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RESUMO

XAVIER, Juarez Tadeu de Paula. Exu, lkin e Egan: equivaléncias universais no bosque das
identidades afrodescendentes nagd e lucumi ~ estudo comparativo da religido tradicional ioruba
no Brasil e em Cuba. Sdo Paulo: Dissertagdo (Mestrado). Programa de Pés-Graduagdo em
Integragio da América Latina da Universidade de Sdo Paulo (PROLAM/USP), 2000.

A construcio da identidade afrodescendente é fundamental nas sociedades multirraciais, como 2
brasileira e a cubana. Ambas sociedades preservaram nucleos originarios de culturas africanas.
_Nelas, um dos tragos marcantes é a forte presenga de elementos do complexo cultural ioruba. Os
iorubas legaram as Américas, especialmente ao Brasil ¢ Cuba, um rico mosaico cultural. Nesse
mosaico trés sistemas se destacam como equivaléncias universais, presentes ma “‘cartografia
matricial” da civilizagdo ioruba: o pantedio, a divinagio e a iniciagdo. As trés equivaléncias se
constituiram em importantes mecanismos na reelaboragdo do compléxo religiosos e na construgdo da
auto-estima dos nagos 10 Brasil e dos lucumis em Cuba: denominagdes dos descendentes dos iorubas
nesses dois paises. As equivaléncias universais da sociedade ioruba favoreceram a construgdo das
identidades nagd e lucumi. Hoje clas poderfio favorecer agdes reversivas das condigdes de vida e de
morte dos afrodescendentes, pautadas pelo preconceito, discriminagdo e racismo nas sociedades

contemporaneas.

» Palavras-Chaves: Afrodescendentes, candomblé, joruba, nagd, lucumi, orixa, Ifa.



vi

ABSTRACT

XAVIER, Juarez Tadeu Paula. Exu, Ikin and Egan: universal-like equivalences in the wood of nago
and lukumi African background identities - Comparative' study of Yoruba traditional religion
in Brazil as well as in Cuba. Sdo Paulo: Dissertation (Master’s degree). Graduation and
Integration Program of Latin America of Univérsidade de S3o Paulo, 2000. |

The formation of identification of African descendents is of high importance in multiracial societies,
like the Brazilian and the Cuban society. Both societies maintain groups that have their origin in
African cultures. One of the main characteristics of both societies is the significant role played by the
cultural Yoruba group. The Yoruba group left an important legacy of a rich cultural variety to the
Americas, especially to Brazil and Cuba. This legacy consists mainly of three systems that are of
high importance due to their universal equivalences which are present in the matricidal cartography
of Yoruba civilization: pantheon, divination and initiation. These three equivalences became
important mechanisms for the new elaboration of the religious complexity and for the formation of -
self-esteem of nagos in Brazil and of lukumis in Cuba. Nago and lukumi are the denominations of

yorubas’ descendents in those countries. The universal equivalences of the Yoruba society helped the ...

formation of nago and lukumi identities. These days, these equivalences will be able to provoke
reversible actions concerning the Jife and death of Afiican descendents, based upon prejudice,

discrimination and racisn} jn tqdﬁys sqp_ig;iqg, '

¢ Key-Words : African descendents, candomblé, yoruba, nago, lukumi, orixa, Ifa.



vii
RESUMEN

XAVIER, Juarez Tadeu de Paula. Exu,lkin ¢ Egan: equivalencias universales en ¢l bosque de las

_ identidades afrodescendiente nagd. ¢ lucumi - estudio comparativo de la religion tradicional

ioruba en el Brasil y en Cuba. Sz’io Paulo: Disertacion (Maestria). Programa de posgrado en
integracién de la America Latina de la Universidad de Sdo Paulo (PROLAM/USP),2000.

La construccién de la identidad afrodesciendente es fundamental en las sociedades mulﬂfraciales,
como la brasilefia y la cubana. Ambas sociedades preservaran nucleos originales de culturas
, africanas. En ellas, un de los trazos notables es la fuerte presencia de los elementos de lo complejo
cultural joruba. Los jorubas legaron a las Americas especialmente al Brasil y Cuba, un rico mosaico
cultural. En esse mosaico, tres sistemas se sobresalen como equivalencias universales, compareciente
enla “cartografia matricial” de la civilizacion ioruba: pantheon, divinacion y la iniciacion. Las trés
equivalencias se contituyeron en importantes mecanismos en una nueva elaboracién del complejo
religioso y en la construccion de la autoestima de los nagos, en el Brasil, y de Jos lucumis, en Cuba,
denominacién de los desciendentes de los iorubas en eses dos paises. Las equivalencias universales de
la sociedad ioruba favoreceran la construccién de las identidades nag6 y lucumi. Hoy ellas podran
favorecer acciones reversibles de las condiciones de vida y de muerte de los afrodescendientes,

pautadas por el prejuicio, descriminacién y racismo en las sociedades contemporaneas.

e Principales palavras: afrodescendiente, candomblé, ioruba, nagd, lucumi, orixa, Ifa.



APRESENTACAO

Durante uma das entrevistas com um sacerdote vinculado ao complexo nagd?,
ouvi uma histéria consagrada pela oralidade do correio nagd, constituido pelas falas do
povo do santo. Segundo esse sacerdote, certa vez, um das figuras mitolégicas das
religides de matriz africanas, “seu” Jodozinho da Goméia, foi fazer uma obrigacdo
religiosa no Gantois com a nao menos mitol6gica Iyalorixa Mde Menininha do Gantois.

u” Jodozinho nutria grande veneragdo por essa casa de candomblé. Naquela
época, ele ja era um homem famoso, consultor obrigatorio de grandes‘ artistas e
pessoas importantes da sociedade carioca. Para situar melhor a figura de “seu”
Jodozinho no complexo religioso, basta dizer que ele foi considerado durante muitos
anos, até o seu falecimento no inicio dos anos de 1970, o rei do c&ndomblé, Sua
contribuicdo no multiverso africano do candomblé é inequivoca. Ele foi o grande
responsavel pela expansao do candomblé na regido Sudeste.

Voltando & obrigagao. Figura impar no universo religioso baiano, cujo os
primeiros passos foram registrados pelo trabalho da antropodloga Ruth Landes no livro
Cidade das mulheres, “seu". Jodozinho vai ao Gantois. Segundo o sacerdote

entrevistado, I pelas tantas, teve o seguinte diglogo com Mae Menininha:

Olhe I Menininha, esse meu pano de cabeca vai ficar aqui me
representando. Eu tenho muitas obrigagdes no Rio de Janeiro. Tenho

que voltar pra l4. Eu preciso atender meus brancos.

D= Menininha olhou de soslaio. Balangou a cabeca. Pensou um pouco e

respondeu:

! 0ga Gilberto d’Esu.



“Seu” Jodozinho, aqui no Gantois isso ndo acontece ndo. Sua cabeca é

muito grande pra dar obrigacdo aqui. V4 e atenda seus brancos.

A histéria oral vai se desdoBrando, se desdobrado e tem muitas varidveis. Se
ela é veridica ou néo, nao importa. O que importa é que ela se materializou no correio
nagd da oralidade do povo do santo.

Mas dessa histéria o que me chamou a atengdo foi a expressdao usada pelo
“seu” Jodozinho da Goméia: “vou ao Rio de Janeiro atender os meus brancos”. Insisti

na histéria e o sacerdote me explicou:

Juarez, pro “seu” Jodozinho todo mundo que ndo fosse feifo de santo’

era branco, independente da cor da pele.

A histéria é emblemaética da confusdo conceitual sobre as identidades no pais.
Cada espago de reelaboraqdo da memodria coletiva afrodescendente articula sua prépria
versdo. Particular. Exclusiva. Em todas elas, as construgbes sdo aleatérias. Elas partem
da angulagdo e ponto de vista de quem a articula. |

Na trama social essa construgéo se dilui. Perda a especificidade. Fragmenta se.
Paralisa as possibilidades de agdes reversivas dos que sdo colocados a margem do
exercicio do bem-estar social. Vide a inconclusiva discussdec do IBGE quando a
classificacdo dos ndo-brancos, definidos no censo com pardo.

Esta dissertagdo procura contribuir com esse debate feito entre as organizaqéves
afrodescendentes. Em todos os seus féoruns de discussdo, assim como na academia,
pulsa no horizonte das perspectiva politica afrodescendente a necessidade da
elaboragio de um conceito de identidade guarda-chuva, capaz de acolher a
diversidade existentes entre as polaridades branco e negro nas sociedades multirraciais,
como a brasileira e a cubana.

Esse exercicio é realizado pela angulagdo da matriz civilizatéria iorubé: nagé no
Brasil e lucumi em Cuba. Nesta dissertacdo, o debate se desdobra em quatro capitulos.

No primeira capitulo “Passeio pelas veredas do bosque da afrodescendéncia” héa o
debate tedrico, histérico e conceitual sobre a necessidade da constru¢gdo de uma

identidade afrodescendente por parte da populagio de ascendéncia africana nas

*Iniciado religiosamente.



sociedades multirraciais. No contexto contemporaneo das exclusdes deniro da
exclusdo, delinear as fronteiras é uma necessidade diante da dissolucbes dos cenérios
anteriores, das antigas bases que sustentavam as identidades: a territorialidade. O
capitulo registra os principais momentos em que se reproduziu esse debate na esfera
das entidades afrodescendente e na academia, e suas repercussdes no ambito das
politicas publicas e das agSes reversivas: pontuais ou globais. No final, hd uma anélise
sobre a importancia dos espacos de reelaboragdo da meméria coletiva para os
afrodescendentes e para a construgao de suas identidades.

No segundo capitulo “Veredas do bosque da afrodescendéncid” ha a justificativa
da escolha do tema. A experiéncia da militdncia politica e religiosa é escaﬁeada e
analisada. Nele hé a conceituagdo das quatro unidades que servirdo como instrumento
de analise do multiverso ioruba: contextualizagdo histérica do complexo; conexdo
universal entre todos os elementos constitutivos desse complexo civilizatéria na Africa
e nas Américas; unidade dos elementos contraditérios contidos em cada um dos
complexos e a dinamicidade interna e externas dos complexos iorubd, nagé e lucumi.
No final h4 um sintese dos procedimentos e das opcdes feitas no transcurso deste
estudo.

No capitulo trés “Nos portais do bosque sagrado” hé a delimitagao conceitual do
universo de estudo. Delimita-se as fronteiras dos iorubds no Brasil e em Cuba, ém
relac@o aos outros complexos civilizatérios de matrizes africanas presentes em ambas
sociedades. Para isso, recorre-se a trés estagios sobre os estudos dos afrodescendentes
no Brasil e em Cuba: os estudos pioneiros na passagem do séculos; os estudos de
revisdo teérica e conceitual feitos pelos seguidores dos pioneiros; os estudos
contemporaneos realizados por pesquisadores vinculados aos complexos de matriz
ioruba nos dois paises. No final ha a explicitagdo dos procedimentos que pautaram as
opgoes tedricas e os procedimentos praticas desta dissertagéo.

No quarto capitulo “Mo jiuba: o ingresso no bosque sagrado” hé a apresentagao
das singularidades dos trés complexos. Nele conceituou-se trés angula¢des para o
ingresso no multiverso das matrizes africanas e em especial na ioruba: o
ancestralidade; a oralidade; a sincronicidade da relacdo tempo/espaco. Estas trés
categorias sdo fundamentais para o estudos dos complexos africanos. Elas pautaram
nesta dissertagdo a construgdo dos trés cendrios estudados: o iorubéd, o nagd e o
lucumi. O estudo foi realizado com base nas trés equivaléncias universais destes

complexos: a estrutura religiosa pantebnica; o processo divinatério; o processo de



iniciaqdo religiosa. No final registram-se as simetrias e as assimetrias da recriagdo
destes complexos no Brasil e em Cuba.

A conclusdo “Pedras recolhidas nas veredas do bosque sagrado” responde a
hipétese central elaborada e ao objetivo perseguido na dissertagdo: hé no complexo de
matriz jorubd elementos constitutivos que possam favorecer a auto-estima da
populagdo de ascendéﬁcia africana nas sociedades multirraciais, impulsionando-a para
acdes reversivas sobre suas condi¢oes de vida e morte nessas? Ha neste complexo
civilizatérios equivaléncias universais que possam favorecer a construgdo da auto-
estima de;ssa populagio, vinculando-as com o conjunto das ancestralidades africanas?
Sim e sim. ) _

Nas filtimas partes desta dissertacdo hda um glossario com as principais
expressdes destes {rés complexos de matriz ioruba. Os seis anexos sao sobre,
respectivamente: 1. o arco-fris das identidades brasileiras, 2. a carta de principio do
Movimento Negro Unificado Contra a Discriminagdo Racial, 3. o formulario da
pesquisa realizada pelo entfio Nicleo de Consciéncia Negra na Universidade de Sdo
Paulo durante 1° Encontro de Entidades Negras, 4. o roteiro das entrevistas realizadas
para esta dissertacdo, 5. os nomes do principais odu registrados na Nigéria, Brasil e
Cuba e 5. 0s nomes dos odu e o dos orixds que respondem em cada um deles. Ase, 4x¢,

Aché.



CAPITULO 1
. PASSEIO PELAS VEREDAS DO BOSQUE DA AFRODESCENDENCIA

Exu venha, acompanhe-nos até ikorita.
Exu venha, acompanhe-nos até ikorita.
Exu venha, acompanhe-nos até ikorita.
Exu recebal

Levamos o eb6 até ikorita.

Exu receba-o.

Légbara levamos o ebo até ikorita.

Exu receba-o.

1.1. Afrodescendéncia’: caminhos e descaminhos de uma jornada

O debate politico sobre a elaboragio do conceito de identidade afrodescendente
é uma tarefa indispensével, tanto para ¢ movimento social de combate ao racismo
quanto para a academia.

Conceituo identidade no rastro da experiéncia antropoldgica. Segundo esse
enfoque, o conceito enfeixa construgdo histérica, articulagdo com a marca social do seu

tempo, mobilidade, intencionalidade, reconhecimentos internos e externos ao grupo,

3 ~ 2 . . . -
O termo “afrodescendente” ndo estid “dicionarizade”. Porém, segundo as

regras, como prefixo, afro exige hifen na constituicdo de adjetivos
patrios. Nos demais casos compostos, ndo ha hifen.



compartilhamento da cosmologia e da visdo de mundo e nogéo de territorialidade em
comum (GONZALEZ; HASEMBALG, 1982; PEREIRA, 1983; RUBEN, 1988).
Lateralr;lénte a essa conceituagdo, hé o exercicio de constru¢do de uma
identidade afrocentrada. O conceito de identidade afrodescendente tem sido estudado,
entre outros, por pesquisadores originalmente vinculados ao Nicleo de Pesquisas e
Estudos Interdisciplinares do Negro Brasileiro da Universidade de Sdo Paulo
(NEINB/USP) e do Grupo de Estudo das Ancestralidades Africanas e Cidadania
(GEAAC), em conformidade com a experiéncia politica do Movimento Negro® (MN).
O termo procura articular os conceitos de “preto e pardo” utilizados pelo
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), no centro de um multiverso que
procura atar a construgdo da auto-estima a veracidade sobre as condi¢des de vida e
morte da populacdo da ascendéncia africana no pais. Segundo SANT'ANNA (1998),
tais preocupagdes estdo presentes nas discussdes em relagdo ao conceito embutido no

termo “pardo” utilizado pelo IBGE nas mais recentes pesquisas:

Nio restam duvidas de que entre essas questdes [sobre a defini¢do dos
conceifos)] a mais emblematica € aquela que diz respeito ao ‘refinamento’ da
classificagdo ‘pardo’. De inicio importa mencionar que a proposta de
‘refinamento’ n3o significa, em hipoteses alguma, ‘diminuir’ ainda mais o
percentual imensamente contestado de ‘negros’ brasileiros. Mesmo que haja
generalizada tendéncia, especialmente entre os pesquisadores; e ativistas
negros, em agregar ‘pretos’ e ‘pardos’ constantes nas estatisticas oficiais, ndo
ﬁé como negar que a classificag@o ‘pardo’ € inconclusiva e representativa do

descaso com que & tratada a populagdo de ascendéncia negra. No Encontro

*Essa articulacdo de pesquisadores foi dissolvida para fortalecer o
debate e a pesquisa no seio do NEINB/USP.

SDenomiru‘:l(;z?lo histdérica do movimento social de luta dos afrodescendentes
contra o preconceito, a discriminagdo e o racismo.



Nacional de Produtores ¢ Usuarios de Infohnac;ﬁes (Rio de Janeiro, maio de
1996), a mesa-redonda sobre raga e etnia concluiu que era absolutamente
pertinente o IBGE reconsiderar a manutengdo da classificagdo ‘pardo’. A
indicagdo mais precisa a que chegamos era a de que o IBGE precisava
| considerar as reiteradas criticas de que ‘pardo’, de fato, ndo significa nada
além de um amontoado de indicagdes diversas aprésentadas pela populagdo

recenseada {1998: 44-45).

A discussdo feiﬁ entre os produtores e consumidores de informacdo e
estatistica é pertinente. Ela ressoa em varios espacgos e campos de reflexdo tedrica e
conceitual. O MN e a universidade néo ficaram impérmeéveis ao debate.

No seu primeiro periodo, o NEINB/USF desenvolveu um projeto e uma
articulagdo gestados em seu interior, resultados dos debates promovidos pelos seus
membros. O pano de fundo de ambos era a anatomia geral da afrodescendéncia,. como
conceito e defini¢des estratégicas.

O projeto elaborado foi para a criagdo do “Centro de Documentagio e de um
Banco de Dados Sobre a Populagdo Ng'gra Brasileira (BDO). Produzido em parceria
com o0 Grupo de Trabalho Interministerial para Valorizacdo da Populagdo Negra$
(GTI), ele foi coordenado pelos Prof. Dr. Hélio Santos, a Profe, Dre. Ronilda Ribeiro e
um grupo interdisciplinar de pesquisa. Como extensdo dos debates ocorridos na
execugdo do projeto, articulou-se o Grupo de Estudos Interdisciplinares das
Ancestralidades Africanas e Cidadania (GEAAC), composto de mestrandos e

doutorandos dos Programas de Po6s-Graduagdo em Psicologia (IPUSP), Educacao

°A ceriménia de assinatura do decreto que criou o GTI foi realizada no
Palacio do Planalto, em 20 de novembro de 1895. Sua instalagdo deu-se
em 27 de fevereiro de 1996, no proprio Palacio do Planalto.



(FEUSP) e Integracio da América Latina (PROLAM/USP), sob a orientagao da Profe.
Dre. Ronilda Ribeiro.”

A experiéncia armazenada na execugbes dos dois projetos impulsionou o
debate em dire¢io ao conceito da afrodescendéncia. Segundo os dados sécio-
econdmicos do (IBGE, 1990/91), os “pardos” estdo, dos pontos de vista econdmico e
educacional, mais proximos dos “pretos” do que dos brancos, legitimando a

construgade do conceito.

Na esfera econdmica, os dados expressdo uma realidade...

Relagio populagdo e rendimento (%) - Salario Minimo (S/M)

Populagao| atél entrele2 entre2eb mais de 5 mais de 10
S/M S/M S/M S/M S/M
Branca 13,7 11,6 17,8 9,3 7,9
Preta 25,9 18,0 14,9 4,5 1,5
Parda 22,0 14,0 13,9 4,6 21

Fente: Censo Demografico IBGE/1990

...consolidada, na esfera educacional.

7 0 GEAAC foi constituido inicialmente pelos seguintes pesquisadores:
Miriam Expedito Caetano e Ricardo Franklin Ferreira, doutorandos do
Instituto de Psicologia/USP; Alessandro de Oliveira dos Santos, Fatima
Franca, Jodo Elias de Oliveira e José Tadeu de Paula Ribas, mestrandos
do Instituto de Psicologia/USP; Denise Maria Botelho, Maria Cristina
da Silva e Juarez Tadeu de Paula Xavier, mestrandos do Programa de
Pés-Graduagdo em Integragdo da América Latina, Prolam/USP; Eliane dos
Santos Cavalleiro, doutoranda da Faculdade de Educacido/USP; Rosdngela
Costa Araljec, mestranda da Faculdade de Educag¢idc/USP; Luiz Claudio
Dias Nascimento, historiador da cidade de Cachoeira na Bahia e José
Francisco Miguel Bairrdo, doutor em Filosofia.



Taxa de alfabetizagdo da populacao a partir de 15 anos, segundo a varidvel cor (%)

nao - alfabetizados

Populagao alfabetizados total
Branca 45 140 430 88,1% 6 091 433 11,9% 51 231 863
Preta 3517 740 68,5% 1614 852 31,4% 5132592

Amarela 9459 717 99,7 % 26 189 0,28% 9485 906
Parda 27 762 639 72,2% 1b 709 538 27,7% % 38472177

¥ndigena ' 84124 49,3% 86 945 50,7% 171 069

S/declaracao | 258 538 81,4% 59 502 18,6% 318 040

Total 86223188 18 588 459 104 811 647

Fonte: Censo Demografico do IBGE/1991

Além do aspecto técnico/conceitual, o termo afrodescendente tem a dimenséo
politica de um projeto de identidade para um “segmento excluido” do bem-estar social
e que reivindica o exercicio da cidadania. Essa é a estratégia contemporanea das
organizacdes do Movimento Negro expressa nos seus principais eventos : Encontro
Nacional de Entidades Negras, 1991/1999; e Congresso Continental dos Povos Negros
das Ameéricas, 1995.

No NEINB, o termo ndo forjou um consenso entre os seus membros. No debate
promovido pela coordenagéo do nicleo, no ano de 1997, duas posigdes se desenharam
o horizonte conceitual. Uma favoravel representada pelo Prof. Dr. Henrique Cunha
Janior, e outra contraria representada pela Profa. Dre. Maria Vicentina de Paula
Amaral Dick.

Para CUNHA Jr, o conéeito deveria ser contextualizade histérica e
socialmente. A utilizagdo do termo por parte do Movimento Negro o legitima, na

medida em que ele procura superar as limitagSes e ambigiiidades do conceito “negro”.
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Caberia & academia lapida-lo, dando-lhe os contornos necessirios nos aspectos

tedricos e conceituais:

Afrodescendente é o reconhecimento da existéncia de uma etnia de
descendéncia africana. Esta etnia tem como base comum dos membros do
grupo as diversas etnias e nagdes de origens africanas (ela ndo ¢ unica, ela se
preocupa com graus de mescla inter-€tnicas no Brasil) e nas limitagdes dos
£ oz i .sistemas predominantes de escravismo e capitalismo. O conceito de
afrodescendéncia surge devido as controvérsias criadas sobre a existéncia ou
ndo de uma identidade negra no Brasil. Esta identidade existe, entretanto, ela
n3o & Unica, ndo em uma coesio monolitica. (...) A necessidade do conceito de
afrodescendéncia vem da confusdo formada em toro do conceito do negro.
(...) As afrodescendéncias instruem sobre a diversidade étnica brasileira, livre
dos racialismos ¢ torna-se reconhecedora da presenga em bloco e ndo

desestruturada de uma etnia predominante afrodescendente (1997: 9-18).

CUNHA Jr. deu relevo aos aspectos histéricos, politicos e sociais do termo,
vinculando-o0 a acdo concreta de transformacio das condi¢des de vida dos

afrodescendentes.

DICK sugeriu outras alternativas conceituais. Segundo a pesquisadora, o termo
afrodescendente nédo é preciso conceitualmente. Ela argumentava que o conceito afro-
brasileiro era o mais adequado a realidade, tanto ljngﬁisti(-:a como histérica, tornando
desnecesséria a articulagdo de um novo conceito. Para DICK, o conceito afro-brasileiro

era 0 mais adequado &s circunstancias do pais e as necessidades da populagéo:
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A heranga étnica depreendida da expressdo sintitica ndo é clara o bastante
para excluir do conceito falantes genéricos, delimitando o campo empregado.
Portorriquenhos, cubanos, colombianos, americanos do norte e do sul, |
identificados como parcelas negras de uma populagio branca, ai se
incluiriam, lado a lado com os negros brasileiros, todos afro-descendentes sem
identificagdo patria. Ndo ha privilégios regionais de descendéncia, o que
causa, ao contrario do pretendido, o efeito de esvaziamento da significagio do
= 5 .« , nucleo. (...} Esses os motivos, portanto, porque optamos, preferencialmente,
pelo composto afro-brasileiro em que o adjetivo transmite ndo mais, e
exclusivamente, a idéia racial (visivel em descendentes) e, sim, um conteudo
de nacionalismo ou nacionalidade, em que entra em jogo o sentido de nagdo,

em paralelismo a etnia, grupo étnico ou grupo cultural (1997: 5-7).

DICK deu énfase ao aspecto territorial e & marca de particularidade que ele

imprime ao conceito afro-brasileiro.

O debate permaneceu aberto. Ndo houve uma concluséo a cerca do termo. As
vérias possibilidades {politicas, tedricas, social, linglifsticas, histéricas) enfeixadas em
cada argumentagdo apresentada ndo foram atadas conceitualmente em debates

posteriores.

Mas, mesmo recorlhecendogos riscos, para esta dissertacao, adotarei o conceito
afrodescendente. Considero-o mais adequado para o propésito do estudo em tela; ou
seja, contribuir para a elaboragdo de um conceito “guarda-chuva”, capaz de dar conta
da complexa diversidade encontrada entre os extremos “brancos” e “negros” nas
sociedades multirraciais, com singular presenca de descendentes de africanos, como a

brasileira e a cubana.
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Nos aspectos politico e social, 0 termo afrodescendente abarca as centenas de
defini¢des de ndo-brancos, adotadas nas sociedades multi-étnicas3. A situacio é
distintas nos paises onde o Estado faz a classifica¢do, a exemplo do que ocorre nos
Estados Unidos. Nos paises onde a auto-~classificacdo étnica ocorre, conceitos amplos
de identidade tornam-se imprescindiveis para a elaboragao de projetos macrolégicos
de bem-estar social para a populagéo colocada a margem.

O debate sobre as agbes concretas para a superagao do racismo - politica de
agdo afirmativa e medidas reversivas - esta estreitamente vinculado ao da definicao
dos contornos gerais e da anatomia da identidade de um segmento historicamente
excluido, como os descendentes de africanos nas Américas (ANDREWS, 1986,
HELMS, 1990; JOHNSON, 1995; WALTERS, 1995; SKIDMORE, 1996). Desvendar a
trama que tece o enredo das exclusdes implica decifrar o enigma das identidades.nos

paises multirraciais.
1.2. Pedras nas veredas

O recrudescimento das condi¢bes de combate ao racismo no mundo exige
redefinicdes estratégicas (O CORREIO DA UNESCO. “De onde vem o racismo?, 1996).
A globalizagdo cria novos fatores que pdem em cheque as identidades, os direitos
consolidados, as nogdes de territorialidade e cidadania (IANNI, 1993 e 1995; ORTIZ,
1994). |

Segundo IANNI (1993), a desterritorializa¢ao decorrente da globalizacao impde
novos cendrios nas esferas politicas, econdmicas, sociais e culturais dos povos,

desestabilizando os cenérios anteriores:

*Na pesquisa realizada pelo IBGE (PNAD, 13976}, houve o registro de mais
de cem definicdes que cobrem o arco entre as polaridades preto/branco
{Anexo 1).



i3

Assim [com o processo de globalizagdo] se desenvolve o mnovo e
surpreendente processo de desterritorializagdo, uma caracteristica essencial
da sociedade global em formag#o. Formam-se estrutura de poder econdmico,
politico, social e cultural internacionais, mundiais ou globais descentrados,
sem qualquer localizagfio nitida neste ou naquela lugar, regido ou nacdes,
continentes, parecendo flutuar por sobre Estados e fronteiras, moedas,

% w . linguas, grupos e classes, movimentos sociais e partidos politicos (1993: 93).

No seio dessa acelerada transformacéo estrutdral, emergem as forgas da
intolerancia, em todos os quadrantes do planeta, em especial, na Europa “sem
fronteiras”. Naquele continente, caem as politicas de seguridade social e intensificam-
se as agdes contra as populages dos paises periféricos (KURZ, 1992 e 1993).

Segundo KURZ (1993), o racismo na Europa assusta o mundo. O édio racial se
espraia mesmo nos paises com longa tradigéo de tolerancia e convivéncia plurirracial.

O fantasma do racismo ronda e assombra o continente europeu:

Seria espantoso s¢ o novo cheiro de queimado dos pogroms na Alemanha,
principalmente apés a reunificacdio, ndo deixasse a Europa e o mundo
alarmados com o clima social. Etno-nacionalismo, neo-racismo ¢ anti-
semitismo encontram-se por toda a parte nas sociedades em cﬁse ou falidas
do Leste europeu; a mesma bestialidade ergue sua fronte também nas muitas
evocadas ‘antigas democracias ocidentais’. Mas a inlesquecivel marca de
Auschwitz na histéria da modernizagdo desperta inevitavelmente temores
especiais, quando manifestagdes como essas surgem na Alemanha (1993:

160-161).
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Nessa conjuntura em transformagdo, o movimento anti-racista em todo mundo
afia seus instrumentos tedricos para o enfrentamento dos novos desafios, dos novos
tempos. Com o objetivo de aprimorar e atualizar conceitos e informacges, retomei os
estudos académicos. No ano de 1995, durante as atividades de “rememoragao do
Tricentendrio de Zumbi dos Palmares” , ingressei , na qualidade de aluno especial, em
duas disciplinas na Escola de Comunicagbes e Artes da Universidade de Séo Paulo
(ECA/USP), ministradas pelas Profs Dres Dilma de Melo Silva e Solange Couceiro. No
ano seguinte, ja como aluno regular, matriculei-me no Programa de Pés-Graduagédo
em Integracao da América Latina (PROLAM/USP).

Consciente das dificuldades de formulacio teérica, como membro, naquela
ocasido, da Coordenagdo Nacional de Entidades Negras (CONEN), objetivava reciclar
conhecimentos conceituais para contribuir com a “reinvengéo” politica do Movimento
Negro que situa-se na emergéncia de um momento de inflexao. Nesse qﬁadro
conceitual de ruptura, a aproximagdo entre Movimento Negro e academia é
fundamental e insubstituivel, nas duas dire¢des.

A contribuigo teérica do movimento a sociedade é expressiva. Conceitos
bésicos sobre organizagdes, estratégias de agéo de curto, médio e longo prazos foram

sistematizados pela experiéncia pratica. Num certo sentido, em muitos aspectos, o MN

esteve a frente da academia, diversas vezes, na elaboragdo conceitual de suas -

necessidades préticas.

Nos Gltimos dez anos fui um observador privilegiado das agdes politicas do
MN. Durante cerca de seis anos, exerci a funcao de Coordenador Geral da Uniéo de
Negros pela Igualdade (UNEGRO). Simultaneamente, fiz parte da Coordenacéo
Nacional de Entidade Negras e do Férum Estadual das Entidades Negras de Sao

Paulo.
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Como representante da entidade, estive presente nas principais atividades
politicas desenvolvidas pelo movimento anti-racista nos tltimos anos: formacdo da
Coordenacao Nacior:al de Entidades Negras, Encontros Estaduais e Regionais de
Entidades Negras, organizacio do Encontro Nacional de Entidades Negras,
organizagdo do Encontro Continental dos Povos Negros das Américas, Encontro de
Trabalhadores Negros, eventos institucionais e ndo-institucionais como cursos,
debates, manifestacdes, campanhas politicas, assessoria parlamentar e elaboragdo de
politicas taticas e estratégicas contra a discriminagao, o preconceito e o racismo.

Como um dos fundadores da UNEGRO, sincronizei minha observacio critica a
da entidade. Minha leitura do MN foi lapidada nas entranhas da organizagdo. Nela
experimentei um processo de acumulagdo primitiva conceitual, insubstituivel para o

estudo e andlise contempordneos das condigdes que circundam o viver dos

afrodescendentes no continente americano.

1.2.1. Entroncamentos na§ veredas

A UNEGRO nasceu no final da década de 1980. Ela foi organizada por um
grupo de ativistas afrodescendentes baianos, como contraponto a politica sectaria
praticada naquele momento pelo Movimento Negro Unificado (MNU), contra
-militantes de esquerda em geral e do Partido Comunista do Brasil (PCdoB) em
particular. A entidade surge estimulada, em grande parte, por militantes ;:lesta
organizagio partidaria. Hoje, ao completar dez anos e na fronteira da realizagao do seu
1° Congresso Nacionald, neste ano, ela é uma entidade de expressdo nacional, com

nicleos no Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Sdo Paulo, Rio de Janeiro, Minas Gerais,

s Programagdc: Salvador (BA), margo de 2000.
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Goias, Bahia, Amazonas e Maranhdo. A contribuicao da entidade ao MN tem sido
expressiva, nos planos organizativo e conceitual.

Pelo estudo do m;terial editado por varias organizacdes negras, a UNEGRO
parece ter sido a primeira entidade afrodescendente contemporanea a periodizar, pés
aboligdo, os caminhos tragados pelo compasso politico dos descendentes de africanos
no Brasil. De acordo com essa periodizacdo, as organiza¢des experimentaram quatro
pontos de inflexdo!® na sua caminhada, depois de abolida a escravidao no pafs :

1. *A Fase da Ingenuidade
2. A Fase da Contestagao E
3. A Fase da Militancia
4. A Fase da Articulagdo
A periodizagdo surgiu ancorada nas teses do socilogo Clévis Moura que

dividiu o processo da escraviddo em dois periodos: o escravismo pleno (1550-1850) e o

escravismo tardio (1851-1888). Segundo MOURA (1994):

A esses dois periodos que se articulam, reestruturam e se desarticulam de
acordo com a dindmica especifica de cada um chamamos, respectivamente, de
escravismo pleno e escravismo ftardio. Na primeira fase (e devemos
considerar aqui, também, a contribuigdo demografica e econdémica do

escravismo indigena tSo importante no inicio da colonizagdo) estrutura-se em

% A periodizagic feita pela entidade baseava-se em trés estagios. Apds
a defesa de tese de doutorado de Ricardo Franklin FERREIRA (19%9) “Uma
histdria de lutas e vitdrias: a construgdo da identidade de um afro-
descendente brasileiro”, defendida no Instituto de Psicologia da
Universidade de Sdc Paulo, a entidade estuda a reestruturagio das
fases anteriores, acrescentando mais uma, denominada de “Articulagdo”.
“No presente estudc descrevo, referenciando-me em tais trabalhos, o©
desenvolvimento da identidade em quatro estagios, fundamentais para o
processo de construgdo da identidade dos afro-descendentes. Denominei-
os de Estdgio de Submissdo; Estdgio de Impacto; Estdgio de Luta e
Estdgio de Articulagdo. Utilizei, na nomeagdo dos estagios, palavras
que refletissem processos psicolégicos que se destacam em momentos de
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toda a sua plenitude a escravidio (modo de produgdo escravista) a qual ira
configurar praticamente o comportamento das classes fundamentais dessa
sociedade: senhores ¢ escravos. Isto lovard a que as demais camadas,
segmentos ou grupos, direta ou indiretamente, também tenham a sua @nduta

e selecdo de valores sociais subordinados 2 essa dicotomia basica (1994: 15).

A i:artir dessa “célula conceifual”, estendeu-se a periodizagdo a época atual. A
l6gica:: da periodizagdo estd em conformidade com os estudos sobre a inflexdo
provocada na vida dos afrodescendentes brasileiros a partir do ano de 1850%, como a
instituicio da Lei da Terra, que alterou o sistema de acesso & posse da terra; a
flexibilizacdo da politica imigracionista para a populag@o européia; o fim efetivo do
trafico de escravos; a execugdo do projeto de substituicdo populacional; o desmonte
lento e gradual do aparelho escravista; a “faxina étnica” provocada pelas Guerras de
Canudos e do Paraguai e o impacto na mentalidade dos construtores do Estado
Nacional das teorias do denominado racismo cientifico, tais como a eugenia, a
antropologia criminal e o darwinismo social (MOURA, 1994; SCHWARCZ, 1993).

Segundo SCHWARCZ (1996 :

(... se é facil entende a posigdo dos viajantes estrangeiros [raquela épocal, é
muito mais dificil explicar por que os tedricos nacionais vao assumir esse tipo

de interpretagdo. Afinal, significava reconhecer que a miscigenacdo,

vida de uma pessoa e estdo descritos nos quatros subcapitulos
seguintes” (FERREIRA, 1898: 57). :

Nesse periodo, hd uma série de medidas legais que marcam a transigdo
do trabalho escravo para o assalariade: 1815, acordo assinado entre
Portugal e Inglaterra pelo fim do trafico de escravos, nunca
respeitada; 1831, a Regéncia proibia a importacgdo de noves escraves e
declarava livres todos os escravos vindos de fora do Império e sua
repatriagdo; 4 de setembro de 1850, foi editada a Lei n® 3581,
conhecida com Lei Eusébio de Queiroz que pde fim ao trafico; 1869, foi
instituida a lei que proibia a separacdc da familia escrava, 1871, foi
assinada a Lei do Ventre Livre; 1885, foi assinada a Lei do

#
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extremada entre nos, levaria a0 nosso proprio fracasso futuro, como nagio.
De um lado, era interessante referendar as posigies dos cientistas europeus e
americanos, porque significava transformar hierarquias sociais, politicas e
econdmicas em hierarquias naturalizadas. Responsabilizava-se a natureza
pelo que cabia, exclusivamente, a sociedade. Por outro lado, porém, era muito
mais complicado absorver o que diziam as teorias de fora com relagio a
mesticagem. Segundo os modelos da época, pior do que as “ragas puras
% . inferiores”, eram as ragas mestigas, ja que da mistura de espécies muito
diferentes s6 poderiam surgir produtos absolutamente degenerados (1996:

172).
As politicas imigracionistas adotadas até 19302 moldaram as linhas
demarcatérias da exclusdo dos afrodescendentes brasileiros. Em termos gerais, os

afrodescendentes ficaram congelados na base da piramide social, desde entéo.

1.2.2. Tudo que é sélido...

Pelas lentes do modelo explicativo montado na UNEGRO, a fase da
ingenuidade foi circundada por profundas modificagdes estruturais provocadas pela
dolorosa transigaé ;;io trabalho escrave ao assalariado (KOWARICK, 1994). Segundo
KOWARICK, a constituigdo do “mercado de mﬁo-de-obré livre” se deu num contexto

histérico em qué a escraviddo era a forma dominante de trabalho, obstaculizando a

Sexagenario que dava liberdade ao escrave com mais de 65 anos; 1888,
foi assinada a lei Aurea (SILVA, 1996}.

L2¢#p crise de desemprego que ocorre na Europa na passagem do século nos
manda 7 milhdes de europeus. Quatro e meio milhées deles se fixaram
definitivamente no Brasil, principalmente em S&o Paulo, onde renovaram
toda a vida econdmica local. Foram eles que promoveram © Pprimeiro
surto de industrializacio, que mais tarde se expandiria com a
industrializacdc substitutiva de importag¢des” (...) “Decuplica-se,
como se vé, o contingente urbanizado, quando a populagdo total do pais
crescera de duas vezes e meia, passando de 30,6 milhodes, em 1920, para
70,9 milhdes, em 1960 (...)” (RIBEIRO, 1995:194).



1%

insercao do ex-escravo a nova conformagdo do mercado de trabalho. O ex-escravo era
a pilastra sobre a qual se assentavam as relagdes de frabalho naquela fase de transicdo:
Em vez de se processar sobre a destruigdo de um campesinato e artesanatos

solidamente enraizados, a universalizagdio do trabalho livre no Brasil

encontrou enorme contingente, no qual quem ndo tivesse sido escravo nem

senhor nfo havia passado pela ‘escola do trabalho’ Mais ainda, como os

P . parimetros materiais e ideologicos essenciais a sociedade sempre estiveram
intimamente conectados ao espectro do cativeiro, para os livies e pobres

trabalhar para alguém significava a forma mais aviltada de existéncia. Isso

fez com que, nmo percorrer dos séculos, se avolumasse uma massa de

i,_..-\e-' I

individuos de varias origens e matrizes sociais que ndo se transformaram em
forca de trabalho, ja que a produgdo disciplinada e regular era levada adiante

por escravos (1994: 12).

A populagio afrodescendente recém-saida dos grilhdes do cativeiro viu-se
destituida de direitos e seguranca social. A Lei da Terra a privou do acesso ao mais
importante “meio de produgdo” daquela época, exigindo a necessidade da formagdo
de poupanca individual ou familiar para a compra de lotes. De acordo com a Lei da
Terra (Lei n° 601), o Estado abria méo do seu direito de doar e colocava as terras no
mercado para “a venda a quem dispusesse de dinheiro para adquiri-la” (MOURA,
1994).

Nao foram constituidas politicas co;npensatérias que ressarcissem a populacéo
de ascendéncia africana dos prejuizos causados pela escraviddo. A populagao

afrodescendente migra das senzalas para as franjas da periferia social: as favelas;
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expressao imprimida na vida social brasileira pela populacdo sobrevivente da Guerra
de Canudos, transferida para os morros do Rio de Janeiro.

Ha um acelerado processo de desagregacao social. Este p;ocesso é
acompanhado pela tentativa de desarticulagdo “da memoéria coletiva” dos
afrodescendentes no pais (ORT1Z, 1988; BASTIDE, 1989).

Esposédo pelos construtores do Estado Nacional Brasileiro, o paradigma
cientifico da época era baseado no conceito de “hierarquia racial” : brancos no topo e
negros fta base (RODRIGUES, 1982). O conceito de “hierarquia racial” contaminou as
diretrizes “fundantes” do Brasil, propiciando a exclusdo “pela raiz” dos filhos, netos e
bisnetos dos africanos escravizados.

Os “Homens de Sciencid” daquela época desenhavam o futuro do pais com os
tragos fornecidos por essa “hierarquizagdo naturalizada”: Manocel de Oliveira Lima,
Franciscq José de Oliveira Viana, Tobias Barreto, Silvio Romero, Joao Baptista Lacerda,
Raﬁnmdo Nina Rodrigues, Euclides da Cunha, Herman von Ihering, Oswaldo Cruz,
Miguel Pereira, A.A. de Azevedo Sodré e Edgard Roquete Pinto.

Roquete Pinto chegou a montar um diagrama futurista que previa a extingao da

!
populagdo negra do cendrio nacional.



Diagramas de constituigdo antropolégica das populaces do Brasil, organizado

segundo as estatisticas oficiais de 1872 a 1890, por Roquete Pinto

ano brancos negros indios mesticos fotal
1872 38,1% 16,5% 7,0% - 384% 100
1890 44,0% 12,0% 12,0% 32,0% 100
1912 50,0% 9,0% 13,0% 28,0% 100
2012 80,0% 0% 17,0% 3,0% 100

Fonte: Schwarcz, 1995, p. 97)

Circundados por esses fatos histéricos, os afrodescendentes tinham comeo finica
estratégia possivel a aproximagdo méxima aos padrdes determinados pelas normas
sociais dominantes. Eles procuraram se moldar as exigéncias sociais da época. As

politicas do “embranquecimento” e da '.’demoéracia racial” visévan'.l criar condicdes
hlmﬁdas de ascensio vertical e seletiva para os descendentes de africanos.

Os valores morais e conceitos estéticos dos descendentes de africanos foram
esculpidos de acordo com as métricas dominantes. Essa pratica ndo foi homogénea.
Grupos divergentes foram constituidos. Houve resisténcia no setor rural
(remanescentes de quilombos) e no setor religioso (casas de candomblé), entre outros.
Esses pélos de resisténcia converteram-se, mais tarde, em centros de “rearticulagao”
da “memaéria coletiva” dos afrodescendentes no pais (ORTIZ, 1;988).

Nessa fase, 0 ponto culminante desse exercicio de construgdo de uma “limitada
identidade divergente”, em relacéio ao padrdo dominante, foi a criagdo da Frente
Negra Brasileira (FNB).

Nascida na década de 1930, seus estatutos foram aprovados numa assembléia

com mais de mil pessoas no dia 12 de outubro de 1931. A Frente Negra Brasileira foi a
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primeira grande experiéncia de organizagao afrodescendente de expressdo nacional. A
organizagdo apresentava uma forte tendéncia moralizadora. Em pouco tempo, a FNB
espalhou-se p;io territorio brasileiro. Alguns ano.s depois, constituiu-se numa robusta
referéncia politica social. A organizacio manteve viva em sua “carne” as cicatrizes do
combate ao racismo e da luta contra a exclusdo. Moldada no barro daquela época, a
FNB incorporou contradicdes inerentes aquela situagdo: a correlagdo de forca entre o
anseio a inclusdo social e as forgas materiais da exclusao.

O militante”José Correia Leite - um dos principais militantes da FNB daquela
época - tragou um detalhado retrato das contradicSes histéricas que forjaram a
enﬁda&e, em suas “meméria orais” (CUTI, 1992). Mﬁitas dessas contradi¢des estdo
expressas no estatuto da FNB. As clausulas do estatuto tendem para uma posicéo
conservadora, puritana. Sua linha de conduta navega para a convergéncia com 0s
clementos “fundantes” da moralidade social Segundo o pardgrafo terceiro dos
estatutos, a entidade visava a “a elevagdo moral, intelectual, arﬁsﬁca; técnica,
proﬁssiona;l e fisica; assisténcia, protec;éo'e defesa social, juridica, econdmica e do
trabalho da Gente Negra” (CUTI, 1991).

Na érea politica, alguns militantes da FNB eram militantes pré monérquicos,
como por exemplo, Arlindo Vgiga dos Santos, dirigente da entidade. Concordante com
uma concepgdo “elitista” de politica, a entidade se opds, num determinado momento,
A universalizagio do voto, cc;m a ﬁcorporagéio do voto dos analfabetos que, pelas
condi¢Bes concretas da época, eram afrodescendentes, majoritariamente. |

Mesmo adotando uma linha politica pendular - ora a direita ora & esquerda -, a
Frente Negra Br.asileira foi a expressdo maxima de uma época. Suas agdes tedricas e
praticas convergiam e divergiam, simultaneamente, com a estrutura social vigente. A
entidade marcou de forma decisiva a histéria dos afrodescendentes brasileiros.

Cénscios do papel politico da FNB, os dirigentes da entidade articularam sua
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transformacdo em partido politico. Porém, em 1937, a ditadura do “Estado Novo”

freou suas pretensdes politicas. A Frente & lancada a ilegalidade.

0 Estado Novo - nome que o Getiilio deu a ditadura - terminou com todos os
movimentos de lutas sociais do negro porque eram considerados luta de
classe. Ai o Movimento Negro parou ¢ o Cultura, terminados os festejos do
Cinqiientenéﬁo da Aboligio, foi intimado a fechar. Mas o Borba conseguiu
dialogar com o departamento de policia politica e foi permitido que o clube
continuasse, apenas como uma entidade cultural néo negra, tanto que teve que
tirar a palavra negra. E continuou. Eu e muitas pessoas nio estavamos
interessados no programa que foi idealizado: fazer festas camavglescas.
Entio nés nos afastamos. E o movimento parou. A associagdo que
entenderam de formar para substituir a Frente Negra também ndo foi

permitida (CUTL, 1992: 137).

O ato do “Estado Novo” foi um duro golpe na organizacdo. A entidade se
desarticula nacionalmente. Os pequenos focos de resisténcia se isolam. O
impedimento da FNB sinaliza o fim da fase dé ingenuidade politica. O oufrora solido
sonho de uma “democracia racial” com efetiva igualdade de oportunidade entre
brancos € negros desmanchou-se no ar sob o impacto da ditadura getulista.

J& ndo era mais possivel reivindicar uma incorporagao a estrutura social sem
enfrentamentos. Nem mesmo a incorporacao dos elementos afrodescendentes a base
da identidade nacional, em congtrugéo, eliminou as profundas marcas do preconceito

e exclusio social que cerceavam a mobilidade dos descendentes de africanos.
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Logo ap6sa ascensao de Getiilio, os elementos “negros” da sociedade brasileira
sao mobilizados para a construgdo da “identidade nacional”. O samba, o carnaval, a
capoeira e o futebol sdo definitivamente anexados & meméria nacional da identidade
do povo. A capoeira “Baiana Regional” de Mestre Bimba ganha “status” de esporte
nacional. As grandes casas de candomblé da Bahia tém seus funcionamentos
‘tolerados’ pelo poder local, ap6s anos de bérbara repressdo politico/religiosa
(TAVARES, 1984; REIS, 1993; SOARES, 1994; BRAGA, 1995;).

A teoria da “democracia racial” fazia parte de um projeto mais amplo de
constituicdo da identidade nacional. Na década de 1930, intelectuais brasileiros
abandonam o “axioma cientifico” da hierarquia racial. O afrodescendente ndo era mais
visto como inferior, geneticamente, em relagdo aos brancos. Mas, a suposta
superioridade racial dos brancos foi substituida pela “inferioridade cultural” dos
afrodescendentes, nos aspectos civilizat6rios.

Na década de 30, intensificam-se os debates sobre os rumos da populagéo
negra no pafs. Esse debate foi registrado nos dois primeiros Congressos Afro-
Brasileiros realizados na década de 1930: o primeiro em Recife em 1934 e o segundo

em Salvador em 1937 (BRAGA, 1995).

Tinha razio Gilberto Freyre ao afirmar que o I Congresso do Recife miciara

uma etapa promissora e teoricamente renovada dos estudos africanistas do

Bop dissimulacdo dos conflitos raciais evidencia-se na transformagao
de simbolos étnicos em simbolos nacionais. Ao interpretar a conversao
do samba e do candomblé de simbolos étnicos em simbolos nacionais,

Peter Fry - enfatizando o aspecto da cooptagdo em detrimento da
resisténcia - assevera que tal operagdo é politicamente conveniente na
medida em que a dissimula uma situacdo de dominac¢do racial” (...) A

‘obra de civilizacdo’ .da capoeira esta em converté-la de simbolo
étnico em simbolo nacional, quer dizer, na esportizacdo da capoeira e
na tentativa de fazer dela um ‘esporte mnacional’, restringinde sua
pratica as- academias e as exibi¢des publicas. A capoeira sai das ruas,
as maltas se desorganizam, o negro torna~se cidaddo e ndo lhe cabe
mais afirmar uma identidade étnica mas sim a identidade brasileira”
(REIS, 1993:72-3).
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Brasil. Tinha igualmente razio Edison Carneiro com a sabia decisdo de
realizar o II Congresso Afro-Brasileiro na Bahia. Praticamente retomando a
tematica do primeiro e incluindo novas observagdes sdcio-antropologicas
sobre a populagdo negra, este Congresso imprimiu mais animo na perspéotiva
de uma permanente reflexdo sobre a vida e a cultura afro-brasileira. Ele
engendrou, pelo menos para a Bahia, uma nova diretriz nos estudos affo-
brasileiros € éerviu como ponto de partida para a redeﬁni95§ de diferentes
priticas do negro contra a opressdo € O preconceito social. E este ndo se
furtou em utilizar o Congresso, como um instrumento formal, para reivindicar
nova pbstura da sociedade baiana face a presenca do negro ¢ de sua cultura
como elementos atuantes na formagdo de uma identidade culturalmente

diferenciada (BRAGA, 1995: 85-86).
1.2.3. Sonhando sonhos sonhados

No inicio dos anos trinta, Getiilio Vargas nacionaliza o mercado de trabalho. As
modificagdes “getulista” procuram ass;egurar o ingresso do trabalhador nacional nesse
mercado, sob um rigido controle politico.* Naquela época, esse era ocupado
largamente pelo trabathador imigrante.

Segundo KOWARICK (1994), entre os anos de 1915-19, o brago nacional
ocupava a quinta parte do mercado de trabalho. Quatro anos depois, esse contingente
totalizava cerca de 40 mil pessoas, representando 23% do total. A partir de 1930, o

aumento da presenca nacional no mercado de trabalho ganha relevo :

Y por outro lado, um dos primeiros atos do Governc Provisério foi
criar o Ministério do Trabalho, industria e Comércio, por intermédio
do Decreto numero 19.433, de 26 de novembro de 1930. A partir deste
momento © sindicalismo brasileiro entrava numa nova € dificil fase.
Com a criagio do Ministério do Trabalho, Getulio -Vargas procurava
controlar o movimento operdric atando~o ao aparelho do Estado através
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A absorgio dos nactonais - inclusive dos negros ¢ mulatos - iria se efetuar
quando novos e mais dinamicos setore; .da economia urbana, a partir de 1930,
necessitaram também desse contingente de trabalhadores. Nesse mstante,
assim como antes acontecera no mundo agrario, as necessidades economicas
por forga de trabalho transformam a todos, pretos, brancos e mulatos,

nacionais e estrangeiros, em mercadoria para o capital (1994: 115),

Entre os anos de 1851 a 1.960, cerca de quatro milhdes e meio de imigrantes
ingressaram no pais, provenientes de vérias partes do mundo (RIBEIRO, D, 1995).
Apesar da nacionalizacdo do mercado de trabalho, o descendente de africanos
continuou marginalizado.

Essa discﬁminagﬁo e segregacdo catapultaram o movimento social de
afrodescendentes para o segundo estigio na luta contra o preconceito, a discriminagao
e o racismo no perfodo posterior a escraviddo af;'icana no Brasil.

Emoldurado por uma situagdo de turbuléncia internacional, o movimento
social de afrodescendentes se rearticula. A derrota nazi-fascista em plano internacional
criou um situacdo favoréavel ao combate do racismo no mundo. O conhecimento das
atrocidades ocorridas nos campos de concentragdo baniu a racionalidade racista das
agendas partidarias.15

Intensificam-se as lutas de libertacio nacional no continente africano. Nos

Estados Unidos explodem as lutas pelos direitos civis dos afrodescendentes. Na

de uma legislacdo que procurava conciliar os interesses entre o
capital e o trabalho” (BAUER, 1985:43).

Lpalta um estudo detalhado sobre a dimensdo do massacre e o exterminio
cometido por Mussolini contra os hebreus negros da Etidépia. Segundo o©
Raabbi Hailu Moshe Paris, membro da congregagio de hebreus negros de
Nova Iorque, em depoimentos colhido em agosto de 1997, as dimensodes
desse massacre sdo equivalentes as dos massacres cometidos por Hitler
na Europa. Atualmente, articula-se uma agdo internacional para a
apuracdc e denUncia desses crimes.
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Franca, africanos e caribenhos réscunham as primeiras notas sobre o movimento de
Negritude que tomara dimensdes mundiais (MUNANGA, 1986; BERND, 1988;
JOHNSON, 1995).

No Brasil, sdo fundadas novas organiza¢des; sao montadas novas pautas
politicas; sdo articuladas novas estratégias de combate ao racismo. As dentincias das
novas organizagoes procura.rﬁ desarticular o “mito da democracia racial”. Trabalhos
pioneiros sdo realizados no ambito da pesquisa académica: Arthur Ramos, Ruth
Landes, Roger Bastide, Florestan Fernandes, Octavio:Tanni, Clévis Moura. No centro
do olho do furacdo, eclodem duas correntes consistentes de combate ao racismo e pela
elevagio da auto-estima dos afrodescendentes brasileiros: as concepgdes culturalista e
classista. Nesse cendrio de embates teéricos, no universo afrodescendentes surgem
dois modelos paradigméticos dessa posi¢es politicas.

O principal expoente da primeira linha foi o coordenador do Teatro
Experimental do Negro (TEN), Abdias do Nascimento. O trabalho tenaz e criativo do
TEN procurava reinventar uma narrativa cldssica na linguagem teatral, pautada no
repertério histérico e social do universo afrodescendente. Sua estratégia se opunha as
concepcdes racistas que procuravam eliminar a presenca africana da historia do teatro
mundial. Assim, o TEN reelaborava cléssicos do teatro mundial, temperando-os nos
elementos culturais/civilizatérios africanos do pais. O TEN visava superar a
invisibilidade do afrodescendente nas artes, iransfigurando essa presenca no palco em

apoio & constru¢do da auto-estima afrodescendente.

Abdias nasceu em Franca, interior paulista, em 1914, filho de um sapateiro
com uma doceira. Menos de duas décadas mais tarde, ja engrossava as fileiras
da Frente Negra Brasileira, a2 maior organizagdo afro-brasileira deste século

{...) Abdias Iutou na Revolugio Constitucionalista de 1932 e foi preso pela
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primeira vez em 1937 (...) em 1944, fundou, no Rio de Janeiro e em Sao
Paulo, o lendario Teatro Experimental do Negro, veiculo de mformagao e
conscientizacio dos afro-brasileiros em particular, ¢ dos brasileiros em geral,
sobre os temas do racismo e da discriminagdo, responsavel pela revelagao de

artistas como Ruth de Souza e Léa Garcia (MEDEIROS, 1998: 96).

Na linhé classista de combate ao racismo situava-se outro homem também de
teatro: Solano Trindade, conhecido como “Solano Vento Forte Africano” . Poeta, contista,
teatr6logo, Solano foi um homem “multimidia”, capaz de articular vérias linguagens
expressiiras no campo das artes. Militante do Partido Comunista do Brasil, “Solano
Vento Forte Africano” deslocou sua critica para as caracteristicas classistas do racismo.
Para ele, nem todos os “brancos eram inimigos como nem todos os negros eram
irmdos”. Com essa afirmago, Solano procurava articular os conceitos de raga e classe,

atados 4 uma visao revolucionaria de luta politica.

Mais tarde o Solano Trindade fimdou o Teatro Popular Brasileiro. Mas esse
‘popular’ do teatro de Solano, tenho a idéia que foi influéncia da esquerda
politica, porque estava na moda, os comunistas estavam usando muito esse
" termo ‘popular’. {...) No teatro o Solano trabalhava apenas com negros. .)
As pegas eram de candomblé, maracatu, bumba-meu-boi...Essas coisas todas
tém relagﬁd com a cultura negra. Mas ele sempre procurou esconder isso, nao
sei se para agradar os adeptos da ideologia dele. Mas eu nunca dei
importancia para isso. Eu gostava era de conversar com ele, discutir sobre a

questio do negro. Eu achava muita graga de ouvi-lo dizer que eu nio estava
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na linha reta. De acordo com as idéias esquerdizantes, ndo havia problema de

raga e sim uma luta de classes (CUTI, 1992: 157)."

De modo geral, essas duas posi¢des eram a reprodugio localizada dos debates
politicos sobre o racismo, em pauta pelo mundo afora. Ambas foram estratégias
adotadas que configuraram a fase das dentincias contra o preconceito, a discriminagéo
e o racismo. Elas se constituiram, ao lado de outras experiéncias, em alicerces de
reelaboracgdo do sonho de igualdade, partindo:das lentes criticas enfocadas, naquele-
momento, pelo universo afrodescendente no Brasil, como microcosmo do debate feito

nas sociedades multirraciais.

wNegros que escravizam/ E vendem negros na Africa/ Ndo sdo meus
irmaos/ Negros senhores na América/ A servigo do capital/ Nido sdo meus
irmaos/ Negros opressores/ Em qualguer parte do mundo/ Ndo s&o meus
irmios/ 86 os negros oprimidos/ Escravizados/ Em luta por liberdade/
S3o meus irmios/ Para estes tenho um poema/ Grande como o Nilo”.
Sclane Trindade, “O poeta do povo”, 1 ed. Contos e Prantos editora,
S3o Paulo, 19%9, p. 47.
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1.2.4. Conceito guarda-chuva

Apesar do discurso oficial, os dados - cientificos e censitdrios - econdmicos,
sociais, culturais e religiosos confirmavam o cotidiano de miséria e violéncia dos
afrodescendentes. As dentincias se multiplicavam. As agoes politicas também.

O regime militar censurava informagdes, entre outras, sobre possiveis conflitos
raciais, discriminaq.ao ou racismo nos meios de comunicagao. Contraditoriamente, em
1970, o entao presidente, Emilio G. Médici, assina uma série de decretos e convengoes
internacionais de combate a todas as formas de discriminagdo racial: Convengédo

Internacional sobre a eliminagdo de todas as formas de discriminagdo racial, por

exemplo (aberta & assinatura em Nova York e assinada pelo Brasil em 7 de margo de . .

1966, aprovada pelo Decreto Legislativo n® 23, de 21.06.67, retificada em 19 de
fevereiro de 1968, retificagdo depositada junto ac Secretério Geral das Nagoes Unidas

- em 27 de marco de 1963, entrada em vigor, art. 19 paragrafo 1°, em 4 de jaﬁeﬁo de
1969, promulgada pelo Decreto n° 68.810 de 8 de dezembro de 1969, e publicada no
Diério Oficial da Unido em 10 de dezembro de 1969, pagina n° 10.536).

Denfincias inicialmente pautadas na intuicdo foram aos poucos sendo
corroboradas pelos dados divulgados. Essas dentincias feriram de morte o “mito da
democracia racial”, que sobrevive agonizante deste entdo. As denftincias feitas nesse
periodo formaram os ah'cercles das lutas politicas posteﬁorgs.

No final da década de 1970, nos estertores Ida ditadura militar no pais, o
movimento social de afrodescendentes entra em sua fase decisiva: a da construgédo de
um projeto politico de maioria social excluida do exercicio da cidadania. Em 1978

surge na esteira de um amplo movimento articulado regionalmente o Movimento
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Negro Unificado Contra a Discriminagdo Racial (MNUCDR)Y. O surgimento dessa
articulagdo nacional coroou a emergéncia dos blocos afro na Bahia'$; os movimentos de
denfincia ao racismo no Rio Grande do Sul; o intenso trabalho desenvolvido por
organizagdes afrodescendentes no interior de Sao Paulo, eﬁ cidades como Campinas,
Sao Carlos e Ribeirdo Preto (Movimento Negro Unificado, 1988; Silva, 1995).

Segundo a Carta de Principios do daquela articulagdo, os afrodescendentes

estavam convencidos:

(...) da existéncia de : discriminagfio racial, marginalizagdo racial, politica,
econdmica e cultural do povo negro, péssimas condigdes de vida, desemprego,
_subemprego, discriminago na admissdo em empregos e perseguigdo racial no
trabalho, condigdes subumanas de vida dos presidiarios, permanente
repressio, perseguiqéo e violéncia policial, explqragéo sexual, econOmica e
social da mulher negra, abandono ¢ mal tratamento dos menores, negros em
sua maioria, colonizagdo, descaracterizagfio, esmagamento e comercializagio
de nossa cultura, mito da democracia racial”. Para frisar o compromisso com
a luta politica social em curso, a texto concluia, enfatizando que a entidade
Iutava “ por uma auténtica democracia racial, ¢ pela libertagdo do povo

negro! (Carta de Principios do MNUCDR, Anexo 2).

7 wNo dia 18 de junho de 1978, em reunido em que se encontravam
elementos de varios grupos e entidades que vinham desenvolvendo
trabalhos junto a populagdc negra (CECAN, Grupo Afro-lLatino Ameérica,
Camara do Comércio Afro-Brasileiro, Jornal Abertura, Jornal Capoeira e
dois Grupos em formacdo: Grupo de Atletas e Grupo de Artistas Negros),
decidiu-se criar o Movimento Negro Unificade Contra a Discriminacgdo
Racial, para fazer frente ao racismo que se abate sobre a populacgido
negra mobilizando e organizando essa populacdo oprimida” (MNU,
1988:77).

Buoue bloco & esse/ que eu guero saber/ & o mundo negro/ que vamos
mostrar pra vocé/ Somos crioulo doido/ somos bem legal/ temos cabelo
duro/ somos black power/ Branco se vocé soubesse/ o valor que preto
tem/ tu tomaria banho de piche/ ficava preto também/ Eu ndo te ensino
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A partir daquele ano, por sugestio do MNUCDR, em oposi¢do ao oficialismo,
institui-se o Dia Nacional da Consciéncia Negra em 20 de novembro'®. Nesse dia, em

1695, teria sido assassinado Zumbi dos Palmares, lider do quilombo na sua fase

derradeira.

Zumbi comandou ¢ Quilombo dos Palmares por muitos anos. No dia 20 de
novembro de 1695, depois de lutar muito para defender o Quilombo dos
ataques dos portugueses ¢ bandeirantes,. morreu; junto -com 0s outros
companheiros negros. Todos assassinados.(..) Zumbi ndo foi apenas um
herdi. Ele é também agora simbolo da bma luta. IPor exemplo: ‘No dia
18/6/78, em Séo Paulo, reuniram-se mais de 3000 negros nas escadarias do
Teatro Municipal. Os fatos que contribuiram para a convocagio foram os
seguintes: a morte do trabalhador negro Robson Silveira da Luz, devido a
torturas por policiais em uma delegacia de Guaianazes, em Sdo Paulo;
expulsio de 4 atletas negros do time juvenil do Clube de Regata Tieté; e o
assassinato por um policial, no bairro da Lapa, de Nilton Lourenco, negro

operario (A voz do povo, Lins, novembro de 1980).

No inicio, o MNUCDR era uma articulagdo que contava com a maior parte das
forcas vivas da luta anti-racista no pais. Cerca de 40 anos depois, o MINUCDR

reproduziu a experiéncia anterior da Frente Negra Brasileira: tornou-se uma

minha malandragem/ nem tampouco minha filosofia/ quem da luz a cego/ &
bengala branca/ e Santa Luzia” {Ilé Aiyé&, de Paulinhe Camafeu, 1875)

¥ wpia 20 de novembro é o Dia Nacional da Consciéncia Negra e morte de
Zumbi, do Quilombo de Palmares. Nosso grupc e os demais grupos negros
do Brasil estamos colocando toda a nossa forga para neste dia chamar a
atencdo da sociedade para a luta do negro. Gostariamos de ver com
vocés a possibilidade de nesta semana de 20 de novembro sair uma
reflexdo sobre o negro e sua luta. Este pedido é& feito por grupos
espalhados por 14 estados brasileireos” (contedde dos documentos
emitidos por organiza¢des negras no inicic da década de 8GC,
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articulagdo nacional, com nficleos regionais na maior parte dos Estados. As agBes
politicas da articulagdo foram fortemente marcadas pelas manifestacGes de rua. A
exemplo das maltas de capoeiristas do Rio de Janeiro do século passado, 0o MNUCDR
trouxe para a rua o debate politico sobre o universo afrodescendente e o combate ao
racismo.?0

Em todos os campos organizaram-se acbes anti-racista. Surgem,
simultaneamente, diversos movimentos e organizagdes de combate ao racismo: Gruéo
QuilombHoje de Literatura, Grupo :de=Capoeira Cativeiro, Encontros Regionais de
Organizagdes Negras nas regides Norte/Nordeste, Sul/Sudeste e Centro-Oeste. Sdo
organizados encontros setoriais cdmo os de mulheres negras, sindicalistas negros,
juventude negra, comunidades remanescentes de quilombeo.

Todas essas agoes sdo circundadas pela eﬁergéncia de uma nova onda de luta
contra o racismo, no panorama mundial: fim das lutas de libertagdo nacional na Africa,
explosdo das lutas e as conquistas dos direitos civis nos Estados Unidos da América,
luta contra o apartheid, entre outras agdes de alcance mundial.

Desde entdo, as organizagdes afrodescendentes impulsionaram encontros e
agoes politicas em dmbitos regionais e nacional. Elas procuraram também estreitar

relagSes politicas internacionais?l. Na segunda metade da década de 1980, vérias

estimulando a ‘institucionalizagdo® do 20 de novembro pelas entidade
do movimento negro), Grupo Unido e Consciéncia Negra de Goias.

20 p ditadura militar proibia as denuncias de racismo no Brasil. Os
meios de comunicacdo silenciavam-se diante dos preconceitos e
discriminacdes raciais. O cerco foi gquebrado pela primeira vez no
inicio dos anos 70. Naquela ocasido, o jornal O Pasquim publicou uma
entrevista com dois militantes do movimento anti-racista no Brasil e
uma ativista do movimento dos direitos civis dos Estados Unidos :
Milton Barbosa e Neninho de Obaluaiyé e Angela Gillian,
respectivamente.

2lyo ano de 1983, realizou-se na PUC/SP o 3° FEncontro das Culturas
Negras das Américas. O 4° Encontro seria realizado em Granada. Porém,
a invasdo norte-americana aquele pais impediu a realizag¢do do evento.
Desde entdo, nac houve novo encontro. Um dos destaques do encontro
realizado no Brasil foi o militante negro Hamilton Cardoso, morto em
novembro de 1999. “E, se Gilbertc Freire foi o maior =~ sendo o
principal cléssico do pensamento brasileiro sobre a democracia - quem
conseguir inverte-lo, conservador, de cabeca para baixo, ndo fard nada



34

dessas entidades, em reunido realizada em Salvador, aprovaram uma manifestagao
nacional pela passagem do Centendrio da Aboligdo, em 1988. Na esteira do evento,
multiplicaram-se os eventos regionais e setoriais. Importﬁn::ia estratégica teve a
articulagdo de mulheres negras.

Essa articula¢iio apontou limites & agdo politica das mulheres negras. De acordo
com a leitura da articulagio de mulheres negras, o movimento feminista néo
incorporava reivindicagdes especificas das mulheres negras e o movimento social de
afrodescendentes ndo tinha sensibilidade suficiente para as suas singularidades. Com

suas criticas tedricas e préticas, a organizagio de mulheres negras oxigenou ambos os

movimentos sociais.

Denunciamos as praticas de exterminio das populagbes ndo-brancas, e
exigimos do Estado a apuragdo dos fatos e punigio dos responsaveis pelo
massacre de criangas e adolescentes nas grandes cidades brasileiras, dos quais
a Candelaria foi nfelizmente apenas o mais visivel, de ‘trabalhadores,
mulheres e criangas mas favelas, executados por policiais que deveriam
garantir a sua seguranga; de indios e trabalhadores sem terra, exterminados
por garimpeiros e proprietarios, configurando uma verdadeira guerra nao
declarada, em que grupos oprimidos se constituem também em bragos

armados dos que vivem a custa da vida e da miséria de milhdes de brasileiros.

de novo. Vai redescobrir gque toda moeda tem duas faces - wvai
complementi-lo. Permitira, apenas, que se conhega oS caminhos para
trazer as culturas econdmicas, industriais e tecnolégicas das antigas

Casas Grandes - os Sobrados - para as novas Senzalas — os Mocambos.
Talvez com certa desordem - citando o ultimo 1livro da trilogia de
Gilberto Freire, Ordem e Progresso. Com um olhar e uma cultura
politica da Senzala (Mocambo, alagado ou favela - ex—-cortigo?)

revelando caminhos para aumentar a democracia nesta imensa fazenda
chamada Brasil; agora sem senhores ou escravos mas com individuos
ansiosos por descobrirem o que & todos se tornarem cidaddos. Talvez,
no inicio do terceiro milénio, o terceiro processo lento gradual e
seguro, - s6 que agora para o fechamento do bar de um cidaddo
autoritario chamado Brasil” (CARDOSO, 1999:9).
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Acreditamos, enfim, na possibilidade de construgdo de um novo modelo
civilizatorio, humano, fratemo e solidario, tendo como base valores expresso
pela luta anti-racista, feminista e ecologica, assumidos pelas mutheres negras
de todos os continentes, pertencentes, que somos, a3 mesma comunidade de
destino (Declaragdo de Itapecerica da Serra das Mulheres Negras Brasileira,

22 de agosto de 1993).

As manifestagdes politicas no Centenério da Abolicdo foram criticas, na maior
parte dos Estados. Nelas, denunciou-se, entre outras violéncias, o exterminio de
criangas e adolescentes22. No Rio de Janeiro, a manifestacéo piblica foi reprimida pelas
Forcas Armadas. O Exército bloqueou a passeata. Na prépria lgreja Cat6lica, houve
oposigdo ao tema da Campanha da Fraternidade de 1988, centrado no centendrio. O
cardeal do Rio de Janeiro, Dom Eugénio Sales, ndo adotou o tema nacional.

Em outros Estado, os governos de oposicdo eleitos no hﬁcio da década de 1980,
marcaram presenca nas manifestagéeé. O governador de Sao Paulo André Franco
Montoro instituiu no Estado o primeiro Conselho de Participagdo e Desenvolvimento
da Comunidade Negra. O conselho teve papel destacado na organizagdo da passeata
do “Centenario”. O exemplo deflagrou a constitui¢do de consethos pelo pais afora, até
a institui¢do, no governo Sarney, da Fundacao Palmares.

Embalados por essas agdes, anos depois, surge o Férum Nacional de Entidades
Negras e os Féruns Estaduais. Juntos, em 1991, organizam o 1° Encontro Nacional das
Entidades Negras (ENEN), realizado na cidade de Sao Paulo, com a presenga de mals
de 1.000 delegados e setecentas entidades. A Principal resolugdo do ENEN sign:iﬁcou

um passo a frente na compreensdo dos afrodescendentes sobre o racismo brasileiro: a

22vEstimativas da policia subestimam assassinatos pelo crime organizado
" ne Rio de Janeiro: Informe sobre o exterminio de criangas e
adolescentes no Estado do Rio de Janeiro II” (Centro de Articulagédo
das Populag¢des Marginalizadas -CEAP, 1992).
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impossibilidade de os negros construirem sua cidadania nos marcos da sociedade
atual?? Em todos esses momentos, no horizonte do movimento pulsava a necessidade
de um conceito guarda-chuva que desse conta da diversidade afrodescendenté no
Brasil.

As resolugbes politicas dos recentes encontros organizados pelas entidades

sinalizam em dire¢do a um projeto politico divergente em relagao as estruturas sociais.

Nos, representantes dos povos negros de 12 paises do Continente, reunidos no
I Congresso Continental dos Povos Negros das Américas, em Sdo Paulo,
Brasil, de 21 a 25 de novembro de 1995, nos marcos dos 300 anos da morte
de Zumbi dos Palmares que junto a outros herdis dos nossos povos constitui
um simboio de resisténcia e de luta pela liberdade, frente a ofensiva do
capitalismo neoliberal, declaramos: A América Latina, apos mais de 500 anos
da invasﬁo dos europeus, que custou a vida de centenas de povos e.cultuxas
indigenas e o exterminio e submetimento de milhdes de nosso antepassados
pelo regime escravocrata, nossos povos negros continuam sendo vitimas de
um processo de exploragdo e discriminagdo; hoje, a nova ofemsiva do
capitalismo procura desmontar os Estados Nacionais, buscando a total

submissdo, principalmente dos povos do ‘Terceiro Mundo” aos ditames do

imperialismo; além destas questdes, o projeto neoliberal causa enorme - -

desemprego, provocando o crescimento vertiginoso da miséria, jogando na rua
um exéreito de milhdes de famintos e desesperangados. Soma-se a isso o

enorme contingente de criangas e jovens abandonados, em sua maioria negros,

Bhg eventos recentes reafirmaram essa resolugdo. Na Marcha a Brasilia
organizada com a Central Unica dos Trabalhadores (CUT) e Movimento dos
Trabalhadores Ruraisg Sem Terra (MST) em rememoragdo ao Tricentenario
de Zumbi dos Palmares reafirmou-se a tese supracitada. O mesmo
aconteceu no 1° Encontro Continental dos Povos Negros das Américas
realizado também em 1995.
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vivendo nas ruas; com o modelo neoliberal, cresce a prostituigdo infanto-
Juvenil, a fome, a violéncia, a falta de saude, de moradia, o exterminio de
criangas € a e;téﬁlizagéo de mulheres negras e pobres; 0s nossos povos ao
longo da historia, resgatando a espiritualidade, religiosidade, tradicles e
culturas, tm resistido e lutado para transformar essa realidade numa
permanente determinagdo de luta pela nossa continuidade fisica e cultural

(Trecho da Declaragdo dos Povos Negros das Américas nos Trezentos anos

da Imortalidade de Zumbi dos Palmares).

Assim, na periodizagdo proposta, na primeira fase os afrodescendentes
acreditavam no ingresso paciﬁco nas esferas de bem-estar social; na segunda, as
denfincias foram os motores das agdes politicas; na maturidade da terceira fase,
pulsava a necessidade de um projeto politico capaz de mobilizar a maioria excluida -
social, econdmica e politicamente - rumo ao exercicio da plena cidadania; na quarta
fase emerge a necessidadé de se estabelecer vérios niveis de articulagido: teérica,
conceitual, politica, organizativa e individual. Essa etapa implica a elaboragdo de um
projeto que inclua definices, estratégias politicas eficazes e a concretizacdo de
politicas de agdo afirmativa, que possam reverter a ftrdgica situaqdo dos

afrodescendentes no Brasil

1.2.5. Trés veredas e uma diregio

As fases supracitadas ndo sdo lineares e homogéneas. Como todas as
construcdes tedricas, elas constituem possibilidades de leitura e compreensdo. As fases
contém contradi¢es, fissuras, idiossincrasias. Entre elas, porém, hd uma linha

condutora, um nexo comum. H4 uma conexdo interna entre os processo de cada fase.
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Ha vicissitudes internas e contradicdes externas. Mas hd a superacdo conceitual,
politica, pratica e organizativa das fases anteriores: da ingenuidade, passando pela
denfincia, atingindo a da necessidade da .elaboraqﬁo de um projeto politico e
aterrissando na das articulagdes teéricas, conceituais, politicas e organizativas.

A superagio ndo implica eliminagdo. Pelo contrério. As singularidades de cada
-fase sobrevivem e condicionam as demais, simultaneamente. Atualizar o debate
politico sobre as tentativas das articulagdes e do conceito de identidade que dara lastro

a esta dissertagdo & imprescindivel. % B x
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1.2.5.1. As ténues teias que tecem o projeto politico

Na atual fase do movimento? politico dos afrodescendentes, depois da
realizacdo de diversos encontros, costurou-s¢ uma Consenso tebrica: a necessidade da
definicio de estratégias capazes de impulsionar politicas de agdo afirmativa que
possibilitem superar as desigualdades sociais e eliminem os mecanismos de exclusdo
da populagdo de ascendéncia africana. O consenso apontado ndo é explicito. Ele &
insinuado pelas ages globais das entidades. O consenso, porém, se explicita quanto a
compreensdo da necessidade de politicas pablicas especificas para a promogao da
igualdade e de oportunidades dé direitos para os afrodescendentes.

Nesse cendrio, trés 6ticas se delineiam no rascunho | politico do Movimento
Social de Negros.

1. a visdo politica construida pelas entidades sociais do movimento social anti-racista.

2. a visao politica construida pelas organizagdes ndo-governamentais de combate ao
racismo, preconceito e discriminacéo.

3. a visdo politica das institui¢Ses vinculadas as administracdes pablicas municipais,

estaduais e federal.
1.2.5.2. Vereda das entidades sociais anti-racistas

As entidades sociais anti-racistas de afrodescendentes sinalizam em direcdo a

construcdo de um projefo politico de carater divergente, em relagdo aos projetos

2pora uma visdo abrangente do Movimento Negro em Sdoc Paulo veja Regina
Pahim PINTQ (1993), tese de doutorado apresentada ao Departamento de
Antropologia da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da
Universidade de Sdo Paulo.
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hegeniﬁnicos, pautados pelo chamado “Consenso de Washington”?, segundo as
resolucdes dos recentes encontros realizados.

Desde o.' ﬁﬂcio da organizagio do Férum Nacional de Entidades Negras as
entidades procuraram conceituar as singularidades das organizagbes negras. Nos
altimos anos elas convencionaram considerar organizacdes negras todas as que
promovem a luta contra o preconceito, a discriminacdo e o racismo, tanto as de
matrizes politicas quanto as de matrizes religiosas, culturais e sociais e que sejam
sustentadas economicamente pelos recursos dos seus membros: como as casas de
candomblé, organizagdes sociais, grupos de capoeira, blocos e organizacdes
carnavalescas, comissbes de sindicatos e associagGes de moradores.

Essa articulagio promoveu campanhas politicas de envergadura, como a
Campanha Ndo Matem Nossas Criangas que denunciou a eliminacao fisica de criangas e
adolescentes no Brasil, impulsionando & adogao dos mecanismos previstos no Estatuto
da Crianca e do Adolescente e a Campanha “Contra a Esterilizagdo de Mulheres Negras e
Pobres’™, que denunciou o caréter racista da esterilizagdo no pais e impulsionou a
formacdo da Comissio Parlamentar de Inquérito da Esterilizagdo (CPI), proposta pela

entdo senadora Benedita da Silva (PT/R]).

peunidc realizada na capital dos Estados Unidos, em novembro de 1989,
com funcionarios do governo norte-americano e dos organizamos
financeiros internacionais ali sediados - FMI, Banco Mundial, BID -
especializados em assuntos latino—americanos- 0 encontro foi convocado
pelo Institute for Internatinal Economics, intitulado “Latin American
Adjustment: How Much Has Hapened”, e foram discutidas 10 Areas em
reformas nos Estados Latinos Americanos: disciplina fiscal,
priorizacdo dos gastos publicos, reforma tributdria, liberalizagdo
financeira, regime cambial, liberalizacdo comercial, investimento
direto estrangeiro, privatizagdo, desregulamentagdo e propriedade
intelectual (NOGUEIRA, 1994).

% A campanha denunciou o projeto National Security Study Memorandum -
200 (NSSM - 200) oriundo do Conselho de Seguranca Nacional dos Estados
Unidos, datada de 1974, que determinava o controle de natalidade em 13
paises: India, Bangladesh, Paquistao, Nigéria, México, Indonésia,
Filipinas, Tailandia, Egito, Turquia, Etiépia, Colémbia e Brasil. O
projeto objetivava impedir gue esses paises se transformassem em
poténcias regionais, preservar seus IeCUrsosS naturais e “promover o
melhoramento racial da Humanidade” , a fim de ndo degenerar a raga
anglo-saxénica. (Revista Cadernos do Terceiro Mundo, n° 141, Julho
1991: 10-1¢6)
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As organizacbes ndo-governamentais negras (negrong's) e as instituicdes
vinculadas aos governos sdo fendmenos recentes no movimento de afrodescendentes.
As negrong’s surgem no final da década de 1980, desen;§1vendo atividades nas areas
de satide e de educagdo, principalmente. Estas organiza¢bes contam muitas vezes com
financiamentos internacionais para os seus projetos. Muitas delas se desprendem da
articulacdo das entidades do movimento. Outras, apesar de manter certos vinculos
com o movimento, privilegiam suas agdes nas dreas de atendimentos sociais. Os dados
e estudos realizados por muitas delas sdo fundamentais para o movimento negro.

. As instituicdes vinculadas &s administra¢des tém inicio no governo Franco

Montoro, em Sdo Paulo. Por pressdo dos seus apoiadores, Montoro institui o Conselho -

de Participagdo e Desenvolvimento da Comunidade Negra. A partir dessa iniciativa,
conselhos de &mbitos municipais, estaduais e nacional pipocam pelo pais afora. Suas
presencas nos féruns politicos das entidades negras sdo pontuais e, muitas vezes,
polémicas, apesar de algumas boas iniciativas feitas.

Em tragos gerais, na arquitetura politica do movimento social anti-racista, os
trés segmentos se subdividem em dois grandes campos de atuagio, nos aspectos
conceituais:

1. campo de divergéncia em relagdo ao desmonte do Estado
2. campo convergente conceitual em relagio as reformas do Estado

Nos espacos especificos das entidades sociais, nos altimos anos (ENEN e
Encontro Continental dos Povos Negros), consolidou-se uma proposta politica
divergente em relacdo a esse projeto. As resolugdes insinuam a necessidade de

mudangas profundas, mudangas desde as raizes da sociedade:

(...) o projeto neoliberal causa enorme desemprego, provocando o crescimento

vertiginoso da miséria, jogando na rua um exército de mithdes de famintos e
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desesperancados. Soma-se a isso o enorme contingente de criangas e jovens
¢ abandonados, em sua maioria negros, vivendo nas ruas (Declaragio dos
Povos Negros das Américas nos Trezentos anos da Imortalidade de Zumbi

dos Palmares).

As agdes politicas das negrong’s e das instituigbes vinculadas as
administraces nem sémpre coincidem coﬁ1 as das entidades. Suas agdes politicas e
seus discursos navegam em direcdo.a convergéncia conceitual com o projeto de
reforma do Estado, segundo algumas criticas das entidades negras. De ‘acordo com
essas criticas, suas propostas reformistas visam substituir a agéo do Estado nas areas
abandonadas por este. Elas procuram preencher as lacunas deixadas pela
desassisténcia do Estado, mediante financiamentos nacionais e internacionais,
baseadas no conceito dg “responsabilidades partilhadas”. Muitos governos latino-

americanos apoiam essa posigao:

Temos que sair do primitivismo da lvisﬁo de que o governo faz alguma coisa.
O govemno faz quando a sociedade ajuda, e vice-versa. Mas, quando ha
antagonismo, quando se separa uma coisa da outra, paralisam-se as duas. No
mundo modemo, as sociedades ndo conseguem se mover sem a agdo publica,
e a agdio piblica ndio consegue ser consistente sem o suporte da sociedade. Ou
se estabelecem essas pontes, ou ent3o os que ndo fazem a ponte, ou os que
dinamitam as pontes, na pratica estdo prejudicando os objetivos aos quais se
propde. Por falta de compreensio desse nexo necessario, acabam por nao ter
capacidade de fazer as transformagdes que aparentemente, as vezes até
sinceramente, almejam, mas ndo se criam OS reCUISos, OS MECanismos para

- que se chegue la (Declaragdo do presidente da Republica, Fernando Henrique
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Cardoso, na ceriménia de assinatura do decreto que criou o Grupo de
Trabalho Interministerial para a Valorizagio da Populagio Negra, Palacio do

Planalto, 20 de novembro de 1995).

Esses dois campos de articulagio ndo sdo homogéneos. Pode-se afirmar,
porém, que grosso modo as entidades sociais reivindicam mudangas profundas na
estrutura social do pais. Enquanto as negrong’s? e as institui¢des vinculadas as
> ~administrages atuam nas brechas das negligéncias do Estado. Essas a¢des crescem emr: .

razdo inversa a diminuigdo do tamantho do Estado e de suas atribuiges.

1.2.5.3. Identidades aos pedagos

As organizacoes de afrodescendentes distinguem racismo, preconceito e
discriminagao Iraciais'. De acordo com a formulagéo corrente no movimento, o racismo
é sistémico, global. Ele opera independente dos graus de consciéncia individual,
distribuindo vantagens comparativas pautadas nas linhas de cor. Sua natureza é
destrutiva, “etnocida”, estrutural. Ao afirmar a suposta superioridade de um grupo
humano sobre o outro, o racismo carrega embutida a nogdo de aniquilamento do

diferente.

?’H4 um linha de critica generalizada em relagdo as Ong’s. No relatério
do Secretario Geral da ONU: sobre a Africa, elas s3oc acusadas de
contribuir com © desmantelamento dos servigos sociais, dos servigos
publicos, de corrupgdc e de guerras , por suas pretendidas “ajudas
humanitarias” na regido (Relatdério do Secretdrio Geral da ONU sobre a
Africa, 1998). H&, porém, diversos setores sociais que apoiam as agdes
desenvolvidas pelas Ong’s. “Apesar dos miltiplos significados, nos
dias atuais, & nogdc de ONG na América Latina, procurou-se resgatar
aqui o sentide que vem sendo construido através da dindmica dos
movimentos sociais. Este sentido estd relacionado a utopia {entendida
enquanto sonho, desejo, mas também enquante projete) de fortalecimente
da sociedade civil e de desenvolvimento de uma racionalidade ética, de
valorizacdo da justiga social, de eliminag¢do das discriminagGes, de
respeito ao meio ambiente, etc, Esta ética desenvolvida no seio da
sociedade civil poderia vir a atuar comc forga de regulamentagdo dos
outros setores {mercado e Estado)” {(SHERER-WARREN, 1994:13)



Preconceito e discriminagdo operam nas dimensdes individuais. O preconceito
parte de uma idéia pré-elaborada sobre o outro carregada de aspectos negativos. A
nocdo toma corpo social, transfigurando-se e;n for¢a material. O conceito de que os
afrodescendentes tendem para a criminalidade transforma-os em suspeitos sociais em
potencial. Com base nessa forga social material, operam mecanismos implicitos e
explicitos que discriminam, isolam, segregam os descendentes de africanos
(BACCEGA e LIMA, 1992; BARBOSA, 1993; SILVA, 1995; MUNANGA, 1996).

Apesar de distintos, os conceitos se entrelacam, se alimentam e se condicionam
mutuamente. Porém, superéa-los implica agdes estratégicas distintas. As organizagGes
de combate ao racismo, preconceito e discriminagdes raciais operam com estratégias.
especificas para cada situagao.

Pélos divergentes no ambito conceitual das estratégias e aliancas politicas,
.entidades negras®, negrong’s e instituicdes governamentais convergem para um
mesmo problema de natureza politica: a defini¢do da identidade dos a'ﬁodes'cendentgc
no Brasil. Essa defini¢do estd na base da'crise contemporanea do movimento social
anti-tacista. Decifrar o enigma da identidade afrodescendente capaz de mobilizar a
maioria da populagio & favorecer as condiges para a adogdo de estratégias efetivas de
superacao da exclusao.

Se for correta a projegdo de que os afrodescendentes s&o maioria absoluta na
sociedade brasileira, mudar ‘a Isituac;éo de marginalidade implica mudangas
substantivas na estrutura politica, econdmica e social do pais. Alimentar milhes de

pessoas & margem do sistema de consumo, implica mudangas na estrutura produtiva:

2840 debate promovido pelo Pérum Estadual das Entidades Negras de Sdo
paulo, realizado dia 3 de julho de 1399, na sede do Sindicato dos
Bancarios de S3o Paulo, como parte da preparagdo do II ENEN, defendi a
tese de que as entidades, negrong’s e conselhos conformavam agoes
taticas distintas. Elas, porém, mantém afinidades estratégicas.
Segundo a tese apresentada, o MN deveria construir um espago de
debates estratégicos, com outras organizagbes de outros segmentos,
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agricolas, agrarias e distributivas. Jd a incorporacdo de segmentos minoritirios pode
ser realizada, do ponto de vista teérico, com mecanismos pontuais, restritos,
microlégicos de inclusio. Esse conceito tefrico animou a Marcha Zumbi dos Palmare;
Contra o Racismo, pela Cidadania e a Vida, realizada em 20 de novembro de 1995. A
comissdo executiva da Marcha entregou ao presidente da Repfblica documento
contendo as reivmdicaéﬁes poHﬁcas do movimento intitulado “Por uma politica de
combate ao racismo e a desigualdade racial”, baseado nessa visao.

No referente s politicas de agdo afirmativa, ha dois paradigmas fegistrados
neste século: o global e o pontual. O modelo global foi adotado em Cuba, depois da
revolucio de 1959. Os lideres cubanos promoveram alteragdes revoluciondrias nas

estruturas daquele pais. Estas alteragfes propiciaram maior grau de igualdade social

entre afrodescendentes e brancos. Segundo ANDREWS (1996), o modelo global . -

adotado em Cuba permitiu o estreitamente das condi¢des de vida de brancos e negros,

sem paralelo no continente:

(...) podemos pensar num modelo de agdo governamental capaz de reduzir as
desigualdades raciais, ndo s6 no nivel da classe média, senfo na sociedade
mais global? Ainda que seja muito fora de moda menciona-lo neste periodo
neoliberal, existe um modelo assim: o modelo socialista cubano. Desde 1959,
a revolugdo cubana quase eliminou a diferencas raciajs em sande, expectativa
de vida, educa:;éo ¢ emprego na sua sociedade. Estes avangos na igualdade
racial, Gnicos no hemisfério (e, segundo eu saiba, no mundo), ndo foram
conquistados por meio de programas deﬁni&os em base da cor, sendo por
programas definidos em base de classe social, e destinados a ajudar as

camadas mais pobres da populagdo. Como os afro-cubanos foram sobre-

cabendo a acdio tatica as entidades sociais afrodescendentes, via
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representantos nas classes camponesas e operarias, eles se beneficiaram
desproporcionalmente nos programas revolucionarios; e hoje em dia, Cuba,
apesar de nio ser, nem de longe, uma democracia politica, se constituiu na
sociedade americana que mais se tem acercado ao ideal da democracia racial

(1996 11).

O modelo pontual foi adotado nos Estados Unidos da América?’, consolidando-
se a partir dos anos 60. Um dos mecanismos adotados foi o das cotas. “A acao
afirmativa indica uma intervencdo estatal para promover o aumento da presenca
négra na educacio, no emprego, e em outras esferas da vida pablica, e esse aumento
tem-se conseguido por meio de preferéncias raciais na selecdo de candidatos para estas
oportunidades” (ANDREWS, 1996: 1).

Consolida-se o consenso sobre as politicas de acdo afirmativa no seio do -
Movimento Social de Negros no Brasil Mas, a magnitude dessas politicas estd
intimamente vinculada a opgdo a ser adotada: politicas de agdo afirmativa global ou
pontual. A opgdo adotada, por sua vez, esta atada a defini¢do da identidade de quem &

e/ ou se considera afrodescendente no pas.

f6runs estaduais.

2% wp jei de 1964, aprovada dia 2 de julho daguele ano, nédo foi a
primeira lei des Estados Unidos sobre direitos civis. Tais leis
remontam a nada menos que 1866. E, pouco antes da lei de 1564, uma
legislagido sobre direitos civis foi aprovada pelo Congresso dos
Estados Unidos em 1957 e 1960. (...) O que tornou a Lei dos Direitos
Civis de 1964 tdoc digna de nota e tdo eficaz foi sua amplitude. Em
suas 27 paginas e seus 11 ‘titulos’ ou segdes, procurou eliminar “os
Gltimos vestigios” de discriminagdo., Tratou da wvotacdo, dos lugares
publicos, das instalagdes publicas e das escolas publicas, deu
autoridade a uma comissdo defensora dos direitos civis para policiar a
aplicagdo das leis sobre estes direitos na América, tratou das
questdes de ajuda do Governo dos Estados Unidos, emprego,
estatisticas, tribunais e servigos conciliatérios e assegurou o
direitc de julgamento por juri nos casos de culpa criminal previstos
em qualquer parte da lei” (Jeannye THORNTON-HENCKE, A lei gque mudou a
América. In: Uma geracdo de mudangas - o0 movimento pelos direitos
civis na América, 1989: 14).
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Os segmentos politicos do movimento social de afrodescendentes tendem,
majoritariamente, para politicas de agdo afirmativa conformadas pela experiéncia
;oﬂe-americana. Mas 14 essas politicas foram direcionadas para minorias sociais
demogréficas, politicas e econdmicas. Os afrodescendentes daquele pais somam cerca
de 13% da populagéo global; o grau de representacio politica nas esferas de poder esta

aquém desse percentual. Ou seja, as agGes afirmativas foram dirigidas para minorias:

Além dos fatores ideologicos que vdo levar para um rechago da agdo
afirmativa, existem outros fatores materiais ¢ estruturais. A populagfo negra
dos Estados Unidos forma. 13 por cento da populagdo total, enquanto que a
populagdo negra brasileira representa mais ou menos a metade da sociedade

total (ANDREWS, 1996: 10).

Além disso, as agoes aﬁrmativag nos Estados Unidos resultaram de uma série
ampla de fatores especificos da realidade norte-americana® :
1. excepcionais niveis de crescimento econdmico absoluto e relativo, até a década de
1970, considerada a “era de ouro do capitalismo” mundial.
2. pressdo da Guerra Fria quando URSS e China criticavam nos féruns internacionais
a incoeréncia na distribgi(;éo dos direitos civis na maior “democracia do ocidente”.
3. condenacdo do racismo em plano mundial, logo depois da derrota do nazi-
fascismo, possibilitando um clima de hostilidade ao rac:ismo pelo mundo afora,
favorecendo a luta pelos direitos civis.

4. assassinato de lideres politicos como Malcolm X e Martin Luther King, provocando

reagbes mundiais.

3¥para uma visdo mais abrangente sobre as condigées histéricas,
culturais e sociais dos afrodescendentes nos Estados Unidos, leia
BERENDT {1987), BILLARD (1990), CALADO {1989 e 1990}, HOBSBAWM (1980).
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5. insurgéncia de movimentos revoluciondrios e divergentes nos Estados Unidos
como a Nacéo do Isld , que chegou a ter um exército particular - os Frutos do Isla -,
e o Partido dos Panteras Negras. (

6. a satisfagdo das necessidades basicas dos WASP - sigla em inglés da expressdo
“brancos, anglo-saxdnicos e protestantes” -, base da classe média norte americana.

7. interesse na ampliacdo da base eleitoral do Partido Democrata que passou a ter,
desde entdo, no eleitorado afrodescendente, um fiel aliado, com pequenas
oscilagdes®.,

O sucesso relativo das agdes afirmativas nos EUA esta diretamente vinculado

as condicdes histéricas supracitadas. Bastaram trés administracGes republicanas

seguidas para deitar por terra parte considerével das conquistas dos anos anteriores.

As duas administragdes Regan desmontaram mecanismos importantes das politicas .

de agdo afirmativa. A administracio Bush deu continuidade ao processo de
desmantelamento. Houve a recomposigio da Suprema Corte, com a introdugdo de
membros conservadores contrérios as agdes afirmativas. O substr.ato tebrico para essas
mudangas foi a adogo do neoliberalismo como conceito politico pelas administragoes
republicanas (JOHNSON, 1995).

Nos Estados Unidos, porém, em razdo das circunstincias histéricas
vivenciadas naquele pais, o Estado classifica quem pode ou néo se beneficiar dessas
politicas: linha de corte cor/raga baseado na origem e'ndo na cor da pele. No Brasil, a
possibilidade de o Estado classificar os provaveis beneficiados de uma suposta politica
de agdo afirmativa é limitada. Aqui, h4 uma crise de identidade que atravessa a

estrutura social de uma ponta a outra.

piversos lideres negros tiveram papéis importantes nas adrinistragdes
democratas, como por exemplo,: Andrew Young e Jesse Jackson, assessores
préximos de M.L.King.
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O problema da defini¢do da identidéde atinge os trés segmentos organizados
do movimento social afrodescendente, independentemente dos seus niveis de
organizagdo: organizagdes politicas, negrong’s e instdncias institucionais.

As organizagdes politicas apesar do crescimento e da qualidade de suas agdes
concretas tém uﬁx namero reduzido de militantes em relagdo ao seu contingente
populacional. Mesmo considerando as dificuldades materiais da organizagaoc de um
segmento social marginalizado e excluido historicamente. Segundo o professor Muniz
Sodré, em debate realizado com militantes do Moviments Negro no ano de 1995, na
cidade de Goiania, dentro dos padrdes desenvolvidos nos Estados Unidos da América,
80% dos brasileiros sdo afrodescendentes. O reduzido quadro da militincia faz do
movimento negro organizado de um movimento de minorias, num universo de
maioria excluida e marginalizada.

Dessa dificuldade néo escapam nem mesmo as ong's e as instituicoes. Elas sdo
constrangidas no seu atendimento cotidiano a exercer a linha de corte, segundo seus
préprios critérios e conveniéncias. Assim, a defini¢io da anatomia da identidade
afrodescendente é componente indispensdvel para a definicdo das estratégias do
movimento social anti-racista. Apesar das leituras e estratégias diferentes, entidades,
negrong’s e instancias institucionais necessitam de um denominador comum, a
definicdo de um conceito de identidade guarda-chuva, para p6ér em movimento a
politica de “maioria socialmente excluida”, capaz de operar mudancas substantivas
nas condicoes de vida e de morte dos afrodescendentes do pafs.

Na compreensdo da maioria dos operadores politicos do Movimento Social de
Negros, o conceito de identidade precisa deixar de ser “inerente”, natural, para ser
“aderenhe”, portanto, politico, histérico e condicionado por circunstancias sociais

concretas,
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1.2.5.4. Eixos

O discurso das organizagdes politicas choca-se com a realidade concreta,
palpavel. O conceito de maioria absoluta da populagdo vai de encontro ao reduzido
grau de participagio e mobiliza¢do dos afrodescendentes. Apesar da qualidade
expressa nas resoluges politicas, os encontros e seminarios exercem impactos

reduzidos nas esferas politicas e sociais. Eles sdo pontuais ¢ momentaneos.

.« . Os momentos de maior visibilidade das ag¢des politicas do movimento social

anti-racista sao os realizados nas chamadas datas histéricas como o Dia Nacional da
Consciéncia Negra, em 20 de névembro. Nessas ocasites ocorrem debates, seminérios,
simpésios e encontros. O que deveria ser uma prética rotineira de combate ao
preconceito, discriminagdo e racismo restringe-se as datas especiais. Assim, o baixo
grau de participagdo politica do conjunto da populagdo afrodescendente implica
reduzido impacto nas estruturas politicas, econdmicas e sociais. Esse movimento cria
um circulo vicioso que aprisiona as agBes politicas numa cerca de ilusdes®2.

Apesar dos aumentos geométricos das dentincias de preconceito, discriminagéo
e racismo feitas pelas organizages, nunca foram tdo grandes os niveis de concentragdo
de riqueza, poder e cultura, baseada na linha de cor, no pais. As denuncias e agdes
politicas nio implicaram desconcentracdo de beneficios em favor dos

afrodescendentes:

%2r s afro~descendentes acabam por introjetar o retrato forjado contra
eles mesmo, mediante um mecanismo em gue os meios de comunicagao
auxiliam bastante. A verdade & gue o hegro foi colocado como alguém
incapacitado para a plena cidadania. Por outro lado, © negro foi
compelido a crer, efetivamente, nisso. A ndo-identidade impede a
aglutinacdo da populagdc ndo-branca, o que impossibilita a reversao
dos impedimentos da qual é vitima, bem comc a sua afirmacdo como
segmento importante da nacionalidade brasileira” {SANTOS, 1996:117}.
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A primeira observagdo a fazer é que o mercado de trabatho, principal
termometro da atividade econdmica, é um dramatico indicador do gap qﬁe
separa 0s brancos e os negros no Brasil 65 levantamentos eSpé-ciﬁcos
existentes registram que a renda per capita dos brancos € de pelo menos trés
vezes maior que a dos negros. Segundo § Anuarnio Estatistico-92 do Instituto
Brasiletro de Geografia e Estatistica- IBGE, os trabalhadores negros recebem
apenas 41% do rendimento dos brancos. Os dados da Pesquisa Nacional de
Amostragem Domiciliar - PNAD relativos ao periodo de 1987-1990 mostram
que os rendimentos médios dos brasileiros brancos foram sempre mais que o
dobro dos rendimentos de pretos ¢ pardos. A sintése dos indicadores de 1982-
1990, referentes & cor da populagdo e divulgada pelo IBGE, confirma que a
populagdo negra tem acesso praticamente bloqueado as ocupagbes mais
nobres. Ela se concentra no trabalho agropecuario, produgdo extrativa vegetal
¢ construgdo civil, enquanto aos brancos sfio destinadas ocupagdes
administrativas ou na industria. A cobertura trabalhista e previdenciania é
maior para os brancos (...} os brancos predominam nas faixas superiores a 5
salarios minimos (mais ainda na faixa de 10 salarios em diante)” (Documento:
uma jornada pela Justiga- Relatorio- dezembro/1995. Estratégias e politicas

de combate a discriminagao racial, 1996: 271-272).

T

Seguindo essa linha de raciocinio, uma leitura possivel do movimento social

anti-racista nos ultimos anos se desdobra em duas vertentes: um eixo vertical e outro

horizontal. A leitura do eixo vertical sugere que o movimento social de negros cresceu,

comparativamente aos outros movimentos sociais, aquém de suas necessidades

histéricas. Outros movimentos sociais impactaram mais as estruturas sociais e

econdmicas. Mesmo considerando-se as naturezas distintas dos demais movimentos

1
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sociais, como o sindical que se alicerqou baseado numa mecanica especifica de
financiamento compulsério. Ainda hoje, 0 movimento afrodescendente tem uma
presenca timida no debate das grandes qu.estﬁes nacionais. O movimento estd, em seu
conjunto, distante dos debates sobres as privatizacies e flexibilidade de direitos
sociais, que projetam impactos expressivos nas condicdes de vida da populagdo
apartada no sistema de bem-estar social.

Num gréfico hipotético, essas comparagGes sinalizariam uma curva histérica do
movimento afrodescendente ligeiramente abaixo .das -demais curvas de outros
movimentos sociais.

No eixo horizontal, a leitura sugere uma robustez tedrica, politica, conceitual,
social, organizativa, tatica e estratégica do Movimento Social de Negros. As entidades
se multiplicaram; os centros de pesquisas desenvolveram metddicas especificas e mais
eficientes; os poderes constitucionais se interessaram em adotar mecanismos de
combate ao preconcei;co e & discriminagao; ampliou-se a presenca afrodescendente nos
meios de comunicacio. A periodizagdo relatada (eras da ingenuidade, dentncia,
elaboragdo do projeto politico e momentos das articulagdes) indica esse crescimento.

O movimento de afrodescendentes cresceu abaixo de suas necessidades
histéricas, porém, seu crescimento foi vigoroso em meio as circunstancias construidas
no pais. Essa situagdo gerou um quadro curioso para os afrodescendentes brasileiros:
pequena presenga nas esferas de decisdo politica e econdmica e elevada presenca nas
esferas de entretenimentos nao-institucionais, cujos espagos motivaram a reelaboracao
da “meméria coletiva” fragmentada pela escravidao e pelo racismo: escolas de samba,
casas de candomblé, grupos de capoeira.

Na sua trajetéria os afrodescendentes criaram mecanismos proprios de

autodefesa e protegdo. Esses mecanismos tiveram uma dupla fungdo: preservagao
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diante das violéncias conjugadas do escraviddo e do racismo e reconstrucdo dos
elementos ancestrais baseados na linha de cor.

As escolas de samba e as- casas de culto das religides de matrizes africanas sdo,
entre outras formas de organizagdes sociais nao-institucionais, espagos privilegiados
de rearticulacdo social, politica e cultural dos descendentes de africanos no pafs.
Muitas dessas organizagdes surgiram no contexto de combate ao racismo e de
preservagdo do acervo ancestral. O produto dessa experiéncia foi a intensa relacao
presenqga/auséncia nas esferas do pais. Criou-se uma presenqga pendular: visibilidade

nas esferas culturais, esportivas e de eniretenimento e invisibilidade nas esferas

politicas e econdmicas.
1.2.5.5. Espagos de reelaboragfio da meméria coletiva

Um exemplo magnifico de espago ndo-institucional® da reelaboragdo da
meméria coletiva é o Grémio Recreativo e Cultural Escola de Samba Vai-Vai. A escola
de samba surgiu na década de 1930 (1° de janeiro de 1930), tentando recriar uma
“aristocracia Banto” na cidade de Sao Paulo, nas palavras de Fernando Penteado®.

A escola foi criada como “Corddc Carnavalesco e Esportivo Vai-Vai”. Ele era
uma alternativa de socializacdo (atividades social, esportiva, cultural) dos
afrodescendentes moradores do Bexiga ( Bela Vista), na regido central de Sao Paulo. O
bairro é vizinho ao da Liberdade, local de criacdo da Frente Negra Brasileira (FNB),

também na década de 1930.

¥Beonsidero entidades ndo-institucionais todas as formas de organizagdo
social gue operam 3 margem do sistema legal de representacd@ce do
Estado. Exemplos: Grupos de Capoeira, Escolas de Samba, 3locos
Carnavalescos, Casas e Terreiros de Candomblé e Umbanda.

Mpernando é filho de Frederico Penteade um dos fundadores da escola de
samba, cujas geracgdes se sucedem na vida social da agremiac¢do.
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Sabado de Carnaval de 1931, as muas do Bexiga, pela segunda vez, sdo
invadidas pela alegria contagiante do bloco de esfarrapados do Vai-Vai . No
domingo, que beleza! O corddo desfila pela primeira vez no bairro. Nas
fantasias, em branco e preto, a simplicidade de seus componentes. No
estandarte branco e preto, o emblema do Vai-Vai: uma coroa ao centro de
dois ramos de café entrelagados. Logo abaixo, a data de fundagdo do grupo:
1° de janeiro de 1930 ( encarte Vai-Vai, orgutho da saracura, 1930, 50 anos

de camaval paulista). .

Apesar da pressdo feita nos Gltimos anos, a escola resistiu e manteve sua
quadra social no centro da cidade. Outras escolas forma deslocadas para o eixo da
marginal do Rio Tieté, préximo ao Sambédromo.

Na sua longa trajetéria, a escola de samba Vai-Vai produziu inmeras histérias
de vida. Figuras “mitolégicas” do imaginario social afrodescendente paulistano
desfilaram pela historia da escola, deixando marcas indeléveis: “Fredericao” Penteado
um dos seus fundadores; “Seu Chicle” ex-presidente e figura de renovacao; “Pato
N'Agua” ex-diretor de Bateria e capoeira lendario; De. Paula uma das mais antigas
passistas da escola e da #Yelha Guarda” , e “China” a maior Porta Bandeira da escola,
Livinho, Sardinha, Tino, Leco, Biau, Tonico, Loiro, Loirdo, Lorival, Iracema:l Sinh4,
Castorinha, Clarinda, Vitorina, Olga, Pitica, Maria Preta, Ondina, Nizete, Osvaldo
Choror;a, Maurilio, Genival, Zé Negrao, Zico, Moacir Arrelia, Moacir Mae D’Agua,
Té&vio, Isqueirinho...

O Vai-Vai foi, incontestavelmente, a escola de samba de maior torcida de Sdo
Paulo até a ascensao ao grupo especial da Escola de Sémba Gavides da Fiel, vinculada

3 torcida uniformizada corintiana com © mesmo nome que, pelo seu nivel de
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agregacdo -cerca de 50 mil associados-, é a agremiagdo carnavalesca que mais mobiliza

populares em periodo de carnaval. |

Com tantos atrativos, o primeiro impulso foi estudar o mecanismo de
constituicdo da identidade afrodescendente no GRCES Vai-Vai, suas equivaléncias
universais. Na ocasido, como membro da comissdo cultural, eu tinha uma posigao
privilegiada de observagdo. Assim, naturalmente, minhas lentes focaram a escola com
especial atencdo. Todas as indicagdes favoreciam a escolha :

1. uma das mais populares escolas de samba de Séo Paulo.

2. uma escola de samba surgida na confluéncia dos rios Saracura Pequeno e Saracura
Grande, regido supostamente de quilombo, e surgida numa época de efervescéncia
politico/racial.

3. resisténcia ao projeto de segregagdo habitacional imposta & populagdo
afrodescendente no novo redesenho da cidade.

4. grande concentragao de afrodescendentes.

5. consistentes tragos de ancestralidades africanas.

O GRCES Vai-Vai era a escolha certa. Era.

Um fato importante modificou minha opgdo. Durante a fase de preparagdo do
1° Encontro Nacional de Entidades Negras (ENEN), realizado de 14 a 17 de novembro
de 1991, a Coordenacdo Nacional do evento travou contato com vérias liderangas pelo
pais afora. Como representante da UNEGRO fazia parte da Executiva e da
Coordenacao Nacional do encontro.

Desse leque de liderangas contatadas, o niicleo mais consistente, do pontos de
vista da unidade politica e da estratégia, foi o dos praticantes das religides de matrizes
africanas. A unidade desse segmento superou inclusive a unidade formal das

organizacoes partidéﬁas, cujos militantes estavam espalhados em diversas entidades.
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Os representantes desse segmento articularam estratégias e agdes, objetivando dar
maior grau de eficiéncia as suas participagoes no ENEN.
p
Durante os trés dias de realizagdo do evento, esse grupo de religiosos mostrou-
se o mais organico. Constituiu-se no melhor grupo de discussdo, com pauta prévia,
resolucbes concretas e encaminhamentos efetivos. O debate foi dirigido
exclusivamente aos iniciados nas religides afrodescendentes. Essa articulagdo gerou o

Centro Nacional da Africanidade e Resisténcia Afro-Brasileira (CENARAB),

reivindicando:

{(...) a responsabilidade pela reterritorializacdo negra em seus aspectos
civilizatdrios (material e simbolico), de concepgido de mundo, espacial, da
interrelacdo dos seres animados e inanimados e da relagdo com o cosmo,
dentro de uma perspectiva filosofica coletivista. Esse compromisso ¢ essa
responsébilidade sdo asseguradaé ao povo negro, devido a heranca do axé
ancestral e dos antepassados, legado coletivo que ainda nos resta manter a
qualquer custo. Essa cultura ¢ Religido sdo indiscutivelmente patriménio do
Povo Negro. (...) o CENARAB ¢é a Unica organizagdo surgida no seio do
Movimento Negro, de atuagdo cultural e politica negra, legitima e
representativa deste universo, ndo so devido ao seu historico de nascimento e
porque objetiva reacender ¢ impregnar na consciéncia coletiva da populagao
negra, os valores civilizatorios de origem africana, que lhes sdo inerentes,
proprios e genuinos, aspectos como; valor e importancia da vida, das relagdes
.sociais, de uma ética e de uma moral calcada em principios de equilibrio,
eqgilidade social, reciprocidade e complementariedade com todos os seres que

compdem a totalidade cosmologica (Manifesto da entidade langado em 1994).
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Na fase mais dura do debate politico, quande se decidiu a exclusdo do
Movimento Negro Unificado (MNU), por este ndo ter preenchido os critérios de
participagdo, e o encontro parecia irreLnediavelmente perdido, a Mée de Santo Silvia’
de Oxald tomou o microfone em suas maos e, com uma intervencao incisiva,
reconduziu o encontro a normalidade.

Essa intervencdo impactou a Coordenacdo do ENEN. Ela intrigou a todos os
presentes. 50 depois, meses mais tarde, os membros da coordenagio se deram conta
do que ocorrera.

Durante o ENEN, um grupo de pesquisadores ligados ao Nicleo de
Consciéncia Negra na Universidade de Sdo Paulo realizou uma pesquisa, coordenada
pelo professor Reginaldo Prandi, sobre o perfil dos delegados do encontro. Um dos
critérios era a filiagéo religiosa®.

Em tragos gerais, os resultados foram os seguintes:

Suas opgdes religiosas revelaram-se bem diferentes daquela da populagdo que
procuram tepresentar, conforme dados mostrados neste trabalho. Sua adeséo
20 catolicismo é baixa, com 47,6%, enquanto 75% dos negros de todo o Pais
se declaram catolicos. S3o evangélicos em propor¢do muito menor (1,1%) que
os 14,5% conhecidos para a populagdo negra. Optam mais freqiientemente
por nido ter religido (23% contra 5,2% para todos os negros). Seguem as
religides afro-brasileiras 10,8% dos delegados, optando 4,9% deles pelo
candomblé e 5,9% pela umbanda. Assim, embora a filiagdo a religido negra
seja de apenas 10,8%, este nimero representa, na verdade, quase sete vezes a

taxa de adeptos dos cultos afro-brasileiros encontrada na populagdo negra do

3¥r1alorixd do Axé Il& Oba, localizado na zona Sul de S3o Paulo, no
bairro de Jabaquara. O ilé é considerado o de maior estrutura fisica
da cidade. No dia 23 de abril de 1990, na reunido do colegiado do
Condephaat, foi aprovado o tombamento do Axé Ilé Oba (DO, 16.08.1980)
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Pais. E um nimero comparativamente muito grande; um indicador importante
de que a religidfo negra funciona minimamente como uma marca de
consciéncia e identidade racial em grupos mobilizados (PRANDI, 1996: 76-

7).

Ou seja, os dados indicavam dois aspectos fundamentais:

1. presenga de um expressivo namero de militantes iniciados nas religiGes de matrizes
africanas

2. o percentual de militantes iniciados nas religides de matrizes africanas presentes no
ENEN era superior ao de iniciados no conjunto total da sociedade brasileira

Os naimeros consolidados insinuavam uma hipétese interessante: as religites
de matrizes africanas sdo fatores importantes na constituicdo da identidade
afrodescendente militante. Ela estd servindo de base para a elaboragdo de uma
identidade politica de militantes anti-racistas. Iniciadas as primeiras pesquisas
bibliogréficas, essa hipétese foi tomando corpo e se consolidando nos horizontes desta
dissertacdo.

Motivo: apesar da importéncia de espagos como as escolas de samba para a
reelaboracio da meméria coletiva dos afrodescendentes, as casas de culto das religides
de matrizes africanas conservaram muito mais elementos das ancestralidades
africanas, ao reelaborarem seus rituais e formas de organizagdo. Componentes
fundamentais dé reelaboracio da memoria coletiva, as representagfes religiosas
forneceram elementos & “reinvencao” da identidade afrodescendente para outros

espagos sociais.

*¢ veja Anexo 4.
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A memoria coletiva so se manifesta quanto todas as instituigbes ancestrais
foram, de antemdo, preservadas. As lembrangas estdo de tal forma colhidas
na trama das relacoes interpessoats, dos grupos constituidos ou das reunides
de pessoas que sO sobrevivem na medida em que esses fendmenos
sociologicos atuam em carater permanente (..) 1°- Ha dois tipos de
lembranga, as motoras e as intelectuais. As representagdes coletivas e os
mitos resistem melhor quando compreendidos na trama dos gestos. 2°- Nio ¢
tanto o grupo que explica os fendmenos de conservagdo ou de esquecimento,
mas suas estrutura ou sua organizagao; de modo mais amplo, fomos levados a
distinguir trés estruturas atuantes: a da seita. a do espago sagrado e a do
segredo. A localizagdo das lembrangas se faz em setores determinados,
separados, se bem que complementares; a presenga ou auséncia desse setores
no Brasil em relagio 4 Africa, determinando sobrevivéncias ou lacunas da
memoria coletiva. 3% As lembrangas transmitidas e herdadas dos ancestrais
ndo subsistem a ndo ser na medida em que podem se introduzir nas estruturas
atuais da sociedade; é porque as seitas africanas ‘funcionam’ que a memdria
coletiva africana continya na nova terra; & porque, apesar disso, funcionam
em simbiose com a sociedade total bra_silc-aira, que o esquecimento atinge
* pouco a pouco o que ndo se encontra mais em acordo com os novos valores
do meio. 4°- Os mitos, guardando uma certa riqueza de detalhes, tendem a se
descristalizar, a se esquematizar, para serem, antes de tudo, uma justificativa
ou uma explicacgdo dos ritos, das formas ou dos tipos de sacrificios, dos tabus

¢ das sequéncias cerimoniais (BASTIDE, 1989: 338-356).

Os outros espagos mobilizaram elementos preservados no estoque do espago

religioso para a ressemantizacao dos seus discursos e de suas praticas, tais como
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escolas de samba, grupos de capoeira, nficleos de cultura de matrizes

afrodescendentes e centros de pesquisas.

1.3. Sistema de hipoteses

Depois de realizadas as primeiras incursdes bibliograficas, optei por elaborar
um sistema de hipéteses, baseado nos questionamentos surgidos durante a leitura e
fichamento das informagdes. Esse processo permitiu-me hierarquiza-las dentro de um
sistema, classificando-as como hipéteses centrais e periféricas. Como ponto de partida,

elaborei o seguinte sistema de hipéteses:

1. a religido tradicional iorub4, por sua capacidade de fornecer elementos
constitutivos de identidade afrodescendente nos paises onde foi reelaborada, tem
elementos universais que podem ser§i1 de modelo para o estudo da identidade
afrodescendente.

2. o sistema religioso ioruba traz embutidos em suas estruturas elementos que
possibilitam a seus praticantes a conexdo com o universo das ancestralidades
africanas.

3. a identidade reelaborada com base na ancestralidade iorub4 remete os identificados
a uma vivéncia que ultrapassa os limites da experiéncia africana da escraviddo,
servindo de modelo para a reconstituigdo da auto-estima rebaixada pela violéncia
do racismo.

4. ao lado de elementos fornecidos por outras estruturas geradoras de identidade
afrodescendentes, a religido tradicional de matriz ioruba pode ser mobilizada para a

elaboracio de um “conceito guardachuva” de maioria social segregada e
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discriminada, objetivando a articulagdo de um projeto de politicas de agio

afirmativa e reversiva.
.

p

o complexo religioso ioruba é capaz de fornecer elementos ancestrais para a
mobiliza¢do contemporanea de afrodescendentes na luta contra a segregagao.

a cosmografia ioruba é capaz de mobilizar afrodescendentes independentemente
dos limites impostos pela fronteira da cor da pele para a realizagdo de projeto de
afirmacgéo de sua cidadania.

a religido tradicional ioruba contém elementos que dao aos afrodescendentes uma
visdo de mundo divergente em relacdo as estruturas sociais que impdem a estes o
preconceito, a discriminacdo e o racismo.

0s mﬂitantes anti-racistas e anti-racismo poderdo enconirar na estrutura da religido
tradicional ioruba elementos para a elaboragao de sua identidade.

o universo da religido iorubd pode servir de modelo para a constituicio de

estratégias eficientes de combate ao preconceito, discriminagéo e o racismo.

10. os militantes laicos poderdo encontrar elementos estimulantes as suas iniciativas

politicas nas estruturas da religido tradicional ioruba.

Apés percorrer esses labirintos especulativos e analisar todas as sugestdes

propostas pelos membros da Banca do Exame de Qualificagdo, consolidou-se a

seguinte hipdtese a ser pesquisada:

A Religidio de matriz iorub4 tem elementos em sua estrutura que séo favorecedores
da construcdo de uma identidade afrodescendente. Esses elementos estéo contidos
num rico manancial civilizatério, e sdo capazes de aumentar a auto-estima da
populagdo de ascendéncias africana. Dessa forma, esses elementos sdo
favorecedores de ag¢des afirmativa para a reversdo do preconceito, da

discriminagéo e do racismo.
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1.4. Objetivo

Com esta dissertagao, pretendo estudar elementos formadores da identidade
afrodescendente, oriundos da religido tradicional ioruba, capazes de serem
mobilizados, contemporaneamente, favorecendo ,assim, ag¢bes reversivas das
condicdes de vida e morte dos afrodescendentes na maior parte das sociedades latino-
americanas.

O objetivo desta dissertagdo foi construido a partir dos seguintes pressupostos:
» participar do debate sobre a constru¢do de uma identidade afrodescendente, capaz

de enfeixar as diversidade situadas entre as polaridades étnicas preto-branco, em
andamento em diversos paises multirracial.

e participar de um campo tedrico constituido por pesquisadores e estudiosos
empenhados na superacdo efetiva do racismo, preconceito e discriminacdo raciais,
em especial no atual contexto histérico de exclusao dentro da exclusédo

Assim, o objetivo central desta dissertagdo foi pingado do conjunto dos

seguintes objetivos parciais:

1. pesquisar e estudar elementos constitutivos da identidade afrodescendente,
baseado no campo da experiéncia das religies de matrizes africanas, em especial, a
ioruba.

2. estudar a formulacdo de conceitos de identidade de maioria social, num contexto de
marginalidade e segregacao.

3. estudar e reunir elementos histéricos das experiéncias religiosas de matriz ioruba e
explicitar sua importancia na reelaboragdo do universo cosmogdnico, desarticulado

pela conjugagdo das violéncias da escravidao e do racismo.



63

4. estudar a identidade dos afrodescendentes a partir da analise de elementos da
pratica religiosa.

5. privilegiar o universo religioso de matriz iorubd no desenvolvimento das
estratégias e taticas de superagdo concreta do racismo, considerando os elementos
da prética religiosa desse complexo.

6. estudar e recuperar dados e informagdes das religies de matrizes africanas, em
especial, a ioruba.

7. estudar a construcdo da auto-estima dos afrodescendentes com base no complexo
iorubd.

8. estudar a consolidacio de uma linha de pesquisa centrada no universo

afrodescendente, atualmente em desenvelvimento no espaco académico.

Em concordancia com os objetivos parciais supracitados, o objetivo central desta

dissertagdo é:

e [dentificar e estudar os elementos do sistema religioso iorubé que sio favorecedores
a construgdo de uma identidade afrodescendentes. Ou seja, identificar e estudar os
elementos que sejam equivaléncias universais desse complexo, reeditados no Brasil

e em Cuba?,

peveo & Banca Examinadora do Exame de Qualificagdo e a minha
orientadora, Prof® Dr® Ronilda Ribeiro, créditos sobre a elaboracdo
final da hipétese e do objetivo desta dissertacdo. As observagoes
feitas pelo Prof. Dr. Ricardo Franklin Ferreira, em especial, foram
imprescindiveis.
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CAPITULO 2
VEREDAS DO BOSQUE DA AFRODESCENDENCIA

A furia de Ogum ndo deve ser experimentada.

Ogun Oniré vai nos livrar

de experimentar sua furia.

Ogum, o mato da beira do rio, gue brota com total vitalidade.
Ogum ¢é dono da vida.

Ogum é dono da morte.

Ogum é dono da floresta.

Ogum é dbno da casa e ¢ dono do espago fora da casa.
A enxada pertence a ele,

a faca também.

A circuncisdo pertence a ele.

Ogum tirou meu prepiicio.

Ogun Iniré vai nos livrar de experimentar sua furia.

2.1. Histéria de um interesse

Na minha infancia, acompanhando minha mée e tias, freqiientei terreiros de
umbanda na Vila Mazzei ( zona norte). Mais tarde, na segunda metade da década de
1970, iniciei-me no candomblé angola com Mae Kaia, na Vila Carrdo (zona Leste).

Depois de quase 20 anos, migrei para o candomblé ketu de matriz ioruba. No final de
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1997, fiz minhas obriga¢Ges religiosas no Ile Ilya Mi Osun Muiywa, dirigido pela
[alorixd Wanda D’Oxum, localizado no bairro do Peruche (zona norte). Nessa casa
tomei o cargo (oye) de Oloxum, recebendo o nome de Agbgc}g D Ola3,

Por conta dessa experiéncia pessoal, meu segundo impulso foi estudar os
componentes constitutivos da identidade afrodescendente reelaborada pela
experiéncia civilizatéria banto. Esse povo milenar africano teve e tem uma
extraordinaria presenga cultural na vida do pais, sendo os primeiros africanos
escravizados a chegarem no Brasil. Segundo SILVA (1992), banto significa “povo”, ou
“os homens”. E plural de munto, “o homem”. Ele teria sido usada pela primeira vez em
1862, por W.H.L Bleek, para designar o universo de mais de 300 linguas. Essas falas
cobrem uma superficie de quase “nove milhdes de quildmetros quadrados, ao sul da
baia de Biafra e Melinde”. Para eles, toda a existéncia participa da harmonia césmica.
Cada coisa possui um for¢a espiritual, havendo permanente troca de poder e apoio-
entre 0s Vivos e os mortos da mesma linha de sangue (SILVA ,1992:186).%

Porém, a pesquisa bibliografica impulsionou-me paré o estudo do universo
constituido pela experiéncia civilizatéria de matriz iorubd no Brasil, o candomblé
nago.

A opcdo ndo se deu em razdo da “nagocracia” ou “ketucracia’ que vicejam na
academia e entre o “Povo do Santo”, iniciados no candomblé. Nao concordo com a
teoria da suposta superioridade do universo cultural e religioso ioruba em relagdo ao

complexo cultural banto. Cada um dos dois complexos tem natureza distinta e

B forja trouxe alegria”.

% Ha na obra de Artur Ramos a grafia bantu. Segundo este autor, bantu
pode definir todos os negros que se servem da raiz ntu , homem, para
designar os seres humanos que, como prefixo plural ba formaria ba ntu,
os homens da tribo. Nos textos estudados ha as duas grafias. “Este
termo ~ bantoe - que foi utilizado das mals diversas maneiras, na
realidade tem data de nascimento. Surgiu em 1862, com o linglista
Bleek, que o utilizou para classificar um conjunto de nada mais nada
menos que 2.000 linguas. faladas na zona situada abaixo da linha do
Equador, nas regides central e meridional africanas. O termo foi
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importancia indiscutivel. As culturas de matrizes africanas contém excepcionais
experiéncias civilizatérias, impossiveis de serem mensuradas na estreita bitola do
paradigma cientifico erigido no século passado de “hierarquizagdo racial”’; o
denominado “racismo cientifico”49.

Feita a opg¢do de estudo baseada na matriz ioruba e diante da necessidade de
responder as exigéncias do Programa de Pés-Graduagdo em Integracdo na Ameérica
Latina (PROLAM)}) que incluem a escolha de um pafs da América Latina e Caribe para
a realizacdo de estudos comparativos, procurei definir minha opgdo utilizando como
critério principal a presen¢a marcante de elementos do complexo religioso ioruba no
pais que serviria de contraponto e referéncia para o caso brasileiro.

Terminada a fase da pesquisa bibliografica, evidenciou-se como a melhor opg¢éo
possivel o estudo da religido de matriz ioruba em Cuba.

A opgio deu-se em razdo das enormes simetrias encontradas entre o Brasil e
Cuba, nos varios aspectos estudados (ORTIZ, 1983, 1985, 1986, 1987; TORRES-

CUEVAS e REYES, 1986; VERGER, 1987; LACHATANERE, 1992; ESPINO, 1993):

1. com o processo de desintegragdo do universo iorubd pelas guerras fratricidas, na
transicdo dos séculos 18 e 19, milhdes de homens, mulheres e criancas iorubas

foram escravizados nos dois paises, simultaneamente, transportando um valioso e

posteriormente utilizado em variados sentidos, sendo freqlientemente,
inclusive, associado & nogdo de raga” (OLIVEIRA, 1985: 43).

0uf 1icito deduzir ainda de outras circunstdncias o mesmo ensinamento.
O que mostra a observagdc contemporadnea da influéncia dos sudaneses
que no Brasil, quer nas Antilhas, deixa prever que, se ali tivesse
eles predominado, a constituigdo dos cultos iorubano, jeje ou tsi se
teria revelado aos expedicionarios. E a histéria ndc faz a menor
referéncia a culto de animais ou de outras divindades em Palmares.
Este fato, que seria inexplicadvel com os sudaneses, estd perfeitamente
de acordo com a idéia de que fossem diretores de Palmares negros
bantos, cuja pobreza mitica estd hoje perfeitamente reconhecida e
demonstrada, o que lhes permitiu adotar uma caricatura da religiao
catélica dos colonos” (RODRIGUES, 1982: 89).



67

quase integro estoque civilizatério: rebelido de Afonja, a guerra Owu, a guerra com o
Daomé no século 18, a guerra contra os fulani, a guerra dos 16 anos (1877-1893).

2. nos séculos finais do processo de escraviddo, os jorubés substituiram os povos do
complexo banto como mao-de-obra escrava no Brasil e em Cuba, em razdo do
acelerado processo de desintegragao dos reinos iorubas.

3. os grandes contingentes dos povos iorubds chegaram em Cuba e no Brasil num
momento de relaxamento e desintegragdo da estrutura escravocrata nos dois paises,
especialmente no final do século 18 e inicio do século 19.

4. o relativo relaxamento das estruturas escravocratas nos dois paises possibilitou a
manutengdo e a coesdo dos elementos ancestrais dos iorubds: lingua e estrutura
familiar, identidade cultural, preservacio da heranga civilizatoria.

5. Brasil e Cuba foram os dois Gltimos paises do Ocidente a abolirem oficialmente a
escraviddo, na segunda metade do século passado, 1888 e 1886, respectivamente.

6. apesar das circunstincias especificas que moldaram os elementos das
ancestralidades iorubds nos dois paises, os processos mantiveram simetrias

fundamentais.

2.2. Referéncias Teoricas

O estudo da trajetéria afrodescendente dentro e fora da Africa é maltiplo e
complexo. As marcas doE preconceito impregnaram, durante varios anos, o othar que
esquadrinhou aquele continente e os pafses da chamada ”dié.spon;a negra”. Desde o
inicio da escraviddo dos africanos, moldaram-se teorias que procuravam justificar
aquela condigéo. No século XIX, porém, o pensamento europeu sintetizou a imagem

da Africa e dos africanos que passaria a ser hegemonica no Ocidente. Segundo o
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pensamento europeu, a Africa e os africanos estariam condenados a vagar pelo

barbarismo de suas culturas (BERND, 1988).

Essa ‘ideologia da barbdrie’ solidifica-se ao longo do século XVIII, por
intermédio da retorica habilidosa de filésofos como Montesquieu, que em sua
obra mais importante, Do Espirito das Leis, justifica a escraviddo negra na
América, afirmmando que: ‘¢ impossivel supormos que tais gentes (0s negros)
sejam homens, pois, se os considerassemos homens, comecariamos .a acreditar
que nos proprios nio somos cristdo” (...) No inicio do século XIX, tambéem o
filosofo alemdo Hegel, em suas Ligdes de Filosofia da Historia Universal
(1822-1831), sustentou que nem os povos da Africa nem os da América
estavam aptos a realizar a idéia da razo, estando, pois, condenados a ‘vagar
no espago natural, a menos que, pelo contato com os europeus - tocados pelo

Espirito - essas hordas primitivas tomassem consciéncia de si ( 1988: 122).

A escraviddo devastou o continente, paralisando seu desdobramento histérico.
Os ntmeros quanto a escraviddo de africanos pelo Ocidente dangam conforme a
metodologia utilizada pelos pesquisadores. Entretanto, o ntmero mais préximo de um
consenso gira ao redor de cifras acima de 10 milhdes os africanos escravizados.
Segundo INIKORI (1979), em fungdo da necessidade de discussdo, o numero de 11
milhdes de escravos indicados por diversos espécia]istas era adequado como
representando o minimo estrito em relacéo ao trafico do Atlantico (p. 73).4

Computados os ntimeros da escravizagao de africanos pelos 4rabes, antes da
chegada dos europeus, nos séculos que a precederam, a descapitalizagdo do continente

nao tem paralelo na historia humana.
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Foi enorme e impiedosa a sangria que o trafico de vidas humanas impos a
Africa. E ndo apenas apos os meados do século XVI, com-‘ a colomzacdo das
Américas, para onde se transplantaram anualmente multiddes de africanos.
Os numeros exatos do que foi a maior de todas as migragdes forgadas da
historia, ‘ninguém os sabe ¢ nunca sabera’, como afirmou Basil Davidson. E
possivel, entretanto, tentar aproximagdes. Como as feitas no fim do século
XIX e que encontraram eco em Oliveira Martins: 20 milhdes de cativos
teriam chegado as terras americanas. Ou como as estimativas de Philip D.
Curtin, num livro famoso, que reabriu a discussdo: 9.566.100. Ou como as
outras, antes e depois: 14.650.000, 13.392.000; 11.345.000, 9.778.5000. Nao
seriam menores os numeros dos levados para a Africa do Norte, o Oriente

Médio e a Arabia, mas num espago de treze séculos” (SILVA, 1992: 42).

Durante séculos vérios fatores contribuiram para impregnar de racismo as
pesquisas realizadas sobre os Povos Africanos: sangria populacional provocada pelo
trafico de escravos; marginalizagio dos afrodescendentes pelo mundo afora;
desarticulacdo dos universos simbdlicos, culturais e humanisticos; emergéncia das
teorias do racismo cientifico, elaboradas nos laboratérios racionalistas da Europa dos
séculos passados.

Com o objetivo de remediar essa situagdo, a UNESCO# elaborou a panoramica
“Historia Geral da Africa”. No Brasil, até 0 momento, foram editados apenas quatro dos

doze volumes, vertidos para o portugués.

“Segundo Artur Ramos (1979), baseado na Enciclopédia Catdélica” , o
ntimero de africanos escravizados has Américas de cerca de 12 milhdes.
{RAMOS, p. 47}

42 Braco cultural e cientifico da Organiza¢do das Nagdes Unidas {ONU] .
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Essa coletanea objetivava dar uma visdo geral sobre a singularidade da
presenca africana na histéria da humanidade: aspectos cosmogonicos, linguas, artes
plasticas, tecnologias, pré-histérias, geografias, climas, vegetacdes e riquezas. Em
sintese, o objetivo desse ambicioso projeto era apresentar, de forma sistemética, a
anatomia dos povos e territorio africanos.

E significativa a opgdo dos organizadores da coletanea. Ela comega abordando
a metodologia utilizada no projeto. O primeiro livro editado no Brasil trata da
metodologia e opgdes de investigagdo empregadas. Segundo o ‘objetivo de seus
organizadores, para palmilhar a histéria da Africa e dos africanos foram mobilizados
arsenais conceituais de irés fontes principais que “constituem os pilares do
conhecimento histérico”: a arqueologia, a historia oral e a lingiiistica. Essas fontes de
conhecimentos foram submetidas as criticas dos pesquisadores e aplicadas para o
levantamento da monumental histéria do continente africano.

Os participantes do projeto criaram um paradigma, um modelo de estudos
sobre a Africa. Para a abordagem histérica e conceitual do continente e do seu
caldeirao tradicional e cultural diversificado, a interdisciplinaridade foi adotada como

ferramenta de trabalho.43

A uma interdisciplinaridade por justa posi¢do, deve-se preferir uma
interdisciplinaridade por enxerto de abordagens e disciplinas. A estratégia
geral da pesquisa, bem como as5 etapas taticas, devem ser estabelecidas em
conjunto. Apés ter definido, de comum acordo e a medida que forem
surgindo, as interrogacOes essenciais, passa-se a dividi-las em grupos,
segundo requeiram a intervengdo desta ou daquela disciplina. (...) (ZERBO,

1982: 375).
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2.3. As fronteiras do bosque

A interdisciplinaridade constituiu, para alguns pesquisadores, um modelo
metodolégico de trabalho e pesquisa do universo afrodescendente. Uma outra aliada
criteriosa da interdisciplinaridade nos estudos dos universos afrodescendentes na
Africa foi a delimitagio rigorosa do espago que se pretendia estudar, conceitual e
geograficamente. o

No inicio da minha pesquisa bibliografica e da realizacdo de entrevistas
preliminares, como parte do exercicio da préatica de campo, parti do pressuposto de
que a religido tradicional iorubd se constitufa num “equivalente universal”® de
reelaboragdo do universo tradicional e cultural da identidade afrodescendente.

Depois das leituras e pesquisas preliminares modifiquei meu “universo de
pesquisa”, de acordo com o limite da pesquisa e as possibilidades materiais e te6ricas
do pesquisador. Em vez de considerar a religido tradicional ioruba um equivalente
universal, passei a procurar nessa religido possiveis equivaléncias universais. Ou seja,
elementos constitutivos e constituintes permanentes na matriz e nas reelaboragdes

realizadas pelo processo de disperséo.

3 A construcdo de uma ferramenta interdisciplinar de estudo e analise
nos estudos sobre a vida e a morte dos afrodescendentes guiou a
criacd3c do NEINB/USP.

“Eu emprestei o conceito de “equivaléncia universal” da Contribuicio &
critica da economia politica” de Karl Marx. Ele classifica a moeda
como equivalente universal por regular a troca entre as mercadorias,
apesar de suas naturezas diferentes, ou da for¢ga de trabalho social
empregada nas suas elaboragdes. “Assim como, enquanto mceda, o ourc e
a prata sdo concebidos como a mercadoria geral, quando mceda universal
revestem o modo de existéncia correspondente de mercadoria universal
{(...) Tornam-se equivalente geral dquandc se desenvelve a série de
equivalentes particulares que constituem a sua esfera de troca (...)”
{MARX, 1983, p. 144). Para uma visdo mais completa do conceite leia
MARX (1972, 1974, 1976, 1983}.
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Mudada a angulagdo da abordagem, optei por delimitar trés elementos
permanentes nas estruturas religiosas iorubas, tanto na Africa quanto no Brasil e em

Cuba:

1. a estrutura pantednica da religido.
2. o sistema divinatério baseado no oraculo de Ifa.
3. o processo inicidtico dos praticantes da religido tradicional iorub4, na Africa, no

candomblé, no Brasil, e na Regla de Ocha, em Cuba. -

A palavra jorubd na Nigéria ou lucumi em Cuba e o termo nagé no Brasil foi
aplicado coletivamente a todos os grupos vinculados por uma lingua comum,
provenientes da Nigéria, Reptblica do Benin (antigo Daomé) e Togo (SANTOS, ].45
1993).

Os iorub4s que se espalharam pelo mundo afora reconthecem como entidade
méaxima e suprema Olodunmaret (Olodumare/Eledunmare), Senhor do Orun
(ADEMOLA, 1990; ESUTUNMIBI, 1997). Arquiteto cé6smico e da existéncia, Ele criou
os Orixés e os Ebora. Em muitas das leituras preliminares encontrei a denominagées
Ebora e Irunmale (Irunmole) {Emo ti mbe nile- “os sobrenaturais da Terra”] para as
energias que regem o COSIMO € O Universo como emanagoes do Ser Supremo. Orixa
[Ibiti ori ti sé - a origem ou a fonte de ori] - contragéo de Ori (cabeqa) e Axé (forca de
realizacdo) seria a designacdo especifica das “deidades” do complexo dos Funfun,

orixas do pano branco que, segundo alguns estudos, sdo, entre outros, Obatala e

“#Da mesma forma que a palavra Yorubd na Nigéria, ou a palavra Lucumi
em Cuba, © termo Nagd no Brasil acabou por ser aplicado coletivamente
a todos esses grupos vinculados por uma lingua comum = com variantes
dialetais. Do mesmo gque em suas regides de origem todos se consideram
descendentes de um Unico progenitor mitolégico, Odiduwa, emigrantes de
um mitico lugar de origem, Ilé Ifeée {SANTOS, J. 1986: 29}.
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Orunmila. Tanto no Brasil como em Cuba, porém, Orixa¥ passou a ser uma
designagdo genérica para todas as “deidades” do pantedo. Na presente dissertacdo
adotar-se-do as designagdes, especificando-as, de acordo com as fontes mencionadas.

Entre todos os orixas do pantedo iorubd, ha um que estd vinculado ao sistema
divinatério®® do complexo tradicional e religioso: Orunmila. Este seria uma espécie de
consciéncia do Ser Supremo, aquele que presenciou toda a criacao. Os seus sacerdotes
(os babalads, o pai do segredo) sao iniciados no oraculo de Ifa.

Por intermédio de 16# ikins, ou opelé® de 8 conchas (quatro convexas e quatro
cdncavos), ou 16 cauris (bazios), apoiados em versos exemplares do complexo de If,
os mitos, os babalads 1éem os percursos futuros dos adeptos e consulentes da religido
tradicional.

Segundo RIBEIRO, R. (1996), o sistema divinatério jorub4 tem uma sofisticada

estrutura, baseado no corpus literério de ifd.

O corpus literario de Ifa contém um total e 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 (16X16X16) poemas, com

base nos quais ¢ feita a interpretagdo oracular (1996: 192).

%% olorun, Senhor do Orun; Eleda, Senhor da Criag¢do; Alaye, Senhor da

Vida; Elemi, Senhor do Emi; Olojo Oni, Senhor do Dia de Hoje. HAa ainda
muitos outros nomes para designar o Ser Supremo entre os lorubas.

7 0 numero exato das deidades do pantedoc ioruba mudam de acordo com as
fontes de pesquisa.

% Fm Cuba ha uma versio de que o Orixa tradicionalmente ligado ao jogo
era Xangd gue, cansado do oficio, o] transmitiu a Orunmila
{LACHATANERE, 199%2).

¥ pequenos cogquinhos.

>0 Opelé que pode ser de prata, ouro, marfim ou casca de coco como
alguns encontrados em Cuba.
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O namero 16 é emblematico para os iorubas. No jogo ele representa os

dezesseis Baba Odu que colonizaram a terra em tempos remotos, numa das inGmeras
.

versoes de mitos primordiais dos iorubas. Os odu regem os destinos da Humanidade.

Cada ser humano tem o seu préprio odu. Pelo jogo divinatério, o babalad é capaz de

desvendar o destino de uma pessoa, e suas varias possibilidades.

Em casos excepcionais, utiliza-se frutos sagrados tais como Orobo, Obi®! e, em
Cuba, Coco.

Como sacerdote do oraculo sagrado da religido iorubé, o babalad apresenta-se
diante de Olodunmare como iniciado em Ifd. Somente nessa condigdo ele pode
manipular os instrumentos do oriculo sagrade (BASCOM, 1969).

Os praticantes da religido tradicional ioruba também se apresentam diante das
deidades na condicdo de iniciados. Os segredos sagrados no sistema religioso ioruba
s6 podem ser compartilhados pelos que passaram pelo sacrificio rituai da iniciagdo.
Assim, a transi¢do do profano ao sagrado é regulada pelo processo de iniciagdo, com a
realizagdo de preceitos, constituidos historicamente e convencionados socialmente.

Em sintese, pode-se afirmar que os iorubas acreditam que existe um s6 Deus
que criou e controla o universo e tudo que ele contém; que existem forcas da natureza
que governam os negdcios humanos e o universo em geral; que os espfritos humanos
sobrevivem apds a morte fisica e que podem reencarnar novamente no mundo dos
homens; que os espiritos ancestrais devem ser lembrados, honrados e consultados
pelos seres humanos; créem nos oraculos e no uso de oferendas é sacrificios para
elevar suas oracdes aos orixas e aos ancestrais; créem em magia; créem no uso magico

e medicinal das plantas; créem que a danca e a mausica ritual sdo obrigatérias na

orobo e Obi sdc frutos de origem africana importantes para o sistema
religioso iorubada. “Um tipo de cola ideal para se Jjogar e para se
oferecer &€ o que nds chamamos de Obi abatd. O okl abatd & a Cola
acuminata Schott e Endl. (Sterculia acuminata Beauv.), da familia das
esterculaceas, que se divide naturalmente em quatro partes” (MORAIS,
1993: 38).
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adoracéo a Deus, e créem que o ser humanos pode comungar com Deus através de
possessido e do transe (MORALIS, 1993).

A articulacdo desses trés ‘-elementos (equivaléncias universais: pantedo, jogo
divinatério e iniciacdo) constitui a anatomia geral da religido tradicional joruba.
Ressemantizados, reelaborados ou até mesmo reinventados, eles estao presentes nas
estruturas religiosas de matriz ioruba na Nigéria, Togo e Repiiblica do Benin; no
Brasil, e em Cuba.

Como em qualquer processo de reelaboracdo submetido a pressdes externas

histéricas, ha singularidades, particularidades e especificidades: transformagdes que
implicaram uma destruigdo criativa. Mas, de forma geral, pode-se afirmar que eles
estdo presentes e se constituem em elementos fundamentais e indispensaveis a
estrutura religiosa jorubd, nagd e lucumi. A leitura externa desses elementos serd a
chave de ingresso no universo iorubd/nagd/lucumi, na Africa e nas Américas, foco

dos estudos prétendidos por esta dissertaggo.

2.4. Opcdes tedricas e conceituais

Nas pesquisas do passado realizadas sobre o continente africano, consolidou-se
um conceito negativo, criticado na obra “Histéria Geral Da Africd” primeiro livro -
Metodologia e pré-histéria da Africa, coordenado por J. KI-ZERBO. Segundo esse
conceito negativo, na Africa ndo h4 fontes confidveis para a pesquisa j& que o seu

legado, em grande parte, encontra-se registrado na meméria coletiva de seus povos.5?

2 Elaborado pelo Comité Cientifico Internacional para a Redacdo de uma

Histéria Geral da Africa (UNESCO}, em trés fases : 1* fase -
documentagdo e planejamento {1965/1969); 2° fase - aperfeicoamento e
articula¢do do texto final e 3* fase - redacdo e publicacdo do

trabalho. O Comité Internacional foi composto por 32 membros, sendo
dois terg¢o de africanos e um tergo de n&o-africanos.
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No prefacio dessa obra, o entdo diretor Geral da UNESCO M. Amadou Mahtar
M’BOW salientou os critérios adotados pelo Comité Internacional para a elaboragéo.da
obra. Ele tece uma critica conceitual aos estudos de fundo racista produzidos pelo
Ocidente sobre o continente africano. Segundo o diretor da Unesco, os pesquisadores
estrangeiros, presos a preconceitos, afirmavam que essas sociedades nao podiam ser -

objeto de estudo cientifico, devido, sobretudo, a auséncia da escrita:

Durante muito tempo, mitos e preconceitos de toda espécie ocultaram ao
mundo a verdadeira histéria da Africa. As sociedades africanas eram vistas
como sociedade que ndo podiam ter histona. Apesar dos importantes

trabalhos realizados desde as primeiras décadas deste século por pioneiros

como Léo Frobenius, Maurice Delafosse ¢ Arturo Labriola, uma grande

numero de estudiosos ndo africanos, presos a certos postulados, afirmavam
que essas sociedades ndo podiam ser objeto de um estudo cientifico, devido,

sobretudo, 3 auséncia de fontes ¢ de documentos escritos (M’BOW, 1982: 9).

Para contornar os obsticulos tedricos e praticos previstos, os pesquisadores
adotaram como procedimento metodolégico a interdisciplinaridade, definida como
pluralidade de enfoques teéricos e fontes.

Dentro dos limites desta dissertagdo, procurarei adotar a interdisciplinaridade
(plurali&ade de enfoques e fontes) como procedimento de conduta. Para evitar,
entretanto, possiveis confusoes, explicitarei, todas as vezes em que este procedimento
for necessario, as opgdes assqmidas no decorrér deste trabalho.. Para isso, mobilizarei
os importantes ensinamentos adquiridos no curso de metodologia cientifica,
ministrado pela Profs Dra Maria Immacolata Vassalo LOPES d(a Escola de

Comunicagdo e Arte da Universidade de Sao Paulo (ECA/USP).
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Segundo LOPES (1990), para a condugéo de uma pesquisa com qualidade, uma
das questdes fundamentais nas Ciéncias Sociais é a constatacio da existéncia de trés
modelos classicos ou posicdes tedricos/ metbdolégicas basicas, ou matrizes de
pensamento: o funcionalismo, o werberianismo e o marxismo. Os paradigmas se traduzem
em sistemas tedricos distintos sobre a realidade social, como modalidades possiveis de
consciéncia.

Analisando as especificidades dos trés modelos cldssicos das Ciéncias Sociais,
LOPES (1990) destaca que apesar das diferenqas, esses trés modelos tém caracteristicas
em comum: 1. sdo sistemas explicativos, altamente integrados, globalizantes e partem
de problemas concretos e para os quais propdem solucses. 2. sdo sistemas explicativos
porque além da reconstrugdo da realidade, propdem explicacdes sobre o seu
funcionamento e mudangas através de determina¢Ges bésicas. 3. eles constituem
modelos integrados, uma vez que todos apresentam a sociedade como uma estrutura
que articula diferentes esferas ou setores. 4. sdo sistemas globalizantes porque
trabalham com a categoria de totalidade numa concepgao macroestrutural ou
sistémica de sociedade. 5. eles partem de problemas concretos de seu tempo (suicidio,
burocracia, origem do capitalismo, mercadoria, divisdo do trabalho} e chegam a um
alto grau de abstragdo e generalizacdo. 6. todos propdem solugGes para os problemas
tratados, indicando uma preocupagéo bésica com a intervengdo sobre o real através do
conhecimento.

Com base nessa visdo da pesquisa na éarea de ciéncias sociais, a opgao
mobilizada nesta dissertacdo sera operar segundo o modelo proposto pela pluralidade
de enfoques e fontes, centrado em quatro aspectos singularizadores® sugeridos,

aclimatados as necessidades do estudo em tela:

As categorias sugeridas como instrumentos de estudo e analise também
foram inspiradas nas leituras dos textos clissicos de MARX e ENGELS,
citadas anteriormente, segundo rinhas compreensdes tedricas:
materialismo histdérico e dialético. Para uma visdo mais abrangente dos
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conceitos veja ENGELS (1978) A dialética da natureza e Anti-Dihring:
filosofia, economia, politica, socialismo.
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1. contextualizacdo histérica do enfoque deste estudo.

2. conexao universal dos elemehtos: Eésicos do campo pesquisado.

3. unidade conceitual dos elementos contrarios num mesmo palco pesquisadé.

4. estudo da dinamicidade interna e externa dos elementos estudados no complexo

civilizatério de matriz ioruba.

+ i 2.4.1, Contextualizacgiio

A contextualizagdo histérica deste estudo se deu por intermédio de uma
relacdo dialética em que se procurou construir teoricamente o objeto de estudo da
pesquisa, utilizando-o como referéncia para o estudo da realidade concreta e,
finalmente, retornando ao objeto, teoricamente construido. Essa estratégia possibilitou
uma interpretégéio multilateral do objeto em tela nesta dissertagdo. O exercicio
realizou-se no ambito dos qtiadros histéricos que moldaram e remoldaram os
elementos da civilizacdo ioruba pesquisados: panfedo, sistema divinatorio e processo de
iniciagdo, em cada realidade especifica.

Para a construgdo tedrica do objeto realizou-se uma pesquisa bibliografica sobre
a civilizagao ioruba na Nigéria, Togo e Repiiblica do Benin; no Brasil e em Cuba,
selecionando os marcos histéricos e tedricos balizadores das opcdes feitas. A pesquisa
bibliografica ofereceu base fundamental para a formulacdo de interrogacGes
hipotéticas guias da pesquisa em todas as suas etapas. Do confronto entre o objeto
tedrico construido e a realidade estudada destacaram-se os elementos necessérios a
elaboragdo de um quadro interpretativo. Essa opgdo possibilitou transcender o quadro
explicativo e articular elementos que permitiram interpretar o quadro geral modelado

pelas informagdes coletadas.
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2.4;2. Conexio universal

A compreensdo das ligas que estabeleceram a conexdo universal entre os
elementos pesquisados foi indispensavel para uma andlise global do trabalho de
pesquisa realizado, estabelecendo o contraponto desejado entre Brasil e Cuba. A
articulacdo de elementos origindrios do continente africano e seus desdobramentos no
Brasil e em Cuba exigiram a opgao por essa categoria de analise. O pantedo, o sistema
divinatéric e o processo inicidtico contém elementos de conexdo universal que
permitiram seu reconhecimento tanto na Nigéria quanto no Brasil e Cuba.

Eles sdo similares, na medida em que apresentam elementos (raizes) comuns,
identificados com o origindrio africano, porém, aparentemente assimétricos, na
medida em que apresentam singularidades moldadas por circunstancias histéricas
especificas, caracteristicas de cada regido. Esses elementos se constituiram em duas
grandes dimensdes: uma franscendente, compostas por elementos permanentes no
conjunto do complexo, e uma imanente, moldadas por circunstancias transitorias de
cardter histérico. A primeira disciplina as relages dos homens com o sagrado; a

segunda, as formas de organizagao social dos cultos aos orixés.

2.4.3. Unidade de elementos contraditorios

O estudo da unidade existente entre os varios elementos contraditérios do
universo religioso ioruba em duas dimensdes foi fundamental: dimenséo interna e
dimensdo externa. No processo de destruigao conceitual do universo teocratico ioruba,

L)

aspectos fundamentais da liturgia foram adulterados por diversos fatores. Textos,

simbolos e canticos sagrados foram deteriorados por agentes externos, objetivando a
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destruicdo da estrutura religiosa. As reminiscéncias dessas intervenc¢bes geraram
internamente contradicdes constituidas, muitas vezes, pelo sincretismo religioso.

Esse sincretismo deu-se em duas direcdes: horizontal, com as religides de
diversas matrizes africanas; e, vertical, com a religido oficial do colonizador e/ocu
escravizador. As contradicdes internas afloraram para a estrutura externa da religiao.
No Brasil e em Cuba elas assumiram contornos diversos na estruturagdo da religido
tradicional. A utilizacio desse conceito possibilitou uma andlise criteriosa das
estruturas religiosas, permitindo, como resultado final, assegurar a coeréncia interna e

externa do presente estudo.

2.4.4. Dinamicidade interna e externa

Diferentemente dos objetivos tracados pela etnografia comparativa, esta
dissertagdo ndo pretendia registrar fidelidades entre o modelo original africano e suas
reelaboragdes nas Américas. Esse objetivo seria muito amplo depois de tantas
transformagdes operadas nas bases de cada sistema. A religido tradicional por nao ser
um “ser mistico” preservado em conserva teve seus elementos transformados pela
dinamica de cada realidade em que se reelaborou. A nogio de dinamicidade foi
fundamental para o estudo de uma religido que, por diversas razdes histéricas,
atravessou um rico processo de mudangas, tanto em territério iorub4a quanto no Brasik
e éuba. Estudar a religido tradicional como um objeto estatico impediria a observacao
das ricas e substantivas adesdes e transformagdes operadas no universo civilizatorio
joruba no Brasil e em Cuba.

A mobilizacdo dos quatro conceitc-xs supracitados permitiram deitar uma

observacao mais criteriosa e ampla dos elementos estudados da religido em territério
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ioruba, no Brasil em Cuba, dando maior consisténcia e coesdo (interna e externa) a

realizagdo da pesquisa e a organizagao de seus dados.

v
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2.5, Plane de voo

Simultaneamente a pesquisa bibliografica sobre o universo civilizatério iorubé,
desenvolveu-se uma pesquisa, nas mesmas condi¢des, sobre metodologia e/ou
metddico.

Nesta dissertagdo adotou-se 0 modelo desenvolvido por LOPES (1990}, como
“plano de v60”, objetivando assegurar a coesdo interna e externa da pesquisa e a
potencializagdo dos dados obtidos.

Como principio motor do trabalho cientifico, a autora considera indispensavel
ao pesquisador compreender que a pesquisa cientifica compreende as seguintes
instancias mefodologicas: epistemologica, tedrica, metddica e técnica.

Para ela, as instancias interagem em suas operagoes e estdo presentes em cada
fase da pesquisa cientifica. Dessa forma, a pesquisa tem espagos especificos (instincias
e fases) que se entrecruzam constantemente no processo do fazer cientifico.

Nesse modelo, os elementos articulam-se em torno de um eixo vertical,
constituindo as instancias da pesquisa cientifica. A partir desse eixo, articula-se outro
eixo horizontal, com as fases metodolbgicas da pesquisa e suas operagdes

metodolégicas correspondentes.
2.5.1. Plano de vdo desta dissertagio
Considerando o exercicio metodolégico fundamental na pesquisa cientifica e

para ampliar ainda mais a compreensdo do modelo supracitado, ele foi adotado como

bissola na elaboracdo conceitual. O objetivo ndo foi reproduzi-lo fielmente. Mas
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consolidar, dentro dos limites possiveis, procedimentos metodolégicos indispensaveis
a uma pesquisa cientifica.

Assim, subdividi a dissertacio em quatro capftulos: 1° Capitulo: Passeio pelas
veredas do bosque da afrodescendéncia, com uma reflexdo sobre o conceito de identidade
a partir da minha experiéncia concreta; 2° Capitulo: Veredas do bosque da
afrodescendéncia, sobre as diversas opgdes conceituais existentes para a abordagem do
tema; 3° Capitulo: Nos portais do bosque sagrado, onde ha a delimita¢do conceitual do
espaco estudado; 4° Capitulo: Mojubd - O ingresso no bosque sagrado, onde ha a
descricdo dos complexos estudados, e 5° Capitulo: Pedras recolhidas nas veredas do

bosque sagrado, onde ha a conclusdo do estudo feito.
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CAPITULO 3

NOS PORTAIS DO BOSQUE SAGRADO

Aqui esta Ilolo.

G ow L e s Ilolo, que faz o iaé sentir o orixd.
Mire Oxum, incorporada as margens do rio,

ouga o que dizemos.

Estamos junto com o orixa (Oxum).

Quem passar a mido no ori do iniciado de Oxum

pagara o valor de égorun-abg.

Ao orixd é que se deve pedir tudo.

- Quem desrespeitar a cabega do iniciado'

pagara o valor de igorun-abe,

3.1 A Encruzilhada na esquina do mundo

Um estudo detalhado das duas estruturas religiosas ndo seria possivel nos
quadrantes desta dissertagdo. Tal estudo implicaria a mobilizacdo de elementos

humanos e materiais fora dos limites atuais de tempo e de recursos econdmicos.
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Mas, para dar validade as hipdteses de reelaboragdo da identidade
afrodescendente no Brasil via religido de matriz iorubd®, tornou-se imprescindivel
uma referéncia, um contraponto cubano ao estudo. A pesqui;é bibliogrifica e as
entrevistas ofereceram dados indispenséaveis para uma avaliagdo referencial entre as
duas estruturas religiosas, nos dois paises, dando validade & hipétese inicialmente
elaborada.

Assim, para o estudo proposto, os jorubds foram a referéncia e suas

reelaboragées no Brasil (nagd)ss e Cuba (Jucumi)®® os pontos centrais de estudo e

contraponto da religido de matriz tradicional ioruba nos dois paises.
3.1.2. Nagé: ioruba no Brasil

Os estudos sobre as religides de matrizes africanas no Brasil sdo muitos e
diversificados. E grande a literatura constituida por este campo de pesquisa. Em
especial, sobre o complexo ioruba que, no pais, recebeu o nome de nagd (SANTOS,

}.,1993; SANTOS, M., 1994; VERGER ,1981).

% wip termo yorihd’” , escreve $.0. Biobaku, aplica-se a um grupo

lingliistico de varios milhdes de individuos. Ele acrescenta que, ‘além
da linguagem comum, os yorubd estdo unidos por uma mesma cultura e
tradigdes de sua origem comum, na cidade de Ifé, mas ndo paresce que
tenham jamais constituido uma Unica entidade politica e tambéem €
duvidoso que, antes do século XIX, eles se chamassem uns acs outroes
por um mesmo nome’ . A.E.Ellis mencionou-o judiciosamente, nc titulo
do seu livroe The yoriuba speaking people (‘*0s individuos que falam o
ioruba’), dando a significa¢do de lingua a uma expressdoc que teve a
tendéncia a ser posteriormente aplicada a um povo, a uma nacioc ou um
territdrio” (VERGER, 1992, p.l1ll}.

% w0 nome Anagdnu ou Nagdé que, originalmente, se referia unicamente a
um ramo dos descendentes Yorubd de Ifé e que foi aplicado er seguida
de maneira extensiva pelos Fon e pela administragdo francesa a todos
os povos Yorubd &, de fato, o herdado por todos os Yorubd da Bahia,
qsualquer que seja sua origem geografica” (Santos, 1983, p.31).

°6 wa estas narrativas miticas, o autor agregou alguns canticos e
oracdes, tomadas igualmente da literatura oral, os quais se expressam
ermn nosso exemplc como Jucumi- - isso é, os remanescentes d: idioma
ioruba, conservado mnas conversas em Cuba para fins situais”.
(LACHATANERE, 1992, p. XIII).
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De forma arbitréria, os estudos sobre a religido de matriz ioruba podem ser
divididos em trés grandes grupos:
1° os estudos pioneiros na passagem dos séculos (RObRIGUES, 1982).
2° os estudos de revisdo critica conceitual e informativa (RAMOS, 1979; CARNEIRO,
1981; BASTIDE, 1989).
3° os estudos dos ultimos 30 anos Que ampliaram e revisaram conceitos, dados e
informagdes (VERGER, 1981; SANTOS, J., 1993; SANTOS, M., 1993; SANTOS, D.,
1994; SERRA, 1995; BRAGA, 1995).
Apesar da diversidade paradigmética tedrica e conceitual pode-se afirmar que

ha um campo de pesquisa e uma linha de abordagem da religido de matriz ioruba no

Brasil.

O pioneiro dos estudos sobre os iorubas no Brasil foi o professor maranhense . .

Nina Rodrigues. Seus trabalhos foram fundamentais para a pesquisa da presenga
afrodescendente no pais. RODRIGUES (1982) pesquisou na Bahia da virada do século,
com africanos que experimentaram a dura vida. do cativeiro, colhendo material de
importancia impar e singular para a compreensdo do quadro histérico da presenga
afrodescendente em terras brasileiras.

Em seus trabalhos, ele contou com a contribuicdo de profundos conhecedores
| d; realidade africana aclimatada a cidade de Salvador, tais como Manuel Quirino e o
babaladé Martiniano Elizeu do Bonfim. Este havia vivido parte de sua vida na Nigéria,
conhecendo os intrincados caminhos do complexo divinat6rio de Ifa. Tio Martiniano
contribui com a instalagdo dos Obés de Xangd no 11&é Axé Opd Afonja, no tempo da
venerada “Mae Aninha”.

O rigor das pesquisas feitas por RODRIGUES deixaram registros etnogréaficos

ainda atuais e consistentes. Ele foi pioneiro entre os pioneiros, realizando pesquisas
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nas dobras da existéncia sécio-cultural dos afrodescendentes, um marco para os
homens de ciéncia daquela época.

Segundo o professor BRAGA (1999), Rodrigues foi suspenso Oga¥, indicado
pelo orixd, no candomblé do Gantois, pela venerada “Mae Pulquera”, tia-av6 da mais
conhecida lalorixa da histdria do candomblé brasileira “Mae Menininha do Gantois”.

Porém, homem de ciéncia do seu tempo, Nina Rodrigues apreendeu todo o
manancial tedrico, calcado no denominado racismo cientifico, apéndice do
racionalismo europeu do século passado; antropologia criminal, darwinismo social e a
teoria da eugenia (SCHUARTZ, 1993). Nesse sentido, sua obra deve ser
esquadrinhada criticamente pela angulagdo da metddica adotada por ele. Essa
metddica criou um paradigma de pesquisa da presenca do afrodescendente no Brasil,
influenciando vérias linhas de pesquisas posteriores :

o hierarquizacgdo das manifestages civilizatérias das matrizes africanas.
* valorizagao das similaridades enire essas manifestacdes e suas matrizes no
continente africano.

Para realizar suas pesquisas, Nina Rodrigues operou nos quadros tedricos
fornecidos pela “etnografia comparativa”, temperada pela “hierarquizacdo racial”,
paradigma axiomatico daquela época. De acordo com esse método, pesquisa-se o
acervo de um agrupamento populacional numa dada regido (cultura material,
religiosidade, cosmogonia, ética, visdo de mundo, perspectiva histérica, nocao de
territorialidade) para comparé—lo com ¢ acervo da regido para onde este agrupamento
foi transplantado e, assim, avaliar o grau de fidelidade entre ambos.

Ao promover a comparagdo entre os acervos africanos e brasileiros de matrizes

africanas, RODRIGUES (1982) constatou maior grau de fidelidade no acervo de matriz

7 w(...) exatamente por se mostrar interessade pela cultura dos
negros humildes na Bahia, em gue pese sua dose de preconceito, tantas
vezes denunciade em estudos posteriores, Nina Rodrigues terminou por
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ioruba do que no do complexo banto, concluindo pela superioridade do primeiro em
relagdo ao segundo.5t
Ambas estruturas moldaram-se de acordo com as circunstincias histdricas e

ndo por uma suposta superioridade cultural. Essa hipétese é insinuada por Braga em

livro recente (BRAGA, 1995)%. Os bantés procedentes da regido sul do continenfe_ o

africano que, segundo alguﬁs_ dados, Ct::m.st.it_uig.m cerca de 350 agrupamentos distintos
foram os primeiros a}ric;ﬁqé éééravizadt;é no Brasﬂ, os pioneiros da escraviddo. Os
colonizadores portuguéses remeteram, em pﬁrﬁeiro luga'r,.p.ara a colénia bfasileira,
africanos escravizados das regides colonizadas por eles, abaixo da linha do Eéuado; .
(CARNEIRO, 1981)%0. Essa hemorrag{a po"pl.;lacional representada pelo comé;&iol
humano atravessou trés sécﬁ]os e meio. | |
Pioneiros da escraviddo em terras brésilgiras., os povos dq coniplexo; banto
fo;am triturados péla ”mé’lquinal de moer genfe”. que foi é escravidao no Brasil
o

(RIBEIRO, 1995). Porém, eles foram os povoadores do pais, na fase mais “hard” da

escraviddo brasileira.

ser escolhido como ogd de um dos mais prestigiosos terreiros da época,
o do Gantois” (BRAGA, 1999: 48-43). _ ’

**outros elementos foram considerados tais como a estrutura religiosa
de ambos complexos culturais.

* wA t3o propalada ‘cruzada contra o sincretismo’ discutida durante a
II Conferéncia Mundial da Tradigdo dos Orixads e Cultura, realizada em
Salvador em - 1983, é bem uma amostra dessa busca da hegemonia do
candomblé ‘nagé’. Naguele . conclave, ndc se discutiram, em nenhum
momento, as efetivas contribui¢gdes de outras culturas religiosas
também africanas e sua importdncia na constru¢do da estrutura e da
organizacdo social dos candomblés da Bahia. Sabe-se, por exemplo, que
os elementos da estrutura conventual do povo Fon (jeje) reaparecem com
fregiiéncia, nos candomblés ditos ‘nagds puros’ e de finem a concepgdo
e o sentido de reclusdo a que se submetam aqueles que se iniciam na
religido afro-brasileira” (BRAGA, 1995: 38}.

8 w0s negros bantos, chegados ao Brasil, procediam, principalmente, de
Angola, do Congo, de Benguela, de Cabinda, De Mossamedes, na Africa
Ocidental, e de Mocambique e do Quelimane, na Contra-Costa. © trafico
os fez dar com os costados no Maranhdo, em Pernambuce e no Rio de
Janeiro, donde se espalharam para Alagoas, para as Minas Gerais, para
o Estado do Rio, para Sdo Paulo, para o litoral do Para (CARNEIRO,
1981: 126).
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Os primeiros contingentes expressivos de povos africanos escravizados no
norte da Africa aportaram em terras brasileiras no final do século 18 e inicio do 19, na
fase de desintegracdo dos reinos iorubas.

Historicamente, as pesquisas acerca da escravizacdo de africanos no Brasil
apresentam dois problemas:

1. o nimero exato de africanos escravizados e a procedéncia dos que ingressaram no
pais (RAMOS, 1979; RIBEIRO, D., 1995)

2. a definigdo cirtirgica dos grupos populacionais de africanos escravizados no Brasil, -
ja que as grandes migragSes e a escraviddo provocaram um embaralhamento
populacional no territério africano, tornando-o mais complexo nas Ameéricas.

0 deslocamento das fontes de fornecimento de africanos escravizados do sul
para o norte do continente africano deu-se em razio de vérios fatores, desde fatores
subjetivos até as condi¢des materiais mais favoréveis ao trafico (VERGER, 1987).Com a
intensificacdo da luta entre os povos do antigo Daomé com o reino de Oyo, a fonte de
alimentacdo da escraviddo no Brasil passa a ser o norte do continente africano
(FERAUDY ESPINO, 1993).

Os povos norte-africanosél escravizados chegaram em ampla escala ao pais na
transigdo dos século 18 e 19. [sso néo significa que suas presengas tenham sido nulas
nos séculos anteriores. Pelo contrario. A exemplo dos povos banto, os povos do norte

do continente também enfrentaram as duras condigdes do cativeiro.

®1 “0s nagbés sdo ainda hoje os africanos mais numerosos e influentes

neste Estado. Existiam aqui de gquase todas as peguenas hagdes
iorubanas. Os mais numerosos sdc os de O0Oyd, capital do reino de
Ioruba, que naturalmente foram exportados ao tempo em gue os haussas
invadiram o reino, destruiram sua capital e tomaram Ilorin. Depois, em
ordem decrescente de numero, vém os de Ijésd, de que sobretude ha
muitas mulheres. Depois, os Egbd, principalmente da sua capital
Abeockuta. Em menor numero sdo o¢s de Lagos, Ketu, Ibadan. Apenas
conheci um negre do Ifé. Conheci trés de Yebd, 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 0Oydé, Ilorin, Ijésa, etc., sdo
gquase todos, na Bahia, mugulmis, malés ou mugulmanos, e a seus
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Porém, naquela época, transi¢do entre os séculos 18 e 19, os mecanismos
repressivos da escravidao tinham brechas que permitiram a preservagao de um maior
namero de elementos civilizatérios originais de matriz iorui);i do que os do complexo
banto:

s a concentracdo dos iorubas nos Estados da Bahia, Pernambuco e Maranhao.
e preservagdo das estruturas familiares, pantednicas e da lingua, ja que o ioruba era
lingua franca entre os africanos escravizados na Bahia daquele tempo.

Na fase de reorganizagéo religiosa, os iorubés saltaram & frente, pautando a
forma organizativa das religides afrodescendentes e servindo como modelo para as

demais, construindo suas estruturas:

O “lado Queto”, de todo modelo, é particularmente importante na
determinagio desse ideal de pureza ritual que. atribuem , na Bahia, aos
candomblés nagds. Pelo'menos, dois motivos distintos, mas essencialmente
idénticos de um ponto de vista historiografico, explicariam a situag&o.
Motivos que se projetam no quadro historico do trafico de escravos, sabido é
que os nagds foram dos Ultimos grupos émicos introduzidos no Brasil, até
mesmo depois da proibigio efetiva do trafico de escravos, ém 1850. A
explicagdo, aqui sugerida, se prende & historia de duas antigas casas-de-santo

da Bahia: o Engenho Velho e o Alaketo (LIMA, 1984: 23).

Essas singularidades conferiram maior grau de fidelidade ao complexo ioruba.
A fidelidade & o segundo aspecto do paradigma erigido pela obra de Nina Rodrigues:
a legitimacdo das manifestaqbes afrodescendentes em estreitas relages com suas

matrizes africanas.

compatriotas se deve atribuir a grande revolta de 1835” (RODRIGUES,
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A hierarquia racial embutida na obra de Nina Rodrigues foi criticada pelos
trabalhos posteriores. Ela foi desarticulada gracas a superagéﬁ dos seus pressupostos
basicos no campo da antropologia e das ciéncias humanas. Os trabalhos seguintes
promoveram a revisao desse instrumento metédico (RAMOS, 1979; CARNEIRO, 1981;
BASTIDE, 1989).

Os novos estudos, além de revisar os pressupostos metédicos anteriores,
deram um salto adiante. Os dados disponiveis pesquisados -.em escala internacional
acerca do complexo ioruba permitiram a ampliacdo geométrica do conhecimento desta
importante estrutura civilizatéria:

1. conhecimentos de novas “deidades” , ampliando o pantedo.

2. estudos especificos sobre a divinacgao e sua importéncia entre os iorubas.

3. dados histéricos sobre a formagdo do complexo ioruba: cultura, estrutura familiar,
estrutura lingiiistica, processo de expansao e linhagens.

4. conhecimento de novas estruturas de cultos ancestrais.

No Brasil, os novos estudos deram uma guinada. Os dois primeiros
Congressos Afro-Brasileiros realizados nos anos de 1934, err; Pernambuco, e 1937, na
Bahia, indicaram essas mudancas. Eles se dedicaram aos estudos da reorganizacéo
religiosa e sua nova formatagdo. Foram esquadrinhadas as primeiros experiéncias, os
primeiros sacerdotes e sacerdotisas, as primeiras casas organizadas, a reorganizagao
do pantedo, a reelaboragdo da hierarquia, a adaptagdo as condigdes brasileiras do
processo de iniciagdo e do prc;cesso divinatério. Esses estudos e pesquisas
acompanharam o processo de formatacdo da religido tradicional i.orubé no Brasil e, em
muitos casos, serviram de legitimagdo as praticas religiosas de matriz ioruba.

Na fase posterior, os estudos serviram-se desse estoque conceitual para

conectar essa experiéncia com a registrada no continente africano. Surge a figura do

1982: 104}).



pesquisador/iniciado e, mais tarde, do iniciado que registra suas experiéncias e suas
~ leituras sobre a religido ancestral de matriz iorﬁbé. I;ublicam-se histérias dos primeiros
iniciadores, das primeiras casas e suas vinculagbes com o continente africano e a
ressemantizagdo das praticas religiosas, baseadas nos conhecimentos recém-
adquiridos graca ao estreitamento das relagdes com a Nigéria. e a realizacdo de
congressos internacionaist?. Estudiosos, estudantes e religiosos do Brasil e da Nigéria
atravessam o Atlantico, carregando em suas bagagens informacdes e dados preciosos
do “Culto aos Orixas”, nas duas diregbes. - =

Assim, em largos tragos, constituiu-se a trajetéria do candomblé nagd no Brasil,
pintada pelas cores da academia e pelo “Povo do Santo”. Concejtualmente pode-se
afirmar que o candomblé nagd ressemantizou, no forno da escravidao e da
discriminacdo, as linhas gerais da civilizagdo iorub4, aclimatada pela conjuntura
histérica vivenciada no pais. Deu-se o que se pode chamar de transformagao do
complexo ioruba, implicando uma destruicdo criativa do original e a ressemantizagao

de uma nova estrutura.

3.1.3. Lucums: iorubi em Cuba

Para poder montar um esquema de contraponto com Cuba, procuréi, durante a
realizacio da pesquisa bibliografica, adotar o mesmo método utilizado para o Brasil. O
objetivo central era estabelecer :o maior nimero de pontes possiveis entre os elementos
ancestrais iorub4 dos dois paises, com as suas particularidades locais; suas simetrias e

assimetrias.

© 0 1° Congresso Internacional da Tradigdc e Cultura do Orixad realizou-
se em Ilé Ifé (Nigéria), o 2° em Salvador ({Brasil); o 3° em Ilé& Ifé
(Nigéria); o 4° em S3o Paulo (brasil); o 5° na Califdrnia (EUA); © 6°
em Trinidad e Tobago, em 1999.
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Assim, montei um esquema de trés estdgios nos estudos sobre os iorubas
naquele pais, a exemplo do que fiz em relagdo ao Brasil:

1. estudos pioneiros que delinearam a anatomia dos elementos iorubas
ressemanﬁzados em Cuba (ORTIZ, 1983,1985,1986,1987).

2. revisdo critica dos primeiros estudos feitos, baseados nas novas informagdes e
dados revelados pelas novas linhas de pesquisa sobre o universo ioruba
(LACHATANERE, 1992).

3. novas linhas de pesquisa constituidas e desenvolvidas nos tltimos anos, que
permitiram a ampliagdo do conhecimento da cosmogonia iorubd, do pantedo, da
estrutura do sistema divinatério, do processo de iniciagdo e dos iniciadores mais
anﬁgoé naquela ilha caribenha (MOSQUERA, 1991; FERNANDEZ ROBAINA, 1994;
PEDROSO, 1995; BOLIVAR AROSTEGUI, 1994, 1997)

Em simetria com o Brasil, Cuba teve no ambito da pesquisa um pioneiro entre

os pioneiros: Fernando Ortiz. Os trabalhos antropolégicos de Ortiz permitirafn a

delimitagio das fronteiras registradas entre os vérios complexos civilizatérios de

matrizes africanas reelaborados em Cuba.
Em sua ampla obra, o autor estabeleceu pontes entre os dados recolhidos em

Cuba com os encontrados em solo africano. Seus estudos se estenderam para a

compreensao e apreensdo da cosmogonia, do pantedo, do sistema divinatério, da

misica e da cultura afrodescendente cubana. Gragas a ele, teve inicio o estudo do
acerv'o das matrizes africanas em Cuba. Ortiz foi o maior estimulador desses estudos,

amplamente reconhecido pelos seus pares®.

@wpas remotas terras africanas vieram a Cuba escravos negros gue
trouxeram também suas culturas. Os negros procedentes ce uma mesma
nacdo constituiram uma associagdo chamada cabildo, e precisamente, nos
Dias dos Reis as autoridades ccloniais permitiam suas mais solenes
exteriorizacgdes, a quais se somavam os negros criollos. Esse dia os
filhos da Africa, se transplantavam para Cuba, principaimente a La
Habana, com suas roupas, suas misicas, suas linguagens e cantos, seus
bailes e cerimdnias, suas religides e instituig¢des rpoliticas. A
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Seguindo a linha de pesquisa daquela época, classificou os sacerdotes e
sacerdotisas da religido tradicional ioruba de “Brujos”, confundindo-os com os
praticantes de magia de outras matrizes africanas. Com um rigoroso estudo de campo,
ORTIZ colheu informagdes que lhe permitiram a reestruturagdo teérica do complexo
universo cultural de matriz iorubd. Muitos dos dados recolhidos pelo antropdlogo
cubano séo contemporanebs e foram fontes de inspiragdo de novos estudos.

Seus estudos a respeito do sincretismo entre deidades iorubés e santos catdlicos
sao modelos das pesquisas ainda hoje realizadas. Alids, gragas a essa identificacdo, a
religidfo de afrodescendentes em Cuba ficou conhecida genericamente como
“Santeria”, como era chamada pejorativamente pelos ‘colonizadores’.

Referéncia bibliografica obrigatéria nos estudos sobre os afrodescendentes em
Cuba, ORTIZ comeca a ter seus trabalhos ampliados e revisados no final da década de
1930 e inicio da de 1940. Em especial, suas visdo sobre a suposta “brujeria”# das
préticas lucumi, nome dado ao complexo iorubé em Cuba.

LACHATANERE (1992) procura superar as linhas demarcatérias dos trabalhos
do mestre cubano. Munido de novas informagdes fornecidas pelas pesquisas
mtemaciohais, LACHATANERE seguiu os passos de ORTIZ, revisando-os em muitos
pontos.

Para ele, os lucumi eram portadores de uma extraordinéria civilizagdo e que,
apesar das circunstancias adversas, foram capazes de reelaboré-la, em tragos gerais,
nas terras cubanas. Seu interesse no estudos dos elementos lucumi foi msé.ciével. Suas

lentes criticas percorreram os mitos, o pantedo e as caracteristicas das deidades

escravidio que friamente separa filhos de pais, maridos e mulheres,
irmios e compatriotas, atenuava seu tirdnico poder e cada negre se
reunia numa calle, com os seus, com os de sua tribo, com seus
carabelas, ufanamente trajados com suas insignias cerimoniais e
indumentarias de seus paises.” {ORTIZ, 1592: 41).

6%« (...) E assim, pouco a pouco e quase sem me dar conta, fui levado a
estudar o fendmeno criminal de base religiosa, conhecido por brujeria,
ao gqual dedico um livro, e também ao criminal e nao menos
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iorubas, suas relagdes com os santos catélicos, as hierarquias religiosas, o processo de
iniciagao, o sistema divinatério, os cantos e dangas sagradas.

B Baseado nas informagdes colhidas ao longo de suas pesquisas,
LACHATANERE (1992) elaborou um manual de santeria. Nele, o autor pinta com
largos tragos as caracteristicas fundamentais da estrutura religiosa lucumi, seus mitos,
sistema divinatério e suas singularidades em relacdo as estruturas da religido catdlica
e &s de outras religides de matriz africana, editado em 1942.

Os estudos recentes ampliaram os horizontes da compreensao acerca da-
religido ioruba reelaborada em Cuba, incorporando novos elementos criticos aos
estudos realizados anteriormenfe, fruto dos novos estudos realizados no campo de
pesquisa da matriz civilizatdria ioruba.

Esses estudos partiram das fronteiras delimitadas por Ortiz, expandindo-as.
Gracas aos estudos contemporaneos foi possivel apreender um modelo de hierarquia
na estrutura religiosa lucumi, recompor importantes versos de 1f4 levados para Cuba
pelos primeiros babalads, restituir linhas familiares e cosmolégicas entre os primeiros
iniciadores e os atuais religiosos, recuperar mecanismos antigos de iniciagdo religiosa:
cantigas, cultos, dangas, toques.

A exemplo do que ocorreu no Brasil, os trés estagios das pesquisas sobre a
tematica dos afrodescendentes em Cuba (pioneirismo, revisdo critica e estudos
contemporaneos) permitiram o delineamento da estrulﬁra religiosa lucumi e a
defini¢do conceitual de suas fronteiras em relagdo a outras c;)mplexos culturais de

matrizes africanas. Além de suas singularidades ressemantizadas e reelaboradas

criativamente.

3.1.4. Procedimentos e opgdes

sociologicamente interessante, do negro curre, ao qual consagro as
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Para disciplinar a leitura, aproveitando melhor o fichamento e a organizagio

dos dados colhidos, elaborei o seguinte indice hipotético: (ECO, 1977)

1 - Afrodescendente no Brasil

* escraviddo

1850 - ponto de inflexdo: lei da terra, abolicdo lenta, gradual e segura, racismo

cientifico, imigragao, desagregagao social.

L]

1930 - ponto de inflexdo: Frente Negra Brasileira

1950 - ponto de inflexdo: Frente Negra pela Democracia: movimentos culturais e

classista (Abdias do Nascimento e Solano Trindade)

1978 - ponto de inflexdo: Fundagdo do Movimento Negro Unificado Contra a

Discriminacao Racial (MNUCDR)

1991: ponto de inflexdo: Encontro Nacional de Entidades Negras (ENEN)

1995: Marcha a Brasilia e Encontros dos Povos Negros das Américas

Politicas de A¢des Afirmativas e Reversivas

2 - lorubés

Historia

Mitologia

Pantedo

Sistema Divinatério

Sistema Iniciatico

Estrutura

paginas deste estudo” (ORTIZ, 189%2: 79).



3-Nagbd

Histéria

Mitologia

Panteao

Sistema Divinatério

Sistema Iniciatico

Estrutura

4 - Lucumi

Historico

Mitologia

Pantedo

Sistema Divinatério

Sistema Iniciatico

Estrutura

5 - Bibliografia
. Livros

Dissertagdes e Teses

¢ Cadernos
¢ Papers
¢ Jornais

Revistas

Fontes orais - aulas, conferéncias, simpésios

6 - Glossario

98
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o Africa
¢ BPBrasil

e Cuba

O indice hipotético orientou o fichamento. Este foi dividido em torno de cinco
grandes temas: Africa, Brasil, Cuba, Livros e Glossério. Depois, dividido em varios
subtemas.

O sistema permitiu uma eficiente organizagio do fichamento dos textos
pesquisados. Além disso, o fichamento foi feito em campos comuns. Assim, foi
possivel controlar a informacéo cronologicamente, de acordo com suas publicagdes.
Além disso permitiu o estudo da evolugdo dos temas pesquisados e a concentragdo em
dados mais completos e atuais, eliminando defasagem de informagses,
incongruéncias, redundancias e permitindo a hierarquizacdo dos dados segundo as
fontes pesquisadas.

Esse procedimento de trabalho permitiu-me o fichamento de uma grahde
quantidade de dados e informagdes, nos diversos campos da pesquisa bibliogréfica. A
grande quantidade de informagdo armazenada permitiu uma selecao mais ﬁgorosa
dos dados efetivamente utilizaveis para a elaboracéo da dissertagdo e do roteiro de

entrevistas.
3.1.5. Entrevistas (complexos ioruba, nago e lucusmi)

Muitos dos dados obtidos foram colhidos em depoimentos ou debates

gravados®. Gravei entrevistas, debates, seminarios e conferéncias tematicas ligadas a

8Gravei cerca de 30 horas de entrevistas. Esse material serd utilizado
na fase posterior da pesquisa, na fase do doutoramento, que devera ter
jnicic no primeire semestre deste ano. As entrevistas suscitaram
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pesquisa. As gravagdes permitiram-me um duplo exercicio: conexdo dos dados da
pesquisa bibliografica com os depoimentos obtidos e aprimoramento da técnico na
‘

coleta de informacdes gravadas.

As entrevistas principais tém um roteiro semi-estruturado. Embora flexivel
esse roteiro possuiu uma espinha dorsal que contribuiu para a organiza¢do dos dados
relativos ao pantedo, ao sistema divinatério, ao sistema de iniciagdo e, ainda, aos
dados pessoais e religiosos dos entrevistados.

Do conjunto das entrevistas, escolhi trés com sacerdotes vinculados, cada um,

ao complexo iorubd, nagd e lucumi. As pessoas selecionadas para as entrevistas

obedeceram a trés requisitos béasicos:

1. ser iniciada no complexo iorubé na Nigéria, Brasil ou Cuba.
2. ter capacidade de reflexao teolégica sobre a religido de matriz ioruba.
3. estar capacitada a falar sobre os trés grandes temas em debate nesta dissertacdo: o

pantedo, o sistema divinatorio e o sistema inicitico.

As entrevistas abordaram aspectos pablicos do complexo religioso joruba. Nao
se encontram entre os objetivos desta dissertagio a divulgacdo de temas relativos aos
procedimentos internos das estruturas religiosas, de modo a preservar seus segredos,
que, do nosso ponto de vista, 56 devem se revelados aos iniciados pelo sistema
tradicional, por intermédio da oralidade e da préatica litﬁrgicé.

De acordo com a nossa andlise objetiva e subjetiva das entrevistas e das
transcrigoes das fitas, selecionamos as entrevistas concedidas pelo Babalorixa do Ilé
Axé Marabo, José Tadeu de Paula Ribas (Falagbe Esutunmibi), iniciado na tradigbes

ioruba do culto ao Orix4; pelo Oga Agba do Ilé Iya Mi Osun Muiywa Gilberto Antdnio

outras hipodteses e objetivos. Eles fundamentais para o projeto que
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Ferreira (Esu Akerekoro), iniciado na tradicdo na nags; pelo Oba Oriaté Miguel “Willie’

Ramos (flari Obd), iniciado na tradicdo lucumi.

serd desenvolvido na prdéxima fase desta pesquisa.
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CAPITULO 4
MO JUBA: O INGRESSO NO BOSQUE SAGRADO

Obatala,

o rei dos orixas.

Da mesma forma que ele anda na escuridao,

anda na claridade.

Meu pai se enfeitou com agogo de chumbo.
Cidaddo da cidade de ifon, que se alimenta de igbin.
Um grande rei na ci&ade de Ifon.

Da mesma forma que ele anda na escuridéo,

anda na claridade.

Ele se enfeitou com agogo de chumbo.

Aqui esta o senhor da cidade de Ifon.

4.1. Toruba na Africa

A histéria do multiverso iorubd é rica e profunda. Ela se expande em amplitude
e profundidade. Para penetrar nesse bosque da ancestralidade e percorrer suas largas
veredas, pode-se recorrer a trés portais forjados pelo oceano dos tempos : a ancestralidade,
a oralidade e a sincronicidade. Estes trés portais permeiam a tradigdo iorubd, e muitas

das tradicdes africanas. Pelas suas importancias, diversos autores africanos ou
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afrodescendentes discorreu sobre a natureza de cada um dele. Na tradicao iorubs,

esses portais permitem uma leitura mais precisa e sistematica desse complexo que se

espalha pelos quatro quadrantes do globo, cujo o umbigo é /¢ If¢, na Nigéria®, terra

sagrada dos iorubas.
4.1.2. Ancestralidade: os arquivos da existéncia

No planalto de jos, circundada por Azelik, Buwari e Zaria, floresceu uma das
mais importantes civilizagdes que o mundo antigo conheceu: a civilizacdo nok, onde
hoje localiza-se a Nigéria. Ela se desdobrava por toda a regido entre o encontros dos
rios Niger e Benué até as proximidades do lago Chade (SILVA, 1992: 141-154).

O povo nok” desenvolveu sofisticada cultura. Os nok domesticaram vegetais
(sorgo, milhete, inhame, dendé, ab6bora estriada, quiabo) e animais variados. Sua
gente vestia-se de contas de quartzo e estanho. O trago mais sélido e caracteristica
dessa civilizagdo, porém, encontra-se na sua producéo de cerdmica, ferro e esculturas.

Sua ceramica evoluiu até chegar as esculturas de barro. Elas variavam desde as
pequenas pecas (9 cm) até as de tamanha natural (1,2 m). Acredita-se que o perfodo

classico dessa cultura deu-se entre 900 a.C. e os século Il ou Il da era atual. Os

8 “A palavra Nigéria’ advém de ‘Niger’ e significa ‘o que estd em

torno do rio Niger’ (...} Mais de 100 linguas e grupos dialetais foram
reconhecidos na Nigéria mas, na pratica, quatro s8o mails difundidas: o
hausa e o fulani no norte, o ioruba no oeste e o ibec no leste., O
inglés é muito utilizado, principalmente no comércioc e no ensino
superior. Apesar de falado predominantemente na Nigéria, o ioruba,
objeto deste 1livro, é igualmente pregado na regido oriental da
Republica Popular do Benim, antigo Daomé’ (ADESOJI, 1990: 13}.

“Na Africa Ocidental, as industrias pertencentes & Middle Stone Age
foram identificadas com menos certeza do gque no resto da Africa
subsaariana. Alguns espécimes raros do Lupembiense foram encontrados
em Gana e na Nigéria, mas nenhum deles oferece indicagdes
estratigraficas satisfatérias para sua datag¢do. No planalto de Jos e
ao norte do mesmo, nas colinas de Lirue, descobriram-se séries
importantes de um material caracterizado por taldes facetados, que
foram classificados como pertencente a Middle Stone Age; em Nok, essas
séries estd3o em estratigrafia entre os ‘cascalhos de base contendo
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artefatos encontradas na regido datam de antes de 39000 a.C., segundo estudos
arqueolbgicos, e sdo associados a periodos remotos da historia continental.s8
" Os nok conheciam a tecnologia do ferro. Atribui-se ao desenvolvimento dessa
tecnologia as condigbes materiais da regido : “a abundéncia de minério de ferro a céu
aberto, nas terras laterfticas$® da regido, um minério que nao necessita, para fundir-se,
das altas temperaturas exigidas pela hematita ou outros minérios de rocha dura do
Oriente Médio” (SILVA, 1992: 147).

A tecnologia do ferro teve uma importancia imprescindivel para os nok. Sua
capacidade de intervengdo da natureza e na produgao de cultura foi potencializada por
essa tecnologia. Com ela, os nok prociuziam laminas, pontas de lancas e flechas,
argolas para bragos, pulsos e tornozelos.

Ao estudar o desdobramento dessa civilizagédo africana, SILVA (1992) destacou

que:

(...) os homens de Nok conheciam o ferro. Desde a primeira metade do milénio
antes de Cristo. E o que nos dizem os testes realizados, pelos métodos de

radiocarbono, com elementos recolhidos de escavagOes na area coberta pela

utensilios acheulenses e os depdsitos mais recentes, que apresentam

elementos da cultura Nok” (...) (SHAW, 1982:29-0}.
% “ZE como se, hd 6 ou 7 milhdes de anos, nascesse no quadrante sudeste
do continente africano um grupe de homideos denominados

australopitecinecos e, entre 2,5 e 3 milhdes de anos atras, emergisse
desse grupe polimorfo um ser, ainda Australopithecus ou J4 Homem,
capaz de trabalhar a pedra e o osso, construir cabanas e viver em

pequenos grupos, representando, através de todas as suas
manifesta¢des, a origem propriamente dita da humanidade criadora do
Homo faber” (COPPENS, Y. A Hominizagdo: problemas gerias) “{...} na

parte Oriental da Africa que o homem surgiu, ha& aproximadamente trés
milhdes de anos, como um animal de postura ereta fabricante de
utensilios. Por esse motivo, a histdéria dessa parte do mundo é mais
longa do gue a de gqualquer outre lugar; a Idade da Pedra, em
particular, foi mais extensa que em outros continentes e em outras
regides da Africa” (SUTTON, J.E.G. Pré-Histédria da Africa Oriental, in
GIORDANI, M.C. Histéria da Africa: anterior aos descobrimentos, Idade
Moderna I, 1985, Vozes.

® Ha um mito primordial do iorubads da origem de Exu Segundo esse mito,
Olodunmaré cria a primeira matéria individualizada, Exu, num monticulo
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cultura Nok, escavagOes nas quais se encontraram terracotas associadas a
utensilios de ferro, a restos de fornos, a pedagos de tubos através dos quais os
foles sopravam o ar para dentro das fomalhas, ¢ a escoria de minério. Dentre
as primeiras datas obtidas, as mais antigas, referentes a achados em Taruga,
um vilarejo a sudoeste de Abuja, situavam-se no século III a.C. Investigagdes
posteriores ampliaram para o século V e para o século VI a.C. a antigiiidade
do trabatho do ferro e da escultura em barro cozido que o acompanha

(SILVA: 146).

Alguns tragos dessa cultura ligam os nok aos iorubéas. Esses tragos estariam na
conexao entre a arte nok e a arte da fase classica de Ifé. Eles, porém, sdo frageis para
assegurar uma conexdo absoluta, ponderam os estudiosos. Ha, no entanto, vinculos
efetivos, pois, “os nok se estabeleceram onde hoje vivem os igalas, os nupés e os

grupos setentrionais dos iorubas e dos ibos” (SILVA, 1992: 153).

Sédo débeis e vagos esse tragos de aproximagdo estilistica entre Nok e Ifé. A
maioria deles pertence as caracteristicas gerais da arte africana. E mais
importantes que as semethangas, sdo as diferengas: na textura das superficies,
na modelagem das cabegas, na curvatura das testas e das faces, no desenho
dos olhos, dos narizes e das orelhas e, sobretudo, na expressdo e no espirito
que animam o todo. A tehséo, entre angustia, espanto, expectativa e medo,
das cabegas de Nok, cede lugar, em Ifé, a uma serenidade que € quase
distanciamento e pureza. (...) [porém] No caso das mascaras da sociedade

eledé” os olhos possuem o mesmo formato, de metade de circulo ou
g , p

de laterita: yangi. Esse é o material utilizade para individualizar a
energia desse importante orixd do pantedo iorubano.
0 wA Sociedade Gelede integrada por homens e mulheres, cultua as Iya-

agha, também chamadas JIyami, que simbolizam aspectos coletivos do
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tridngulo aberto, caracteristico de Nok. Mais: a pupila € igualmente
perfurada, e sem qualquer necessidade funcional, uma vez que a mascara néo
se coloca sobre o rosto do dangarino, mas, sim, no alto da cabego (SILVA,

1992; 153-154).

H4 registros de que os povos que ocupam a regido ao sul, a sudoeste, e a
sudeste da confluéncia dos rios Niger e Benué vivem naquela regido a milhares de
anos”l. Desde o ano 1000 contam-se varios reinos iorubds, com caracteristicas
singularizadoras desse mulfiverso cultural (BERTAUX, 1974; GIORDANI, 1985; SILVA,
1992).

Para BERTAUX (1974), o povo iorubd foi o fGnico povo africano que
espontaneamente aglomerou-se em grandes cidades, cuja realizagdo deu-se em base
urbanas. Eles desenvolveram instituicbes politicas baseadas em lacos familiares e
ancestrais. Cada cidade e vilarejo dividia-se em vérias linhagens familiares. Os seus
chefes eram escolhidos segundo a idade ou pela proximidade geneal6gica com um
grande ancestral, fundador do primeiro ntcleo familiar daquela arvore.

~Aos mais velhos cabiam as responsabilidades religiosas, judiciarias e as
principais decisdes politicas. Procurava-se nos férum de deliberacao (o intricado
sistema de poderes religiosos e sociais dos iorubas) construir o consenso, o termo de
equﬂl’brio entre as varidveis de opinides: linhagens, grupos de idade, associagbes de
titulados e sociedades secretas, estas a zelarem pela ordem e a observagio dos

costumes. Todos esses espagos de manifestaces sociais e religiosas possuiam suas

poder ancestral feminino. Dirigida pelas erelu, mulheres detentoras
dos segredos e poderes de Iyami, cuja boa vontade deve ser cultivada
por ser essencial & 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” (RIBEIRO, 1996: 158).

1 wa gseparacdo do iorubano do idoma dataria de seis mil anos; a do
iorubano do ibo, do edo e do ijé, de cinco mil anos; a do iorubano deo
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atribuicdes e seus poderes cuidadosamente balanceados, de modo que as decisdes

eram tomadas por consenso dos principais segmentos das cidades e vilarejos (SILVA,

1992).

g

No entanto, entre os iorubés, o ntcleo central de sua organizagdo é a familia.

Os lacos familiares sao as ligas que atam toda a estrutura politica, social, cultural e

religiosa desse povo. No seio da familia e nas suas multiplas inter-relagSes repousam

0s mecanismos que movem toda a engrenagem do complexo civilizatério ioruba.

Entre os iorubas, como entre seus .vizinhos ocidentais, 0s aja’’s , & outros
povos africanos, o vinculo social era o sangue. Um individuo pertencia a uma
familia - ebi , em iorubano - € so por causa dela, a um estado. Este era visto
como uma versio ampliada da familia, ¢ o rei, como um pai. Quando varios .
reis invocam um antepassado comum - no caso, Odudua - , ha entre eles uma
relagio de irmdos. E entre eles e aquele que ocupa o trono do ancestral de
todos‘— o oni de Ifé - o lago entre fithos e pai. Era a luz desse parentesco
perpétuo entre reis e reinados que cada estado olhava o vizinho. Nenhum
reino dependia, pois, de outro. Todos eram filhos adultos. Mas tinham deveres
matuos e sobretudo para com o reino-pai. Deveres sagrados, que podiam, se
ndo cumpridos, desatar sobre os faltosos a indignacdo ou o castigo dos

antepassados (SILVA, 1992: 443).

4.1.3. Oralidade: no sagrado ¢ profano

De um modo geral, pode-se afirmar que as civiliza¢Ses africanas sédo

“civilizacdes da palavra falada”. Esse & um dos tracos caracteristicos das sociedades

igala,

de dois mil anos. (...) O processo de diferenciaglo dialetal

teria principiado ha dois mil anos” (SILVA, 1992: 435).
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tradicionais do continente. Para os povos africanos, em aspectos gerais, a oralidade
nao se constitui em auséncia de habilidade, como se consagrou no pensamento
ocidental. Pelo contrério. A oralidade nas sociedades africanas tem como funcdo a
comunicagdo cotidiana, a formacdo da identidade, a preservacao do saber ancestral via
transmisséo oral, a formagdo da heranca cultural, a constituicio da meméria coletiva
daquela tradicdo e a transmissdo do patrimdnio cultural as geragoes futuraé. Um trago
fundamental dessa concepgao é 6 de que a transmissdo oral é o veiculo da palavra
sagrada. |

Muito estudada em territério africano, a tradicdo oral é uma das fontes de
consulta privilegiadas de estudiosos e tradicionalistas. Como tal, vem sendo objeto de
sistematizacio e teorizagdo de pesquisador africanos e estrangeiros. De forma geral,
procura-se transpor as limitadas fronteiras impostas pelos estudos eurocéntricos sobre
as sociedades tidas com “sem grafias” , alfabeto. Ela tem dupla fungio: fonte
privilegiada de reconstituigéo tradicional e veiculadora da palavra sagrada.

VANSINA (1982), recorrendo a uma sistematizacdo arbitrdria, a definiu a
tradicdo oral como sendo “todas as declaragbes feitas por uma pessoa sobre uma
mesma seqiiéncia de acontecimentos passados, contanto que a pessoa nio tenha
adquirido novas informagcGes entre as diversas declaragdes. Porque, nesse tGltimo caso,
a transmissao seria alterada e estariamos diante de uma nova tradigao”l (1982: 158).
Nas tracas das tradi¢des orais se tramam novas tradicdes.

O autor salienta a necessidade de se distinguir trés dimensdes possiveis na
transmissdo oral: a que se apoia num testemunho ocular, a que se apoia em boatos, e a que se
constitui em uma nova tradiedo criada. A tradicdo sustentada numa testemunha ocular é
a que contém maior grau de veracidade, assegurando maior fidelidade aos fatos

narrados. Como forma de sistematiza¢do do estudo das tradi¢des orais e de suas

12

Adja, Adya, Adsa, Adza, Anfue. (nota do autor)
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importancias para as sociedades africanas, VANSINA (1982) propde quairo estagios
fundamentais que dao validade a tradicdo da palavra falada, como fonte de consulta: 0
contexto social da tradigdo, sua estrutura mental, a cronologia e dvalfag&o. O  contexto
social que reveste a tradigdo é fundamental para sua validade. Ele imprimi a sua
digital no barro que molda a tradicdgo. £ uma marca indelével, de fabricacao.
Documental. Ele propicia ao estudioso a reprodugédo dos tecidos sociais, historicos e
mentais que cobrem aquela tradigdo. Sob tais tecidos estdo as cores, masicas, verbos e
tatos da tradigdo. Assim, para VANSINA (1982):
Tudo o que a sociedade considera importante para o perfeito funcionamento
de sua instituicdes, para uma correta compreensio dos varios status sociais e
seus respectivos papéis, para os direitos e obrigagdes da cada um, tudo ¢
cuidadosamente transmitido. Numa sociedade oral isso é feito pela tradigao,
enquanto numa sociedade que adota a escrita, somente as memorias menos
importantes sdo deixadas a tradicdo. E esse fato que levou durante muito
tempo os historiadores, que vinham de sociedades letradas, a creditar
erfoneamente que as tradigdes eram um tipo de conto de fadas, cangdo de

ninar ou brincadeira de crianga (1992: 163).

O autor da ao contexto social da tradi¢do a magnitude de uma fornalha criativa
constituidora das singularidades das tradicdes. Seus aspectos econdmicos, politicos,
s-ociais, culturais, cosmogréficos, enfim, suas representagoes materiais e imateriais
“contaminam’” as células da tradicdo oral. Elas constituem o DNA daquela tradigdo

estudada.
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A estrutura mental reproduz a superestrutura’? de uma dada sociedade. Nela
estdo os valores (moral e ética) da sociedades tradicionais. Para VANSINA (1982), a
esirutura mental é formadas pelas “as re{aresentagﬁes coletivas inconscientes de uma
civilizagdo, que influenciam todas as suas formas de expressdo e ao mesmo tempo
constituem sua concepgao de mundo”, portanto, “ela varia de uma sociedade para a
outra” (1982: 167-8). Em correspondéncia com o contexto social, ela é a sua
complementaridade.

« +:As representacdes coletivas que mais influenciam a tradigdo, segundo
VANSINA, sdo aquelas que precedem a experiéncia dos sentidos: tempo, espagos,
verdade historica, causalidade. A divisdo do espectro em cores encontra-se entre as
menos importante (1982: 169).

A cronologia surge para o autor como o nexe interno que atas os varios pontos
que constituem a tradicdo transrrﬁﬁda. Ela constréi uma narrativa com comego, meio e
fim, relativizados, no contexto africano. O nexo interno formado pela cronologia
empresta racionalidade a narrativa, nos moldes da narrativa ocidental, com o
encadeamento dos fatos narrados. Cria-se uma fieira narrativas constituida pela l6gica

mental que a ordenou em seqjiiéncia.

Para VANSINA:

Sem cronologia, ndo ha historia, pois ndo se pode distinguir o que precede do
que sucede. A tradicdo oral sempre apresenta uma cronologia relativa,
expressa em listas ou geragGes. Em geral, essa cronologia permite situar todo

o conjunto de tradigdes da regido em estudo no quadro da genealogia ou da

* A major importancia da base consiste em servir de fundamento real

sobre o gual se ergue a superestrutura, isto é, concepg¢des peliticas,
juridicas, filoséficas, éticas, artisticas e religiosas da sociedade e
respectivamente instituig¢des e organizag¢des. Por 1isso, a base
constitui o aspecto do modo de producido que determina directamente a

&7
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lista de reis ou de grupos de idade que abrange a mais ampla area geografica,
mas ndo permite estabelecer a seqiéncia relativa aos acontecimentos
&
exteriores aquela regido particular. Grandes movimentos historicos e mesmo
certas evolu¢des locais passam despercebidos ou restam duvidosos, porque a
unidade disponivel para a cronologia € geograficamente muito restrita (...)
portanto, as cronologias relativas devem ser associadas, se possivel,
convertidas em cronologias absolutas”, assegurando, antecipadamente, “que

as informagOes utilizadas™ correspondam “a uma realidade ndo distorcida

pelo tempo (1982: 171).

Em sintese, para o autor, a cronologia estabelece relacdes espago/tempo

imprescindiveis para a compreenséo da tradigdo transmitida, dando-lhe o formato de

uma narrativa escrita, grafada em um texto.

Por fim, para aferir a credibilidade da tradigdo, VANSINA propde a avaliacdo

criteriosa, a exemplo de outras fontes de consulta, da tradigéo oral:

Uma vez submetidas a minuciosa critica, literaria e sociologica, podemos
atribuir as fontes um grau de probabilidade. Essa apreciagdo nio pode ser

quantificada, mas ndo &, por isso, menos real. A veracidade de uma tradigio

~ sera mais facilmente constatada se a informagio que contém puder ser

comparada com a informagdo fornecida por outras tradigdes independentes
ou por outras fontes. Duas fontes independentes concordantes transformam

uma probabilidade em algo mais préximo da certeza. (1932: 174).

face da sociedade, as suas idéias e instituigdes” (AFANASSIEV, 1985:

213).
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Ao submeter a tradicao oral A critica para aferir sua veracidade como fonte de
consulta, VANSINA (1982) pde em relevo a importancia da oralidade para a formacéao
da identidade cultural dos povos africanos, para a constitui¢do de suas herancas
culturais e para a transmissao desse acervo cultural a futuras geragoes.

Para os povos africanos a oralidade, tradigdo oral, € um fator importante, em
geral. No sistema iorubd, em especial, ela indispensével para a compreensao sistémica
desse complexo cultural. A oralidade no multiverso ioruba esta estreitamente vinculada
ao dinamismo vital do sistema em seu conjunto.

A palavra falada faz parte de um conjunto articulado de elementos, de um
processo dindmico, que transmite um poder de realizagdo e de transformagio. Para

esse complexo, a tradigdo oral estd a servigo de um sistema dinamica, em movimento

perpétuo, continuo e em expansao. Ela é a veiculada do ase, a forca vital da realizacdo . .

e da propulsdo.
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Segundo SANTOS, J. (1993):

A oralidade ¢ um instrumento a servigo da estrutura dindmica Nagé . A
dindmica do sistema recorre a um meio de comunicagdo que se deve realizar
constantemente, Cada palavra proferida é tnica. Nasce, preenche sua fungdo
¢ desaparece. O simbolo semdntico se renova, cada repetigdo constitui uma
resultante unica. A expressdo oral renasce constantemente; € produto de uma
interagdo em dois niveis: o nivel individual ¢ o nivel social. No nivel social,
porque a palavras € proferida para ser ouvida, ela emana de uma pessoa para
atingir uma ou muitas outras; comunica de boca a orelha a experiéncia de
uma geragdo a outra, transmite o ase concentrado dos antepassados a

geragdes do presente”(1986: 47).

Para os iorubas, além das fung¢bes de comunicagdo cotidiana, da constituicao da
identidade cultural, da formacao da meméria coletiva, da constituicdo da heranca e do
acervo cultural e da sua transmissdo as geragoes futuras, a tradigao oral vincula-se a
dinamicidade de sua cosmologia, a propulsao de todo o sistema cosmogréfico, tanto

nas dimensoes religiosa quanto na social do povo ioruba.

Para os iorubas as palavras tém forca. Assim, os ofé (palavras magicas,
encantamentos) e os oriki detém, em si mesmos, uma for¢a magica. O ofd
possui uma mensagem magica e, ao ser recitado, ativa o poder dos preparados
magicos ou medicinais. O oriki, por sua vez, serve para louvar o orixa bem
como para facilitar o acesso ao auxilio que nos pode ser prestado por sua

forca. Os adiara (rezas) e oriki (evocagdes) visam a obter as gragas dos
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orixas e dirigem-se aos elementos por eles dominados. Atraveés das rezas e
evocagdes pode-se fazer pedidos a um orixa, agrada-lo, aplacar sua ira ou

pedir-lhe que dirija sua firia contra inimigos (SALAMI, 1990: 20).

A criagdo coésmica ndo se deu com um ato Gnico de criagdo; mas com o
desencadeamento de um processo permanente, inacabado, em movimento perpétuo.
Processo de criagdo dinamico, transformador, em expansdo e desequilibrio perpétuos,
mobilizado pela palavra. Nesse contexto, a palavra faz vibrar as cordas da grande
sinfonia césmica. Ela é um dos agentes revitalizar e renovagao da existéncia.

Dessa forma, segundo SANTOS, ]. (1993):

o “conhecimento e a tradigdo ndo s3o armazenados, congelados nas escritas €
nos arquivos, mas revividos e realimentados permanentemente. Os arquivos
sdo vivos, sdo cadeias cujos elos sdo os individuos mais_ sabios de cada
geragio, Tréta-se de uma sabedoria iniciatica. (..). E possivel que essa
modalidade tenha contribuido para a inexisténcia de uma escrita de origem
Nagé A introdugdo de uma comunicagfo escrita cria problemas que ferem e
debilitam os proprios fundamentos das relagdes dindmicas do sistema (1986:

51).
4.1.4. Sincronicidade: o multiverso paralelo

A relagio de espaco/tempo dos iorubds é distinta da dos ocidentais. No
ocidente a relacio tempo/espago € linear, progressiva, sucessiva. Entre os iourbas essa
relacdo é sincronica, simultanea. Ela se processa em espagos de existéncia paralela,

sincronicamente,
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Os iorubés concebem o desdobrar a existéncia cosmica em dois niveis distintos:
o aiye, o mundo visivel, o orun’, o mundo invisivel. O primeiro é habitado pelos ara
aive, a humaniclade,T o segundo, pelos ara orun, as forcas césmicas iorubanas. A
existéncia no aiye é a reproducao da existéncia no orun. Uma arvore existente no aive

tem seu duplo no orun. Cada ser da existéncia tem imagem (ens) refletida (s) no (s)

espelho (s) do universo (multi) paralelo (s).

E comum referir-se & terra como aiyé subentendendo-se que /e, a terra, ndo
compreende a totalidade do aiyé e que ao falar-se de orun, ndo se trata apenas
do céu, mas de todo o espago sobrenatural. O orun é o doble abstrato de todo
o aiyé. Olorun, entidade suprema, o + ni + grun, aquele que € ou possui orun,
‘ndo é apenas um Deus ligado ao céu como pretendem certos autores, mas
aquele que é ou possui todo o espago abstrato paralelo ao diyé, senhor de
todos os seres espirituais, das entidades divinas, dos ancestrais de qualquer
;:ategoria e dos dobles espirituais de tudo que vive. (...) Uma das passagens do
mito da criagdo informa. que, para cada ser humano criado por Orisald, este
criava simultaneamente uma arvore. Assim como todas as criaturas lhe
pertencem, os ‘dobles’ espirituais das arvores também lhe sdo

atribuidos.(...)” (SANTOS, J., 1993: 56-57).

3egundo alguns autores, hi sete Orun: érun afééfé - espago da aragem;
local de «corregdo e onde os espiritos permanecem até serem
reencarnados; érun fsala - também denominade Asili, onde séo
realizados os julgamentos dos espiritoes; grun Apaadi - o local dos
erros impossiveis de reparar; érun Rere - lugar para aqueles que forma
bons em vida; _6_run Burik@ - o espago destinado as pessoas mas; Qrun
Al3Afia - o local de paz e tranqgiilidade; Orun Baba Eni, o local onde
estdo os pals das pesscas {BENISTE, 1997:42')- -

¥ wg3o duas as denominacdes que revelam os locais onde se desenvolve
todo o processo de existéncia: o aiyé indica o mundo fisico, habitado
por todos os seres, a humanidade em geral, denominados ara &iyé; o
drun, que é o mundo sobrenatural, habitado pelas divindades. Os orisa,
ancestrais e todas as formas de espiritos sdo denominados ara orun.
Habitam os nove diferentes espagos, de acordo com © poder e a
categoria que possuem. E no orun que estdo instalados os duplos de
todas as pessoas vivas do aiyé e sdo denominados enikéji, e para onde
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O fato de a existéncia se desenvolver em dois espagos diferentes, confere a
civilizagdo iorubd um aspecto singular. Os seus ancesirais’® nao séo aniquilados ao
morrerem. Eles, segundo a tradigao, continuam a fazer parte da mesma familia, s6 que
em espagos diferente. A légica linear presente no conceito de sucessdo do ocidente
cede lugar a logica sincronica, simultanea, na experiéncia ioruba.

Nos atos sagrados e littirgicos é que se abre um portal entre essa dimensdes da
existéncia. Presente, passado e futuro se presentificam diante da manifestacdo do
sagrado. A invocagdo dos ancestrais no ato litirgico retine todos os elementos da
mesma familia césmica, num mesmo tempo e espago (SANTOS, ], 1993). Nesse
processo litirgico a barreira do tempo e espago se dissolve”, diante da manifestacdo
sagrada: L'oju Olodunmare! L’oju Olofin! L’oju Olorun! (na presenca de Olodunmare! na
presenga de Olofin! na presenca de Olorun! (ESUTUNMIBI, 1998: 5).

Todos os principais ritos de passagem presentes na cultura iorubd guardam
embutido essa concepcao de tempo e espaco: iniciagdo, rito de passagem para a vida
adulta e rito funerério. Ha o conceito de a existéncia simultanea se desdobrar como se
fosse uma espiral ascendente. Somente por intermédio de uma angulagéo especial, o
ato littrgico, é possivel vislumbrar o conjunto da existéncia familiar.

A figura geométrica desse processo é o 0kotd. O okoté é um caracol simbolo do

orixa Exu. Em seu interior, em formato cdnico, ele guarda os tracos indicativos do

s30 encaminhadas todas as oferendas a ancestralidade, em especial nos
cultos de bdri” (BENISTE, 1997: 49).

% Ba& uma distincd3o entre os ancestrais divinizados {orixd) e os
ancestrais “nio divinizados” (egangun} , antepassados. Nesta
dissertacdo tratar-se—-i4 apenas dos orixas. “Para os Nagd, os orisa ndo
sdo égun. Distinguem-se duas praticas liturgicas bem diferenciadas,
dois tipos de organizag¢des e de instituig¢gdes, dois sacerddcios: o
culto dos o6risa e o culte dos égun; os ‘terreiros’ lésé-égun e os
‘terreiros’ lése-orisa. Os &se de fundaglo sdo totalmente diferentes
assim como os ‘assentos’ de égun sdoc diferentes dos de orisa” (SANTOS,
J., 1893: 103).
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processo de crescimento. Para SANTOS, J. (1993), o estudo dessa figura geométrica

revela as estrias formadas pelo desdobramento da existéncia no cosmo:

Uma analise da imagem Okoté com quem Esii ests associado é essencial. Ja
mencionamos o Okoté em relagio com significado dindmico do tridngulo e do
cone {cf. p. 69). 0 Okoté é uma espécie de caracol e aparece nos motivos das
esculturas e como emblema entre os que fazem parte do culto de Esu. Ele
consiste em uma concha conica cuja base é aberta, utilizando como um pido.
O Okoté representa a historia ossificada do desenvolvimento do caracol e
reflete a regra segundo a qual se den o processo do crescimento; um
crescimento constante e proporcional, uma continuidade evolutiva de ritmo
regular. O Okoté simboliza um processo de crescimento. O Okoté é o pido
que apotado na ponta do cone - um s6 pé, um unico ponto de apoio - rola
‘espiraladamente’ abrindo-se a cada revolugdo, mais e mais, até se converter
‘numa circunferéncia aberta para o infinito (cume oco). (...) Okorté ilustra ndo
s6 que os Esui ‘apesar de numerosos, sua natureza e sua origem é inica’, mas
também ele explica o significado dindmico, sua maneira de crescer e de se

multiplicar ‘em espiral’ (SANTOS, J., 1993: 133).

As nogdes expressas na multiplicidade espacial e temporal do desdobramento
da existéncia e a da base Gnica a sustentar a multiplicidade e o desenvolvimento,
estruturam a concepcao sincrdnica do povo iorubd. A base tnica a apoiar o
desdobramento e multiplicagdo faz com que a existéncia humana supere as limitacdes

impostas pela morte: enquanto o ancestral for lembrado ritualfsticamente, diante da

” HA um mito ligado ao orixd EXu que mostra a dissolucdo do tempo,
quando ele no presente atira uma pedra no futuro, atingindo um passaro
no passado.
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manifestacao do sagrado, ele ndo estar4 aniquilado. Dessa forma, ele estara vivo nos
seus descendentes: seus desdobramentos na existéncia perpétua e encadeada.

. As trés veredas propostas (aril;:estralidade, oralidade e sincronismo
espago/tempo) pavimentam as amplas alamedas do bosque civilizatorio iorubd: o

bosque sagrado dessa civilizagdo. A exemplo do multiverso civilizatéria de matriz

ioruba, elas também sdo multiplas. Mas indispensaveis para um passeio frutifero.

4.2. Sistema Religioso Ioruba

Os iorubas sdo monoteistas, créem em um tnico Deus, diferente do que se
habituou divulgar no ocidente. Este Deus tinico é um espirito infinitamente perfeito;
senhor do universo e da existéncia; principio de todas as coisas e seres existentes; ser

supremo situado além das fronteiras da compreensado humana.

Deus é twico, ndo muitos; a Terra e toda a sua plenitude pertencem a este
tnico Deus; é o criador do universo; abaixo Dele esta a hierarquia dos Orisa,
0s quais recebem a incumbéncia de dirigir os seres humanos, administrar os
varios setores da natureza, servindo de intermediérios entre os humanos e Ele

(BENISTE, 1997 : 27).

A forca supr.ema dos ioruba, “densidade de probabilidades”’8, é pleno de
poderes transcendentes (SANTOS, J., 1993). Seus atributos invocam as suas vocagGes
singularizadonles e absolutas e ddo a dimensaé da sua magnitude geradora: uma usina
césmica de dimensdes inenarraveis (AWOLALU, 1979; BENISTE, 1997, ESUTUNMIBI,

1998). Seus nomes e atributos sdo Suas vocacdes e realizacses.



119

SANTOS, J. (1993), atribui ao ser supremo iorubd trés principios que
constituem o universo e tudo que existe: iwd (principio da existéncia) , dse (principio
da realizagdo), abd (principio que induz, que permite as coisa de terem orientacao, de

terem direcdo ou de terem objetivo num sentido preciso, de terem régua e compasso):

QOlorun, ou Oba-6run - a entidade suprema, é o grande detentor dos trés
poderes que tornam possivel € regulam toda as existéncia, tanto no orun como
no aiyé: iwa + dse + abd e foi Ele quem os transmitiu aos Irinmalé de acordo

com as fungdes que thes foram atribuidas (1993: 72).

Segundo SANTOS, J. (1993), o iwa permite a existéncia genérica. Ele &
veiculado pelo ar, entre outros elementos (dfiirufic , atmosfera, e o émi, a respiragao), e
estd vinéulado ao complexo e dominio do branco, portanto, da existéncia genérica. O
asé™ esté ligado ao poder de realizagio que dinamiza toda a existéncia. O abd é o
poder que 6utorga propésito, intengdo, e da direcdo ao ax¢, potencializando-o
(SANTOS, |, 1993: 73).

Para se aproximar de uma compreensdo limitada da magnitude de
Olodunmare, os seus nomes e miiltiplas fungdes dao uma pista minima de como os

iorubas concebem a forca motriz, geradora de toda a existéncia.

% conceito da fisica quéntica para explicar a grande concentracdc de
energia que gerou o principio do universo.

7 wcomo toda forca, o ase € transmissivel; & conduzido por meios
materiais e simbdlicos e acumuldvel. E uma forga que sé pode ser
adquirida pela introjecdo ou por contato. Pode ser transmitida a
objetos ou a seres humanos (...) Sendo o 3ase principio e forga, &
neutro. Pode transmitir-se e aplicar-se a diversas finalidade ou
realizacdes. A combinagdo dos elementos materiais e simbdlicos que
contém e expressam o ase do “terreiro” varia mais do que caracteriza o
de cada orisa ou o dos ancestrais. Por sua vez, a qualidade do ase
varia segundo a combina¢do dos elementos que ele contém e veicula;
cada um deles & portador de uma carga, de uma energia, de um poder que
permite determinadas realizagdes” (SANTOS, J., 1993:30-40) .
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+ Nomes e Atributos do Ser Supremo loruba

Olodunmaré® tem muitos nomes?!...

» Aldye: Senhor da‘vida, eterno e que nunca morre.

¢ A rini rode Oliimg okin: Aquele que tanto vé dentro como, fora dos coragdes.

» Ariwaréehin: Aquele que conhece o passado e o futuro.

* Atérekiyé: Aquele que cobre o mundo e faz todos sentirem Sua presenca.

e Eléda: Senhor de toda a criacdo que existe por si.

¢ Elémi: Senhor do Emi: O Senhor que da a respiracdo e a tira quando julga
necessario.

¢ Elétiighd ardyé: Aquele que sempre ouve as queixas.

 Ogdigba ti ngb4 alira: O Salvador que auxilia os desvalidos.

o Olédiumare: Diversos autores argumentam sobre a dificuldade de interpretagéo
deste nome de Deus. Entretanfo, comumente, o0 nome & interpretado como
composto de duas palavra; e um prefixo: (OL - ODU - MARE). OL é uma forma de
Oni, prefixo indicativo de posse ou comando, a exemplo do exposto acima; ODU
como adjetivo significa tudo aquilo que & muito grande e extenso, ou a
denominagao dos signos de Ifa; MARE pode ser a contragdo de duas palavras,
indicando algo que permanece estavel, ndo se movendo, imutivel. Assim, a
expresséo' poderia significar: a Divindade que possui qualidade superiores,

perfeitas, permanentes, dignas de confianca, detentor de um poder finico que ndo

pode ter similar.

¥ wa tradicdo milenar ioruba diz gue, no inicio dos tempos, nos

primérdios da Criagdo, tudo que OLODUNMARE criava era destruido por ELA
OMO OSIN - como forgas de igual poténcia, agindo e reagindo em uma
Telacido absolutamente intima e essencial, terminassem por se anular
mutuamente. Apenas a intervengdo de ORUNMILA gque, por uma fracdo de
" tempo, parou a agdo reativa de ELA e permitiu que a Criagdo tivesse
continuidade” (ESUTUNMIBI, 1988:9).
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¢ Olibukin: Aquele que abencoa e acrescenta.

¢ Oludandé: O Senhor da libertacdo.

. O!ﬁgbé]é:’o Salvador.

» Olimongkan: Aquele que conhece os coragdes humanos (oraculo individual)

¢ Olupésé: Aquele que abastece e d4 provisdes.

¢ Olutinu: Aquele que avalia a dor e acalma.

e Oyigiyigi, Ota Aiku: O méximo, a Pedra Imutével que jamais morre.

» Oba Arimi Roode: O Rei que vé e revela o que & oculto.

¢ Oba Airr: O Rei invisivel.

¢ Oba Awamaridi: O Rei que ndo pode ser visto ac encontrado.

¢ Oba Adakédijé: O Rei que senta em siléncio e aplica a justica.

¢ Oba Atayese: O Rei que corrige todos os erros do mundo.

¢ Oba Adi Eda: O Rei que cria toda a existéncia.

e Oba a-se-kan-ma-ku: O Rei que frabalha para a perfei¢do, Autor de todas as coisas e
de todos os eventos.

» Oba Mimo: O Rei puro.

e Oba Adake da jo: O Rei que mora acima e que executa os julgamentos em siléncio.

e Oba ti dandan r¢ ki s¢’ 1&: O Rei cuja ordem nunca é invalidada. |

e Oba a s& kan m3 kii: O Rei cujas obras séo perfeitas.

¢ Obatiko I’ éri: O Rei que nao é desonrado.

¢ Osi Ogo: Mestre da Gléria.

e 016jé6 Oni: Senhor do dia de hoje que estd presente em todos os acontecimentos
cotidianos.

e Oléren : E 0 mais comum. O nome é composto do prefixo OL (oni) e indica posse,

comando.

®lj30 h&é um numero exato de quanteos sfc os nomes do Deus iorubé.
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¢ Olorun Alaani: Deus misericordioso.

¢ O!érun Olbore: Deus compassivo.
...e atributos:

e O Criador: Tudo que existe e todas as formas da existéncia, 05 seres viventes e a
criacdo da Terra teve origem em Olédumare.

¢ O Rei: Olédiimare é o Rei, majestoso, Ginico e incomparével. Ele tem a supremacia
absoluta. Sua determinagéo é irrevogavel.

e O Juiz: Ele é o Juiz supremo. Julga os atos dos homens e das divindades. Nada

escapa a Sua atengdo e julgamento.

¢ O Onipotente: Nada é impossivel para Ele. Quanto Ele sanciona algo, ela é feita com - -

absoluta perfeicdo. Olédiimare sabe tudo o que vai acontecer -presente, passado,
futuro.

¢ O Imortal: Ele é eterno. A imortalidade & um dos Seus atributos.

e O Unico: Nada na existéncia se compara a Deus. Sua unicidade é absoluta: ndo se
reproduzem imagens ou pintura de Olédumare.

e O Onisciente: Ele é o sabio onisciente que tudo sabe e que tudo vé.

¢ O Transcendente: Apesar de estar remoto, numa dimensdo impensavel para os
homens, Ele esté presente em cada um, pela respiragdo humana.

o O Sagrado: Ele é sagrado nos aspectos rituais e éticos, sendo absolutamente puro e

benevolente.

Para os iorubas, Olédumaré & o ser supremo e absoluto. Tudo esta
subordinado a Ele. Sem a Sua autorizacio nada se realiza. Ele distribui a

administracio da existéncia teocraticamente . Ele é o centro e a periferia de tudo que
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existe. Sua autoridade & absoluta, incontestivel. Em respeito a Sua autoridade

incontestavel, os iorubds invocam:

Senhor deste dia, meus respeitos
Possa isto ser aceito
Ao Leste, meus respeitos
Possa isto ser aceito
s e . Ao Oeste, meus respeitos
Possa isto ser aceito
Ao Norte, meus respeitos
Possa isto ser aceito
Ao Sul, meus respeitos
Possa isto ser aceito
Ao primeiro ser criado, meus respeitos
Possa isto ser aceito
Ao Criador dos homens, meus respeitos
Possa isto ser aceito
A Terra, meus respeitos
Possa isto ser aceito
E§1‘1 do Bem, meus respeitos

Posa isto ser aceito®? (BENISTE, 1997:40)

Ase I’ owé Olédumaré (A sangdo nas maos de Olédunmare).

% 01696 éni mo juba/ 1ba & se/ 1la o orin, mo jGba/ 1ba & se/ Iwdmo
oriin, mo juba/ 1ba 4 se/ Ariwa, mo juba/ lba & se/ Guusu, mo juba/ Iba
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4.2.1, Irunmalé, Ebora, Orixa
e frunmale

O sistema religioso iorubé tem a figura de Olédunmare como o epicentro que
erradia Seus poderes de realizagdo e destino, as divindades e aos seres humanos.
Numa imagem figurativa ideal, Ele seria a figura entronizada de onde flui toda a
existéncia: centro irradiador de probabilidades e possibilidades.

Na bibliografia relativa ao sistema religioso ioruba, ha vérias possibilidades de
estruturagdo do seu conjunto sistémico: divindades e entidades éspirituais, gestores
masculinos e femininos, os primordiais e “orixalizados” (AWOLALU, 1979; VERGER,
1981, 1992; ESPINO, 1993; SANTOS, J., 1993; BENISTE, 1997). H4 ainda os ancestrais
masculinos e femininos.

'Ha, porém, uniformidade quanto a classificacdo geral. Segundo essa
classificacdo Irunmal@ ;erm a designagéo genérica de todas as divindades do pantedo.
Orixas e Eboras seriam designacdes especificas das divindades.

Segundo SANTOS, J. (1993), uma :

(...) primeira classificagdo pode ser introduzida: de um lado os Irunmalé -

entidades divinas cuja existéncia remonta aos primordios do universo - Igha

‘s se/ Akdéda, mo juba/ lba ‘s se/ Aseda, mo juba/ Iba 4 se/ Ile, mo
juba/ iba & se/ Esu Odara, mo juba/ iba “s se” (BENISTE, 1997:40)

8 Um ancestral é aquele de quem a pessoa descende, seja pela mée seja
pelec pai, em qualquer distdncia de tempo. O progenitor da pessoa ou
avd. Quando os Yorubad falam de ancestral eles pensam nos “espiritos”
que partiram. Os seus antecessores com os quais os vivos mantém
relacdo filial e afetiva. Segundo AWOLALU, ndo é toda pessoca morta que
& venerada. Para merecer tal distingdo, esses homens e mulheres devem
ter vivido bem; atingido uma idade avangada; ter deixado bons filhos e
boa meméria., Criangas e Jjovens que tém morte prematura, mulheres
estéreis e todos os que morrem uma morte “ruim” , por exemplo, morto
por Ayélala, Sango ou So6ponné ({seres ligados a 1ira divina) séo
excluidos desse grupo respeitavel (AWOLALU, 1979).
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iwa sé: nos tempos em que a existéncia se originou- e cujos ase ¢ dominios de
agdo foram transmitidos diretamente por Qldrunm, e, por outro lado, os
irunmalé - ancesires, espiritos de seres humanos. Uns e outros sdo objetos de

cultos separados (1993 74).

A autora classifica os Irunmalé em divindades localizadas a direita e a
esquerda de Olodunmaré: Awon irinwé irtinmalé aji kotun/ ati awon igba malé oji kosi ;
“Os quatrocentos iriinmal@ do lado direito e os duzentos irfinmalé do lado esquerdo”.
(SANTOS, J., 1993:74). Segundo SANTOS, duzentos é um nimero simbélico. Ele figura
em diversos contexto da cosmologia iorub&. No contexto do pantedo, os da direita
representariam o dobro dos da esquerda, sempre se agregando o 1. Este namero
representaria “uma grande quantidade de seres sobrenaturais”. O 1 representa “Esi ,
que pertence tanto a direita quanto & esquerda, veiculando o ‘dse de e para’ uns a
outros e intercomunicando todo o sistema. Os quatrocentos mailé da direita sdo os orisa
e o.s duzentos da esquerda, os ebora™ (SANTOS, ]., 1993: 75).
No Brasil e em Cuba, essa designagdo caiu em desuso, tanto a designagédo do
conjunto das divindades iorubas (irGnmalg), quanto as suas variaveis (Imale e Imolg).
De acordo com BENISTE (1997), apesar de freqliente nos texto de Ifa, nas
Américas optou-se por outra designagdo genérica. A origem do termo irnmalg estaria
ligada & conexdo das divindades e espiritos com a Terra, num sentido diferente da
categoria de Orix4. O termo seria uma contragdo de “Emo ti mbe m’llg‘, - 05 sobrenaturais
da Terra -, e passou a ser usado de forma imprecisa, perdendo sua conotagéo inicial e

tornando-se sinénimo de Orisad”. Ou, num plano mais amplo: Imalé ou Irunmale é
S P € €

4 . I PR ~ .
8 SANTOS {1986) identifica nessa classificacdo os da direta como
gestores masculino e os esquerda como gestores femininos. Essa
interpretac¢ido ndo & consensual entre cs estudiocsos do tema.
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uma contragdo da frase “Emg ti mbe nile literalmente, “o ocorréncias estranhas que

existem na terra (1997:118).

¢ Ebora

O termo Ebgra nao é freqiientemente definido pelos estudiosos. Muitas vezes,
ele aparece como sinénimo de Iranmalg. SANTOS (1986), porém, da uma definicdo
coerente com o sistema que ela articula. Segundo esse sistema, os. Ebora “constituem
os duzentos irinmal¢ da esquerda, encabegados por Odiduwd®, a metade inferior do
igbd-odu, o aiyé, a terra. Esse grupo reline todas as entidades sobrenaturais que detém
o poder genitor feminino. Retine, também, junto a elas, todas as entidades - “filhos” ,
frutos da inter-relagdo dos orisa e dos ebora-genitores femininos, espécie de “ventre
fecundado” que lhes dao nascimento e com os quais sao classificados (1986:79).

Para muitos estudiosos, Odiduwa é uma figura controvertida no pantedo
ioruba. Em algumas localidades, Odiduwa é considerada mulher de Obatald. Para
AWOLALU (1979), as diversas interpreta¢oes tiveram origem nos seguintes fatos:

» o0s habitantes originais de 1fé conhecem e reconhecem Obatilad como a divindade
que criou a terra e a quem a veneragao é dirigida e prestada.

e numa fase da histéria do Ifé seus habitantes originais, cultuadores de Obatala,
foram dominados por cultuadores de Oduduwa.

¢ o0s recém-chegados suprimiram a veneracdo a Obatald e substitufram-na pela de
Oduduwa, que possivelmente era uma divindade feminina.

» na morte do lider conquistador, seus seguidores e admiradores o divinizaram e o

chamaram de Odiduwa semelhante ao da divindade primordial cuja veneracao ele

S Fm Ilé Ifé, o templo de Odudiwé & independente de Obatala. Este fica

em outro quarteirdo. Odudiwd é visto como uma divindade masculina e
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tinha estimulado, sendo desde entdo cultuado como divindade primordial e como
ancestral divinizado.

Em Ilé Ifé porém, o principal sacerdote do Odiduwa, Obadid, afirma que
Oduduwa desceu do céu naquele exato lugar, e depois criou a Terra inteira. “De lle-Ife
(cidade), os descendentes de Oduduwa espalharam-se por outras zonas da regido
ioruba. Entre os Estados que fundaram figuram ljexa, Ekiti e Ondo a leste; Sabe e
Egbado a oeste; Oyo a norte; e Liebu ao sul. Em lle-Ife conta-se que Oranmiyan
sucedeu a Oduduwa, que também fundou a dinastia reinante em Oyo, que mais tarde
veio a ser o mais conhecido dos Estados lorubas em virtude do seu dominio politico-
militar sobre uma grande parte do sudeste da Nigéria e da drea que é hoje a Reptiblica

de Benin” (ADESOJ186, 1990).

considerado um ancestral do primeiro 0éni Ifé, do Alaafin de Oyé, do
rei de Benin, do rei de Kétu, entre cutros. {VERGER, 1999) .

8 Esse autor da como origem remota do povo ioruba a cidade de Meca,
cidade sagrada do Isla.
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¢ Orixa

Nas Américas, o termo Orixa% é utilizado de forma extensiva para todas as
divindades do panfeéo jorubg. Os termos Irinmolé e Ebora sdo restritos a alguns
momentos de sacralidade, preservados pela meméria coletiva dos afrodescendentes.

BENISTE (1997) e ESPINO (1993) ddo a mesma origem para o termo Orixa:
Segundo os dois autores, o nome estaria vinculado a um mito de Obatdla, e
significaria: “ohun ti a ri sd’ - o que foi achado e juntado.

Ha uma outra tendéncia a se aceitar a origem do nome como uma modificagdo
fonética da palavra Orise, abreviagdo da frase ibifi .orz’ ti s¢ (“A origem ou a fonte de
ori”). Ori#8 é o nome para a cabeqa fisica do homem, mas neste caso refere-se a esséncia
da personalidade. Assim, a origem ou a fonte de todo ori seria o Ser Supremo -
Olédiinmaré - ou o Grande Ori, do qual todo ori deriva, visto que Ele é na verdade, o
doador de to&o orf (BENISTE, 1997; ESPINO, 1993).

O nome orixa estd associado a uma categoria especifica de divindades (funfun);

a nocdo de familia, tio importante para a cultura iorub4; ao conceito de primordiais e

8 wpalavra iorubd genérica para um deus (no texto, aportuguesada para

orixd). Os orixas formam uma legido. Alguns s&o regionais, outros
adorados em todoe o mundo iorubd tradicional. Ao atravessar o
Atlintico, foram ligados a certos santos, em cujas imagens disfarcaram
sua realidade africana para os donos de escravos e autoridades
governantes. O orixd rege a cabega de seus fiéis. Uma cabegca nesse
sentido ndo é a que se vé, mas uma esséncia pessoal ou self, escolhido
pré-natalmente. A escolha da cabega implica a escolha do e pelo orlxa,
os Grandes Seres, que, por sua Vvez, contém vastas energias cosmicas”

{GLEASON, 1999: 345).

8 wa importancia do ori na filosofia yorubd, e, por censeguinte, em
todos os segmentes religiosos desta cultura, ndo é, de nenhuma forma,
negligenciada. A partir do nascimentos de um bebé, o eu ori &
devidamente propiciado do mesmo modo gue © Orlsa, a fim de guiar o
recém-nascido por toda a vida. O ori & assim preparado para servir de
guia em todas as situa¢es, na eterna luta entre o espirito, ori ina,
e a matéria, ori ode. Embora Ayénmo possa ser mudado por Kadara, a
pessoa deve trabalhar com afinco para essas possiveis mudangas, fato
este registrado no seguinte provérbio: Orlsa, se vocé nido pode me
recriar/ Deixe-me do modo gue vVocé me encontrou” (BESNITE, 1997:163).
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“orixalizados”; a fendmenos da natureza; a estados fisicos ; aos genitores masculino e
feminino e a um nimero inexato de figuras sagradas do panteéo.
L4

Para VERGER (1981), a religido esta associada ao conceito de familia que os
iorubas tem. Ao conceito de familia numerosa com um ancestral comum, englobando
os vivos e os mortos. O orixa seria, a rigor, um ancestral divinizado, que, no passado,
associou-se ao sagrado, objetivando o controle sobre certas forcas da natureza: “o
trovdo, o vento, as aguas doces e salgadas, ou, entdo, assegurando-lhe a possibilidade

de exercer certas atividades como a caca, o trabalho com metais ou, ainda, adquirindo

o conhecimento das propriedades das plantas e de sua utilizagdo” (1981:18).

Lembremos que os cultos prestados aos Orisa dirigem-se, em principio, as

forcas da natureza. Na verdade a definigdo de Orisa é mais complexa. E ..

vgrdade que ele representa uma for¢a da natureza, mas isso ndo se da sob sua
forma desmedida e descontrolada. Ele ¢ apenas parte dessa natureza, sensata,
disciplinada, fixa, controlavel, que forma uma cadeia nas relagGes dos homens
com o desconhecido. Qutra cadeia constitui-se por meio de um ser humano,
divinizado, que viveu outrora na Terra e que soube estabelecer esse controle,
essa ligagdo com a forga, assenta-la, domestica-la, criar entre ela e ele um
lago de interdependéncia, através do qual atraia sobre ele e os seus a agédo
benéfica e protetora dessa for¢a e direcionava seu poder destruidor para seus
inimigos, em contrapartida, esse ser humano fﬁzia a essa parte da forga
fixada, sedentarizada, as oferendas e os sacrificios necessarios para manter
seu poder, seu potencial, sua for¢a sagrada, denominada ase (Verger, 1999:

37-38).
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Os Orixés seriam seres divinos de natureza complexa._ Segundo as tradi¢des
reveladas, alguns seriam divindades primordiais pela convivéncia com o Ser Supremo
nos primérdios dos acontecimentos. Qutros sdo figuras histdricas, reis, rainhas,
fundadores de cidades que foram divinizados devido a atos relevantes ou ligacdes
fantasticas com os elementos naturais - a terra, o vento, a caga, rios, mares, ervas,

minerais.

Os Orisa representam a personificagdo das forgas da natureza e dos
fendmenos naturais: nascimento e morte, saude e doenga, as chuvas e o
orvalho, as arvores ¢ os rios. Representam os quatro grandes elementos: fogo,

as terra, agua, ¢ os trés estados fisicos dos corpos: solido, liquido e gasoso.

Representam ainda os trés reinos: mineral, vegetal e anmimal, além dos = .

principios masculino ¢ feminino, também presentes em sua representatividade.
Tudo isso representa o poder vital, a energia, a grande forca de todas as

coisas existentes e que é denominada ase (BENISTE, 1997:79).

SANTOS, ]. (1993) define os orixds como “massas de movimentos lentos,
serenos, de idade imemorial”. Segundo a autora, eles sdo dotados de grande equilibrio
necessario para manter a relagdo econdmica entre 0 que nasce € 0 que morre, entre o
que é dado e o que deve ser devolvido. Estdo associados a justiqa e ao equilibrio. Sao

as entidades afastadas dos seres humanos e perigosas.

Incorrer no desagrado ou na irritagdo de um orisa-funfun € fatal. Esta
situacdo estd associada ao semtimento que aterroriza mais o Nagd: a do

aniquilamento total; a de ser completamente reabsorvido pela massa e nio
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renascer nunca mais. Funfun® é utilizado aqui num duplo sentido: do branco,
de tudo que é branco - o ala, os objetos e as substancias de cor branca; ¢ do

incolor, a anti-substancia, o nada (SANTOS, J., 1993:76).

Coerente com o seus sistema de classificacio, SANTOS, ]. (1993) vincula o
termo orixa a uma categoria especifica de divindades (funfun) ligadas ao complexo do
axé branco, caracterizando-os como gestores masculino, situados, portanto, ao lado

direito de Olodamare:

Os orisa constituem o grupo dos é;‘z‘gc‘z - funfun, do branco, a frente dos quais
encontramos Obatala, segundo nos relata o mito da criagdo. Eles detém o
poder genitor masculino ¢ todas as suas representagdes incluem o branco.
S3o os portadores e transmissores do “sangue branco” e todas as oferendas
que Ihe sdo dedicadas, provenientes de qualquer um dos trés reinos, devem ser
brancas. O obi - 2 oferenda por exceléncia - para os funfun 6 o 0bi ifin é o obi
branco; todos os animais, aves ou quadrupedes, devem ser dessa cor; ©
“sangue” vegetal é simbolizado por dri , manteiga vegetal, pelo algoddo; o
“sangue” mineral pelo giz e chumbo. Sua oferenda preferida é o “sangue
branco” do ighin - caracol- equiparado ao sémen, do qual os irunmal¢ da

direita sfo os detentores por exceléncia (Santos, J., 1993 :75).

Segundo os estudiosos, ndo ha um censo exato do pantedo ioruba. para alguns,
os calculos revelam a existéneia de 200, 201, 400, 401, 601, 1.700 ou mais divindades

(AWOLALU, 1979).

8 wInmerso em vestes brancas/ Ele dorme em vestes brancas,/ Ele acorda
em vestes brancas,/ Pai veneravel!/ consorte de Yemowd/ Orixa me
delicia quando ele esta;/ E um lugar deleitavel onde orixa é
entronizado”. {Versos referentes a Obatald).
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Alguns orixas sdo cultuados por uma vasta extensdo territorial. Outras sdo
apenas de importancia local. A regido iorubd é muito rica em divindades. “Alguns
texto fala;n. de Erﬁn-lgjg orisé - ‘mil e setecentas divindades’ ; outros textos falam de
Igba'malé ojikotin, igha’'malé ojikosi - ‘duzentas divindades do lacio direito e duzentas

divindades do lado esquerdo’ (BENISTE, 1997: 85).
4.3. Equivaléncias Universais

4.3.1. Pantedo Ioruba

Apesar de diversos autores e versos de Ifa® mencionarem a existéncia de
centenas de orixas (ESPING, 1993; VERGER, 1998; RIBEIRO, 1996), o panteédo iorubé
gira em torno de 20 orixds mais comentados. H4 uma sobreposigdo de imagens,
nogdes e atributos relativos aos orixds nos diversos comentarios registrados. Optamos,
duran';e o processo de selecdo dos dados compilados, por alguns autores que fizeram
relatos extensos sobre 0s mais citados orixds do pantedo iorubd, registrados pela
mundo afora: AWOLALU (1979), VERGER (1981, 1998), SANTOS, ]. (1993), ADESOJI
(1990), SALAMI (1990), ESPINO (1993), RISERIO (1996), RIBEIRO, R. (1996), BENISTE

(1997), GLEASON (1999).

. Egl‘l: Para os iorubas, E§1‘1 é um orixad de maltiplas fungdes, um dos principais e
muito proeminente na cosmologia. Ele ¢ a esséncia da existéncia individualizada.
Representa o crescimento ascendente e espiral. E a ruptura com as normas
estabelecidas. Foi o primeiro da criagdo, primogénito do universo. Dinamizador do

axé. Motor do sistema. B considerado um orixd de carater irascivel, astucioso,
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grosseiro, vaidoso, ambiguo e indecente. Nao é completamente mau nem bom. E
dinamico e jovial, protetor. E ele quem supervisiona as atividades das divindades
(ara orun) e dos seres humanos (ara aiyé): o inspetor geral. Esti é o possuidor do ogo.
£ o guardido dos espagos sagrados, das casas, das cidades e das pessoas. E o orix4
que faz a comunicagdo entre os homens e as divindades; e entre as proprias
divindades. Ele é a célera dos drisd e dos homens. Seus lugar de assentamento
(individualizacdo de sua energia), é um pedaco de pedra poderosa chamada yangi e
em um monticulo de terra. Sua representacdo é uma estatua enfeitada com fieiras
de bazios. Nas mdos carrega uma pequena cabaca, adé. No alto do cranio, Esit
carrega uma lamina de faca. Seus sacerdotes sdo conhecidos como ofipona. Titulos:
Aldkétu (rei de ketu), O, Agbero Yorun (aquele que é encarregado de transportar os
sacrificios para o orun), Logemo Orun (o filho indulgente do orun), Anlakalu (aquele
cuja grandeza se manifesta em todos os lugares), Exu Yangi Obd Baba Exu( Exu rei, .
pai de todos os Exus), Elegbara (senhor possuidor de fora e poder), Aghd (o
ancestre), Elegbé (senhor do eb6), Olobé (senhor da faca), Enigbarijé (aquele que
fala), Olond (senhor do caminho), Jjeli (aquele que é indigo), Ind {fogo), Oritd (das
encruzilhadas de trés pontas), dkesd (guardido da cidade de Oyd), Obasin (o
mensageiro de Orunmila), Agbo (o mensageiro de Xangd), Tiriri (grande forga, valor
e mérito), Krikri (cheio de né), Alddi (Exu de adi), Maragho (aquele que possui forca,
poder e energia), Xoroké (guardar com grito forte, bravio), Lodé (Exu do rio), Elepo

(senhor do azeite-de-dendé), Elédu (senhor do carvao).

o Ogiin: Ogtn teria sido filho mitolégico de Oduduwa, fundador da cidade de Ife. E o
primogénito da constelacdo dos orixa. Era um guerreiro terrivel e temido. Usa um

diadema chamado akord. C)gfm & o orixa do ferro, dos ferreiros, dos agricultores,

Ypdore os 400 érisa da direita/ Adore os 200 o6risd da esquerda/ Adore
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dos cagadores, agougueiros, dos barbeiros, dos marceneiros, dos carpinteiros, dos
escultores, dos mecénicos, dos motoristas, dos operadores de trens, dos
reparadores de méquinas, dos que realizam tatuagens, circuncises, policiais e de
todos os que trabalham com o ferro. E o orixa da tecnologia. O que protege e mata.
Precipita a violéncia, vinganga, faria cega. Arbitro das agdes humanas. Facilitador
das comunicagdes entre o sagrado e o profano. A metafora das transformagdes
humanas e a superagdo de seus limites. Ele é representado por instrumentos de
ferro, em niimero de sete, catorze ou vinte e um pendurados numa haste horizontal
de ferro: langa, espada, enxada, torqués, facdo, porta de flecha, enx6. E o simbolo da
superioridade, da conquista e da justica absoluta; & o aspecto mais violento da
criagdo. Ogtin também & representado por folha de dendezeiros chamado mariwo. 3
ligado ao mistério das arvores. Seus .lugares consagrados s@o os espacos livres nas
entradas das vilas, cidades, paldcios e mercados. Suas folhas representativas sdo o
pérégim e o akoko, presentes em todos os lugares sagrados dedicados ao orixa. Ogtin
foi marido mitolégico de Oi4, Oxum e Oba. E um dos mais antigos orixds. Apesar
de ser um, Ogfin tem sete nome: Ogtin Alara, Ogun Onire, Ogiin Ikole, Ogiin Elemona,
Ogiin Akirun, Ogin Gbenagbend, Ogiin Makinde. Titulos: Ogun Oniiré (rei de Iré), Ogin
Aldckors (senhor do akoré ), Osin Imalé (chefe entre os orixas), Onilé owé (o dono da
casa do dinheiro), Oléna oli (o dono das casas dos ricos), Onilé Kangun Ode orun (o
dono das inumeraveis casas do orun). Asiwaju (o primeiro e vanguardeiro), Olugona
(o senhor dos caminhos), Ogiin onigboya (Ogan, o bravo), A ma-kiaka 182 (o

embebido em sangue),

o Osédsi (Erinle, Logun ede, Otim): E o orixa da caca. Senhor da mata. Dono de uma

pontaria infalivel. Mitologicamente, é irméo de Ogtin e Est. Protetor dos cagadores

os 460 6risa/ Que estdo no caminho do céu (BENISTE, 1997: 85)
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de realeza . Esse cifre ritual é chamado Qlugboohun (o senhor escuta minha voz) Eo
organizador e provedor da comunidade. Entre os cagadores no pantedo iorubd, héa
ainda Ologun-ede, Ibualama e Otim. Titulos: Aldkétu (senhor de Kétu o mesmo titulo

sustentado por Est), Ode onija (cagador que combate).

Osanyin: £ o orix4 das plantas medicinais e litirgicas. Seu poder é ao mesmo tempo
benéfico e perigoso. Seus ritos ndo sdo publicos. E o detentor do ase (poder de
realizacdo) contido nas plantas, que ele desperta com as palavras sagradas (ofd).
Seus simbolo é uma haste de ferro com um péssaro no alto. O passaro € a
representagdo do poder de Osanyin. Seus companheiro insepardvel é Ardni, um
ando das florestas. Os sacerdotes de _Qsanyin sd0 0s Oléosanyin e os Onfiségun. Ele

esta associado ao complexo da divinacdo.

Oranmiyan: Mitologicamente & o filho mais novo de Odiduwa. Foi o fundador do
reino de Oyé6. Em sua homenagem hé o de Qrdnmiydn, seu bastdo de guerra, e o

Asd Oranmiyan, seu escudo. Titulos: Ooni de Ifé (rei de If8).

Sangé (Dada, Bayanni): Mitologicamente foi o quarto Aldafin ng (rei de Oyd), e
filho de Oranian e Torosi. Sangé destronou seu irmio Dadd-Ajaki. Foi marido
mitolégico de 016, Oxum e Ob4. E viril, atrevido, violento, justiceiro e representa a
dinastia ioruba. E o senhor dos raios e trovdes. Ele odeia e profbe o roubo, a
mentira, a feiticaria e bruxarias. Seu simbolo é o machado de duas laminas, ose.
Orégb6 é uma cola indispensavel no culto ao orixa. Seus instrumentos musicais
preferidos sdo o géré, uma cabaga com pequenos grios, e o tambor batd. Seus

simbolos sdo: edun ard, Ose, Labd e Odo-Sangd. Seus sacerdotes sdo os Mogba Sango.
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Iya Sango, Balé Sango. Arupe, Seriki, Jagunjagun, Baba egbe, Asoju Oba, Esinia. Titulos:
Oba Koso (senhor de Koso), Jakita® (o atirador de pedras), Oba Késo (o rei que nao
se enforcou), Ogiri ekun (leopardo feroz), Alado (aquele que racha o pildo), 4 sangiri

(aquele que racha paredes), 4lagiri (aquele que abre paredes), Alafin Ovo (rei de

Oyo)

e Ovya/Yinsin: “Ela cortor”. E o orixd dos ventos, das tempestades e do rio Niger.
Primeira mulher mitoldgica de Xangd, antes disso, vivera com Ogum. Guerreira,
lasciva, voluptuosa, independente. Estd associada a florestas, aos animais e aos
espiritos. Seus simbolos s&o o irikéré, o cifre de touro e o relampago. Oia vincula-se
aos ancestrais masculinos. Seu metal é o cobre. Ela acompanha os mortos do aiyé
para o orun. Titulos: [yd omo mésan (mae de nove criancas), Oya oriri (o vendaval), Tt
ndagi lokeloke (a que corta a copa das arvores), Oya arind bora bi asé (Oya vestida de

fogo).

e Osun: E o orixd do rio Oxum. Mitologicamente foi a segundo mulher de Xangd,
depois de ter vivido com Ogum, Orunmil4 e Ox6ssi. £ considerada a mais eminente
das lya, orix4 feminino. Controla a fecundidade feminina. Mantém lagos estreitos
coma iyémi—Ajg (minha mae feiticeira). E a méae de todos os rios e exerce seu poder
sobre a 4gua doce, & a genitora por exceléncia. Patrona da gravidez, esta associada
ac corrimento menstrual. Zeladora das criancas.  Seus :assentamentos s&o
constituidos por pedras do rio Oxum. Gosta de j6ias e presentes. E representada
por um peixe e passaro miticos. Lider da sociedade feminina Gélédeé. E a senhora do

ouro e do bronze, usados para confeccionar seus braceletes (ide) e ab¢be. Oxum &

1 Ha um orixad solar no pantedo ioruba, antericr a Xangd, chamado

Jakuta. O culta a Xangd teria absorvido o culto original de Jakuta e
Oranfé, orixas primordiais, segundo a classificagdo de Aweclalu "1879).
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conhecida pelos seguintes nomes: Yéyé Odo, @zm Tjumu, &un Aydid ou Qun I}fdnfa,
Osun Osogbo, Osun Apara, Osun Abalu, Osun Ajagira, Yéyé Oga, Yéyé Olodko, Yéyé Ipeti,
Yéyé Morin ou Iberin, Yeyé Ipondd, Yévé Kare, Yéyé Onira, Yéyé Oke, Osun Popolékun. Seu
principal sacerdote é o Arwidja (A téwé gbaa gja, “ele estende as mdos e recebe o
peixe”) e a Arugba Osun (aquela que leva a cabaga de Oxum). Titulos: Iydloode (titulo
conferido & pessoa que ocupa o lugar mais importante entre todas as mulheres da
cidade), Olutoji awon omo (aquela que vela por todas as criangas), As‘dwéyé omo
(aquela que cura as criangas), Iydmi Akoké (mde ancestral suprema), Osun-Olori-Iyd-
agba Ajé Eléye (chefe supremo das nossas mdes ancestrais possuidoras de passaro,
simbolo do poder mitico das mulheres), 4 fide Remo (A que enfeita seus fithos com
bracelete de bronze), Yeye Osun (graciosa mde Oxum), O wa yanrin wa yanrin kowo $i

(A que cava e cava a areia para esconder o dinheiro)

Oba: E a divindade do rioc Oba. Guerreira e ciumenta. Lutadora destemida. Foi
mitologicamente mulher de Xangt, depois de ter vivido com Ogum. E um orixd
feminino enérgico e muito forte. Chefe da sociedade feminina Elééko. Titulos: O jowu
Obinrin (a mulher ciumenta), To t'ori owu kola si ghogbo ard (a que por ciime se

cobriu de incisdes ornamentais)

Yemoja: Yéyé omo ejd (mée cujos filhos sdo peixes). Esta associada ao rio Ogan.
Carrega um abebé, leque ritual. A grande mae feiticeira. Vingativa e maternal. Ela
seria filha mitolégica de Olédkun (orixd do mar). Sua representagdo é de uma

mulher matrona, de seios volumosos, simbolo da maternidade fecunda e nutritiva.

Nina Buruku: E um orixd muito antigo. Ela é associada aos primérdios da criagédo.

Também estd vinculada & &4gua, lama e morte. Carrega o Ibaja (braja) feitos de
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btzios e o Ibiri, que contém parte do seu axé e significa “meu descendente o encontrou
e trouxe-o de volta para mim”. Sua regido de origem ¢, provavelmente, 0 ex-Daomeé. E
representada pela lama primordial. Seus ritos se confundem com os de Sapata-
Xapana-Obaluaé-Omolu. Seu principal sacerdote é o Olibukini. Titulos: Olowé se-in
se-in (aquela que possui os cauris, biizios), Omo Afioro oké Ofa (filha do poderoso

passaro Atidro da cidade de Ofa)

Osiimare: Sua representacdo é a serpente-arco-iris. Levanta-se das profundezas da
terra, atinge o firmamento, atravessa-o de um lado ao outro e volta a penetrar na
terra, consolidando a unido firmamento/terra. Ele é a mobilidade e a atividade.
Dirige as forcas que produzem o movimento. E o senhor de tudo que & alongado. E
o simbolo da continuidade e da permanéncia. Representa a riqueza.
Mitologicamente teria sido um babalad (pai do segredo). Seu lugar de origem seria

em Mahi (ex-Daomé), onde é chamado de Dan.

Obaliayé/Omolu: “rei dono da terra” e “filho do senhor”, respectivamente. O
Onisegun, médico, dos iorubas. Ele proibe a mentira, o envenenamento e a magia
negra. £ o conhecedor do segredo da vida e da morte. Filho mitico de Nana e
também usa Ibaja (braja) de buzios. Cobre-se com um aso-iko, palha da costa, réfia
africana. E relacionado com a terra e com os troncos e ramos de arvores. E o -
patrono dos cauris, bazios. Seu colar por exceléncia & o lagidigba. Orixa da variola e
das doencas contagiosas. Pune os malfeitores e insolentes. Seus rituais nao
admitem o uso de instrumentos de ferro. Carrega nas maos o ilewo vassoura com

que varre as doencas do mundo e o Oko Omolu, lanca de madeira esculpida. Titulos:

Baba Ighona (pai da quentura), Alapadupe (0 que mata e a quem devemos ser
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agradecidos por haver morto), A-soro-'pe- l'erun (aquele cujo nome nao deve ser

pronunciado durante a estagdo das secas)

Orisa Oko: orix4 protetor dos fazendeiros. Foi orixalizado quando entrou no seio da
terra na cidade de Irawd. E representado por um bastéo de ferro coberto de btizios e

tem as abelhas de mel como suas servas.

Orisanli/ Qbatild : “o grande orixd” e “o rei do pano branco”, respectivamente: Eo
mais respeitado orixd do pantedo joruba, a arqui-divindade. Tem carater obstinado
e independente. Obatala teria sido mitologicamente o rei dos Igbos. E o oleiro
celestial, aquele que molda a forma humana. O albinos (d4fin), andes (irard),
corcundas (asuké), aleijados {(aro) e mudos (odi) sdo consagrados ao orixa: os Eni
Orisa (devotos do Orix4). E um orixa funfin, os orixas brancos, os que utilizam o
efun (giz branco). Os principais sao: Orisé Olufén ajigina koari, Orisa Ogiyan
Ewiilédjigho, Orisa Obanijita, Orisa Akiré ou Ikire, Orisa eteko Qba Dugbe, Orisa Aldsé
Olitorogbo, Orisa Oldjo, Orisa Aréws, Orisa Oniki, Orisa Onirinja, Orisa Jayé, Orisa
Rowu, Orisa Qléba, Orisa Oluofin, Orisako, Orisa Eguin. Ele seria casado marido
mitolégico Yemowo. Seus sacerdotes mais importantes sao: Obalalé e Qbalase. Os
orixas funfun mais conhecidos sao Orisa Olafén (velho e sébio) e Orisa C)giye’m
(jovem e guerreiro). Titulos: Aldmorere (proprietario da boa argila), A-te-rere-k- aiye
(o que se expande por toda a extensao da terra), Alabalase (o regente que empunho
o cetro), Adimula (aquele que é suficientemente forte para nos dar seguranca)

77 £

Oranmil: “somente o orun conhece os meios de libertagdo” “somente o orun pode
libertar”. E o orixa da divinacdo, o senhor do oréculo, entre os iorubés. E também

chamado Agbg’nmirégtin ou Ela. Seus sacerdotes sao os babalads, pais do segredo, os



146

manipuladores do oraculo sagrado. Os iorubas consultam o oraculo para todas as
ocasites importantes de suas vidas. Ele pode se comunicar com a humanidade e os
orixas pelo ordculo. Conhece seus tabus. Interpreta os desejo de Oléduimaré. Teria
sido relagdes mitolégicas com lemanjé, Ajé, a riqueza, e Oxum, para quem ensinou
o oraculo de quatro buzios. Titulos: Eléeri Ilvin (testemunho do destino das
pessoas), Ghdyé-gborun (aquele que vive tanto na terra como no orun), Ebikéji
Edimareé (o seguinte a Olédﬁmaré), Obkunrin kukury Oke Igeti (homem baixo do monte
Igeti), Akere-f’inu-sogbon (pessoa pequena cuja mente & plena de sabedoria), Okitibiri,
A Pa Oyo Iku Da (o grande modificador que altera a data da morte), Akoni-Loran-Bi-

Iyeran-Uni (aquele que déa a um sébio conselho com um familiar)

4.3.2. Sistema divinatorio

O sistema divinatério ioruba é objeto de estudo de diversos pesquisaddres:
(BASCOM, 1969; ABIMBOLA, 1975 AWOLALU, 1979; LACHATANERE, 1992
ESPINO, 1993; AROSTEGUI, 1994; VERGER, 1995).

Esse sistema & imprescindivel para todo complexo religioso ioruba. O oraculo é
consultado em todas as situagbes importantes, nos aspectos littirgicos e sociais. A
divinacdo é considerada vital ao homem para o cumprimento do seu designio. Por
essas razdes os iorubas recorrem & divinagdo em periodos regulares de suas vidas.

O sistema divinatério ioruba é engenhoso e COI’I’IPI;’EXO. Ele é presidido pelo
orixd que assistiu o inicio do processo da criacdo, portanto, é capaz de revelar as
divindades e aos homens os seus destinos (limites e possibilidades); seu sistema
interno guarda uma légica precisa e matemética; ha um sofisticado sistema de versos
exemplares, indices de conduta e procedimentos; ha figuras de divinacao, indicadores

das mensagens; hd a manipulacdo de instrumentos consagrados para o oficio; os
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sacrificios rituais, e o sacerdote passa por anos de prética e ensinamentos para exercer
essa magna fungao.

Orunmil4 é o orixa ligado ao complexo da divinagéo ioruba. Ele preside todo os
sistema da divinacdo. Sua memoria constitui-se na biblioteca sagrada desse povo.

Os proprios orixas consultam Ifa:

Orunmila é na tradigdo de Ifé o primeiro companheiro e ‘Chefe Consetheiro’
de Odudié quando de sua chegada a Ifé. Outras fontes dizem que ele estava
mstalado em um lugar chamado Okeé Igéti antes de vir fixar-se em Oké ltase ,
uma colina em Ifé¢ onde mora Ardbd, a mais alta autoridade em matéria de
adivinhagdo, pelo sistema chamado Ifa. Orunmila € também chamado
Agbonmirégin ou Ela. E o testemunho do destino das pessoas e, por esta
razdio, € chamado Eléeri Ipin. (...) Apesar de suas altas posigdes, Orunmila e
Olodumaré, o deus supremo, consultam Ifi em certas cerimdnias, para

saberem o que lhes reserva o destino (VERGER, 1981: 126).

1492 é um sistema de divinagdo baseado em 16 configura¢des basicas (oda*®) e
256 derivadas ou secundérias (omo odé), obtidas por intermédio da manipulagdo de

16 sementes de dendezeiro (Elaeis guineensis palmaceae), igi Ope, cujo os cocos sdo

%2 wgistema regulador do cosmo iorubad disponivel para os seres humanocs
pela divinagdo. Orunmila & o orixa da divinacio e monitor de If4,
cujos sacerdotes s&o conhecidos como Babalawos, “Pais do Segredo”. Os
256 octogramas {odi) de Ifa s&do repositarios de wuma riqueza de
tradicdes dos orixas. Ifa fornece também uma taxonomia de remédios
herbais, cada um dos quais afiliados a um determinado orixa” (GLEASON,
1999:343).

“Genericamente, um recipiente. A palavra & aplicada aos octogramas
de Ifa, cada um dos quais & um odu. Mas Odu é também o recipiente
sagrado que contém o proprio Ifa. Como tal, € um orixa por direito
proprio, mie primordial, que lidera uma carreira meio instavel até ser
‘encorajada’ pelo Orunmila patriarcal a se estabelecer. E nesse estado
de retiro numinoso gque contém as gquatro substdncias cosmicas
primordiais das guais se deriva o odu divinatéric. Alternativamente, é&
imaginada no mito como consorte original de Obatala cujo recipiente
contém o &jé sob a forma de um passaro” (GLEASON, 1999: 344).
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conhecidos por ikin, ou pelo manejo de uma corrente (opele) de oito meias nozes ,
(cocos, ou ainda outros materiais tais como marfim, metal, ouro, entre outros
materiais. O culto de Ifa impde ceriménias, sacriﬁcios, tabus e restri¢des, instrumentos
sacralizados, instrumentos musicais, canticos, louvag¢des e um complexo sistema de

miciacao.

Dois sistemas permitem ao babalad encontrar o signo de Ifa que estd sendo
procurado, chave do problema que ihe apresenta o consulente. Um deles ¢é
bastante elaborado, manipula-se de acordo com certas regras, dezesseis -
carogos dos frutos do dendezeiro, os ikin Ifd; o outro € mais simples e
consiste em utilizar um opele Ifd, uma corrente onde estio enfiadas oito

metades do carogo de certa fruta (VERGER, 1981: 126).

Apenas 0s cocos com quatro ‘olhos’ podem ser usados mno processo da
divinagdo com ikin. Segundo um dos mito de If4, Orunmila ao retornar ao orun deixou
os ikin como seus representantes na terra. Eles tornaram-se o mais importante meio de
comunicagio entre Orunmila e os homens.

A légica interna do sistema de divinagdo indica que o corpus literdrio de Ifé
contém um total de 256 capitulos ou categorias conhecidas em iorubéd 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 € feita a interpretacao
oracular. Por ocasido do processo iniciatico o babalad procura, através do

jogo divinatorio, tomar conhecimento de qual € o odu de mascimento do
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aspirante, que passard a cultuar também o orixa relativo a esse odu
respeitando os ewo (quizilas, proibigdes) por ele prescritos. (RIBEIRO, R,

L4

1995: 95-06)

Esses versos sdo o nicleo da divinagao Ifd . Eles ddo a chave para a
interpretagdo das 256 configuracdes referidas. Os versos sdo de longe muito mais
importantes do que as proprias figuras ou até mesmo as manipulagdes das quais sdo
derivadas. Tais poemas sagrados formam uma importante estrutura de arte verbal.
Eles incluem mitos, contos populares, louvagdes, magias (encantamentos), cancdes e
até mesmo mistérios ou enigmas. Para os iorubas, porém, o mérito “literario” ou
estético deles é secundério, quando comparado com a sua significagdo religiosa. Na
realidade, os versos constituem suas escrituras sagradas; suas orafuras com as quais
sdo desvendadas as naturezas do cosmo e da humanidade.

Os versos contém tanto as predi¢des quanto os sacrificios. A escolha do verso
correto, dentre aqueles memorizados pelo divinador, constitui o ponto crucial de
qualquer consulta. A escolha é feita pelo proprio consulente, baseado no pleno
conhecimento do seu préprio problema. As figuras em si sdo apenas meios para o fim
altimo do verso adequado. Os versos fornecem a chave para o objetivo final. Segundo
BASCOM (1969), o objetivo é determinar o sacrificio™ requerido para resolver o
problema do consulente. )

Na mesma linha de raciocinio caminha AWOLALU (1979). Segundo esse autor,
Orunmild ndo s6 possui o conhecimento prévio dos acontecimentos futuros como

também prescreve remédios contra qualquer eventualidade. Ele ainda defende

solicitagGes particulares junto a Olodunmaré. Por intermédio da divinagdo o homem

% w0 mundo, afinal de contas, e toda a vida nele sdo sacralizados por

esse ato, o sacrificio: sacer, ‘sagrado’ e facere, ‘fazer’. (SPROUL,
1994: 31).
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toma conhecimento do desejo dos orixas. Quase sempre, ela termina com a prescrigdo

de uma sacrificio. Para o iorubds ninguém consulta 1f4 sem a prescricio de um

sacrificio. Ele é a reposigio da capacidade de transformacédo que o consulente solicita

para realizar um feito. Sem essa reposigdo é axé ancestral seria extinto. A existéncia se

estiolava, feneceria.

as primeiras sessenta e uma figura registradas em sua pesquisa sao:

O sacrificio é determinado pela figura que se revela. Segundo BASCOM (1969),

A ordem das primeiras sessenta e uma figuras de Ifa - Bascom (1969)

1 Ogbe Meji 22 Ogbe Irosun 42 Opyeku Irete
2 Oyeku Meji 23 Ogbe Ofun 43 Oyeku Otura
3 Iwori Meji 23 Ogbe Owonrin 44 | Oyeku Oturupon
4 Edi Meji 25 Ogbe Ogunda 45 Oyeku [ka

5 Obara Meji 26 Ogbe Osa 46 Oyeku Ose

6 Okanran Meji 27 Ogbe Irete 47 Iwori Ogbe

7 Irosun Meji 28 Ogbe Otura 48 Iwori Oyeku
8 Ofun Meji 29 Ogbe Cturupon 49 Iwori Edi

9 Owonrin Meji 30 Ogbe Ika 50 Iwori Obara
10 Ogunda Meji 3 Ogbe Ose 51 Iwori Okanran
11 Osa Meji 32 Oyeku Ogbe 52 Iwori Irosun
12 Irete Meji 33 Oyeku Iwori 53 Iwori Ofun
13 Otura Meji 34 Oyeku Edi 53 Iwori Owonrin
14 Oturupon Meji 35 Oyeku Obara 55 Iwori Ogunda
15 Ika Meji 36 Oyeku Okanran * | 56 Iwori Osa
16 Ose Meji 37 Oyeku Irosun 57 Iwori Irete
17 Ogbe Oyeku 38 Oyeku Ofun 58 Iwori Otura
18 Ogbe Iwori 38 Oyeku Owonrin 59 { Iwori Oturupon
19 Ogbe Edi 40 Oyeku Ogunda | 60 Iwori [ka
20 Ogbe Obara 41 Oyeku Osa 61 Iwori O_sg.
21 Ogbe Okanran

Obs. : Ha outras possibilidades de ordem registradas. Esta é uma das possiveis existentes
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O total forma 256 figuras. Elas decorrem de trés principios basicos: 1) as figuras
envolvem oito elementos, formando duas colunas de 4; 2) cada uma das colunas
podem tomar duas formas diferentes, ou seja, quando as duas colunas formam a
mesma figura, obtém-se o odit meji. Ao contrario , quando as duas colunas formam
figuras diferentes, obtém-se o omo od{; e 3) sua seqiiéncia tem uma significagdo.

Dadas essas regras, além das 16 figuras principais pode-se obter 240
configura¢des auxiliares; om§ odt, conforme mostfa a tabela de BASCOM. A
divinagdo pode, inclusive, ser feitas com outros elementos préprias a este fim. Mesma
nessa circunstancia, a arquitetura geral do sistema mantém-se a mesma.

As duas primeiras regras caracterizam os métodos praticados pelos iorubés, de
arremessar quatro conchas de cauri® ou quatro pedagos de cola (0bi : Cola acuminata,
Sterculiaceae ; obi abata) ou uma amarga noz de cola (orogbo : Garcinia kola,
Gauttiferae). Cada uma delas pode cair de cara para cima ou para baixo, mas uma vez
que a seqjiiéncia ndo é controlada, apenas cinco configuragoes sdo possiveis : 4, 3, 2, 1

ou 0 caem de cara para cima.

O jogo do obi ndo & um simples sim ou ndo. E um didlogo constante e com
muitas implicagles diante das 5 caidas possiveis, com as seguintes
denominagdes: Alddﬁd - 4 gomos para cima, Efdwa - 3 gomos para cima; E;z
Alékétu - 2 gomos para cima (odu :de confirmagio); Okaran - 1 gomo para

cima; de;kri - todos os gomos para baixo (BENISTE, 1997: 182).

BASCOM (1969) faz o seguinte resumo geral da divinacdo no sistema de If4,

em onze movimentos possiveis, que se estende da identificacdo do problema ao tipo

954 4 s
Buzios
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de ceriménia sagrada é necessaria para atingir os objetivos almejados pelo consulente:
(1) o primeiro arremesso é para determinar qual a figura (odt) para quem os versos
sdo recitados; (2} dois lancamentos sdo feifos para determinar se os prognésticos sao
para o bem (ire) ou para o mal (osogbo); (3) cinco caidas sdo realizadas para se
descobrir que género de bem ou mal estd indicado; (4) uma seqiiéncia de arremessos
duplos pode ser efetuada para se determinar, mais pormenorizadamente, o que é o
mal; (5) duas caidas sdo jogadas para se descobrir se um sacrificio (ebo) é suficiente, ou
se, além disso, é exigido um preceito; (6) se preceito é indicado, cinco langamentos séo
efetuados para saber a quem devera ser oferecido; (7) se preceito € para ser feito para
uma “divindade branca” (orixd funfun), isso é identificado por uma sucessdo de
lancamentos duplos; (8) cinco arremessos sé@o realizados para se avaliar aquilo que &
requerido como preceito; (9) se exige um animal vivo, uma série de arremessos duplos
seré feita para se descobrir de que tipo; (10) os versos da figura do arremesso inicial
sdo recitados e o verso apropriado é selecionado, e (11) o sacrificio adequado é

determinado por uma série de arremessos duplos.

- O jogo divinatério com ikin obedece a seguinte seqiiéncia : respeitados todos
os preceitos sagrados , o babalad inicia o jogo colocando todos os coquinhos
sobre a palma de uma das mios. Tenta, com a outra mio, apanhar todos de
wma Unica vez, Podera conseguir ou ndo. Se na tentativa de apanhar todos,
restar na m3o apenas um coquinho, ele registrara dois tragos no iyerosun. Se
restarem 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 véo se sucedendo. As combinagdes

possiveis desses elementos- 1 tracinho 2 tracinhos - organizados em duas
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colunas de quatro linhas , “desenham” os Odu principais , conforme vimos

algumas paginas atras (RIBEIRO, R, 1995: 99).

A corrente divinatéria conhecida como Qpc‘_elé é muito empregado entre os
jorubas. Segundo BASCOM (1969), embora encarada como sendo inferior, é mais
répido e pefnu'te fazer perguntas por intermédio de alternativas especificas. Os dois
sistemas (ikin opele), porém, sdo idénticos. Eles empregam o mesmo conjunto de
figuras, com os mesmos nomes e hierarquia, além dos mesmos versos. Em ambos, a
primeira figura arremessada- conhecida por “esteio no chao” (opole, opo ile) porque
“fica de pé no solo” - é recordada pelo adivinho até for chegado 0 momento de recitar
seus versos, que contém a predigio e especificam o sacrificio que o consulente devera

fazer.

Insistimos repetidas vezes que toda a dinamica do sistema Nagd esta centrada
em tomo do ebo, da oferenda. O sacrificio em todo sua‘vasta gama de
propésitos e de mobilidade restituindo e redistribuindo ase , é o unico meio de
conservar a harmonia entre os diversos componentes do sistema, entre os dois
planos da existéncia, e de garantir a continuagio da mesma. Esu Ojigg«_ebo ,
em seu carater descendente, de terceiro elemento, é o Unico que pode
mobilizar o processo, levando e entregando as oferendas a seu lugar de

destino, permitindo completar o ciclo do sacrificio (SANTOS, T, 1993: 161).

O sacerdote iniciado em Ifa é o babalad. Os divinadores de Ifa sdo chamados de
babalad ou “pai tem segredo”(baba-li-awo) ou simplesmente awo, segredos ou
mistérios. Podem também ser distinguidos dos outros devotos de Ifa como “pais dos

que tém If&” (Baba onifa). O termo onifa ou “aqueles que tém Ifa” (o-ni-Ifa) se refere a
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todos devotos de Ifa, inclusive os babalad, do mesmo modo que seu sindnimo,

Olorunmila, ou aqueles que tém Orunmila (O-li-Orunmila).

Os babalads ‘pais do segredo’, sdo os porta-vozes de Orunmila, que ndo é
orixd nem gbora. A iniciagdo de um babaladé ndo comporta a perda
momentinea de consciéncia que acompanha a dos orixas. Néo se trata de
ressuscitar no inconsciente do babalad o ‘eu perdido’, correspondente a
personalidade do ancestral divinizado. E uma iniciagio totalmente intelectual.
Ele deve passar por um longo periodo de aprendizagem de conhecimentos
precisos em que a memoria, principalmente, entra em jogo. Precisa aprender

uma quantidade enorme de historias e de lendas antigas, classificadas nos

duzentos e cingiienta e seis od# ou signos de Ifa, cujo conjunto forma uma

espécie de enciclopédia oral dos conhecimentos do povo de lingua ioruba.

(VERGER, 1981: 126).

Os devotos de If4 incluem homens que herdam ou sdo iniciados na devogao de
Ifa4, sem se tornarem divinadores, assim como mulheres que sdo encarregadas de
cuidar dos dendés do pai mas que jamais se tornardo babalad. Também séo babalad os
sacerdotes de If4, servindo outros devotos de If4 assim como divinando para aqueles

devotados a outras divindades.

Ele é o ponto central da religido tradicional ioruba. O babalad encaminha
sacrificios e devotos para diferentes cultos, recomendando sacrificios aos ancestrais ou
elementos para lidar com diversas modalidade sagradas e abiku (criancas que néao
desejam viver). Ele ajuda os consulentes a tratar com o amplo espectro de forca e
energias em que os iorubés acreditam e a consumarem os destinos individuais que

lhes foram consignados desde o nascimento.
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O babalad segue um sistema regular de normas e qualquer desvio delas é
criticado por seus colegas e consulentes. Pelo menos as regras elementares sdo de
conhecimento de seus consulentes habituais e, mesmo quando ndo s&o conhecidas,
eles estdo informados das regras gerais que orientam o sistema divinatério. Umas das
regras impdem ao babalad ndo langar mdo de seu conhecimento pessoal em proveito
préprio ou de terceiros. Um consulente sequer precisa revelar ao divinador a natureza
do problema que o leva a buscar seu aconselhamento.

A estrutura organizativa do babalad é rigida e hierarquiza. Em 1937, os
dezesseis titulos .atribuidos aos babalads do Oni de [fé, em ordem reconhecida,

segundo BASCOM (1969), eram os seguintes:

1. Araba: ‘Arvore da Seda do Algoddo’ (Ceiba pentandra) que, por sua dimensdo, é
chamado de *Araba, pai da arvore’ (Araba Baba Igi) e se refere & sua importancia.

2. Agbonbon: ‘Aquele que vem primeiro’, sendo o nome do primogénito de Qrunmila.

3. Agesinyowa: Posto ocupado pela primeira vez por um homem suficientemente rico
para possuir um cavalo, que ele montava (agun-esin) e que cavalgava para ir nas
reunides dos divinadores.

4. Aseda: “Aquele que faz criaturas’ (a-se-eda), “cria gente no céu’.

5. Akoda: Titulo que quer dizer ‘portador de espada’ ou ‘o que pendura uma espada’
(a-ko-ida), mas que foi interpretado como uma corruptela de 4kode, significando ‘o
que chega primeiro’, isto porque é aquele que chama os demais no festival anual e,
por conseguinte, os precede.

6. Amosun: ‘O que toma osun’ , refere-se a lanca de ferro (osun orere) que o primeiro

Amosun levou para Ifé.
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7. Afedigbe: ‘O senhor de edigba’ , refere-se as grandes contas (edigha) que cada Awoni
(divinador) possui. Afedigha arranja as contas do Araba enquanto ele danca,
ajudando a manté-las no lugar. ,

8. Adifolu: ‘O que divina todos os géneros de Ifd" , misturando-os todos, praticando,
porém, a divinacdo da mesma forma dos outros.

9 Obakin: ‘Rei Okin’ (Oba Okin), referindo-se a um péssaro branco (okin), identificado
como agrete e que se diz rei dos passaros e cujas penas altamente valorizadas sao
usadas nas coroas de alguns reis iorubds. E descrito como a cabeca de reis
destronédos, com a explicagdo de que quando eles buscam reféigio com Araba e,
eventualmente, saem para se instalar em outro lugar, Obakin serve de representante
deles, ou seus intermedidrios em Ifé.

10.0lori Yharefa: “Cabeca do Tharefa’ , que sdo os funciondrios encarregados de Ifa no
palécio. Eles ndo praticam a divinagdo, mas conhecem muito a respeito. As vezes,
mais que muitos divinadores.

11.Lodagba: ‘Camareiro’ , aquele que serve comida e bebida para os outros Awoni,
tomando conta de tudo o que néo foi consumido.

12 Jolofinpe: ‘Deixe o rei permanecer por muito tempo (no poder)’ (Je-Olofin-pe) ou
‘Longa vida ao ref’. Sua fungao € a de tratar do Oni quanto esta enfermo.

13.Megbon: ‘Nio sou sabio’ (emi e gbon), pelo fato de o primeiro ocupando desse titulo
haver sido mais respeitado por sua categoria do que por seus conhecimentos
divinatérios.

14.Tedimolo: ‘Comprima o peito contra o chao’ (e idi me ile), pois nos velhos tempos
ele permanecia sentado junto ao sacrério de ifa e ndo podia deixa-lo jamais. Em
tempos mais recentes, tinha de ficar ao lado do sacrario no interior da casa do Araba

durante o Egdobo Erio, o segundo festival anual de [fa.



15.Erinmi: Bascom nao apresenta o significado do termo. Sugere, porém, ‘Elefante
d’4gua’ (e-orin omi) ou hipopétamo.

16.Elesi: Para esse titulo, Bascom sugere ‘Aquele que possui esi’ (e-/i-¢si), ligado a uma
pedra esculpida ou estatueta de madeira, preparada pelos divinadores para manter

o mal afastado de Ifé, protegendo o povo do centro urbano.

4.3.3. Iniciagio

O processo iniciatico é fundamental na estrutura religiosa ioruba. Ele marca a
ruptura da transigdo do profano para o sagrado. E o ponto determinante da transicdo
entre o velho, que ficou para trds, 0 novo, que se abre no horizonte religioso do
iniciado.

Hé uma litGrgica diferenciagdo entre os iniciados e os ndo iniciados. Os
primeiros podem manipular, dependendo do nivel e grau da injciagéid, os objetos
necessarios ao culto; os segundos, nao.

A iniciacdo além de marcar a fransi¢io do profano para o sagrado, marca
também o processo de sacralizagdo do corpo. O corpo do iniciado é preparado para
poder receber o axé que advém do sagrado, do orixa. A introjegéo do axé ancestral no
corpo do iniciado marca sua sacralizaqdo. Com o tempo e as novas obrigagdes, o axé
inicialmente introjetado tende a aumentar. Aumenta, assim, a capacidade de
realizagdo e transformacdo do iniciado: ele passa a interferir e até constituir cenérios.

Na regido ioruba na Africa, esse processo muitas vezes ¢ determinado no ato
de nascimento de uma crianca. Apés o jogo divinatorio, a crianga tem uma “mapa de
v60” dos seus procedimentos religiosos futuros. No periodo adequado, a familia da

crianca a encaminha para a solugdo apresenta pelo oraculo.
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Segundo VERGER (1981), o processo de iniciagdo & determinado pelo jogo

divinatério feito pelo babalad apés o nascimento do recém-nascido:

Na regido ioruba, a iniciagio de um elégin (aquele que pode ser “montado”,
possuido, pelo orixa) ndo apresenta problemas. Geralmente ele foi indicado
para desempenhar esse papel por ocasiio do seu nascimento, pela
adivinhagdo, quando seus pais consultam um babalad para conhecer o destino
& # .. do recém-nascido. O futuro e/égin, muito cedo, geralmente aos sete anos de
idade, € confiado a um sacerdote do orixa. Se se tratar de Xangd, ira para a
casa de um Mdgba Sangd, de um elégin Sangd ou, ainda, de uma Iya Sangé

para viver na atmosfera do culto do deus (VERGER, 1981: 36).

Para propiciar a manifestagao do sagrado no corpo do iniciado, hd um processo
de intenso introjecdo do axé ancestral. Varios procedimentos sagrados sdo adotados
para impregnar o corpo do iniciado com o mesmo axé contido no complexo do orixd.
Ele torna-se um recepticulo humano para a manifestacdo do forca e energia do

ancestral..

Durante todo o processo da iniciagdo e, mais tarde, durante as ceriménias de
evocagio dos Orisa, o novigo lavara seu corpo com as infusdes das
variedades "de folhas consagradas ao deus. Sdo banhos destinados a
estabelecer a ligagio mistica entre o Orisa, unicamente esse Orisa e 0 corpo
do novico impregnado do mesmo ase, completando a agdo do osu, que
estabeleceu em sua cabega os elementos sagrados e vitais do deus. O corpo do
adosu tornou-se o receptaculo misticamente preparado de uma forga imatenal

e de uma vinica forga, assim como um recipiente que contém agua doce sera
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apto a receber os peixes dos rios e um outro, repleto de agua salgada, podera

receber os peixes do mar (VERGER, 1999. 82).

VERGER (1981, 1999), tragou em largo passos, os procedimentos ritualisticos de
uma iniciagio em terras jorubés. Esses procedimentos coincidem em muitos pontos
com os registros feitos por SALAMI (1990) nas iniciagdes consagradas a Xangd, Oia,
Oxum e Ob4. H4 uma légica comum, nexo, que cria um procedimento matricial sobre
o qual se estruturam as regras religiosas e sociais da iniciagdo no complexo ioruba.

Segundo VERGER (1981, 1999), ha um procedimento l6gico pontuado pelos
seguintes estagios: reclusdo do novico, envolvimento social no processo iniciatico,
limpeza ritual do corpo do iniciado para a introjecdo do axé ancestral, sacrificios
rituais, revelacio do novo nome do iniciado, realizacdo do jogo divinatdrio do novo
iniciado e reaprendizado das atividades cotidianas cuja memdria fora sepultada com o

“velho ser” no processo de iniciacao.

No inicio do processo, o novigo é dirigido para o local sagrado da iniciagdo. Ha
a apartagdo do seu meio social. VERGER (1981) registra o nome desse local sagrado:
“floresta da morte”. Essa apartagdo tem o sentido de ruptura com o profano, passado,

e preparagao do novo que advém com a iniciagao.

Entrada na ighd ikt Os futuros elégun véo para o local da sua iniciagdo
alguns dias antes do inicio das cerimonias. (...) Esse lugar, as vezes chamado
“convento™ por alguns autores, tem o nome de igbd iku, “a floresta da morte™.
{...) A permanéncia 7gbo ikit simboliza a passagem para o além, entre a antiga

existéncia profana e a nova, consagrada ao deus. (...) (VERGER, 1981: 37).
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O inicio do processo inicidtico & precedido pela vigilia feita por parentes do

novico e os sacerdotes que realizaram a cerimonia.

Aisiin Na noite que precede o comego das cerimdnias de iniciagdo realiza-se o
gistin (“ndo dormir”), a vigilia notuma, durante a qual os participantes da
festa chegam em pequenos grupos, cumprimentam-se uns aos outros, falam
das wltimas novidades, sentam-se aqui e ali, descansam e bebem alegremente
vinho de palma, emu, ou de alcool obtido por destilagdo, oti (VERGER,

1981:37-38).

No primeirc; dia da iniciacdo, o novigo & despido de todo o seu passado
pi'ofano. No rio consagrado ao orix4, ele é banhado. Logo depois, submetesse ao
sacrificio ritual dos animais votivos, adquire e compartilha com o orixa esse axé e tem
os cabelos raspados. A cerimonia representa simbolicamente a “morte” do novigo,
para o renascer junto ao orixé. Ele tem “plantado” no ‘alto da cabego o axé ancestral e
reaprende, como uma crianga, as atividades cotidianos abandonadas com o “velho”

que ficou para tras na estrada da memdria.

Orosise O primeiro dia é chamado ordsise (“cumprir a tradigdo™), o termo
corresponde ao sundide de origem fon, significando “primeira saida dos
iniciados” (...) Nesse dia, realizam-se duas ceriménias: anlodo e aféjewe. (.)
Anlodé Cedo, pela manhd, realiza-se o que se chama de anlodo (“vamos ao
riacho”), quaﬁdo os novigos, homens e mulheres, saem da igho iku. (...) As
iniciadoras e os novicos sio os umicos a penetrarem na floresta. (..} O
iniciado ¢ entdo despido e seus trapos sdo jogados no fundo do buraco. (...) O

abandono das roupas velhas, substituidas pelos novos panos brancos. ¢ um
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simbolo da rejeigdo do passado e da passagem para um vida nova dedicada ao
orixa, Aféjéwe (...) batismo de sangue dos neofitos, aféjéwe (“lavamos com
sangue”™). (...) Os cabelos do iniciado sdo raspado” e recolhidos em um:pano
branco colocado em seu colo. Sao feitas incisdes no alto do seu cranio, onde
sera colocado, depois, um osu (oxu) (...) Ele, ou ¢la, toma-se um omo fitun,
uma “criancinha”. Ele, ou ela, é guiado por suas iniciadoras que, com
solicitude, amparam seus passos ainda hesitantes. O iniciado continuara nesse
. estado, omo fitun durante os dezessete dias de seu internamento na ibgo iki.
(...) Um os5% (oxu) é preso em sua cabega, exatamente no lugar onde foram
feitas as incisdes do dia do batismo de sangue. (...) Este sera chamado, a
partir dai, addsi, que significa “aquele que usou um osu , prova incontestavel

~ de sua iniciagdo (VERGER, 1981: 39-40).

H4 a primeira aparicdo ptblica do recém-iniciado. Ele retorna a origem da
criagdo. Com as cores dedicadas ao “oleiro primordia ”, Obatala, ele evidencia o

ressurgimento renovado no seio do complexo do orixa.

Ijéta ou ijéfun O terceiro dia da iniciagdo, ijéta, é o dia do efim, quando o
corpo do iniciado é marcado com giz branco. Nesse dia, realiza-se a primeira
aparigio em publico dos omo fitun . Eles vio todos até o riacho, na floresta
sagrada, levados por seus iniciadores. (...) Voltam ao ighd k4, logo saindo

novamente com a cabega e o corpo enfeitados com riscos e pontos brancos

% wNo primeiro dia do processc iniciatdério, logo apds a oferenda a
Exu, o iad é& banhado e seu ori lavado e em seguida raspado. (...) Em
seguida ac som do toque do bata , é realizadoe o sacrificio dos animais
sobre a cabeca do iad. {...) A resposta deo orixd demostra que os ritos
sagrados de iniciagdo foram aceitos e o addsu {(iniciado}) passa a ser
socialmente conhecido por oni-Sangé- “aguele que cultua Xangd”
(SALAMI, 1990: 59-60-65).
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tracados com giz (¢fin) em sinal de respeito por Obatala, criador dos seres

humanos (VERGER, 1981:41).

No sétimo dia, mantém-se o processo de introjecdo do axé ancestral. Diversos
elementos sacralizados sao impregnados no corpo do iniciado para ampliar a presenca
da forca do orixd em seus corpo e, assim, assegurar a manifestacdo do sagrado no

corpo da recém-iniciado.

Iiéje O sétimo dia, ijéje, é o dia do waje, no qual a cabega dos omo fitun ¢
pintada de azul-anil (aro) com acréscimo de desenho feitos com osun

(ossum), um pé vermelho extraido d casca de uma arvore. O terceiro ¢ o

sétimo dias caem no dia da semana ioruba dedicado a Ifd. (VERGER,

1981:41)

Como simbolo da morte ritual do iniciado, ele recebe um novo nome, ligado a
sua nova condigdo sacerdotal e litirgica. Esse nome estd vinculado ao complexo do
orixd no qual ele se iniciou e contém elementos significativos do seu novo “mapa de

vd0o” social. O recém-iniciado reaprende as atividades da vida diaria.

Jjétadogiin Esse dia é marcado por duas cerimonias: a da escolha do novo
nome e a da reaprendizagem das atividades da vida diaria. (VERGER,

1981:41)

Como parte final desse processo de iniciagdo, abre novamente o jogo

divinatério. Ele determinaré a nova condi¢des do recém-iniciado, seu odi...
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Procura do odu (..) Os biizios sdo langados duas vezes para determinar o
ody, ou signo, que de agora em diante govemara a vida do imciado.

(VERGER, 1981:41)
...e as novas limitagdes do recém-iniciado (ewo).

No final do processo iniciatério é realizado um jogo para conhecer o odu de
nascimento do iad “dentro desse orixa” e seus ewo (quizilas) especificas. Os
buzios utilizados para a realizagfo desse jogo tormaram-se sagrados gragas a
VArios proéedimentos ritualisticos, realizados durante um periodo que teve

inicio no primeiro dia do processo (SALAMI, 1990: 66).

Concluido esse processo, o iniciado torna-se uma néva pessoa. A anterior a
iniciagdo esta, simbolicamente, morta. Ele adquire um novo nome pelo qual passara a
ser chamado. O fragmento sagrado do orixa pulsa, agora, dentro do seu corpo. Sua
identificagdo com o orixa tende a aumentar. Sua capacidade de realizacdo também. O
iniciado atravessou a ‘floresta da morte” e ressuscitou no complexo do orixa, com

novas atribuicdes e possibilidades.

Gragas a determinagdo do seu od#, os iniciados encontram uma identidade,
uma personalidade, mas falta-]hés ainda reaprender os gestos e as atividades
da vida cotidiana. Eles sdo considerados como tendo esquecidos tudo de sua
vida anterior, a que precedeu os dezessete dias passados na ighd iki, a
“floresta da morte”. (...) A partir daquele momento, pronunciar o antigo nome

dos imiciados tornar-se-ia um ato sacrilego, que consistiria em chamar um
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(VERGER, 1981).

O processo inicidtico cria o corpo sacerdotal da religido tradicional ioruba.
Esses iniciados formam o “povo sagrado” , com “fungdes especificas e litargicas”
indispensaveis para o complexo religioso (AWOLALU, 1979). O sacerdote cuja fungao
bésica consiste em ser um mediador é uma pessoa que se interpde entre o objeto do
culto {estrutura religiosa) e o homem. Ele & em {ltima instancia” o intermediario entre
os homens e os orixas.

Segundo AWOLALU (1979) e BENISTE (1997) , o corpo sacerdotal é composto,
no fundamental, pelo Olori Ebi (chefe de familia), Oba, Badle, Oldja (chefe da cidade)¥,
Aworo (sacerdotes), Elégin (médium) e o Oloogin (curandeiro) entre os iorubas. Cada

complexo de orixa forma, a partir dessa matriz basica, seu corpo sacerdotal.

¢ Oléri Ebi O chefe de familia & o lider caﬁsmético de sua gente. Eles sdo os
supervisores dos santudrios familiares. H4, em anexo a residéncia, um santuario
ancestral, onde o espirito dos que ja se foram sdo invocados, periodicamente. Eo
membro mais velho da familia quem lidera o culto aos ancestrais, por deter o
conhecimento ritualistico necessario. O Oléri Ebf & o primeiro a embalar a crianca
que nasce; o responsavel pela preparacao do casamento dos jovens, e aquele que
preside os ritos finebres.

e QOba - Bailk - 0l5ja Eles presidem os cultos religiosos no ambito da cidade ou
vilarejo. Esses soberanos sdo tidos como sagrados. Ha a crenca de que Olodunmare

entregou o cetro de Oxala para cada dirigente. Assim, cré-se que eles governem os

97 aAs cidades e o seus soberanos: Abédkita (Alaké), AdSé Ekiti (Ewi),
Efon (Aldaye), Ede (Timl Ede), BEjigbé (Elééjigbs), Ifén (Olufon), Ifg
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stditos em nome de Olodunmare. A reveréncia a eles consagradas eqilivale a do
préprio orixa. O Oba é denominado Igbd Keji Orisa (o proximo na hierarquia das
divindades). Por ocasido das‘festas anuais, os iorubas se concentram no palécio ou
mercado para receber as béngdos. Na maioria dos festivais os soberanos sdo os
principais sacerdotes dos ritos sagrados.

e Awdrd Cada orixd tem seu corpo sacerdotal. Dessa forma, Oldosania é o sacerdote
do culto a Orisadla; Oni Sangd, preside o culto a Sangd; Aldgbaa, o culto de Egungiin;
Babalawo, o culto a Qrtlnmiid-b’c’r; Olupona, o culto a Esti; Olosum; o culto a @un, e
Aldase, o culto a Ogiin, entre outros. Esses sacerdotes oferecem o sacrificio dos
homens e conduzem sua vocagao. Sdo os guardides dos instrumentos sagrados e
dos diferentes objetos de culto. Quando h4 a necessidade, outro sacerdote ligado a
outro complexo religioso é convidado.

e Elégiin Alguns homens e mulheres sdo possuidos pelo orixa durante as celebragdes.
Qs toqués sagrados, as dangas e toda a atmosfera criada propicia a manifestagéo do
sagrado, o orixd. Os orixds se manifestam através do elégurm e comunica dos
presentes seus desejos e vontades. E o préprio orix4 que se apresenta para abengoar
os seus devotos.

o Olédgin Eles sdo os responséveis pela cura das doengas do corpo e da mente por
meios espirituais e materiais. Muitos sdo capazes de determinar a causa do
problema e recomendar solugdes especificas. Dessa forma, eles tém papel de
divinadores, praticos em medicina e sacerdotes.

E esse povo sagrado que, com as caracteristicas de seus orixas, os designios

desvendados pela sistema oracular e iniciados nos mistérios do segredo do sagrado e

no culto ao oculto, preserva os aspectos gerais do multiverso civilizat6rio ioruba.

(Odni), Ilésa (Owa), I160b0 (016dbu), dsogbo (Atadja), Owo (016owo),
Oyd (Rlaafin), Kétu (Alakétu), Owu {Oloéwu) (BENISTE, 1997: 62:.
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4.4, Nagd no Brasil

4.4.1. O Bosque Nagd

Os primeiros contingentes de escravos a aportar no Brasil foram os bantu.

Depois, eles foram substituidos pelos povos mais ao norte do continente africanos: jejé

* e nag® (CARNEIRO, 1981; VERGER, 1981; RODRIGUES, 1982; BASTIDE, 1989). &+ =

CARNEIRO (1981) traco uma linha com dois grandes grupos africanos
aportados no pais. Para ele, ha os bantu, pioneiros no processo escravocrata e 0s
sudaneses. Enquanto o primeiro grupo de espalho pela territrio, o segundo manteve-

se mais agrupado, em alguns estados nordestinos, como a Bahia.

Podemos dividir os poves africanos importados para © Brasil em duas
grandes categorias, segundo a sua procedéncia,- negros sudaneses e negros
bantos. {...) Os negros bantos originarios do Sul da Africa (Angola, Congo,
Mogambique), foram localizados pelo trafico no maranhéo, em Permnambuco ¢
no Rio de Janeiro, donde, em migracdes menores, se estenderam as Alagoas,
a0 litoral do Para, as Minas Gerais, Estado do Rio e Sao Paulo. Negros
bantos eram angolas, os benguelas, os mogambiques, os macuas, os congos,

etc. Os negros sudaneses , vindos da zona do Niger, na Africa Ocidental,

%% wos grupos étnicos de fala ioruba que foram introduzidos no Brasil
eram geralmente chamados de nagds. Porque essa palavra iorubd é de uso
recente, inclusive aqui, na Bahia, onde nés somos um  pouUCO
responsaveis pela maneira com que as diversas nacdes de lingua ioruba,
que eram bastante distintas, isoladas, passaram a ser chamadas ioruba,
ou seja, pelo nome geral da lingua que se deve nesse movimento
revolucionario e nacionalista dos africanos, no movimento da

Independéncia da Nigéria. {...} A palavra nagd usada na Bahia desde o
fim do século XVIII, & ouvida corretamente no atual Benin, para
denominar os iorubas de qualquer procedéncia (...)” (LIMA, 1984: 17-

18).
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foram introduzidos na Bahia, de onde se espalharam pelo Reconcavo,
utilizados na lavoura. Negros sudaneses eram os nagds {iorubas), os jejés
(ewes), os minas (tshis e gas), os haussas, os galinhas (grincis), os tapas, os
bomus, etc. Ainda na Bahia entraram negros fulas e negros mandés
(mandingas) , carregados de forte influéncia mugulmanas (CARNEIRO,

1981: 29).

A mesma opinido é compartilhada por SANTOS, J. (1993). A autora da énfase
ac “duro periodo da conquista e do desbravamento da coldnia, quando os povos de
origem bantu foram distribuidos por plantagdes espalhadas pelo territério brasileiro:
principalmente no centro litordneo, nos Estados do Rio de Janeiro, Sdo Paulo, Espirito
Santo, Minas Gerais.

Os nagd chegaram depois durante o dltimo periodo da escravatura. Eles
ficaram concentrados nas zonas urbanas, nas regides suburbanas ricas e desenvolvidas
dos estados do norte e do nordeste: Bahia e Pernambuco, particularmente nas capitais
desses estados, Salvador e Recife (SANTOS, J., 1993).

Esquadrinhando o percurso percorrido pelos africanos no Brasil, SANTOS, J.
(1993) “escaneia” a obra dos principais estudiosos da questao, destacando o fato de os

nagds serem os tltimos povos africanos do periodo escravista:

A fim de situar, aproximadamente, a chegada dos primeiros grupos Nagd ao
Brasil - seguindo, por um lado, o esquema dos quatro ciclos distinguidos por
Luis Viana Fitho (1964) e que foram mais tarde minuciosamente examinados
¢ modificados por Pierre Verger (1964) e (1968) , e, por outra lado, a
cronologia deduzida das fontes orais - pode-se admitir que os Nago foram os

altimos a se estabelecerem no Brasil, nos fins do século XVIII e inicio do
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século XIX, (...) Os ataques continuos dos daomeanos dirigidos contra seus
vizinhos do Sul, do Norte e do Leste, e a pressdo dos Fulani sobre Qy_é_ ,a
capital do reino Yoriba, impedindo seus exércitos de defender os territorios
mais distantes do seu império, tiveram como resultado a captura e, em
seguida, a venda de numerosos grupos Egba, Egbado e Sabé, particularmente
dos Kétu, embarcados em Huida (Ajuda) e em Cotonu. A esses contigentes
agregaram-se - depois da queda de Oy e de desapiedadas lutas intestinas que
culminaram com a revolta e a perda de Ilorn - grupos provenientes do proprio
territério de Qy_é , grupos ljesa e Ijebu. Os Kétu foram os mais
profundamente atingidos pelos daomeanos de Abomey. A histéria de Kétu ¢

preciosa como referéncia direta no que concerne a heranga afro-baiana.

Foram os Kétu que implantaram com maior intensidade sua cultura na Bahia,

reconstituindo sua instituigdes e adaptando-as ao novo meio, com tanta
fidelidade aos valores mais especificos de sua cultura de origem, que ainda
hoje elas constituem o baluarte dindmico dos valores afro-brasileiros

(SANTOS, J., 1993: 28).

Apesar da grande diversidade humana registrada no seio do grupo sudanés,
procedentes de areas distintas do territério ioruba, os nagds foram-se beneficiados
- pelas circunstancias h.istéricos. Eles preservaram suas estruturas familiares, lingua e
costumes (SANTOS, J., 1993; RODRIGUES; 1982, BASTIDE, 1989).

O nagb transformou-se, com o tempo, na lingua franca dos africanos radicados
em Salvador, e o seu ancestral divino (odudua) constituiu-se como ponto gravitacional

de concentragao dos nagds:
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Apesar das variantes dialetais os iorubas foram reconhecidos como
integrantes de um tnico grupo no Brasil, por falarem o mesmo idioma e
considerart;‘m—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 aos iorubas, a administragio francesa adotou
a forma utilizada pelos fon : ragd , nagonu ou anagonu. Enquanto os iorubas
ficaram conhecidos no Brasil como nagds, os fon ficaram conhecidos como
. jéjes ou minas Os fon de Abomey, fundadores do antigo reino do Daome,
pertencentes ao povo aja, estiveram durante muito tempo sob o dominto
joruba. Dai a grande similaridade de crengas entre os iorﬁbés, os fon e outros

povos de lingua ewe (RIBEIRO, R., 1995: 7)

Esse fato foi fartamente registrado por RODRIGUES (1982) que desenvolveu
pesquisa entre os fGltimos remanescentes que .viveram as duras condi¢bes da
escraviddo. Conforme RODRIGUES registrou em seu tempo, © ﬁﬁmero de nagds na
regido do Recéncavo criou um peso especifico que determinou a magnitude de sua

influéncia entre os afrodescendentes da Bahia:

Os pagds sdo ainda hoje os africanos mais numerosos e influentes neste
estado. Existiam aqui de quase todas as pequenas nagdes iorubanas. Os mais
numerosos sio os de Oyd, capital do remno de ioruba, que naturalmente foram
exportados ao tempo em que os haussds invadiram o reino, destruiram sua
capital & tomaram Tlorin. Depois, em ordem decrescente de nimero, vém os de
liésd, de que sobretudo hd muitas mulheres. Depois, os de Egba,
principalmente da sua capital Abeukuta. Em menor numero sio os de Lagos,

Keti e Ibadan. Apenas conheci um negro de Ifé. Conheci trés de Yebu, dos
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quais o que estacionava todos os dias na porta do conhecido Bazar 65, de
cujos proprietarios foi escravo, acaba de falecer, Em geral, os nagos, do
centro da Costa dos Escravos, os de Oyo, llorm, [jésa, etc., sdo quase todos,
na Bahia, mugulmis, malés ou mugulmanos, e a seus compatriotas se deve
atribuir a grande revolta de 1835. (...) Os nagls usam tatuagens muito
variadas. E os da Bahia oferecem dois tipos bem distintos. Nuns a cor € negra
carregada, os caracteres da raga muito acentuados, dolicocéfalos, prognatas,
labios grossos e pendentes, nariz chato, cabelo bem carapinha, taldo saliente,
gastrocnémios pouco desenvolvidos. Sdo homens altos, corpulentos,
vigorosos. {...) Os outros tém uma cor clara, quase dos nossos mulatos
escuros, menos desenvolvidos e parecendo menos fortes, possuem os
caracteres da raga negra, embora sem a exuberdncia que apresentam os

primeiros (RODRIGUES, 1982: 104).

Outro aspecto destacado por RODRIGUES que foi importante para se
estreitarem as pontes comunicativas o Atlantico foi o comércio. Mesmo antes do fim
da escraviddo, navios provenientes da regido iorubd traziam para o Brasil produtos
mdispénséveis aos hébitos alimentares e religiosos dos iorubas. Segundo RODRIGUES

(1982), no seu tempo:

E com os nagds que se mantém as nossas relagdes comerciais diretas com a
Costa d”Africa. Navios de vela faziam ainda hé pouco tempo viagens, 3 a 4
por ano, para Lagos. Neles quase sempre vinham nagés negociantes, falando
iorubano e inglés, e trazendo noz de cola, cawris, objetos do culto jeje-

iorubano, sabdo, pano da Costa, etc. Hoje a comunicagdo se faz pelos
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paquetes ingleses, tomando-se em Dacar vapores diretos para Lagos

(RODRIGUES. 1982: 105},

Com o passar do tempo, era natural que o grande contingente de nagds

Os diversos grupos Nago ndo tardaram a estabelecer contatos, ligados como
eram pela semelhanca de seus costumes e sobretudo por sua comum origem
mitica e sua pratica religiosa. (...) Do mesmo modo que na Africa Ocidental,
a religifo impregnou e marcou todas as atividades do Nagd brasileiro,
estendendo-se. regulando e influenciando até suas atividades as mais
profanas. Foi através da pratica continua de sua religifo que o Nagd
conservou um sentido profundo de comunidade e preservou o mais especifico
de suas raizes culturais. {...) Assim, o século XIX viu transportar , implantar
¢ reformular no Brasil os elementos de um complexo cultural africano que se
expressa atualmente através de associagdes bem organizadas, egb¢, onde se
mantém e se renova a adoracdo das entidades sobrenaturais, os 6risa. e a dos

ancestrais ilustres, os égun (SANTOS, T, 1993: 32).

Nesse periodo, a partir do primeiro quarto do século 19 e inicio do 20, surgem

as primeiras casas de candomblé do Brasil®: ]yé Omi Ase Aira Intil¢ (Casa Branca do

% 5inha& Aninha de Xangd, Ob& Biyi fundadora do Axé Opd Afonja: Maria

Bernarda da Paixdo, Maria D’Oloroké fundadora do Axé Unhagba Oloké
Kiti Efom; Maria Angorenso, ialorixa fundadora da Casa Gege de
Sajaundé; Maria da Conceigdo Nazaré, Maria de Dada, ialorixa do
Gantois; Dionisia de Angd, ialorixa fundadora do Alaketu; Julia Bugan,
jalorixa fundadora do Ilé do Axé Lingua de Vaca; sinhd Valentina de
Xangd, ialorixd fundadora do Bogum; Maria Nené&, ialorixa fundadora da
Casa de Angola deo Beiru; sinha Mariquinha Lemba, ialorixa fundadora do
Candomblé da Boca do Rio; sinhd Chica Xangd de Ouro, ialorixé
fundadora do Candomblé do Matatu; Orixd Falaké, ialorixa fundadora do
Candomblé da Linha do Baixdo; Olga Francisca Régis, veneranda Olga do
Alaketu, descendente da princesa Otampé Ojard; Vovd Cotinha; Vovd
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Engenho Velho), ly4 Omi Ase lydmase, (Terreiro do Gantois), lle Ase Opo Afonja
(Terreiro de Sao Gongalo), I[le Mariolaje (Alaketu) (VERGER, 1981 e 1998; BRAGA,
1995; SANTOS, D., 1994; SANTOS, ], 1993).

Na fase de institucionalizagdo da estrutura religiosa, ha, segundo BENISTE
(1997) o estabelecimento de regras gerais que dao contornos a tradicdo nagd no pais.
Os pontos centrais que legaram 3s geracdes futuras a tradigdo ioruba no Brasil podem

ser enfeixadas em doze aspectos particulares desta tradicdo afrodescendente:

1. O culto a Ibéji, que determinava a morte de um dos gémeos, por julgarem
um fato anormal, foi abolida.

2. Os cortes feitos no corpo, nos ritos de iniciagdo, foram substituidos por
marcas de tintura de efum, e riscos que lembravam a tradi¢do da familia
real de Qyé.

3. Todos os ritos seriam intemos, abolindo as procissbes aos lugares
sagrados, como na Aftica.

4. O local de culto (candomblé) seria centralizado como culto a todos os
orisa e o seu dirigente, conhecedor de todos estes cultos,

5. O namero de orisa cultuados seriam limitados as exigéncia da nova terra.

6. Rituais especificos, que eram realizados em terra yoruba e ligados as

tradigdes de cidades, foram revistos € outros criados como ipadé, ipete,

[orogun, olibaje, ¢, aqui, concentrados em um unico local.

Francelina; Terreiro Tumba Juncara; Tanuri Juncara; Mae Nilzete de
Iemanja, do Terreiro de Oxumaré, filha de Omilada; Gaiacu Luiza
Francelina da Rocha da Casa de Maria Ungorocimicimi, Roca de Ventura;
Gaiacu Maria Romana Moreira, filha do Pogo Batan Ajaili Moroketo; Bata-
Folha; Terreiro do Cobre, a Cacunda de Iaia de Mae Tanga (Sodré, 1999:
260) .
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7. O culto em iniciagdo ao orisa passou a ser individual e sem a nog¢do da
familia biologica, criando assim a familia de santo. O transe de expressido
Substitl;i o transe de possessdo.

8. A utilizagdo do osu como marca gue distingue o Iniciado substitul todas as
outras formas utilizadas em terra yoruba, como o osu, representando por
um tufo de cabelos deixado no alto da cabega raspada, nos rituais de
Sango.

9. Substitui¢io dos animais para os ritos de sacrificio e folhas litargicas por
outros similares brasileiros.

10.A participagiio de homens na iniciagdo seria apenas na qualidade de ogan,
o que ndo daria direito a manifestagdes de orisa e participa¢io da roda-de-
candomblé. Este visou impedir a tendéncia do homossexualismo
masculino'®, no candomblé ora organizado. Caberia somente as mulheres
a participagdo nas dangas rituais.

11.Readaptagio dos dias da semana yorubé de 4 dias para a semana ocidental
de 7 dias, inserindo os orisa para cada dia e o ritual do amala para as
quartas-feiras.

12.A definigdo dos 16 buzios- Mérindilogun- como forma de consulta, em

detrimento a outras formas mais tradicionats como o Opélé e o Ifi, foi

0 ANDES {1947) registrou em seu livro classico essa fase de
institucionalizagdc do candomblé, gquando era restrito ao homem a
funcdo de ogd: “De repente um branco, mégo e magro cambaleou para a
dupla fileira das dangarinas. A fila escura moveu-se macicamente,
ignorando-o. Via-se que estava possuide porque fazia as rigidas
contorgdes de um cavalo do deus Omolu e as desenvolvia dramaticamente
na horrenda representacdo de alguém atacado de coréia. Olhei para o
Edison e vi que éle estava fascinado. O mbé¢o tentou correr para a
porta, mas foi contido por duas velhas ekédes. Elas queriam retiri-io
do circule da danca, mas, sem lhes dar atengdc, é&le voltava,
cambaleande muito, apertando as palmas das mdos contra as orelhas na
manifestacdo habitual do transe. Todo mundo esticava o pescogo para

ver. Os ogds zombavam déle, pasmados: - Nunca vi uma coisa destas! Que
descaramento! Eugénia dava muxoxos de reprovagdo no circulo sagrado e
gritou para Edison: - Eu sei quem é! £ do candomblé do Procdpio.

Enfim, como se contorcesse horrivelmente para todo lado, as ekédes
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devido a sua complexidade, que obriga a inumeras recitagoes em
linguagem nativa. Ademais, como estas priticas eram restritas aos
homens, e o comando religioso seria proprio das muiheres, os buzios
foram uma opgdo vidvel, tanto para os homens como para as mulheres.
Este processo modificou o posicionamento dos odu de 1, a 16, da escala
original, ¢ os caminhos foram reduzidos para 70, o que permitia uma
leitura mais simples ¢ bem objetiva. esta modaIid#de ficou conhecida como

Sistema Bamgbosé. (BENISTE, 1997: 234-6). v &

deram por finda a luta e lhe permitiram dangar com as mulheres”
(LANDES, 194?:‘59).
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4.5. Lucumi em Cuba
4.5.1. O Bosque Lucumi

Diversos pesquisadores seguiram as picadas conceituais abertas por ORTIZ
(1987) na articulacdo da anatomia assumida pelo complexo iorubd em Cuba,' enfre os
diversos segmentos afrodescendentes que aportaram na ilha caribenha (TORRES e
REYES, 1984; MOSQUERA, 1991; LACHATANERE, 1992; AROSTEGUI, 1994;

ROBAINA, 1994).

Os povos africanos comegam a chegar em Cuba no século XVI. Do auge da

produgdo aqucareira até o inicio do século XIX, calcula-se que mais de 900 mil
africanos ingressaram na ilha caribenha, procedentes de varias regides africanas ao sul

do deserto do Saara.

Importagdo de escravos africanos segundo dados de Juan Pérez de la Riva

Ano Entrada Acumulado
1510 - 1762 60 000 64 000
1763- 1780 24 875 88 875

1794 5205 138 502

1820 21110 399 235

1836 26 100 576 180

1837 25 200 601 380

1850 2 800 707 780
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1873 1 000 930 043

* No dia 30 de maio de 1820 decreta-se o fim legal do trafico de escravos em Cuba

No mosaico cultural formado por esse fluxo humano nos trés séculos e meio
que durou a escraviddo, formaram-se quatro grandes complexos religiosos-culturais
que preservaram e ressemantizagdo as raizes das civilizagGes africanas: “La Regla de
Ochd” , “La Regla Arard”, “La Regla de Palo Monte” e “La Sociedad Secreta Abakud”.

Esses complexos, segundo MOSQUERA. (1991); mesclaram distintos elementos
africanos, do catolicismo popular e do espiritismo europeu. Porém suas esséncias,

estruturas e rituais permanecem proxima das fontes originérias africanas:

Mais que um fenémeno de sincretismo, constituem um paradigma de
adequagdo dindmica a uma situagdo histérica, cultural e social diferente, e

sob estritas condi¢Ges de dominagdo (MOSQUERA, 1991:9).

Os quatro complexo mantém aspectos singulares e adaptacoes historicas
experimentadas em Cuba. A “regra de orixd1™ é também conhecida como
“Ganteria”12, Ela é uma adaptacdo da religido do povo ioruba, baseada no culto aos
orixas. Os orixas sdo sincretizados com os santos e virgens catdlicos, porém,

conservam sua mitologia e seus cultos se realizam, como na terra iorubd, por

Wipsyos iorubas (Nigéria, Toge e Benin)

1925 home Santeria esta ligada historicamente a discriminacgao colonial
dos espanhéis em relagdo &s religiles africanas. Porém pela dindmica
cultural o termo foi adotado, mais tarde, por diversos afro-cubancs
vinculados ao complexo religioso de matriz ioruba. "Como resultacde
desse processo sincrético, o orixa passou a ser denominado comuments
el santo, © que deu lugar a gque seu culto se denominasse santeria, € =
seus praticantes iniciados, santeros ou santeras (Alfonso, 19%94: 1¢3
{...) “Santeria (espanhol} Versdo da religiao iorubd nascida em Cuba.
O nome sugere uma ° adoragdo dos santos’. Os santeros, como sac
chamados os que praticam a religido, referem-se 4 iniciacio cerc
‘fazer o santo’. Literalmente, os santeros sdo escultores de Iimagens
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intermédio de “assentamentos de seus poderes em receptaculos, na iniciacdo pessoal,
nos sacrificios propiciatérios, na intervencdo dos orixds na vida cotidiana e sua
comunicagao € conselh;§ aos humanos.

Em Cuba perdeu-se o caréter clanico e regional. Produziu-se uma sintese dos
distintos cultos, com predominio dos de Oi6. Manteve a figura do babalab. A “regra
de orixa” € propria da metade ocidental da ilha

A “regra Arard”1® é a adaptagao da religido do povo ewe-fon. Ela converge
para a estrutura da “regra de orixd”, pelas proximidades do pantedo, lingua e aspectos
rituais comuns.

A “regra de Palo Monte”1% se estende por toda a ilha. Elé baseia-se no culto do
minkisi (espiritos) procedentes de Congo e outros povos banto. Esta tradicdo se
encontra bem estruturada e preservada em Cuba. O espirito se conserva dentro de um
receptaculo chamado nganga. Ndo hd uma mitologia estruturada como a dos lucumi.
Ha, porém, um profundo conhecimento de ervas medicinais e litGrgicas. E empregado
o kikongo mesclado .ao espanhol, como lingua litirgica. O cofnplexo de divide em trés
seitas: mayombem, briymba e kimbisa
A “sociedade secreta Abakua”1% , também conhecida como FAafiiguismo, & o Unico caso
da reconstituicio de uma sociedade secreta masculina africana na ilha caribenha.
Nesse complexo manteve-se a tradi¢do das festas dos mascarados, com a encorporagdo
de espiritos. Elas sdo celebradas durante as festas de iniciacdo e nas cerimdnias

fanebres. A sociedade se fundamenta em conhecimentos esotéricos. Ha uma lingua

ritual (idiomas do Calabar), dangas, cantos e musicas tocadas por uma orquestras de

de madeira dos santos. Entre eles sobrevive o iorubd sob a forma
‘lucumi’ como uma lingua litGrgica” (GLEASON, 199S9: 346).

103povo ewe-fon (Benin, Togo e Gana)

¥ipoyvos bantu {zaire, Congo e Angola)

105 Ejagham, efik, efut , entre outros. Povos provenientes da Nigéria e
Camario)
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iniciados. A instituicdo existe em Havana, Matanzas e Céardenas, cidades préximas do
ocidente

Segundo MOSQUERA (1991) a presenca africana alterou significativamente o" |
contexto religioso-cultural de todo o Caribe. A manutengio de elementos préprios das
culturas africanas e suas ressemantizacdes no forno histérica da escravidao criaram

um situacdo peculiar:

Faz meio século que o antropdlogo cubano Femando Ortiz proclamou o
ajiaco(guisado de came temperado com pimentdo) como metafora da cultura
hibrida. Este prato é uma sopa preparada com os mais diversos ingredientes,
que vio se fundindo num caldo de sintese. A metafora pode ser vigente para
as regides culturais, como a caribenha, onde predomma a mixagem
etnogenética, e para os processos de hibridismo contemporaneos,
impulsionados pela globalizagdo, imigragoes e comunicagdo. Teriamos de
ajusta-la, porém, ressaltando que nem tudo ¢ sintese no qjiaco. sempre resfam
0SS0S, tubéreulos e grios que ndo se fundem, ainda que acrescentem sua
substancia ao caldo. Refiro-me a conservagdo de elementos culturats
autonomos, por exemplo, os complexos religiosos-culturais afro-americanos
no Brasil, Cuba, Haiti, Trinidad e outros paises. A América Latina, porém,
ndo é comida de prato Gnico. Aqui ha tanto mescla como mosaico, sintese do
mesmo modo que fragmentagdo. Junto com o ajiaco, ndo de todo desfeito, o
menu latino-americano incluiria, como primeiro prato, ¢ que em Cuba
chamamos “mouros com cristios”; uma comida em que arroz e feijoes negros

séo cozidos juntos, mas sem se fundirem.{...) (MOSQUERA, 1996: 3-4).



173

Os povos africanos provenientes da Africa Ocidental pertencentes ao extenso
reino de Qié, vinculados ao complexo ioruba foram denominados lucumi em Cuba.
Eles representam um dos mais importantes povos que ingressaram na ilha caribenha
no periodo da escraviddo. O vocébulo lucumi persiste para designar as sobrevivéncias
dos costumes e aspectos culturais dos povos iorubas.

Segundo LACHATANERE (1992), os .povos provenientes da regido iorubz e se

amalgamaram em Cuba eram, em sua grande maioria, 0s seguintes:

Egbados: Conhecidos por “Eggaddo”. Sua presenga em Cuba devia ser
importante, dados que esse povo estava no centro dos acontecimentos que
comoveram os Povos iorubas.

Feé: Procedentes de Ifé, a cidade sagrada do iorubas.

Eyé6: Procedentes talvez da “velha Oyo”, mas suas procedéncia ioruba é
indiscutivel.

Ejibo: E possivel que tenha sido esse povo os introdutores do culto de
“Qshangiriyan” em Cuba.

Tjave: Possiveis introdutores do culto a “Baba-lu-ay€™.

Oba: E possivel que tenha sido esse povo quem introduziu o culto de Obatala
em Cuba.

Ijesha: Conhecidos como “ichesa”, é possivel que os chamados “yechas”
sejam oS mesmos.

Engiiey: Lucumi, de acordo com o testemunho dado a Femando Ortiz pér um

liberto. (LACHATANERE, 1992)
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Os diversos povos procedentes dessa regido da Africa forjaram um complexo

religioso que pode ser sistematizade nos seguintes pontos, conforme destacou

ALFONSO (1994) e LACHATANERE (1992):

1. Estruturacdo de um pantedo.
2. Processo de iniciag¢@o religiosa, reclusdo e nome ritual do iniciado.

3. O uso de uma linguagem ritual, com predominéncia da lingua ioruba.

= 4, A materializagdo simbdlica dos orixas através de otanes (pedra).

5. O sacrificio de animais e oferendas diversas aos orixas.
6. A elaboragdo de diferentes meios de adivinhagao utilizados.
7. Utilizagdo de instrumentos musicais, ritmos e dangas que acompanham os ritos e

festas



4.6. Panteio Nagd

O pantedo nagd forjou-se como fruto de um longo processo de gestacdo. Nos
primérdios da organizagdo religiosas de matriz iorubd do pais, duas foram as fontes
de inspiracéo dos sacerdotes: a mobilizagdo da memoria coletivo dos diversos povos
iorubas que aportaram no Brasil e o intenso fluxo e refluxo das primeiras sacerdotisas e
sacerdotes que cruzavam o oceano eivados de conhecimentos ancestrais, bebidos em
terras africanas.

Mais contemporaneamente, 0s varios congressos internacionais € a chegada de
sacerdotisas e sacerdotes, a partir dos anos 80, em maior namero, e a publicacio de
livros classicos sobre o mulfiverso iorubd, complementaram informagdes parciais e
fragmentadas acerca dessa pantedo

Tais recursos foram insubstituiveis, em razio do longo processo de
desarticulacio e desmonte provocados pela escraviddo africana e pela violéncia do
racismo, preconceito e discriminacéo a qual foram submetidos os afrodescendente na
aurora do periodo pés-abolicao.

O epicentro dessa rearticulagdo deu-se, em principio, na regido nordeste, em
especial, Bahia e Pernambuco. Mais tarde, com a migracdo para sudeste, espraiou-se
pelo territério nacional. Algumas das pesquisas realizadas nos Gltimos anos
palmilham essa trajetéria de reconstrugdo pantednica experimentada no p.ais:
(PRANDI, 1991; AFLALO, 1996, ROCHA, 1994, VERGER, 1981).

Em tragos gerias, o pantedo ioruba!® no Brasil assumiu a seguinte fei¢ao:

106 pelacdo dos Orixas adorados no Axé opdé Afonja : Oxala, Oducua,
Xangd, Oxossi, Oranyan, Iya Masé&, Bayani, ©Onilé, Oss&in, Ogun, Cmdlu
ou Obaluaiyé, Oxumaré, Cajapriku, Iya, Oxun, Nand, Iemanja, Oba, Eua,
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o Exu: Orixd mensageiro. Sua representacdo é um tridente de ferro, plantado num
monticulo de terra. Tudo que existe tem seu Exu. E conhecido também como
“compadre” e o “homem das encruzilhadas”. Exu foi o primeiro a ser criado. Ele
existe para dar vida ao homem. Exu da movimento a tudo na existéncia. £ o
guardido da porta da rua e das encruzilhadas. E desprovido de senso de
moralidade. £ forte, valente, inteligente e brigdo. Tende a ser obsceno e depravado.
Ele é sincretizado com o diabo. Preside o jogo divinétério. Carrega o ebd ao seu
destino. Traz na mao um ogd, bastdo falico. Todas as ceriménias comecam com
uma louvacdo prévia a Exu, como por exemplo, 0 padé (reunido). Suas principais
invocacbes sdo: Iangui (o da porta), ljelu, Agbbo, Ind (do fogo), Odara (do feitico),
Elebo, Enuquebarijé (o multiplicador), Eleru, Ond ou Lond, Aquegan, Barabd, Elegba ou
Elegbard, Bard (adivinho), Kekeré ou Kinkeyé (infantil), Odé (cagador), Buruku
Agbalonké (senhor da morte), Alimu (curandeiro), Aroni (conhecedor das ervas),
Barainhé (vinculado a Xangd), Aweré (vinculado a Oxala), Batielé (lutador), Laaly,

Jelu, Tiriri,

e Ogum: Orixa do ferro, guerra e tecnologia. Trascivel e violento. E um orix4 muito
antigo. Senhor da técnica, do trabalho humano, da ciéncia mecéanica e fisica. Eo
senhor do marid, folha de dendé desfiada, colocadas nos lugares sagrados. Orixa da
guerra. Guerreiro imbativel. Irmdo de Ox&ssi e Exu. Foi marido de O);ﬁm,
Qia/lansa e Oba. Patrono dos ferreiros, engenheiros e militares. Danga com uma
espada e ar marcial, a procura de um adversario para golpeé-lo. Veste-se de mari0.
Suas principais invocagdes sao: Ogunjé, Mejé (dividido em sete) , Onilé (o dono da
casa), Alacord, Aiacd, Oromina, Xoroque (que é metade Exu), Mené, Igho, Aguanilé (o

senhor da montanha dos feitico), Oké (donos dos montes), Areré (o ferreiro), Olukolo

Iansan, Beji, Otin, Longunedé, Exu, Rokd e Apaocka, as érvores sagradas
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(o coletor de ervas), Alenyé (o lavrador), Odé (cagador), Alada (guerreiro), Onire,
Alagbedé, Ogunja, Omini, Wari.

¢ Oxéssi: Filho mitolégico de lemanjé, e Irmdo de Ogum e Exu. Orixa cacador.
Patrono do candomblé brasileiro. E o protetor dos cagadores, dos chefes de familia e
dos animais que vivem na mata e na floresta. Danga segurando o of4, em forma de
arco e flecha, na mdo direita e o erukeré (espécie de pequeno espanador para
espantar insetos, s6 usado por dignitdrios) na esquerda, imitando a caga e a
perseguicdo ao animal cagado. Também usa o ogué (cifre do touro selvagem). Suas
principais invocages sdo: Arolé, Agiierd, Oréluerd, Abalojé, Olodé, Osseeué, Ofim,

Erinié, Oxotd, Oré.

o Ossaim: Orix4 das folhas, ervas, vegeta¢do e das matas. O seu simbolo é uma haste
de ferro com 7 pontas, encimada por um péssaro também de ferro. Ele repfesenta a
sabedoria ancestral do homem, que permite o dominio da natufeza. Senhor da
medicina ioruba. Patrono da ecologia. A manipulagdo dos objetos sagrados se faz
com banhos prévios de infusdes consagradas através do culto de Ossaim. Diferente

da Nigéria, no Brasil seus filhos entram em transe.

¢ Oxumaré: Orixa do arco-iris, da serpente e da riqueza. Transportador de dgua entre
o céu (orum) e a terra (ai¢). Porta um braja, grande colar feito de cauris {buzios).
Danga com uma cobra de metal em cada mao e um ebiri, espanador feito de folha

de palmeiras. Suas principais invocagdes: Dd, Dangbé, Bessém, Aidou.

(SANTOS, 1994: 45 - Mestre Didi).
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¢ Omolu/Obaluaié: E filho de Nana. Seu simbolo maior é o sol. Esta ligado a terra.
Orixa da variola, peste, doencas da pele e da AIDS. Veste-se com um capuz de
palha-da-costa enfeitados de bhzios(iké) . E o senhor do lagidighd, colar feito da
semente de uma palmeira. E filho de Nana. Sua festa chama-se Olubajé. Danga com
um instrumento chamado xaxard, espécie de cetro, com o qual ele espanta as
doencas do mundo. Sua d.anqa é o opanije (ele mata qualquer um e o come)Seu
toque sagrado & o opanijé. Suas principais invocagdes sao: Jagum (senhor da morte),

Ajacd, Afomd, Xapond, Ibond, Etetu, Icord, Aland.. TR

e Irocé: Orixa cultuado na gameleira. Orixq de culto restrito, assim como Apaoci,

orixa da jaqueira.

e Xangd: Foi rei de Oi6. Orixa ligado a justica. Protege os advogados, burocratas e
juizes. E o dono do raio e do fogo. Estabelece a justica e restabelecé o equilibrio
c6smico. Como justiceiro & violente e cruel. Castiga ladrGes, mentirosos e os
bandidos, & marido e Oxum, Obé4 e Oia. Danca com um machado duplo na méo
(oxé). Seu ritmo é o alyja. £ dono do instrumento musical usado apenas por ele:
xere, chocalho de latdo. Carrega o laba, saco de couro onde guarda as pedras que
sdo pedacos do seu proprio corpo. Suas principais invocagdes sdo: Aird Intilé, Aird
Igbonam e Airg Adjaosi, Alacord, Aganju, Afonjé, Dadd, Ogodé, Obacossé, Baru, Inquila,

Ossi, Igbond, Obalughé, Jakuta, Oranian.

o Oxum: E representada por um grande peixe, ou também, um grane passaro. Orixa
das aguas doces (rios, fontes e lagos), do ouro, da fecundidade, do jogo de bazios e
do amor. Ela é a beleza, graga, abundancia, feminilidade e a menstruagdo. Seus

metais sdo o ouro e o bronze. Protege a mulher gravida. Foi esposa de Ogum,
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Xangd e Oxssi. Danga com um espelho-leque na mao, o abebé; pode usar espada
quando guerreira. A segunda esposa de Xangd. Suas principais invocagdes sdo:
- Apard e Iponda (as guerreiras), Iaomi, Iabotd, Ajagurd, Ipetu, Euji, Ossobd, Igemu (velha
feiticeira), Oloqué, laogd (regente da menopausa), feié-Odé (Oxum menina), Caré
(Oxum do ouro), Iyanid (velha), Sekesé (séria), Oga (brigona), Yeye Oké (guerreira),
Ibu (das 4guas salobras perto do mgr), Otodi (do fundo dos rios), Fumiké (Iigada a

Oxala).

Logun-edé: Orixa filho de Oxum Ipond4 com Erinlé. E metade Oxéssi e metade
Oxum. Vive parte do tempo na mata e outra parte nas dguas. E chamado de Ocurin,

Ojongols, Socoté. Carrega na mio uma balanca com dois pratos.

Oié/Iansi: Senhora dos ventos e das tempestades. Dona do raio. Esposa de Ogum e
Xémgﬁ. Dona das almas dos mortos {eguns). Seu culto est4 ligado aos ancestrais.
Carrega uma espada e um espanta-mosca (eru). Suas principais invocagdes sao: Ia
Megd, It Petu, Onira (mulher de Xangd), 0dd, Oid Igbé, Oid Tope, Oid Ihgalé (a lansa

das almas).

Obé: Orixa do rio Ob4. Seu material é o cobre. Foi mulher de Ogum e Xangd.
Protetora das cozinheiras e servicais domésticas. & um orixa valente e guerreira.

Danga empunhando uma espada e um escudo. Também usa arco e flecha.

Eus: Orix4 do rio Eua. Ligada a caga. Usa o aracolé, arma que ao atingir os olhos da
pessoa deixa-a cega. Danga com um arpdo e espada. Orix4 das minas de 4gua. E a

iaba que cuida dos defuntos, habita 0s cemitérios e € uma virgem casta.



180

¢ Nani Buruku: E mae de Omolw/Obaluaié. Esté ligada a terra e & agricultura. Senhora
da lama do fundo dos rios, lama com a qual foram modelados os homens, das
fontes e das aguas :paradas (mananciais, lagunas, pantano e lodagais). Orixa
feminino mais velho do panfeéo. Carrega na méo o ibiri, seu cetro. Danca de vagar
como se tivesse nas mdos um pildo. No seu ritual nédo se usa a faca. Suas principais
invocagbes sao: Iabaim, Obd-la, Ajaoci (dona da chuva), Adjapd (a que teme a morte).

Protetora dos enfermos desenganados, Patrona dos professores.

¢ Iemanji: Tomou o lugar de Qlocum (orixd do mar na Nigéria). E a dona dos mares e
oceanos. £ considerada a mdo dos orixas. Suas principais in?ocag:ﬁes sdo: Ogunté,
Soba, Aoid, Ataramaba, lamiods, Acurd, Maialeud, Conld, Awoyé(bela e rica), Akuard
(das duas 4guas), Okuté (mulher companheira de Ogum nas batalhas), Ayabu (foi
mulher de Orula), Konld (dona da espuma e do limo), Assesu (mensageira de’
Olokum), Mayaleé (vive nas pogas e nos mananciais), lemowd (mﬁIher de Oxalé),.

Iamassé (mae de Xangd), Olossé.

o Osxali: Orixa da criacdo e faz parte dos orixas funfun. £ considerado o grande orixa.
Seu metal & a prata. Vestese de branco. Orix4 da criagdo do homem da cultura
material. Pai dos orixds. Orix4 supremo. Suas principais invecages sdo: Oxalufd (tao
‘velho e lento que para se mover apoia-se num bastdo chamado opaxord), Iagché
(principio da fecundagéo), Oxaguid (o jovem guerreiro), Ajagund (guerreiro), Elemz;go
(guerreiro que comanda as batalhas), Obatala( o principio da existéncia), Odudua,
Orixd Okin, Orixa Lulu, Orixa Ko, Oluid Babd Roko, Babd Epe, Babd Lejugbe, Orixd

Akanjapriku, Orixd Ifuru, Orixd Kere, Baba Igho, Olissassa.
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¢ Orunmily: Filho de Oxal4, amigo de Exu e de Xangd. Dono do tabuleiro de Ifa.
Conhece e interpreta os designios de Ifd e pode modificar o destino. Senhor dos

<

babalads, médico e divinadores.
4.6.1. Panteio Lucumi

A exemplo do pantedo nagd, o lucumi também se estrutura a partir da
mobilizacio das memorias coletivas das primeiras sacerdotisas. ¢ sacerdotes que
plantaram o axé em Cuba. Numa trajetdria simétrica, as restri¢des impostas pela
escraviddo e pela violéncia racial desarticularam o patriménio original.

O processo impds aos iniciadores cubanos a necessidade de recompor, dentro
dos limites possiveis, o pantedo tendo como pano de fundo a experiéncia iorub4. De
maneira gergl, a anatomia do pantedo registrado por diversos pesquisadores cubanos
(LACHATANERE, 1992, ALFONSO, 1994, AROSTEGUI, 1994, AROSTEGUI, 1997,

PEDROSO, 1995) ficou dentro do seguinte padréo:

¢ Olofin/Olorun/Olodumare: Vive retira dos homens. Naio se realiza nenhum ato
religioso sem a presenga de Olofin. E o que concede o aché vital aos orixés.
Conhecido em alguns culto como Olofi e Olodunmaré. Ele expressa a idéia de deus
suprémo. Seus cultuadores ndo entram em transe. Na regido lucumi, &€ um ser

onisciente e onipresente. Caracteriza-se pela paciéncia, candura e filosofia.

¢ Olokun: Orix4 das profundezas dos oceanos. Encarna o oceano no seu aspectos mais

aterrador e assustador.
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o Obbatald: Orix4 das cabecas (o), ligado ao complexo do aché branco. Senhor da

criacdo: criou o céuy, a terra e as cabegas dos homens. Domina os pensamentos e os
sonhos humanos. Tem temperamento sereno e calmo. Simboliza a pureza, a paze a
misericérdia. Todos os é respeitado por todos. Oduduwa: E o caminho de Obatald e

Chalofon.

Elegui Echu: Orixa das encruzilhadas, caminhos e mercados. Ele abre e fecha as

- portas. Proporciona o bem e o mal. E identificado com a mobilidade e o imprevisto. . . ->

£ o protetor das casas e dos morados. O primeiro nas saudagGes e oferendas. Assim
como Ogum e Oxéssi, é considerado um dos orixds guerreiros. Sua presenca &
obrigatéria em todas as cerimdnias. Ajudante o Orula e mensageiro de Olofi. Soma
21 qualidades. A manifestagéo dos males que persegue os homens materializa-se na

sua qualidade Exu, concebido com a desgraga, a fatalidade, sem ser uma entidade

| saté.ﬁica. Qualidades: Beleké, Laroye, Exu, Alelts, Bi, Alagawana, Alayiki, Elufe, Eré.

Babali Ayé: £ especialista em dermatologia e amante das mulheres. Ele & o protetor
dos leprosos. Protetor contra as enfermidades da pela, sangue, ossos e doengas
venéreas. £ um orixad muito venerado. Qualidades: Agronigd-Omobitird, Asajuano-

Asyoricha, Yanko.

Orémbila/Orula/Orunla: E o orixd médico de todas as enfermidades . Senhor dos
dominios e segredos de Ifa e possui o oréculo do ekuelé. Conhecedor e revelador
dos destinos dos homens e orix4s. Seu culto e separado do dos orixds. Seu

sacerdote é o babalao.
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e Changé: Orixa do raio e do trovao. Senhor do fogo e da guerra. Seus simbolos s@o a
pedra do raio, a bandeira vermelha e uma espada de madeira. Senhor da mdsica,
dos bailes e dos atabaques sagrados: os bafa. Simboliza a virilidade e a guerra. E
violento, mulherengo e dancarino. Marido de Ob4, Oya e Oxum. Orixa da beleza

fisica viril. Qualidades: Obara, Obakoso, Eyeo, Obayé.

o Oggin: £ o orixa dos montes e do ferro. Seus dominios sdo o mato, os minerais e os
instrumentos de trabatho. Incansével na forja. Simboliza a forca terrestre e
primitiva, o trabalho e a tenacidade. Protetor dos ferreiros, mecénicos. Tem carater
violente. Os sacrificios lhe pertencem. Qualidades: Orere, Achiviriqui, Olaguede,

Bichukire.

e Aggayii Sola: Conhecido também por Sola ou Shola. E o senhor das terras secas e
dos desertos. e das energias terrenas: terremotos e forca e da energia que faz a terra
girar. Protege os caminhantes, motoristas, estivadores, aviadores e da cidade de La

Habana . Orixé da forca fisica. Qualidades: Aggari, Badadina.

e Oy#/Yansi: Esposa de Xangd. Senhora da morte. E o orixd dos cemitérios.
Conhecida também como lansa. £ a senhora dos ventos, das tempestades e do
relampago. E impetuosa e guerreira. Companheira de Ogum e Xangd. Presenca
obrigatéria nos momentos finais da vida e nos primeil:'os momentos da morte.

Qualidades: Funko, Obinidoddo, Mimiu.

e Obba: Orixa dos lagos e lagunas. Esposa de Xango. Trabalhadora e complacente.
Simbolo da sabedoria e da fidelidade conjugal. Patrona das letras e dos intelectuais.

Habita, ao lado de Oi4 e Eud, os cemitérios. Qualidades: Yurd, Guirielit, Obalubbe.
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Yewa: Senhora das cemitérios, sepulturas e mortos. E pudica, casta e séria. Simbolo
da morte e virgindade feminina. Ao lado de Oi4, Oba, Eué forma a trilogia das

orixas mortuarias.

Nand Burukid: Vive no rio. Tem a forma de uma cobra. E um orixd misterioso e

temido por todos. Esta ligada ao culto de Babali-Ayé.

Inlé: Orixa da economia agraria. Andrégino, delicado e belo. Pescador e médico.

Simbolo da pesca. Protege os médicos.
Oggué: Patrono dos animais de cifres. Estd ligado a Xangd.

Obeyis: Sao os orixﬁs dos gémeos, nas variantes ﬁxasculino, femipino e misto.
Gozam do amor paterno e materno de todos os orixés. Brincalhdes, travéssos e
gulosos. Protetores das criangas, barbeiros e cirurgiGes. Filhos clandestinos do amor
de Ochfin e Chang6. Sdo estimados por seus excepcionais poderes magicos. Orixas
da fortuna. Qualidades: Tawed e Kainde (masculinos), Olori e Oronia (femininos) e

Arabd e Aindg (misto).
Dadé: Orix4 dos recém-nascidos e dos vegetais.
Ochosi: Orixa dos cagadores e da caga. Mago, adivinho, Seus dominios sdo as matas.

Protetor dos que tem problemas com a Justica e dos encarcerados. Ao lado de Exu e

Ogum, um dos orixa guerreiro.
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Ochumaré: Orix4 do arco-iris. Alguns o consideram a bandeira, a coroa de Yemayd;

outros, de Aggayi.

Osain: £ o orixa da farmacopéia Jucumi. Senhor de todas as ervas: natureza vegetal e
conhecimentos dos poderes mégicos de todas as ervas. Stmbolo da boténica ioruba.

Médico popular. Qualidades: Agguchuiye.
Oddiia: Representa os segredos e os mistérios da morte.

Ochiin: Orix4 do dinheiro dos corais. E a senhor do amor e da sensualidade. A
senhora das 4dguas doces: rios lagos, mananciais, cascatas. E a personificagdo da
beleza e do amor. Senhora das vida. Protetor da cabega dos iniciados. Mensageira
de Obatal4 e Olofin. Viveu com Ogum, Xangs, Orunmila e Inle. Gosta de festas, de

dangar e da alegria. Qualidédes: Cole, Aria, Yeye, Kari, Oxum Fumike.

Yemay#: Orixa do mar, forte, indomével e justiceira. Dona do mar e de tudo que
nele vive. E considerada a mée de todos os orixas. Senhora da maternidade. Protege
as bafas, os portos, os barcos e os marinheiros. Sua natureza Olokun vive nas
profundezas do mar e & temida pela sua violéncia. Junto com Obatald, Xango,
Oxum, lemanja é considerada um orix4 de fundamento e santo de entrada . Devido
aos seus poderes e fungdes, eles sdo assentados obrigatoriamente nos processos de

iniciacao. Qualidades: Asest. Gunte, Achaba.

Orichaoke: Orixa dos lavradores. Laborioso trabalhador da terra. Confidente e

casto. Senhor da agricultura e das colheitas. Simbolo da fertilidade da terra. -
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e Oke: Senhor das colinas, montanhas e de tudo que & alto. Sua forga serve de

retaguarda para todos os orixds. Vinculado a Obatala.

o Iroko: Reside na paineira. Ele é considerado a prépria paineira. Alguns o

consideram uma qualidade masculina e antiga de Obatalé.
4.7. Divina¢io Nagod

No Brasil, em grandes tragos, o sistema divinatério nagd manteve as
atribuicdes gerais e inerentes da matriz joruba .originalz estabelecer comunicacdo entre
os orixds e a humanidade e desvendar para o homem os seus designios diante da
criacao.

O sistema adotado no Brasil foi o dos bfizios e a figura do babalad foi
substituida pela do pai e mae-de-santo. O jogd se conformou as circunsténcias
histéricas e sociais do pais, em conformidade com o restante da estrutura religiosa
nago.

Apesar dessas mudangas, o jogo divinatério continua a presidir os atos
litargicos. No sistema nagd nenhum deciséo é tomada sem antes haver a consulta do
oréculo. E pelo seu intermédio que os iniciadores conhecem o orixa do consulente e
quais s@o os procedimentos necessirios a serem adotadas para a resolucdo de
determinados problemas, materiais ou religiosos. PRANDI (19§1) depois de fazer
pesquisa sobre a formagdo do candomblé em Sdo Paulo define a importancia do

oraculo da seguinte forma:

O oraculo preside todas as cerimonias do candomblé. E o meio de ligagio

entre os homens ¢ o mundo dos deuses e dos antepassados. E através do
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oraculo que a mie-de-santo descobre o orixa principal e demais orixas da
pessoas. E pelo oraculo que os males sdo desvendados e os sacrificios sdo

prescritos com o fim de resolver os problemas (PRANDI, 1991: 187)

Aqui estio presentes todos os elementos que caracterizam o sistema
divinatério iorub4: comunicacdo entre os orixas e os homens, entre 0s antepassados e
seus descendentes; definigio do orixd que rege a cabeca do consulente e a realizagao
dos sacrificios necessarios par a obtengdo dos objetivos. # B

Na reelaboracdo da estrutura religiosa no pafs, em especial, no seu principal
foco de irradiagio, a Bahia, quase ndo se preservou o culto pfiblico ao orixa da
divinacdo, Orunmils, como nas terras iorubds. Segundo BRAGA (1988), uma fnica
casa faz um culto piblico consagrado a Ifa: o Ile Mariolagel”. As demais casas
tradicionais de matriz nagd em Salvador ndc preservaram cerimonias puablicas
vinculadas ao complexo divinatériolo; 11& ia Nasso, I1é 14 Omi Axé 4 Massé e o Axé

Opd Afonja.

Na Bahia, um smico candomblé consagra a Ifi uma ceriménia piblica. E o
terreiro Ile Mariolage, de Olga do Alaketo, umas das mais célebres mies-de-
samto da Bahia. Cada ano, realiza nesse candomblé um rtual rico em
simbolismos para o deus da adivinhagdo; a compreensdo desse ritual ¢ muito

restrita, mesmo para os que conhecem os segredos da seita. Durante a

Wsequndo a tradigdo oral de Salvador, o I1é& Mariolage, localizado no
pairro do Matatu, foi fundado por duas princesas africanas. A tradicgde
conta que essas princesa vendidas como escravas no Brasil foram
resgatadas por um homem que na realidade era Oxumaré. Libertas, elas
retornaram a Africa. Mais tarde, de volta ao Brasil, fundaram a roga,
instando os cultos aos orixés, com base nas experiéncias e tradigdes
de Ketu {SODRE, 1999:250-1).

108 yoe ultimos anos, com o aumento do fluxo de sacerdotes iorubas no
Brasil, algumas casas instalaram cultor publicas e secretos a Ifa. Em
outras casas, sacerdotes iniciadas na tradigdo ioruba ou lucumi também
adotaram praticas semelhantes. Porém, entre as casas tradicionais de
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cerimdnia, sdo feitas oferendas a Ifa. Um dos filhos da mies-de-santo,
especialmente iniciado no culto de Ifa, senta-se no centro do espago sagrado
onde se realizam as festas publicas. Vestido de branco, com um barrete na
cabega, ele lembra muito os babalads da Africa. Sentado em posigio
semelhante a dos adivinhos da Nigéria e do Benim quando langam o opelé-ifa
(rosario de Ifi), procede a uma sessdo divinatoria por meio de um orobd
(Garcinia gnetoides) indagando das divindades se elas aceitaram os
+ -« sacrificios votivos efetuados naquele dia. Lembramos aqui que dois filhos de
Olga Francisca Régis, José Francisco Barbosa (Zequinha) e Joanilson
Francisco Barbosa (Nilsinho) foram, ainda bem jovens, iniciados no culto de
Ifi e receberam, respectivamente, os nomes iniciaticos de Baba Ebé e Baba

Abiodum (BRAGA, 1988: 42),

Concentrado na mdo de pai e mie-de-santo, 0 jogo tomou outra feigdo. Na
regiao ioruba ele era eminentemente uma funcdo masculina. A presenca feminina se
dava como linha auxiliar. Nos primeiros momentos da reelaboragao iorubé no Brasil,
essa figura feminina cumpriu fungéo simétricas as cumprias no territério ioruba.

Essa auxiliar do babalad era sempre uma mulher de Oxum. As relagdes
mitolégicas dessa iyab4d com o senhor do oréculo da, segundo BRAGA (1988), a

mulher um papel coadjuvante no cendrio da divinaggo.

As relagdes misticas entre Ifa e o orixd Oxum ajudam a esclarecer o papel da
mulher no contexto das praticas divinatorias e compreender a figura da
auxiliar do babalad conhecida por apetebi, A adivinhagdo, pelo menos a que é

feita com o opelé-ifa, é, na Africa e parece que no Brasil também o tenha

matriz nagé a unica a adotar tais ritos é& a casa dirigida pela
veneranda Iyalase, como ela se auto define, Olga do Alaketo.
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sido, uma fungdo essencialmente masculina. Na estrutura sacerdotal ndo
existe a “mie do segredo” que corresponderia, por oposicio ao “pai do
segredo”, o babalad. No Brasil, os que pertencem aos candomblés sabem
perfeitamente que o jogo do opelé é uma prerrogativa do homem. Entretanto,
diversos autores assinalam a existéncia de um auxiliar do babalad, sempre
uma filha de Oxum e que tinha como fungfo ajuda-lo durante as sessGes de

adivinhagdo por meio do opelé-ifa (1988: 49).

Mesmo ndo sobrevivendo como figura autdnoma na estrutura nagd, os
babalads foram personagens iﬁpoMntes na transposi¢do da estrutura religiosa para o
pafs. Nos principais centros nagd (Pernambuco e Bahia), seus nomes sao lembrados
em cerimdnias privadas, em razdo do destacado papel exercido por esse homens na
ressemantizagdo iorub4 em terras brasileiras. Sdo lembrados nomes mitologicos para
os iniciados de Vicente Braga (dferé Kanmyi); Joaquim Braga (4ré Moxegbileman);
Cassiano da Costa (Adulenjdu); Jodo de Almeida (Gogosara); Claudio de Ahﬁeida
(Bangboxé ou Oya-di-pé); Jodo da Costa (Ewé-turd); Ossé Odubaladjé; Tio Lino
(Abeilebojd); Jodo Bagatinha (Ogunbii); Alanderobé, em Pernambuco; e os de Tio
Agostinho, Felisbertq Sowzer (Benzinho); Ti-dou-da Cerca; Leodovico; Tio Benedito;
Joaquim Obiticd (originario de Pernambuco); Faustino Dada Adengi; e o mais famoso de
entre os antigos babalads no pais, Tio Martiniano Eliseu do Bonfim!®, na Bahia

(BRAGA, 1988: 38),

W pis Martiniano {1859-1943) é provavelmente a figura mais
extraordinaria e, entre os babalads, mais citadas nos registros
etnograficos do candomblé até os anos 40. Muito antes da atual onde de
africanizagdo, Tio Martiniano j& havia exercitada essa pratica no
passado. “A luta de Martiniano Eliseu do Bonfim por um candomblé que
se aproximasse de um padrdo africano, ainda que este padrdo fosse
obviamente formal, é bem reveladora de uma resisténcia interna, de
dentro para dentro, capaz de despertar, como efetivamente ocorreu, uma
necessidade de defesa permanente contra a descaracterizacdo e até
mesmo perda de valores basicos e “fundamentais” da religido afro-
brasileira. Embora movido por uma pretensdo digamos “etno-nagoista” ou
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Estes, apesar do prestigio que tinham entre os religiosos, ndo resistiram a .
“institucionalizacdo” da estrutura religiosa. Agentes ativos na “plantacdo” do axé
ancestral, os babalads foram ficando & margem da estrutura. A c;isténcia, nao tinham
como manter a autoridade religiosa, a exemplo do que ocorria em terras iorubas. Essa
autoridade aos poucos foi sendo exercida pelos pai e mae-de-santo. Mesmo gozando
dé honrarias, destaques e respeito, os babalads perderam a primazia do jogo

divinatério, que passou a ser prerrogativa exclusiva dos zeladores de orixés.

No candomblé do Brasil, apds os anos 40, o oraculo € prerrogativa Unica da
mie e do pai-de-santo, que o exercem através do jogo de buzios. O antigo
babalad, sacerdote especializado do oraculo, do @w a Orunmil3, o orixa da
adivinhagdo, ndo sobreviveu i organizacfo brasileira do culto centrado em
tomo da mio e do pai-de-santo. O ordculo agora é todo deles. No jogo de

buzios falam os deuses (PRANDI, 1991: 197).

Segundo BENISTE (1998), os bazios foram adotados por permilir sua
manipulagao sagrado por homens e mulheres. As mulheres %ﬁva vetadas as
possibilidades do manuseio sagrado do opelé o do sistema de ikin. J4 os bfizios, em
razio de wm mito ligado a orixa Oxum, poderiam ser manipulados por sacerdotes de
ambos 0s sexos.

O éisbema adotado foi o erindilogun’’®, que quer dizer dezesseis. A palavra

designa o conjunto de dezesseis biizios usados no sistema divinatorio. Eles sao

“nagocentrista” que limitou, em muito, sua atuag¢do enquanto lider
religioso, Martiniano parece ter acreditado a vida inteira que a
preservagdo da tradigéo religiosa africanas na sua forma original era
a condig¢do essencial para sua continuidade” (BRAGA, 1995:54).

119 pazesseis owd, bluzios, Mérindildgun; quatro , owé mérin, utilizado
para perguntas e respostas no decorrer da consulta; um Jwd, resultado
da interacdc de todos os outros, & a representagd3o de Oxum, em todo ©
sistema do oraculo, Odu Oxé Tuwa (SANTOS, O., 1991:48)
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conchas marinhas compostas de duas faces: dianteiras e traseira. A face dianteira
contém uma fenda dentada de cima a baixo, a qual podemos chamar de boca, e & a
parte que fala no jogo.

J4 a face traseira é aberta para permitir o equilibrio e a queda dos bazios em
duas posicdes, aberto e fechado, com idénticas probabilidades. Segundo BENISTE
(1998), o sistema adotado no Brasil foi o “sistema introduzido pelo babalad

Bamboxéll!, figura mitolégica do sistema religioso nagd. O babalad teria simplificado o

sistema, reduzindo-lhe os caminhos. Tais modificagdes ndo prejudicaram -a

compreensdo geral do jogo e permitiram a preservagdo do sistema, numa situacao

histérica adversa.

O sistema de consulta utilizando buzios foi introduzido no Brasil e aceito
pelas primeiras comunidades religiosas ao tempo de Iya Naso, pela sua
possivel opgio de ser utilizado por homens como por mulheres, Enquanto Ifa
e o Opélé sdo, ainda hoje, utilizados somente por homens, os buzios foram
opcio viavel se consideramos que os primeiros candomblés foram dirigidos
exclusivamm por mulheres. Foi Bamgbosé que implantou um sistema de
jogo apoiado em 16 odu, que se dividiam em 70 caminhos; para cada
caminho, uma revelagdo diferente, o que faz o odu ter personalidade variada,
na seqiéncia das jogadas efetuadas. Por esse motivo ¢ que se efetuam
diferentes jogadas e a interpretagdo feita pelo conjunto de odu apresentado

nas caidas (BENISTE, 1997:110).

Na mesma linha de raciocinio sobre a simplificagdo do sistema de jogo no

Brasil, BRAGA (1988) argumenta, baseado nos relatos orais, que os babalads

MWymas da figuras mais respeitadas do candomblé contempordneo e a
Iyalorisa Dona Regina Bamboxé, filha do conceituado babalad.

e
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brasileiros conheciam as regras da prética divinatoria do opelé-ifa. Nas suas sessoes
cotidianos, porém, eles utilizavam o sistema de bfizios. O opelé-ifa era consultado em

situagdes excepcionais, complexos.

Assim, paulatinamente, elementos do jogo com o opelé foram se incorporando
ao jogo de buzios ou foram reinterpretados dentro desse sistema divinatério,
tomando-o, esse ultimo, mais complexo e em condigdes de methor servir as

comunidades religiosas afro-brasileiras (BRAGA, 1988:79).

Nas ceriménias privadas, adotou o sistema baseado em quatro bGzios que
oferece ao divinador uma relagio de favoravel ou ndo favoravel, em dicotdmicos sim
ou nio, dependendo da formulagdo da pergunta ao orix4. Ele pode obter cinco
respostas possiveis: al4fia, quatro bazios abertos; etaud, trés bzios abertos; ejilaqueto,
dois bazios abertos; ocara, um bﬁzio aberto; oeicu, quatro bazios fechados. Também
sdo empregados o obi (semente da &rvore Cola acuminata), e o orobé (Garcinia
gneloides), para saber se os orixds aceitaram ou nao os sacrificios feitos (BRAGA,
1988:96). .

Segundo BRAGA (1988), ha uma técnica no jogo de bGzios que consolidou
procedimentos béasicos, em geragdes sucessivas. O modelo considera quatorze
combinacdes para um total de déz.esseis bazios, “visto que ndo se consultam as duas
altimas, que seriam de quinze e dezesseis bazios ab;ertos”. Cada combinagdo recebe
um nome do caminho (odu).

De acordo com essa técnica, a configuracéo geral do jogo € a seguinte:

Bazios Abertos Odu
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1 Ocara

2 Ejioct

3 - Eta-ogunda

4 Irossum

5 Oxé

6 Obara

7 Odi

8 Ejionilé

9 Osséa
10 _ Ofun
11 Owarin
12 Ejila-Sebora
13 | Ejiologbon
14 , _ Ika

Fonte: BRAGA, 1988: 118

Para cada combinagio, hi um orixa que responde no jogo.

Algumas

combinacdes correspondem a mais de um orixa. Quando essa combinagdes ocorrem, 0

divinador adota um procedimento para identificar o orixa que vai

efetivamente (BRAGA, 1988:118):

responder

Btzios Abertos . Orixas
1 Exu
2 Ibéji

3 Ogum e lemanja
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4 Oxdssi
5 Oxum/Euéa/lemanja
6 : Xango
7 Exu
8 Oxala
9 | lansd e Egum
10 Oxal4
11 Exu
12 Xangd
13 Omolu, Nand e Oxumaré
14 Egum

Fonte; BRAGA, 1988:119

Adaptado a essa técnica, desenvolveu-se um complexo sistema de significados

da queda dos bfizios que reduzidamente, pode ser descrito da seguinte forma:

1. A parte aberta do bazio apoiada sobre a parte aberta de um outro.

¢ Problemas conjugais.

2. A parte aberta do bzio cai na abertura de um outro; o btizio de cima fica
ligeiramente deslocado para a direita. |

¢ Transgressdo de uma ordem proscrita.

3, A extremidade mais larga do biizio estd apoiada na parte aberta de um outro.

s O santo ndo esta contente. Deve se fazer um eb6.

4. A parte estreita de um bfizio apoiada na parte aberta de um outro.

. Morté. Sérias complicagdes de satde.

5. A parte fechada de um btizio apoiada na parte aberta de um outro.
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¢ Problemas de santo. Pergunta-se o que o santo deseja.

6. Dos dezesseis bizios, nove caem abertos, um cai em cima do outro.

. Probler;las sexuais.

7. Dos dezesseis bizios, nove caem abertos, um cai em cima do outro e dois caem
para um lado, juntos.

¢ O parceiro (sexual} iré embora.

8. Poucos btizios caem para um lado, formando um grupo separado.

» ComplicagSes para o consulente.

9. Dois bfizios caem para um lado, um fechado e outro aberto.

¢ O fechado indica moﬁe; o aberto, a protecao do santo.

10.Um bfizio cai fora do espaqo reservado a adivinhaggo.

e O consulente deve fazer um “trabalho” em seu beneficio.

11.Dois btizios caem para a esquerda, dentro do espago sagrado, e outro cai num
canto.

e Uma viagem com lucros financeiros.

12. Alguns btzios foram uma cruz.

» Promessa ndo cumprida.

13. Alguns bizios formam uma linha reta.

s O consulente ndo tem problemas. “Caminho aberto”.

14.Um bizio cai sobre um outro formando uma cruz.

s Sérias complicagbes para o consulente.

15.Dois btzios caem circundados por outros quatro abertos.

e A pessoa deve se submeter a iniciacdo.

Apontado, segundo o sistema Bamboxé, os seguinte caminhos:



Bazios Abertos Nome do Odt Caminhos
1 Okanran 5 caminhos
2 Eji Oko 4 ca;m'nhos
3 £t3 Oginda 5 caminhos
4 Irosun 5 caminhos
5 Osé 5 caminhos
6 Obara 4 caminhos
7 Odi e 5 caminhos
8 Eji Onile 8 caminhos
9 Osé 5 caminhos
10 Oftn 4 caminhos
11 Owénrin 5 caminhos
12 Ejila Sebora 5 caminhos
13 Eji Olégbon 5 caminhos
14 Tka 5 caminhos
15 Ogbeganda

16 Alaafa
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Concluido esse complexo caminho, resta ac consulente a feitura do ebé
(sacrificio) recomendado. Ele & um.elementos constitutivo da operagédo divinatéria, a
exemplo do modelo iorubs. Com ebé prescrito pelo divinador & que o consulente
espera alcancar o objetivo desejado. E a fase ultima do processo divinatorio (BRAGA,

1988:108).

4.,7.1. Divinatério Lucumi
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O sistema divinatério Jucumi guarda grande simetria com o original ioruba.
Diferente do que ocorreu no Brasil, em Cuba os babalaos foram preservados na
reorganizagdo religiosa do complexo de matriz ioruba. A ressemantizagao, a exemplo
das demais esferas, seguiram peculiaridades histéricas adequadas a ilha caribenha.
Hé, porém, aspectos comuns originérios dos povos iorubas (LACHATANERE, 1992;
AROSTEGUI, 1994; ALFONSO, 1994).

Os diversés oraculos dos iorubas que foram trazidos para Cuba pelos iorubéas
escravizados e, mais tarde, reelaborados pelos seus descendentes imediatos, os
criadores do complexo religioso conhecido como a Regla de Ocha, tem influéncia ativa
na vida dessa comunidade. Eles gozam de grande apoio popular (AROSTEGUI, 1994).

A vida dos religiosos fucumi é marcada pela presenca dos ordculos em todas as
suas dimensdes, sociais e religiosas: comportamento do religioso frente as suas formas
de expressio, suas comidas e alimentagao cotidiana, suas roupaé, o caminha a seguir
duré.nte toda sua vida, seus tabus e proibi¢des. Esse complexo que pauta a vida do
religioso tem grande signiﬁcado na sociedade Cuba.

O complexo lucumi manteve a figura do babalao no seu sistema religioso, com
grande simetria com o original iorub4. Em Cuba, o culto a If4 é comum em casas
tradicionais. Segundo AROSTEGUI (1994), Orunla é um dos principais oricha do
pantedo iorubs, e mediante suas historias, transmitidas oralmente, se conhece o
demais orichas. Em Cuba, ele também é o intermediério entre os orichas e os homens e
~ entre estes e os antepassados.

Para alguns babalaos cubanos, a palavra 1fa significa “o que o tempo marca para
voc#”. Em razdo da sua importincia para o complexo, hd na itha caribenha uma

tradigdo de estudos sobre o sistema divinatério:
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De Ifa a Orula- também Qrunla ¢ Orinmila- se tem escrito muito, com
critérios controvertidos. O que temos podido conhecer em nossas pesquisa em
diversas e prestigiosas casas cubanas de Ifa, é que as ceriménias preparadas
para Ifi e Orunla se referem ao mesmo oricka; ou seja, em Ifa estdo
encerrados todos os conhecimentos secretos e a sabedoria contidas nas
estruturas sociais dos iorubas. Tais segredos e sapiéncias se apresenta para os
homens por intermédio do oraculo de Ifa: o ékuele e os ekines. Orunla é o
oricha que fala pelos oddum; é quem ordena os ebbd e o que deve ser feito,

que cantiga cantar e que refrio deve ser recitado. (AROSTEGUI, 1994: 97).

A importancia do jogo se estende pela populagao cubano, ligado em sua teia de
significados, iniciados e nao-iniciados. Os cubanos fazem consultas freqiientes a esses
oréculos, para requer deles desde respostas para problemas simples até a solugao dos
problemas mais complexos.

Segundo AROSTEGUI (1994), essa pritica & visivel em cada fim-de-ano. Nesse
periodo, ha a firada do fim de ano, que se realiza nas casas de If4 mais prestigiosas, nos
Gltimos dias de um ano e o primeiro dia do ano seguinte, mediante complexos ritos e
oferendas ao orichas e orissas. Os prognésticos relatam os fendmenos sociais, naturais e
politicos que cobrirdo no ano qu;e se inicia.

Ciosos de seu oficio, o sistema de divinagdo é preservado por intermédio da
histéria e pela mobilizagdo da memédria coletivo dos lucumi. A transmissao oral é feita,
geralmente, de pai para filho. Os cabildos!? coniribuiram para a conservagao das
traciigﬁes, lingua, dangas, comidas, vestimentas, colares e iconografia desse complexo

religioso, gragas a oralidade e & meméria coletiva contidas nas suas manifestagoes.

112 porma de manifestacdo cultural semelhante aos Afoxés brasileiros.
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Muitos babalaos tiveram presencas marcantes nesses espagos de preservacao da
memdria coletiva lucumi.

Ainda no periodo colonial e escravocrata, cheg'réram 4 Cuba famosos babalaos
cujos nomes pertencem a histéria mitolégica de Ifa na ilha. Entre os principais estao
Luguere, Ifabi, Anai e Acaide, que trouxeram o culto de Qlokun para Cuba; Pancho
Carrabd, Oddé Obba e Bonificio Valdés, chamado Cheché. Esses babalaos africanos
introduziram o sistema divinatério, e deles nasceram as ramificacdes de familia
religiosas de Ifa que se converteram em prestigiosas casas que regem a vida religiosas
afro-cubana. Com eles vieram os cultos de Olofi, Oddia, Olokun, Ochaoko, Osain, Ibuafia,
Boromi e Broscia, guardibes, os Eleggud de Oddua.

Segundo AROSTEGUI (1992), os pn'ncip;is babalaos no final dos século
passado foram: Eulogio Gutiérrez (Addé Shind), Omo Koloba Olofi. Oddé Sindg entregou Ifa
a Taita Gaytén (Oggunda Ofin) e que foi consagrado por Luguere, mestre de cerimonias,
que tinha fundamento de Olofi. Este tinha em sua casa as méscaras de Olokun que até
os anos cinqiienta eram usadas nas atividades éﬁblicas por venerados babalaos e
ancidos de tradiqléo lucumi.

Mais tarde, Taita entregou If4 a Bernabé Menocal (Babd Eyioghe). Os iniciados
por Oddé Shing se converteram nos iniciadores da maioria dos babalaos atuais, tais
como Bernado Rojas Iglesias, Addé Kola e Ifa Omi (Adolfo Fresneda), entre outros
espalhados pelas ilha cubana.

Nas dobras de suas membrias cqletivas, os babalaos cubanos mantiveram
procedimento inicidticos especificos em relagdo ao conjunto dos lucumi. A confraria dos

babalaos mantém particularidades e direitos exclusivos, tanto no processo iniciatico

quando nos procedimentos religiosos e litirgicos.
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Ocha (Santeiro)

Ifa (Babalao)

1. O santero de Eleggud tem mao de buazios

1. A iniciacdo do babalao dé a ele Echu e

outros segredos de Ifa

2. Consagra o oricha na cabeca

2. Recebe Orula

3. Homens e mulheres podem se

consagrar

3. 56 homens podem se consagrar

4. Os fundamentos dos santeiros sdo a

pedra e o caracol

4. Os fundamentos de Ifé sdo a pedra e os

ekines

5. O santeiro faz ebbo

O bagbalao faz ebbé mediante consulta ao

tabuleiro de Ifa

6. O santeiro ndo tem mnivel de

dependéncia em relagdo ao babalao

6. Os babalaos tém dependéncia em
relagdo ao santeiro para determinar ebbo.
Em algumas fungbes, o babalao precisa do

fundamento da Regla de Ocha

7. O diloggiin tem dezesseis letras, das

quais o santeiro s6 1é doze

O jogo do ékuele e dos ekines tem dezesseis

letras (oddum), que sdo lidos com suas

| respectivas combinagdes

8. Os santeiros adoram Olofi por

intermédio de Obbatald e os demais

orichas e o orun pelo sol

Os babalaos tém os segredos de Olofi,
Olorun, Oddé (oddun) Eleda, Osain, Olokun,
Oroifia (Araifia), Ochaoko, Achikuelu, Afia e

Oddia

AROSTEGU], 1994: 99-100

No sistema Jlucumi, os babalaos mais sérios e estudiosos aplicam o oraculo

dando explicagdes simples e didaticas, com mensagens atuais, contendo os versos

cbrrespondentes e suas proibi¢des e restri¢des. Os babalaos podem interpretar o
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complexo de If4, mediante os jogos do obi e do diloggin, tirados estes dois Gltimos por
babalochas e iyalochas.

Na adaptagdo dos sistema de Ifa em Cuba, o coco assumiu uma importante
fungdo ritual e litirgica. De modo geral, ele substituiu o obi em diversas atividades

religiosas.

0 coco é o fruto mais importante na Santeria ou Regla de Ocha: sem coco
néo ha santo. Seu deus é Obbatald; e é o meio mais direto de comunicagdo
com os orichas e os eggum. Quando se inicia qualquer ceriménia em Cuba €
comum, ofertd-lo. Através das distintas posi¢des do coco se pode ler o
Diloggiin e If3, ainda que na atualidade se utiliza um sistema mais simples
para perguntas simples. Quando os santeiros vio usar o coco, o atiram contra
o chdo ou o parte com algo duro, ndo sem dizer antes uma moyugba ao santo.
Partido o coco, se toma cada pedago, lapidando-o com a unha e se ofere;:e a0
santo- a isso se da o nome de obipikuti- Quando sdo arredondados os quatros
pedagos, se moyugba a Olofi, a Olorun, ¢ Olordﬁmare, a todas as deidades e
os eggun, ao eleda da oferenda; enfim, a todos os babalochas e iyalochas que

estdio no céu, pedindo que falem por meio do coco (AROSTEGUI, 1994: 12)

O sistema de divinago com o cocol3 & o mais simples de todos. Ele se eqiivale
ao sistema de obi ou de quatro bfizios: sdo utilizados quatro pedagos de coco que ao

cair com a forma concavo (a polpa) ou convexa (a casca) dao as configuragdes do

13 oracule de Biagué é o nome gque recebe o método, o sistema de
adivinhar mediante o uso de gquatro pedagos de coco. Este oraculo
recebe tal nome porque, segundo o apattaki correspondente, foi um awd
(adivinho} chamado Biagué gquem criou tal sistema de adivinhagdo, tendo
transmitido, mais tarde, esse segredo a seu filho Adiatoéto
{FOLKLOREAFRO~CUBANO, 1958).
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sistema. Nele hé4 cinco possibilidades de respostas. Segundo ALFONSO (1994), essas

possibilidades sdo as seguintes:

» quatro cdncavosi: Aldfia (satide); positiva, afirmati\:a e favordvel. Nesta
configuracdo respondem Changé e Orula.

s trés cobncavos e um convexo: Ofawo; favoravel, diz sim. Respondem Oggan,
Changd, Ochosi e Yemaya

« dois concavos e dois convexos: Ellif¢; ratifica a resposta afirmativa de aldfia.

e um cdncavo e trés convexos: Ocana; prejudicial, diz ndo, anuncia- algo mau.
Respondem Ellegu4. Babala-Ayé, Changé, Aggayi, Oyé, Yewd, e Iku.

e quatro convexos: Oyekun; negativa, anuncia a morte. Respondem Changé e Oya

As configuragdes possiveis sdo as seguintes:

Alafia | Q000
Otawo | WOOO
Eyeife . Knlnlele
Okana @@@O
Oyekun DODD

AROSTEGUI, 1994: 15

Nesse sistema de adivinhacdo sdo utilizados 16 caracoles(Cyprea moneta)
(dilogiin) cujas jogadas somam 12 letras , cada uma acompanhada de um refrdo ou
sentenca que remetem a varios mitos (patakines). Cada letra tem seu nome, e os orixés

que falam através de cada uma delas sdo os seguintes:

14 1y Evife, afirmagdo; Etague, duvida; Alafia, éxito; Okana, negagdo;
Oyeku, fracasso transitério (LACHATANERE, 1992: 346). 1). Alafia,
respondem Obbatala, Changé, Orula, Ibeyis e Babaltu-Ayé; 2) Otague-
Otawo, respondem Changé, Inle, Ochtn e Yemaya; 3) Okana ou Okana
Soddé, respondem Obba, Oya, Nana Buruki e Yewa; Oyekun, os orichas
emudecem (AROSTEGUI, 1994: 13-4).
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Configuracao Queda dos caracoles
Okana 1 caracol de boca para cima
Eyioko 2 caracoles de boca para cima
Oggunda 3 caracoles de boca para cima
Iroso 4 caracoles de boca para cima
Oché 5 caracoles de boca para cima
Obbara 6 caracoles de boca para cima
Oddi 7 caracoles de boca para cima
Eyionle 8 caracoles de boca para cima
Osé 9 caracoles de boca para cima
Ofan 10 caracoles de boca para cima
O]uam Shobbe 11 caracoles de boca para cima
Eyila 12 caracoles de boca para cima
Metanla Todos os caracoles de boca para baixo
AROSTEGUI, 1994:46.
Caracoles Abertos Oddun"* Oriché
1 Ocanasodi ou Okana Eleggua em sua qualidade
Echu
2 Elli oco ou Eyioko Ochosi e Obbatala
3 Ogunda ou Oggunda Oggan

115 4§y pkanasorde , Elegud e Oguin; 2) Eyioke, Ochosi, Yeqgua e
Orichaoko; 3) Orgunda, Ogun, Yemaya e Eleguéd; 4) Eyi Olosum, Yegua e
Obatala; 5} Oche, Maferefun e Ochun; &) Obara, Changdé e OrGnbila; 7)
Odi, Yemaya, Babalu-Ayé e Inlé; 8) Eyi Onde, Obatald e Orumbila; 9)
Osa, Oya e Argayu; 10) Ofun, Meferefun, Obatali, OchtGn e Osain; 11)
Oguani, Elegua, Ogun e Ochosi; 12) Eyila Che Bora, Maferefun, Changd e
Yegua; 13) Metanla, Maferefu e Babalu-Ayé {LACHATANERE, 1992: 129).
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4 Yllolosun ou Iroso Changoé

5 Oche ou Oché Ochtin

6 Olvara ou Obbara Changé

7 Oldi ou Oddi Yemaya

8 Ellionle ou Eyionle Obbatala

9 Osa ou Osa Oyé e Babalta-Ayé
10 Ofun ou Ofan Obbatala

11 Oguani ou Ojuani Shobbe Eleggua

12 Oldi L.aghe Vora ou Eyila Changb

Fonte: AROSTEGUI, 1994; ALFONSO, 1994

Além dos sistema de coco e dos caracoles, os dois outros sistemas de divinagao
gozam de grande prestigio entre os afrodescendentes cubanos: o ékuelé (okpelé) o os
ikines. | | |

De acordo com ALFONSO (1994), o sistema de ékuelé consiste em uma cadeia
de metal ou {casca de coco, caroco de manga, carapaca de tartaruga ou cobre). O
babalao deve ter dezesseis ékuele, semelhante aos dezesseis oddun pelos quais fala
Orunla. “Segurando-se no centro da cadeia, ela apresenta dois lados com quatro pegas
em cada um deles, oferecendo aleatoriamente um conjunto de combinagdes cujo total &
de 256 signos, ‘letras” ou * odu’ (ALFONSO, 1994:206).

J4 no sistema dos ikines, os babalaos utilizam o tal;uleiro chamado opon Ifa. De
acordo com AROSTEGUI (1994), ele representa a cabeqa e também o mundo. E
redondd, de madeira dura e sinaliza os quatro pontos cardiais: Norte- Sol- Olorun; Sul-
Cruz- Vida e Morte; Leste- Lua- Enfermidades, e Oeste- Quarta Minguante- Tragédia.

O babalao utiliza 16 ikines que sdo frutos do dendezeiro (Elaeis guineensis). Ha

um pé (yefd) feito de inhame seco ralado que & jogado sobre o tabuleiro. Néle se
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inscrevem os oddun. Entre os instrumentos usados pelo babalao esté o irofd, o iruke
feito de crina de cavalo.. O irofi é usado em algumas das ceriménias para golpear e
rezar sobre o tabulei.ro. O iruke serve para limpar os camiiﬁhos das més influéncias.

O babalao coloca os 16 ikines da mao esquerda e, com movimentos rapidos da
mao direita, retira 14 ou 15, permanecendo 1 ou 2 ikines. Cada resultado & marcado no

tabuleiro de If4, dando as configuragées do jogo.

Cada uma das “letras” correspondentes .a ambos .0s sistemas possui seu
proprio nome e esta associada nfo somente a um ou varios orixas e seus
respectivos patakis'’®, mas igualmente a regulamentagdes e proibigdes de
natureza diversa, entre as quais se destacam as alimentares (ALFONSQO,

1994:206).
4.8, Iniciagio Nagd

Os afrodescendentes de matriz iorubad no Brasil, os nagds instituiram um
elaborado sistema de iniciacdo religiosa, num periodo que se estende do inicio do
século 19 ao inicio do século 20, fase em que se institucionaliza a religido no pais.

Para tanto, recorreram aos retalhos de memoéria coletiva preserva pelas mais
velhos, em seus arquivos mentais, e pelas novas aquisi¢des adquiridas nas recentes
viagens feijtas a terra dos ancelstrais. Esse§ pioneiros do candon'xblé objetivavam
plantar, preservar e ampliar o axé ancestral em sua nova terra.

Segundo VERGER (I1981) ha uma grande simetria éntre o processo de iniciagao
no Brasil em relacdo ao iorubano, na Africa. A seqiiéncia ritual & a mesma, com

pequenas alteragdes pontuais ou circunstanciais. “A primeira diferenca entre a Africa e

116Mitos relativos aos orixas. O mesmo que oriki.
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- o Brasil deve-se ao, fato de que, no primeiro caso, a iniciagao se faz para novigos
pertencentes ao mesmo orixd, enquanto no segundo caso ela é realizada,
simultaneamente, por novigos pertencentes a diferentes orixas de um mesmo barco”*"’

(VERGER, 1981:45).

Apesar dessas particularidades, os aspectos conceituais e o processo ritualistico
na iniciacio mantém-se nas grandes linhas tracadas. Também no Brasil mantém o
conceito de que a iniciagéé implica despertar no interior do novigo uma memoria

+ rancestral adormecida, oculta pelas conveng@es sociais impostas rigidamente. 3

O novico ao se iniciar vai ao encontro de um passado ancestral que,
despertado, passa a fazer parte constitutiva de sua identidade religiosa/social. A

iniciagdo coloca-o diante do seu passado, revivido mitologicamente em cerimdnias

religiosas:

A iniciagio consiste em suscitar, ou melhor, em ressuscitar no novigo,
certas circunstincias, aspectos dessa personalidade escondida; aqueles
correspondentes  personalidade do ancestral divinizado, presente nele em
estado latente (mesmo sendo s6 em razdo dos gens herdados), inibidos e
alienados pelas circunstincias da existéncia levada por ele até essa data. A
menos que se trate de um arquétipo de comportamento, reprimido até entdo,

que possa se exprimir num transe de libertagdo (VERGER, 1981:44).

O sistema de processo inicidtico elaborado no pais tem trés estagios distintos
que podem ser resumidos entre o periodo anterior a iniciagao, nos procedimentos

adotados durante a reclusdo inicidtico, e a fase posterior de readaptagdo a vida

117 =~ . PR .
Expressdo usada no Brasil para os iniciados juntos.
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cotidiana. Esse trés largos estagios estdo presentes no sistema iorubano, registrado na
Africa.

No Brasil, o primeiro estigio tomou a conformagio de um mecanismo de
aproximagdo entre 0 novigo e a estrutura religiosa. Nele, o novico toma o nome de
abian, que o caracteriza com néo-iniciado na estrutura religiosa. Sua participacao &
limitada no processo litérgico. Ele est4 experimentando e sendo experimentado pela

coletividade religiosa a qual ele pretende se vincular:

No primeiro estagio de suas relagdes com a “seita”, o futuro iniciado é
chamado de abian. E necessério que passe ainda pela prova de ter recebido o
apelo de um orix4 e de ter tido o afi de cair em transe (“bolar' "~ é o termo

empregado nos meios do candomblé) no decurso de uma cerimdnia, quando os

ritmos dos tambores sdo tocados com insisténcia. (...) (VERGER, 1981:44). .

Na segunda fase, o novigo parcialmente integrado a comunidade, passa pela
sua primeira experiéncia ritual: a cerimonia do bori'”. Nela ele fortalece os seus
vinculos com a comunidade/terreiro com a sua nova familia religiosa. Segundo
VERGER (1981), essa fase é um passo decisivo para o processo de iniciagdo do novigo.
na comunidade: O segundo passo no caminho da iniciagdo completa-se ao se fazer um bori,

oferendas a cabega do abian. (...) (1981:45).

118 No candomblé nagd hé duas categorias de sacerdotes que nao entram
em transe: os ogds € as equedis. Eles cumprem suas fungdes sacerdotais
conscientemente. Sobre a iniciacdo e as fungdes religiosas dessas
categorias de sacerdotes ver o trabalho de Julio Braga “A cadeira do
Ogd e outros ensaios”, 1999.

15 copbre a ceriménia do bori ver o trabalho de Pierre Verger “Notas
sobre o culto aos orixds e voduns na Bahia de todos os santos, no
Brasil, e na antiga costa dos escravos, na Africa’, 1999. Nele a autor
faz um descricdo da ceriménia bori. registrada por ela em fevereiro de
1951, em um terreiro de Salvador. :
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O abian'?° passa a usar contas (colar) com as cores do seu orix4 e a participar de
algumas cerimdnias pablicas realizadas fora do quarto-de-santo, local sagrado onde
apenas os iniciados tem acesso. Esta fase é a de aprendizado do fut;ro iniciado. Ele
fortalece suas relacdes e toma contato com os seus provaveis irmdos-de-santo que se

iniciaram com ele, no mesmo barco, a fim de reduzir o gasto com a iniciagdo que,

gerahnente, sao custosos:

O abion toma-se, entdo, um freqientador do terreiro, indo assistir
regularmente as cerimonias dedicadas aos onxas, sem ainda tomar parte
nelas. Seja homem ou mulher, o abian comega a se familiarizar com o ritual €
as pessoas ¢ a reunir tudo aquilo que sera breverﬁente necessarno para
terminar sua iniciagdo. As despesas sdo freqilentemente elevadas ¢ devem
cobrir os gastos com a confecgdo de roupas e a fabricagdo de objetos
simbélicos usados pelo deus encamado nos dias de festas. E necessario que
compre os diferentes animais para os sacrificios, devaldo esperar ainda que
outros abian estejam prontos para fazer as suas iniciagSes, formando com eles

um grupo designado sob o nome de “barco” (VERGER, 1981:45).

J4 como membro da comunidade terreiro, chega o momento de o abian da o
passo decisivo entre o profano e o sagrado: ser raspado e pintado, alusdo ao

procedimento ritualisticos de iniciacio que ele terd que enfrentar. Para tanto, ele

120 £ toda e qualquer pessoa que tenha conta lavada, obrigagdes de bori
e Orisa assentado (uma pré-iniciagdo). A participagdo na vida
litirgica da comunidade do filho de “conta lava” é minima. Diga-se o
mesmo para os de bdri. Pode ajudar no servigo doméstico, do terreiro:
varrer a casa, principalmente a de Sangd, local de maior movimento,
Sede do terreiro; ajudar nos cafés da manhd e almogo comunitario,
realizados em dias de festa do Orisa, lavar lougas, ajudar na
arrumacio, limpeza e decoracdo do barracdo; enfim, em tarefas de
natureza civil, sem maior envolvimento religioso (SANTOS, M., 1893).
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deveré ficar recluso durante esse periodo de iniciagdo, que pode variar de uma casa

para outra de candomblé: doze, dezesseis, vinte e um ou mais dias.

Os abian chegam ao terreiro alguns dias antes do inicio dos nituais, para
relaxarem num ambiente de calma, longe das preocupagdes e problemas
cotidianos. (...) A igh¢ Ik da Africa ¢ substituida pelo que se chama no
Brasil de “ronco” ou “camarinha”, um quarto estritamente fechado, sem

janelas e mobiliado com algumas esteiras apenas (VERGER, 1981:45).

Recothido, 0 novico passa pelas cerimdnias de raspagem da cabega, incisGes

litGrgicas e os sacrificios votivos de iniciagdo:

A iniciagdo comega, em geral, na noite de uma quarta ou quinta-feira, ocasido
em que se raspam as cabegas dos novigos, fazem-se as incisdes no alto de seu
crinio, e eles recebem o banho de sangue como nas cerimdnias africanas

(VERGER, 1981:46).

Nesse perfodo de reclusdo, o novigo faz uma série de aparicoes publicas, em
especial nos terceiro e sétimo dias da iniciaqdo, sob a supervisao restrita de seus

iniciadores e responsaveis:

Como na Africa, as saidas em puiblico dos “adoxiis” realizam-se no terceiro
dia, quando os novigos sdo cobertos de tragos e pontos brancos com giz €
usam roupas brancas em homenagem a Oxala. Os novigos chegam ao
barracdo protegidos por um grande pano branco (ald) , como na Africa,

esticado por cima deles. Caminham com a cabega baixa e passos vacilantes, -
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precedidos por seus pai e mie pequenos ( ou Baba e Iya Kékeré), que os
guiam e os amparam. Esteiras sdo estendidas, sucessivamente, diante da porta
do barracdio, diante dos atabaques, diante da porta da sala dedicada a Oxala
e, finalmente, aos pés do pai e da mie-de-santo. Nesse local cada iniciado
realiza reveréncias chamadas dobale ou ikd, dependendo de ser o orixa
masculino ou feminino, e executa uma série de batidas de mdos, chamadas
“bater pau”, para demonstrar seu respeito, ja que durante os dezessete dias
deve respeito a lei do siléncio. Esbogam estdo dangas ainda desajeitadas ao

som dos atabaques (VERGER, 1981: 46).

No final dessa fase de reclusdo, o novigo é apresentado 4 comunidade/ terreiro.
Numa festa ptblica, com a presenga de pessoas de outras casas, ele pronuncia, pela
primeira vez, o seu nome religioso, pelo qual ele passard a ser conhecido. A cerimdnia

& conhecida com “saida de santo” ou ceriménia de “proclamagéo do nome!2”:

E chegada a hora tdo esperada da “proclamagéo do nome” , que segue um
ritual esterectipado. O pai ou a mie-de-santo solicita a um Idos visitantes
distintos, membro de um outro terreiro de candomblé, que peca ao “adoxn” ,
em estado de transe, a revelagio do seu novo nome. O costume exige gue 0
visitante, agitando continuamente uma sineta (adja) tome o “adoxy” pelo
brago e céminhe com ele pela sala, num vaivém constante, e que o novigo
responda duas vezes de maneira inaudivel. Na terceira vez, o visitante diz:
“Vamos, faca um esforco e diga-nos em voz alta e com clareza qual é o sen

nome. Que todo mundo na cidade e no mercado o ouga com clareza!!!” O

121 wpaba mi {Iya mi) Kini ortko re?/ 5é e gbd oriko orisa?/ Rara o!/

Babad mi (Iya mi) Kini Ordko re?/ Eyin nabg bi?/ Rara o!/ Nisisiyi,
sdro séke fun gbogbo énia gbé e! (Meu Pai (Minha M3e) Qual é o seu

nome? / Vocés ouviram © nome do_érigé?/ N3o!/ Meu Pai (Minha M&e) Qual
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iniciado se decide entdo, d2 um pulo, girando sobre si mesmo, ¢ grita seu
nome. Esse fato é acolhido com os aplausos da assisténcia e a entrada em
transe de um certo numero de filhos e filhas-de-santo presentes a ceriménia.
Cantos e toques déio as boas-vindas ao novo iniciado. E com esse novo nome
que ele serd conhecido a partir desse momento pela gente do candomblé

(VERGER, 1981:47).

O abian torna-se um iad. Ele focara nessa categoria até completar o seu ciclo de
obrigagdes religiosas com sete anos de iniciagdo. Ele passara a categoria de ebomi. Feita
a safda ritual no final da reclusdo, o iad comega a se preparar, ainda dentro do ferreiro,

para retomar as suas atividades cotidianas, na cerimdnia denominada panan:

A volta 3 consciéncia e 2 vida normal s6 se toma completa depois de uma
cerimdnia chamada panan, durante a qual os novos iniciados devem
reaprender, como na Africa, as atividades da vida cotidiana. Os homens
imitam os trabalhos do campo e varias outras atividades; as mulheres
simulam as atividades domésticas, a ida ao mercado ¢ outras ocupagdes

A

femininas., Os iniciados estdo em estado de “eré” e a festa transcorre numa
atmosfera alegre e jovial, que da lugar a uma diversio relaxante, apos

dezessete fias de reclusio e rigida disciplina (VERGER, 1981: 47).

Na fase de consolidacio das praticas religiosas de matriz forubd no Brasil, os
nagds constituiram uma sofisticada estrutura hierdrquica e centralizada. O espelho
dessa estrutura foi a complexa sociedade iorub4, reinventada no espaco sagrado do

terreiro. Ela permitiu a preservagdo do complexo civilizatério iorubd nas terras

& o seu nome? / Vocés estdo ouvindo? / N&o!/ Agora, fale alto para que
todos o {a) oucam!” (BENISTE, 1997: 271-2).
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brasileiros, utilizando-se da régua e do compasso o original iorubano (BENISTE, 1997;

SANTOS, ., 1993; SANTOS, D., 1994; SILVA, 1995).:

Omo Orisi: E toda aquele iniciado na religido nagd, no Brasil,

Egbén Orisd/ Egbénmi: O mais velho aquele que passou pela obrigagdo de sete anos;
Abfird Origé: o mais novo. Sdo todos os iniciados por uma mesma ly4lérisa.

Irmio de Ase: Sdo todas as pessoas iniciadas no mesmo axé, mesmo que tenham maes-
de-santo diferentes. § 0

Irmio-de-Barco: Sdo aqueles que participaram do mesmo barco de iniciacdo; iniciados
no mesmo periodo, e dando o nome no mesmo dia.

Borizado: Nao-iniciado que fez a ceriménia do bori.

Tyalériga: £ a autoridade méxima no terreiro de candomblé. A sucesséo sé se da depois
da sua morte. Significa, literalmente, a mde que possui o conhecimento do orixd. Nos
candomblés mais antigos, hé os cargos de dtn e dsi, & direita e & esquerda da mae-de-
santo. O equivalente masculino é o Babal6risa.

Oltiwo: E o sacerdote encarregado do sistema divinatério. Normalmente é a mae ou
pai-de-santo que manipula o sistema divinatorio.

Tyilise: A mde que tem conhecimento e zela pelo axé. Toda a lyalorisa é uma iyélégg, mas
nem todas as lyalase sdo Iyalorisa.

Iya Kékeré: Mae pequena. £ a segunda em autoridade da casa de candomblé. O
equivalente masculino é o Babakékeré.

Iy4 Egbé: Mae da sociedade. E a conselheira clia mae-de-santo.

Iyadagan: Auxiliar direta nos ritos de Ipadé. Ha as otin e osidagan.

Ajibéna: Mde criadeira. Acompanha os iniciados na camarinha, durante o processo de

iniciacao.
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Iyd Efun: Mde do efun. Cuida das pinturas ritualisticas dos iniciados, utilizando as
nervuras do dendezeiro. Normalmente & uma pessoa de Oxala.

Tya gbasé: E a responsével pela cozinha do santo

iy4basé: A responsavel pela cozinha dos filhos-de-santo.

Iyamérd: Aquela que danga com a cuia no ritual do Ipadé.

Ekedi: A segunda pessoa. Em algumas casas, a expreésa usada para essa fungéo e 4joye,
aquela que possui o titulo. Fungéo feminina de quem ndo entra em transe.

Babélésanyin: O dono do culto de Osdnyin. Sacerdote do orixa Ossaim. O colhedor de
folhas sagradas e rituais.

Sarepegbé: Transmite as decisGes da sociedade. Geralmente é alguém de Ogan.
Ajimida: £ um titulo do culto de Yénsan.

Apétebi: A auxiliar do Olawo. Ceralmente é alguém de Oxum.

Ogin'?: £ uma fungdo masculino de quem & escolhido pelo orixé e ndo enira em
transe. Ele podé desempenhar vérios papéis dentro da estrutura religiosa: Agdgim: O
possuidor do axé de Ogin. Responsavel pelos sacrificios votivos e pelos canticos que os
acompanham. Possui ofin e osi. Aligbé: E o tocador, encarregado dos msﬁumentos
(atabaques, aébé, gan); ele também & conhecido como Ogdn ilit, o tocador de atabaque.
Aségba: Titulo masculino no culto de Omolu. Olosun: Agquele que possui Oxum. Sacerdote
no culto do orixad Oxum. Pejigan: Responsével pelo quarto de santo (peji).

Iyéwé: E o recém-iniciado na religido.

Abiyian: Aquele que estd no primeiro degrau da estrutura religiosa. O nao-iniciado.

122 pga Alabé, o tocador; 0gd Apontado, apontado como possivei

candidatoc a ogd; Ogd de Atabaque, ogd tocador dos tambores sagrados;
Ogad Axogum, ogd responsavel pelos sacrificios votivos; Og& de béngdo,
terme depreciative para o ©gd que ndo cumpre COm Seus deveres; Ogd
Confirmado, ogd que realizou suas obrigagbes religiosas; Ogd de Faca,
o mesmo que axogum; Ogd Ilu, © mesmo que alabé; 0Og4 de Rua, oga gue se
encarrega das oferendas que sido feitas fora de terreiro; Ogd de Sala,
oga responsavel pela disciplina do barracdoc; Ogd- de Sopre, termo
depreciativo do ogd que fol escolhido de maneira excepcicnal; 0gé&
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4.8.1. Iniciacdo Lucumi

O processo de iniciagdo Jucumi guarda, em seus aspectos gerais, simetrias com
os processo iorubé e nagd. Nela, o novico fica recluso na casa do padrinho ou madrinha
por pelo menos 72 horas antes da cerimdnia de iniciacgo.

Essa reclusdo pode demorar, dependendo das circunstancias, de trés a sete
dias, Nesse periodo, o candidato-a iniciacdo passa por uma série de procedimentos
religiosos que marca sua passagem do profano para o sagrado dentro dessa estrutura
religiosa: ebé de entrada, purificagdo no rio, rogativa de cabeza, a prendicién, a
preparacdo da cabeca, imposicdo dos “otas”, os sacrificios votivos, o dia do meio, o dia
do it4, e o Gltimo dia do processo (ALFONSO, 1994).

No ebé de entrada faz-se uma consulta ao babalao para que este determine a
natureza desse rito de purificacdo. Nele serdo eliminadas as faltas e impurezas do
iniciado, antes de ser apresentado ao orixa. A seguir o iniciado faz a purificacdo no rio.
Nessa cerimdnia, o novico é conduzido ao um rio, por um sanfero ou santerd, para
saudar Oxum, fazer oferendas e banhar-se. No regresso a casa do padrinho ou

madrinha, o novigo veste uma roupa nova.

Eliminado das impureza, o novigo faz a rogativa de cabeza. Essa é uma
cerimdnia para o Eledd do novigo. Nela procura-se obter a permissao do “Anjo da
Guarda” que reside na cabega do iniciado. Ela:também é uma cerimdnia para o dono
das cabecas, Obatald. Na cerimonia seguinte, a prendicion, o novigo recebe um colar de
contas brancas, em homenagem a Obatala. Nessa fase do processo iniciatico, prepara-

se 0 omiero, com distintos tipos de dgua e elementos de axé o orixd. Com esse

Suspenso, ©gd que ainda nao realizou as suas obriga¢des religiosas de
confirmacdo {BRAGA, 1999:95-7).
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preparado sdo lavados os assentamentos, as ferramentas e os atributos dos orixas. O
iniciado se banhara e tomara essa dgua, durante o periodo em que durar o asiento.

Na preparagio da cabega };repara-se o local onde serdo recebidos e assentados os
orixés. raspa-se a cabega do novigo. Depois, ele & pintado com a cor do orixa. Pintam-
se circulos correspondentes aos quatro orixds de fundamento: Obbatald, Changé, Ochum
e Yemaya. A imposi¢do dos otés ou coroacdo é o momento mais importante do

assentamento do orixa. Segundo ALFONSO (1994):

E o momento mais importante da cerimonia de assentamento. Comegando por
Elegua e finalizando com os otas do orix4 que sera assentado, ésse rito requer
extrema solenidade, enriquecida pelas rezas e cantos de cada um dos orixas
recebidos e do orixa assentado. Termina com a manifestacio do orixa

assentado, o qual é chamado para “dangar” (ALFONSO, 1994: 208).

Na ceriménia denorﬁinada"‘comida dos orixas” sdo feitos os sacrificios dos
votivos dos animais oferecidos aos orixas. Parte deles é oferecida aos otds, colares e
demais atributos do orix4. No dia do meio, aquele que fica entre as duas cerimdnias
mais importantes do assentamento do orix4, o iyabd veste seu traje cerimonial e se
instala no “trono”. Ali ele ser4 saudado e cumprimentado por todos os presentes a
cerimonia.

No dig do ita, retnem-se todos os italeros e jogam os buzios. Depois eles
comunicam ao iyabé suas proibiSes, obrigagdes e seus comportamentos futuros.
Deﬁne—se os orixas que ele receberé e, por fim, escothe-se o nome ritual que o novico
recebera.

No altimo dia, faz-se a apresentagdo ptblica do iyabd, num mercado da cidade:

it
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Vestido todo de branco, o iyabo € conduzido por outros miciados a um
mercado, onde comprara frutas (uma delas tem que ser roubada para Elegud)
e recolhera substancias para o seu “resguardo’. Ao regressar a “casa templo”,
as frutas serdo oferecidas aos orixas, sacrifica-se um galo, e se da um obi a
Elegua. Apés esse rito, o iyabd pode ir para sua casa e “levantar” seus orixas,

isto €, levar seus otas (ALFONSO, 1994: 209).

Findada a fase da reclusdo, o iyabd recebe do padrinho ou madrinha todas as

suas restricdes que deverdo ser cumpridas pelo periodo de um ano (ALFONSO, 1994

209-10):

1. Castidade absoluta.

2. Nao oferecer a mdo para saudar alguém, a ndo ser a saudagdo ritual e outros
iniciados.

3. Asseio rigoroso.

4. vestir roupa branca.

5. Nao visitar dqe:ntes, velérios, hospitais e cemitérios.

6. Se for mulher, ndo usar enfeites e maquilagem, nem olhar-se no espelho.

7. Durante os trés primeiros meses ndo deve sentar-se & mesa com outros comensais.

8. Nédo comer os alimentos que seu orix4 de assentamento proibiu.

Mediante consulta ao orixd, muitas dessas proibi¢des podem ser relaxadas,
segundo a determinacéo do padrinho ou madrinha. Depois de trés meses, porém, os
iniciados devem fazer uma oferenda aos orixas. Nessa cerimonia, eles devem
transladar os otas de seus orixas até a casa do padrinho ou madrinha, e ali oferecer aos

orixas frutas, doces e animais.
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No término de um ano, o iyabé conclui suas obrigagdes apresentando-se aos

bata, caso ndo tenha feito isso durante a iniciagéo:

Também durante esse primeiro ano, caso ndo se tenha apresentado aos
tambores sagrados durante a cerimbnia de iniciacdo, deve fazer sua
apresentacdo aos batd. Este é um rito realizado no igbodii, onde o iyabél ,
vestido com seu traje cerimonial, se dirige em procissdo, com outros iyabd,
até os bata, deposita uma oferenda e os beija. geralmente o iyabd, enquanto

danca para seu orix, € possuido por ele (ALFONSO, 1994: 210).

A exemplo dos nagos no Brasil, os lucumis organizaram um corpo sacerdotall
que se espelha no originario iorubd. Todas as dimensdes litirgicas da estrutura lucumi
s&o contempladas com sacerdotes especialmente iniciados para executa-las. A sombra
que se agiganta por tras dessa estrutura é a mesma que se projeta entre os nagds: a
nogao de familia com muito parentes e diversas ramifica¢des que anima o universo
familiar ioruba.

Entre os sacerdotes desse corpo sacerdotal, os principais sdo:

o Jyabé: Nedfito durante o seu primeiro ano de iniciagao.

s Iyalocha ou Santera: Sacerdotisa dos orixas.

* Babalocha ;)u Santero: Sacerdote dos orixas.

e Iyaré Santera que cumpre a fungio de primeira madrinha na cerimdnia de
iniciagao.

» Babaré Santero que cumpre a fungdo de primeiro padrinho na cerimdnia de

iniciacao.
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Yibona ou Ollubona: Santera ou Santero com a funcdo de segunda madrinha ou
padrinho durante a iniciagao.

Axogun: Iniciado :como filho de Ogtn, designado para realizar os sacrificios de
animais.

Osainista: Conhecedor profundo das ervas, de seus segredos e dos atributos de
Osain, designado para realizar o assentamento do orixa.

Afinfin: Especializado em confeccionar talhas, ferramentas e os demais objetos
utilizados no culto.

Italeros: Santeros ou Santeras que celebram o itd, isto &, a reunido para consultar,
através dos bazios, a futura vida do recém-iniciado.

Olix bati: Tocadores do iyg, itétele e ohonkolo, nomes que recebem os trés tambores
" sagrados bata.

Oriate: Personagem encarregado de organizar e dirigir as ceriménias dos diversos
rituais. |
Akpuén: Cantor solista da mfsica coral antifonal lucumi. Para exercer a fungdo,
exige-se anos de treinamento e aprendizado.

Babalao: E a hierarquia méxima do complexo religioso que forma a Santeria.
Sacerdote especializado no culto a Orula e o fnico designado a treinado para
exercitar o oraculo de ifd. Somente os homens podem ocupar essa fungio. Ha trés
fases de iniciacio de um babalao: a primeira é a consagragdo primdria de ifa,
quando ele recebe “méo de Orula” e o iniciado se converte em babalao; na segunda
, @ pessoa se torna capacitada a realizar os sacrificios votivos dos animais de quatro
patas, pois “recebe faca”, e se denomina olio; a fltima categoria é integrada
somente por aqueles babalaos que, em virtude de ceriménias muito especiais, tem

QOlofin assentado.
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¢ Apestebi: Santeras, em especial filhas de Oxum que, devido a resultados
divinatérios, passam a estabelecer uma relacio com Orula, que lhes permite
“receber a mdo de Orula”. Elas s@o consideradas esposas do orixa e participam de

alguns segredos de seu culto (ALFONSO, 1994: 201-3).

5, CONCLUSAO

PEDRAS RECOLHIDAS NAS VEREDAS SAGRADAS DO BOSQUE SAGRADO

Nés chegamos.

O! Nés chegamos.

Os seguidores do orixa.
Nos chegamos.

| Nos, filhos de Odudua,

Nos chegamos.

Como sistema de analise do mulfiverso iorub4, na parte relativa & metodologia,
propus quatro angulagdes criticas capazes de escrutinar criteriosamente as frés
equivaléncias universais estudadas nesta dissertagdo: a contextualizacdo do sistema
civilizatério ioruba e suas maltiplas ramificacdes, em especial no Brasil e em Cuba; a
conexdo universal de todos as ramificagdes derivadas desse complexo civilizatério; a
unidade dos elementos contraditérios contidas no original iorubé e nas reinvengdes
nagé e lucumi, e a dinamicidade interna e externa presentes nos trés complexos

estudados. Essas categorias de analises sdo imprescindiveis para a andlise das trés
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equivaléncias universais (pantedo, sistema divinatério, processo inicidtico) e para dar

resposta satisfatéria 4 hipotese formulada e ao objetivo tragado.
* Pantedo

Na regido onde floresceu a civilizagdo ioruba estava em curse um processo
milenar de diferenciagdo civilizatéria: diferenciacdo lingiiistica, humanistica,
tecnolégica,.cultural, religiosa, social e histérica. O ponto de convergéncia que deu um
traco comum & essa civiliza¢do foi a crenca num descendente tnico: Oduduwa.

Nio ha consenso quanto ao fato de a civilizagdo iorubd ter tido ou ndo uma
unidade orgénica no seus sistema religioso. Para alguns pesquisadores essa unidade
era inexistente. Ndo h4 davida, porém, que em muitas localidades houve a elaboragao
de um sofisticado sistema religioso ‘e de culto aos orixas: Ogin em Iré, Osun em
Osobé,' Sangd em Oyo. |

Entretanto, todos os pesquisadores apontam para um estrutura pantednica
com tragos comuns. Nela, a figura do Olodunmaré aparece como absoluta e
“epicéntrica”: uma enorme densidade de probabilidades que gerou toda a existéncia.
Esse fundo mitolégico serviu de cendrio para a reproducado do universo cosmogréfico
ioruba na terra. O espago geografica no qual se desdobrou a civilizagdo ioruba, antes
da chegado dos europeus, era a reproducdo do seu cosmo. Os textos sagrados de Ifd
apre:sentam duas dimensées dessa reproducdo: uma transcendental, as vias de acesso
ao sagrado ou dos caminhos que levam a Olodurunaré, e outra imanente, as formas
com as quais deveriam ser preservadas as memorias ancestrais por intermédio dos

cultos aos orixas.
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A primeira, por ser permanente, preservou-se e serviu de base matricial para a
ressemantizacdo religiosa em outros contextos. A segundo, por ser temporal, adaptou-
se as circunstancias histéricas e por elas foi moldada.

Assim, o pantedo foi formado, segundo a meméria coletiva vinculada aos
versos sagrados de ifé, pelos orixas primordiais que recebem a incumbéncias de criar a
existéncia das mdos de Olodunmaré. Olodunmaré deu a orientacdo de como proceder
em relacdo as suas magnas tarefas. Esse é o contetido do mito de Oxetura'®, que €
significativo para a compreensao dos mecanismos de formaram a-estrutura pantednica
ioruba. Este mito tem em sua narrativa a estrutura pantednica que se conformaréa nas
terras iorub4s, desdobrando-se pelo mundo afora.

Nesse mito h4 tarefas que caracterizaram cada um dos orixas e a natureza
monoteista da estrutura religiosa ioruba. Em correspondéncia a essas particularidades
dos orixds moldaram-se o pantedo iorubd e os cultos aos orixds primordiais, em
primeiro lugar, e nao-primordiais, a seguir.

No Brasil, a meméria coletivo dos primeiros iorubds que se lancaram na &rdua
tarefa de reconstrucio da estrutura religiosa guardou em suas fichas mentais
fragmentos dessa estrutura pantednica. O complexo nag6 reproduziu no pais, no
espaco fisico do terreirol?, a dimensdo geogréfica das terras iorubés, centralizando
num Gnico espago os cultos aos orixds. Ali eles reproduziram as dimensGes
geograficas das terras iorubas e a cosmografica dessa civilizagdo.

Ha indicaces de que no Brasil houve uma redugdo do pantedo nagd. No geral,
alguns orixas tornaram-se mais populares; outros mantiveram seus cultos em carater

privado.

122 5 1ivro de Juana Elbein dos SANTOS, (1993} “0Os Nagd e a Morte” traz
uma versdo traduzida desse importante mito iorubd. Segundo o mito,
Olodunmaré delega a dezesseis orixas primordiais as tarefas de
reproduzirem a terra a estrutura civilizatério ioruba, existente no

orun.
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O mesmo ocorreu em Cubal® na reconstru¢do do pantedo lucumi. O pantedo
lucumi mantém, apesar das particularidades como por exemplo a manutengao do
culto a Olokun, profunda simetria com o original ior;bé. Inclusive os atributos dos
orixds sao, em linhas gerais, os mesmos. Por maior que tenha sido o impacto da
publicagdo de novos titulos sobre o pantedo iorubd e a universalizacdo das
informagdes propiciadas pelas viagens de sacerdotes iorubas e pela realizagdo dos
congressos internacionais, os pantedes nagd e lucumi tém simetrias e assimetrias em
relacdo ao ioruba. Mas mantém um nficleo comum com o original.

Tanto no Brasil quanto em Cuba, os pantedes moldaram-se com o barro
histérico desses paises e com as condi¢bes de vida e morte dos descendentes dos
iorubéds. O contexto ioruba imprimiu particularidades na sua estrutura pantednica. O
mesmo ocorreu com 0s pantedes nagd e lucumi. A simetria é mantida pela esséncia
desses pantedes. A assimetria é produto das circunstincias e contextos historicos que
assistiram o desdobrar desses comp.lexos em suas respectivas regioes.

Pode-se afirmar, assim, que hd uma conexdo universal entre esses trés
pantedes. O nicleo da estrutura (transcendéncia), os cultos (imanente), e os atributos
(titulos, denominagbes, qualidades) dos orixds preservaram-se com grande
integridade. Tudo o que singulariza Ogiin na Nigéria, é visivel tanto no Brasil como
em Cuba. O mesmo pode se dizer das principais figuras do pantedo.

E natural que algufnas dessas figuras percam importancia fora do seu contexto
hist6rico, das teias que teceram suas narrativas heréicas significativas e significantes. E
o caso por exemplo de Qrixé Oko, o orixd da agricultura. Numa contexto de

escravidao, os produtores, no caso os iorubas escravizados nas Américas, ndo tinham

124 pgssa & uma feliz expressdo que preserva a polissemia do termo I1é,

como espago geografica e como realidade palpavel.

125 5 . ~ - . . .
Para mais informag¢des sobre essa reproducdo, leia o livro de Lydia

CABRERA {1968) “El monte”.



223

o interessa na abundancia da coltheita. Mesmo assim, entre os lucumi, essa figura
mitol6gica fora preservada, adequada & novas circunstancias.

H4, porém, uma profunda ligagdo, vinculagdo, conexdo de cardter universal
que traduz uma unidade fransnacional. Essa unidade por ter se adequado as
especificidades histéricas, incorporou elementos contraditérios na sua estrutura. Nao
se pode dizer que haja divergéncias ?rofundas no interior do pantedo. Mas ha
elementos estranhos ac modelo original. Alguns atributos dos santos catélicos que
determinados orixés incorporaram foram, com o passar do tempo, assimilados pelo
culto desses orixas12.

No conjunto, ha dois niveis de unidade de elementos contraditérios: interno ao
sistema global dos trés complexos e dentro de cada um em particular.

Essa constatagdo é mais evidente em Cuba, onde h4 em algumas circunstancias
uma imbricacdo entre o pantedo iorubi e a tradicdo dos. santos catdlicos. O mesmo
ocorre entre os nagd. Contradi¢Ges essas que as afuais liderancas religiosas nagﬁ. e
lucumi procuram afastar de suas tradicdes. Entretanto, muitos desses elementos
contraditérios criaram autonomia, interna e externa aos complexos.

No aspecto externo, a dindmica impds uma sincronicidade ainda existente
entre o calenddrio catélico e as festividades nagd e lucumi. De modo geral, o
calendarios religioso catélico pautou a formagdo do calendério religioso nagd e lucumi,
mesmo quando essa sincronicidade néo é admitida pelos sacerdotes desses complexos.
As fogueira de Xangd, por exemplo, quase sempre se confunde com as festas feitas a
santo Anténio, no Brasil. O mesmo ocorre com a festividades a nossa Sgnhora do
Cobre em Cuba, cuja festa pauta as festividades de Ochun naquele pais.

Essa dinamicidade se repete, em menor ou maior grau, nos aspectos internos

do pantedo. H& uma série de caracteristicas atribuidas a determinados orixas que nao
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tém correspondéncia com o modelo iorubé. Os aspecto mais profundo do orixa Oxum
que a vincula ao poder mitico da mulher & secundarizado, tanto entre os nagds quanto
entre os lucumi. Nesses complexos aflora com maior intensidade os aspectos

secundério desse importante orix4 feminino, como por exemplo, a vaidade'?”.

¢ Sistema Divinatério

w .+ O sistema divinatério sofreu as mesmas pressoes. Os diversos autores falam# :

indistintamente em divinacdo e adivinhagdo, quando parece-nos mais adequado o
termo divinagao, coﬁdicionado pela realidade iorubé: sistema de comunicagdo para se
ter acesso aos designios, tanto para os orixds quando para os homens. O sacerdote &
apenas um intermediario entre os orix4s e homens e os seus designios, o sagrado.

No modelo iorubd, o sistema divinatério era um atributo do homem: o
babalawo. Entre os varios sistemas de Ifd, havia o jogo de ikin, o opelé, os cauris, 0 obi
e o orobo. O aprendizado era longo e os versos exemplares fundamentais para a
compreensao do sistema. Nas Américas era natural que o sistema sofresse alteragdo
circunstancias. Enquanto na regido iorub4 a apreensdo da técnica de jogo levava anos
de ensinamentos e prética, a vida Gtil de um africano escravizado nas Américas era de
cerca de sete anos. Nao havia tempo de vida suficiente para a apreensdo do complexo
sistema divinatério. A simplificacdo do sistema foi uma necessidade de sobrevivéncia,
imposta pela realidade circundante.

No sistema nagd ha uma adequagdo que impde o sistema de btzios, facultativo
a homens ¢ mulheres. Ndo se preservaram ao longo da estrada dessa tradicdo os

sistemas de ikin e opelé. Os intrincados caminhos complexos do sistema foram

126 ps em curso tanto entre os nagd como entre os lucumi um esforgo de
alguns sacerdotes em eliminar o sincretismo religioso.
127 ys nessa transcodificacido uma forte traco da cultura machista.
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reduzidos. A importancia dos versos na divinagdo, também. Preservou-se, entretanto,
os sistema de obi e orobo. Diferente do que ocorreu em Cuba.

L4, pela inexisténc;a de obi, plantado ou comprado, introduziu-se o coco.
Mudou o material, mas preservou-se a légico do sistema. Outra particularidade de
Cuba foi a preservagao da figura do babalao, inclusive com um sistema especifico de
iniciacdo, diferente dos demais. Ou seja, nos complexos nagd e lucumi, as
circunstancias histéricos definiram o tragado que o sistema divinatério tomou em cada
um dos complexos.

H4, porém, um trago comum em todas essas tradigdes: o sistema divinatério &
um elemento indispenséavel & tradigdo de matriz ioruba. A exemplo dos complexo
joruba, os nagds e lucumis tém nesses sistema a bassola que orienta suas atividades
sociais e religiosas. A divinagdo é imprescindivel aos nagd e lucumi. Mesmo
acrescentando ao sistema seus temperos tipicos, o ntcleo conceitual da divinagdo se
presen?ou nas Ameéricas.

H4 elementos 'contraditérios acrescentados a cada complexo. Nado hé
correspondéncia entre os odu (nome e posigao)1?%. Nem entre os orixas que respondem
em cada um deles. Mas, o mesmo ocorre em terras iorubds. Além disso, outras
modalidades oraculares de outras matrizes africanas influenciaram o sistema ioruba
nas Américas. Com a dindmica prépria assumida pelo sistema, nos aspectos intenos e

externos, esses elementos foram incorporados as tradigdes nagd e lucumi.

128 yeja os Anexos 5 e 6.
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s Iniciagdo

Mantida como marca de transicdo entre o pfofana e o sagrado e como processo
iniciatico, a iniciacdo &, provavelmente, entre as trés equivaléncias universais a que
mais teve impressas digitais smgularizados nos complexos nagd e lucumi em relagao
ao original iorub4.

Na regido iorubana a iniciacdo se faz num complexo dedicado aquele orixa no
qual o novigo se iniciard. H4 a presenca fisica de elementos importantes a iniciagdo, em
alguns casos o rio e o bosque. No sistema nag6 hd uma reelaboragdo desse processo. O
bosque iorubd foi substituido pela camarinha, roncé. Ha ;:asos em que o rio &
substituido por um pogo. Isso porque, para os nagd, o terreiro é uma reinvengéo do
espago geografico ioruba. Se na regido iorub& o novigo de Ogin & iniciado em Iré, no
complexo nagd ele € iniciado na casa de Ogum.

A adaptagdo & ainda mais radical no complexo lucumi. L4 ndo houve, a
exemplo do Brasil, a institucionalizacdo de um espago sagrado. A iniciagado & feita na
casa da santera ou santero. Em alguns casos uma casa é alugada e sacralizada para se
fazer uma iniciacdo. Muitas vezes nessas casas 0 espago sagrado iorubé é reproduzido
numa prateleira, onde a santera ou santero coloca os assentamentos de seus orixas.

Nos espagos comuns, como por exemplo 0s congressos internacionais, porém,
todos se reivindicam como iniciados ou na tradi¢do do orix4 ou nas tradigdes nagd e
Iucumi. Ou seja, ha do ponto de vista sacerdotal um reconhecimlento universal da
iniciacio. Essa conexdo universal é um dos elementos que tem impulsionado o
estreitamente das mditiplas relagdes entre esses sistemas. O trénsito entre os
complexos iorubd, nagd e lucumi intensificou-se nos Gltimos anos, em razdo dessas

equivaléncias.
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Mantendo em muitas circunstancias elementos estranhos ao original ioruba. Ha
variacdes no tempo de iniciagdo entre os nagd e lucumi. Ha variagSes quanto aos
elementos utilizados no processo. Ha variacbes de atributos sacerdotais. Essas
variages impostas pela conjuntura foram incorporadas e mantidas, com o tempo.
Havia entre os nagds e lucumis a tradicdo de se levar o recém-iniciado & uma igreja
para receber a béngdo de um padre cat6lico. Prética estranha ao original ioruba.

Por fim, muitos desses elementos tomaram dindmica prépria. As marcas
iniciaticas sdo diferentes nos trés complexos. Os nagds levam sete anos para sajrem da
condicdo de ia6. Os lucumis levam um Gnico ano. Os nagds mantém o assentamento
dos orixas no terreiro onde eles se iniciaram. Os lucumi levam os seus assentamentos
para casa.

As trés equivaléncias universais estudadas pela angulagdo das quatro lentes
proposta (contextualizagdo, conexdo universal, unidade dos elementos contraditérios e
dinamicidade interna e externa) mostram mais simetrias do que assimetrias. As
protuberéancias singulares ndo dissolvem as semelhangas. Pelo contrério. Fortalecem,
no conjunto do complexo de matriz iorubd, as equivaléncias universais como marcas
digitais dessa civilizaqéclx o pantedo, o sistema divinatdrio e o processo de iniciagao.
Essas equivaléncias dao o selo de fabricagdo de matriz ioruba aos complexos nagds e
lucumis.

No seu conjunto o processo caracteriza-se como uma destrui¢do criativa: a
destrui(;éé pela escravizagdo dos iorubés de um modelo original e a criagdo simultanea
dos modelos jorubé, nagd e lucumi, com profundas correspondéncias entre si.

Assim, pode-se responder afirmativamente &s duas indagagdes feitas nesta
dissertagdo: o complexo civilizatério joruba tem elementos que favorecem a construcao
de uma identidade. Mobilizados, eles sdo capazes de aumentar a auto-estima dos

afrodescendentes, impulsionando-os em direcdo a cidadania plena. Essa identidade
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afrodescendente vinculada aos valores humanisticos das ancestralidades africanas
favorece a luta pela superagdo do preconceito, da discriminagao e do racismo.

As heréicas maﬁmqﬁes narradas pelos tios e tias, nagos e lucumis, preservadas
pela meméria coletivos dos afrodescendentes sdo evidéncias de que o iwa (carater) e o

axé ancestrais (capacidade de realizagdo) sdo capazes de fazer quando se mantém viva

a reveréncia as ancestralidades africanas e aos seus valores humanisticos universais.
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6. GLOSSARIO

L4

O glossério foi elaborado com o propésito de evidenciar a unidade lingiifstica existente
entre os trés complexos. Com pequenas variacdes as expressdes registradas estdo
presentes e freqiientam os universos religiosos e sociais dos iorubds, nagds e lucumis.
Procurou-se registrar os mais freqiientes. Em alguns casos, quando foi necessario,
registrou-se também a expressdo nagd ou lucumi, além da iorubd. O objetivo é amplia-lo

com ¢ tempo.

Abali: Tiras de pano de vérias cores que formam a pérte central da roupa de egum.
Abard: Bolinho de feijao-fradinho, cozido em banho-maria, e:nvoito em folha de
bananeira.

Abeokuta: Literalmente, cidade sob pedras. Capital do estado de Ogun, na Nigéria.
Terra ioruba. Cidade de forte devogdo a lemanja.

Abiku: Criangas nascidas para morrer. Com o objetivo de causar sofrimentos a uma
mulher, um espirito encarna varias vezes sucessivas, como seu fitho. 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 Gnico espirito que encarna e
desencarna sucessivas vezes. Ha recursos espirituais para impedir o desencarne a fim
de que a crianga possa desenvolver-se. Para o ioruba, morrer jovem & um desastre,

algo péssimo.
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Abiyan: Grau pré-inicidtico, denominacéo afro-brasileira. Pessoa que passou por ritos
simples, sem carater de iniciagdo: realizar a cerimdnia de bori, lavar contas, entre
outras.

Abbdrisa: Iniciado , cultuadores de Orixa. Pessoas iniciadas na religido. O mesmo que
lesse orixa.

Abdrisa Okunrin: Sacerdote mascuh'no,_ homem iniciado em orixa.

Abiré: Iniciado mais novo, irmdo. Pessoa recém iniciada. Iniciado em processo de
aprendizado.

Abouli: Nome de egum egba protetor do terreiro da Bela Vista, em Ponta da Areia, na
ilha de Itaparica (BA).

Acagé: Bolo de arroz ou de milho , moido em pedra e cozido em ponto de gelatina,
servido em folhas verdes de bananeira dobradas em forma retangular. No candomblé
do Brasil, comida ligada ao complexo de Oxala.

Acarajé: Hoje, prato da cozinha tipica baiana, é iguaria de origem africana. Comida
sagrada dos orixas, trata-se de uma massa de feijao-fradinho, frita em azeite de dende.
Comida ligada ao complexo do orix4 Oia/lansa.

Acu: Cerimdnia inicial de coletivizacdo de um ancestral.

Adi: Oleo extraido da semente do fruto que da origem ao azeite de dendé.

Adosu: Iniciado. Pessoa que carregou o osu, simbolo da iniciagdo.

Adura: Reza. Texto propiciatorio.

Aferi: M:agia que forna a pessoa invisivel.

Aficode: Titulo usado no Opé Afonja como chefe do culto de Ode.

Afose: Recurso mégico que concede a seu usudrio o poder de comando através da fala,
de tal modo que uma ordem verbal ndo podera ser desobedecida. A mesma forca de
realizacdo através da palavra 'pode ser empregada nas oragdes. Este termo sofreu

distorcao de sentido ao ser aportuguesado. No Dicionéario da Lingua Portuguesa , de
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Aurélio Buarque de Holanda, encontramos p seguinte : cortejo carnavalesco de negros
que cantam can¢des de candomblé em nagd ou iorubd. Bloco constituido por
descendentes de iorub4 na primeira metade do século 19 para divulgar parte do
complexo cultural iorubéd, com caracteristicas laica, porém, estreitamente vinculado
aos complexo religioso.

Agba/Agbi: O mais velho, o superior, o sabio. O mais velho, o mais respeitado ; ex.
egum agbé, ojé agba.

Agbeni: Aquele que d4 apoio, a orixa Xangd. Também titulo usado no Op6 Afonja.
Agbo:. Preparado medicinal de origem mineral , vegetal e animal, cozido ou ndo. £
ingerido e usado para banhar-se.

Agd: Dé licenqa.

Agogd: Instrumento musical usado no culto de Ogum e tocado, também , por ocasiao
de oferendas a vérios orixas. Instrumento tocado nas festas pfhblicas que faz a
marcagao dos atabaques.

Agutan: Ovelha.

Aiyagbé: Orix4 feminino, senhora idosa, de respeito.

AiyeAye: “O universo”. O universo , a humanidade. Refere-se aos bruxos e bruxas.
Também, forma de referéncia a todas as fontes de conhecimento do sagrado. O mundo
terrestre. Terra/dimensao da matéria fisica.

Airi: Uma qualidade de Xangs.

Aja: Campainha, sino.

Aje: Mulheres com poderes sobrenaturais que, segundo a concepgao iorubd, pratica
tanto o bem como o mal. Mulheres detentoras de poderosos conhecimentos sagrados.
Mulheres perseguidas como feiticeiras, no final do século passado, na Nigéria.

Ajapé: Cagado. Tartaruga.

Ajéjé: Nome dado ao ritual finebre do cagador. Mais tarde, axexe.
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Ajimedi/Ajimida: Aquela que carrega a espada, titulo feminino, usado no culto de
Oya e Gelede. Titulo sacerdotal.

Akara: Bolinho frito, feito de feijao , temperado ou ndo, ofere;cido as divindades como
sinal de abundancia e de multiplicidade. Equivalente ao acarajé brasileiro.

Akéré: Uma das invocacdes e dos nomes de Ogum. Espécie de capacete feito com
fibras de mario.

Aku: Obrigacdo funeraria.

Akiiko: Galo.

Ala: Espécie de pano branco. .

Aldapin’ni/Alapini: Sacerdote supremo de uma comunidade em que se cultuam os
espiritos ancestrais. Titulo do sumo sacerdote do culto aos ancestrais, Egun.

Alabi: Sacerdote-chefe de um terreiro-de-egum.

Alab3 Bab4 Mari6: Titulo honorifico do sacerdote-chefe do terreiro-de-egum.

Alabage: Companheirismo, ajuda. |

Alabg: Profissional que faz incisdes ornamentais na pele das pessoas. Tais incises
indicam diferencas de linhagem e cla, entre as ouiras, ou tem funcdo ornamental. De
origem Afro-Brasileira.

Alabé: Tocar de abe. Tocador de atabaque; iniciado integrante da orquestra ritual.
Alade Sessefun: O senhor da coroa feita de cauris e contas brancas. Esta coroa é um dos
simbolos mais importantes de Obatald. Constitui um de seus epitetos, bem como uma
das formas de saudé-lo.

Alifid: Felicidade; tudo de bom e para o bem.

Alafin/Alafin : Invocacdo de Xangd: e nome do rei de Oié- Nigéria. Dono do palécio ,
ou seja, rei.

Alagbd/Alagba: O Senhor, o mais notavel. Nome de um grande sacerdote do culto dos

ancestrais, Egun.
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Alagbe: Tocador do abe. Tocadores de atabaques. Titulo afro-brasileira de Oga.
Aldse: Cozinheira.

Alase: O Senhor do axé.

Alakaye: O Senhor do universo, epiteto de Ogum.

Alaketu: Rei de Ketu, epiteto de Oxdssi e Exu.

Alé: Noite.

Aldko: Mulher da roga, fazenda ou sitio.

Alua/Arud: No Brasil, refresco feito de rapadura com casca de abacaxi ou tamarindo,
Amila; Comida feita de quiabo com Eb4 - angu de farinha. Comida vinculada ao -
complexo do orixa Xang®.

Amuixd: Primeiro estagio de iniciaqdo ao culto de baba egum.

Apidki: Uma jaqueira que tem esse nome no Axé Opd Afonja.

Apéré: Corruptela do apoti na concepgdo afro-brasileira.

Apere: Cesta.

Ara: Raio.

Ara: Corpo.

Aramefa/Araméfa: Seis corpos. Conselho de Oxossi, composto de seis pessoas.

Are: Sorte.

Are: Nome do primeiro Ob4 da direita de Xangd no Opé Afonja, Salvador (BA).
Aressi/Aresa: Um dos Oba da esquerda de XanQﬁ no Opo6 Afonja, Salvador (BA).

Aro: Nome que se d4 ao par de chifres de boi usado para chamar Oxossi.

Arélw/Ardlii: Nome de um dos Obé da direita de Xang® no Op6 Afonja, Salvador (BA).
Aroni: O mais importante dos companheiros de Osanyin (Ossaim). Possui cabega de
cachorro e uma finica perna. E um mestre que seqiiestra seres humanos talentosos e os
faz viver consigo na floresta escura para depois envid-los de volta, com grande

conhecimento a respeito do valor medicinal das plantas.
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Ase: Axé, poder de realizagdo através de forqa sobrenatural. Significa também “Assim
seja”. Energia, poder, forca da natureza. Uma das prerrogativas de Olodunmare. O
axé pode ser acumulado, transferido e extinto. Ele & adquirido por introjecdo ou em
contato com instrumentos sagrados.

Asese/Asésé: (Corruptela de Ajeje)- ritual fnebre. Cerimonia fanebre.

Aseda: Oriki, nome sacerdotal.

Asiwaju: Lider. O vanguardeiro. Aquele que caminha a frente. Titulo do orix4d Ogum.
Aso: Roupa.

Asogbi/Asogba: Titulo usado no Opé Afgnjé relacionado com Omol. Sumo sacerdote
do culto de Obaluaiyé.

Asdgiin/Asdgun: Encarregado do Sacrificio de Animais. Axogun. Aquele que carrega o
axé de Ogum. O sacrificador (realizador do sagrado oficio).

Ati: e (conjungdo).

Atoque: Responsavel por um egum.

Atdri: Pequena vara usada no culto de Oxald. Pequena vara utilizada para percutir os
atabaques e agog0.

Awa: Nés.

Awo: Segredo; coisas secretas relacionadas & sociedade secreta ogb6ni, ao culto delfae
ao culto de orix4. Forma de designar o iniciado.

Awon: Eles.

Ayaba: Esposa do rei.

Ayinni Oya: Adorador de Oya/lansa.

-B-
Baba/Babi/Baba: Pai. Pai; refere-se aos ancestrais.

Babi Egum: Nome ritual de egum.
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Baba Iad: Nome de egum cultuado na Bela Vista, Ilha de Itaparica.
Babaldwo/Babalawo/ Babalad: : “Senhor do segredo”. Aquele que tem conhecimento e
autoridade para realizar j:)go de Ifa; Sacerdote, pai do mistério, aquele que faz
consultas do jogo. Sacerdote do culto de 1f4, o mesmo que olhador.
Babaldwo Obitiko: Sacerdote do culto de Xangd.
Babaldrisa/Babalorisa/Babalorixd: Homem que ocupa a posicdo hierarquica mais
elevada no culto aos Orixés. No Brasil conhecido como Pai-de-Santo.
Baba-Nla: Ancestral. Grande ancestral. -«
Babi Nili: Nome de egum protetor do térreiro de baba Nil4, na Baixada Fluminense.
Bada/Bida/Bada : Um dos lideres dos guerreiros. Titulo sacerdotal. Nome do guerreiro
que anuncia a sua chegada. (Olufan Deiyi).
Biiyini: Orix4 considerada mde de Xangd.
Balé: Chefe de comunidade.
Bal¢ Ilél Oya: Chefe supremo da casa de Oya.
Balé Sangé: Sacerdote suprem§ do culto ao Orix4 Xangd.
Balégun: Guerreiro, titulo dado no culto a0 Ogum. Lider da guerra.
Baluwé: Banheiro.
Banté: Parte da roupa de egum na qual se aplicam bézios, guizos, espelhos e contas.
Be: Pular, pedir.
Bi: Nascer, perguntar.
Biba: Esta aceito.
- Bibe: Esta seco.
Biwa: Nasceu para nos.
Biyi: Nasceu aqui, agora.
Bo: Adorar.

Bo: Cobrir.
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Bode: Estar fora.
Bori/Bori: Ritual de oferenda ao ori. Ori, “Orixad do Destino”. Oferenda a cabeca.
Adoragao do ori.

Bordgun: Oriki, aquele que adora Ogum, saudagéo da familia Asfpa, Oba Tossi.
-D-

Dagan/ Dagan : Titulo usado no Opé Afonja de origem afro-brasileira. Titulo
sacerdotal.

De: Chegar.

Dedi: Levantar

Deiyi: Chegou agora.

Dobile/ Dodobilé/Dabale: Forma de cumprimentar o Orixé ou os sacerdotes. Estirar de
peito no chao. |
Dodd: Banana da terra frita.

Diré: Esperar.

Ebo: Comida feita de milho branco, especial para Oxala.

Ebé: Oferendas ou sacrificios, feitos com ou sem animais. Qualquer tipo de sacrificio.
Edun: Macaco sagrado , consagrado aos Ibeji. E esperto, rapido, habil e fpossui longa
vida. Sua caqa é proibida. O vocabulo Edun é usado , também, como forma abreviada
de Edunjobi.

Edun Ibeji: Irmédos gémeos.

Edunjobi: Epiteto de Ibeji.
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Eeepa Heyi!: Saudagdes a Oya/lansa.

Efun: Potente e sagrado cal natural. Giz branco usado para pintar o iaé ou usado como
oferenda a Oxala.

Egbé: Sociedade, associagdo.

Egbomi/ Egbén : Meu irméo mais velho. Iniciado com mais de sete anos no candomblé
do Brasil.

Egum/Egin/Egun: Espirito ancestral. Diminutivo de Egungun. Espirito ancestral.
Também eegun. Abreviatura de egungun.

Egum Agba: Ancestrais , espiritos antigos , fundadores e lideres do povo nagd.
Egungun/Egingin: Culto ao ancestral masculino. Culto secreto aos ancestrais
masculinos. Uma vez por ano, ou em ocasifes especiais, séo evocados e caminham
pelas ruas das cidades abengoando as pessoas e recebendo presentes. Também
participam dos rituais de iniciagdo no culto a Oya. O mesmo que Egun.

Egungun I1é Agbouls: Egungun. O ancestral da casa da familia Agboula.

Eiyelé: Pombo.

Eja: Peixe.

Eji: Dois.

Ejilasebora: Nome que se da as 12 qualidades de Xangsb.

Ejionile: Nome de um Oduy, jogo do Orixa Ifa (DMS)

Ejire: Irmaos gémeos.

Ejire Okin; (ejire = irmaos gémeos/okin = pavdo)- expressio empregada para
comparar a beleza do pavdo a beleza de se possuir gémeos.

Eku: Prea.

Ekuru: Inhame cozido e amassado com dendé. Também. Feijjao descascado, moido,

temperado com sal, cozido em banho-maria. Chamado Ekuru-funfun se nao-
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acompanhado de molho e Ekuru-pupa, caso seja acompanhado de motho preparado
com azeite de dendé, pimenta e oufros temperos.

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

Elemere: Ser humano.

Epa: Amendoim.

Epo: Azeite de dendé.

Eran: Carne.

Ere/Eré: As esculturas do Orixa Beji (dos gémeos). Corruptela de Ibeji.

Erindilogun: Jogo divinatério que faz uso de 16 bfizios. Ao serem langados , cada btzio
exibe uma de suas faces. Conta-se a quantidade de bfizios caidos com determinada
face voltada para cima e assim se obtém um nfimero que varia entre 1 e 16. A cada
nimero desses corresponde um Odu e cada Odu corresponde um (ou alguns poucos)
oM, bem como uma série de energias reveladoras de acontecimentos passados ,
presentes e futuros.

Esa: Nomes dos ancestrais fundadores do arameféa de Oxossi.

EswExwEsa: Divindade primordial, que age como intermediario entre o homem e as
divindades. Nome de um importante Orix4 erradamente associado ac diabo catélico.
Etu: Coquem.

Etutu: Oferenda de apaziguamento no culto ac orix4, rituais.

Ewa/Ewi: Divindade associada a natureza. Nome de uma Orixa.

Ewo/Ewo: Proibi¢des. Quizilas, restricdes alimentares, restricio no uso pessoal de
determinadas cores e recomendagées de conduta moral, como por exemplo, ndo poder
mentir ou ndo poder brigar.

Ewuré: Cabra.
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Eba: Pirdo de farinha de mandioca ou inhame.

Ebg/Ebe: Ritual de oferendas, para restabelecer a energia. Sacrificio ou oferenda.
Edun: Nome proprio.

Efux fu Lele: O grande vendaval. Um dos epitetos de Oya (lansa).

Egbé de Ifé: Sociedade de Ifé.

Ej;c/ﬁié: Sangue,

Ekéfa: Sexto (ntimero ordinal).

Ekéjila; Décimo segundo (ntimero ordinal).

Eketa: Terceiro (ndmero ordinal).

Ekd/Eké: Mingau feito de farinha de milho usado como oferenda a diversas
divindades. Comida feita com milho branco ou de galinha; acaca.

Elébé: Aquele que faz o sacrificio. |

Eléda: Orix4, guia, criador da pessoa.

Elemaso: Titulo de um sacerdote no culto de Oxala.

Elérin: Um dos Oba da esquerda de Xang®.

Elés¢: Que esta aos pés, seguidor.

Elémdsé: Formas de se referir aos poderes sobrenaturais. Titulo de Oxaguian.
Eru: Carrego.

Erukéré: Emblema feito com cabega de animais, usado por Oxossi, Oy4, Egun e
pessoas importantes do culto.

Ewa: Feijdo.

Eyin Osun: Nome em homenagem a divindade Oxum.
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Fatumbi: Titulo de um sacerdote de If4. Renascido por Ifa.
Fila: Gorro.

Foribalé: Louvar, respeitar.

Fan: Dar.

Funké: Nome sacerdotal.

-G-
Gan: Outro nome do agogd.
Gbogbo: Todos.
-H-
Heepa Hei: Forma de saudar Oya.
-I-

I4-Ebé: Titulo feminino de grande significacdo dos terreiros-de-egum.

Iinlg: As partes da comida que sdo oferecidas ao Orixd.

Tansa: Pmsﬁéada divindade do pantedo afro-brasileiro; deusa dos ventos e das
tempestades.

Ibi: Aqui.

Ibiri: Emblema do Orixa Nana , feito em palha , couros e contas.

Ibé/ibG: Ato de venerar, veneraco. Lugar dé adoracdo. Espago onde se cultuam os

mortos ilustres do terreiro de candomblé.
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Idé/Ide: Bronze, ide-owo , (bracelete). Bronze e metais amarelos. No culto a Oxum ,
esse metais sdo utilizados como representantes do ouro.

Idow;: Nome dado a crianga que nasce apés o parto de gémeos.

Iyemoja: Guardia do rio Ogum. No sincretismo afro-brasileiro virou sereia,
patrocinando o mar e a pesca. O orix4 mais conhecido no Brasil.

Ifi: Deus da adivinhacdo. Orunmild, o oréculo divino, deus da sabedoria ioruba.
Também jogo divinatério realizado com ikin ou opele.

Ifé/Ife (lle Ife): Terra sagrada dos iorubas, Nigéria. Cidade sagrada, localizada no
estado de Oyo, na Nigéria. Segundo a crenga iorubé, foi ali que ocorreu o nascimento
da humanidade.

Igba: Cuia.

Igbalé: Casa de culto dos eguns.

Igbeniju: Epiteto de Ibeji.

Igbo: Mato.

ijésa: mee de uma regido da Nigéria e de um toque caracteristico para Oxum.

I}i Tola: Nome.

Iji Tundé: Nome.

Ijdyé: Aquele que possui titulo.

Ika: Modo de deitar-se das pessoas de Orix4 feminino, para saudagéo.

Ikin: Fruto sagrado da palmeira ope ifa , constituem o simbolo e o instrumento
divinatério mais importante de Ifd. S3o coquinhos do tamanho c:le um ovo de pomba.
De acordo com o mito apresentado no Odu Iwori Meji, If4 , ao retornar ao orun deixou
os ikin como seus representantes na terra, tornando-se eles, desde entdo, o mais
importante de comunicagio entre [fa e os homens.

Tki: Morte.

Ikinle: Ajoelhar-se.
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Hé/1lé: Terra.

Tle/T1é/1le: Casa

Ilé Agboula: Casa de Agboula.

Iié Aud: Casa do segredo.

Hé Axipa: Terreiro-de-egum fundado e dirigido pelo alapini Deoscoredes M. dés
Santos, Didi.

1ié Baba Agbouli: Casa do ancido Agboula.

1Ié Esu: Casa de Exa.

I1é Ibo Tki: Casa onde se venera os ancestrais.

Iié Ode: Casa do Cagador.

11é Ogiin: Casa de Ogn.

11é Ohun Lailai: Casa da antigiiidade, museu.

1ié Oid: Casa de Oi4, nome do terreiro-de-egum dirigido por Roxinho, Faboum.

1lé Oltwaye: Casa de Olawaye. Obaluwaye.

Ilé Opd Obaladé: Terreiro-de-egum situado no Bairro Branco, {lha de Itaparica, dﬁigido
por Eduardo Daniel de Paula.

I1é Ossanyin: Casa de Ossaim.

1€ Sangé: Casa de Xangd.

Tluaié: Africa mitica.

Imale: Nome atribuido a todos os seres espirituais.

- Ina: Fogo.

Iorubi: Nome moderno da nagdo nagd.

Ipadé: Ritual propiciatério de Exu.

Iperilode: Titulo usado no culto de Ode.

Ipeté/ipéte: Comida de Oxum. Inhame cozido, pisado, temperado com camaréo seco,

sal , azeite dendé e cebola.
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Ira: Cidade sagrada onde Oy4 nasceu.

Ire: Bondade.

Iroco/irokd/Iroko: Divindade do culto fitolatrico na Bahia. Arvore sagrada, gameleira
no Brasil. Arvore sagrada, habitada por varios espiritos. Suas folhas sdo utilizadas
para o preparo de agbo. A ela rende-se culto.

Irunmale: Forma de referéncia aos orixas. O mesmo que imale,

Isokun: Forma de referéncia ao universo espiritual dos Ibeji.

Isu: Inhame.

Itinnan: Vela, lampada, Fifo.

Iwindeja: Titulo sacerdotal.

Iwintonsn: Titulo sacerdotal.

Ixd: Instrumento ritual do culto aos eguns usado pelos seus sacerdotes, amuixd e 0jé;
vara que mantém os limites entre os vivos e os ancestrais.

Iyéfiyé: Mae.

Iy4 Agba: Mae superiora, senhora.

Iyibase/lyabase: Titulo afro-brasileiro. Cozinheira.

Iya Efun: Sacerdote do culto de Obatald, também titulo afro-brasileiro dado a pessoa
responsavel pela pintura do iniciado.

Iya Egbé: Lider feminino de uma associagao.

Iya Labaké: Titulo afro-brasileiro.

fyalode: A primeira dama de uma cidade.

Iya Lona: Mée no caminho.

Iyalorisafly:ilbri_s_a/iyélﬁrigh: Mulher que ocupa a posigdo hierdrquica mais elevada no
culto aos orixas. lalorixd. No Brasil também chamada mae de santo. lyalorixa,
sacerdote feminina que ocupa o mais‘importante e elevado cargo dentro do culto aos

orixas. Mae do Orixa , zeladora do culto.
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Iya Mi Agba: Minha mae superior.

Iy Naso: Titulo supremo feminino no culto de Xangd.
-tyé Oba Biyi: Senhora Oba Biyi.

Iyasdn: Orixa patrono dos ventos , relampagos e do rio Niger.

Iya Tojuomg: Titulo afro-brasileiro.

Iyakékeré: Mae-pequena, hierarquicamente aux_iliar da Iyalorisa.

Iyalase/lyalasé: Senhora dona do Axé. Mée do axé do terreiro.

Iyimase: Orix4 da casa de Xangd.

Iyamord: Titulo de uma sacerdotisa do templo de Obaluaiyé.

Iyawd/ iyﬁwéﬂyawo: A esposa, o iniciante, o iniciado Nome dos iniciados antes de sete
anos de iniciagdo. No culto aos orixas designa a pessoa em processo de iniciagéo.

Iyerosun: P6 amarelo oriundo da arvore irosun.

Jeje: Um dos grupos étnicos que vivem na Reptblica do Benin. Povo fon do Benin.
Ji: Despertar.

Jinsi: Titulo sacerdotal.

J6: Dangar.

Jobi: Titulo sacerdotal.

Juba: Saudar, louvar.
K-

Kaiyddé: Nome de uma sacerdotisa de Oxossi.

Kakanfo/Kakanfo: Alto Oba de Xangd. Um dos ob4 da direita de Xang®.
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Kare O: Saudacao a Oxum.

Kare O Yeye: Saudacdo a Oxum.

Kaweoé: Um ﬁtulo no Opé Afonja.

Kerinde: Entre os gémeos, o irmdo 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 irmdo mais novo vai experimentar a vida e Kehinde, o mais velho, o Gltimo
a chegar.

Ketu: Cidade na Repblica do Benin, onde © Exu e Ox6ssi foram reis.

Kékeré: Pequeno.

Ki Le Nfi Oya Pé !: O que vocé pensam que € Oya ?

Kélaba/Kolaba: Um titulo relacionado ao culto de Xangd no Opd Afonja. Nome de
uma sacerdotisa do culto de Xangd.

Kopénije: Um toque especial do Orixé Obaluaiye.

Korikdwé/Kori Koié: Escrivao. Ti;culo honorifico do escrivdo no terreiro-de-egum.
Kosika: Néo existe morte.

Kosere: Que seja feliz, e que tudo de bom aconteca.

Laba: Simbolo de Xangd feito de couro e enfeitado com contas multicoloridas usado
para colher as pedras de raio. Bolsa de couro usada no culto de Xangd.

Lagdib4: Colar nobre def cor preta, usado no culto de Obaluwaye.

Lara: No corpo.

Le: Forte.

Lésg: Aos pés.

Lesé Origa: Junto ao Orix4. Seguidores do orixa.
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Lessém: Parte interna do terreiro-de-egum a que tém acesso somente 0s 0jés.

Lo: Ir.

Lade: Lado de fora ; 14 fora.

L’odo: No rio.

Login: Pessoa que pertenga ao Orixa Ogun.

Logunedé/Ldginede: Divindade masculina, associado a caca e prosperidade, também
considerado filho de Oxdssi e Oxum. Nome de um Orixa.

Lona: No caminho.

Maioié: Titulo honorifico do terreiro-de-egum.

Marid/Mariwé: Peca ritual feita do dendezeiro. Chama-se também de marid , as
pessoas confirmadas no terreiro-de-egum. Tala do olho do dendezeiro desfiada.
Roupa de Ogum.

Mayé: Titulo.

. Mbd: Esta vindo, esta chegando.

Mo-Dé: Cheguei.

Mogba: Titulo de um sacerdote do culto de Xangb.

Mo-Jiba: Apresentando meu humilde respeito.

Motumbié: Eu vos satido, forma de saudar os superiores no culto ao Orixa.
-N-

Nina: Diminutivo de Nana Buruku. Nome da Orix4 mie de Obaluaiyé. Divindade

mae mitoldgica de Obaluaé.
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Nagd: Refere-se aos povos do antigo império africano cuja capital era Oyd.

Nilé: Na casa.

Nla Ode: Grande Cagador.

Nupe: Grupo étnico da Nigéria, segundo os mitos , tanto o Xangd como Oya tem

origens.

Oba: Rei.

Obi: Pequeno fruto de uso alimentar e sagrado. Um dos itens mais importantes do
culto aos Orixas, sendo indispensédvel em qualquer ritual. Pequeno fruto de uso
alimentar e sagrado. Um dos itens mais importantes do culto aos orixds, sendo
indispensavel em qualquer ritual. E usado nas oferendas e como recurso divinatério.
Uma das espécies de obi e o abata, que possui quatro gomos em média. Detentor de
axé, pode ser comido e oferecido aos orixas. Outras espécie é o obi gbanja, que possui
apenas dois gomos e ndo serve para oferendas. Em portugués , obi.

Obiiko: Cabrito.

Ode: Fora, rua.

Odi: Nome de um odu , jogo de 1fa.

Odao: Rio.

Odi/Odu: A posigio em que caem os bazios ou o opelé Ifa quando consultados.
Caminho, destino. O oraculo sagrado possui 4.096 (16X16X16) poemas. Com base
nesses poemas & feita a interpretagdo no jogo adivinhatorio de Ifa ou de buzios. Por
ocasido do proceséo iniciatico o babalad procura , através do jogo divinatorio, tomar

conhecimento de qual é o odu de nascimento do iad que passara a cultuar também o
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orix4 relativo a esse odu, respeitando os ewo (restricbes) por ele prescritos. O odu de
nascimento orienta o iad quanto ao seu destino , nos mais diversos niveis.

Od:‘nduwi: Orixa criador da terra.

Oduleke: Nome corruptela de Oluode.

Ofiin: Nome de um odu.

Oe4/0gi: Nome dos homens escolhidos para participar do terreiro. Titulo honorifico

de protetor do candomblé podendo ter fungdes rituais especificos.

: QOgbaré: Alto titulo da hierarquia do culto. : : Foe

Oge: Instrumento de percussio feito de chifres de boi.

Ogddo: Uma qualidade de Xangd.

Ogotun: Titulo usado na casa de Oxum (titulo afro-brasileiro).

Ogan/ Ogin/ Ogum : Divindade da guerra e caga. Orixd patrono do ferro, do
desbravamento, da guerra e do desenvolvimento tecnolégico.

Qjé: Sacerdote do culto aos eguns.

0jé Agba: Velho sacerdote do culto aos eguns.

0ja: Rosto.

Oj# Omi: Superficie das 4guas, também nome em homenagem as divindades que tém
como simbolo a dgua.

Ojiibe: Lugar de adoracao.

Ojubgna: Assistente dos Oluwo.

Oké-Aré: Saudagdo para Oxossi.

Oke Orun: Mundo dos ancestrais.

Oko: Roca, fazenda.

Okanlé: Ajoelhar-se.

Olocotum: Nome de egum agba.

Olocum/Olokun: Orixé patrono do oceano.
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Oldde/Oldde: O senhor dos caminhos. O senhor da rua, do espaco fora.

Ologin: Iniciado em Ogun.

Oiﬁpondé: Iniciado em Oxum que tem Iponda como a qualidade de sua Oxum.

Olérisa: O iniciado, aquele que tem Orixa como sua religido.

Olori Egum: O cabeca dos eguns, o mais antigo dos ancestrais; € nome atributivo do

afamado Egum Agba Baba Olocotum.

Olorisa Obinrin: A iniciada.

Olorisa Okunrin: O iniciado. . R

Olérégin: Festa de encerramento do terreiro antes da quaresma.

016wé: Homem rico ; senhor do dinheiro.

Oléye: Membro do conselho com titulo de conselheiro.

Olliaiyé: Senhor do mundo.

Oliibaje: Cerimdnia onde Obaluaiy reparte sua comida com seus filhos e seguidores.
Oluboj6: Nome de famoso babé4 egum cultuado no l1é Bab4 Aboula.

Olughén: O sébio.

Olikdtun: O nome do ancestral mais velho, cabeca do culto de Egun.

Oli Ode: O cagador mais importante.

Olawa: Senhor.

Oliwaye: Diminutivo de Obaluwaye (Obaluag, Orixd da terra e variola, também

conhecido como Xapana).

Oluwo: Titulo de lider na comunidade. O olhador, o que joga 65 bazios e o opelé Ifa.

Omi: Agua.

Omo Bibi: Pessoas bem nascidas.

Omo I18: Filho da casa, membro de um terreiro.

Omo II& Aboulé: Terreiro-de-egum localizado em Ponta de Areia, [Tha de ltaparica, que

tem o Egum Baba Aboula como patrono.
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Omojobi: Expressao denotativa da alegria de possuir Ibeji.
Ona: Caminho.

Onje: Comida.

Oni Yemoja: Iniciado em Yemoja.

Onikoyi: Um dos obé da esquerda de Xangd.
Onilé/Onile/Onile: O dono da terra. Dono da Casa.

Onire: Epiteto de Ogum, o dono da cidade e Ire.

Oni Sango: Iniciado em Xang®o.

Qogun: Significa medicina e, também, magia. O fato de magia e medicina serem
designadas pelo mesmo vocdbulo serve para indicar o alto grau de associagdo entre
ambas.

Opelé Ifi: Instrumento divinatério do jogo de Ifé.

Opele: Corrente divinatéria. Trata-se de uma corrente de metal (oﬁ fio grosso de
algoddo) com oito meias-partes do fruto da &rvore 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 distdncia uma da outra. Cada meia-
parte dessas possui uma face concava e outra convexa. Quando a corrente & jogada
sobre uma superficie plana, cada uma das oito meias-partes pode exibir a face concava
ou a convexa. A combinacdo de apresentacdes possiveis das faces concavo/convexas
perfaz um total de 256 possibilidades (16 vezes 16).

Opé: Pilastra.

Opé Afonji: Op6 = Raiz, enquanto Afonja & epiteto de Xangd, ou seja a “raiz de
Xangd”. |
Ori: Cabecas, simbolo do destino. Literalmente, cabeca fisica. Esta é, entretanto,
simbolo da cabeqa 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
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nascimento, durante toda a vida apds a morte. E pois, a centelha divina no humano.
Ori é que recebe de deus o destino, por ocasido do nascimento da pessoa. Um dos
nomes de deus ¢ Orise, fonte da qual originam-se os seres. Todo ori ¢ originalmente
bom, porém sujeito a mudangas que podem torna-lo mau. Feiticeiros, bruxas, homens
maus e a prépria conduta podem transforma-lo negativamente, sendo sinal dessa
transformacio , uma cadeia interminavel de infelicidade na vida de um homem a
despeito de seus esforgos para melhorar. O ori, entidade parcialmente independente ,
considerado uma divindade, é cultuad(; entre outras divindades, recebendo oferendas
e oragdes.

Oriki: Nome atributivo em forma de frase ou poema. Composto de ori e ki. Ki significa
saudar. Oriki & pois , uma saudagao ao ser, referindo-se a sua origem, suas qualidades
e seus ancestrais. Dessa forma sdo saudados os orixés , as pessoas e também os
animais. Geralmente incluem descrigdes de caracteristicas e feitos do seu saudado.
Evocacao, forma de louvar e saudar as divindades.

Orile: Grupo de origem ; linhagem.

Orin: Cantiga.

Origa/Orisa/Orix4: Orix4, divindade yoruba. Entidades que governam as forcas da
natureza.

Orisa Agba: Divindade velha.

Orisa Funfun: Divindade que tem como simbolo a cor branca “Orix4 da pureza”. O
mesmo que Oxala e Obatala.

Orisa Nla: Obatala, Oxala.

Orisa Obinrin: Divindade feminina.

Orisa Qlode: Orixa da caga.

Orixal4: O grande orix4; o mesmo que Oxala.

Ord: Preceito, costume tradicional.
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Orogbo: Fruta sagrada, usada nos rituais, indispensdvel no culto de Xangd. Fruta
bastante utilizada nos rituais sagrados. Uma das oferendas preferidas de Xango.
Oruko/Orike: Nome. Nomt; proprio.

Orumila: Divindade primordial. O oraculo divino. orixd primordial que introduziu o
sistema divinatério de If4. Também denominado Ifa.

Orun; Dimenséao do supra-sensivel.

Osi: Nome de um odu Ifa.

Osagiydn: Uma qualidade de Oxal4 relacionado com o inhame novo.

0sala: O mais respeitado, o pai de todos os Orixds.

Osatifan: Uma qualidade de Oxalé ; Oxal4 velho.

Osanyn: Orixa da esséncia do mundo vegetal. Como Exu, é companhia indispensével
de Ifa. Possui apenas uma perna. O bastdo de ferro forjado que lhe pertence, com a
representagio de galhos e passaros, ndo pode ser guardado em posigdo horizontal,
nem pbde cair. O mais importante de seus companheiros seguidores é Aroni, que
possui cabeca de cachorro e uma tinica perna.

Ose: Simbolo de Xangd, machado.

Osé: Semana; rito semanal.

Osi: Esquerdo. Terceira pessoa de um cargo.

Osi Dagan: Assistente de Dagan.

Osoronga: Forma respeitosa de referéncia as ajé. Maées superiores, com amplos |
conhecimentos e, por isso , temidas e veneradas.

! Osun: Uma das Orixa das aguas. Orix4 das aguas e dos metais nobres ; da fertilidade e
da prosperidade.

0§umare/f)§ﬁm§tré: Divindade associada ao arco-iris.

Oti: Aguardente.

Otum: Lado direito.
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Otum Alaba: Substituto do alabé.

Otum Oluidé: Substituto da direita do oluidé.

Oya: Orixa dos vent;)s e tempestades. lansa. Supde-se que o nome lansa corresponda a
expressdo Oya mesan- Oya das nove partes, uma vez que o nimero nove acha-se
intimamente associado a ela.

Opyeé: Titulo, hierarquia.

Oyin: Mel.

Owa: Dinheiro. . Cow o

Oba/Qba: Rei (no Opd Afonja, ministro de Xangd).

Oba Are: Um dos membros do conselho de Oba de Xangd.
'Qba Biyi: Xangd fez este nascer.

Oba Kakanfo: O érandé rei.

Oba Kayode: O rei trouxe felicidade.

Oba Olésedé: O rei, senhor do machado, chegou.

Oba Sannya: Xangd me deu apoio com sua forga.

Oba Tosin: O rei (Xangd) é suficientemente grande para ser venerado.
~ Obigesi: O rei montou no cavalo, o rei esta possuido.
Obaltaiyé: Nome do orix4 patrono das doencas epidémicas.
Obarayi: Nome de uma sacerdotisa filha de Xang®.
Obatila: Uma qualidade de Oxala.

Obatela: Nome de um dos Oba da direita de Xang?.
Obasorun: Nome de um dos Ob4 da esquerda de Xangs.

0Ode: O cacador, outro nome de Ox6ssi.
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Qde Kayode: Nome em homenagem a Oxdssi, Orixd da caga e fartura “O cagador
trouxe a felicidade”.

0de Taiwo: Odé foi experimentar o mundo.

Ode Tayd: Odé tem felicidade.

QOdofin: Nome de um dos Oba da direita de Xangd.

Ogala: Titulo.

Qgan: Titulo afro-brasileiro.

Qj4: Pano usado no culto dos Orix4s amarrado na cintura ou no peito. Ornamento
feito com tira de pano.

Qja: Feira , mercado.

Qjé: Sacerdote do culto de Egun ou Egungun.

0jé: Dia da semana.

Okin Baba: Titulo, literalmente o coragéio do pai.

Okan: Um (ntimero cardinal).

(=2

ké: Titulo sacerdotal.

=)

ko: Marido.

IS

kurin: Homem.

(=

Jele: Bolo feito com feijdo fradinho ; abara.

)
e

loje: Sacerdote supremo do culto de Egungun.
Olérun: Ser supremo. Entidade suprema, fora maior , que esta acima de todos os |
Oﬁxés.

Qlgsun: Iniciados em Oxum.

QOloya: Iniciados em Oyéa.

Omo: Filho, crianga.

Omo Olawaye: O iniciado em Obaluwaye.

Omo Orisa/Omedrisa: O iniciado “filho de Orixa”.
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(=

mo Osala: O iniciado em Oxala.
Omolara: Titulo.

Omoli/Omolu: Divindade. Um dos nomes de Obaluaiyé.

Qnan-Sokuannégokun: Um dos ob4 da esquerda de Xangd.

Opasoro: Emblema de Oxala.

Oraniyan: Na mitologia baiana, é o pai de Xang®.

Orun: Céu, mundo invisivel (plano dos ancestrais).

Osala: Oxala, Orixa da pureza ; a ele é associada a cor branca. O mesmo que Obatala.
Osanyin: Orixa das folhas. Orixa patrono das ervas.

Ose: Ritual ciclo em homenagem ao Orixa.

Qse: Sabao da costa africana.

Osoosi/Qsési: Divindade da caga. Também chamado de Ode. Orixa patrono da floresta
e da caca.

Osdsé: Milho cozido com pedacos de coco ; comida do Orix4a Ogun.

Osun: Oxum, Orix4 das dguas doces e dos metais nobres, divindade associada a
fertilidade e prosperidade.

Osun Fumilayé: Oxum que deu a felicidade.

Osun Fumise: Oxum me deu a graca para realizagao.

Osun Géré: Oxum trouxe a sorte.

Osun Muiwi: Oxum trouxe louvor.

Q:sun Toki: Oxum é suficientemente louvavel.

Osun Tomild: Oxum é suficientemente grande para ébn’r o caminho para o progresso.
Otun: Direita, ou a segunda pessoa de um cargo.

Oya: Orixa dos ventos e tempestades, a preferida esposa de Xangd.

Oya Delé: Nome em homenagem a Oy4, literalmente, Oya chegou em casa.

QOya Temi: Oya me apoiou.
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a Toki: Oya é suficientemente louvavel.

©

akébe: Nome de uma sacerdotisa de lansan.

@

-

akdrémilona: Literalmente, Oya me encontrou no caminho com sua forqa.

2

Oyo: Cidade nigeriana onde Xangd reinou.

Pa: Matar. Tow

Padé/Padé: Encontrar. Cerimdnia propiciatéria de encontro da comunidade religiosa
afro-brasileira sob a protegdo de Exu.

Pé: Chamar.

Péjiz Altar.

Pelebe: Uma coisa bem chata.

Pepele: Banco.

Pépéye: Pato.

Ra: Comprar.

Re: Quebrar, cortar, murchar, cai;.
Ri: Ver.

Rin: Andar.

Ro: Doer.

Ro: Pensar.



Sarépegbé/Sarapegbé: Titulo. Mensageiro dos assuntos do egbé.
Si: Para.
Sord: Falar.

Sun: Dormir.

Sirefiinmi: Forma pela qual o iniciado pede ao seu sacerdote que o abengoe.

Sangé: Orixa do raio, justica, fogo, raio e trovéo.
Sasara: Emblema do Orixa Obaluaiyé.

Sawoero: Pequenos guizos.

Se: Fazer.

Sékére: Cabaga revestida com constas de Santa Maria ou btzios.

Séré: Chocalho especial para saudar Xangd, em cabaga com cabo ou em cobre.

Siré: Brincar. Festa, Brincadeira.
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Sobaldju: Titulo masculino e feminino. O mais importante e atraente, o preferido do

rei.
Sokoto: Calgas.

Soro: Fazer ritual.

Taiwo: O irmdo que nasce primeiro num parto de gémeos e que € o espirito mais novo.

Literalmente, vai experimentar a vida. Taye Lolu ia na frente ¢ Kehinde, devagarinho,
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atras. Taiwo é o irmao mais novo e Kehinde , o mais velho , literalmente , o Gltimo a
chegar.

Taye-Ejire: Epiteto de Ibeji. Formar de saudar Ibeji.
Taye-Lolu: Epiteto de Ibeji. Forma de saudar Ibeji.
Taye-Lolu Ejire: Epiteto de Ibeji. Forma de saudar Ibeji.
Teni: Nome sacerdotal.

Teobola: Titulo.

Té: Suficiente, basta.

Toki: Nome usado pelas sacerdotisas.

T(‘)l_o_la: Nome usado pelas sacerdotisas.

Tola: O que pode trazer prosperidade.

Tumba Mi: Saudacdo.
-U-
Uessa: Ancestrais coletivos que ajudaram na edificagdo dos cultos afro-brasileiros.

Wi: Vir.

Wo: Olhar, reparar.
Y-

Yangi: Nome do Rei dos Exu , o primeiro a ser criado.
Yago: Forma de pedir licenca.
Yemanja/Yemoja: Orixa patrono das dguas correntes. Divindade associada as dguas do

mar e rios, literalmente, “Mée dos filhos peixes”.
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Yoruba: Grupo étnico da Nigéria, Togo e Repftblica do Benin, com origem em Ile-Ifé

na Nigéria, também denominagdo do idioma falado pelo grupo. No Brasil sdo

chamados de Nagb.
7. ANEXOS
ANEXO 1- ARCO-IRIS RACIAL DO PAIS (PNAD/IBGE, 1976) .
Acastanhada Agalegada Alva Alva-Escura Alvarenta
Alvarinha Alva Rosada Alvinha Amarela Amarelada
Amarela Amarelosa . Amorenada Avermelhada Azul
Queimada
Azul-Marinho Baiano Bem Branca Bem Clara Bem Morena
Branca Branca Branca Melada | Branca-Morena | Branca-Palida
Avermelhada
Branca- Branca- Branca-Suja Branquinha Branquiga
Queimada Sardenta
Bronze Bronzeada - Bugrezinha- | Burro Quando Cabocla
Escura Foge
Cabo Ver:de Café Café Com Leite Canela Canelada
Cardéo: Castanha Castanha-Clara Castanha- Chocolate
Escura
Clara Clarinha Cobre Corada Cor-de-Café
Cor-de-Canela | Cor-de-Cuia Cor-de-Leite Cor-de-Ouro Cor-de-Rosa
Cor Firme Crioula Encerada Enxofrada Esbranquicenta
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Escura Escurinha Fogoio Galega Galegada
Jambo Laranja Lilas Loiro-Clara Loura
Lourinha Malaia Marinheira Marron - Meio Amarela
Meio Branca Meio Morena Meio Preta Melada Mestica
Miscigenagao Mista Morena Morena Bem Morena
Clara Bronzeada‘
Morena-Canela Morena- Morena-Clara | Morena Cor-de-| Morena-Jambo
Castanha Canela -
Morenada Morena-Escura Morena- Morenao Morena-Parda
Fechada
Morena-Roxa | Morena-Ruiva Morena- Moreninha Mulata
Trigueira
Mulatinha Negra Negrota Palida Paraiba
Parda Parda-Clara Polaca Pouco Clara | Pouco Morena
Preta Pretinha Puxa Para Quase Negra Queimada
Branca
Queimada De | Queimada De Regular Retinta Rosa
Praja Sol
Rosada 1 Rosa-Queimada Roxa Ruiva Russo
Sapecada Sararé Saratiba Tostada Trigo
Verde Vermelha

Trigueira
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ANEXO 2 - CARTA DE PRINCIPIOS DO MOVIMENTO NEGRO UNIFICADO

Nos, membros da populacdo negra brasileira- entendendo como negro todo

aquele que possui na cor da pelo, no rosto ou nos cabelos, sinais caracteristicos dessa

raca- , reunidos em Assembléia Nacional, CONVENCIDOS da existéncia de:

discriminacao racial

marginalizagdo racial, politica, econdmica, social e cultural do povo negro
péssimas condigdes de vida

desemprego

subemprego

discriminagdo na admissdo em empregos e perseguicao racial no trabalho
condicoes subumanas de vida dos presidiarios

permanente repressao, perseguigdo e violéncia policial

exploragdo sexual, econdmica e social da mulher negfa

abandono e mal iratamento dos menores, negros em sua maioria

colonizagao, descaracterizacdo, esmagamento e comercializa¢do de nossa cultura

mito da democracia racial

RESOLVEMOS juntar nossas forgas e lutar por:

defesa do povo negro em todos os aspectos politicos, econdmicos, sociais e culturais
através da conquista de:

maiores oportunidades de emprego

melhor assisténcia a satide, a educacao e a habitagéo

reavaliacdo do papel do negro na histéria do Brasil

valorizacdo da culfura negra e combate sistematico a sua comercializagdo,

folclorizagao e distorgdo
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o extingdo de todas as formas de perseguico, exploragdo, repressdo e violéncia a que
somos submetidos

liberdade de organizagao e de expressao do povo negro

E CONSIDERAMOS ENFIM QUE:

¢ nossa luta de libertagao deve ser somente dirigida por nés

* queremos uma nova sociedade onde fodos realmente participem

como ndo estamos isolados do restante da sociedade brasileira

NOS SOLIDARIZAMOS: SRR

a) com todo e qualquer luta reivindicativa dos setores populares da sociedade

brasileira que vise a real conquista de seus direitos politicos, econémicos e sociais;

b) com a luta internacional contra o racismo.

POR UMA AUTENTICA DEMOCRACIA RACIAL!

PELA LIBERTACAO DO POVO NEGRO!
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ANEXO 3 - NUCLEO DE CONSCIENCIA NEGRA NA UNIVERSIDADE DE SAQ
PAULO, I ENCONTRO NACIONAL DE ENTIDADES NEGRAS, SAQ PAULO - 14 A

17/11/91

Companheiros: Os resultados dessa pesquisa serdo importantes para o futuro de
nosso movimento. Responda com atenc¢do a este questionério,-assinalando com um X
em cima do ntimero da resposta que vocé preferir. Nao existem respostas certas ou
erradas. Queremos conhecer 0 que pensam os delegados desse importante

acontecimento da histéria do Movimento Negro Brasileiro.

1. Sexo

(1) feminino
2) masculino
2. Idade:

3. Em que Estado vocé nasceu? (Se vocé nasceu em outro pafs, escreva o nome desse

" pais):

4. Vocé é:

1)) solteiro

2) casado ou vivendo maritalmente



&)
(4)
®)

divorciado ou separado
vitvo (ndo casado outra vez)

outra situacao

5. Qual sua escolaridade:

1)
(2)
(3)
4)
)
(6)
@)
(8)
®)

6. (S6 responda se vocé cursa a universidade) - A faculdade que vocé cursa &:

¥
@)
(3)
@)

nao sei ler nem escrever

néo terminei o primério (menos de 4 anos de escolaridade)
completei o primario (fiz 4 anos de estudo)

ndo completei o ginasio {menos de 8 anos de estudo}
completei o ginésio (fiz 8 anos de estudo)

completei o colégio

nao completei o colégio

ndo completei a universidade

completei a universidade

publica federal
publica estadual
publica municipal

particular

7. vocé é delegado de:

grupo eminentemente cultural

264
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(2) grupo cultural com agdo politico-comunitéria
(3} grupo de mulheres
4 outro tipo de entidade: |

8. Escreva o nome de sua entidade de forma bem legivel:

9. Escreva o0 nome da cidade e do Estado de sua entidade:

10. Na sua entidade vocé é:

(1) membro da diretoria

(2) apenas associado

(3) associado com alguma funqdo na entidade, membro de alguma
comissao etc.

4) outra situagéo. Qual:

11. (S6 responda se vocé for membro da diretoria) - Qual o cargo que vocé exerce na

diretoria:

12. (S6 responda se vocé for membro da diretoria) Ha quanto tempo vocé ocupa algum

cargo na diretoria? - some o tempo de todos os cargos caso tenha tido mais de um

13. Ha quanto tempo vocé milita no movimento negro? {considere todo o tempo de

militdncia no MN)

14. Vocé ja participou de algum outro Encontro Nacional do Movimento Negro?



266

1) néo

2 sim. Qual? ano

15. Qual a sua profissdo? (se vocé tiver mais de uma anote a que vocé considera a mais

importante; descreva o que vocé faz no seu trabalho)
16. Qual o partido de sua preferéncia? @
17. Vocé esté filiado a algum partido?

) néo

) sim. Qual?

Companheiro: & importante para nossa entidade saber o que os delegados pensam
sobre algumas questdes importante para o0 Movimento. Dé sua opinido, lembrando-se

que ndo existem respostas certas ou erradas.
18. Com qual dessas frases vocé concorda mais:

(1) O principal papel do Movimento Negro & atu;r politicamente, pressionando o
governo e os politicos em defesa dos interesses dos negros.

(2) Sempre que possivel, o Movimento Negro deve ficar longe da politica e do
governo, ocupando-se exclusivamente de assuntos do movimento.

(3) Néo sei dizer, ndo tenho opinido.
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19. Com qual dessas frases vocé concorda mais:

(1) Os negros deveriam se preocupar com suas raizes e recuperar suas tradi¢Ges
africanas, inclusive a religido.

(2) E mais importante para os negros se preocuparem com a sociedade e a cultura no
Brasil atual, deixando de lado as origens africanas.

(3) As duas posicdes sdo muito importantes.

(4) Nao tenho opinido formada.

20. Qual é na sua opinido, a melhor forma de denominar as pessoas de origem negra?

§3] negro

@ preto

(3) ~ afro-brasileiro
4) de cor

(5) outra. Qual:

21. Vocé acha que nos periodos eleitorais, 0 Movimento Negro:

(1) deve indicar seus préprios candidatos

2 deve influenciar o voto dos negros

(3) deve deixar que os negros escolham livremente
) nao sei dizer, ndo tenho opinido formada

22. Com qual dessas frases vocé concorda mais:



268

(1) O Brasil € um pais em que o preconceito racial tem pouca importancia.
(2) Apesar de o Brasil ser chamado de democracia racial, na verdade o negro é
discriminado.

(3) Nao sei dizer, ndo tenho opinido.

23. Com qual dessas frases vocé concorda mais:

(1) No Brasil a vida do negro é mais afetada por causa da sua condigdes de classe
social do que pela sua cor.

(2) No Brasil a superagido das dificuldades econémicas pelo negro ndo é capaz de
evitar que ele sofra preconceito racial.

(3) Néao seu dizer, nao tenho opinido.

24. Com qual dessas frases vocé concorda mais:

(1) No Brasil s6 os negros tém preconceito em relagéo aos brancos.
(2) S6 os brancos tém preconceito em relagio aos negros.

(3) Os negros tém preconceito em relagdo aos negros.

(4) Todos tém preconceito em relagéo a todos.

(5) Nédo ha preconceito de cor no Brasil.

(6) Nao sei dizer, nao tenho opinido.

25. Vocé € adepto de alguma religiao? Qual?

(1) ndo/nenhuma

2) catélico
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3) evangélico/ pentecostal

4) | protestante ndo pentecostal

5) espfirita kardecista .
6) afro-brasileiro. Qual?

{7} outra. Qual?

26. Nas eleigoes presidenciais, no primeiro turno, em quem vocé votou?

(1) nome do candidato:
(4] ndo votei (ndo era eleitor, estava em tréansito etc.)
(3) ndo me lembro

- Muito obrigado pela sua colaboragao. Se vocé quiser fazer alguma observacao, utilize

o verso deste questiondrio. E ndo se esqueqa de devolvé-lo.
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ANEXO 4 - ESBOCO DA ENTREVISTA

As entrevistas sera semi-aberta. Ou seja, elas girardo em torno de eixos
fundamentais, sem, porém, ter um roteiro de perguntas fechado. Os eixos centrais
serdo os aspectos pessoais, religiosos e ligados aos trés conjuntos aqui considerados

equivaléncias universais.

PESSOAL
s Nome
e [dade

¢ [Local de nascimento

RELIGIOSO

e Nome Religioso

—

¢ Local onde se iniciou
s Complexo a qual est4 vinculado

» Ancestrais cultuados

PANTEAO

1. Aspectos sobre a estrutura do Pantedo, tais como o monoteisrﬁo

2. Organizagdo e estruturagao pantednica

3. Definicao das deidades que constituem o pantedo ioruba nos complexos estudados -
4. Caracteristicas dos seguintes orixas:

¢ Exu

* Ogum
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o Odé

¢ Ossaim
» Omolu
¢ Obaluaié
o Oxumaré
e Xangd

» QOia

e Eua

o Oba

e Oxum

e Jemanja
¢ Nané

e Oxaguian
. _Oxalufé
e Qdudua
e Orunmila
s Olocun
s outros

5 - Relagdo religiosa com a ancestralidade

6 - Relagdo dos iniciados com o orixa

SISTEMA DIVINATORIO

+ Importancia do sistema divinatério no complexo religioso ioruba

s Processo de iniciagdo no sistema divinatério de matriz iorubé

¢ O sistema divinatério e os instrumentos sagrados indispensaveis (Ikin, Opelé,

Cauri/ Bazios, Obi, Orobo})



*+ Odu

» Relacdo babalad, consulente e divindade

INICIACAO

= Relacdo entre identidade e a pertenga ao grupo religioso

* Processo inicidtico; relagdo profano sagrado |

* Sistema hierarquico

~ &« Processo de aprendizado

¢ Manipulagao do sagrado

» Mecanismos sociais e religiosos que legitimam o processo iniciatico

s Agentes no processo de iniciagdo
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ANEXO 5 - NOMES DOS ODUS REGISTRADOS

Nomes dos odus no jogo do biizios, segundo fontes etnogréficas para Africa, Cuba e

Brasil
Buzios NIGERIA CUBA BRASIL
abertos Cidade de Ifé Havana Salvador
1 Okaran Sode Okana Sode Okanran
2 Eji Oké Eji Ojo Ejiokd
3 Ogunda Ogunda Etaogunda
4 Ogbe” Rosun Eji Orosun Orosun
5 Ogbe” Shegun Oche Oxé
6 Obara b’"Ogbe Obara Obara
7 Edi Meji Odi Odi
8 Ogbe Meji Eji Onle Ejionilé
9 Osa” wori Osa Osa
10 Ofun Mewa Ofun Ofu
11 Oworin Ogbani Owarin
12 Ejilewa Ejila Chebora Ejila Sebora
Ishe Ebura
13 Metala - Eji Ologbon
14 - - Ika
15 - - (7
16 - - -

BASCOM (1969); BRAGA (1988); LACHATANERE (1992); AROSTEGUI (1994);

PRANDI (1994)
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ANEXO 6 - NOMES DOS ORIXAS NO JOGO DE BUZIOS

Nomes dos orixas segpundo os odus

buzios Nigéria Cuba Brasil
abertos
2 Ebéji, Xango, gémeos e outros Ibéji
Ogum
3 Ogum, lemanja Ogum Ogum, femanja
4 Xangd, lemanja, Olokun, Eua Oxossi
Oxala
5 Oxum, lemanja Oxum Oxum, Eu4, Jemanja
6 Orunmila, Xangd, Oxum, Xangb
Ogum, Odés Elegua '
7 Orunmila, Exu, [emanja Exu
Oxal4, Iemanja
8 Oxala, Oké, Obatala, Orunmila Oxala (Oxaguia)
QOrunmila
9 Iemanja, Ossaim, Qia Iansa, Egum
Oia, Ajaguna
10 Oxal4, Olokun Obatala, Oi4, Oxala (Oxalufa)
Oxum
11 Egum, Obaluaié | Elegua, Egum, Exu
' Ox6ssi
12 Xangd Xangb - Xango
13 Obaluaié, Obaluaié Obaluaié, Nana,
Omulu, Nana Oxumaré
14 Egum, Oxumaré, - Egum
Orixa Oko,
Ossaim
15 Oxala, Ogum - -
16 Oxala - -

BASCOM (1969), BRAGA (1988), LACHATANERE (1992), AROSTEGUI (1994),

PRANDI (1994)
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