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RESUMO

MENDES, M. D. R. (Mércio de Jagun). Filosofia descolonial do Candomblé nag6. 2023. 381
f. Tese (Doutorado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade
do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2023.

Esta pesquisa faz uma andlise decolonial da filosofia do Candomblé nagé do Brasil, a
partir das trocas culturais e ressignificacdes teoldgicas decorrentes do sincretismo. Neste
diapasdo, analisam-se as influéncias sincréticas afro-islamicas, afrocatdlicas, interafricanas e
afro-indigenas, pré e pds-diasporicas, bem como os efeitos da colonialidade nas formas como
0s proprios adeptos do Candomblé pensam seu sagrado e suas praticas. Destaca-se como 0
preconceito racial e o etnocentrismo influiram gravemente em distor¢des sobre a religiosidade
e sobre as culturas afro e afro-brasileira. Apresentam-se, ainda, 0s processos de dessincretizacdo
e reafricanizacdo do Candomblé como experiéncias sociais estratégicas de resisténcia ao
apagamento imposto pelas religides hegemonicas. A partir de uma analise hermenéutica da
cultura ioruba, o Autor propde reflexdes e apresenta suas consideragdes acerca de questdes
como: Criador, Esu, a nogdo de pessoa, tempo, vida, morte, espirito, espiritualidade, fé, busca
existencial, transcendéncia, destino e transe. Nesse sentido, discute-se, ainda, a importancia da
grafia correta da lingua ioruba como estratégia contra-hegemonica de reterritorializacédo
epistemoldgica e cultural.

Palavras-chave: Decolonialidade. Filosofia. Candomblé. Sincretismo. loruba.



ABSTRACT

MENDES, M. D. R. (Mércio de Jagun). Decolonial philosophy of nagé Candomblé. 2023.
381 f. Tese (Doutorado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2023.

This research does a decolonial analysis of the nagdb Candomblé philosophy in Brazil,
based on the cultural exchanges and theological resignifications resulting from syncretism. In
this context, the syncretic Afro-Islamic, Afro-Catholic, inter-African and Afro-Indigenous
influences, pre- and post-diasporic, are analysed as well as the effects of coloniality on the ways
in which Candomblé members themselves think about their own sacredness and practices. It
highlights how racial prejudice and ethnocentrism have seriously influenced distortions on
religiosity and on Afro and Afro-Brazilian cultures. It also presents the processes of disrupting
syncretism and the re-Africanization of Candomblé as social experiences of a strategy of
resistance to the erasure imposed by the hegemonic/normative religions. Based on a
hermeneutic analysis of Yoruba culture, the Author proposes reflections and presents his
considerations on issues such as: the Creator, Es0, the notion of person, time, life, death, spirit,
spirituality, faith, existential search, transcendence, destiny and trance. In this sense, it is also
discussed the importance of the correct spelling of the Yoruba language as a counter-hegemonic
strategy of epistemological and cultural reterritorialization.

Keywords: Decoloniality. Philosophy. Candomblé. Syncretism. Yoruba.



RESUMEN

MENDES, M. D. R. (Mércio de Jagun). Filosofia decolonial del Candomblé nagd. 2023. 381
f. Tese (Doutorado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade
do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2023.

La investigacion presenta un analisis decolonial basado en la filosofia del Candomblé
nagd de Brasil a partir de los intercambios culturales y las resignificaciones teoldgicas
consecuentes del sincretismo. Desde esta perspectiva son analizadas las influencias sincréticas
afro-islamicas, afro-catdlicas, inter-africanas y afro-indigenas antes y después de la didspora,
asi como los efectos de la colonialidad en las formas que los propios adeptos del Candomblé
piensan lo sagrado y sus practicas. La investigacion destaca como el prejuicio racial y el
etnocentrismo influenciaron gravemente las distorsiones sobre la religiosidad y sobre las
culturas afro y afrobrasilefia. Presenta también los procesos de desincretizacion y
reafricanizacién del Candomblé como experiencias sociales de estrategia de resistencia al
apagamiento impuesto por las religiones hegemonicas. A partir de un analisis hermenéutico de
la cultura loruba, el Autor propone reflexiones y presenta sus consideraciones acerca de
cuestiones como: el Creador, Est, la nocion de persona, tiempo, vida, muerte, espiritu,
espiritualidad, fe, busqueda existencial, trascendencia, destino y trance. En esa linea, se discute
también la importancia de la correcta ortografia de la lengua loruba como estrategia
contrahegemonica de reterritorializacion epistemologica y cultural.

Palabras clave: Decolonialidad. Filosofia. Candomblé. Sincretismo. loruba.



AKOPQ

MENDES, M. D. R. (Mércio de Jagun). Ekg nipa iront ko ajedalu oyinbé ti candomblé nagoé.
2023. 381 f. Tese (Doutorado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2023.

Awiri naa se ikiyesi kan ko ajedalu oyinbo ti imgyé Candomblé nago ti ili Brazil, lati
awon agbara paro asa afro-islam, afro-katoliki, inter-afrika ati afro-énianile, Ki ti saaju ati ki ti
gbapo diaspora naa, gegebi awon abajadé ti iyipo ajedalu oyinbd ni awon apere bi egbe
Candomblé méa gbardo mim¢ re ati awon ise re. Se afihan bi ajedalu oyinbo ati ethnocentrismi
ti ju pataki ni awon ipalolo nipa ¢sin ati asa afro ati afro-brazili. Maa fi peli awon eto ti ko paro
asa ati afrikaniki titun ti Candomblé, bi awon is¢ sis¢ awujo ti alapin ti éko ni ko aidawa maa
imanibind awon esin ti opo. Lati ohun oninpmba amoye ti asa yoruba, akowé naa dadi awon
égun, amotéle, igbaghg, ogbon, lakoja, odu ati oju-iran. Ni ¢ona yen, maa buso pe¢ld ojulse naa
ti tkowé bojumu ti edeé yorub4, bi ighbogln ko ewon ti sodi-otun ile ti imo ati 113j0.

Oro-kokorod: Ko si djedalu oyinbo. Eké nipa irond. Candomblé. Paro asa. Yoruba.
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NOTAS DO AUTOR

1 — O Autor mantém, no texto, palavras em ioruba, com grafias distintas de sua verséo,
sempre que transcreve citagdes de outras obras.

2 — A versdo gramatical ioruba utilizada nesta obra decorre de estudos, pesquisas e pela
adocdo do padrédo proposto no livro do Autor: Yoruba: Vocabulario Tematico do Candomblé
(2017).

3 — O Autor ndo coloca as palavras em ioruba entre aspas tendo em vista que estas ja foram
devidamente dicionarizadas, conforme sua obra: Yoruba: Vocabulario Tematico do
Candomble (2017).

4 — S&o usadas, no texto e, também, nas notas de rodapé, as seguintes abreviaturas: “s.”
(substantivo), “v.” (verbo), “V.” (ver); “adj.” (adjetivo), “prep.” (preposi¢ao), “Lit.”
(literalmente) e “NR” (nota de rodapé).

5 — Alguns itan (contos miticos iorubas) e orin (canticos liturgicos iorubas) foram transcritos
a partir de fontes diretas de pesquisa junto as comunidades sociorreligiosas frequentadas pelo
Autor ou através de suas viagens pelo Brasil e sudoeste da Africa.

6 — Para grafar os icones da lingua ioruba, o Autor precisou decodificar as gravacoes de
entrevistas feitas no aparelho celular através da utilizacao do aplicativo SwiftKey, disponivel
no Google Play.

Fonte: https://play.google.com/store/apps/details?id=com.touchtype.swiftkey&hl=pt_BR.

7 — Para redigir no computador as letras e acentuagdes existentes no ioruba, o Autor utilizou o
programa Microsoft Word 2010 ¢ constituiu os seguintes “atalhos”:

(a) entrar na tela do Word,

(b) na linha de “menus”, clicar em “inserir”;

(c) clicar na janela “simbolo”;

(d) clicar na op¢ao “mais simbolos”;

(e) na janela “subconjunto”, procurar “Latim Estendido Adicional”;

(f) localizar cada letra e sinal desejado (E, ¢, O, 0, S, s, , ) e deixar o cursor em cima;

(g) clicar na janela “tecla de atalho”;

(h) na janela “Pressione a nova tecla de atalho”, digitar o atalho desejado (Ex.: Alt + X);

(1) clicar em “atribuir”;

(j) clicar em “fechar”.

Repetir o procedimento para cada letra pretendida. Ex.: E= Alt+e; ¢ =Alt+r; O = Alt + O;
o=Alt+p; S=Alt+s;s=Alt+Xx; (acento grave) = Alt + w; (acento agudo) = Alt + q.
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INTRODUCAO

O Candomblé é uma religido brasileira, de matriz africana, que se constituiu no Brasil a
partir de inlmeras trocas e processos sincréticos, pré e pos-diasporicos. Nesse contexto, seus
conceitos teoldgicos e filoséficos originarios foram, sobretudo, transversalizados por valores
cristocéntricos. Assim, a visdo de Deus, a expectativa em torno dos deuses, as narrativas miticas
e as liturgias do Candomblé foram permeadas pelos conceitos cristdos, especialmente catolicos,
em um processo de colonialidade socioculturalreligioso. Faco questdo de destacar a finalidade
de unir essas palavras, criando um neologismo. O proposito é ressaltar o amalgama que esteia
0 movimento colonial em seu alcance no ambiente afro ritual brasileiro. A colonialidade se
alicerca, dessa forma, em pilares sociais, culturais e religiosos para existir, se expandir e se
manter toxica até os dias de hoje.

Até mesmo terminologias cotidianas, usadas pelos adeptos, denotam as referéncias
cristas em liturgias do Candomblé. Por exemplo, o transe é nominado de “virar no santo”; o
local sagrado, onde os simbolos divinos sio guardados nos Terreiros,! ¢ o “quarto de santo”; o
proprio Terreiro é chamado de “Casa de santo”. Ora, até que ponto o préprio Orisa® ndo é
pensado, sentido e tratado pelos candomblecistas como se santo fosse?

Para podermos contrastar as influéncias cristds em relacdo a certas praticas do
Candomblé, sera preciso resgatar referéncias do pensamento existente na fonte africana e
refletir a partir delas. Desse modo, nossa pesquisa visa mapear a matriz filosofica e teoldgica
do Candomblé, que segue a tradicdo nagd,® bem como identificar as interferéncias da
colonialidade, propondo reflexdes acerca da dessincretizagéo deste sistema de pensamento e

comportamento.

1 Terreiro é uma das denominagdes do templo de Candomblé. E um espaco fisico de culto e de praticas
litdrgicas, mas também significa um espaco sociorreligioso de resisténcia cultural, idiomatica, social, étnica e
religiosa. Conforme a tradigdo e origem africana, os terreiros ganham nomenclaturas nos respectivos idiomas:
como llé (casa, no idioma ioruba) ou ilé ase (casa de axé, em ioruba); inzo (casa, no idioma bantu); Kwe (casa,
no idioma fon). Existem, ainda, outros sindnimos para designar terreiro: barracdo, casa, roga, roca de santo
(JAGUN, 2017, p. 89. Grifo do autor).

2 Orisa — s. deuses africanos da etnia ioruba; energias do universo que estfo presentes nos sentimentos, emogaes,
elementos e fendmenos da natureza. O culto a estas divindades, objetiva equilibrar tais energias dentro do ser
humano e em torno dele. Sdo considerados miticamente como ancestrais iorubanos deificados, que atuam como
intermediarios entre a humanidade e o Criador (Qlgrun). Mesmo que ¢leda e ¢bora (JAGUN, 2017, p. 1147.
Grifo do autor).

3 Nag0 - do idioma fon: nag6. Mesmo que ioruba. Palavra decorrente de anago (JAGUN, 2017, p. 1115. Grifo
do autor).
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Grande parte dos ataques a liberdade religiosa em nosso pais é fulcrada na
descontextualizagdo de valores e simbolos africanos em razdo de um olhar cristocéntrico em
relacdo as religiGes afro. O orisa Esu,* por exemplo, que rege 0 sexo, a transgressio, a
ambiguidade, a comunicacéo e o caos foi, equivocadamente, associado ao demdnio. No entanto,
tal divindade do pantedo ioruba ndo ocupa o papel de destruir a obra da criagdo; Esti nem, ao
menos, é tido como um opositor as forcas do Criador. Porém, a demonizagao dos cultos afro e
afro-brasileiros, sem davida, tem origem nessa relacdo criada originalmente por missionarios
europeus aportados no sudoeste da Africa como catequistas. Posteriormente, ja no Brasil, 0s
proprios adeptos e praticantes dos cultos afro comecam a absorver aquelas definigcdes
distorcidas e passam a pintar, cantar e esculpir as imagens de Esi com caracteristicas do
demédnio: rabo, chifres e tridente. Frise-se que no continente africano, antes da chegada dos
missionarios cristdos, Esu tinha, como simbolos, o0 sigidi® e 0 ¢go.® Os aderecos do “cramulhio”
ndo faziam parte de seu repertorio original.

Diante dessa realidade, o escopo do nosso trabalho, por seu carater de descolonialidade,
pretende ainda contribuir para a desarticulacdo do preconceito étnico-religioso em torno das
religiBes de matrizes africanas.

Lembro-me, certa vez, de ter sido chamado para fazer uma palestra sobre as religides
de matrizes africanas, em uma escola de Ensino Médio, no municipio de Itaguai.” A professora,

que havia feito o convite, teve certo cuidado em me prevenir sobre a turma, dizendo que, em

4 Esti— 1. s. esfera; 2. s. Orisa que é o dono dos caminhos, o interlocutor das divindades, portador das oferendas
aos deuses. Esti ndo deve ser confundido com o Diabo nem Satanas, pois ndo representa o opositor ao Criador.
EsU ndo é bom nem mau: é a propria ambiguidade humana. E o irmao primogénito de Ogun e Osgosi; filho de
Osala e Yemoja; originario da cidade ioruba de Igbeti. Denominado também como Bara. Elemento: é ligado
ao elemento fogo; Regéncia: a comunicacdo, a midia, a energia sexual, a ambicdo e a ambiguidade; Saudagao:
Laroyé! (Ele é a Controvérsia!); Sua ferramenta ritual: ogo (um pénis ereto em forma de bastéo), que
representa a energia sexual e a fecundagéo; Seus Titulos: Agbéru (O que Carrega as Oferendas), Elébo (O
Transportador das Oferendas a Todas as Divindades), Elegbara ou Elegba (O Dono do Poder, referindo-se a
energia do Corpo Humano), Ojisé (O Mensageiro), Sigidi (O Vulto), Olgna (O Senhor dos Caminhos); Suas
Qualidades no Candomblé: Elépo Pupa (O Dono do Azeite de Dendé), Enugbarijo (A Boca Coletiva — o
principio da comunicagéo entre Esu e os Oraculos), Akesan, jelt ou Ajeld (ligado a Yemoja, Osala e Osun, In&
(representa a energia do fogo), L&lU, Odara (O Dono de Tudo o que é Bom e Bonito), Ona (O Dono dos
Caminhos), lyangi (A Pedra Fundamental), Elert (O Transportador das Oferendas a Todas as Divindades),
Igbarabé ou Barabo, Tiriri, EIéedi (O Dono do Carvéo), Aldaadd (O Dono do Oleo de Améndoa de Palma),
Alé, Sasanyingji (Aquele que Atende a Osanyin), Alakétu, Alakefo (associado a Nana, segundo algumas
TradicOes), Baraifa, Gbiri, Geri. Sua cor ritual: vermelho e preto (JAGUN, 2017, p. 992. Grifos do autor).

5 Sigidi: 1. s. escultura feita de barro e outros elementos, para representar Esu; 2. s. vulto; simbolo de protecéo ou
vinganca para os iorubas; 3. s. um dos titulos de Esu: “O Vulto” (JAGUN, 2017, p. 1210).

6 Ogo: ferramenta ritual de Esu: pénis; bastdo. Simboliza o poder da reproducéo, do sexo e da perpetuidade
(JAGUN, 2017, p. 1167. Grifo do autor).

" Itaguai € um municipio localizado na zona oeste do Rio de Janeiro. A escola citada é o CIEP 498 Irma Dulce,
no bairro Chapero. A palestra mencionada ocorreu em 2016.
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sua maioria, era composta por alunos de confissao evangélica e comportamento bastante radical
em relacdo a hegemonia de suas crencas.

Com esse panorama, resolvi levar um video com uma musica cantada em idioma bantu.
Assim que 0 mesmo comecou a ser transmitido e os jovens identificaram tratar-se de uma lingua
africana, a turma entrou em polvorosa: uns, faziam o “sinal da cruz”; outros, gritavam: “Esta
amarrado em nome de Jesus!”’; houve, ainda, aqueles que bradassem: “Ndo sou obrigado a
assistir isso! ”, “E coisa do demdnio! . Durante estas manifestacdes, instaurou-se um alvorogo
generalizado no auditorio e o grupo se levantou em direcdo a saida, negando-se a participar do
evento. Nisso, as professoras presentes intervieram, tentando organizar o ambiente, até que uma
das docentes usou um argumento bastante convincente: “Estd valendo nota!”. A partir dai, 0s
alunos retomaram seus assentos; ainda assim, demonstrando bastante descontentamento.

Quando os animos se abrandaram um pouco, dei continuidade ao video e apresentei a
traducdo do cantico. Era uma cancdo gospel, a qual, em linhas gerais, mencionava que Cristo
era o Salvador e que seus exemplos eram o caminho da salvagéo.

A turma calou-se “em choque”. Nesse momento, pude dar prosseguimento a palestra,
fazendo questdo de demonstrar que haviamos vivenciado um exemplo pratico de intolerancia
étnico-religiosa, ou seja, bastou identificar que a origem da musica era do continente africano
para eles a associarem a algo negativo, satanico, contrario aos seus valores religiosos cristaos,
mesmo sem conhecerem o teor exato da letra.

Como mencionamos acima, a colonialidade se instala na racialidade e capilariza-se a
religiosidade. Logo, nossa pesquisa, ao propor reflexdes descoloniais, demonstrara que o
preconceito racial e a intolerancia religiosa formam um compéndio a ser compreendido e
desarticulado.

Soma-se a esse fator, a necessidade de serem ampliados os debates no que tange a
filosofia africana nos espacos académicos. Ndo had diavida acerca da importancia das
contribuicbes ao pensamento ocidental agregadas por figuras como Nietzsche, Platdo, Socrates,
Hanna Arendt, Simone de Beauvoir, entre outros e outras. Contudo, ainda que a Academia seja
estruturada a partir de um modelo eurocentrado, ndo podemos manter o continente africano,
seus saberes, seus pensares, solenemente excluidos das discusses curriculares. VVozes e
reflexdes, como as de Achille Mbembe, Chinua Acheb, Oyérénké Oyéwumi, Chimamanda
Ngozi Adichie e Bolanle Awe também precisam ecoar em nossas universidades. A auséncia
desses autores e autoras, nos debates académicos, & um reflexo contundente da colonialidade a

ser desconstruida. Neste trabalho, os citados autores fardo parte do dialogo epistemolégico e
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suas obras estardo presentes diretamente em referéncias trazidas ao texto ou em inspiracoes e
estudos bibliograficos que muito somaram aos debates e encaminhamentos. Muitas vezes, a
contundente resisténcia a essas tematicas e autores, em espagos educacionais, se ancora em
preconceitos institucionais e racismos estruturais.®

A intoleréncia religiosa € uma das capilariza¢des nocivas do racismo e da colonialidade.
No Brasil, este tipo de violéncia tem avangado de forma preocupante. H& registros de agressdes
a todas as matrizes, inclusive, a ateus e agnosticos. Todavia, as religides de matrizes africanas
ocupam o lamentavel topo dessa cruel estatistica.

Segundo informacdes oficiais do estado do Rio de Janeiro,® as religides de matrizes
africanas sdo as mais atacadas, somando 78,5% dos casos, sendo o Candomblé a vertente mais
agredida, totalizando 64% dentre as religiGes afro mais vitimadas por intolerancia religiosa.

Apesar do arcabouco juridico, que estabelece marcos regulatérios da liberdade religiosa
no Brasil, o surgimento de facgGes criminosas autodenominadas como “Traficantes de Jesus”,'°
redunda na proibigdo do funcionamento de Terreiros, no impedimento do uso de trajes e
simbolos religiosos dos adeptos das religides afro nas areas conflagradas onde os citados grupos
atuam. E toda essa perseguicdo é fundamentada pelos criminosos a partir da demonizacao dos
cultos de matrizes africanas. Pesquisar e compreender esse fenémeno do preconceito étnico-
religioso desde o sincretismo distorcido, é oportuno diante do quadro em que vivemos.

Para efeitos de compreensdo da filosofia ioruba, em alguns momentos de nossa tese,
usaremos comparacdes com a cultura judaico-cristd como recurso. Sua singularidade, com isso,

ndo serd reduzida nem muito menos “enquadrada” no modelo ocidental. Pelo contrario. A

8 Racismo institucional é definido como manifestacdo de preconceito por parte de instituices pablicas ou
privadas, do Estado e das leis que, de forma indireta, promovem a exclusdo ou o preconceito racial. Fonte:
<https://brasilescola.uol.com.br/sociologia/racismo.htm>. Acesso em: 30/03/2022.

Segundo Almeida (2019), foi nos anos 1970 que Kwame Turu e Charles Hamilton, no livro Black Power,
apresentaram, pioneiramente, o conceito de racismo institucional, demonstrando que o racismo esta arraigado
nas instituicdes e na cultura.

° Fonte: Relatério oficial da Superintendéncia Estadual de Promocdo da Liberdade Religiosa, da Secretaria de
Estado de Desenvolvimento Social e Direitos Humanos. Junho/2021.

10 Nas comunidades conflagradas onde atua a facgdo criminosa “Terceiro Comando puro”, os criminosos se
autodenominam “Traficantes de Jesus”. Christina Vital da Cunha, em sua obra Oragéo de Traficante: uma
etnografia, assim define os traficantes evangélicos: “Traficante evangélico ¢ uma maneira, portanto, de me
referir a uma diversidade muita ampla de traficantes que ocupam distintos lugares na hierarquia do tréfico e
que tém distintas formas de lidar com o universo evangélico, com suas liderangas e fiéis (a “comunidade de
irmaos”)” (CUNHA, 2015, p. 364).
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diversidade existente na nagologia®! nos mostrara a amplitude desta em detrimento da restrigéo
do paradigma eurocentrado.

Por outro lado, tal comparacdo também ndo pretende criticar dogmas e teologias da
matriz cristd. Unicamente, traremos certas passagens biblicas e conceitos doutrinarios cristaos,
presentes em nossa cultura desde a colonizagdo, como padrdes referenciadores de pensamento
na colonialidade, logo, necessarios para nossas reflexdes descoloniais.

A ciéncia comparativa € um recurso epistemologico. Comparar ndo significa restringir
tampouco encaixotar padrdes diferentes nos mesmos moldes. Nenhuma cultura precisa disso
ou deve ser submetida a tal reducionismo. Contudo, para os pesquisadores de vérias areas, a
comparacdo se torna util para a compreensdo das préprias diversidades. Nas palavras de
Detienne (2001, p. 61):

Compreender vérias culturas da mesma maneira com que tenham se compreendido a
si mesmas, e assim entendé-las umas em relacdo com as outras; reconhecer as
diferengas construidas comparando-as entre si, € algo positivo, inclusive excelente
para aprender a conviver com os outros, com todos 0s outros e outros.

Assim, comparando, identificamos os elementos utilizados em cada um dos modelos:
no ocidental e no inspirado na cultura ioruba. Ao fazé-lo, inferimos suas diferentes buscas,
concepcaes e atitudes.

Nesse desiderato, organizamos a metodologia de trabalho em abordagem qualitativa, na
qual faremos uma analise filosofica, cultural, comportamental e religiosa dos iorubas, conforme
sua matriz Africana, e como tais conceitos foram reestruturados no Brasil. Dessa forma, nossas
consideracdes terdo, por base, um exame hermenéutico daquele sistema cultural.

Vale dizer que o Candomblé é uma religido brasileira, de matriz africana, pois foi
moldada aqui. Em nenhum outro lugar, no mundo, além da diaspora da Africa para o Brasil,
produziu uma religido como o Candomblé. O fluxo diaspérico para Cuba gerou a Santeria,
assim como para o Haiti, o0 Vodum; também as praticas, no sul dos Estados Unidos, sdo
resultantes da presenca da cultura negra. Mas, cada qual dessas religides e construgdes resulta
de elementos sociais, culturais, étnicos, geograficos e antropoldgicos préprios. Nenhuma dessas

religides existe na Africa, contudo, todas possuem a mesma genética africana.

11 Neologismo criado pelo Autor ao abordar as metodologias de ensino desde a cultura ioruba (JAGUN, 2021).
Ressalta que a educacdo ioruba se da a partir da troca permanente e ativa de saberes e se constitui através de
uma logica propria de relagdo com a natureza, com o tempo, com a oralidade e com a ancestralidade.

12 Tradugdo livre, elaborada pelo Autor, a partir do texto em espanhol citado nas Referéncias.
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O percurso entre o praticar religioso de africanos no Brasil até o formato atual do que
conhecemos como Candomblé, foi longo. Houve um efervescer de vérias culturas que se
encontraram, se chocaram, se entenderam e, por fim, se amalgamaram ao longo do tempo. Para
Souza (1986 apud SILVA, 2008, p. 13), o Brasil até meados de 1750,

[...] pode ser caracterizado por uma espiritualidade medieval, que se mostrou presente
na organizacdo das confrarias, refundindo espiritualidades diversas num todo
absolutamente especifico e simultaneamente multifacetado.

N&o se sabe, ao certo, quando o Candomblé se constituiu como religido, com 0s
protocolos que hoje o identificam. Sabe-se, contudo, que desde a chegada dos homens e
mulheres das diversas regides africanas aqui, eles trouxeram consigo seus fazeres, seus saberes
ancestrais, sua cultura, sua fé. Durante os mais de trezentos anos do tréfico escravo no Brasil,
estima-se que quase cinco milhdes de pessoas, de diferentes etnias africanas, aportaram nessas
terras. Nosso recorte aqui, como mencionado, sera 0 Candomblé de origem nagoé.

Usualmente, utiliza-se o termo nagd para denominar os iorubas. Para R. C. Abraham
(1962), 0 vocabulo nago seria originario do idioma fon® — anagé — e serviria para designar os
iorubas de forma pejorativa, significando “piolhento”. Foi utilizado para identificar os iorubas,
gue migraram para as terras do Daomé, fugindo de conflitos étnicos. Como chegavam
maltrapilhos, esfomeados e repletos de piolhos, eram ridicularizados pelos daomeanos com a
designacdo de nago.

Desconhece-se exatamente quando os iorubas comecgaram a ser chamados de nagos aqui
no territério brasileiro. Mas, ao que tudo indica, devem ter sido os escravizados de origem fon
gue os denominavam dessa maneira, quando aqueles chegavam aprisionados no Brasil apés a

deploravel travessia do Atlantico.

13 Etnia fon usualmente denominada de Jéje. E originaria da regido sudoeste da Africa, notadamente, no atual
Benim.
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Figura 1 — Mapa das principais Figura 2 — Mapa da ioruboléndia e da
cidades iorubas localizadas entre a regido ocupada pelos fon, yoruba e
margem oriental do Rio Ogum e a édo na Nigéria®®

margem ocidental do Rio

Niger

i«

2
Fonte: MILLER, 2009.Y

Fonte: MILLER, 2009.16

Os iorubas (ou nag6s) foram trazidos, principalmente, das cidades africanas de Ife,
Trawo, Ekiti, Oyg, Iré, Osogbo, Kétu, Ira, Ejigho e Igbeti, todas no sudoeste da Africa, na atual
Nigéria.

Os fon sdo oriundos, basicamente, de Daomé, Savé, Mahi, Heviossd, Sogh6 e Badé,
pertencentes ao atual territorio do Benim, vizinhos dos iorubas no continente africano. Os fon
sdo denominados de jéje pelos iorubas e também ndo é uma expressdo amistosa nem € pacifica
a procedéncia do termo jéje. Vivaldo da Costa Lima (2003) propde que a expressao jéje derive
da palavra ioruba ajéji, que significa “forasteiro indesejavel”, “estrangeiro que ndao é bem-
vindo”. Esse estudioso afirma que os iorubas se referiam aos invasores fon, vindos do oeste,

como ajeji ou, simplesmente, jéje. A teoria de Costa Lima (2003) conta com o respaldo dos

14 Areas da diaspora negra da Africa Central e seus locais de entrada no Brasil e Caribe.

15 Principais areas de desembarque de negros em diaspora no Brasil e pode-se perceber a preponderancia de
Salvador, Recife e do Rio de Janeiro neste processo.

18 MILLER, J. Africa Central durante a era do comércio de escravizados, de 1490 a 1850. In: HEYWOOD, L.
M. (Org.). Didspora negra no Brasil. Sdo Paulo: Contexto, 2009.

7 MILLER, J. Africa Central durante a era do comércio de escravizados, de 1490 a 1850. In: HEYWOOD, L.
M. (Org.). Diaspora negra no Brasil. Sdo Paulo: Contexto, 2009.
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mais antigos membros do Candomblé brasileiro que transmitem esta raiz histoérica em seus
relatos orais.

Jéjes e nagbs eram originariamente inimigos; embora vizinhos, eram povos que
possuiam enorme rivalidade entre si. Inimeras guerras, ao longo de séculos, dividiram esses
individuos de cultura, idioma e deuses diferentes. Os jéjes adoravam seus Vodum e utilizavam
os idiomas ewe e fon. Os nagds cultuavam os awon orisa*® em sua lingua ioruba.

A proximidade, entre eles, querendo ou ndo, foi também fator de assimilacao cultural.
Fronteiricos, passaram a conhecer 0s costumes uns dos outros, assim como seus respectivos
idiomas e valores religiosos. Juntos, jéjes e nagd6s formaram o maior contingente de
escravizados vendidos para o Brasil. Em raz&o disso, tiveram sua cultura religiosa praticamente
extinta na Africa. Aqui, no Brasil, jéjes, nagds, assim como pessoas escravizadas de outras
etnias, como os bantu,*® eram forcados a conviver nas mesmas senzalas, dividindo o espago
exiguo, o mesmo sofrimento e as mesmas perdas; venceram suas diferencas pela dor;
solidarizaram-se; passaram a se proteger e a rezar juntos. Essa bela licdo de tolerancia,
resisténcia e perdao foi tdo forte e poderosa que deixou sua marca até hoje. O culto aos deuses
africanos, no Brasil, é assim também inigualavel. S6 aqui o siré (cerimonia publica de
reveréncia as divindades) congrega divindades de todos esses povos sem distin¢do, sem
preconceito e em plena harmonia.

Deuses que, no passado, eram invocados por rivais para a destrui¢do dos inimigos, hoje
dancam e festejam no mesmo ambiente, emocionando a todos, abracando a todos e trazendo a
paz entre os descendentes dos homens que, no passado remoto, se odiaram. Além de vencerem
as antigas diferencas, criaram um Unico espaco de culto que era capaz de agraciar orixas
(nag0s), voduns (jéje) e de assimilar elementos das duas culturas como 0s mesmos temperos,
dancas, adornos e rituais.

Esse fato da, ao Candomblé, uma dimensdo nitida ndo apenas de religido, mas de espaco
sociorreligioso o qual, além da capacidade de religar seres humanos a seus deuses, foi capaz de
garantir a sua memoria, sua historia, seus fazeres, seus saberes atraves de um interessante e
peculiar processo educativo (JAGUN, 2021).

O Candomblé se constituiu, assim, como uma religido brasileira, fruto da unido de

culturas, idiomas, deuses, etnias e matrizes religiosas que se amalgamaram. O sincretismo foi

18 A palavra awon, colocada antes dos substantivos, faz o plural. Logo, awon 0risa significa “orixas”.

19 Complexo étnico-linguistico existente no centro-sul do continente africano. Foram trazidos para o Brasil no
periodo do comércio de pessoas, em maior nimero no primeiro e segundo ciclos da escraviddo, de cidades-
Estado como Angola, Congo, Guiné, Mogambique, Kambinda.



23

amplo: influéncias indigenas, europeias, islamicas, bem como de africanos de diferentes
regides. Todos esses fatores ajudaram a construir a estrutura do Candomblé como uma religido
unica, brasileira.

Culto de negros, magia de negros, fetichismo, feiticaria, macumba, calundu, candomblé
sdo algumas das diversas expressdes utilizadas ao longo dos séculos para se referir a cultos
afrodescendentes. A maioria dessas palavras é carregada de preconceito e descontextualizagao.
O fato é que 0s negros se juntavam, cantavam, rezavam, dancavam, cultuando seus deuses, seus
ancestrais; buscavam sintonizar-se com a natureza, procurando Deus, encontrando paz. Entre
eles, aliviavam suas dores, reconciliavam-se do passado, alentavam seus futuros incertos.

Com o tempo, esses cultos foram ganhando formatos mais sedimentados, com
protocolos de conduta, estéticas, nomenclaturas e liturgias que seguiam contornos proprios.
Esses padrdes eram inspirados pelas origens étnicas ioruba, jéje e bantu basicamente.

O nome Candomblé concretizou-se como denominagdo comum a todos e passou a ser
identificado pelas “Nagdes” de origem de seus fundadores: Kétu e Efon (ioruba ou nagd);
Savalu, Daomé, Mahi (jéje); e Congo, Angola (bantu).

O termo Candomblé, provavelmente, € originado do kimbundu kiamdomb ou do
kikongo ndombe, ambas linguas bantu, significando “negro” ou “coisas de negro”. Candomblé
passou a ser a designacdo genérica dos cultos realizados pelos negros em louvor aos seus
deuses, porém, essa expressao ndo se restringiu aos povos bantu. O primeiro a registrar o termo
Candomblé como etnémio a designar uma manifestacdo religiosa afro no Brasil, foi Verger
(1981). Ele o encontrou, revirando papeis que ja continham o termo, em 1826.

Antes dos Candomblés, os espacos e préaticas afro eram chamados de Calundus; ha
referéncias aos Calundus da Bahia desde o século XVII. O poema de Gregorio de Matos®
atesta: “Que de quilombos que tenho / Com mestres superlativos, / Nos quais se ensina de noite
/ Os calundus e feiticos” (MATOS, 1930 apud MENDONCA, 1973 apud REIS, 1988, p. 62).

Consta que, em 1685, a viuva Clara Garces, descrita como “parda”, foi denunciada por
ter em casa um “culto de criatura ou de pau de barro” em torno do qual viveria constantemente
“curando a todos que a sua casa vinham doentes, usando calundus e bonifrates” (REIS, 1988,

p. 62).

20 Gregorio de Matos Guerra, nascido em 23 de dezembro de 1636, na cidade de Salvador-BA, faleceu aos 59
anos, no dia 26 de novembro de 1696, em Recife-PE. E um dos maiores poetas brasileiros da fase barroca,
tendo sido também advogado durante o periodo colonial. Era conhecido como “Boca do Inferno”, sendo
famoso por seus sonetos satiricos, nos quais atacava a sociedade baiana do Governo e da Igreja Catdlica da
época. Por isso, foi perseguido pela Inquisicdo e condenado ao degredo em Angola, em 1694. Fonte: DIANA,
Daniela. Gregorio de Matos. 2022. Toda Matéria. Biografias. Disponivel em:
<https://www.todamateria.com.br/gregorio-de-matos/>. Acesso em: 21/03/2022.
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Frei Luis de Nazaré, carmelita conhecido como exorcista na década de 1740, em
Salvador-BA, recomendava que os escravos trazidos a ele fossem tratar-se em calundus porque
os “demonios africanos ndo faziam parte de sua especialidade” (REIS, 1988, p. 62).

A passagem de Calundus a Candomblés ndo se sabe quando ocorreu nem precisamente
como. Sabe-se, contudo, que as cerimbnias foram ganhando forma e padrdes. E certo que, a
partir da abolicdo formal da escraviddo, os agrupamentos sociorreligiosos se intensificaram e,
de certo modo, tornaram-se menos dificeis de acontecer. O tranito livre de negros, entre esses
espacos, também se intensificou. Talvez tenha sido esse 0 momento em que os protocolos dos
Candomblés foram formatando esta nova religido. Era final do século XI1X e inicio do XX.

Ha muitos anos, na Casa de Oxumaré,?! em Salvador-BA, lembro-me de Pai Pés¢?? falar
do “Candomblé da Linha 11”.% Ele se referia ao modelo que foi sendo estabelecido em alguns
Terreiros, no Bairro da Federagdo, em Salvador.

Essas Casas ficavam proximas ao ponto final da Linha 11 do bonde, no alto da
Federacdo. Pai Pese disse que tudo era muito dificil naquela época. Os ogans (tocadores de
atabaques) se juntavam e iam aos Terreiros ajudar, quando fosse preciso, para “tocar o
Candomblé”. Foram, assim, criando uma ordem de canticos, uma padronizacdo da forma de

percutir os ritmos litdrgicos, uma sequéncia nas festas.

21 Casa de Oxumaré — uma das chamadas Casas Matrizes do Candomblé, fundada ha cerca de 136 anos por
Talabi, na Bahia.

L4 N

(Salvador-BA), uma das Casas Matrizes do Candomblé. Nasceu em Salvador, a 30 de agosto de 1964. E filho
bioldgico e irm&o de santo de Mae Nilzete de Yemoja e neto carnal e filho de santo de M&e Simplicia de Ogun.
Foi iniciado em 15 de dezembro de 1965 (com um ano de idade), com a participagdo de Pai Nezinho de
Muritiba, na Nagdo de Kétu. Por conta do luto na casa de Oxumaré, quando da morte de sua avo

Simplicia, recebeu suas obrigacdes de 7 anos de Mae Menininha de Gantois. O Autor € filho de santo de Pai
Pése.

23 Em 1894, com a fusdo da Veiculos Econémicos, com trecho da Companhia Circular, o Coronel Ant6nio
Branddo criou a Companhia Carris Elétricos da Bahia, que instalou bondes elétricos em Salvador-BA a partir
de 1896. Fonte: MAROCCI, Gina. A chegada dos bondes elétricos a Salvador. Publicado em: 13/08/2021.
LeiaMaisba. Disponivel em: <https://leiamaisha.com.br/2021/08/13/chegada-dos-bondes-eletricos-salvador>.
Acesso em: 31/03/2022.
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Os Terreiros citados eram o Gantois,®* a Casa de Oxumaré® e a Casa Branca do
Engenho Velho.?® Estas, passaram a ser conhecidas como algumas das “matrizes do
Candomblé” que geraram descendéncias e ajudaram a fazer o Candomblé como o conhecemos.

Os Calundus eram e os Candomblés sao verdadeiros quilombos. Nestes lugares, a crenca
é a liberdade da devocdo, a solidariedade, o entendimento, a autoprote¢do contra uma opressao
social nitida, direcionada, preocupada com sua existéncia, atbnita com sua permanéncia.

As praticas religiosas foram ganhando forma, padrdes ritualisticos, normas de
comportamento, liturgias bem definidas. Cada agrupamento foi padronizando o seu jeito de
“fazer Candomblé”. A palavra Candomblé serviu como bandeira identitaria ndo apenas de
religido, mas de luta para os bantu assim como para os jéje e os iorubas instalados no Brasil.

Ha indicios de que o termo “nacdo” ja fosse utilizado por traficantes de escravos,
missionarios religiosos e oficiais europeus lotados na Africa para identificar a procedéncia de
escravos. Ja havia uma tradicdo no Brasil (e até no estrangeiro) de chamar as etnias africanas
de “nagoes”.

Possivelmente, por esse mesmo costume, os Candomblés, que professavam a liturgia
originaria da etnia bantu, passaram a ser chamados como “Candomblés de Nacdo Angola” ou

de “Nagdo Congo”. Os Candomblés, de origem fon, de “Candomblés de Nag&o jéje”. O mesmo

24 O terreiro foi tombado, em 2002, como Patriménio Nacional via Iphan/MinC. O nome Gantois surge a partir
do antigo proprietéario do terreno, o traficante de escravos belga, Edouard Gantois, que arrendou as terras &
Maria Julia da Conceigdo Nazareth. Foi fundado, em 1849, pela africana Maria Julia, e situa-se no bairro da
Federacdo (Salvador-BA). Fonte: <http://terreirodogantois.com.br/index.php/o-terreiro/>. Acesso em:
31/03/2022.

25 Casa de Oxumaré (Osumare, em ioruba) ou I1é Arakda Ase Ogodé. Seu fundador foi Baba Talabi, originario da
antiga cidade Kpeyin Vedji, localizada a noroeste de Abomey, chega & Salvador-BA, em 1795, na condi¢éo de
escravizado. Aproximadamente, em 1820, na Cidade de Cachoeira, Talabi ajuda a fundar o culto a Ajunsin no
calundu do Obi Ted6 (“fundacédo da familia™). Este local tornar-se-ia a referéncia primordial da Casa de
Ostmare no Brasil. Em 15 de abril de 2002, a Fundagao Cultural Palmares reconheceu a Casa de Osumarg
como territorio cultural afro-brasileiro, atestando sua permanente contribuicéo para a preservacéo da historia
dos povos africanos no Brasil. Dois anos depois, em 15 de dezembro de 2004, foi registrado em Livro de
Tombo, do Instituto do Patriménio Artistico e Cultural da Bahia (IPAC), como patriménio material e imaterial
do Estado. Em 9 de julho de 2014, a Casa de Osumare foi finalmente inscrita nos Livros de Tombo Histérico e
no Arqueoldgico, Etnografico e Paisagistico, como Patriménio Nacional do Brasil. Desde 1988,
institucionalizou-se sob a denominagdo Associagdo Cultural e Religiosa Sdo Salvador. Fonte:
<http://casadeoxumare.com/index.php/2015-07-12-20-45-13>. Acesso em: 31/03/2022.
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Casa Branca do Engenho Velho, Sociedade S&o Jorge do Engenho Velho ou 11 Axé lya Nassd Oka, mantida
pela Sociedade Beneficente e Recreativa Sdo Jorge do Engenho Velho, “¢ considerada a primeira casa de
candomblé aberta em Salvador, Bahia”, sendo o Terreiro de culto afro-brasileiro mais antigo do Brasil. Ocupa
uma area de 6.000 m?, na qual, em redor do Barracdo, ha diversas casas de Orixas e area verde. Em 14 de
agosto de 1986, foi tombado pelo Iphan, sendo o primeiro monumento da cultura negra a ser considerado
Patrimoénio Historico do Brasil. Fonte: <https://www.geledes.org.br/casa-branca-do-engenho-velho/>. Acesso
em: 31/03/2022.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Lista_do_patrim%C3%B4nio_hist%C3%B3rico_no_Brasil
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se deu com os de origem nagé/ioruba: “Candomblés de Nagdo Kétu”, posto serem essas as
etnias cuja ritualistica era professada.

Os Candomblés sdo muitos, mas se reconhecem e sdo reconhecidos como uma Unica
religido; um modelo sociorreligioso, o qual, mesmo com varia¢Ges de forma e de fundo, é
perfeitamente identificado como uma sé religido.

Como minha fonte de estudo, pesquisa e aprendizado é o Candomblé ioruba, tomarei,
como base, esta cultura no desenvolvimento e fundamentacéo desses escritos. Esta pesquisa se
estabelece nos Candomblés de origem jéje-nagd do Rio de Janeiro-RJ e de Salvador-BA, sendo
0 l6cus definido pelos ambientes de maior acesso pelo Autor, a Casa de Oxumaré (Salvador-
BA)? e o llé Ase Aiyé Obaltwaiyé (Rio de Janeiro-RJ).8

No percurso da escrita, alguns assuntos sao abordados em varios capitulos desta tese. A
ideia é justamente perceber que estdo todos interligados, que sdo complementares. Além disso,
esse procedimento visa demonstrar que 0s mesmos temas podem (e devem) ser analisados por
perspectivas e angulos variados, pois as questdes ndo se esgotam nem podem ser exauridas por
digressoes.

A pedagogia ioruba é, por si sO, peculiar. Ndo cabe em um texto, que propde
descolonialidade, um enquadramento como se todas as formas de refletir sobre saberes
devessem seguir uma mesma sequéncia: a que a metodologia eurocentrada propde como
padréo.

Nesse desiderato, o estudo divide-se em trés partes. Na primeira (Reflexdes Alicercais),
logo comecaremos propondo consideracdes sobre Est, 0 mais polémico elemento da cultura
ioruba: suas regéncias, sua compreensao teoldgica, a semantica de seu nome e suas poténcias
filosoficas. A pesquisa explicara seus simbolos, como o falo ereto, a encruzilhada, a relacéo
com o corpo, bem como ird desconstruir as associaces descabidas com o demdnio, feitas a
partir do sincretismo.

Em seguida, apresentaremos as referéncias matriciais iorubas que irdo demonstrar as
diferencas entre o Criador, segundo aquela etnia a quem denominam de Qlgrun, e Deus,
conforme a tradicdo judaico-cristd. Desse modo, discorreremos sobre a forma fisica, o género,
a personalidade e a relacdo entre Criador e criaturas, de acordo com o pensamento nago.

Teceremos consideracOes sobre o conceito de deuses e de ancestrais; faremos uma analise da

27 Casa de Oxumaré: 11é Araka Ase Ogodo, fundada em 1820 por Talabi, no Recdncavo Baiano e,
posteriormente, fixada em Salvador-BA. E considerada como uma das Casas Matrizes do Candomblé.

28 0O 11é Ase Aiyé Obalawaiyé, fundado em 2002, no bairro Pedra de Guaratiba, zona oeste do Rio de Janeiro, é o
Terreiro liderado pelo Autor desde sua fundacéo.
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cosmogonia ioruba e suas metaforas; trabalharemos conceitos sobre a filosofia da natureza,
sobre o tempo e sobre a etnoastronomia pela perspectiva ioruba.

Nesse diapasdo, falaremos sobre o Ser, a ontologia ioruba e a no¢ao de pessoa humana
e traremos nosso entendimento sobre Ori (enquanto a autonomia do Ser) e de Ara (como a
materialidade do Ser). Abordaremos, ainda nesse contexto, as relagdes entre o arquétipo e o
corpo e, novamente Estl enquanto Bara: o0 movimento da pessoa — aquele que é o viabilizador
do transito pela vida.

Na sequéncia, entendemos pertinente discorrer sobre questdes relacionadas com essa
tematica, como a morte, a vida, a busca existencial, o destino, as no¢des sobre transcendéncia,
espiritualidade, virtudes, ética, fé e espirito. A partir de entdo, discutiremos o fenémeno
mediunico, seus diferentes e conturbados conceitos e os demais transitos entre a vida e a morte.

Na segunda parte, nos dedicaremos as Reflexdes sobre Colonialismo e Colonialidade.
Apresentaremos um debate, ndo apenas sobre o conceito, mas também sobre a analise lexical
dos vocébulos descolonizar, colonialidade e colonialismo, seguindo os rastros de Mignolo e
Maldonado-Torres, entre outros estudiosos e tedricos dedicados ao tema.

Na sequéncia, demonstraremos a relacdo histérica que se estabeleceu entre a Igreja
Catdlica e o sistema da colonialidade. Analisaremos as normas legais e 0s procedimentos
religiosos hegemonicos que influenciaram o racismo estrutural e o preconceito religioso.
Entenderemos, entdo, a Idgica do sistema cultural ioruba, descolonializando suas estruturas: a
oralidade, a naturalidade, a temporalidade e a ancestralidade.

Faremos, ainda, importantes ponderacdes sobre o complexo jéje-nago,
descolonializando o idioma ioruba, trazendo breves fragmentos fonéticos e ortogréaficos como
propostas de aquilombamento idiomatico e reterritorializacdo cultural.

A partir desse “chdo” histdrico, passaremos a Terceira Parte (ReflexGes Sobre o
Sincretismo e a Dessincretizacdo). A esta altura, abordaremos o inicio dos sincretismos pré-
diasporicos. Explicaremos como a questdo sincrética se estabeleceu entre as matrizes religiosas
existentes no territorio brasileiro: as motivacdes, as estratégias, as questdes praticas de ambito
ritual. Debateremos sobre as eventuais perdas culturais e o engenhoso sistema de diplomacia e
resisténcia dos africanos, incutido no sincretismo religioso.

Por derradeiro, esta pesquisa revelara o movimento de dessincretiza¢éo. Observaremos
0 processo de reafricanizacdo do Candomblé, desde suas entabulacbes preliminares até a
estruturacdo de um movimento formal, desconhecido ainda por muitos candomblecistas.

Citaremos documentos histdricos, como Atas de Congressos dedicados ao assunto e matérias
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de jornais. A partir desses elementos, poderemos observar a atuacdo de liderancas religiosas de
Candomblé, que se debrucaram nessa descolonizacdo de forma organica, como Mae Stella de
Oxassi.

As fontes teoricas as quais recorremos sdo obras impressas e disponiveis na internet,
publicacdes académicas, depoimentos em palestras e seminarios, bem como ensinamentos,
orientagdes, vivéncias e observacdes adquiridas pelo prisma ioruba da tradicdo oral.
Dialogaremos também com autores ja citados neste texto de abertura como: Mbembe,
Maldonado-Torres, Verger, Nietzsche, Hegel e Marques Cabral, entre outros importantes
autores e autoras.

Nosso trabalho ndo tem, como pretensdo, estabelecer uma Unica verdade nem um padréo
definitivo que conclua esses temas. Tampouco desejamos criar uma teologia do Candomblé,
mas dividir as reflexGes entabuladas por nossa analise hermenéutica da cultura ioruba, bem

como o resultado de nossas pesquisas aqui trazidas.
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PARTE | - REFLEXOES ALICERCAIS

1 DESCOLONIALIZANDO ESU

Esu?® é o orisa do caos transformador, da controvérsia, do sexo, do movimento. Sua
energia esta presente no corpo, na comunicacgdo, no caminho. As experiéncias da vida, que
mudam nossas concepcoes, atitudes e estruturas sio momentos em que a forca de Esu se faz
presente. A palavra é uma regéncia de EsU; todos os percursos miticos, sejam internos ao corpo,
sejam no destino, s&o ténicas de Esu.

O corpo §é, assim, o lugar do encontro entre 0 material e o imaterial; o corpo é a
ferramenta do ser humano para transitar seu destino. E Esu, o Bara®, esta no corpo, por onde
quer que ele va. E o corpo, o mediador entre vivos e “meta-vivos”;3! é o corpo que ri, que goza,
que chora; é o corpo que anda, que age e interage. Esu é a encruzilhada entre os humanos e os
deuses e entre os individuos e a sociedade. O corpo vivencia crises e este corpo frequenta o
Candomble.

O conto ioruba bem explica a controvérsia sintetizada em Esu:

2 Egl - 1. s. esfera; 2. s. Orisa que é o dono dos caminhos, o interlocutor das divindades, portador das oferendas
aos deuses. Esti ndo deve ser confundido com o Diabo, nem Satanas, pois ndo representa o opositor ao Criador.
EsU ndo é bom e nem mau: é a propria ambiguidade humana. E o irméo primogénito de Ogin e Ode; filho de
Osala e Yemoja; originario da cidade ioruba de Igbeti. Denominado também como Bara. Elemento: é ligado
ao elemento fogo; Regéncia: a comunicacdo, a midia, a energia sexual, a ambi¢do, e a ambiguidade;
Saudacao: Laroyé! (Ele é a Controvérsia!); Sua ferramenta ritual: ogo (um pénis ereto em forma de bastao),
que representa a energia sexual e a fecundacao; Seus Titulos: Agbéru (O que Carrega as Oferendas), Elébo (O
Transportador das Oferendas a Todas as Divindades), Elegbara ou Elegbara (O Dono do Poder — referindo-se
a energia do corpo Humano), Ojisé (O Mensageiro), Sigidi (O Vulto), Olgna (O Senhor dos Caminhos); Suas
Qualidades no Candomblé: Elépo Pupa (O Dono do Azeite de Dendé), Enugbarijo (A Boca Coletiva - 0
principio da comunicacao entre Est e os Oréaculos), Akesan, ijeli ou Ajeld (ligado a Yemoja, Osalé e Osun, Ind
(representa a energia do fogo), Lalu, Odara (O Dono de Tudo o que é Bom e Bonito), Ona (O Dono dos
Caminhos), lyangi (A Pedra Fundamental), Elert (O Transportador das Oferendas a Todas as Divindades),
Igharab6 ou Barabo, Tiriri, EIéedd (O Dono do Carvéo), Al4aadi (O Dono do Oleo de Améndoa de Palma),
Alg, Sasanyingji (Aquele que Atende a Osanyin), Alakétu, Alakefo (associado a Nana, segundo algumas
TradigBes), Baraifa, Gbiri, Geri. Sua cor ritual: vermelho e preto (JAGUN, 2017, p. 992. Grifos do autor).

30 Bara: vocabulo ioruba sindnimo de Est. Composto a partir da elisdo entre o verbo ba (esconder) e o
substantivo ara (corpo). Sobre Bara, ver item 4.3: “Bara: 0 movimento da pessoa — Viabilizador do transito
pela vida”.

31 O autor propde o neologismo “meta-vivo” para se referir aos mortos. Isto porque a semantica da palavra
“morto”, em portugués, nao ¢ suficiente para significar a dimensdo daqueles individuos que ndo possuem vida
corpdrea, conforme a concepcgéo cultural ioruba.



30

Exu e o gorro da controvérsia:

Dois homens pretenciosos e arrogantes, discutiam em pleno mercado publico quem
sabia a verdade dos fatos que abalavam a cidade. Esu resolveu entdo desafia-los.
Combinou que cada qual dos homens ficaria em um extremo do mercado, enquanto
Ele (Esu), passaria entre ambos. E assim o fez. Gingando ao som dos tambores, EsU
saracoteou, dangou e pulou, enquanto passava entre 0s homens arrogantes que se
diziam conhecedores da verdade.

Ocorre que o gorro que Es0 usava na cabeca, era vermelho de um lado e preto do
outro. Como cada homem ficou em um flanco diferente, s6 pode ver a cor
correspondente ao respectivo lado do gorro de Est. O que ficou a direita, via o gorro
preto. O que ficou a esquerda, enxergava o gorro vermelho.

Depois de passear entre os homens, Esli 0s chamou novamente e perguntou:

- Qual era a cor do meu gorro?

O dono da verdade da direita, respondeu de pronto:

- E preto! — afirmou.

O dono da verdade da esquerda, respondeu em seguida:

- Néo! De certo que é vermelho! Eu bem o vi! — disse resoluto.

A discussdo entre os donos da verdade foi se tornando cada vez mais acalorada, até
que os homens se engalfinharam em uma luta feroz. Os homens que se diziam donos
da verdade se rasgaram, se bateram e se mataram, sem que nenhum dos dois
convencesse 0 outro de suas convic¢des. Cada um estava certo de que sabia a cor do
gorro de Est. Porém, cada um s6 enxergou o que seus olhos Ihes mostraram. Ambos
estavam certos. Ambos estavam errados.

Esu gargalhou fartamente. Es0 é o dono da controvérsia. Laroyé! (Ele é a
controvérsia!) (JAGUN, 2020b, p. 74-75. Grifos do autor).

N&o se trata, aqui, da controvérsia como discussdo pura e simples; trata-se da arte da
retorica, da valorizagdo do contraditdrio, da ruina da verdade absoluta. Esu é a dialética. A
polémica contida na energia de EsU diz respeito & reflexdo permanente a ser estimulada como
forca vital do ser humano, como movimentadora da individualidade e, por conseguinte, da
sociedade.

Laroyé,* a saudacio a Esu, no idioma ioruba, significa “Ele é a controvérsia!” (JAGUN,
2017, p. 1105): a controvérsia é o elemento constitutivo de Esi. Este dado merece
consideracBes mais detidas aqui, enquanto propomos reflexdes acerca da descolonializacédo
desse importante elemento da cultura ioruba.

A palavra controvérsia® é classificada como um substantivo feminino cuja semantica é

assim descrita:

Opinides distintas acerca de uma a¢do; discussao polémica (de alguma coisa) sobre a
qual muitas pessoas divergem.

[Por Extensdo] Acdo de contestar; contestacdo.

[Por Extensdo] Discussdo de ideias; divergéncia de opinibes; polémica
(DICIONARIO DE PORTUGUES ONLINE, 2021, ndo paginado. Grifo do autor).

32 Lit.: | (forma modificada da palavra ni — v. ser) + aroyé (substantivo debate, controvérsia, discusséo).

33 Na cultura ocidental, controvérsia e polémica sdo palavras utilizadas como termos pejorativos. Elas séo
aplicadas para adjetivar negativamente pessoas consideradas de “dificil trato”, “opiniosas”, “complicadas”.
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Ja o contraponto da controvérsia seria a “mansuetude”, cuja etimologia “vem do latim
MANSUETUDO, originalmente significando ‘acostumado a médo’, de MANUS, ‘mao’ [...]" —
referente a animais domesticados — “mansos” (ORIGEM DA PALAVRA, 2022, ndo paginado.
Grifo do autor).

O vocabulo “mansuetude” ¢ referenciado na Biblia e configura importante alicerce na
teologia judaico-cristd: “No Salmo 37:11 o salmista Davi escreve que ‘0s mansos herdardo a
terra”” (CONEGERO, 2017, ndo paginado. Grifo nosso). Ou seja, se aos mansos cabem 0s
bonus, a Est e aos polémicos, restam os 6nus. No pensamento da colonialidade, a negatividade
de Esu é permanentemente reforcada; as interpretacdes a seu respeito sio completamente
dispares de um entendimento coadunado com sua prépria fenomenologia. O olhar ocidental
sobre Esu parte de uma anterioridade que se reforca por sua relacdo com a polémica: o
“tinhoso”, o “canhoto”, o contrario ao bem.

A capacidade de refletir/contestar/polemizar esta associada a Esi. Nossa condicio
bioldgica de pensar além das condicBes cognitivas, requer oxigenacao do cérebro (ar); porém,
o elemento primordial ligado a Esu é o fogo. Um dos deuses associados ao elemento ar é Osala
— 0 contraponto de EsU para uns. Para mim, ambos se precisam, se completam, como fogo e
oxigénio. A relacdo entre ar e fogo ou entre Esti e Osala é polémica, controversa? Ou sera de
equilibrio e complementaridade?

Na cultura ioruba, os deuses sdo muito mais do que personagens ou simbolos; sem
querer desmerecer a importancia dessas perspectivas, mas, 0s entendo como forcas, poténcias,
energias que existem na natureza e nos seus fendmenos/expressdes. Por isso, estdo presentes
em sentimentos, em emocdes que sio também expressdes naturais. O Orisa EsU, o Senhor da
Controvérsia, por sua vez, ndo é um ator, mas um ativo. E o desestabilizador do status quo: o
caos reconstitutivo. Um oriki®* assim o declama: “Esu je okdta dipg iyo” (Esi come pedra em
vez de sal), ou seja, Est dissolve a rigidez; faz das dificuldades, seu alimento; usa os obstaculos
como tempero.

EsU desestrutura o tempo, provoca movimentos fisicos e metafisicos. A controvérsia é

revolucdo de costumes, arejamento social, revolucdo pessoal, € fazedora do tempo: do tempo

3 Oriki: 1. s. titulo, nome; 2. s. louvagdes, relato de fatos religiosos, acontecimentos, histdrias. Como a cultura
ioruba é oral, a palavra tem grande poder ndo apenas filosofico, como religioso. A transmisséo de sua
ancestralidade é feita basicamente através dos itan (parabolas), dos owe (provérbios), dos oriki (louvagdes) e
¢se (poemas de If4). Todas estas formas de expressao, sdo ludicas e repletas de metaforas. Nao ha ceriménia
litdrgica para a declamagdo das parabolas, dos provérbios, nem dos poemas de If4. Contudo, 0 momento em
gue sdo ditos, é revestido de contrigdo e respeito. Sempre é alguém mais velho e sabio, que narra estas
expressdes milenares aos ouvintes. Até hoje nos Candomblés, mantém-se a importancia dessas manifestacfes
tradicionais da oralidade (JAGUN, 2017, p. 1146. Grifos do autor).
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de as coisas mudarem. E oportuna uma compreensdo hermenéutica de controvérsia: debate,
negociacdo, mudanca pela acdo de argumentar, mover-se. A revolta é uma emocéo tipica de
EsU: provoca acdo, reacdo. A direcdo que sera dada a ela ndo é da gestdo de EsU, mas nossa;
pode ser construtiva, realizadora ou destrutiva, negativa.

A controvérsia gera debate nem sempre entre seres, mas também interseres. Reflexdes
necessarias se estabelecem, promovendo mudancas de concepgdes e de comportamentos. Este
é 0 movimento extdico.® Esu é a dialética: a instituicdo de um processo de dialogo instrutivo,
capaz de desestabilizar a zona de conforto.

Esu, ndo por acaso, tem como simbolo a encruzilhada. Por uma analise semidtica,
podemos observar que, no momento do caos, quando a controvérsia nos visita, estamos
exatamente no meio de uma encruzilhada, diante de possibilidades. Muitas vezes, as davidas
que atormentam o Ser, geram ansiedade quanto aos rumos a tomar, os caminhos a seguir. E a
inércia que mais incomoda. A angustia ndo estd relacionada a escolha para o “onde” ir. O
tormento habita na anterioridade, no tempo de imobilizagdo, no lapso da escolha do “antes” de
ir. EsU é a inconstancia do devir.

Na cultura ioruba, aprendemos que o caos é o rompimento do status quo. E propulsor
de novos rumos, de novas possibilidades. O caos abre caminhos. Segundo os iorubas, quando
chegamos no “fundo do pogo”, quando experimentamos 0 caos mais completo, inicia-se um
processo novo: novas possibilidades, perspectivas e mudangas comecam a aparecer. Mas, nao
brotam aleatoriamente, pois sdo resultantes de um movimento interno de ressurgimento.

Quantas vezes, surpreendidos pelo diagndstico de uma grave doenca, apés a terrivel fase
da assimilacdo da noticia, até mesmo depois do natural periodo de incertezas, repletos de medo
e angustia, encontramos uma energia desconhecida e conseguimos reunir for¢as para iniciarmos
um processo de soerguimento, de superacdao? Na morte de um ente querido, na perda de um
emprego, no rompimento de uma relagdo amorosa, vemo-nos imersos no caos.

O caos é uma das regéncias de Es0.%® Esta divindade ioruba ndo se torna ma por isso,
até porque no é ele quem causa 0 caos; ndo é EsU que provoca desespero nem dor, nem agonia.
O caos é obra dos humanos, mas a transformacéo renovadora que emerge do caos, esta, sim, é
uma das poténcias de Esu. “Esu faz do erro, o acerto e do acerto, o erro”. Esta maxima ioruba

bem demonstra que Esi é a metamorfose que se desencadeia a partir do caos. Além dessa

35 Exudico: neologismo criado pelo autor, a partir da significancia de Esu na cultura ioruba. Utilizado para
designar algo fundante, alicercal (JAGUN, 2021, p. 05. Grifo do autor).

% Sobre Est, V. subsegdo 11.5: “Sincretismo e desidentidade” e também NR 29 (p. 29).
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regéncia, Esi domina, ainda, os caminhos, a comunicacio, a controvérsia, o poder sobre o
corpo, o sexo, a insubordinacdo e a subversdo do tempo.

EsU é denominado como Bara, vocabulo ioruba que resulta da assimilagio do verbo ba
(esconder) e do substantivo ara (corpo). Ou seja, Esu é, para os iorubas, a forca motriz que
anima o ser humano, dai um de seus titulos: Elegbara (o Dono do Poder do Corpo). Por isso,
somos ambiguos, polémicos, porque a comunicagio — poténcia de Esll — estd em nés. Todas as
vezes gue nos comunicamos, é o ase®’ de Esu que flui por nos.

O sexo é um ato de prazer e também uma maneira de perpetuar a espécie. Junto a esta
perpetuacéo, geracdes se comunicam, assegurando a memoria, narrando a historia, mantendo a
interlocugdo entre 0 mundo dos vivos e 0 dos ndo vivos. O préprio corpo é uma ferramenta que
media essa interacdo, portanto, ele € um artefato mediunico. O corpo, que € a morada mitica de
EsU, é 0 aparelho que viabiliza o transe. A energia sexual é construtiva; é dela que fazemos uso
para diversas atividades fisicas e intelectuais. Trata-se de uma poténcia realizadora.

Ora, se 0 caos gera movimento e se este movimento vence a inércia, pode-se inferir que
0 caos nos faz caminhar. Obvio que o verbo caminhar ganha, aqui, uma conotacio no &mbito
de progredir, avancar, seja no sentido literal ou metaférico: superar problemas, lograr uma
inquietacao realizadora, positiva.

A insubordinacdo é também um movimento. Ela nasce do desejo de romper amarras,
em qualquer nivel. Insubordinar-se contra a doenga nos faz procurar a cura; insubordinar-se
contra a opressdo nos faz buscar a liberdade de relacGes espurias, doentias, de empregos ou
profissbes massacrantes. A insubordinacdo € a revolta construtiva que nos faz encontrar forcas
para revolucionar, para recomecar. Essa é uma das forcas de EsU.

O tempo, para o ioruba, é sincronico: passado, presente e futuro coabitam, diferente de
nossa ética ocidentalizada que nos ensina a compreender o tempo de forma linear. Para nés, o
tempo € restrito a inicio, meio e fim. O “fim” ndo existe para o ioruba; existe a migracao entre
0s mundos, a troca de planos. Mas, nem a morte pde fim a vida. Entre vivos e ndo vivos, a
comunicagio é viabilizada por Esu através do Oraculo.®® O tempo se encontra no corpo, na
vida. O passado, registrado nas memorias genéticas, nas experiéncias vividas, nos ensinamentos
transmitidos, convive com o tempo presente, agindo e reagindo, provocando e sendo provocado.

O futuro pretendido é saboreado a cada desejo, a cada a¢do do hoje, visando o amanha. O futuro

37 Ase - forca originaria, energia contida em tudo.

3 Conforme a cultura ioruba, a consulta oracular viabiliza a comunicagéo entre homens e deuses. Compete a Esu
fazer essa intermediagdo. Os oraculos que podem ser utilizados com este propdsito sdo varios: jogo de buzios,
jogo com cascas de dendé, cebola, obi, orobd, inhame, casca de caracois.
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se vive a cada dia; ele ndo esta no porvir; ele ¢ o motivo do agora. E EsU que revoluciona, que
conecta, ou desconecta irreverente e maravilhosamente o tempo. “Exu matou um passaro ontem
com a pedra que so jogou hoje”. O provérbio ioruba ensina que essa divindade subverte o
tempo, aproximando o hoje, 0 ontem e 0 amanha.

Como dizia Heréclito de Efeso: “Nada neste mundo é permanente, exceto a mudanga e
a transformacio” (HERACLITO, 2022, ndo paginado). Esta frase de Heréclito teria sido um
exercicio de dialética com Parménides. Na polémica, Heréclito e Parménides encontraram Esu.
EsU néo foi inventado por eles naquele longinquo século VI a.C.; ele ja existia. Os dois fildsofos
apenas o acharam em uma encruzilhada na Grécia. Entenderam que as mudancas Onticas, a
inconstancia, a eterna modificacdo do Ser, constituem sua prdpria esséncia; estavam falando de
EsU e ndo sabiam.

A propria nomenclatura dada a esse Orisa, na lingua ioruba, descreve a fenomenologia
desse momento divino: o caos transformador. A etimologia de Esi remonta o verbo su —
transformar, circular. Na gramética ioruba, a substantivacéo do verbo decorre, muitas vezes, da
vocalizacdo deste. Assim, é colocada uma vogal diante do verbo e ele se transforma em
substantivo. Dessa forma, a palavra Est, por si s6, é metamorfose: é o verbo convertido em
substantivo. Esti, o Dono da Palavra, o Senhor da Comunicagéo, é o vocéabulo circularidade,
transformacdo. A circularidade é uma condicdo 6ntica do Ser.

Sobre verbalizacdo e substantivacdo, cabe aqui dialogar com o grande Heidegger. Em
seu antoldgico, Ser e o Tempo,*® Heidegger trabalhou o Ser, discutindo a substantivacio dos
sujeitos. Em sintese, propde que, quando pensamos “Ser”, desconsideramos o verbo ser e o
tratamos como substantivo: “0” Ser. O mesmo se aplica com o verbo amar (“0” amar), por
exemplo. Para Heidegger, o substantivo é um elemento subjacente e subjazer é ficar sob,
portanto, substantivar o Ser é reduzi-lo a algo subjacente a um objeto. Por isso, Heidegger (1986
[1927]) observa que a condicdo humana ndo pode ser substancializada, ou seja, ndo pode ser
reduzida a algo subjacente a nada nem a ninguém.

Heidegger reverbaliza o Ser. Ele discute a perda do carater verbal do ser humano e
afirma que o sentido primério da condi¢cdo humana é o verbo Ser. Se Heidegger (1986 [1927])
transforma substantivo em verbo, os iorubas transformam o verbo em divindade: su —

transformar, circular: Esu (A Circularidade, A Movimentag&o).

39 Ser e 0 Tempo, de Heidegger, publicado em 1927. Titulo referenciado “Etre et temps”, de 1986.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Her%C3%A1clito_de_%C3%89feso
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Os gerundios, para Heidegger (1986 [1927]), determinardo a condi¢cdo humana. Somos
0 que estamos sendo, nunca nos concluimos; somos gerundios inconclusivos, somos o lugar de
tensionamento do verbo ser.

Penso esse momento de articulagdo como 0 momento Esu. O lugar desta articulacéo é a
encruzilhada imanente e permanente do Ser — a regéncia de Esu. Esu é o substantivo
“transformagdo” provocando o verbo “ser”.

EsU, o Olgna (Senhor dos Caminhos), muitas vezes, é entendido como aquele que
“prové” os caminhos, que os “determina”. Essa € uma percepcdo da colonialidade. Como
vimos, Ele “provoca”, “instiga” o movimento; sua energia catalisa nosso rompimento da
inércia. Porém, a escolha, a deciséo, o arbitrio competem a nos.

Eis porque EsU é chamado de Bara — a energia vital. Como dissemos, Bara é um
vocabulo ioruba que decorre da elisdo do verbo ba (esconder) com o substantivo ara (corpo).
Logo, Bara, o Esu, é a energia da transformaco que habita o Ser. Ora, se EsU esta em nds, a
encruzilhada € itinerante. Este processo de escolha, este ato decisorio de viver como, o ato de
deliberar por onde ir, é 0 encontro de trés poténcias: Est, Ori*°e Odu.** Os trés convergem na
encruzilhada existencial.

Ori, a cabeca, é a divindade pessoal ligada ao discernimento, a autonomia, a liberdade
de escolha; Odu é o percurso de vida, o destino escolhido pelo individuo; e Esu, a poténcia do
movimento. Assim, podemos entender a encruzilhada como o lugaropcéo, o espagotempo de
escolhas.

Os iorubas entendem que, para que a vida seja plena neste mundo, sdo necessarios quatro
requisitos: ori (a cabeca) — capacidade de discernimento; 0jiji (a sombra) — capacidade de
movimento; emi (o halito sagrado) — capacidade de interacdo; e el¢da (sopro originario) —
particula divina. Portanto, s6 existimos, em plenitude, se formos capazes de discernir e de agir,

pois 0 movimento (Estl) é uma condicdo de vida.

40 0ri — 1. s. cabeca, autonomia; 2. s. divindade que rege a conducdo do ser humano pelo seu destino. Ori ode:
cabecga material, caixa craniana. Ori inU (cabeca espiritual, esséncia do individuo). Uma das quatro partes
integrantes do ser humano, segundo a filosofia ioruba: ori (a cabega), ojiji (sombra), emi (o hélito sagrado) e
el¢da (Deus). Ori é uma divindade independente dos Orisa e subjetiva a cada pessoa. Ori recebe diversos
cultos no Candomblé, denominados bori. Dentro do ori, existe um registro de todas as emocdes e experiéncias
ancestrais, denominado ipori. Independentemente do Orisa da pessoa, Yemoja é considerada como mée de
todas as cabecas (lya Ori), conforme fundamenta um itan, pois ela rege a sanidade mental (JAGUN, 2017, p.
1145. Grifos do autor).

41 Odu - s. destino; caminhos; signos do oraculo de Ifa retratados através de poemas; ha 16 principais (0ju odu)
e cada um destes tem mais 16 odu menores (omo odu, amalu), ou sub odu, totalizando 256 no sistema de If4;
0s 16 principais: 1° - &ji ogbg, 2° - gyek( méji, 3° - iwori méji; 4° - odi méji, 5° - irdsun méji, 6° - owgnrin méji,
7 ° - gbara méji, 8° - pkanran méji, 9° - oginda méji, 10° - gsa méji, 11° - ika méji, 12° - otdrdpen méji, 13° -
otunwa méji, 14° - irete méji, 15° - os¢ méji, 16° - ofin méji (JAGUN, 2017, p. 1123. Grifos do autor).
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Todos os seres vivos tém energia vital; todos tém Est. No Candomblé, costuma-se
atribuir a cada Orisa, um EsU. Sango é o fogo, é a pedra. Em muitas tradicdes, o Bara de Sangé
é Igharab6 (ou Barabd). Osanyin é a folha e o Bara dele, é Sasanyingji. Por sua vez, Yemoja é
0 encontro das aguas e este encontro tem 1jel (ou Ajelt) como seu Bara. Dessa forma, podemos
entender que Esu, enquanto energia vital, ndo é exclusivo de humanos. Teoricamente, por esta
constatagdo, inumanos também o teriam como poténcia.

Em algumas vertentes da Umbanda, é igualmente usual associar determinados Exus*?
(Entidades) a certos deuses do pante&o ioruba, como Tranca-Ruas a Ogun, Marabd a Sango e
Caveira a Omolu.

Através do Oréaculo, Esu, enquanto Boca Coletiva (Enugbarijo), é 0o mensageiro que
intui, que apresenta as mensagens do mundo extracorpdreo. Todas as vezes em que um Olhador
ou uma Olhadora consulta o Oraculo para saber qual foi o percurso de vida escolhido pelo
Consulente cabe, portanto, a Esu a revelagio do intrinseco. E ele que faz o transito do imanente.
EsU € o proprio ofo*® (a palavra encantada), o proprio awo* (o segredo que se revela).

O encantamento ndo é um ato magico restrito a préatica ritual. Ele esta no despertar das
poténcias, na transcendéncia diaria do proprio destino. Ori* e Esu sdo estruturas do Ser
andante; juntos, séo fontes de acdes afirmativas e de mudancas nos campos da individualidade
e da sociedade.

No poema da cosmogonia ioruba,*® o garoto que provoca o movimento de separacgo e
de uni&o dos mundos, é denominado como Esu — Senhor do Caos. A divindade do movimento
faz jus ao seu nome e regéncia: “O menino transgressor chamava-se Esu. Esu foi aquele capaz

de criar o caos e recriar a ordem universal”. Entender esse conceito nio ¢ crucial, € exudico.

420 Autor utiliza a palavra Exu, com essa grafia aportuguesada, para referir-se as entidades da Umbanda que
assim se apresentam. Distingue-se, desse modo, do Orisa Esu cultuado no Candomblé.

43 Ofg: encantamento; declamacio que objetiva direcionar energia. Os ofo sdo pronunciados em diversos ritos e
situacBes: durante a realizacdo de alguns e¢bo, no uso de certas ervas; no preparo de alguns apetrechos rituais,
antes de determinados ritos, etc. No rito para a utilizagdo dos ofg. Mas, 0 momento em que sdo declamados é
revestido de atencdo e reveréncia. Os ofg conservam e preservam tradi¢des, simbolos, valores filosoficos e
conteddos religiosos dos Candomblé (JAGUN, 2017, p. 1165. Grifos do autor).

4 Awo: 1. s. segredo; mistério. Os rituais de Candomblé sdo, em geral, revestidos de grande mistério, por ser esta
uma Religido Iniciatica. Contudo, grande parte das praticas e cerimdnias ndo carecem do segredo, posto que
foram sendo repetidas por questdes circunstanciais e praticas que acabaram por se consolidar, sem qualquer
razdo teoldgica. Contudo, a revelacdo, ou o esclarecimento dos segredos, deve sempre pautar-se pelo respeito
as diferentes vertentes e tradicdes e pelo bom senso; 2. s. designacéo do cld do babalawo (JAGUN, 2017, p.
955-956. Grifos do autor).

4 Divindade pessoal que tem, por atribuigdo, conduzir o ser humano pelo seu préprio destino.

4 Tema tratado na subsecéo 2.2: “Analisando a cosmogonia ioruba em suas metéaforas”.
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O verbo ¢ a palavra/ferramenta de Est. Com ela, ele edifica e desmorona; mistura e
propde; desconstitui e reconstitui. Mas, sobretudo, Est ndo apenas fala: ele esta na fala. Ele
propde e promove a comunicagao entre todos 0s seres Vivos.

EsU ensina aos Seres humanos que o caos pode ser bom. Ele também ensina que
problema n&o é sindnimo de caos e que, mesmo o Problema (Oran), enquanto Ajogun,*’ ndo
precisa pesar sobre nds. Como reza o verso de um oriki (louvagio) a Esu: “Esu ndo carrega
problema porque tem uma lamina afiada no alto da cabega”.

A beleza da cultura ioruba, tecida em sua rica filosofia, ndo condiz com a demonizacao
de Esu promovida pelo colonizador e ainda presente na colonialidade. Esti é bem mais bonito

que o diabo.

47 Ajogun sédo divindades iorubas que podem catalisar a obtencéo de virtudes, mas que causam dor a humanidade,
como a morte, a doenca, os problemas.
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2 DESCOLONIALIZANDO O CRIADOR IORUBA

Os iorubas denominam seu Deus Supremo como OQOlgrun (O Senhor dos Céus),

Olodumare (O Onipotente) ou, ainda, como Elédumaré (O Detentor do Poder Original). Apesar

de cultuarem inimeras divindades — 0s awon Orisa (0rixas), 0s quais reconheciam como

regentes da natureza, de emoc0Oes e sentimentos —, os iorubas fundamentavam sua estrutura

religiosa em QOlgrun.

Quanto a denominagdo do Criador, Verger (2002, p. 21) chama atengdo para o

atravessamento cultural do colonizador quanto a interpretacdo, a nominagdo e a consequente

traducdo do nome do Deus ioruba:

Olédumaré mora no além, Orun, traduzido geralmente por “céu”. Mas, ha ai, sem
duvida alguma, incompreensdo por parte dos pesquisadores, todos formados com a
ideia de que Deus mora no céu. Em outro trabalho, mostramos que, entre 1845 e 1962,
dos dezoito autores principais que abordaram o problema do deus supremo entre 0s
iorubds, treze eram missionarios cat6licos e protestantes e so dois eram antrop6logos,
sendo os outros trés um consul, um tenente-coronel e um alto funcionéario da
administracdo colonial, todos de nacionalidade britanica.

Quase todos os pesquisadores ddo Qlgorun, dono do céu, como primeiro nome aos
Deus supremo dos iorubas e Olédumare, como segundo.

Nessa pesquisa da defini¢do do deus supremo, como em muitas outras sobre o assunto,
cria-se geralmente uma situacdo inoportuna entre o pesquisador e a pessoa
interrogada. Esta Gltima pega rapidamente o sentido do pensamento do primeiro e,
benevolamente, da respostas que se ajustam a hipotese da pesquisa. Mesmo se 0
informante ndo alterar voluntariamente os fatos, tentard ao menos exprimir-se em
termos compreensiveis ao seu interlocutor, resultando dai grande satisfacdo para este
altimo e enorme prejuizo para a verdade (Grifo do autor).

Nosso mundo (a Terra) teria sido criado a partir de sua vontade. De seu préprio

desdobramento quéantico, foram criados os elementos primordiais como o ar, a terra, o fogo e a

agua. Da mesma forma, de si mesmo, criou 0s primeiros awon 0risa; estes seriam 0s awon Orisa

funfun,*® os deuses pré-existentes a criagdo do nosso mundo.

A natureza impar de Olgrun é assim revelada em um itan:

48 Os iorubas utilizam os adjetivos funfun ou efun para denominar a cor branca. No entanto, quando pretendem
dar uma conotagdo étnica, ou seja, quando se referem a etnia branca, usam, como adjetivo, o vocabulo 0yinbo:

ariano, estrangeiro.
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00 mo lya

Enyin 0 méaa tan saré purg mg;

O 0 mg Baba

Enyin 0 méaa tan saré éké mo;

0 0 mo Iya, O 0 me Baba Olédumare
Vocé ndo conhece a Mae.

Parem logo de mentir novamente;
Vocé ndo conhece o Pai

Parem logo de enganar novamente;
Vocé ndo conhece a Mae, vocé ndo conhece o Pai de Olédumare
(Informacéo verbal).

Com base no texto acima, podemos depreender o Criador ioruba como aquele que é a
fonte originaria da vida, O que existe por si s6. Olédumare ou Qlgrun € o Deus Supremo dos
iorubas, é entendido como um espirito perfeito e infinito.

A humanidade sempre reconheceu e, até mesmo, buscou intermediarios entre os seres e
0 Supremo, tenha Ele o nome que tiver. Por toda a Africa, o conceito de deus Gnico era o
mesmo; variavam somente seus titulos e lendas, conforme a cultura de cada povo. Para 0s
bantos, € Zambi ou Zambiapongo; para os fons, € Mawu, e assim por diante.

O povo ioruba reconhecia a existéncia de um unico Deus Supremo, uma inteligéncia
superior a influenciar no mundo e em suas existéncias. Uma forca capaz de ordenar o Cosmo.
Para os iorubas, 0 Deus Supremo incumbiu Obatala de criar os seres e Oduduwa de criar a
Terra. Os awon Orisa entram no contexto, ndo como similares nem como equiparados a Olorun,
mas como forcas auxiliares, responsaveis pelo equilibrio de parte da criacdo: as expressdes da
natureza, as emocdes e sentimentos humanos. Os awon Orisa sdo intermediarios entre 0s seres

e 0 Criador.

2.1 Refletindo sobre o conceito de deuses e ancestrais

N&o raro, o Candomblé é referido como a “religido dos orixas”, contudo, a defini¢do de
orisa é, por si s0, complexa. O termo tem origem etimoldgica nos vocabulos ori (s.
cabeca/autonomia) e sa (v. escolher). Logo, orisa é a poténcia que escolhemos para nosso
transito de vida. Parte-se do pressuposto de que tal opgdo é feita, considerando as energias
necessarias para o destino que escolhemos em prol da aquisicdo de determinadas virtudes.
Assim, se 0 objetivo dessa vida sera lograr esta ou aquela virtude, a energia de determinado

orisa pode ser mais Util a esses propositos, tal como a paciéncia, a bondade, a caridade, a
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sabedoria, entre outras. Percebe-se que as complei¢cbes emocional, fisica e vibracional estdo
diretamente relacionadas a essas forcas divinas.

Os mitos iorubas descrevem os awon Orisa (orixas) como ancestrais divinizados, ou
seja, homens e mulheres que viveram neste mundo e que teriam sido guindados a deuses por
seus feitos extraordinarios. A meu turno, proponho uma interpretacdo mais ampla. Tomo, por
base, a estrutura cultural ioruba que se faz presente em todos 0s seus estilos narrativos: a
personificacdo. Em um sem-nimero de contos e louvagdes, por exemplo, vegetais, animais,
minerais e até os destinos sdo descritos como pessoas, personagens que vao protagonizando
historias e, pedagogicamente, ensinando modelos éticos, morais, buscas existenciais,
referéncias comportamentais. Assim, é com obi*° (a noz de cola), que se encontra miticamente
com EsU e, com ele, vivencia uma experiéncia que aborda questdes, como a arrogancia, a
ingratiddo e a lealdade. O mesmo se da com o baoba> (arvore sagrada), cuja relacao dificil com
a comunidade em seu entorno, propde reflexdes sobre resiliéncia, alteridade e gentileza.

Obara (sexto percurso existencial — odl) ganha vida, esposa, irméos e, até mesmo,
consulta 0 Oraculo. Obara leciona, entdo, a disciplina, a hospitalidade e a fé. Por isso, torna-se
0 mais prospero de todos os awen odl. Inclusive, o carater (Iwd), que é um sentimento
subjetivo, é descrito como a esposa de Orinmila que, por sua vez, é o protétipo da sabedoria.
Osanyin, o deus dos vegetais, é apresentado por uma locucdo dialética que muito se relaciona
com as reflexdes aqui propostas: “Osanyin é a folha ou a folha é Osanyin?”, ou seja, o vegetal
¢ o0 proprio deus ou a divindade é uma folha?

Portanto, considerando esse estilo filosofico-narrativo ndo apenas presente, mas
constituinte e estruturante da cultura ioruba, questiono-me se o sentimento de justica também
ndo teria, em algum momento, sido al¢ado a descricdo mitica de um vigoroso rei chamado de
Sango; ou se a placidez das aguas doces, que encantam magicamente os olhos e sdo fonte
originaria da vida, ndo poderia ter sido reconhecida como uma mulher — Osun; ou, ainda, se 0s
mistérios da saude e da doenca ndo poderiam ter sido encobertos pelo segredo das palhas e
ganhado pernas, bragos, gestos e voz, encarnando Omolu. Da mesma forma, os ventos sibilantes
que atravessam o mundo e transitam pelos varios espagos siderais do Universo, ndo poderiam
ser ludicamente corporificados na sedutora Qya? Nao tenho aqui a pretensdo de reestruturar
uma teologia nem de impor verdades, até porque, definitivamente, ndo as tenho; e ainda que as

tivesse, seriam meramente minhas. Mas, penso que esta reflexdo pode ser uma formulagéo

49 Nome cientifico: Cola Acuminata.

0 Nome cientifico: Adansonia digitata (Bambaceae).
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valida para compartilhamento. Ainda assim, mesmo que proceda, devo frisar que essa
personificacdo, a qual me refiro, em nada e, em nenhum momento, desmerece, reduz e muito
menos anula a importancia desses deuses e deusas, até porque, esses elementos/sentimentos sao
reais, produzem efeitos, mesmo que impalpaveis. A maternidade (QOsun), a sabedoria
(Ortnmila), a paz (Osala), o movimento (Est) séo concretudes que se fazem e que se percebem:
sdo reais; sdo fisicas e metafisicas; sdo fendmenos e séo anterioridades.

Trago, aqui, duas citacbes que podem dialogar com essas reflexdes. Primeiramente,
Awolalu (1984, p. 45) que, versando acerca da personificacdo das forcas e fenébmenos naturais,

lecionou:

Além das divindades primordiais e dos ancestrais divinizados, os yoruba acreditam
na existéncia de uma porcdo de espiritos que sdo associados com os fendmenos da
natureza, como a terra, rios, montanhas, arvores e o vento. Eles ndo sdo tdo
distintamente caracterizados como as divindades que discutimos até aqui. Alguns
deles séo considerados bons e outros maus (Grifo do autor).

Leite (2008, p. 373) destaca a possivel relacdo entre natureza e ancestrais mitico-sociais:

[...] é possivel pensar na dindmica da interacdo entre uma dada sociedade e a natureza,
envolvendo principios ancestrais. [...] a natureza transparece como universo natural-
social desde que se exerca sobre ela uma atuacédo histdrica. Para tanto é necessario
saber como proceder, e tal fator tem por base formulagGes criadas pelos ancestrais ao
longo do tempo. E assim que os dominios do preexistente, das divindades e dos
ancestrais histéricos assumem configuragdes especificas quando vistos sob angulos
referidos a uma dada sociedade e problematica.

Penso, também, ser possivel outra hipdtese: a identificacdo de personagens vivos e
palpaveis aos sentimentos e emog0es intangiveis, ou seja, ndo descarto a possibilidade de que
determinadas pessoas vivas que, por seus feitos e notoriedades, tenham sido associadas aos
deuses miticos e, assim, relacionadas historicamente a eles. Por exemplo, um determinado rei
que, por sua lideranca justa, sua assertividade e postura, tenha, em algum momento da historia,
sido associado ao poder do fogo, da justica e ao deus Sango. E, assim, 0 mito de Sango tenha
ganhado vida entre os humanos.

O fato inconteste é que os fendmenos da natureza, assim como as emocOes e
sentimentos, possuiam, na cultura ioruba, uma importancia maior. Despertavam mais nos
humanos porque estes eram mais proximos dessa natureza; ndo a negavam. Os lagos eram bem
mais estreitos, pois, sem o contato direto com a terra, com o vento, com o fogo e com a agua,
ndo sobreviviam porque tais elementos eram vitais. Com eles, mantinham um estreitamento

simbidtico e, assim, os elementos da natureza foram ganhando importéancia vital e divina.
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Oduduwa, o primeiro rei de llé Ife, considerado como ancestral mitico do povo ioruba,

é citado na génese daquele grupo como um dos deuses que preexistiam a criagdo do mundo.

Contudo, seu carater historico como personagem fatico, é corroborado por Adékoya (1999, p.

21):

A presenca de Oduduwa nos mitos de criacdo e na histéria da migracdo, [...] reforca
o carater de sua lideranca. [...] tais referéncias miticas comprovam a lideranca de
Oduduwa e seu poder governamental e religioso, tornando I1é-1fé local de prestigio na
histéria dos Yoruba. Assim, Oduduwda foi o primeiro rei de Ilé-Ife, e o sistema
monarquico de governo estabelecido por ele perpetuou-se de varias maneiras na
tradigdo Yoruba. Desde o nome dos seus sucessores, todas as redes de tradicédo politica
estdo centralizadas em torno da ancestralidade de Oduduwa (Grifo do autor).

Awolalu (1984, p. 35) propde um caminho inverso, ou seja, ndo de elementos deificos

naturais que foram assimilados com humanos, mas de humanos que, apds a morte fisica,

passaram a ser identificados com a natureza.

Habitualmente, entre os antigos Yorub& homens e mulheres heroicos, que tinham feito
contribui¢es Uteis para a vida e a cultura do povo, eram divinizados. Em vez de dizer
que esses herdis ou heroinas morreram, os Yoruba diriam que eles se
metamorfosearam em pedra ou ferro — won dota ou won diirin; algumas vezes eles
foram descritos como tendo ido para o seio da terra ou subido aos céus por meio de
uma corrente (Grifo do autor).

Uma questdo preciosa, nesse momento, é revisitar o conceito de ancestral para os

iorubas, em uma necessaria contextualizacdo étnico-cultural. Cito Oliveira (2006 apud SILVA,

2015, p. 87-88) cuja descricdo contempla nosso entendimento.

[...] € mais que um conceito ou categoria de pensamento. Ela se traduz numa
experiéncia de forma cultural que, por ser experiéncia, é [ja] uma ética, uma vez que
confere sentido as atitudes que se desdobram de seu ‘(tero cdsmico’ até tornarem-se
criaturas nascidas no ‘ventre terra’ deste continente metaférico que produziu sua
experiéncia historica, e desse continente histérico que produziu suas metonimias em
territérios de além-mar, sem duplicar, mas mantendo uma relagdo trans-simbdlica
com os territdrios para onde a sorte espalhou seus filhos...

[..]

Para além do conceito da ancestralidade, ela tornou-se uma categoria capaz de
dialogar com a experiéncia africana em solo brasileiro. Assim, ela é uma categoria de
relagdo, “pois ndo hé ancestralidade sem alteridade. Toda alteridade ¢ antes uma
relacdo, pois ndo se conjuga alteridade no singular. O Outro é sempre alguém com o
qual me confronto, ou estabele¢o contato”. Ai estd o fundamento sociolégico da
ancestralidade. Seu desdobramento da-se como uma categoria de ligagdo, pois a
“maneira pela qual os parceiros de uma relagdo interagem déa-se via ancestralidade.
Nesse sentido, a ancestralidade é um territorio sobre o qual se ddo as trocas de
experiéncias: signicas, materiais, linguisticas etc.” O fundamento dessa sociabilidade
é a ética, dai a ancestralidade ser também uma categoria de inclusdo “porque ela, por
definicao, € receptadora. Ela é o mar primordial donde estéo as alteridades em relagdo.
A inclusdo € o espaco difuso onde se aloja a diversidade”.
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A escritora africana, Sobonfu Somé (2007 apud SILVA, 2015), diz que os ancestrais
sd0 a propria natureza invisivel. Segundo ela, hd uma dimensdo espiritual em todos o0s
relacionamentos; e este relacionamento visaria manter equilibrio permanente e imanente entre
os seres. Os ancestrais seriam guardides de seus descendentes genéticos e também dos afetivos,
com 0s quais manteriam lagcos emocionais e psicoldgicos.

Os iorubas usam a expressao “ara ortin”>! (SILVA, 2015, p. 88) para denominar aqueles
que viveriam no espaco ancestral, mantendo relacdes de orientacdo, protecao e auxilio a grupos
sociais. O entendimento do que sejam ancestrais e do que sejam 0s awon Orisa (orixas) é ainda
muito pouco discutido.

Mesmo entre 0s iorubas, o culto aos Orisa ndo era e ndo é uniforme. Frobenius (1949
apud VERGER, 2002, p. 17), desde 1910, chama atencdo ao demonstrar que essa religiosidade,
ainda no periodo pré-diasporico, foi o “[...] resultado de adaptacfes e amalgamas progressivos
de crengas vindas de varias dire¢des”. Até hoje, no territorio ioruba do continente africano, ndo
existe um pantedo dos deuses Unico, idéntico e hierarquizado. Alguns deuses ocupam area
territorial de culto bastante abrangente, como Orisaala (ou Obatala), casado com Yemowo, que
se estende das terras iorubas até o antigo Daomé (atual Benim — de etnia fon). Entre os fon, essa
divindade ganha nova denominag&o e releitura como Lis4, casado com Mawu.

O culto a $ango, tdo preponderante em Qyd, é bastante reduzido na cidade de Ife. L4, é
Oranfe, o deus do trovdo. Yemoja, soberana em Egbé, é praticamente desconhecida em ljesa.
Os cultos eram bastante localizados. E bem verdade que essa configuracdo mais antiga,
destacada por Verger (2002) no inicio do século XX, mudou. Hoje, vemos festas publicas a
Sonponnd, em Qyg, por exemplo; mas, ainda assim, ndo existe um pantedo Unico e
hierarquizado em todo o iorubo. Como diz D’Obaluyaé (2002, p. 27): “Diante dessa extrema
diversidade e dessas inUmeras variacdes de coexisténcia entre os Orixas, fica-se descrente
diante de certas concepgdes demasiado estruturadas”.

Segundo Verger (2002, p. 18):

51 Ara ordn = Lit.: corpo do espago ou corpo etéreo.
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A religido dos awon Orisa esta ligada a nocdo de familia. A uma familia numerosa,
originaria de um mesmo antepassado, que engloba os vivos e 0s mortos. O Orisa seria,
a principio, um ancestral divinizado que, em vida, estabelecera vinculos que Ihes
garantiam um controle sobre certas forcas da natureza, como o trovdo, o vento, as
aguas doces ou salgadas ou, entdo, assegurando-lhe a possibilidade de exercer certas
atividades, como a caga, o trabalho com metais ou, ainda, adquirindo o conhecimento
das propriedades das plantas e de sua utilizagcdo. O poder, 0 ase, do ancestral-orisa
teria, apds a sua morte, a faculdade de encarnar-se momentaneamente em um de seus
descendentes durante um fendmeno de possessdo por ele provocada. [...] o Orisa,
ancestral divinizado, é um bem de familia, transmitido pela linhagem paterna. Os
chefes das grandes familias, os bale, delegam geralmente a responsabilidade do culto
ao oOrisa familiar, a um ou a uma aldase, guardido ou guardia do poder do deus, que
dele cuidam ajudados pelos elégun, que serdo possuidos pelo Orisa em certas
circunstancias [...] (VERGER, 2002, p. 18. Grifo do autor).

A preponderancia que Qlgrun ganha sobre os orisa é analisada por Verger (2002, p. 18),
como uma espécie de construcao panteitica. Vejamos:

Acima dos orixas reina um deus supremo, Olédumare, cuja etimologia é duvidosa. E
um deus distante, inacessivel e indiferente as preces e ao destino dos homens. Est4
fora do alcance da compreensdo humana. Ele paira acima de todas as contingéncias
de justica e de moral. Nenhum culto lhe € destinado. Ele criou 0s awon 0Orisa para
governarem e supervisionarem o mundo. E, pois, a eles que os homens devem dirigir
suas preces e fazer oferendas. Olédumare, no entanto, aceita julgar as desavencas que
possam surgir entre os deuses (Grifo do autor).

Essa definicdo parece ser a tentativa de elaboracdo de um sistema que centraliza o que
era diverso e harmoniza o que era incompativel entre 0s awon orisa vindos de horizontes muito
diferentes, como sugere Leo Frobenius (1949 apud VERGER, 2002, p. 21):

[...] Admitindo o papel de deus supremo a Olédumare e se pairarmos acima das
sutilezas locais, evitando fazer alusdo as incoeréncias que resultam da pluralidade dos
orixas, todos igualmente poderosos, parece que poderemos elaborar um sistema em
que cada orixd se torna arquétipo de atividade, de profissdo, de fungdo,
complementares uns aos outros, e que representam o conjunto de forgas que regem o
mundo. E o que exprime algumas historias de If4, que os babalads recitam, como as
que se referem ao que ja foi dito acima: “Os orixas e os ebora sdo intermediarios entre
Olédumare e os seres humanos e receberam, por delegagéo, alguns de seus poderes”
(Grifo do autor).

A relacdo entre os humanos e 0s awon Orisa guarda certas semelhangas com o
relacionamento de nossa espécie com 0s santos catélicos e os deuses de algumas outras
religibes. Sdo também considerados como pessoas que se destacaram por grandes feitos,
qualidades ou virtudes, tornando-se verdadeiros mitos inesqueciveis e cultuaveis.

Guardadas as devidas proporcdes, o Catolicismo tambem cré em um Deus Unico, mas
reverencia e cultua os santos que apadrinham certas virtudes e necessidades, ajudando os

homens em suas aflicdes. Tal dindmica se repete no Hinduismo que, mesmo crendo na
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unicidade de Brahma, estende seu ritual as chamadas divindades menores. Similar ocorre com
o Islamismo que, apesar da supremacia de Al4, devota-se aos chamados homens-santos.

A classificacdo das religides, como politeistas ou monoteistas, ainda repercute um
preconceito de origem cristad. O politeismo, muitas vezes, serve como um indicador do “atraso”
espiritual e intelectual daqueles que cultuam os deuses ndo reconhecidos pela Igreja Catolica.
A riqueza do Candomblé e dos Cultos de Matrizes Africanas ndo precisa ser considerada como
poli ou monoteista para crescer em similaridade com nenhuma religido a fim de que seja melhor
reconhecida. No entanto, tem-se, historicamente, que a religido tradicional africana €, sim,
monoteista conceitualmente. Conforme Verger (1992 [1966], p. 28-29), o Reverendo Samuel
Crowther (1852), missionario encarregado de implantar o cristianismo entre os iorubas, define
Olgrun como “Deus todo-poderoso” e o “ser que existe por si mesmo”. O Reverendo Bowen
(1857 apud JAGUN, 2017, p. 1172) relata que:

Todo o povo ioruba acredita em um Deus universal, criador e guardido de todas as
coisas, a quem, em geral denominam Qlgrun (O li orun), proprietario ou senhor do
céu. Algumas vezes ddo-lhe outros nomes, como Olédumare, aquele que sempre é
justo, Ogéa Ogo, o glorioso, que é elevado, Oltwa, senhor, etc. (Grifo do autor).

E prossegue: “Eles tém a doutrina da imortalidade e de recompensas e punicdes futuras,
mas nesse ponto, seus conceitos sdo obscuros” (BOWEN, 1857 apud JAGUN, 2017, p. 1172).

Outro missionario cristdo que atuou na Africa, o Padre Godefroy Loyer (1774 apud
VERGER, 1992 [1966], p. 26), atesta: “Os negros acreditam num Deus Unico, que é o criador
de todas as coisas, e que € especialmente o autor dos fetiches que ele p6s na terra a disposi¢édo
dos homens”.

Além de Loyer (1774), ha também o Padre Labat (1929 apud JAGUN, 2017, p. 1172):
“Eles reconhecem um ser supremo, criador de todas as coisas, infinitamente maior e mais
poderoso do que a serpente. Dizem que ele habita o céu, de onde governa todo o universo, que
¢ todo poderoso, infinitamente bom ¢ justo”. Diante dessas assertivas entabuladas pelos
préprios cristdos, resta patente o entendimento de que a matriz religiosa ioruba assim como o
Candomblé sdo monoteistas haja vista que acreditam existir apenas um unico Criador.

Apesar de ser o Todo Poderoso, Olgrun ndo possui culto especifico. Nao ha, na tradi¢éo
ioruba nem nas religides da didspora, liturgias peculiares nem se da a construcéo de templos
em seu louvor; Ele também n#o recebe oracdes ou oferendas diretamente. Nem mesmo Es, 0

mensageiro de todos os deuses, Ihe serve como intermediario. Olgrun é respeitado sempre e



46

citado com frequéncia, porém seu trato ndo é direto com a humanidade; cabe aos awon orisa
interagirem com os humanos para o equilibrio do Universo.

A referéncia ao Criador estd presente em expressdes idiomaticas iorubas cotidianas,
todas inseridas de forma corriqueira nos Terreiros de Candomblé como, por exemplo: QOlgrun
wa pell e! (Deus esteja com vocé!); Olgrun mo dipe! (Que Deus reconheca seu favor!); Olgrun
ba o! (Que Deus ajude vocé!); Ase Olgrun! (Que Deus lhe dé forcal).

Entre os iorubas, o Ser Supremo é sempre mencionado; jamais € esquecido nem
menosprezado. Conceitualmente, Ele é o grande regulador do Universo; Aquele que devera
avaliar se as realizagdes de cada um foram condizentes com 0s compromissos assumidos antes
do nascimento.

Sdo muitos os titulos de QOlgrun: Elemi (Senhor da Vida); Olumeg ou Olumogran (O
Compreensivo); Olgjs Oni (O Senhor de Hoje e de Todos os Dias); Olupésé (O Provedor); Oga
Ogo (O Mestre da Gldria); Oluftnni (Senhor da Generosidade); Olugbala (Aquele que Salva);
Olugbani (Aquele que Ajuda e Liberta); Olurapada (Aquele que Resgata); Oludande (O
Redentor); Adakedajo (Aquele que Julga em Siléncio); Elédumaré (Divindade Suprema);
Aldanu (O Piedoso); Olumonokan (O Grande Coracdo); Oluwa (O Soberano); Eleda (O Senhor
da Criagdo); Oléfin (O Grande Juiz); Agbayé-gin (O Regulador do Universo); Atérekaiyé
(Aquele que Cobre o Mundo); Olutund (O Consolador); Olupilese (O Supremo Arquiteto);
Olubukdn (Aquele que Abencoa).

O fato é que, para os iorubas, O Criador ndo é um interventor dos cotidianos, mas um
macrorregulador, ou seja, concluida a obra da criacdo, Ele ndo atua na microesfera das vidas.
Essa interlocucdo mais direta entre criaturas e seus trajetos seria regida pela sua prépria

autonomia, contando com o apoio dos deuses e ancestrais.

2.2 Analisando a cosmogonia ioruba em suas metaforas

Para nos propormos a esse “mergulho”, faz-se necessario observarmos os simbolos em
suas contextualiza¢@es. Fugindo ao ambiente religioso da cultura ioruba, mesmo no Ocidente,
é comum oferendarmos jantares com finalidades afetivas e até comerciais; presenteamos flores,

desejando despertar sentimentos, justificar gratiddo, conquistar carinho; tentamos apaziguar
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relacbes, convidando para almocgos; até mesmo aos mortos, ofertamos placas, estatuas e
medalhas in memoriam.

No aspecto religioso, a titulo de exemplo, cito aqui um tipo de ebo prescrito em casos
de prisdo, de acordo com o odu oOturdpon méji, cujo epiteto é ““a justica”, o qual ¢ relacionado
com o orisa Sangoé (divindade ioruba que rege o fogo e a justica). Ingredientes: 12 chaves
usadas, 12 pregos com cabeca, 1 pedaco de madeira resistente, pé de efun®?, 1 gaiola e 1 prea.
Modo de fazer: risque na tabua o atena ifa> desse odu.>* Pregue os pregos até a metade de seu
tamanho, deixando as cabecas de fora e prendendo as chaves. Faca a reza de Sango. Despregue
0s pregos, jogue as chaves fora e solte a pred. Note que todos os itens promovem uma alusdo a
liberdade, abertura, justica.

Simbolos®® sdo frutos do inconsciente, memorias ancestrais, elementos que provocam
emoc0es, conforme o contexto sociocultural. No passado, quando o humano era mais ligado a
natureza, nossa relacdo com os elementos primordiais era intensa. Dela, decorria nossa propria
vida; sem agua, sem terra fértil ndo sobreviveriamos, por exemplo. O ser humano foi, entéo,
estabelecendo uma relagdo mais proxima, mais intima com a natureza e suas expressoes; foi
percebendo gue os elementos primordiais eram divinos, que eles estavam em torno do homem,
mas, também, dentro dele. Notou que os elementos da natureza correspondiam e foram
correspondendo a emogdes, passando a vé-los como simbolos: o fogo da paixdo; a agua da
calma; a terra do realismo; o ar do etéreo. Simbolos foram sendo cristalizados como elementos
do inconsciente.

Nosso conflito se inicia quando vamos tornando-nos “civilizados”. Este movimento
rejeita e diminui tudo que diz respeito ao natural. N&o podemos rir alto nem nos entregarmos
ao pranto: sdo atitudes “primitivas”; e esta pecha preconceituosa se estendeu as culturas e
religiGes naturalistas. O homem civilizado é racionalista e considera primitivo e atrasado tudo
que proponha uma relacdo ancestral, natural; perde-se o contato com os simbolos e elementos
naturais; s6 se prestigia o consciente. Contudo, os simbolos expressam, falam, agem, promovem
reacOes, sdo capazes de interligar humanos e deidades e nos ajudam a lograr equilibrio.

No Candomblé, podemos entender os simbolos de varias maneiras: como extensdo do

sagrado (a folha, a cor, a vibracdo); como forma de invocacdo do sagrado (o paramento ritual,

52 Efun: s. giz; mineral branco utilizado no ritual.
%3 Grafismo correspondente ao odu.
54 Odu: cada um dos 256 percursos existenciais possiveis, conforme a cultura ioruba.

%5 Sobre os simbolos e a natureza na cultura ioruba, V. subsecdo 3.1: “A natureza em expressdes autbnomas”.
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como o o0sé,%® sasara® etc.); como exaltagdo do sagrado (comidas votivas, vestimentas rituais);
e como ritualizacdo do sagrado (danca, assentamento,>® musica).

Quanto as origens, os simbolos primordiais podem ser percebidos no Candomblé, no
fogo, terra, ar e agua. Sao os elementos principais da natureza aos quais 0s awon Orisa (orixas)
estdo interligados. Sdo os simbolos essenciais; aqueles que estdo atrelados as emogdes e ao
divino.

Os simbolos animais, como a borboleta,*® para Qya, ou pombo branco,® para Osala,
correspondem a animais que foram associados aos deuses mediante 0s mitos e 0s contos. As
caracteristicas desses animais, de alguma forma, nos remetem a presenca, ao poder e a regéncia
de tais divindades.

A lingua ioruba é permeada de poesia, de metaforas. Os elementos étnico-culturais mais
marcantes, como a nocao do tempo, a relacdo com a natureza e a valorizacdo da ancestralidade,
sdo presentes na sua tradicdo oral. Logo, os substantivos acabam sendo t&o crivados de
simbolismos e representagdes miticas que sdo interpretados e servem como verdadeiros
adjetivos como, por exemplo, ori,®* okan,%? owg.5

Os simbolos vegetais sdo também correlacionados com o0s deuses, mas, por si S0,

transbordam seus proprios significados. Certas plantas sdo tdo importantes ao ponto de serem

5 Osé — machado de dois gumes utilizado como ferramenta ritual de Sangd. E um simbolo de justica, pois corta,
indistintamente, para os dois lados, assim como a justica bem-feita, que ndo deve tender apenas para uma
posicéo.

57 Sasara — bastdo feito de nervuras do dendezeiro utilizado como ferramenta ritual pelas divindades, por Omolu
e por Obaliwaiyé. Mesmo que iléwg.

8 Mesmo que igba. O assentamento é composto por lougas ou vasilhas de barro que contém elementos da
divindade. Uma vez consagrado, 0 assentamento passa a representar materialmente o ponto de devocéo a
divindade.

% |abalaba — palavra, em ioruba, que significa borboleta. Este animal simboliza a divindade Qya ou Yansan,
deusa dos ventos. O movimento das asas da borboleta representa a graca, a beleza e a fluidez do ar.

80 Eiyelé — pombo. O pombo branco (eiyelé funfun) é um dos principais animais votivos de Osald, divindade
ioruba da ética, da criacdo dos seres e da paz. Representa a capacidade de voar graciosamente acima dos
problemas humanos. E um dos quatro animais-simbolo dos elementos da natureza: pombo (ar); galinha
d"angola (fogo); galo (terra); pato (agua).

61 Ori — cabeca. Divindade individual para os iorubas. E traduzido, do idioma ioruba, como simbolo de
discernimento, livre-arbitrio.

62 Okan — coragéo. A palavra, em ioruba, é compreendida como personalidade.

8 Owg — mao. O vocabulo ioruba representa poder de realizagéo, forca ancestral. Por isso, é beijada em sinal de
respeito.
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personificadas e descritas em mitos, ensinando comportamentos e li¢coes de vida aos humanos,
como ir6ko® e pparun.®

Os simbolos estéticos sdo identitarios. Demarcam religiosos em suas etapas no
Candomblé, assim como os identificam fora da comunidade do Terreiro. Mesmo sem ser
frequentador do Candomblé, pode-se reconhecer, como candomblecista, a pessoa que raspou a

z

cabeca no ritual do fari® e porta seus colares rituais (ileke).’

Muitas vezes, adeptos e simpatizantes do Candomblé reconhecem algumas reacdes
sensoriais como simbolos de energias extrafisicas. Descricdes, como sonoléncia, arrepio e
palpitacdo, sdo bastante comuns. ReacGes fisicas, como alergias, vomitos e diarreias, sdo
associadas a energias negativas, comportamentos ou ingestéo de alimentos indevidos de acordo

com as orientacOes e tabus alimentares de sua tradigéo.

84 Tr6ko — Chlorophora excelsa (Moraceae): A propria arvore é considerada como um 0risa originario do
Daomé. Suas folhas costumam ser postas no travesseiro dos doentes com o propésito de afastar Ikd (a morte).
Aos pés desta arvore, sio feitos ritos a Olomuso a fim de manter, neste mundo, os abikd. No 1réko, fazem
morada as lya mi (mas nela ndo ficam por muito tempo, pois os frutos desta arvore ndo Ihe agradam) e também
os abiku. Suas folhas, transformadas em pds, podem substituir o iyerosun. No Brasil, foi substituida pela
gameleira branca (Ficus gomelleira). Os cacos de lougas, que se quebram aleatoriamente no 11é séo
depositados ao pé desta arvore, para que ela depure as mas energias. E um simbolo de ancestralidade e do
poder divino que o elemento vegetal possui (JAGUN, 2017, p. 1071. Grifo do autor). Obs.: idem NR 105.

85 Oparun ou aparun — bambu. Bambusoideae. Suas folhas frescas sdo utilizadas em banhos rituais e limpezas
energéticas do corpo; as folhas secas servem para defumacdes com o propdsito de afastar negatividades; com
seus brotos (omo oparun), sdo feitas comidas votivas a Qya. Aos pés desta planta, colocam-se oferendas a
QOya. O bambu é uma planta que ensina que a melhor forma de reagir as tormentas é tendo flexibilidade. Ao
crescer, ergue-se em direcdo aos céus, de forma retilinea, sem se importar com o entorno, indicando aos
humanos seu exemplo de determinagdo. Demonstra sabedoria ao usar de flexibilidade diante dos problemas
(enverga para ndo quebrar). Segundo a filosofia ioruba, o bambu é oco para ensinar que devemos esvaziar-nos
das vaidades para atingir as alturas. Outra licdo que ensina o bambu, é a forca do conjunto. Sozinhos, seus
galhos séo frageis, mas juntos, sdo indestrutiveis. Por tudo isso, o bambu simboliza a sabedoria e a vitoria
sobre a mesquinhez carnal.

% Fari — 1. v. raspar a cabeca com navalha; 2. s. cerimonia de raspagem da cabeca durante o ritual de iniciagio
no Candomblé. E um dos maiores simbolos estéticos do iniciado no Candomblé.

67 1leke — 1. s. corddo; 2. s. corddo de micangas utilizado por adeptos e divindades do Candomblé, com as
representacdes das cores relacionadas aos deuses cultuados, servindo também para demonstrar a importancia
do adepto na hierarquia do Candomblé, conforme a beleza do cordio. E um elemento identitario dos adeptos e
frequentadores do Candomblé. E chamado também de “fio de contas”. O “fio de contas” serve como elemento
de ligagdo entre os humanos e os deuses. Portar um ileke no pescoco, é sentir-se préximo e protegido por
aquela divindade ali representada. O preparo e a entrega do ileke ao adepto do Candomblé representam sua
primeira ligagio com a Casa que frequenta e com a propria religi&o. A medida em que o iniciado vai contando
tempo de iniciacéo e galgando postos na hierarquia do Candomblé, seus ileke vao ganhando “graus”, que séo
constituidos por alguns elementos e por certos adornos que denotam sua importancia. Os ileke sdo preparados
ritualmente, sendo elaborados preferencialmente em fios de barbante feitos de algodéo (evitando-se produtos
sintéticos), em momentos de contricdo e locais apropriados dentro da Casa de Santo. Posteriormente, sdo
rezados e lavados em uma infuséo de ervas; ou, em certas ObrigacOes, recebem também os mesmos elementos
de ase que o proprio adepto. Origem do neologismo eleke com mesmo significado. Mesmo que yaya.
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Os simbolos musicais e coreogréficos também produzem efeitos. Quando se ouve
determinados ritmos, o corpo é tomado por rea¢des. O sentido auditivo reproduz no corpo e nas
emoc0es, aquilo que os sons dos atabaques cadenciam como ritmos. Cada toque, cada ritmo
vai, assim, simbolizando a presenca, a energia dos orixas. O aluja,®® de Sango, é um simbolo
do poder e da presenca vibrante desta divindade; o opanije,®® de Omolu, simboliza o carater
circunspecto, serio, do deus da salde e da doenga.

Os simbolos factuais sdo consubstanciados por fatos, eventos, ocorréncias alheios a
vontade das pessoas, mas que sdo interpretados como a representacéo de forcas imateriais. O
uivo de cées, a entrada inesperada de mariposas-bruxas no recinto podem ser interpretados
como simbolos de mau agouro; o choro de criancas ou o aparecimento repentino de um cavalo,
enquanto se faz um ritual na rua, pode ser reconhecido como um simbolo de confirmacao, de
aceite das oferendas.

Os awon odu (odus)’ sdo simbolos filosoficos. Compreender os destinos como
possibilidades de trajetérias de vida, decifra-los como energias e reconhecé-los como
inclinacbes vdo possibilitando-nos reconhecer 0s numeros aos quais correspondem como
simbolos de suas forcas. Assim, o numero de folhas para os banhos ou a quantidade de
elementos utilizados na elaboracdo de oferendas corresponde ao odu ao qual se deseja
estabelecer ligacdo. Cada odu possui um numero de identificacdo e cada nimero é um simbolo
daquela energia.

Finalmente, os simbolos oniricos. As premoni¢fes, 0s sonhos, as mensagens,
aleatoriamente recebidas, sdo compreendidos como simbolos e reconhecidos como formas de a
espiritualidade expressar-se diretamente pelo préprio individuo ou por meio de outras pessoas
préximas a ela.

Os simbolos se configuram, entdo, em expressdes do sagrado, em representacfes
efetivas do seu axé. Sdo elementos de culto e de unido entre 0 homem e a espiritualidade. Jung

(2008, p. 232) esclarece: “Com a sua propensdo de criar simbolos, o homem transforma

68 Aluja — ritmo sacro do Candomblé produzido por instrumentos de percussdo liturgicos para louvor a Sango e
outras divindades. E um inequivoco simbolo da vibracéo do orixa do fogo e da justica.

% Opanije — ritmo sacro do Candomblé, produzido por instrumentos de percussdo liturgicos para louvor a Omolu
e Obaluwdiyé. E um simbolo da circunspeccao e do respeito a essas divindades da salde e da doenca.

0 Odu — destino; caminhos; signos do oraculo de If4 retratados através de poemas (ese). Ha 16 principais (oju
odu) e cada um destes tem mais 16 odu menores ou “subodu” (ome odu ou amulu), totalizando 256 no sistema
de Ifa. Os odu, através de seus nameros, simbolizam as energias preponderantes em cada um desses caminhos
como, por exemplo: Onkanran (n° 1 — a insubordinacéo), Obara (n° 6 — a riqueza), Alaafia (n° 16 — a paz) no
sistema oracular do Merindilégan.
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inconscientemente objetos ou formas em simbolos (conferindo-lhes assim enorme importancia
psicologica) e lhes d4 expressdo tanto na religido quanto nas artes visuais”. E prossegue: “Sem
a psique humana para receber as inspiracdes divinas e traduzi-las em palavras ou molda-las pela
arte, nenhum simbolo religioso teria se tornado realidade” (JUNG, 2008, p. 233).

Na definigcéo de Cassirer (1994, p. 2):

Logo, em vez de definir o homem como um animal rationale, deveriamos defini-lo
como animal symbolicum, ao fazé-lo podemos designar sua diferenca especifica, e
entender 0 novo caminho aberto para 0 homem — o caminho da civilizacdo (Grifo do
autor).

Como em toda cultura, os iorubas também tém sua teoria sobre a criagdo do mundo, dos
seres e da atuagdo das divindades neste episddio. No iorubo,”* ha mais de uma versdo
cosmogonica; por exemplo, em Qyo, 0s protagonistas sao uns enquanto em Ife séo outros. Nds
nos basearemos na versdo Ife, pois esta foi considerada a capital mitica do ioruba.
Transcrevemos, abaixo, a versdo utilizada em nosso livro, Ori, a Cabe¢ca como Divindade
(JAGUN, 2015, p. 97-100):

No momento anterior a criacdo, tudo que existia era uma massa de ar infinita. Tal
massa era 0 proprio QOlgrun. Além do proprio QOlgrun, sé existiam as divindades
primordiais antes da criacdo do mundo. Estes eram os Orisa do branco (0risa funfun).
Essas divindades ocupavam o awosun dara (a morada de Qlgrun, a morada habitual
ou a morada do justo).

O momento magico de inicio do mundo e da existéncia de todos os habitantes é
descortinado pelo Odu Ifa Otaripon-Owénrin, através de um maravilhoso mito, o itan
Igba-nda aiyé™.

Ao mover-se lentamente e respirar, Olgrun deu origem a agua. Da relacéo entre a dgua
e oar, criou Orisanla ou Osala, o Grande Deus Branco, conhecido também pelo nome
de Obatala. No movimento constante de agua e ar, parte desta matéria solidificou-se,
dando origem a um monte de terra avermelhada, sobre a qual Qlorun soprou seu hélito
(émfi) e também o ar divino (0fuurufu) para que nascesse Esu Yangi, a primeira forma
viva e individualizada do Universo. Da relagdo entre o ar e a terra, passou a existir
Oduduwa’™.

Olgrun decidiu entdo criar o mundo para os novos seres. Para tal, convocou QOsala e
a ele entregou o0 saco da existéncia (apo-iwa). O Deus Supremo, conhecendo todas as
coisas, advertiu Obatala, seu primogénito, a procurar Ordnmila (O Senhor da
Sabedoria e do Destino) a fim de que este lhe desse as orientacdes para obter éxito na
incumbéncia. Obatala seguiu o conselho e foi até Oranmila, o grande oluwo. Este

1 O termo compreende o territdrio africano que engloba parte da Nigéria, Togo e Benim onde viviam os iorubas.

72 Jtan: conto tipico da cultura ioruba; um dos estilos narrativos daquela etnia. O titulo deste itan (Igba-nda-aiyé)
pode ser traduzido como “cabaga que vai criando o mundo”. Destaco, aqui, 0 carater gertndio atribuido ao
verbo “criar” em alusdo ao fluxo permanente desta atitude, conforme a filosofia ioruba.

8 Oduduwa é o guerreiro mitico divinizado, fundador da cidade de 11é Ifé (11é If¢). Contudo, é frequentemente
confundido com uma mulher, pois um dos primeiros pesquisadores de campo a respeito, o Padre Baudin,
classificou essa divindade como feminina, constituindo assim o par da génese com Qsala. Ja Pierre Verger
discordou, acreditando que a parceira de Osalé seja Yemowo. Ver capitulo especifico sobre Oduduwa.
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consultou o rosario de If4 e apareceu Eji Oghé, o primeiro dos 16 odus. Orinmila
entdo disse que Obatala teria muitas dificuldades e que estaria sendo testado por
Olgrun. Recomendou que, antes de partir, QObatala fizesse uma oferenda a Esu,
contendo uma corrente de dois mil elos, cinco galinhas de cinco dedos em cada pé,
cinco pombos e um camaledo. Advertiu-o também a ndo ingerir bebida alcodlica até
a concluso do trabalho.

Obatala, no entanto, movido por sua vaidade e prepoténcia, contestou Oranmila.
Questionou o diagnostico do sabio, alegando que ele (Obatalad) seria mais importante
e mais velho que EsU, razdo pela qual, se Est quisesse algo, que fosse atras de Obatala
na missao.

Obatal4 foi teimoso, pois esqueceu que Ordnmila ndo se equivocava. Foi prepotente
por pensar ser mais importante que Est. Foi arrogante por esperar que Ordnmila
devesse explicagdes do destino a qualquer um. Deveria saber que ninguém pode ver
o rosto de Oriimila, assim como n&o pode conhecer as razdes do destino.

Obatala foi também negligente. Desdenhou da predigdo e partiu no cumprimento da
missdo, sem atender as predi¢cGes. No percurso, deparou-se com Oduduwa e o
convidou para a empreitada. Contudo, Oduduwa recusou-se a acompanhar Obatél4,
pois este ndo teria cumprido as recomendacGes do oraculo, nem tampouco realizado
as obrigacdes rituais necessarias a tarefa.

Obatala ndo deu ouvidos a Odiduwa e seguiu sozinho, até encontrar Est na via (ona-
orun). Este, ja empossado como olona (senhor dos caminhos), perguntou a Obatala
se 0 Orisa branco havia feito as oferendas para a jornada. Obatala, esbanjando
superioridade, ndo deu atencdo a EsU; reuniu as divindades que o auxiliariam na tarefa
— Osallfgn, Etéko, Ollorégbo, Oluwefin, Osagiyan e as demais Orisa funfun — e
seguiu adiante.

Irado, Esu resolveu se vingar de Obatald. Obatala, ao longo da viagem,
desacostumado aquele ambiente indspito, sentiu muita sede. Parou ao pé de uma
palmeira de dendé (igi ope) e fincou seu cajado (ppa s6ré) no tronco para sorver a
seiva refrescante, o chamado vinho de palma (emu). Porém, como a bebida é
fermentada, possuindo alto teor alcodlico, Obatéla acabou adormecendo.

Os Orisa que acompanhavam QObatala ficaram atbnitos, pois ndo conseguiam acordar
o lider. Esu, entfo, pegou o saco da criacdo e o levou de volta s maos de Olgrun,
atestando a falha de Obatala.

Olgrun chamou Oduduwa, deu-lhe uma pequena cabaga contendo terra e pediu que
este fosse realizar a incumbéncia antes conferida a Obatala, que havia falhado na
missdo. O Deus Supremo mostrou a Oduduwa o lugar determinado para a cria¢do do
mundo (orun akase — fronteira entre o Céu e a Terra).

Mais prudente, antes de iniciar sua marcha, Oduduwa foi a Ordnmila. O Senhor da
Sabedoria consultou Ifa e viu Oyekd Méji, o segundo Odu no sistema de If4, que é a
contraparte de Eji Ogbé (o primeiro signo). Ordnmila orientou Oduduwa a fazer o
mesmo ebo (oferenda) antes prescrito a Obatala. Oduduwa atendeu e ofereceu a Esu
a cadeia de dois mil elos, as cinco galinhas de cinco dedos, 0s cinco pombos e 0
camaledo.

EsU, mostrando a generosidade que tem com aqueles que o respeitam, retirou um elo
da corrente e o pds no braco (de onde jamais retiraria para mostrar sua ligagdo com a
génese). Devolveu a Oduduwa o restante da corrente e ainda uma galinha, um pombo
e 0 camaledo, avisando-lhe que tais materiais seriam muito Uteis a criacdo do mundo.
E Oduduwa partiu na expedicdo. Chegando diante do pilar que une o Orun ao Aiyé
(opé-orun), lancou a cadeia de dois mil elos e desceu até o ponto exato da criagdo do
mundo (orun akase). Em seguida, ainda pendurado, jogou a terra e mandou que a
galinha de cinco dedos (etl) a espalhasse; determinou que o pombo (eiyele) a
semeasse e fez com que o camaledo (agemo), com sua prudéncia, caminhasse
cuidadosamente e verificasse se a terra estava segura e firme. Ai, sim, Oduduwa pisou
no mundo. Sua primeira pegada foi chamada de es¢ ntaiyé Oduduwa.

Oduduwa fundou desta forma a cidade de I1é Ife, o berco da civilizagdo iorubd, o
umbigo do Universo, que se espalhou para o resto do mundo. S6 depois disso Obatala
despertou. Atobnito, foi a QOlgrun e este, apos repreendé-lo, delegou-lhe a tarefa
consoladora de criar os seres vivos. E Obatala criou os homens, as mulheres, as
arvores, 0s peixes e tudo que habita a Terra.
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Mas entre QObatala e Oduduwa surgiu uma rixa. Olgrun, com sua sabedoria, fez
mostrar que os dois eram de fundamental importdncia para a Criacdo, e a
sobrevivéncia do mundo dependeria da harmonia entre ambos. Qlgrun convenceu-os,
assim, a celebrar um acordo (Odu Ifa Iwori-Obére) e chamou Qbatala para sentar-se
a sua direita (otGn) e Oduduwa para sentar-se a sua esquerda (0si). Instituiu, assim, a
possibilidade de equilibrio e de convivéncia harmonica entre os dois. E, até hoje, 0s
iorubas comemoram o dia do acordo através de um grande festejo anual (Odoodun
sise), celebrando a unido que permitiu a sobrevivéncia do Universo e da vida.

Toda esta epopeia durou apenas quatro dias. Para representar a génese e o Utero
primordial, os iorubas utilizaram o igb&-odu (ou igbadu): uma cabaca pintada de
branco, cortada horizontalmente ao meio em duas metades que devem manter-se
sempre unidas, trazendo em seu interior quatro pequenos recipientes de casca da noz
do coco cortado ao meio, contendo, cada qual, com um elemento que simboliza o0s
trés sangues do ase: 0 efun (branco), o osun (vermelho), o waji (preto) e ainda lama
(matéria-prima do homem). Esses elementos significam também os quatro Odu
principais: Eji Ogbe, Oyeki Méji, iwori Méji e Odi Méji. Separar as duas metades de
ighadu significa a propria destruicdo do mundo. Assim, a parte de cima de igbadu
representa Obatal, e a parte de baixo, Oduduwa.

Nesta época, 0 Orun, 0 Céu, ndo era separado do Aiyé, o mundo, e homens e deuses
transitavam livremente entre os dois mundos. Havia um camponés que morava
exatamente no limite entre o Orun e o Aiyé. A mulher dele era estéril. Este homem
rogou muito a Osala que sua mulher pudesse parir. Osala o atendeu e a mulher do
camponés deu a luz a um menino. Contudo, Osala decretou como interdito que aquele
menino jamais deveria ultrapassar os limites da Terra, nunca podendo ir ao Orun.

O camponés ensinou a proibi¢cdo ao menino e tomava todos os cuidados para que 0
garoto nunca conhecesse o caminho que ligava os dois mundos. Mas a curiosidade e
a rebeldia foram maiores. Certo dia, 0 pai teria que entregar umas sementes no Orun.
Encheu um saco, pondo-0 nas costas, e comegou a trajetdria. O menino esperto fez
um pequeno furo no saco de sementes e, assim, ficou conhecendo o caminho do Orun
ao Aiyé. No dia seguinte, seguiu o rastro e chegou ao Orun. N&o s6 descumpriu o
interdito, como desafiou os deuses, dizendo-se mais esperto e contando vantagem.
Osalé ficou irado, pegou seu cajado e, naguele momento, separou o Orun do Aiyé.
Limitou assim o espaco dos homens e dos deuses, impondo uma nova ordem e uma
nova relag8o entre os seres e as divindades. Entre o Orun e Aiyé, formou-se um véo,
que foi preenchido pelo sopro de Olgrun, dando origem a atmosfera (sanmo). Este
vao possui nove espacos, sendo quatro superiores e quatro inferiores (orun isale
merin), postando-se a Terra no espaco central.

O menino transgressor chamava-se Est. Est foi aquele capaz de criar o caos e recriar
a ordem universal (JAGUN, 2015, p. 97-100. Grifo do autor).

Como sabemos, a cultura ioruba € agrafa e todo seu sistema de conservacdo e
transmissao de saberes se organiza através da palavra. Logo, podemos observar que esse poema
mitico, no qual os iorubas narram sua génese, concentra informagcdes filoséficas e teoldgicas
preciosas. E nessa narrativa que estdo as principais descri¢es acerca do Criador. A forma de
Olgrun, seu género, sua personalidade, sua relacdo com os deuses e com a humanidade, assim
como o que esperar dEle, restam ali mantidos em metaforas que requerem uma analise
semidtica para a adequada decodificacdo. Merece destaque o fato de que, para muitos dos
adeptos das religides afro-brasileiras, este conto é desconhecido; para grande parte deste
contingente, sequer ha uma reflexdo quanto as caracteristicas peculiares de Qlgrun. Isto porque
é tdo forte a referéncia cristd, por forca da colonialidade, que as atribui¢fes do Deus cristdo

foram acopladas a Olgrun de maneira imperceptivel e indiscutivel.
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Logo no inicio do conto, menciona-se a forma fisica de Olgrun. Ele é descrito como
uma “massa de ar infinita” (JAGUN, 2015, p. 97), ou seja, este Deus ndo se parece conosco
nem nds, humanos, somos sua imagem e semelhanca, como nas alusdes biblicas.”

Quanto ao ambiente ocupado pelo Deus ioruba, (Awogstn dara),” ndo ha uma
especificacdo se este é seu lugar de origem ou se é apenas o local em que habita. Cita-se somente
que 4, juntamente ao Criador, outros deuses também se encontram e estes sdo descritos como
os orisa funfun. Portanto, temos, por definicdo teoldgica ioruba, que os orisa funfun séo aqueles
que preexistiam a criacdo de nosso planeta. S&o estes, descritos mais adiante no conto:
Osalufgn, Etéko, Oluorogbo, Oluwefin, Osagiyan, entre outros, além de Obatala e de
Oduduwa.

Muitas vezes, no Candomblé, é costumeiro denominar como orisa funfun as divindades
gue se vestem de branco, ou seja, utilizam vestes rituais nesta coloracdo, remontando suas
relagBes energéticas, tais como Obaliwaiyé Jagun, Oya Igbale e Ogunja. Contudo, mais
adequado seria a referéncia a eles como awon orisa aso funfun (orixas de roupa branca), visto
ndo serem estes deuses que preexistiam a criacdo do mundo. Os awon orisa funfun estdo
relacionados a cor branca enquanto fonte originaria do mundo e da vida que nele ha.

Os elementos primordiais da natureza,’® agua (omi), ar (afeééfé), fogo (ind) e terra (ile),
surgem a partir de uma autocriagdo de Olgrun, O Criador, quase como um Ser
“autofecundante™, da origem a base da natureza: “Ao mover-se lentamente e respirar, Olgrun
deu origem & agua” (JAGUN, 2015, p. 97-98. Grifo do autor). Logo, por ser Deus uma “massa
de ar infinita”, tem-Se que 0 elemento “ar” ja existia em sua propria esséncia e respiragdo. A
agua é um componente que decorre da precipitacdo desta matéria etérea originaria.

Novamente, Olgrun se autofecunda: “Da relagdo entre a 4gua e o ar, criou Orisanla ou
Osala, o Grande Deus Branco, conhecido também pelo nome de Obatala” (JAGUN, 2015, p.
97. Grifo do autor). A partir desta elucidacdo da cosmologia ioruba, compreendemos porque

este orisa (Osald) esta associado a esses dois elementos da natureza (ar e agua).

4 Gn 1:27: “E criou Deus o homem 4 sua imagem; a imagem de Deus o criou; homem e mulher os criou.”; Gn
9:6: “Quem derramar sangue do homem, pelo homem seu sangue ser& derramado; porque a imagem de Deus
foi 0 homem criado.”; 1 Cor 11:7: “O homem, pois, ndo deve cobrir a cabeca, porque é a imagem e gléria de
Deus, mas a mulher ¢ a gloria do homem.”; Tg 3:9: “Com a lingua bendizemos ao Senhor e Pai, e com ela
amaldi¢coamos os homens, feitos a semelhanca de Deus.” Fonte: BIBLIA DO CRISTAO. 2020. Versiculos.
[Nao paginado]. Disponivel em: <https://www.bibliadocristao.com/>. Acesso em: 14/10/2022.

S Awg = s. Cor; stin = v. dormir; dara = v. ser bom; ser bonito. Em tradug&o livre, realizada pelo Autor: matiz do
sono pacifico (Nota do Autor).

6 Sobre a natureza, V. Capitulo 3: “Descolonializando a natureza™.
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O proximo elemento a ser criado jA ndo decorre do desdobramento nem da
autofecundacdo do Criador: lle, a terra, aparece como rebento de uma fricgdo alusiva ao sexo:
“No movimento constante entre dgua e ar, parte desta matéria solidificou-se, dando origem a
um monte de terra avermelhada, [...]” (JAGUN, 2015, p. 97).

Ja o elemento fogo, o Gltimo a ser criado, é representado pelo préprio Est, descrito como
a “primeira forma de vida individualizada” (JAGUN, 2015, p. 97). N&o por acaso, nds,
humanos, temos estreita ligagio com essa divindade. Como ja descrito neste trabalho,’’ o
sindnimo de Esu é Bara, palavra ioruba que significa aquele que habita o corpo. Dessa forma,
podemos inferir que Esu é o “pioneiro” da criagdo. Assim como faz com todos os humanos,
Olgrun soprou seu halito sobre a terra para que EsU ganhasse vida: “[...] dando origem a um
monte de terra avermelhada, sobre a qual Olorun soprou seu halito (émi) e também o ar divino
(dfuurufi) para que nascesse Esti Yangi, a primeira forma de vida individualizada do Universo”
(JAGUN, 2015, p. 97. Grifo do autor). Logo, Esu, € o proprio elemento fogo.

Outra importante observacdo, € que yangi, em ioruba, é a laterita, um tipo de rocha
avermelhada, matéria-prima da bauxita. Logo, Esu é considerado como a propria laterita: a
“protoforma universal”; € 0 “simbolo da matéria individualizada”, nas palavras de Juana Elbein
Santos (1986, p. 145). Vale dizer que a laterita — ou laterite —, € uma espécie de rocha que surge
a partir de um processo de formacdo especial de terreno. O solo lateritico é um tipo de piso
dotado de grande concentracdo de hidréxitos de ferro e de aluminio, que se identifica como um
ch@o muito avermelhado. Este processo ¢ denominado tecnicamente de “laterizagdo” e se
constitui pelo excesso de chuvas em contato com tal solo, criando uma espécie de crosta. Sdo
chamados de solos lateriticos aqueles tipicos de regides de clima umido e quente. A laterizacdo
do solo é dubia e surpreendente, como EsU: é 4gua em contato com o ar, gerando terra, pedra —
como no conto da génese ioruba.

Outra questdo que merece reflexdo, é o fato de que o solo de grande parte da regido
ioruba é lateritico. Ora, ao descreverem Est como o Yangi, o reconhecem como o ch&o em que
pisam, a materialidade de suas existéncias, o proprio caminho, o palco da vida.

O outro personagem da criagdo do nosso mundo, Oduduwa, nasce de uma outra
conjungdo fecunda: “Da relagdo entre o ar e a terra, passou a existir Oduduwa” (JAGUN, 2015,
p. 97. Grifo do autor). Assim, 0 conto que descreve a génese ioruba cita a forma como 0s
elementos primordiais da natureza aparecem, além dos protagonistas associados diretamente a

criacdo do Planeta Terra e dos seres que nele habitam: Odiduwa, Obatala e Esu.

77V, Capitulo 1: “Descolonializando Esu”.
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Oranmila, o protétipo da sabedoria, ja existia antes desse advento. Portanto,
interpretamos que aquele Ser divino também deve ser entendido como um dos orisa funfun.
Desse modo, temos que a “Sabedoria” é anterior ao nosso planeta e mais antiga que a propria
humanidade.

A sabedoria € um elemento secreto, na concep¢do de alguns. Nos ambientes
sociorreligiosos, muito se confunde mistério e segredo no tocante a sabedoria. No Candomblé,
costuma-se dizer que as informacdes teoldgicas, as elucidaces sobre os ritos e liturgias sdo
segredos que nao podem ser franqueados livremente. Ha, aqui, algumas consideracfes a serem
feitas. Primeiro, trata-se de uma religido iniciatica, na qual passar pelo rito de iniciagdo garante
acesso a certas praticas. Segundo, por muitos séculos, a religiosidade africana foi perseguida e
proibida em nosso territorio, o que, naturalmente, incentiva que seus rituais e adeptos passem a
ser mais resguardados para que nao fossem dizimados. Por terceiro, temos que o regulador da
palavra é okadu — o siléncio. No processo iniciatico, os neéfitos sdo educados a ouvir mais do
que falar. Este principio serve para exercitarem, na pratica, o sistema hierarquico
administrativo. E atil, também, para aprenderem a dar mais forca ao que dizem & medida em
gue conseguem dominar a palavra e a ndo serem dominados por ela. O siléncio presta-se como
essa ferramenta educativa e, inclusive, ele é praticado como rito, em diversas ocasides, nos
Terreiros de Candomblé: durante as Aguas de Osala, no trato dos animais apds as imolagdes
rituais e até na saudagdo a Omolu:’® “At6too! ” (Siléncio em respeito a Ele!).

No entanto, embora haja fatores que nos ajudem a compreender o extremo zelo com o
qual séo revestidos esses saberes, por outro lado, um sistema cultural agrafo, como o ioruba,
precisa ter vasao e disseminacao pela palavra. Em um sistema calcado na oralidade, as pessoas
ndo podem se calar. O primeiro posto hierarquico no sistema religioso dos Terreiros, aquele
ocupado por todos os adeptos que ingressam na Casa, é denominado abiyan:’® aquele que nasce
com davida. Até serem iniciados, todos sdo abiyan. Porém, a davida nédo se afasta de nos, pois
permanecemos 4vidos por conhecimentos. Considero o “abianato”® como uma das mais
importantes fases do percurso religioso no Candomblé. E nesse periodo que o seguidor devera

buscar as informacdes que o facultem escolher ser ou ndo candomblecista.

8 V. descrigdo sobre Omolu na subsecdo 11.4: “O sincretismo afro-amerindio e intra-africano”.

 Abiyan: 1. s. aquele que nasce com duvida. Lit.: abi (pref. que indica o estado ou a condicéo de algo) + iyan (s.
que significa argumento, debate, controvérsia, davida); 2. s. cargo no Candomblé ocupado por aqueles que
frequentam a Casa, mas que ainda ndo foram iniciados. No Candomblé, o abiyan é aquele que esta conhecendo
a Religido, os rituais e conceitos (JAGUN, 2017, p. 907. Grifos do autor).

8 Abianato — periodo em que a pessoa exerce o cargo de abiyan.
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Entendo que a ddvida seja a mée da sabedoria. Logo, € através das perguntas, didlogos
e explicagdes que se fortalece tal cultura. Toda pergunta merece resposta; omitir respostas é
desrespeitoso e um grave dano a esse sistema cultural. As respostas serdo sempre proporcionais
ao grau de amadurecimento do interlocutor, mas nunca podem deixar de existir. Nesse caso, 0
siléncio mata, sufoca. Os de fora, tentaram calar essas vozes; alguns de dentro, tentaram
apropriar-se dos saberes para transforma-lo em manipulacéo, poder, exploracdo. J& tentaram
silenciar essa cultura, com todas as formas de violéncia e requintes de crueldade. Falar dela,
falar tudo sobre ela é, no minimo, um gesto de respeito.

O fato é que nenhum awo (segredo, mistério) realmente existe. Conforme interpreto essa
parte do mito da génese ioruba, como Orinmila ja havia antes do mundo, entendo que toda a
sabedoria esteja plenamente disposta entorno de nds. No entanto, n6s, humanos, é que vamos
aprendendo a reconhecé-la, a encontra-la, a medida em que amadurecemos. Quanto mais
encontramos a sabedoria, mais sabios nos tornamos. Os segredos, entdo, ndo existem: nds é que
aprendemos a decodificar as explicacbes que a natureza ja nos deu como se a humanidade
vivesse em um “abianato” e nossa espécie tenha obtido as respostas basicas. Mas, conforme
amadurecemos, vamos descortinando mais profundamente os saberes, “encontrando a
sabedoria” ja posta. Nao ha segredos, ha descobertas; como os principios ativos e remédios que
conseguimos “descobrir” em determinadas plantas, com as quais ja convivemos ha centenas de
anos; ou ‘“novas” espécies de animais que “descobrimos”; assim como estrelas que
“encontramos” na imensidao do céu. J& estava tudo ali; nds é que ndo enxergdvamos, nos é que
ndo sabiamos. Nunca houve segredo.

A criagdo efetiva do mundo decorre de uma vontade pessoal do Criador: “Qlgrun
decidiu entdo criar o mundo para os novos seres. Para tal, convocou Osala e a ele entregou o
saco da existéncia (apo-iwa)” (JAGUN, 2015, p. 98. Grifo do autor). E pertinente ressaltar que
a palavra apo, em ioruba, significa saco, bolsa, e iwa € o substantivo “carater”. Por assim ser,
em traduc&o livre, podemos inferir que o objeto entregue a Osal&, embora faca alusio ao saco
escrotal, elemento fecundante, por outro lado, pode ser também interpretado como um genital
misto, posto que iwa é uma palavra heterogenérica. Em portugués, é um substantivo masculino
(o carater), porém, no idioma ioruba, é um substantivo do género feminino (“a” caréter). Iwa,
inclusive, em um dos mitos, é personificada como a esposa de Ordnmila, perfazendo o
consorcio sabedoria-carater. No citado conto, quando Orinmila (o sabio) divorcia-se de sua

esposa, Iwa (carater), perde todo o seu patriménio e todo o seu respeito.
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Por assim ser o, apo-iwa, entregue por Olgrun a Osala, pode ser compreendido como o
recipiente das virtudes. Assim, entendemos que o projeto original de criacdo do mundo e dos
seres concebe um ambiente propicio, tendo, como elemento fecundante, a esséncia das virtudes;
ndo perfeito, porém equilibrado, virtuoso. Vale dizer que o ioruba ndo entende a pessoa humana
como projeto de perfeicdo, mas como anseio de virtude, pois nem mesmo 0s deuses sdo
compreendidos como seres perfeitos. S6 o Criador o é.

A essa altura do conto, o QOlgrun é descrito como onisciente: “O Deus Supremo,
conhecendo todas as coisas, advertiu Obatala, seu primogeénito, a procurar Oranmila (O Senhor
da Sabedoria e do Destino) [...]” (JAGUN, 2015, p. 98. Grifo do autor). Notemos que, nesse
ato, h4 uma importante questdo implicita: o Criador recomenda que consultemos sempre a
“sabedoria” antes de empreendermos uma missao. Nao, necessariamente, tal consulta deva ser
feita através do Oraculo, mas deve ser buscada, de alguma maneira, pelos seres, inclusive,
dentro de si mesmos.

Portanto, por ser Onisciente, o Criador ja sabia que Obatala poderia vir a falhar em sua
missao. No entanto, esse Deus mostra sua forma de agir: ndo interfere na liberdade de escolhas
de Obatala. Dai, a fundamentacdo de ser Ele um Deus nédo interventor dos destinos, nem mesmo
nos destinos do mundo que Ele mesmo quis criar.

O Grande Orisa do Branco segue, entdo, a orientacdo: vai consultar-se com Orinmila e
recebe a primeira prescricdo oracular do mundo, o primeiro ¢bo. Esta oferenda, alias, como
todas, é constituida por elementos absolutamente coadunados com os propdsitos desejados;
nenhum componente € dispensavel, como veremos adiante. No entanto, Obatala decide nao
realizar o trabalho. Ele se arvora, em sua prepoténcia, e julga-se superior a Est. Embora sua
decisdo possa colocar em risco a tarefa criacional, Deus ndo interveio, nd0 ameagou nem
conduziu Obatala; este pdde exercer plenamente sua liberdade — uma mostra de como o Criador
ioruba se comporta em relacdo as vontades humanas.

Outra relevante questdo, aqui presente, é a descricdo feita de Obatala: “Obatala, no
entanto, movido por sua vaidade e prepoténcia, contestou Oranmila” (JAGUN, 2015, p. 98.
Grifo do autor). E, mais adiante: “Qbatéla foi teimoso, [...]. Foi prepotente por pensar ser mais
importante que Esu. Foi arrogante por esperar que Oranmila devesse explicacdes do destino a
qualquer um. [...] Obatala foi também negligente” (JAGUN, 2015, p. 98. Grifo do autor). Ou
seja, 0 Grande Rei do Pano Branco da azo a sua imperfeicdo. Demonstra-nos a narrativa que,
mesmo uma importante divindade do pantedo ioruba, é compreendida como perfeita, imaculada

ou “santa’; nem, por isso, deixa de ser um referencial divino.
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O recorrente conflito, posto entre Obatala e Esu, tem aqui uma primeira ocorréncia,
antes mesmo do mundo ser criado. Como ja abordamos no Capitulo 1, o embate, de fundo entre
essas duas divindades, ndo estabelece uma guerra entre o “bem” e o “mal”. A mensagem
subliminar diz respeito ao equivoco de se menosprezar a importancia do elemento material
(simbolizado por Est). Até mesmo a representacdo do sublime (Obatala), quando subestima a
materialidade, prejudica-se. Um dos interditos alimentares de Osala (a bebida alcodlica),
decorre desse encontro com Esu, na via ond-grun, nos momentos que antecederam & criagao.

Os eéwo®! ou interditos, para os iorubas, sio regras de conduta que visam manter o
equilibrio entre 0 mundo material e o espiritual. Os tabus podem ser comportamentais,
alimentares e, inclusive, em relacdo ao tipo de roupas e ambientes. O descumprimento desses
tabus, muitas vezes, ocasiona reacoes fisicas, tais como erupc¢des na pele, diarreias, vémitos e
até desarmonias mentais. Contudo, mais do que tabus de carater moral, 0os eééwo devem ser
entendidos como a disciplinarizacdo da vontade. Por isso, eewo figura entre as virtudes iorubas.

Merece observacdo o fato de que todos os iniciados no Candomblé sdo considerados
descendentes dos deuses. Logo, esta é uma fundamentacdo teolOgica a atestar que 0s seres
possuem seus ancestres no corpo, no proprio DNA. Ha uma ligacdo, ndo apenas espiritual, mas
mitico-genética. Os iniciados para Osala, por exemplo, ndo devem consumir bebidas alcodlicas
a fim de evitar reagdes negativas, como aquela havida com seu patriarca.

Voltando a saga da criacdo, temos que Obatala, diante de um ambiente indspito com o
qual esta desabituado, sente muita sede. Entdo, sorve a seiva do dendezeiro e sucumbe ante o
forte teor alcodlico do liquido. Neste momento, Esu pega o saco da criacdo, que havia sido
confiado por Olgrun a Obatal4, e o leva de volta ao Criador, tornando patente o desacerto do
orisa do Branco.

Contudo, mesmo com a falha de QObatala, o Criador ndo desiste. Convoca outra
divindade funfun, desta vez Odiduwa, e a este entrega, ndo o saco da criacio antes legado ao
Grande Senhor do Branco, mas lhe cede uma “pequena cabaga contendo terra” (JAGUN, 2015,
p. 99), indica o local determinado para a criagdo do mundo (orun akase) e 0 manda executar a
tarefa.

Uma outra importante nogdo se apresenta aqui: a do tempo-tarefa.®2 N&o raro, no
Candomblé, os portadores de cargos acreditam ser especiais, detentores de privilégios quase

cartorarios sobre determinadas liturgias e afazeres nos Terreiros. Mas, nessa parte do conto,

81 Sobre eéwo e as virtudes, V. subsecdo 7.3: “As virtudes”.

82 Sobre tempo-tarefa, V. subsecdo 3.2: “A mensuracédo do tempo”.
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vislumbramos que a referéncia realmente importante é a realizagdo da tarefa e ndo quem a faz.
Filosoficamente, podemos interpretar que somos todos tarefeiros e ndo missionarios. A palavra
“missdo” ganha ares cristicos, messianicos, mas, diferente do Nazareno, 0s que se
autoproclamam missionarios, supervalorizam seus feitos e se autocontaminam com o veneno
da vaidade.

Contudo, Odiiduwa é mais prudente do que Obatala; além de consultar o oraculo, ele
realiza as oferendas a Esu. Esse primeiro ebo do mundo, é dedicado ao Orisa da materialidade,
ao prototipo do humano, ao divino mundano. Esse ebo € constituido por elementos diretamente
ligados a tarefa que serd empreendida; seu conteudo engloba: uma cadeia de dois mil elos, cinco
galinhas de cinco dedos, cinco pombos e um camaledo. Notaremos que, ndo apenas esta, mas
todas as oferendas usam simbolos e energias necessariamente coligadas aos intentos

objetivados com o rito. Observemos:

Chegando diante do pilar que une o Orun ao Aiyé (opa-orun), langou a cadeia de dois
mil elos e desceu até o ponto exato da criagdo do mundo (orun akase). Em seguida,
ainda pendurado, jogou a terra e mandou que a galinha de cinco dedos (etu) a
espalhasse; determinou que o pombo (eiyele) a semeasse e fez com que o camaledo
(agemo), com sua prudéncia, caminhasse cuidadosamente e verificasse se a terra
estava segura e firme. Ai, sim, Oduduwa pisou no mundo. Sua primeira pegada foi
chamada de ¢se ntaiyé Oduduwa (JAGUN, 2015, p. 99. Grifo do autor).

Outra observacao interessante relativa aos simbolos e sua compreensédo contextualizada,
a partir de um olhar colonizado, é o elo usado por Esu, conforme citado no conto em aluséo:
“EsU, mostrando a generosidade que tem com aqueles que o respeitam, retirou um elo da
corrente € o pos no brago (de onde jamais retiraria para mostrar sua ligagdo com a génese)”
(JAGUN, 2015, p. 99. Grifo do autor). Nos Candomblés, quando o orisa Esu é reverenciado
em festas publicas e é trazido para dancar no saldo, com suas vestes rituais, costuma ser
paramentado com um elo de ferro no braco ou no pescogo. Este adereco, muitas vezes, é
equivocadamente descrito como um “grilhdo”, atribuindo a Esi uma fungdo subalterna de
“escravo” dos deuses como se, por sua natureza, fosse inferior ou menos elevado
espiritualmente, revelando um evidente processo de demonizagéo daquele deus. Contudo, o elo
portado por Esu nada mais é do que uma referéncia direta a sua participagdo na saga
cosmogonica. Nao é um “grilhdo”, mas um dos anéis daquela corrente de dois mil elos.

Ou seja, todos os elementos do ebo foram Uteis a tarefa; todos eram itens dotados de
compatibilidade funcional, além de simbolica. Uma oferenda, seja qual for sua finalidade,
precisa despertar energias, conectar sensacdes, decodificar simbolos na instancia das emocdes.

Oferendas sdo vias de conexao.
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No momento em que Oduduwa pisa, pela primeira vez, nesse recém-criado planeta, faz
surgir, assim, a capital mitica daquela cultura — a cidade de Ife — 0 “umbigo do universo”,
segundo os iorubas. Somente ap0s esse episodio, € que Obatala despertou de seu sono ébrio e
este, entdo, vai ter com Qlgrun. Ocorre que, mesmo diante de seu fracasso, o Criador lhe confere
uma segunda oportunidade. Note-se que, apesar de Obatéla ter falhado na preciosa tarefa de
criar o mundo, o Deus dos iorubas ndo se revela punitivo, vingativo, nem lhe renega a uma
condicdo expiatdria em algum lugar similar ao inferno. O Criador o repreende, mas Ihe oferece
uma nova chance. Este fato diz muito sobre a forma de agir, pensar, e sobre o exemplo insular
que esse Deus oferece as suas criaturas: o perddo, a segunda chance. Nao hé, pois, para 0s
iorubas, um lugar de expiagdo, uma clausura punitiva. E, assim, nessa nova investida, Obatala
“[...] criou 0s homens, as mulheres, as arvores, os peixes e tudo que habita na Terra”®® (JAGUN,
2015, p. 99).

Uma outra pontuagdo importante, acerca desse mito cosmogonico, diz respeito ao sexo
de Oduduwa. Oduduwa é uma divindade masculina que criou os seres vivos (0 primeiro rei de
Ife). Ha uma terrivel confusdo ao considerarem que Oduduwa era mulher e faria com Obatala
0 par mitico da criacdo. Em verdade, essa subversao iniciou com o Padre Baudin e estendeu-se
gracas aos autores que 0 seguiram ou o copiaram. Esse fato ndo corresponde a nenhum mito de
origem ioruba. Possivelmente, decorre de conclusdes precipitadas do reverendo ou da tentativa
de recontar os fatos pela ética que permeava seu olhar cristdo. Pierre Verger (2002, p. 258)

sentencia, encerrando definitivamente a controvérsia:

Precisamos falar aqui das extravagantes teorias do Padre Baudin e dos seus
compiladores, encabecados pelo Tenente-Coronel A. E. Ellis, sobre as relacfes
existentes entre Obatala e Odudua. Mal-informado e dotado de uma imaginacéo fértil,
o reverendo padre expds no seu livro sobre as religiGes de Porto Novo (que ndo é um
pais iorubd) informac6es erradas, as quais nos referimos nos capitulos sobre Xangb e
lemanja. O Padre Baudin feminiliza Odudua para fazer dele a companheira de
Obatéla (ignorando que este papel era desempenhado por Yemowo). Fechou este casal
Obatéala-Odudua (formado por dois machos) numa cabaca e construiu, partindo desta
afirmacdo inexata, um sistema dualista, recuperado com proveito por posteriores
estruturalistas, onde Obatala (macho) é tudo o que estd em cima e Odudua
(pseudofémea), tido o que estd embaixo; Obatala é o espirito, Odudua a matéria;
Obatala é o firmamento e Odudua é a terra. (...) Lembremos que h4, entretanto, um
casal do qual faz parte Orisaala, mas sua mulher é Yemowo. Ela pode ser vista sob
forma de imagens, no ilésin do templo de Obatala-Orisaala, em Ideta-11&, em 11¢ Ifé.
Estas mesmas divindades levam os nomes de Lisa e Mawu, adotados pelos fon. Elas
sdo adoradas no templo do bairro Djena, em Abomey, e simbolizam: “Lisa, o principio
masculino, com o oriente, o dia e sol, e Mawu, o principio feminino, com o ocidente,
a noite e a lua”. Mas, insistimos, eles correspondem ao casal Orisaala e Yemowo e
ndo Obatala e Odudua (Grifo do autor).

8 Sobre a natureza, V. Capitulo 3: “Descolonializando a natureza™.
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Destarte, temos aqui, nesse modelo de génese ioruba, uma dupla cosmogonica composta
por um par homem-homem (Oduduwa e QObatéld), algo bastante incomum para o modelo
ocidental. N&o surpreende o chogue que 0s missionarios europeus tiveram diante desse fato.
Contudo, nédo justifica a investida colonial que tiveram na tentativa de adulterar os fatos,
adaptando-os aos seus padrdes eurocéntricos. A questdo é que, bem recentemente, até os anos
2000, ainda se ouviam candomblecistas referir-se a Oduduwa, como se fosse uma divindade
feminina.

Mesmo deuses, com tarefas téo relevantes e tdo proximos ao Criador, sdo imperfeitos.
Depois da criagcdo, Oduduwa e Obatald protagonizam uma espécie de rixa, uma competi¢do
egoica, tendo, como pano de fundo, aquele, cuja tarefa teria sido a mais importante: a criacdo
do mundo (realizada por Oduduwa) ou dos seres que nele habitam (concluida por Obatald).
Novamente, o Criador ndo intervém nem delibera, mas media, propondo o equilibrio e a

concordia.

[...] Olorun, com sua sabedoria, fez mostrar que os dois eram de fundamental
importancia para a criagao, e a sobrevivéncia do mundo dependeria da harmonia entre
ambos. Olgrun convenceu-os, assim, a celebrar um acordo (Odu Ifa Twori-Obére) e
chamou QObatala para sentar-se a sua direita (otln) e Oduduwa para sentar-se a sua
esquerda (0si). Instituiu, assim, a possibilidade de equilibrio e de convivéncia
harménica entre os dois. E, até hoje, os iorubas comemoram o dia do acordo atraves
de um grande festejo anual (Qdoodln sis¢), celebrando a unido que permitiu a
sobrevivéncia do universo e da vida (JAGUN, 2015, p. 99. Grifo do autor).

Note-se que o confronto mitico entre os seres (representados por Obatald) e o0 mundo
(este, simbolizado por Oduduwa) causaria o rompimento do equilibrio necesséario a
“sobrevivéncia do universo ¢ do mundo”. Por outra vez, o Criador ioruba demonstra sua
vocagdo como o “Regulador do Universo” e ndo como um patrono interveniente € ansioso.

O nome dado ao festival®* que celebra o pacto pela vida (QOdoodin sisé) pode ser
traduzido como odoodin — advérbio de tempo: anual — e sise — verbo “trabalhar” —, ou seja, em
uma tradugdo livre: “trabalho anual”. Logo, tem-se que a festa, em si, periodicamente marcada
a cada ano, celebra o esforgo cotidiano, o “trabalho anual”, continuo, de buscar a paz. Seria
impossivel preservar tal equilibrio apenas uma vez ao ano, unicamente, em uma data. A festa é
a apoteose do esforco gerundio de todos os dias, sem o qual 0 acordo ndo seria mantido desde

ha milhares de anos.

8 No site, é possivel acessar a programacdo do festejo, bem como imagens desta festa que faz parte do
calendario anual da Nigéria. Fonte: <https://www.finelib.com/events/festivals/the-olojo-festival/344>. Acesso
em: 25/7/2022. Obs.: ha também fotos disponiveis do festival. Fonte: <https://www.alamy.com/olojo-festival-
venue-ile-ife-osun-state-nigeriaimage417163100.html>. Acesso em: 25/07/2022.
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O “acordo” divino, firmado entre Oduduwa e Obatala, é celebrado, anualmente, até
hoje, porque a humanidade jamais deve olvidar-se de que os esforcos pela paz ttm de ser,
permanentemente, relembrados e renovados. Da mesma forma, o equilibrio entre 0 mundo e os
seres também ndo pode ser jamais negligenciado.

Destaco, ainda, o periodo no qual o mundo teria sido criado, conforme a génese ioruba:
quatro dias. Portanto, uma outra particularidade que a difere da versdo biblica cujo tempo
necessario para a obra da criagdo teria sido de sete dias.®®

Uma outra importante referéncia, trazida por esse mito criacional, € o cuidado que essa
cultura demonstra quanto a preservacdo da memoria; ndo pura e simplesmente através de
registros escritos, mas por meio de revivéncias constantes. Em uma cultura &grafa, como a
ioruba, vale muito mais a inscricdo na memoria viva e vivida do que no arquivo morto,
empoeirado e fichado, ainda que cuidadosa e metodicamente separado em uma ala da
biblioteca. A metodologia da oralidade exercita a memdria como ato do presente, ndo como
reliquia do pretérito; sdo os ritos, as formulas pedagdgicas utilizadas nesse desiderato. O texto

cita que a génese ioruba € representada por igbadu.

[...] uma cabaga pintada de branco, aberta horizontalmente ao meio, em duas partes,
que devem manter-se sempre unidas, trazendo em seu interior quatro pequenos
recipientes de casca de noz de coco cortado pela metade, contendo, cada qual, um
elemento que simboliza os trés sangues do ase: 0 efun (o branco), o ostin (0 vermelho)
e 0 waji (o preto) e ainda ere (lama — matéria-prima do homem) (JAGUN, 2015, p.
99. Grifo do autor).

Voltando ao texto da génese: “[...] Separar as duas metades de ighadu significa a propria
destruicdo do mundo. Assim, a parte de cima representa Obatald, e a parte de baixo, Oduduwa”
(JAGUN, 2015, p. 99. Grifo do autor). Até hoje, nos Candomblés, sempre que um nedfito for
iniciado para Obatala, esses mesmos elementos serdo colocados nas vasilhas rituais,
constituindo assim, na nomenclatura vigente, o “assentamento” desta divindade. Ora, “assentar
santo”, como costumeiramente se diz nos Terreiros, ndo é sacramentar uma imagem nem
imantar apetrechos rituais. Trata-se aqui, sobretudo, de uma liturgia & memoria: “trazer ao
assento”, literalmente “convidar para sentar”. E o ato presente de convidar o passado ao agora
para ndo nos perdermos no futuro. Nos cultos do Candomblé, memorias sdo rememoradas, sao

alicerces filosoficos existentes a toda hora, em todo gesto. As memdrias ndo sao revisitadas

8 «Génesis 2: 2. No sétimo dia, Deus ja havia concluido a obra que realizara e, nesse dia, descansou. 3.
Abencoou Deus o sétimo dia, e o santificou, porque nele descansou de toda a obra que realizara na criagao”.
Fonte: BIBLIAON. Versiculos. 2009. Biblia Sagrada Online. [N&o paginado]. Disponivel em:
<https://www.bibliaon.com/versiculo/genesis_2_1-9/>. Acesso em: 14/10/2022.
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como fatos “relembrados”; sd0 revividas e vividas no sentido de serem reexperimentadas,
tornadas vivas novamente. Toda vez que Obataléa é cultuado, toda a saga cosmogonica é trazida
a tona; todos os propdsitos do Criador sdo possibilitados de novo; todos os desacertos e 0s
compromissos podem ser, didaticamente, refeitos para que as criaturas se conectem com suas
origens.

Desse modo, o conto foi descrito como parte da narrativa de um dos odu. Logo, temos
que as trajetorias de vida existiam mesmo antes dos viventes serem criados. Em varios
momentos do conto da cosmogonia ioruba, sdo feitas referéncias aos odu. Os odu, ou trajetdrias
de vida, consoante a cultura ioruba, sdo como viabilidades do préprio mundo. Da mesma forma,
terra, &gua, ar e fogo, elementos primordiais da natureza, possibilitam a existéncia da vida. Os
odu ddo sentido as buscas existenciais, aos percursos dos viventes neste mundo. Destarte, faz
total sentido que o Criador os tivesse pavimentado antes mesmo deste mundo existir para que
as criaturas que nele habitassem, pudessem dar vazao as suas proprias sendas.

Entendo os odu como um grande atlas. A exemplo dos velhos Guias Quatro Rodas, que
se mostravam como mapas de estradas e rodovias, com tracejados coloridos, pontilhados
sinuosos e um sem-ntimero de simbolos inscritos, tais como BR 1018, BR 1168 ou RJ 230%,
por exemplo. Bastava “bater os olhos” naqueles mapas rodoviarios, que os simbolos eram
compreendidos, lidos; as insignias das estradas passavam a significar riscos, possibilidades,
atrativos. Da mesma forma, os odu, com seus nomes e numeracBes, sdo significantes e
significados perfeitamente lidos pelos alfabetizados nessa linguagem dos sentidos. Vale dizer
que os odu eram grafados desde a mais remota pesquisa antropoldgica e arqueoldgica dos
iorubas h& milhares de anos. Este fato fundamenta, inclusive, nossa argumentacdo de que a
tradicdo agrafa dos iorubas tem bases filosoficas.

Observemos os grafismos dos odu.®®

8 BR-101: rodovia longitudinal brasileira, que inicia no municipio de Touros/RN e termina em S&o José do
Norte/RS. Possui 4.650 km de extensao.

87 BR-116: rodovia longitudinal brasileira, que tem inicio no municipio de Fortaleza/CE e termina em
Jaguardo/RS, na fronteira com o Uruguai. Possui 4.486 km de extensao.

8 RJ-230: rodovia brasileira do estado do Rio de Janeiro. Inicia no municipio de Porcilincula/MG e termina no
entroncamento com a BR-101, municipio de Campos dos Goytacazes/RJ, ja préximo a fronteira com o estado
do Espirito Santo. Possui 155 quilémetros de extensao.

8 Esta publicacdo de Abimbola, feita em 1976, no seu livro, Ifa an exposition of ifa literary corpus, Marins
(2016) chama atencdo para a inversdo da grafia dos odus osa e oturupon em relacdo aos sinais que séo
convencionados atualmente. Contudo, Marins destaca que esse mesmo importante autor nigeriano (Abimbola),
pertencente a familia tradicional de Ogun, republica as citadas grafias da mesma forma, em sua obra Awon oju
odu meerindilogun, um ano depois (1977). Marins (2016) cogita a possibilidade de ter havido um erro de


https://pt.wikipedia.org/wiki/Rodovia_longitudinal
https://pt.wikipedia.org/wiki/Brasil
https://pt.wikipedia.org/wiki/Touros
https://pt.wikipedia.org/wiki/S%C3%A3o_Jos%C3%A9_do_Norte
https://pt.wikipedia.org/wiki/S%C3%A3o_Jos%C3%A9_do_Norte
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Figura 3 — Grafismos de Odu

IFA PRIESTS AND THEIR SYSTEM OF DIVINATION 29

Odiu. The following are the signatures that may be obtained by
using the sacred palm-nuts.

1 Ogbé 2 QOyéku 3 Iwori 4 Odi
1 11 11 1
1 11 1 11
1 11 1 1
1 11 11 1
5 JIrosin 6 Owgnrin 7 Obara 8 OQkanran
1 11 1 11
1 11 11 11
11 1 11 11
11 1 11 1
9 Ogundd 10 Os¢ 11 JFkd 12 Otuuripon
1 11 11 11
1 11 1 1
1 1 11 1
11 11 11 1
13 Orid 14 Jretg 15 Osé 16 Ofun
1 1 1 11
11 1 11 1
1 11 1 11
1 1 11 1

When the divining chain is used, the 1fa priest holds the
chain in the middle and throws it before himself. As mentioned

Fonte: MARINS, 2016.%

Assim como o0s desenhos rupestres, os odu podem ser lidos. Logo, trata-se de uma
gramatica elaborada com outros parametros que nao os eurocéntricos. Estamos diante de uma
escrita ndo cursiva, mas perfeitamente conclusiva e viavel aos que forem alfabetizados nesse
sistema cultural.

N&o gosto de entender os numeros representativos dos odu como numerologia — sem
desmerecer estes saberes. Ndo faco, aqui, julgamento de mérito, mas é importante evitar a
confusdo entre as ciéncias. A numerologia tem outra origem, conhecimentos e propositos. Por
isso, prefiro propor o neologismo ifalogia,®* fazendo necesséria remissio a este complexo

cultural ioruba, entabulado por principios®? préprios, tais como a oralidade, a naturalidade, a

edicdo, repetido duas vezes, posto que 0 mesmo Abimbola modifica a grafia dos citados odus, adequando-as a
convengcdo atual em seu outro livro Sixteen Greats Poems of ifa (Unesco) (MARINS, 2016).

% MARINS, Luiz L. Curiosidades sobre hierarquias de Odu Ifa. Revista Olorun, [revista eletrénica], n. 42, p. 1-
23, set. 2016. Disponivel em: <https://luizimarins.files.wordpress.com/2016/10/curiosidade-sobre-hierarquias-
dos-odus-de-ifa.pdf>. Acesso em: 14/10/2022.

%1 Neologismo proposto pelo Autor em seu livro Ewé a Chave do Portal (JAGUN, 2019) a fim de demarcar a
epistemologia prépria dos iorubas, constituida a partir de bases de sabedoria e espiritualidade.

92V, subsecdo 10.3: “Descolonializando as estruturas da cultura ioruba”.
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ancestralidade e a atemporalidade que perfazem, juntos, os alicerces de sustentacdo da
sabedoria e da epistemologia iorubas.

Na leitura do texto da cosmogonia ioruba, assim como de quase todos 0s contos miticos
iorubas, somos visitados por um certo incomodo tipico dos que sdo forjados nos costumes
ocidentais. Causam-nos espécie alguns detalhes narrados; ha elementos que “ndo fazem
sentido”, que fogem “a realidade”, que ndo se sustentam em uma “logica”, como, por exemplo,
o0 Oréculo de Ifa, que fora utilizado para consulta pelas divindades antes da criacdo ser
concluida. Esse Oraculo € constituido por nozes de carogo do dendezeiro® — espécie de arvore
da flora africana que, teoricamente, ndo teria sido criada, ainda, naquele momento da génese.
Ora, ndo “teria sentido” haver um Oraculo feito de carocos de dendezeiro antes de o dendezeiro
ser criado.

Contudo, essa “logica” que perseguimos é apenas nossa, do Ocidente; é o referencial de
uma “prudéncia” pautada em nossa cultura. O sistema ioruba ndo ¢ elaborado com esses
parametros. Para eles, muitas de nossas praticas e costumes sdo igualmente incongruentes e
ildgicos. Por exemplo, conforme a herbologia® ioruba, ndo faz sentido que as pessoas
comprem, no balcdo de uma farmacia, o0 mesmo remédio na busca da cura. Segundo eles, é
incoerente esperar que pessoas com etnias, pesos, idades, energias e ancestralidades diferentes,
obtenham os mesmos resultados no uso de determinado farmaco.

Portanto, o fato de o dendezeiro ser indiretamente citado no conto antes mesmo de o
mundo e de os seres, que nele habitam, terem sido criados, pode ser interpretado, conforme a
sua logica, que alguns vegetais, como o dendezeiro, considerados sagrados entre os iorubas,

poderiam existir também em outros espacos siderais.®® Nada tdo chocante quanto a ciéncia

% Nome cientifico: Elaeis guineenses Jacq.

% Termo usado pelo Autor em sua obra Ewé a Chave do Portal (2019), para referir-se a ciéncia ioruba da cura e
do manuseio das ervas.

% Sobre a possibilidade de existirem elementos vegetais em outros espagos siderais, V. Capitulo 5: “A Morte”.
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ocidental ter detectado a existéncia da agua,®® de gases®” ou de certos minerais®® em outros

planetas. Tudo depende do paradigma cultural e epistemoldgico.

% Apos analises realizadas por uma sonda, circulando o planeta Marte, de acordo com a Agéncia Espacial
Europeia (ESA), foram detectadas “quantidades significativas de agua”. O equipamento, denominado de
ExoMars Trace Gas Orbiter (TGO), langado no ano de 2016, através de uma misséo conjunta entre a ESA e a
Roscosmos, detectou dgua em Valles Marineris, regido marciana. Este sistema de canion é dez vezes mais
longo, cinco vezes mais profundo e vinte vezes mais largo que o Grand Canyon dos EUA. Fonte:
<https://www.cnnbrasil.com.br/tecnologia/pesquisadores-encontram-quantidades-significativas-de-agua-em-
marte/>. Acesso em: 27/07/2022.

% No nosso Sistema Solar, Jlpiter, Saturno, Urano e Netuno sdo denominados de planetas gasosos ou gigantes
gasosos. Estes, apresentam uma atmosfera gasosa e sdo 0s maiores do Sistema. Gases, como metano, hélio e
hidrogénio, ja foram detectados. Fonte: <https://mundoeducacao.uol.com.br/geografia/planetas-gasosos-
sistema-
solar.htm#:~:text=Planetas%20gas0s0s%20s%C3%A30%2005%20maiores%20d0%20Sistema%20Solar%20e
%20s%C3%A30,%2C%20Saturno%2C%20Uran0%20e%20Netuno>. Acesso em: 27/07/2022.

% Qs planetas rochosos do Sistema Solar sdo: MercUrio, Vénus, Terra e Marte. Estes, basicamente sdo formados
por rochas e metais. Em Vénus, ja foram detectados os metais perovskita e os pirocloros; o nicleo de
Mercurio é constituido por ferro; o solo de Marte é rico em silicio e em ferro. Fonte:
<https://escolakids.uol.com.br/geografia/planetas-rochosos.htm>. Acesso em: 27/07/2022.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Perovskita
https://pt.wikipedia.org/wiki/Pirocloro
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3 DESCOLONIALIZANDO A NATUREZA

A cultura ioruba constitui um compéndio bem diferente da nossa, ocidental. Para
compreendermos esse sistema, € preciso que adentremos em um universo de pensamento e
comportamento atipicos. Como abordado no subcapitulo 10.3 “Descolonializando as estruturas
da cultura ioruba”, esse sistema é organizado a partir de quatro pilares que se complementam e
integram: a naturalidade (relacdo entre as espécies, os fendmenos naturais e o Criador); a
oralidade (a metodologia de transmisséo e conservagao dos conhecimentos); a temporalidade
(a percepgéo e implementacdo da sincronicidade do tempo) e a ancestralidade (a dindmica de
interacdo entre os mundos fisico e metafisico).

Para entendermos a natureza pelo horizonte nagd, depois de discorrermos sobre o
Criador, cumpre-nos ponderar: Deus seria parte dessa mesma natureza ou a natureza seria uma
obra a parte? O tempo é uma criacdo divina ou é uma dimensédo percebida pelos seres vivos?
Realmente existe um tempo de Deus e um tempo dos humanos ou o tempo € apenas de nossa
dimens&0?°® Tempo da Criacéo e tempo de criaturas fazem parte da natureza?'®

Para dialogar sobre o tema, proponho uma andlise a partir do contraponto.
Trabalharemos uma retérica entre perspectivas culturais, com distancias abissais, como a
africana e a europeia, para bem demonstrar as diferentes l6gicas e as multiplas percep¢des sobre
esse assunto. Assim, faremos uma improvavel, mas oxigenada conversa com Hegel sobre esta
questdo. O autor alemdo de Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em Compéndio (1830), no
Tomo II, intitulado A Filosofia da Natureza, cuja edicdo de 1997 nos oferece um interessante
contraste para essa saudavel dialética.

3.1 A natureza em expressdes autbnomas

A natureza, para os iorubas, é um lugar-encontro: é transversalizada pelo Criador e

horizontalizada pelos seres. Assim, a natureza ioruba comega no entrecruzamento de Criador e

% Sobre a morte de elementos naturais, V. Capitulo 5: “A Morte”.

100 Sobre a criagdo dos elementos primordiais da natureza, ver subsecéo 2.2: “Analisando a cosmogonia ioruba
em suas metaforas”.
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criaturas, em uma encruzilhada de possibilidades. Os elementos primordiais da natureza (ar,
agua, fogo e terra), a partir do mito cosmogonico ioruba,®* surgem do desdobramento do
préprio Olgrun.

Em Hegel (1997, p. 26), a natureza pode ser interpretada como uma expanséo da ideia

original.

A natureza mostrou-se como a ideia na forma do ser-outro. Visto que a ideia é assim
como o0 negativo dela mesma ou exterior a si, assim a natureza nao € exterior apenas
relativamente ante esta ideia (e ante a existéncia subjetiva da mesma, o espirito), mas
a exterioridade constitui a determinacdo, na qual ela estd como natureza (Grifo do
autor).

Ao que se infere, Hegel (1997, p. 26) percebe, na natureza, uma espécie de consciéncia
primordial. O filésofo alemao nos dé a entender que a “ideia divina do universo” seria o “Unico

efetivo”. Assim, vejamos:

O “Eu” na minha esséncia é o conceito, o igual a si mesmo, o que atravessa tudo, e
que, enquanto mantém a soberania sobre as diferencas particulares, € o universal
voltando a si. Esse conceito ja é a verdadeira ideia, a ideia divina de universo, que € o
nico efetivo. Assim sé Deus é a verdade, o vivente imortal, segundo Platéo, [e] cujo
corpo e alma sdo em um Unico naturados.

Ainda em Hegel (1997, p. 26), temos o conceito de “ideia”, transversalizando a propria
individualidade: “Todo ser individual ¢ algum aspecto de ideia. [...] O individual, por si mesmo,
n&o corresponde a seu conceito. E essa limitacdo de sua existéncia que constitui sua finitude e
sua ruina”.

Para os iorubas, o humano ndo é somente um “conceito”: ele é livre. Embora contenha,
em si, um sopro divino, a fagulha criacional — eledd —, como um dos requisitos de vida, ele é
totalmente autdnomo, livre, inclusive, de Deus enquanto ditador de destinos. A natureza
humana ndo ¢ “limitada a ideia” porque esse humano possui autonomia (Ori) até para idealizar
Deus e relacionar-se com Ele como lhe bem aprouver. O ser humano (criatura) ndo é
propriedade de Deus (Criador). A natureza, em torno do homem e da mulher, embora
desdobrada de Deus, também néo é por Ele gerenciada, como em um videogame. Os outros
seres tém suas proprias expressfes: trovejam, chovem, secam, se revoltam e todas estas
emoc0Oes/expressdes da natureza ocorrem por reacdes e interacGes espontaneas e livres com as

criaturas sem a gestdo de QOlgrun. Os humanos podem devorar e destruir a natureza (embora

101 Sobre o surgimento dos elementos primordiais da natureza, V. 2.2: “Analisando a cosmogonia ioruba em suas
metéforas”.
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ndo devessem), assim como 0s animais, 0s vegetais e 0s minerais podem dragar os humanos
(embora pensemos que ndo). QOlgrun ndo interfere nem nunca interferiu, pois Ele é um
macrogestor do sistema e ndo um microcontrolador de vidas. Se Deus, 0 Jeovd, interferisse,
creio que poderia caprichar em alguns aspectos ou gerenciar melhor suas “equipes”.
Wartenberg (2014, p. 129) ndo se mostra convencido acerca da completude do conceito

de ideia segundo Hegel:

Sua primeira alegagdo ¢ a de que o inico existente de “primeira classe” seja a ideia.
Embora ndo estejamos ainda em posicdo de desenvolver um entendimento claro
acerco daquilo que Hegel quer dizer com o termo “ideia”, vimos que ele afirma que
seres individuais ou finitos sdo aspectos dessa singular entidade infinita.

A nosso turno, podemos concluir que a afirmacdo central do idealismo de Hegel consiste
em que as coisas finitas dependem da ideia de seu Ser. Assim porgue, em Hegel, encontramos
o0 conceito de que a realidade é fundamentalmente conceitual.

Na filosofia hegeliana sobre a natureza, temos ainda um interessante conceito: a
totalidade organica. Segundo Wartenberg (2014), uma totalidade orgénica se constituiria
quando as partes sdo dependentes do todo para sua existéncia. Dessa forma, as partes de uma
planta (flores, frutos, sementes) seriam dependentes do conjunto da planta para o seu total plano
de desenvolvimento.

Ja para os iorubas, as partes independem do todo. A divindade Osényin, por exemplo, é
descrita como a prépria folha. A folha é tratada, aqui, como uma personagem independente,
autbnoma, integral, como se nem ao menos fosse parte da planta. Iroko, o Deus Arvore, €, por
si s0, a totalidade divina. Ndo depende do sistema da floresta nem da terra ou de nutrientes,
pois, na percepgdo ioruba, Ele é “o0” deus. O mesmo conceito se aplica a diversos outros awon
orisa relacionados & natureza, como OsUmare (o arco-iris), que ndo depende da chuva nem da
luminosidade para ser quem é ou Osun (a 4gua doce), que n&o precisa dos rios nem lagos ou
fontes para ser agua e ser divina.

Wartenberg (2014, p. 133) elucida: “Nesse sentido, Hegel afirma que a realidade ¢ uma

totalidade orgéanica”; e conclui:

Vemos agora que ele (Hegel) pensa essa ideia como algo que contém o plano de
desenvolvimento para a realidade como tal. Em analogia com totalidades orgénicas, a
ideia é pensada como o plano em conformidade com o qual sucede a natureza
autorrealizadora da realidade como tal (WARTENBERG, 2014, p. 133).
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Acreditam, os iorubas, que o Criador, a quem chamam de Qlgrun,'° determinou que os
seres vivos fossem criados em uma organizacdo integrativa. Logo, ndo ha hierarquia entre
hominais, vegetais, animais e minerais. Na concepcio nagd,'® todos ocupam o mesmo patamar
de importancia. Por este motivo, os iorubas percebem a natureza de forma impar, sem o
protagonismo humano, sem dominagao. O ioruba entende-se como parte do todo e com o todo
deve harmonizar-se. Assim, observa Ba (2010, p. 170):

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

Portanto, eda araiyé (a Natureza Humana), eda ewéko (a Natureza Vegetal), eda elemi
(a Natureza Animal) e eda inu ilé (a Natureza Mineral) possuem 0 mesmo grau de importancia
para o equilibrio do Todo. Humanos, animais, vegetais e minerais devem respeitar-se e coabitar
o0 mundo em harmonia. Em razdo disso, o ioruba consegue encontrar a deidade em uma arvore
(Ir6ka),1%* assim como em um animal (Dan),®® por exemplo.

O ioruba desenvolve, entdo, um comportamento socioambiental e espiritual respeitoso
e integrado as outras espécies de vida, harmonizado pelo sistema de trocas, por essa légica de
que 0 humano néao ¢ “dono” do mundo nem “detentor” dos direitos sobre as demais espécies.
Descabem a dominacao, a poluicdo e a extingdo de espécies.

Sua nocdo de naturalidade ndo se restringe somente na Fisica, mas também na

Metafisica. A partir de sua concepcao teoldgica, os iorubas se percebem e se comportam como

102 Ol grun: Deus Supremo; o Criador. Mesmo que Olédumare, ou Elédumaré. Os Orisa entram no contexto néo
como similares, nem como equiparados a Qlgrun, mas como forcas auxiliares, responsaveis pelo equilibrio de
parte da Criacdo: os elementos da natureza, as emogdes e sentimentos humanos. Os 0Orisa sdo intermediarios
entre a humanidade e o Ser Supremo (JAGUN, 2017, p. 1171-1173. Grifo do autor).

103 Nag0, anagd ou anagonu era o etndmio ou autodenominagao de um grupo de fala ioruba que habitava a regido
de Egbado, na atual Nigéria (PARES, 2007). Expressdo utilizada como sindnimo de ioruba.

104 Jroko. Chlorophora excelsa (Moraceae): a prépria arvore é considerada como um 0risa originario do Daomé.
Suas folhas costumam ser postas no travesseiro dos doentes, com o proposito de afastar Ik( (a morte). Aos pés
desta arvore, sio feitos ritos a Olémusd, a fim de manter neste mundo os abikd. No Iréko, fazem morada as
Iy& mi (mas nela ndo ficam por muito tempo pois os frutos desta &rvore ndo lhe agradam) e também os abika.
Suas folhas transformadas em p6s, podem substituir o iyerosun. No Brasil, foi substituida pela gameleira
branca (Ficus gomelleira). Os cacos de loucas que se quebram aleatoriamente no 11é sdo depositados ao pé
desta arvore, para que ela depure as mas energias. E um simbolo de ancestralidade e do poder divino que o
elemento vegetal possui (JAGUN, 2017, p. 1071. Grifo do autor). Obs.: idem NR 64.

1% Dan: 1. s. cobra. Usa-se ainda as palavras ejo, er, 0jola e oka para nominar o animal cobra; 2. s. cobra de
metal portada por Osumarée como sua ferramenta ritual; 3. s. divindade (Vodun) dos povos fon (JAGUN,
2017, p. 975. Grifos do autor).
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partes do mundo. Agem e reagem entre si, entre eles e a natureza, e entre eles e o Criador.
Portanto, tudo que pensam, fazem e creem, é estabelecido pela sua nogdo de natureza. Sua
filosofia os integra, de forma impar, ao meio em que habitam; eles sentem que esse meio
também ocupa um lugar em si mesmos, também os habita. Em razéo disso, a relacdo que
estabelecem com os seres vivos e meta-vivos'® é singular.

J& Hegel (1997, p. 27) entende que a relacdo entre 0 humano e a natureza seja um tanto
diversa dessa. O alemao afirma que o homem, praticamente, porta-se ante a natureza “como
ante algo imediato e exterior a ele préprio”. Contudo, 0 mesmo homem, segundo o filésofo, se
tornaria destinagéo para 0s objetos da natureza.

Os iorubas possuem uma percepgdo do mundo bastante singular. Eles ndo apenas
“veem” (notam) a natureza, mas a experimentam com e em todos os sentidos. Logo, denominar
tal agudeza de “cosmovisdo” ainda seria pouco. Isto porque a expressdo “cosmovisio” remete
apenas a um dos sentidos fisicos: a visdo; porém, os nagos discernem a natureza e seu lugar no
Universo, valendo-se de todas as formas de percepcéo. Por esta razdo, adotamos a nomenclatura

proposta por Oyéronké Oyewumi (1997, p. 3): “‘cosmopercepg¢ao”. Vejamos:

O termo “cosmovisdo”, que ¢ usado no Ocidente para resumir a logica cultural de uma
sociedade, capta o privilégio ocidental do visual. E eurocéntrico uséa-lo para descrever
culturas que podem privilegiar outros sentidos. O termo “cosmopercep¢do” ¢ uma
maneira mais inclusiva de descrever a concepcdo de mundo por diferentes grupos
culturais. Neste estudo, portanto, “cosmovisdo” so sera aplicada para descrever o
sentido cultural ocidental e “cosmopercep¢do” sera usada ao descrever os povos
iorubds ou outras culturas que podem privilegiar sentidos que ndo sejam o visual ou,
até mesmo, uma combinagéo de sentidos (OYEWUMI, 1997, p. 3. Grifo da autora).

A contrario sensu,'%” no Ocidente, a “civilidade” propde que os humanos se desprendam
da natureza, inclusive, daquela que lhes é intrinseca. Através de um processo vertical de
negagdo, os seres humanos sdo “educados” a combater sua propria natureza em vez de se
harmonizarem com ela. Quanto mais “civilizados”, menos contato com a natureza, menos
naturais.

Nossa relacdo com a natureza se torna, assim, distante, remota. Nao percebemos a agua,

o0 fogo, o ar e a terra como elementos primordiais, mas, na maioria dos casos, secundarios. Por

106 O autor propde o neologismo “meta-vivo” para se referir aos mortos. Isto porque a semantica da palavra
“morto”, em portugués, nao ¢ suficiente para significar a dimensdo daqueles individuos que ndo possuem vida
corpdrea, conforme a concepcéo cultural ioruba. Obs.: idem NR 31.

107 A contrario sensu — Locucéo latina, geralmente usada no Juridico, que significa “em sentido contrario”.
Fonte: <https://dicionario.priberam.org/a%20contrario%20sensu>. Acesso em: 10/01/2023.
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exemplo, ao pensarmos a gua, primeiramente, é possivel que nos venha a cabeca uma torneira
ou um chuveiro; apenas, secundariamente, a agua.

Esse distanciamento da natureza que experimentamos em nosso cotidiano ocidental ndo
se resume aos elementos, mas também aos sentimentos. A natureza se expressa em formas
fisicas e também extrafisicas, como emocdes. O fogo é relacionado aos sentimentos intensos,
as paixdes; o ar é percebido como a fugacidade, o etéreo, por exemplo.

Na semiologia ioruba, os elementos da natureza sdo cosmopercebidos de modo real e
metaforico, de forma fisica e metafisica; porém, sempre como signos que possibilitam a
cognicéo de valores, a decodificacdo de significados. Por isso, a deificam, a celebram, buscando
a harmonizacdo com a natureza que existe em torno deles com aquela que ha dentro de si
mesmaos.

Compreender os simbolos,® no contexto do Candomblé, justamente por se tratar de
uma religido essencialmente ritualistica, é extidico,'% ¢ alicercal. Contudo, para a decodificacéo
dos simbolos iorubas, é necessario adentrar naquela cultura.

Simbolos produzem efeitos, cognicdes, de acordo com os aspectos culturais. Conforme
a cultura, os simbolos vdo gerando defini¢des, despertando emocdes, tanto pessoais quanto
coletivas. Os simbolos falam por si s, nos fazem sentir. Precisamos mergulhar na cultura do
Candomblé, e de suas matrizes, para entendermos o valor e o alcance dos simbolos utilizados
em seus ritos.

Na cultura ocidental, a medida em que perdemos o contato com 0s elementos naturais,
gradativamente, seus simbolos se esvaem, ndo nos dizem nada. Somos ensinados a prestigiar
apenas o consciente.

Os deuses iorubas, 0s awon Orisa (orixas), sdo expressdes da natureza, sao sentimentos,
emoc0es; eles eclodem dos elementos primordiais e podem ser reconhecidos no fogo, terra, ar
e agua, bem como nas expressGes emotivas e simbdlicas destes elementos. Os elementos
principais da natureza, aos quais 0s awon Orisa sdo associados, a0 mesmo tempo, sdo simbolos
de sua presenca e expressdes de suas energias. Esta correlacdo de divindades e elementos
primordiais da natureza se da por sintonia, compatibilidade entre tais energias e suas regéncias.

Dessa forma, ha aqueles awon orisa que se expressam e que sdo expressados pela agua

(omi) — elemento feminino: fecundidade, calma, vida; pelo ar (aféeefe) — elemento feminino:

108 Sobre simbolos, V. 2.2: “Analisando a cosmogonia ioruba em suas metaforas™.

109 Exiidico: neologismo criado pelo autor, a partir da significancia de Est na cultura ioruba. Utilizado para
designar algo fundante, alicercal (JAGUN, 2021, p. 05). Obs.: idem NR 36.
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sutil, volatil, etéreo; pela terra (ile) — elemento masculino: fertilidade, trabalho, palco do
destino; e pelo fogo (ind) — elemento masculino: lava, raios solares, descargas elétricas, energia
da guerra.

Contudo, Hegel (1997, p. 25) apresenta suas referéncias ao divino sempre por uma

concepgdo monoteista, notadamente inspirada por uma ténica judaico-crista:

Deus tem de dois modos revelac6es, como natureza e como espirito; ambas as formas
de Deus sdo seus templos, que ele ocupa e nos quais esta presente. Deus como um
abstrato ndo é o Deus verdadeiro, mas somente [0 €] como o processo vivo de por seu
outro, o mundo, que, apreendido em forma divina, ¢ seu filho; e somente na unidade
com seu outro, no espirito, Deus € sujeito. Essa € a determinagdo e o fim da filosofia
da natureza, que o0 espirito encontre sua propria esséncia, isto é, 0 conceito na natureza,
sua imagem-réplica ha mesma.

No pensamento de Hegel (1997), a linha mestra se estrutura no conceito biblico de
natureza enquanto imagem e semelhanca de Deus.

A seu turno, os iorubas enxergam a forca do Criador nos elementos da natureza, porém
os deificam, individualizam, personificam; observam Deus em tais elementos, mas os celebram
e, com eles, se harmonizam de forma plural, sem as conotagdes abradmicas. Ou seja, 0 vocabulo
“Deus” ¢, semantica e teologicamente, compreendido de formas bem diferentes entre os iorubas
e Hegel.

Vejamos, a seguir, o quadro indicativo de deuses iorubas e 0s respectivos elementos

primordiais.

Quadro 1 — Deuses iorubas e seus respectivos elementos primordiais

ELEMENTOS DEUSES IORUBAS

4gua (omi) Nana, Yemoja, Osuin, Yewd, Oba, Ostimare, Logun

ar (afééfe) Osaltfgn, Osagiyan, Oya, Osimare

fogo (ind): Esu, Sango

terra (ile) Omolu, Obaluwaiyé, Ogin, Ode, Oséanyin, 1r6ko, Logun

Fonte: O AUTOR, 2022.

Vale dizer que tanto os elementos da natureza quanto os sentimentos por eles
expressados simbolicamente sdo ambiguos em suas esséncias. O mesmo ar que refresca a face
em uma brisa suave, pode transformar-se em um furacdo devastador; a mesma agua que acalma
e hidrata, pode crescer em um tsunami destrutivo.

A religiosidade ioruba tem como objetivo harmonizar a natureza que existe em torno do
individuo com aquela que habita dentro dele. Todas as liturgias e ritualisticas tém, como

finalidade, proporcionar esse equilibrio. Os iorubas acreditam que, com essa harmonizagao, 0s
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individuos podem alcancar as virtudes'!? e tornarem-se prosperos. Ou seja, a espiritualidade
ioruba,!* antes de ser metodologicamente pautada por procedimentos religiosos, é possibilitada
pelo contato profundo com a natureza.

Enquanto o ar e a agua sdo femininos, o fogo e a terra sdo elementos masculinos para
os iorubas. Entender a filosofia da natureza e seus simbolos, na perspectiva ioruba, é
fundamental para decodificarmos sua cultura e sua relacéo fisica e metafisica com o mundo.

Hegel era um pensador extremamente interessado em conceitos religiosos. Desde a
década de 1790 até o periodo de Berlim, seus escritos (publicados ou nédo) revelam seu olhar
arguto sobre as grandes religiGes, especialmente, o cristianismo. Inclusive, o jovem Hegel
resolveu escrever uma biografia sobre Jesus (DICKEY 1987 apud BEISER, 2014).

Segundo Dickey (1987 apud BEISER, 2014, p. 354): “[...] Hegel viu-se a si mesmo, e
assim por outros foi considerado, como um pensador cuja principal preocupacdo era a de
aprender ‘conceitos religiosos’ de modo a torna-los filosoficamente inteligiveis”. Vale dizer
que tais conceitos restam visivelmente estruturados a partir de uma conviccdo religiosa
hegemdénica em sua época e em sua cultura, ou seja, muito embora Hegel teca criticas a certas
concepcdes religiosas, o pensamento do complexo autor alemédo é verticalizado pelo modelo
teoldgico biblico. Entre 1811 e 1831, Hegel, através de seus escritos, propds a convergéncia
entre concepcdes religiosas e filoséficas em seu entendimento do procedimento cientifico.

Sobre as representacdes divinas a partir da natureza, Hegel (1997, p. 27) assevera:

Se a natureza é a ideia na forma do ser-outro, entdo, segundo o conceito de ideia, a
ideia ndo esté ai da maneira como é em-e-para-si, ainda que a natureza seja uma das
maneiras de a ideia se manifestar, e ai deva [muss] aparecer. Mas que essa maneira da
ideia seja a natureza, isto é o segundo assunto a pesquisar € a demonstrar; no final
devemos empreender uma comparacdo [para ver] se aquela defini¢do corresponde a
representacdo, o que acontecera a seguir. De resto, a filosofia ndo tem de se preocupar
com a representacdo [em voga], nem precisa de, em cada referéncia, produzir o que a
representacdo pede, pois as representagcdes sdo arbitrarias; mas em geral devem
concordar as duas (Grifo do autor).

De acordo com essas colocac6es, podemos concluir que Hegel (1997) entende que a
natureza seja uma representacdo, uma manifestacdo divina — do Deus (Gnico). Logo, segundo
ele, as correlacgdes e as representagdes de Deus pela natureza, ndo precisam demandar esforgos

filosoficos, até porque as representagdes produzidas s@o arbitrarias, conforme o autor. Porém,

110 As virtudes iorubas: oore (a bondade), sulru (a paciéncia), iblra (a promessa), 0wo (o respeito), oléotoo (ser
verdadeiro), oléododo (ser justo e sincero), if¢ni (a caridade), eéwo (a disciplina) e iwa (o carater — a reunido
de todas as demais virtudes) (JAGUN, 2015, p. 42. Grifo do autor).

111 Sobre espiritualidade ioruba, V. subsecdo 7.2: “A Espiritualidade”.
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entre as representagdes espontaneas e as representacdes lapidadas, ha que existir convergéncia,
ou seja, significados e significantes devem confluir como rios que se juntam, ganhando forca
para chegar ao mar.

Para os iorubas, a natureza foi criada por Deus (Olgrun), mas, a natureza dEle proprio
é outra, anterior, da qual ndo se tem noticia nem explicagdo definitiva. Os elementos primordiais
da natureza surgem dEle. Sdo condigdes para que este nosso mundo e as criaturas que nele
habitam pudessem ser criadas. Os elementos primordiais ndo sdo apenas fenémenos fisicos,
mas metafisicos. A natureza, portanto, € manifestada por mares, rios, florestas, assim como, por

amor, esperanca, fé, por exemplo. Todos 0s tipos de natureza sdo divinos e deificados.

3.2 A mensuracao do tempo

O tempo,!'? para os iorubas, é sincronico e nio linear. Para eles, passado, presente e
futuro coexistem circularmente, simultaneamente. O tempo em que o mundo foi criado nédo
ficou para trés; este mundo continua sendo recriado hoje, no agora. Tudo que se faz, também
se refaz enquanto os propositos do futuro repercutem no presente, com uma anterioridade e ndo
como posterioridade. Estl é a subversdo do tempo. O tempo, para os iorubas, é mensurado pela
tarefa a ser desempenhada. E um sentimento de tempotarefa. A métrica do tempo esta
diretamente relativizada ao tempo de fazer algo.

“Estar a frente do seu tempo” é uma expressao utilizada para se referir a pessoas que
pensam e agem antes das demais, com pioneirismo. No fundo, trata-se de pessoas que
conseguem perceber o tempo de realizar as coisas, em uma nocdo de espacialidade tempotarefa
e acabam por se destacar em relacdo as demais.

O tempo esta sempre em curso, mas o seu decurso € circular: faco agora o que me propus
antes e propus o antes porque quero resultados futuros. O agora € uma reunido dos tempos.
Porém, a conclusdo do tempo é quando a tarefa é executada. Ali, nagquele momento, passado,
presente e futuro se “beijam”.

O tempo de viver € o lapso de transitar pela vida, de transcorrer o odu escolhido: o
trajeto entre 0 nascimento e a morte. Para os iorubas, o trajeto existencial — odu — € eleito pela

prépria pessoa em uma audiéncia mitica aos pés do Criador. Neste evento, decidimos questdes

112 Sobre o tempo, V. subsecédo 10.3.3: “A Temporalidade™.
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basilares para nossa trajetéria: quem serdo nossos pais, quantos filhos teremos, quais serdo
nossas buscas, entre outras questdes essenciais. Logo, o odu é escolhido em um momento no
qual a contagem do tempo no aiyé (Terra) ainda ndo comegou. Essa escolha requer uma
logistica de vidas, um entrecruzamento de destinos, pois € preciso concatenar o tempo dos pais
com o nosso tempo de nascimento como filhos. Entendo que, ainda & no ordn, em outro espaco
sideral, exista também uma percepg¢do de tempo.

Aqui no mundo, no nosso mundo, sentimos que nosso tempo tem a ver com as tarefas
que nos propusemos a realizar. Ha pessoas que tém o discernimento de entender que a vida esta
no fim em virtude da sensacdo de que lograram aproveitar bem o seu tempo e cumpriram seus
trajetos virtuosamente; entenderam que seu tempo aqui se concluiu. Outras, ndo. Agoniam-se
com a possibilidade de morrer, seja por apego demasiado a vida, seja por ansiedade de nédo
terem administrado bem o tempo das realiza¢6es. Pessoas que optam pela eutanasia, podem ter
aferido seus tempos de forma critica e saudavel; pessoas que optam pelo suicidio, podem ter
feito avaliagOes ou chegado a conclusdes frustrantes. Ndo nos cabe julgar, mas tentar evitar que
a nocdo de tempotarefa seja um fator de agonia.

O tempo de morte € uma condicdo do viver. A morte € uma anterioridade: vivemos
como vivemos porque morremos. Nosso tempo de fazer é parametrizado pela sensacdo do
tempo de morrer. Como descrito no Capitulo 5 (A Morte), um itan explica, pedagogicamente,
que a morte ¢ divina e fiel ao Criador. Morrer é uma necessidade organizacional intra hominis
e extra hominis. Precisamos morrer para que tenhamos um proficuo desenvolvimento do tempo
da vida, cumprindo o destino, e precisamos morrer para que haja espaco fisico para outros neste
mundo, para que uma sociedade viva.

Se vivemos, em vida, uma nogéo de tempotarefa em relacéo ao éxito de nossas escolhas
do odu, depois que atravessamos o portal da morte, encontramos o tempo depois do tempo: o
passado convive com o presente em prol do futuro.

O tempo ou, ao menos o0 tempo como o percebemos, ndo foi inventado por QOlgrun; o
tempo ndo € um arranjo do Criador ioruba. Antes do tempo, j& havia a origem. Como diz o
oriki: “Ninguém conhece o pai, ninguém conhece a mae de QOlgrun”. Houve um tempo antes
dEle existir, ainda que este tempo tivesse dias mais longos; ainda que este tempo e o nada
fossem a mesma coisa.

A dimensé&o do tempo é um atributo dos seres. Minerais, animais e vegetais, assim como
hominais sentem o tempo e, com ele, fazem trocas, vivem, morrem e revivem. Mas, o tempo é

um sentimento, como o0 amor, a esperanga, a ira. O tempo é sensacédo, logo, a nogdo de tempo
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de um inseto serd percebida diferentemente por outros animais, como cées, elefantes ou
tartarugas. Um vegetal, como a margarida, tera um tempo diferente de um baobé ou de um
eucalipto; o tempo de um corrego é diferente do tempo de um lago ou de um oceano. Seres
humanos também sentem o tempo de forma diversa: quem mora no campo percebe o0 tempo de
forma diferente de quem vive em uma grande e agitada capital, como Séo Paulo, por exemplo.
Mesmo entre as pessoas que convivem na mesma localidade, o sentimento de tempo varia, pois,
uma crianca ndo mede o agora como um adulto; adultos e criancas sentem o tempo em
dimensGes diferentes. Criancas correm sempre com pressa de viver; um idoso ndo tem pressa;
infantes se confundem na medida das horas, meses, anos e semanas até que aprendam a contar
0 tempo como seus pais.

Na cultura tradicional ioruba, o dia se completa quando a tarefa que a pessoa decide
empreender hoje for concluida. Por exemplo, o cacador, quando sai em busca de sua presa,
pode demorar uma lua ou mais. Contudo, o “seu dia” se conclui quando ele cumpre seu
proposito e retorna com sua meta alcancada. Até hoje, nos Candomblés, essa nocdo resta
preservada, embora poucos se atentem a isso. Ora, todas as vezes que forem realizadas liturgias
em um Terreiro com imolagdo animal, antes, deve ser reverenciado Est. Conforme a tradicéo
da Casa, sera feito, entdo, o ritual chamado de “rodar padé” ou o “ipadé”. No entanto, por
hipotese, se esse rito preliminar a Est for feito as 23h30 de uma terga-feira e a imolagéo
principal comecar apds 24h00, ou seja, no dia seguinte (quarta-feira), teremos ultrapassado a
medicdo ocidental tipica das vinte e quatro horas diarias. Porém, apesar de termos entrado em
uma outra data, ndo sera necessario “rodar padé” novamente, pois Se considera que a
“obriga¢do” esta em ‘“andamento”, OU Seja, a mesma percepcdo de tempo/tarefa ou de
dia/missao sera praticada.

Os mais velhos percebem seu tempo no mundo, muitas vezes, em funcdo dos seus
afazeres, de suas tarefas na vida. Certa feita, 1a na Casa de Oxumaré, em Salvador-BA, entre
uma funcio e outra durante os rituais anuais em homenagem ao Orisa Osumare, ao qual o
Terreiro é consagrado, dei o brago & Méie Cotinha de Osala,'*® enquanto subiamos a longa
escadaria que liga o Poco de Ostimare (na Avenida Vasco da Gama) ao patio principal (na altura
da Segunda Travessa Pedro Gama, no alto da Federacdo). Durante o &rduo percurso, enquanto
0S mais novos subiam rapidamente, em uma cadéncia tipica de quem tem pressa de viver, Mae

Cotinha e eu, a passos lentos, tivemos tempo para conversar. E 0 assunto foi esse mesmo: o

113 Maria Isabel Pereira Vargas, nascida em 1922 e falecida em 2021, aos 99 anos, na cidade de Salvador-BA.
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tempo. Mée Cotinha, que j& contava mais de 95 anos, “puxou” a conversa como quem falava

para si mesma:

- Meus joelhos ja ndo sdo os mesmos... Essa subida acaba comigo!

Respondi concordando, pois mesmo eu, com menos idade que ela, estava sentindo no
corpo o desafio da subida:

- A Senhora poderia ter esperado la em cima! A escadaria é muito alta!

- “Opai 6! — exaltou-se com a interjeicdo tipica do “baianés”. E continuou:

- E eu vou deixar de participar das obrigacdes de Osuimaré?! Sé quando néo puder
mais andar! Mesmo que eu ja ndo esteja nesse mundo, vou continuar acompanhando
“do outro lado”. Mas, deixar de participar, ndo vou! “Vixe”!

Ri, assentindo com a cabeca. E a sdbia matriarca arrematou:

- Sinto que meu tempo ja acabou. Mas, ndo me incomodo com isso. Também ndo
tenho pressa. A pressa ndo é dos velhos... Quanto mais se corre, mais rapido se chega
do outro lado. Prefiro ir assim, devagarinho... Devagar também é pressa.

Tentei remediar:

- N&o diga isso, iya!t

- Meu filho, tudo que eu tinha que fazer ja fiz. Meu tempo aqui acabou. Estou apenas
juntando as coisas, me despedindo de mim mesma, me preparando para uma nova
caminhada.

E, em siléncio, continuamos subindo os degraus infinitos daquela escadaria. Naquele
dia, o tempo de subir as escadas ficou maior... Bem maior... Coube muito o que pensar
(Informacéo verbal).

Mée Cotinha, nessa época, tinha quase 80 anos de iniciada no Candomblé. Na Casa de
Oxumaré, exercia um dos mais raros cargos da hierarquia: agbalagba — a mais velha entre as
mais velhas. Conforme a tradicdo da Casa, s6 ela poderia realizar ritos na cabeca do sacerdote
daquela Casa Matriz. Quem ocupa esse posto, ndo pode ir a nenhum outro Terreiro; ndo pode
chefiar nenhuma Casa de Candomblé; ndo pode realizar rituais na cabeca de nenhuma outra
pessoa; deve morar no 11é e usar roupas brancas até sua morte. Quando uma agbalagba morre,
o Terreiro tem até vinte e um anos de prazo para que outra seja escolhida.

N&o sei se QOlgrun sente amor ou se tem esperanca ou medo como noés. Jeova,
certamente, ndo. Pode ser que Ele — ou Eles, os deuses — também sinta tudo isso, de forma
diferente. E possivel que o tempo de Olgrun também seja um sentir dEle. Pode ser que alguém,
antes de Qlgrun, tenha inventado o tempo; o tempo de criar, 0 tempo da criacdo, o tempo do
descanso. Estes tempos podem ter existido, porém suas métricas podem n&o ser as nossas.

O fato é que o tempo, como nds o0 conhecemos (ou pensamos que conhecemos), é um
atributo que veio em um “pacote fechado”. Vamos “desembrulhando” os sentires ao longo do
tempo. Com o tempo, achamos 0 amor, a dor, a alegria, a tristeza... O tempo € para ser achado.

O mais cativante, nessas reflexdes, é observar que ha sempre possibilidades infinitas de

entendimento e de relacdo com a natureza e o tempo. O mais cativante € que nenhuma dessas

14 ]ya: s. f. mae, no idioma ioruba.
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possibilidades se resume a uma tnica verdade. No caso em tela, a concepcao de natureza ioruba
difere bastante daquela contida no hegelianismo.

Hegel é um importante pensador, que muito nos oferece em sua complexa obra.
Todavia, estabelecer possiveis dialogos, réplicas e tréplicas, a partir de outras culturas como a
ioruba, é sempre valido, sobretudo, quando néo se pretende impor verdades absolutas, mas t&o
somente estabelecer a saudavel dialética da diversidade.

3.3 Espacos metafisicos e a etnoastronomia ioruba

Na sequéncia do mito da cosmogonia ioruba,!*® fala-se da separacdo dos mundos; o
momento em que o mundo material e 0 mundo metafisico sdo seccionados. Entretanto, apesar
deste aparente rompimento, jamais foi inviabilizado o contato nem o transito entre esses
espagos. Assim, vejamos este trecho do poema cosmogonico: “Nesta época, o Orun, 0 Céu, ndo
era separado do Aiyé, o mundo, e homens e deuses transitavam livremente entre os dois
mundos” (JAGUN, 2015, p. 100. Grifo do autor).

Esse rompimento se d&, ludicamente, por uma crianga. Esta crian¢a nasce da conjuncao
entre um homem e uma mulher que, antes estéril, rogou a Osalé para poder conceber. Ocorre
que a interdicdo imposta por Osala foi nunca permitir que seu rebento pudesse ir ao Orun.
Desse modo, os pais educaram seu filho e tomaram precaugdes para que 0 menino jamais
conhecesse o caminho de interligacdo; mas, 0 menino é dotado das caracteristicas tipicas da
infancia: curiosidade e rebeldia. Por conta disso, elabora secretamente um plano para marcar a
estrada e, assim, conseguir violar a norma, acessando o proibido caminho. Em uma ocasido,
quando acompanhava o pai que iria a0 Qrun entregar umas sementes, fez um furo no saco para
obter um rastro que marcasse o trajeto que lhe tinha sido vedado conhecer: “No dia seguinte,
seguiu o rastro e chegou ao Orun. N&o s6 descumpriu o interdito, como desafiou os deuses,
dizendo-se mais esperto e contando vantagem” (JAGUN, 2015, p. 100. Grifo do autor).

Na sequéncia desse momento, o Grande Deus do Branco, Osal, revolta-se e estabelece
a divisdo mitica entre o mundo fisico e o metafisico, como reza o conto (JAGUN, 2015, p. 100.
Grifo do autor): “Osal4 ficou irado, pegou seu cajado e, naquele momento, separou 0 Orun ao

115 O mito da génese ioruba, resta abordado em 2.2: “Analisando a cosmogonia ioruba em suas metaforas”.
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Aiyé. Limitou assim o espaco dos homens e dos deuses, impondo uma nova ordem e uma nova
relagdo entre os seres e as divindades”.

O ato de Osala pode ser entendido, ndo como uma punicdo (visto inexistir,
originalmente, este conceito na teologia ioruba), mas como uma reagdo a transgressdo do
menino que descumpriu o interdito que Ihe fora imposto. A disciplina (eewo) e o respeito (owo)
— sobretudo, aos mais velhos — séo considerados como virtudes a serem logradas nas buscas
existenciais de cada pessoa humana. E possivel interpretar a atitude de Osala como um gesto
pedagdgico. Apesar de sua ira — elemento tipico da imperfeicao, que é transversal aos humanos
e aos deuses iorubas —, sua medida ndo provocou sofrimento ou expiacdo eterna e também nao
isolou o espaco de acesso entre 0s mundos fisico e metafisico.

Na sequéncia do conto, explica-se:

Entre 0 Orun e o Aiyé, formou-se um véo, que foi preenchido pelo sopro de Olgrun,
dando origem a atmosfera (sanmg). Este vdo possui nove espagos, sendo quatro
superiores e quatro inferiores (orun isale merin), postando-se a Terra no espago
central (JAGUN, 2015, p. 100. Grifo do autor).

Note-se que, mesmo antes desse evento, outros espacos siderais ja existiam. Tanto
assim, € que os chamados orisa funfun ja ocupavam determinada habitacdo antes de 0 nosso
mundo ser criado, como € mencionado no préprio mito da génese ioruba. Talvez seja possivel
entender que, agora, neste momento, os espacos siderais se ampliaram, perfazendo o
contingente de novo, ou seja, Osala, o deus ioruba, que rege o inicio e o final das coisas, exerceu
aqui, novamente, sua atribuicdo cosmogénica, ampliando o Universo. Obatala, intitulado de
Osaléa, a divindade criada a partir do desdobramento de Qlgrun, agora atua como o proprio
Criador, perfazendo novos mundos por seu crivo e vontade.

Haveria outro Criador antes de Olgrun? Teria sido, Ele mesmo, também desdobramento
de um outro Deus anterior? Ele também teria, como Osald, em determinado momento, ndo
apenas desejado, mas realizado a criagdo de novos mundos? Existiriam outros “Criadores” e
outras criaturas espalhados em mundos, nesses outros espagos? Assim, no contexto desse
sistema cultural, seria plausivel a existéncia de vida em outros planetas. Poderiamos até
entender os outros espacos siderais, aqui citados, como distintos sistemas solares ou até como
ulteriores universos. Cogitar essas possibilidades, ainda que n&o tenhamos respostas
conclusivas a respeito, constitui um movimento de pertinente descolonialidade do Candomblé.
Pensar o Criador ioruba, por si s6, sem referencia-lo por Jeova, sem atribuir-lhe caracteristicas,

dimensGes e propositos pautados pelos moldes judaico-cristaos, € libertario.
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Até mesmo a ciéncia ocidental acaba por fixar amarras de pensamento sobre Deus e 0
Universo. De que Deus estamos falando? Nossas possibilidades aqui podem ser restabelecidas
por outros olhares. A hermenéutica filoséfica ioruba, faculta-nos ampliar os horizontes,
expandir literalmente esse Universo, dando-lhe a infinitude que Ihe é propria, sem reduzi-lo a
um enquadramento eurocéntrico.

Ao analisarmos 0 mito cosmogoénico ioruba, deparamo-nos com uma enorme variedade
de simbolos e referéncias singulares, bastante atipicas para os padrdes ocidentais
colonializados, com 0s quais pautamos nossas nocdes de ser, de poder, do crer e do saber,
conforme a inspiracdo de Maldonado-Torres. No tocante & abertura de horizontes, pela
perspectiva ioruba, cabem as palavras reflexivas e convidativas de Carl Sagan (1982, p. 27):

A CIENCIA é antes um modo de pensar do que propriamente um conjunto de
conhecimento. Seu objetivo é compreender de que modo o mundo funciona, procurar
as regularidades que possam existir, penetrar nas conexdes das coisas, desde as
particulas subnucleares, que talvez sejam as componentes de toda a matéria, até os
organismos vivos e a comunidade social humana, e dai ao cosmo como um todo. [...]
Nossas percepcdes podem ser distorcidas por habitos, preconceitos ou simplesmente
pelas limitagdes dos nossos 6rgdos sensoriais, 0s quais ndo percebem diretamente
sendo pequena fracdo dos fendémenos do mundo (Grifo do autor).

Dai porque insisto que, ao nos referirmos a ciéncia, no singular, ¢ um absurdo da
colonialidade, sobretudo, quando esta singularizacdo resta parametrizada pelo modelo dos
colonizadores do passado e do presente. A ciéncia € parte de um sistema sociocultural, € um
complexo de pensamento e comportamento.

Segundo Mourdo (1995), a etnoastronomia é uma area da Astronomia que estuda, por
intermédio dos costumes de um povo, 0s seus conhecimentos astrondmicos. Dessa forma, para
alcancarmos uma perspectiva descolonial sobre os espacos fisicos e metafisicos dos iorubas,
necessitamos compreender a relacdo que aquela etnia estabelece com o tempo, com a natureza
e com sua origem criacional. Ao analisarmos a génese ioruba, inferimos que suas referéncias
cosmogonicas pré-diasporicas nos oferecem um referencial distinto dos parametros ocidentais.

Para eles, o Universo, nosso mundo, a natureza e a propria pessoa humana sdo
percebidas por quadriades; estas, compostas sempre por dois pares. Quatro sdo 0s pontos
cardeais que representam as dire¢cfes do Universo: ila-o0run ou otun aiyé (leste, oriente,
nascente); iwo-oorun ou 0si ayié (oeste, ocidente, poente); ariwa (norte); gusu (sul).

Sdo também em quatro os elementos primordiais da natureza: omi (a agua); ile (a terra);
ind (o fogo) e afeefe (0 ar). Os deuses protagonistas da criagdo do mundo, de acordo com a

cosmogonia ioruba, também sdo em nimero de quatro: Olgrun, Obatala, Oduduwa e Esu.
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Para representar a génese e o Utero primordial, os iorubas utilizam o igba-odu (ou
igh&du): uma cabaca, pintada de branco, cortada horizontalmente ao meio, em duas metades,
gue devem manter-se sempre unidas, contendo, em seu interior, quatro pequenos recipientes de
casca de noz de coco cortada ao meio, tendo: efun (branco), osun (vermelho), wéji (preto) e,
ainda, ere (lama— matéria-prima do ser humano). Estes elementos significam também os quatro
odu principais: Eji Ogbé (A Insubordinacdo), Oyeka Méji (A Duvida), Twori Méji (A
Obstinacdo) e Odi Méji (A Calma).

Sdo também quatro os reinos que habitam nosso mundo: araiyé (a Humanidade), eda
eweko (0 Reino Vegetal), ¢da elemi (0 Reino Animal) e ¢d& inu ilé (o Reino Mineral). O corpo
humano é repartido, filosoficamente, em quatro partes: apa iwaju (frente do corpo — ligado ao
futuro); apa eyin (parte posterior — ligada ao passado); apa otun (lado direito do corpo —
masculino); e apa osi (lado esquerdo do corpo — feminino).

Segundo a concepcdo ioruba, para que o ser humano seja e esteja integral neste mundo,
é preciso que ele detenha quatro elementos essenciais: ori (a cabeca — discernimento), ojiji
(sombra — movimento), emi (o halito sagrado — comunicacdo) e eleda (Deus — fagulha divina).

A vida sé é possivel a partir da unido dos pares: homem/mulher, dia/noite, céu/terra,
divino/natureza. A prépria aquisicdo das virtudes, objetivo da busca existencial ioruba, esta
composta a partir do par integrativo materialidade/espiritualidade, que elege oito virtudes
principais,*® (2 X 4): oore (a bondade), sudrd (a paciéncia), ibura (a promessa), owo (0
respeito), 06tg (a verdade), ododo (a justica), iféni (a caridade), ééwo (a disciplina); Iwa (o
carater) é o resumo de todas elas.

S30 quatro os Ajogun*'” nascidos da relagdo entre Iki (a Morte) e Artin (a Doenca):
aidara (a Deformidade); weré (a Loucura); éemo (a Apreensdo) e éeran (a Infecgdo). Além
disso, quatro gomos (dois pares unidos) constituem o Obi abata (fruto sagrado oracular).

E a nocdo de paridade e imparidade que pauta a nocéo filosofica de equilibrio para os
iorubas. Na cultura ioruba, os nimeros impares indicam a nocdo de movimento, mudanca de
etapas. O impar ¢ o “incompleto”, 10go, esta em processo de alteragdo para o numeral “par”; ja

0s numeros pares pressupdem equilibrio, moderacdo, estabilidade.

116 Sobre a analise descolonial das virtudes iorubas, V. subsecdo 7.3: “As Virtudes”.

117 Os Ajogun séo espiritos que atuam com propositos de ajudar na regulagdo do Universo. Podem ser
catalisadores de virtudes se soubermos lidar positivamente com sua presenca. N&o sao forgas contrarias a
criacdo nem inimigos dos seres humanos, mas podem nos causar dores se ndo desenvolvermos a sabedoria
necessaria. Como parte do sistema cultural ioruba, os Ajogun também devem ser compreendidos de forma
metafdrica. Logo, a Deformidade, por exemplo, néo se refere unicamente ao corpo fisico, porém as distorcées
do carater. Da mesma forma, por exemplo, a Apreensdo pode ser lida como ansiedade ou egoismo.
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José Flavio Pessoa de Barros (1993, p. 83) refere-se a Osanyin como aquele que,

[...] possui a sua imparidade afirmada por certas caracteristicas: tem uma s6 perna, um
s6 olho, um s6 brago, como insistentemente descrito por nossos informantes e como
colocado na literatura, por varios autores, entre eles Cabrera (1952:159), Thompson
(1976:CHI1/3), Simpson (1980:43).

O odu, regido por Oséanyin é Ika, de nimero 14, que remete as inovacdes, embora 14
seja um numero par, no somatério 1 + 4 (como é pratica nos procedimentos da ifalogia) tem
como seu produto 5, um nimero impar. O percurso de vida (odt) com o qual a divindade Esu
se afina e que, por ele transita, € o de nimero 1: onkanran no sistema do Merindilégan, que
corresponde a Eji Ogbé no sistema de Ifa. Esses destinos tém como epiteto “A Insubordinagio”,
referenciando exatamente o caos transformador como energia principal .**®

Na guantidade da composicdo dos ingredientes de cura, observamos um meticuloso
método que relaciona elementos e nimeros. A expressao “numerologia” acaba levando-nos a
uma compreensdo descontextualizada. Por isso, prefiro criar o neologismo “ifalogia” para
explicar este principio. A ifalogia seria a ciéncia pela qual o ioruba se baseia em principios
filoséficos de Ifa para reconhecer nos nimeros, energias e potencialidades. A imparidade, a
paridade, 0 ase dos odu e a compatibilidade entre eles e 0s awon Orisa (orixas) podem ser
entendidos como “ifalogia”.

Logo, com base na ifalogia, o ioruba, seguindo a orientacdo oracular, ira conciliar o
namero de elementos/principios ativos para compor o remédio. Assim, observaremos que a
quantidade de ervas para o banho, para o cha, ou 0 nimero de elementos utilizados para 0s ¢bo,
seguira essa logica.

Imperioso notar que, em todos os critérios, a paridade sempre se faz notar: dois pares de
elementos da natureza; um par formado pela contraposicdo das positivas X negativas; um par
formado pela oposicdo excitantes X calmantes; um par decorrente do confronto félicas X
uterinas. Observar gque, nesse sistema, a justaposi¢do une os opostos e 0s harmoniza.

Os espacos siderais, para o0s iorubas, se equilibram perpendicularmente, sendo quatro
acima da Terra (aiyé) e quatro abaixo da Terra (aiy€). O proprio tempo, em sua contagem, leva
em considerac&o o sistema quaternario: Osupa, a Lua, se revela em quatro fases: iwgokun (Lua
Nova); Osupa kikin (Lua Cheia); osupa nidagba (Lua Crescente); e Osupa rewesi (Lua
Minguante).

118 Como ja tratamos no capitulo concernente a transposicdo do Oraculo de Ifa para o Brasil, este foi
reorganizado no chamado Sistema Bamboxé, que viabilizou sua adaptagdo para o manuseio do Oraculo
M¢rindilogun.
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O calendario ioruba concebe uma contagem quaternaria da semana. O mundo foi criado
em quatro dias, conforme o mito ioruba. Por esta razdo, a semana tradicional daquela etnia
(lose) era composta por apenas quatro dias, 0s quais representavam os quatro principios da sua
filosofia, respectivamente: ojo awo (a sabedoria), ojo 0gun (a luta pela sobrevivéncia), ojo
jakata (a justica) e ojo obatala (a criacdo). Sete semanas (28 dias) compdem um més; um ano
tem treze meses ou noventa e uma semanas (364 dias).°

O tempo, para os iorubas é sincronico. Passado, presente e futuro coabitam. A propria
noc¢ao de dia possui uma métrica totalmente subjetiva. Esta, encontra-se referenciada pela nogéao
de tarefa (tempotarefa — V. capitulo sobre o tempo).

Além de referenciar a contagem do tempo, a Lua (OsUpa) é considerada uma divindade
para os iorubas; filha mitica de Sango, seu brilho é a expressao do seu poder sobre a humanidade
—1imgle Osupa (o espirito da Lua).

A astronomia ocidental tem fartos estudos acerca da influéncia magnética da Lua sobre
o0 Planeta Terra e sobre as espécies que nele habitam: desde a protuberancia das marés ao cio
dos animais, o vicejar dos vegetais, 0 crescimento dos pelos humanos, a elevacdo da pressdo
arterial e até no aumento do nimero de partos.

Nas praticas do Candomblé, conforme a etnoastronomia ioruba, a Lua é paradigma
indispensavel ao se considerar a época de diversos fazeres. Trabalhos de limpeza energética e
para minimizar mazelas fisicas e espirituais, em geral, sdo realizados na Lua Minguante; na Lua
Nova, recomenda-se liturgias ligadas a novas etapas da vida, como novos empregos, mudancas,
relacionamentos; nas Luas Crescente e Cheia, as prescricdes sdo afeitas as liturgias para
renovacao de votos (obrigacOes de tempo de iniciag¢do), ritos ligados ao crescimento espiritual,
aumento de energias, fortalecimento e progresso.

Infelizmente, sabemos pouco acerca dos estudos astrondmicos que compdem a
etnoastronomia ioruba. Porém, a relacdo dos iorubas com o0s corpos celestes é bastante
significativa. Coincidentemente ou ndo, o lugar onde a energia é expelida e ndo sugada, ou seja,
a origem dos mundos e dos astros, é chamado, pela astronomia ocidental, de buraco branco

(fazendo contraponto ao buraco negro — local onde os mundos seriam dragados e teriam fim).

119 O calendario ioruba (Ko6joda) inicia o ano do dia 3 junho a 2 junho do ano posterior. De acordo com este
calendario, o ano de 2022 corresponde a 10061 para os iorubas. Segundo Paula Gomes, Embaixadora
Cultural do Alaaafin de Qyg, tal data seria mera especulagdo diaspérica. Sobre o verdadeiro calendario
iorubé, em 6 de junho de 2015, o Alaaafin de Oyg publicou documento (“Asa Orisa News n° 6”), elucidando
gue o Ano Novo ioruba tem inicio com a colheita do inhame e isto varia de um local para outro. Fonte:
<https://desacato.info/kojoda-o-calendario-yoruba-que-dedica-cada-dia-a-um-orixa/>. Acesso em:
21/09/2022.


https://asaorisaalaafinoyo.files.wordpress.com/2016/01/asa-orisa-news-6-jun-2015.pdf
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A génese ioruba reconhece em Osala (o Grande Deus Branco) a origem da criagdo.
Inclusive, as divindades que preexistiam a criagdo do mundo, sdo todos deuses chamados de
orisa funfun (orixas do branco), fazendo remissao a sua origem: o branco da criagéo.

Também sdo muitas as relacdes entre os deuses iorubas e fendmenos atmosféricos, como
o crepusculo (Yewa), o arco-iris (Osumarg), a chuva (Nana), os ventos (Qya), os raios (Sango).
Vale dizer que muitos destes prodigios deificados ndo se passam unicamente em nosso Planeta
nem se encerram nele, mas podem ser experimentados da Terra como, por exemplo, o
crepusculo, que € um efeito visual decorrente da movimentacéo do Planeta Terra em relagcdo ao
Sol, produzindo, mais ou menos, luminosidade, conforme a area em que se esteja, devido a
dispersdo da luz solar na atmosfera. Além disso, a diminui¢do da claridade, apds o crepusculo,
provoca sono.'?° Para os iorubas, 0 sono é um ensaio da morte: aprendemos, todo dia, a morrer
porque experimentamos dormir. A divindade Yewa, associada ao crepusculo, tem a regéncia
mitica de encaminhar os corpos até a beira da sepultura; a beira da sepultura é o limiar do lugar
do morto e, da mesma forma, o sono é um predmbulo da morte.

Quanto aos ventos, por exemplo, sabe-se que 0 aumento de temperatura e pressao
atmosféricas determina a formacéo e o deslocamento do ar. Porém, ndo se conhece exatamente
onde o0s ventos comegam ou terminam, pois a Terra esta sempre girando. Os ventos das galaxias
foram identificados como fatores diretamente associados a formagcéo de novas estrelas,*?! logo,
0s ventos decorrem de elementos ndo restritos ao nosso Planeta e também néo se circunscrevem
ao nosso Globo.

Eletricidade é fogo. No Candomblé, Sang6'?? é a divindade dos raios, sendo associado
a este elemento primordial. Os relampagos séo clarfes de eletricidade produzida naturalmente.
No interior das nuvens, hd um confronto: as gotas de agua, vindas do ar quente e umido, se
chocam com os cristais de gelo do ar frio, gerando descargas estaticas e dando inicio a uma
tempestade elétrica; a eletricidade estatica é descarregada em raios, que atingem o solo,

atravessando as nuvens ou eclodindo dentro delas.

120 Fonte: BBC NEWS. Cientistas tentam entender ‘momento misterioso’ do adormecer. 2022. Disponivel em:
<https://www.bbc.com/portuguese/geral-42991101>. Acesso em: 29/07/2022.

121 Fonte: REDACAO GALILEU. Ventos na galéxia mais distante do inicio do universo s&o vistos pela primeira
vez. Publicado em: 07/09/2018. Revista Galileu. Disponivel em:
<https://revistagalileu.globo.com/Ciencia/noticia/2018/09/ventos-na-galaxia-mais-distante-do-inicio-do-
universo-sao-vistos-pela-primeira-vez.html>. Acesso em: 29/07/2022.

122 Na Africa, para os If¢, os raios pertencem a Oranfe: 1. s. uma das qualidades de Sdngd no Candomblé; 2. s.
divindade dos raios e trovdes, cultuado na cidade ioruba de If¢ (JAGUN, 2017, p. 1179. Grifos do autor).
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Trovoes sdo ondas sonoras produzidas quando o calor do raio — que pode ser trés vezes
mais quente do que a superficie do Sol — subitamente, comprime o ar a sua volta.'?® Mas, ndo é
apenas, aqui, no nosso Planeta, que existem raios: os elétrons, os protons e os nucleos
complexos de alta energia, podem ser produzidos em uma multiplicidade de ambientes
astrondmicos. Constatou-se que tais particulas viajam através do Universo e sdo chamadas de
raios cosmicos; muitas destas particulas acabam alcangando nosso Planeta.'?*

Exercera também Sango, seus atributos, em outras paragens, que ndo apenas a Terra?
Além do fogo, dos raios, a justica é igualmente uma de suas regéncias. Havera justica, ou
necessidade dela, em outros mundos? O fato € que essas competéncias divinas ndo se resumem
ao Planeta que habitamos. Pode também haver, em diferentes espacos siderais, outras
divindades que repartam com Sango esses misteres.

O ferro, matéria-prima de Ogln, ndo é um mineral exclusivo da Terra. Em nosso
Sistema Solar, Mercurio é o planeta mais proximo ao Sol e o oitavo em dimensdo. Ele se
posiciona a uma distancia média de 57,9 milhdes de quilémetros do Astro-Rei e, basicamente,
é constituido por ferro, sendo, por isso, chamado de Iron Planet!? pelos estadunidenses.

O arco-iris recebeu tal denominacéo, no Ocidente, para fazer mencao a sua forma (arco)
e a Deusa Iris (mensageira de Juno), a qual descia do céu por este elemento. Para os iorubas, 0
arco-iris é um deus: Osumare. Considerado como um dos maiores espetaculos de cores e luzes
da Terra, o arco-iris produz a percepgdo de sete cores (do vermelho ao roxo, passando pelo
laranja, amarelo, verde, azul e azul-marinho — com todas as suas gradacdes). O arco-iris é a luz
do Sol alargada pelo espectro de cores, desviadas para o olho do observador por goticulas de
chuva. O arco é apenas metade do circulo, que tem um centro comum, mas nado € totalmente
visivel.

Através de experimentacdes de Optica, considerando principios da Fisica, René
Descartes estudou o arco-iris a partir de uma gota. O arco-iris ndo existe: € uma ilusdo de 6tica.

Contudo, tudo que é sentido, produz efeito e passa a existir. Assim, sdo 0s medos, as ansiedades,

123 Fonte: DAVIES, Ella. O lugar mais elétrico da Terra: 28 relampagos por minuto. Publicado em: 11/08/2015.
BBC Earth. BBC News Brasil. Disponivel em:
<https://www.bbc.com/portuguese/noticias/2015/08/150811 vert_earth_lago_eletrico_fn>. Acesso em:
29/07/2022.

124 Fonte: DEPARTAMENTO DE FiSICA NUCLEAR. Raios cosmicos. Publicado em: 06/08/2021. Instituto de
Fisica da USP. Disponivel em: <https://portal.if.usp.br/fnc/pt-br/p%C3%Algina-de-livro/raios-
c%C3%B3smicos#:~:text=EI%C3%A9trons%2C%20pr%C3%B3tons%20e%20n%C3%BAcleos%20comple
x0s,part%C3%ADculas%20acabam%?20alcan%C3%A7ando%20nosso%20planeta>. Acesso em: 29/07/2022.

125 Fonte: TODA MATERIA. Planeta Mercdrio. 2022. Disponivel em:
<https://www.todamateria.com.br/planeta-mercurio/>. Acesso em: 29/07/2022.
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0s amores. Sao emocdes pululantes no campo metafisico, que atuam e produzem efeitos na
Biologia. No horizonte, o arco-iris s6 é possivel em funcdo da estrela Sol e da chuva.'?®
Novamente, a presenca/influéncia dos atros € transversal (por que néo dizer, aqui, esférica) ndo
apenas ao culto, mas ao fendmeno deificado. Logo, para que Osumaré exista, 0s astros e 0s
fendmenos naturais tiveram que propicié-lo. A ruptura entre o fisico e o metafisico, esta sim, é
uma barreira ilusoria, ndo natural, forcada pela cultura eurocéntrica.

Nana é a chuva, a lama primordial. A formacéo da chuva depende de fatores como a
umidade do ar e o calor. A &gua, quando aquecida pelo Sol ou por outro processo de
aquecimento, evapora e se transforma, passando de seu estado liquido para o gasoso. Em
seguida, esse vapor se mistura com o ar e comegca a subir, formando nuvens. Ao atingir altitudes
elevadas ou encontrar massas de ar frio, o vapor condensa, transformando-se novamente em
agua. Como é pesada e ndo consegue sustentar-se no ar, a agua acaba caindo em forma
de chuva, em um processo de precipitagéo.

Existe agua em diversos outros locais do Universo e a chuva ndo é um processo
exclusivo da Terra. No entanto, as temperaturas detectadas nos planetas conhecidos (de nosso
Sistema Solar ou nos exoplanetas) ndo sdo adequadas para que a dgua possa existir nos trés
estados (sélido, liquido e gasoso). No Planeta Vénus, chove &cido sulfirico. Este &cido é
produzido nas partes mais altas da atmosfera de VVénus através de uma reacao fotoquimica entre
CO- (dioxido de carbono), SO (didéxido de enxofre) e vapor d’agua. A luz ultravioleta do Sol
dissocia o didxido de carbono em mondxido de carbono e oxigénio atdmico.*?” Essa chuva no
chega ao solo venusiano, pois o0 acido sulfarico evapora no céu, possivelmente, formando uma
nuvem tipo virga. Nana é uma divindade do pantedo ioruba ligada a origem da vida — a lama
primordial. Vale dizer que grande parte do solo ioruba é lateritico, ou seja, rico em hidroxidos
de aluminio e de ferro onde as aguas pluviais removeram a silica e diversos cations. Como a
rocha é rica em alumina, a laterita que, dela provier, tera 0 nome de bauxita, o principal minério
do aluminio. Novamente, os fenbmenos e seus componentes se encontram.

Em todas as ocasides, para que esses fendmenos se procedam, ha a necessidade de
condigdes, de elementos, que ndo se resumem ao nosso Planeta. Ndo apenas 0 nosso Sistema

Solar se mostra integrado, mas a corelagdo entre nds, nossa vida, nossas condi¢fes para a vida

126 Fonte: UNICAMP. Arco-iris. 2022. Disponivel em: <https://sites.ifi.unicamp.br/laboptica/curiosidades-
2/arco-iris/>. Acesso em: 29/07/2022.

127 Fonte: SAMANTHA. Chuvas em diferentes lugares do universo. Publicado em: 12/11/2013. Meteorépole.
Disponivel em: <https://meteoropole.com.br/2013/11/chuvas-em-diferentes-lugares-do-
universo/#:~:text=Existe%20%C3%Algua%20em%20diversos%20outros,s%C3%B3lid0%2C%201%C3%A
Dquido%20e%20gasos)>. Acesso em: 30/07/2022.


https://www.ecycle.com.br/8423-sol.html
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estdo em um Unico e emaranhado compéndio interplanetario. Os iorubas notaram isso e, através

de sua percepcao singular do fisico e do metafisico, ndo fizeram a distin¢éo entre o material e

0 espiritual, como no Ocidente: integram tudo e a tudo se sentem integrados. A etnoastronomia

ioruba pode ser, assim, entendida ndo apenas como um estudo dos astros, mas das influéncias,

energias, origens, espiritualidades relativas as possibilidades de vida em todos os espacos

siderais.

S&o muitos os rituais do Candomblé que levam em consideracao os astros. Citaremos

alguns:

a)

b)

d)

Quanto a Lua: a fase da Lua é observada como fator primordial para a
realizacdo de trabalhos espirituais e obrigacdes, assim como para a colheita
de ervas;

Quanto a intensidade do Sol: a insolacdo (horéario do dia em relacdo a
intensidade do Sol) é fundamental para a colheita de ervas e para a realizacdo
de determinadas liturgias, como a imolagéo ritual. As ervas devem ser
colhidas com o Sol baixo. Da mesma forma, ritos de imolacdo devem ser
feitos, em sua maioria, quando o dia estiver “fresco”, sem muita influéncia
solar. Ainda acerca da insolacdo, observa-se o horéario adequado ao ipadé
(ritual de congrassamento com 0s ancestrais): este s6 deve ser feito no
horario do Sol (de dia), mas com baixa insolagdo; apenas é realizado sem Sol
quando for praticado durante os rituais funebres;

Quanto a posicéo do Sol: o cdmodo dos Terreiros que simboliza o Utero de
Osun, quarto sagrado onde sdo realizados procedimentos iniciaticos,
denominado de hunko, deve ser construido sempre na direcdo leste, tomando
como referencial o nascer do Sol;

Quanto a posicdo do Ser no Universo: a posicdo do Ser em relacdo ao
mundo em que vivemos — Aiyé (Planeta Terra) e deste, em relagio ao Agbayé
(Universo) — é lembrada, vérias vezes, durante rituais. Antes de iniciar a
consulta oracular (dafa), o Olhador segura o elemento oracular com a méo
direita e “cruza” o tabuleiro (atefa), pronunciando: “Mojuba ariwé! Mojuba
gusu! Mojuba ila-oorun! Mojaba iwg-oorun!” (Meus respeitos ao sul! Meus
respeitos ao norte! Meus respeitos ao leste! Meus respeitos ao oeste!). Muitas
vezes, esse ato € confundido com o sinal cristdo da cruz, todavia, esse

procedimento vestibular a consulta, nada tem em relacdo com o Cristo. Em
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verdade, o Olhador esta localizando-se, como Ser, diante do infinito
Universo: esta reverenciando no norte, tudo que esta a sua frente mesmo que
seus olhos ndo consigam ver, inclusive, o porvir; esta reverenciando no sul,
tudo que estd a sua retaguarda, inclusive, os caminhos que ja possa ter
trilhado e ndo mais possa ver ou lembrar-se; reverencia no leste, tudo o que
esta além do alcance de seu brago direito — tudo que néo é visto, mas que ele
sabe que existe; reverencia no oeste, tudo o que esta além de seu brago
esquerdo — tudo que ndo é visto, porém ele sabe que existe além de seu
alcance. Assim, melhor seria entender esse ritual, ndo como um ato de
“cruzar”, mas como um rito de “localizagdo do Ser no espago € no tempo”.
Este mesmo ritual ocorre em outras ocasides, como por exemplo: antes de
serem feitas as “curas” — escarificagdes, rituais no corpo dos adeptos (abaja);
antes de o cabelo ser raspado no processo iniciatico (fari); quando ha
imolacdo de um pombo (rirtbe eiyelé); quando um terreno ou um recinto
esta sendo preparado para abrigar um Terreiro, seus “quatro cantos” também
sdo reverenciados ¢ “preparados” liturgicamente (Sodi-mimg).
Yemoja é uma divindade ioruba que, originalmente, nas terras africanas, esta associada
ao encontro da agua doce com o mar. Através de um conto (itan), Yemoja é relacionada ao

aplacamento do esforgo do Sol. Vejamos:

lemanjé salva o Sol de extinguir-se

Orum, o Sol, andava exausto. Desde a criagdo do mundo ele ndo tinha dormido nunca.
Brilhava sobre a Terra dia e noite. Orum ja estava a ponto de exaurir-se, de apagar-se.
Com seu brilho eterno, Orum maltratava a Terra. Ele queimava a Terra dia ap6s dia.
J& quase tudo estava calcinado e os humanos j& morriam todos. Os orixas estavam
preocupados e reuniram-se para encontrar uma saida. Foi lemanja quem trouxe a
solucdo. Ela guardara sob as saias alguns raios de Sol. Ela projetou sobre a Terra 0s
raios que guardara e mandou que o Sol fosse descansar, para depois brilhar de novo.
Os fracos raios de luz formaram um outro astro. O Sol descansaria para recuperar suas
forcas e enquanto isso reinaria Oxu, a Lua. Sua luz fria refrescaria a Terra e 0s seres
humanos n&o pereceriam no calor. Assim, gracas a lemanja, o Sol pode dormir. A
noite, as estrelas velam por seu sono, até que a madrugada traga outro dia (PRANDI,
2001, p. 391-392. Grifo do autor).

Miticamente, competiu a agua (simbolizada por Yemoja) evitar que o astro
incandescente deixasse de existir. Coube a Yemoja, preservar a vida na Terra, assim como
garantir que o0 nosso Sistema Solar ndo perdesse seu eixo central. Yemoja, dessa forma, é aquela
que trata do equilibrio das cabegas humanas, ao mesmo tempo, que cuida da harmonia de todo

0 sistema astronémico no qual estamos inseridos.
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Entretanto, o transito entre os espagos siderais é atribuido a outra divindade: Qya. Dai,
ser intitulada como Iy4 Mesan Orun (Mae dos Nove Espacos Siderais). Para os iorubas, sio
nove 0s espacos siderais: quatro abaixo da Terra, quatro acima da Terra e ela propria, a Terra —
Aiyé — é um desses espagos.

O fato de haver espacos abaixo da Terra, nada tem a ver com o inferno, pois descabe o
paradigma judaico-cristdo de lugar expiatério. A referéncia de “lugar abaixo” também n&o
significa no interior da Terra; faz sentido pensar esse ambiente em outras dimensdes que nédo
as entranhas do nosso Planeta. O mesmo principio se estende aos espagos “acima”. O fato é que
no Aiyé existe uma condicio compativel com o nosso tipo de vida, de humanidade, de vegetais
e minerais que conhecemos.

A chamada Teoria das Cordas'?® considera a existéncia de universos em posicio
perpendicular ao nosso. Conceitos matematicos entendem ser possivel haver infinitas
dimensfes perpendiculares umas as outras. As interpretacdes da Teoria das Cordas indicam
resultados que sugerem a existéncia de muitas dimens@es além daquelas que imaginamos.

O fisico alemao, Theodor Franz Eduard Kaluza (1885-1945), no ano de 1919, sugeriu
gue 0 nosso Universo pudesse ter mais do que quatro dimensdes (trés dimensdes espaciais e 0
tempo). Em 1926, o fisico Oscar Klein (1894-1977) propds que as dimensdes do Universo
pudessem estar dobradas, umas sobre as outras. Por volta de 1970, os fisicos Yoichiro Nambu
(1921-2015), Holger Bech Nielsen e Leonard Susskind propuseram que cordas vibrantes
pudessem ser descritas por fun¢bes matematicas, ja conhecidas pelos fisicos da época, dando
origem a Teoria das Cordas.

Como ja fundamentado acima, alguns dos elementos quimicos que distinguimos,
também foram identificados em outros planetas. Porém, ndo seria inoportuno imaginar a
existéncia de outros tipos de elementos em outros tipos de mundos, viabilizando outros tipos
de vida e de morte.

No Aiyé, mesmo quando morremos, ndo deixamos de existir. Os iorubas mantém contato
permanente com seus “mortos” — € aqui faco questdo de colocar o vocabulo entre aspas posto
gue a semantica deste vernaculo, da lingua portuguesa, sequer € suficiente para exprimir tal
condicdo. Afinal, apesar de “mortos”, continuam “vivos”, falando, opinando, agindo, reagindo,
interagindo com os que ainda ndo “morreram”. A ideia de “morto”, como aquele que faliu ou

que teve a vida extinta, ndo faz sentido no sistema cultural ioruba. H4 ritos em que os “mortos”

128 Fonte: MUNDO EDUCAGCAO. Teoria das cordas. 2022. Disponivel em:
<https://mundoeducacao.uol.com.br/fisica/teoria-das-cordas.htm>. Acesso em: 30/07/2022.
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sdo invocados. Contudo, mesmo sem que 0 sejam, esses “meta-vivos” tém certa autonomia de
transito neste nosso mundo. No Candomblé, durante certas liturgias, dancamos com eles,
comemos com eles, conversamos com eles. Pessoas vivas entram em estados de transe, nos
quais extra-personalidades dividem o corpo no mesmo espacotempo. Mas, entdo, para onde
vao 0s Seres ap0s sua morte?

Segundo os iorubas, apos sua morte, 0s Seres sdo direcionados por Qya, cada qual para
0s espacos siderais (M¢ésan Orun), conforme seu desempenho durante a vida. Tal desempenho
¢ avaliado pelo Criador que tomara, como referéncia, o destino escolhido por cada ser humano
e a autogestdo do mesmo quanto a aquisi¢do das virtudes as quais se prop6s lograr no momento
da escolha do odu.

Segundo Beniste (2000, p. 201-202), além de Aiyé (a Terra), os nomes dos outros oito

Orun s40:

Orun Rere, 0 bom lugar, para aqueles que foram bons durante a vida; Qrun Alaafia,
o local de paz e tranquilidade; Qrun Funfun, orun do branco e da pureza; local dos
inocentes, puros e sinceros); @run Baba Eni, o orun do pai das pessoas; Qrun Aféfe,
0 espaco da aragem, local de correcdo, onde 0s espiritos permanecem e tudo é
corrigido, e 14 ficardo até serem reencarnados; Qrun Isald, ou Asald, local onde sdo
realizados os julgamentos Orun Apéaadi o orun dos “cacos”, do lixo celestial, das
coisas quebradas, impossiveis de reparar e de serem restituidas a vida terrestre atraves
da reencarnagdo; Qrun Bur(ku, o mau espaco, quente como pimenta e destinado a
pessoas mas” [...] Somente quando se é absolvido por Olédumare é que se tem a
oportunidade de reunir-se com seus ancestrais, podendo-se reencarnar e renascer
dentro da mesma familia. Se alguém, porém é condenado, vai para 0 Orun Apaadi,
onde ira sofrer com os maus. Quando finalmente for libertado, ndo terd oportunidade
de viver uma vida normal e serd condenado a errar, por lugares solitarios, comendo
alimentos intragaveis (Grifos do autor).

Em que pese a notavel obra do citado autor, ha que se observar que as fontes que Ihe
forneceram tais descri¢des, em nossa forma de ver, parecem fortemente influenciadas por
principios judaico-cristdos. A descricdo dos espacos siderais, os parametros do julgamento
divino,'?® os locais ocupados pelos “maus espiritos”, mais parecem inspirados pelo inferno

biblico,'*° pela punicdo agostiniana (SANTO AGOSTINHO, 2000), pelos circulos do Inferno,

129 «“pojis Deus trara a julgamento tudo o que foi feito, inclusive tudo o que est4 escondido, seja bom, seja mau.”
(Eclesiastes 12:14); “O Senhor reina para sempre; estabeleceu o seu trono para julgar.” (Salmos 9:7); “Vi
também os mortos, grandes e pequenos, em pé diante do trono, e livros foram abertos. Outro livro foi aberto,
o livro da vida. Os mortos foram julgados de acordo com o que tinham feito, segundo o que estava registrado
nos livros.” (Apocalipse 20:12); “Eles sofrerdo a pena de destruigdo eterna, a separagdo da presenga do
Senhor e da majestade do seu poder.” (2 Tessalonicenses 1:9). Fonte: BIBLE. [Verséo Portugués]. 2022.
YouVersion. Disponivel em: <https://www.bible.com/pt/>. Acesso em: 11/11/2022.

130 Nos apacrifos judaicos, sdo citadas as no¢des de uma espécie de purgatério (Sabedoria 3:1-9) e de oragdes
pelos mortos (11 Macabeus 12:42-46). O “pseudepigrafo” judaico de | Enoque (103:7) afirma explicitamente:
“Vocés mesmos sabem que eles [os pecadores] trardo as almas de vocés a regido inferior do Sheol; e eles


https://www.bibliaon.com/versiculo/eclesiastes_12_14/
https://www.bibliaon.com/versiculo/salmos_9_7/
https://www.bibliaon.com/versiculo/apocalipse_20_12/
https://www.bibliaon.com/versiculo/2_tessalonicenses_1_9/
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de Dante®! ou, ainda, pela regido inferior do Hades onde Ulisses manteve didlogo com a alma
de varios mortos que sofriam por seus maus feitos.132

Em uma andlise hermenéutica, ndo é dificil constatar que, no sistema cultural e
filoséfico ioruba, essas descricbes dos espacos siderais e do julgamento divino podem ser
revistas por uma otica descolonializada. Vale dizer, que a filosofia ioruba revela um sistema no
qual a liberdade € premissa sine qua non, no qual a liberdade decisoria do Ser € respeitada até
por Deus e ndo existe a figura teologica do pecado. Segundo os iorubas, antes de nosso
nascimento no Aiyé (que é um dos Orun), o Criador faculta aos Seres a escolha de seu destino.
Ao longo do percurso existencial, as pessoas continuam podendo usar livremente suas
liberdades, de forma plena. Ndo caberia, entdo, ap6s a morte, esse Deus resolver fazer um
julgamento, cobrando uma “conta” cujo “pre¢o” nao fora apresentado no inicio do percurso.

Logo, faz muito mais sentido depreender os Orun, enquanto espacos siderais, onde a
vida se processa em outros moldes que ndo 0s nossos. Sao universos paralelos e ndo espacos
como o paraiso, o inferno e o purgatério. Sua ocupacao nao depende de julgamento divino, mas
das escolhas, afinidades.

O fisico Stephen Hawking3 enviou, para publicacéo, seu trabalho final sobre universos
paralelos, no respeitado periodico cientifico Journal of High-Energy Physics, em 4 de margo
de 2018, dez dias antes de sua morte. Nessa sua Ultima pesquisa, Hawking indica a possibilidade
de que nosso Universo possa ser apenas um de muitos outros parecidos com ele. Sua teoria seria
uma solucéo do paradoxo cdsmico criado por ele préprio em trabalho anterior e aponta também
um caminho para astronomos em busca de indicios da existéncia de universos paralelos.

Vale dizer que, nos anos 1980, Hawking e o fisico americano James Hartle elaboraram
uma nova teoria sobre o inicio do Universo. Nesta, teriam confrontado a teoria de Albert
Einstein, a qual propunha que o Universo surgira ha cerca de 14 bilhGes de anos, mas néao
indicava como ele teria comecado. A ideia proposta por Hawking e Hartle usou, como base, a

mecanica quantica para explicar como o Universo teria iniciado a partir do nada.

experimentardo o mal e grande tribulacdo — em trevas, redes e chamas ardentes”. Fonte:
<https://megaphoneadv.blogspot.com/2018/04/>. Acesso em: 11/11/2022.

131 A Divina Comédia, de Dante Alighieri, é uma das obras medievais antolégicas sobre o tema, cujo contetido
esta dividido em “Inferno”, “Purgatério” e “Paraiso”.

132 Conforme a Odisséia, de Homero (rapsodia 11).
133 Fonte: GHOSH, Pallab. A teoria dos universos paralelos no ainda inédito Gltimo trabalho de Stephen

Hawking. Publicado em: 02/05/2018. BBC News Brasil. Disponivel em:
<https://www.bbc.com/portuguese/geral-43979777>. Acesso em: 30/07/2022.
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Entretanto, se por um lado, essa nova teoria dos anos 1980 “amarrou uma ponta solta”
sobre a concepgdo do Universo, deixou outras pendentes. Hawking e Hartle chegaram a
hipdtese de que o Big Bang ndo teria criado apenas um Universo, mas incontaveis outros.
Conforme a Teoria Hartle-Hawking, alguns universos até poderiam ser parecidos com 0s
nossos, assim como outros totalmente distintos. As equagdes elaboradas, nessa teoria, tornam
esses cenarios possiveis.

Hawking colaborou com Thomas Hertog, professor da Universidade KU Leuven, na
Bélgica. Suas pesquisas foram financiadas pelo Conselho de Pesquisa Europeu na busca da
solucgéo desse paradoxo. O trabalho final de Hawking resultou de uma pesquisa de vinte anos
com Hertog e contou com novas técnicas matematicas criadas para estudar outro ramo da Fisica,
chamado de Teoria das Cordas. Essas técnicas permitem que pesquisadores enxerguem as
teorias da Fisica de uma forma diferente. E a nova elaboracao, feita pela Teoria Hartle-Hawking
no estudo, conferiu uma ordem ao, até agora, cadtico multiverso. Tudo isso para chegarem no
ponto cogitado pelos iorubas ha milhares de anos: a percepc¢do de espacos siderais paralelos,
alinhados, perpendicularmente.

No idioma ioruba, ha um vasto Iéxico descritivo dos astros. Vale dizer, que sdo palavras
de datacdes linguisticas bastante antigas, embora de eras imprecisas, por se tratar de uma cultura
originalmente agrafa. Estima-se, contudo, que esses vocabulos sejam de época anterior ao
processo colonizatdrio, remontando, no minimo, o século XVI. Vejamos:

a) ofuurufu: ar, Céu, firmamento. Considerado, também, como o sopro divino
do Criador (QOlgrun). Usa-se, ainda, 0ju orun: Céu, firmamento;

b) sanmg: atmosfera; local mitico existente entre o orun e aiyé onde se formou
um vao que foi preenchido pelo sopro de Olgrun, dando origem a atmosfera
(sanmo). Este vao possui nove espacos (orun isale merin), sendo quatro
superiores e quatro inferiores, postando-se a Terra no espaco central;

c) orun: Céu, espacos siderais onde se encontram as divindades e espiritos;

d) irawg-oniru: cometa;

e) ojumegmpe: alvorada;

f) irgle, aye, oju-ale ou afemgja: alvorecer;

g) irawp, aja: estrela; imgle irawg: brilho das estrelas;

h) o0ofa-ile: gravidade;

i) Osupd: Lua (a divindade da Lua); imgle dsupa: luar, brilho da Lua. A Lua é

considerada como filha mitica de Sango;
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j) apaja: meteoro, estrela cadente;

k) aiyé, ayé, ile aiyé, ode-aiyé: mundo terreno, Terra, local de habitagdo dos
“vivos”, mundo dos “vivos”;

I) edun ara: pedra de raio, meteorito, considerado o corpo, a materializacdo do
raio. Por isso, é utilizado no culto a Sango;

m) oorun: Sol; imgle oorun: luz do Sol, dia claro;

n) oju oorun: halo solar;

0) agbayeé: universo;

p) pilanéeti: planeta. Este vernaculo tem datacdo mais recente; trata-se de um
estrangeirismo, oriundo do inglés “planet”, logo, estima-se que tenha sido
incluido, no idioma ioruba, & época da colonizacdo do sudoeste da Africa
(século XVII);

q) isegbé: satélite ou ispghé irawg: astro satélite.

Na Casa de Oxumaré (Salvador-BA), uma estrela € colocada junto ao assentamento de
Osala sobre a porta de entrada do saldo. Leandro Encarnacdo da Mata, Baba Egbe'* daquele

Terreiro, nos disse a respeito:

Tem uma estrela que mora do lado da Lua'®, que aparece de vez em quando.
Também mora na porta do saldo da gente e de varios outros Terreiros tradicionais
da Bahia. Mora em cima da porta, ali...

Quando o iyawo é iniciado no Candomblé, a gente esta chamando o iyawo de estrela.
Ele agora esta fazendo parte dessa constelagdo. E cantamos**® para ele:

134 Baba egbe: 1. s. lider de uma sociedade; 2. s. cargo masculino no Candomblé cuja atribuigdo € auxiliar o
Manoel Cerqueira de Amorim, na Roga do Caja (BA). Na Casa de Oxumaré, um dos mais tradicionais
Terreiros do Brasil (BA), desde sua fundagdo na primeira metade do Século XI1X, este posto foi exercido por
apenas duas pessoas: Silvanilton Encarnagdo da Mata (atual Babaldrisa do 11é, conhecido como Baba Pése de
Osumare) e por Leandro Encarnacio da Mata (atualmente). O baba egbé, muitas vezes é ainda incumbido do
culto aos ancestrais daquele Ase, componentes da sociedade Egbé Orun. Em algumas tradicdes, é cargo no

Candomblé dado ao herdeiro, ou sucessor do eghe (JAGUN, 2017, p. 961. Grifo do autor).

135 A estrela Antares (Alpha Scorpii de magnitude aparente m = + 1,05) é situada a direita da Lua e pertence a
constelagdo de Scorpius (o Escorpido). Pode ser vista ao anoitecer a sudeste (ESE). Fonte:
<http://ceuaustral.pro.br/destaques.htm#:~:text=Bela%20configura%C3%A7%C3%A30%20entre%20a%20L
ua%20e%20a%20estrela%20Antares%20(Alpha,o0lho%20nu%200u%20por%20bin%C3%B3culo>. Acesso
em: 30/07/2022.

138 Em tradugdo livre, elaborada pelo Autor: “Saudamos os filhos que chegam na viagem; estrelas que cultuamos
e que vieram para morar em nossa Casa”. Podemos encontrar esse cantico ritual em outras versdes e
traducdes, como em T Ogun (1995, p. 83).
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Alare k'omo ajo

Ki wa awo, ki wa ajo

Aja wa enyin ki wa awo

Ki wa awo, ki wa ajo

Ki wa awo, ki wa ajo ngbé 1é (Informagdo verbal).t%

Os iorubas nao apenas citam os astros, mas 0s veem, 0s sentem, os percebem de formas
bem mais amplas que o Ocidente. Como pudemos notar, muitas teorias da Fisica, bastante
contemporaneas, apresentam similaridades com a etnoastronomia ioruba. N&o digo isto no
intuito de referenda-la pelos cientistas ocidentais, mas para ressaltar que os africanos ja tinham
suas nocdes a respeito ha muito mais tempo. A Academia € que ndo tem, por habito, reconhecer
outros métodos que ndo os seus, sobretudo, quando os registros sdo guardados na oralidade
através de mitos e ndo nas suas bibliotecas convencionais.

A ponte que atravessa as pessoas, as sociedades e 0os mundos, é a palavra. Se Qya
remaneja os Seres para os espacos siderais, é Es0 quem interliga as atmosferas, quem “rasga”

0s espagos, quem viabiliza os caminhos para o Ser e para o “sermos”.

187 Gravacédo obtida em entrevista colhida pelo Autor, em 2015. O material consta catalogado no acervo pessoal
do Autor.
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4 O SER: ONTOLOGIA IORUBA E A NOCAO DE PESSOA HUMANA

Para descortinar a ontologia ioruba, é necessario atentar para as peculiaridades daquele
sistema cultural. Nele, ndo ha desconexdo entre o material e o imaterial, entre a corporeidade e
a espiritualidade. Tudo faz parte de um unico complexo, um compéndio entre natureza, tempo,
espaco, material e divino.

Todas as vezes em que a colonialidade atravessa a filosofia ioruba e se apropria de seus
valores, as no¢Oes matriciais de corpo e de pessoa humana sdo gravemente distorcidas. No
fendmeno meditnico,™*® a “despessoalizacdo” é um entendimento generalizado e grave. Ha
guem diga que a presenca da consciéncia do médium, inclusive, € nociva, indesejavel, para um
bom fluxo desse processo. Da mesma forma, a “despessoalizacdo” é presente em diversas outras
ocasides.

Durante as consultas oraculares, ¢ comum esperar do(a) Olhador(a) mera decodificacéo
numérica dos elementos sem que a capacidade e o0 preparo de sua pessoa possam, a0 menos,
participar da leitura analitica. No mesmo ato da consulta, do outro lado da mesa, os(as)
consulentes, néo raro, tentam excluir-se do processo, figurando como meros expectadores das
predi¢des, como se ndo fossem parte determinante de seus préprios destinos.

Nos ritos e oferendas feitos em relacdo aos awon odu (odus — percursos de vida), 0s
oficiados se “apagam”, em um comportamento tipicamente colonizado, esperando solucdes
terceirizadas (“milagrosas”) para seus problemas ao longo do transito da vida. Portanto, resgatar
a nocdo de pessoa humana, na cultura ioruba, e insta-la como protagonista de sua vida e de sua
interlocugéo plena consigo, com a natureza que habita em si e no entorno de si, bem como com
o imaterial, é buscar um eixo fundante e necessario nesse sistema de pensamento e
comportamento.

Aqui, no Ocidente, os estudos de bioenergética desenvolvidos por Alexander Lowen,
mediante as influéncias de Freud, bem como os estudos em psicologia corporal de Wilhelm
Reich, atestam que a complexidade do corpo, dos sentimentos e da “autocentralidade” também
ja foram notados do lado oeste do mundo.

Lowen (1977) desenvolveu uma proposta psicoterapéutica “somato-psico-relacional”,
na qual apresentou sua compreensdo sobre o humano a partir do corpo em trés perspectivas: a

autoconsciéncia das sensacGes e dos sentimentos, a autoexpressdo dos sentimentos e a

138 Sobre fendmeno meditinico, V. Capitulo 8: “O fendmeno medilnico”.
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“autopossessdo”, que diz respeito a integralidade do ser por meio da juncéo dos dois aspectos.
Segundo Lowen (1982), a energia que circula no corpo tem relagéo direta com a personalidade
e os estados emocionais. Logo, define o corpo como um “sistema energético, que estd em
constante interagdo com o meio ambiente” (LOWEN, 1982, p. 45), fazendo referéncia as
relacfes com outras pessoas e a natureza. Para Lowen (1982), o corpo é o meio através do qual
0 ser humano se expressa e se relaciona com o mundo. O pesquisador destaca a importancia de
reconhecer 0 Ser como uma Unidade composta por mente, corpo, espirito e alma em estreita
ligacdo, sendo o espirito, um conjunto que sera determinado pela quantidade de energia,
vibracéo e vivacidade do sujeito (REGIS; FRANCISCO, 2021).

Mas, para se chegar ao reconhecimento do Ser como Unidade, é necessario localiza-lo
em seu meio, em sua cultura. Dessa forma, nossas reflex6es aqui, buscardo uma perspectiva
epistemoldgica afrocentrada e descolonizada do Ser.'*

Segundo Abimbola (2011 [1981], p. 6): “O ioruba acredita que a personalidade humana
tem dois elementos principais — fisico e espiritual”. Temos, entdo, que a no¢do de pessoa
humana, na cultura ioruba, é constituida por elementos materiais e imateriais.

O mesmo autor entende que a personalidade humana é composta, principalmente, de
“[...] émi (sopro divino), que tem a sua realizacdo fisica no coracdo humano, o qual carregaria
0 mesmo nome metaforico; ori (a cabega interior), que tem a sua contraparte na cabeca fisica;
e ese (pernas), que sdo conhecidas pelo mesmo nome no plano fisico” (ABIMBOLA, 2011
[1981], p. 6-7). Mais adiante, o pesquisador africano ainda inclui “ibind” (o temperamento),
como elemento constituinte da pessoa humana (ABIMBOLA, 2011 [1981], p. 19. Grifo do
autor).

A nosso turno, no exercicio de uma analise hermenéutica, sugerimos a compreensao da
pessoa humana, no sistema cultural ioruba, através de uma composic¢ao ternaria do “Eu”: ara,
bara, ori; e ndo binaria, como o Ocidente prop8e na ambiguidade conflitante de corpo vs.
espirito.

Passemos a analise de tais artefatos da vida, alicerces do Ser.

139 Sobre a morte do Ser, V. subsecdo 5.2: “Asésé: rito a morte”.
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4.1 Ori: a autonomia do Ser

Ori — a cabeca — &, para os iorubas, um deus pessoal. Trata-se de um orisa individual,
que tem, por regéncia, conduzir o ser humano pelo seu préprio destino. O itan, abaixo, discorre
ludicamente sobre a atribuicdo de Ori, bem como acerca de sua capacidade de conduzir a pessoa

humana pelo seu destino:

No instante, reproduzimos uma histéria contada por um Babalawo, entrevistado por
Nilsa Santos, que mostra, claramente, a importancia de cuidar de Ori, de conhecer a
si mesmo porque muitas vezes a causa do insucesso da pessoa (que se distrai em culpar
0s outros pelo seu fracasso) vem dela mesma, da falta de conhecimento de si, da sua
historia, da sua ancestralidade, de seus limites de vida, das possibilidades da
realizacdo de si.

Quando Orunmila era alguém como nos e foi encontrar com Ori, de acordo com o
Odu Ogundabedé, Orunmila estava com problemas. A cada dez pessoas que o
procurava, duas delas ele ndo conseguia resolver. Apesar do seu poder, o problema
era resistente a uma solugdo e Orunmild se perguntava, “por qué”’? Enquanto isso,
ele descobriu que tinha um ser nas redondezas ajudando as pessoas naquela regido.
E a pessoa disse: meu nome é Ori. Ortnmila ficou confuso porque todo mundo que
procurava Ori tinha seu problema resolvido, e todo mundo estava correndo para ele.
Quando Orunmil& descobriu que Ori estava oferecendo solugdes para as pessoas,
sem mais ninguém reclamar, Orunmilé foi até este ser fazer perguntas. Orunmila se
ofereceu para ser seu Omoawd [aluno, aprendiz, o que daria a Ori o papel de
Babalawo de Orunmild]. Ensina-me, por favor, me ajude. Ori disse: ndo, ndo, ndo
vocé ja é o Messias, vocé é 0 maximo, eu ndo posso aceitar vocé como Omoawo.
Oranmila recorreu a um pedido de desculpas e suplicou, por favor, me aceite como
seu sudito, como um rei suplicando ao sudito para ser seu aprendiz [...]. Vocé ja é
conhecido e famoso. Depois de muito insistir ele aceitou, se vocé esta preparado,
entao venha comigo.

Vocé esta preparado, entdo venha comigo. Dai Ori levou Orinmila para conhecer os
segredos ocultos com ele e o fez vestir uma vestimenta que os tornavam invisiveis.
Vamos |4 visitar os Irunmolé um a um. Primeiro foram a Obatal4, quando chegaram,
Obatala disse: “venham!” Abriu um tapete no chdo e disse: “se sente aqui”, porque
sabia da importancia de Ori e que estava acima dele na hierarquia. Quando eles se
sentaram no tapete, 0s seres comuns ndo o0s enxergavam. As pessoas estavam vindo
para oferecer comida a Obatala, com mais de dezesseis Igbin [caracéis grandes].
Obatald pediu licenga, dizendo, “eu preciso escutar os meus devotos, eles querem
falar comigo”. E nesse lugar tinha os simbolos de Obatala, e ele ficava atras de seus
simbolos e ninguém podia vé-lo, somente Oranmila, Ori e Obatala viam as pessoas.
Dai presentearam Obatald e disseram: “essa ¢ terceira vez que eu consulto e
mandaram-me vir aqui para vocé me ajudar. Mas a ajuda ndo esta vindo! E estou
trazendo todas essas coisas para lhe satisfazer, por favor, me ajude!” Obatala ficou
muito triste de ouvir que ele ndo tinha poder para resolver o problema. Ai Ori cutucou
Orunmila, dizendo: “esta vendo? Sou eu quem esta produzindo o problema, e Obatald
ndo tem solucédo para esse problema, esse é um dos segredos que eu quero lhe
mostrar’”.

Em seguida foram embora, foram para a casa de Ogun. Alguém chegou com um
cachorro bem grande para oferecer a Ogun com outras coisas, também reclamando.
Ogun ficou muito triste também, mas mesmo assim foi dar atencdo as visitas.
Orunmila e Ori disseram: “ja vamos embora”, e Ogun ficou arrasado. Foram em
outro lugar e tiraram as vestimentas e anunciaram que estavam a disposicéo para
consultas, e comegou a juntar as pessoas e elas continuavam dizendo: “‘venham,
venham até nés!” Orunmila ficou surpreso, porque as mesmas pessoas que tinham
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ido a Obatala estavam ld se consultando com Ori. Dai Ori disse: “mas vocé ndo foi
duas vezes atras de Obatald?” Respondiam, “sim, mas Obatald ndo pode resolver
nosso problema”. “Pois bem, entdo aqui estd a lista das coisas que vocés precisam
trazer”. As pessoas obedeceram e os problemas foram resolvidos. E as mesmas
pessoas que foram para Ogun vieram e Ori resolveu os problemas. Foi assim que
resolveu os problemas das pessoas. E quando perguntavam quem resolveu o
problema para vocé? Respondiam, “foi Ori”. Tinha uma pessoa que queria ver o
fruto do utero, e engravidou e respondeu, “foi Ori”. Uma segunda pessoa que foi a
Ogun que queria uma mulher, quem lhe trouxe a mulher? “Foi Ori quem trouxe para
mim”. Quando as pessoas ndo conseguem resolver algum problema, as pessoas
gritam:

Ori l’oba mi se o!

Ori l’oba mi sé 0!

Ori l’oba mi sé 0!

Obrigada Ori! E isso virou um dizer dos loruba

Ori quem fez para mim!

Aquele que conserta o destino!

(SANTOS, 1986 apud CABRAL, H. C., 2022, p. 81-83. Grifo do autor).

A “sabedoria” se convida para ser “aprendiz” de “Ori”. E o individuo (Ori) quem
resolve os problemas, que encontra sabiamente as solugdes. E a propria “Cabega Humana” (a
autonomia compreendida como Ori) quem tem a capacidade de “consertar” o destino.

Enquanto ha os deuses coletivos, com muitos “filhos”, como Ogin, Ode, Osun, cada
pessoa sO tem uma Unica cabeca (Ori) e cada Ori possui apenas um corpo (ara); é Ori quem
escolhe o destino antes do nascimento.

Conforme a filosofia ioruba (BENISTE, 2000; JAGUN, 2015), a escolha do destino se
d4 em uma audiéncia mitica, na qual o individuo, no Orun, vai aos pés do Criador escolher seu
novo percurso de vida no Aiyé. Ap6s esta ceriménia, o individuo, entdo, parte em sua jornada
para 0 mundo terreno. Quando chega ao local denominado akaso (nos limites entre o Orun —
Céu; e o Aiyé —Terra), depara-se com Onibode, O Guardido da Entrada, que passa a inquirir a
pessoa:

Onibodé — Para onde vocé esta indo?

Pessoa — Estou indo para o mundo.

Onibodé — O que vocé ira fazer?

Pessoa — Eu vou ser filho de um homem e de uma mulher chamados [...],

serei filho Gnico, viverei em paz com todos e todas as coisas que farei daréo

certo. Aos 25 anos, meu pai morrera, e, aos 50, sera a vez de minha mée.

Construirei casas, terei familia numerosa, [...] aos 75 anos ficarei doente e morrerei
aos 80 anos de idade.

Onibodé — To! (Esta sacramentado).

(BENISTE, 2000 apud JAGUN, 2015, p. 65. Grifo do autor).

Como tratamos em nosso livro, Ori — a Cabeca como Divindade (2015), apos a
indagaco acima citada, o individuo atravessa o Akase e tudo é esquecido. Nenhuma recordac&o

desse dialogo nem registros da escolha do destino resistem a travessia do Akaso: o Akaso seria
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a passagem mitica para o Utero. O esquecimento seria imediato, mas as impressées ficariam na
placenta. Dessa forma, o feto estaria, por nove meses, imerso em suas lembrancas; estas, o
alimentariam e o nutririam. Contudo, ao atravessar o segundo portal — a vagina — se separariam
dele apos o parto, restando, no entanto, registradas em seu Ori e no seu proprio corpo.

As reagOes corporais, como arrepios, sensacoes de repulsa ou atracéo, diante de certas
situacOes da vida, medos, empatias e antipatias, seriam resultantes das impressfes que 0 corpo
guarda do periodo de imersdo nas lembrancas do pretérito. Sensagdes inexplicaveis podem ter
raizes nesse periodo magico. A cabeca pensa, intui, delibera, mas o corpo reage.

Os iorubas entendem Ori em duas composicGes: Ori 0de — a cabe¢a material, bioldgica,
que perecerd como parte do corpo; e Ori in0 — a cabeca metafisica, que sobrevivera ao
falecimento fisico e seguira para outro orun.

Notemos que, no momento da escolha do odu, existe uma capilarizacdo de deliberagdes,
um entremear de destinos posto que, se escolho ter como companheira de vida a pessoa “X”,
esta também deverd ter-me escolhido; da mesma forma, se escolho ter como pais “Y” e “Z”,
estes deverdo ter-me escolhido como filho. Esse Ser ndo se pensa unitariamente, mas
socialmente. A constru¢do de odu passa por uma ideia de destino coletivo.

A nogdo de pessoa humana, entdo, vai delineando-se como em um macramé. A questao
ganha ainda mais amplitude sociocolaborativa e sociointegrativa & medida em que a escolha
desse odu (percurso de vida) tem como desiderato conquistar virtudes, tais como a bondade, a
caridade, a justica, o carater. Logo, para que as virtudes se pratiquem, a troca é indispensavel.
Temos, portanto, um Ser que existe por si e por sua comunidade.

Ori int possui ainda um elemento denominado de Ipori. Este, é uma espécie de arquivo
de memoria acumulada das lembrancas e experienciais de todas as vidas ao longo de sua
existéncia. Quando Ori dde morrer, Ori inl carregara em seu imo, Ipori. Assim, a identidade
daquele Ser estard garantida; ele sera “ele” porque trard consigo o somatorio de si mesmo, sua
ancestralidade, seus saberes, seus sentires. O Ser ndo morre, pois ndo deixa de ser quem é; ndo
perde sua historia.

Uma parte do poema do Odu Eji-Ogbé e do Odu Ose-tiwa externa nitidamente esse

significado interessante sobre Ipori:
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O ipori é o que chamamos de Oke Ipori (montanha de experiéncias acumuladas)
Oke Ipori (montanha de experiéncias acumuladas) é assim que ele é chamado e existe
Para cada ser humano.

E como o local onde o0 rio comega seu curso

E que chamamos Ipori Odo (fonte das experiéncias acumuladas),

A nascente de um rio; a origem de um rio

A partir da qual o pequeno regato se alarga e corre.

Assim também o é para os seres humanos.

E ai que o Orisa apanhara uma porcao para criar as pessoas.

E assim que é chamado o Ipori das pessoas (JAGUN, 2015, p. 40. Grifo do autor).

Na mitologia ioruba, Ajala é o oleiro imperfeito que molda as cabecas. Se Ajala as
molda, séo os Seres que as escolhnem. Uma das lendas iorubas (itan) conta, com poesia e beleza,

0 momento em que as cabecas sdo criadas:

Ajala modela a cabeca do homem

Oduduwa criou 0 mundo,

Obataléa criou o ser humano.

Obatala fez o homem de lama,

Com corpo, peito, barriga, pernas, pés.

Modelou as costas e 0s ombros, os bracos e as maos.
Deu-lhe 0ssos, pele e musculatura.

Fez os machos com pénis

E as fémeas com vagina,

Para que penetrasse o0 outro

E assim pudesse se juntar e se reproduzir.

P6s na criatura coragdo, figado e tudo 0 mais que esta dentro dela,
Inclusive o sangue.

Olédumare p6s no homem a respiragdo e ele viveu.
Mas Obatala se esqueceu de fazer a cabeca

E Olédumare ordenou a Ajala

Que completasse a obra criadora de Osala.

Assim, é Ajala quem faz as cabecas dos homens e mulheres.
Quando alguém esté para nascer,

Vai & casa do oleiro Ajala, o modelador de cabecas.
Ajala faz as cabegas de barro e as cozinha no forno.
Se Ajala esta bem, faz cabecas boas.

Se estéa bébado, faz cabegas mal cozidas,

Passadas do ponto, malformadas.

Cada um escolhe sua cabeca para nascer.

Cada um escolhe o Ori que vai na terra.

L4 escolhe uma cabeca para si.

Cada um escolhe seu Ori.

Deve ser esperto para escolher cabeca boa.

Cabeca ruim é destino ruim,

Cabeca boa é riqueza, vitoria, prosperidade,

Tudo que € bom.

(JAGUN, 2015, p. 33. Grifo do autor).

Ajala é imperfeito e produz cabecas imperfeitas. Ainda assim, os seres humanos tém a
liberdade de escolhé-las. Essa narrativa poética explica a variedade de personalidades,
pensamentos, concepcdes e de destinos a medida que reconhece a existéncia de uma diversidade

de cabegas e, portanto, de pessoas. A explicagdo € uma so: a escolha. Cada individuo comega a
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escolher seu destino muito antes de nascer e continua a fazer suas opgdes ja depois de nascido.
Ajala modela as cabecas, mas quem as seleciona é o ser humano e ninguém mais. A
responsabilidade e a liberdade do Ser sdo, contudo, expressas bem antes do nascer em, pelo
menos, dois momentos: quando da escolha da cabeca (Eu) e quando da escolha do odu (percurso
de vida).

A cancdo de louvor a Ori, transcrita a seguir, é bastante oportuna:

Bi 0 b4 maa 16wo;

Béere 16wo Orii re;

Bi 0 ba méa sowo,

Béere 16w Ori re wo;

Bi 0 bd maa kélé,

Béereé 16wd Orii re;

B6 0 ba maa laya o,

Béere 16wd Orii ré wo

Ori, mase pekun dé

L6do re ni mo mbo,

W4 sayéé mi di rere

Se queres ter dinheiro,

Pergunta a tua cabeca;

Se queres iniciar um negécio
Pergunta primeiro a tua cabeca;
Se queres construir uma casa,
Pergunta a tua cabeca;

Se queres uma esposa,

Pergunta primeiro a tua cabeca
Cabeca, por favor, ndo feche a porta
E por ti que venho aqui,

Vem fazer prospera a minha vida.
(JAGUN, 2015, p. 61-62. Grifo do autor).

Entdo Ori, este componente da pessoa humana, € o elemento da liberdade, autonomia,
identidade, responsabilidade.

4.2 Ara: a materialidade do Ser

Se o0 Ori escolhe um odu, um percurso de vida neste mundo, em prol da aquisicdo das
virtudes, Ihe é indispensavel ter um “corpo-veiculo” para esse transito. O corpo**’ é o elemento

material necessario, o equipamento para a vida no Aiyé.

140 Sobre corpo, V. também: 4.2.1: “O Arquétipo e corpo”.
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No linguajar tipico do Candomble, cada Orisa possui suas “ferramentas” (irin), seus
simbolos miticos, expressdes de suas energias e regéncias. Desse modo, cada adepto tem o
“assentamento” (ighd), elemento de culto sacralizado para cultuar seus deuses. Sendo Ori
também um oOrisa, podemos entender o corpo como um igbha, um “assentamento” desta
divindade.

Abaixo, uma reza ioruba (adura) em agradecimento a Ori. Notemos que essa divindade

é, aqui, referida como baba (pai).

Oseéo0,0seé0,Oseéo

Eu agradeco, agradeco, agradeco

O se baba wa

Por existires, Pai (em mim)
Oseé0,0seé0,0seé0

Eu agradeco, agradeco, agradeco

O se baba wa

Por existires, Pai em mim.

(JAGUN, 2015, p. 36. Grifo do autor).

Quando Abimbola (2011 [1981]) menciona ese (a perna) como um dos elementos
integrantes da nocao de pessoa humana para os iorubas, interpreto como uma metafora do corpo
enquanto elemento material e capacidade de movimento. Ambos, artefatos cogentes a vida e a
composicao do Ser nesse sistema cultural.

Vejamos um poema do odu Otutrdpon Méji:

. Opébg, awo Esé

. L6 dia fEsé

. Nijé ti # ti Ikolé orun bo wayé

. Gbogbo awon ori sa araa won jo
.Won 0 pe Esési i

.Esuni:"E 0 peEsésii

. Bi 6 ti se glin nda nu-un

. 1ja ni won fi tika nibé

. Ni won t66 waa ranseé si Ese

10. Nigba naa ni imoran ti won n gba too waa gun
11. Won ni bée gégé

12. Ni awon awo awén wi

13. Opébg, awo Esé

14. L6 dia f'Ese

15. Nijé ti i ti Ikolé orun bo wiyé
16. Opébé ma ma dé 6

17. Awo Ese

18. Enikan ki i gbimoran

19. K'6 yo t'eseé 'le

20. Opébé ma ma dé o

21. Awo Esé.

(ABIMBOLA, 2011 [1981], p. 74-75. Grifo do autor).
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. Opébé, o sacerdote de Ifa das pernas

. Jogou Ifa para as pernas

. No dia que estavam vindo do céu para a terra

. Todas as cabecas reuniram-se em assembleia

. Mas eles ndo convidaram as pernas

. Est disse: “Uma vez que vocés ndo convidaram as pernas”
. “Vamos ver se voceés realizardo seus planos com sucesso”
. O encontro terminou em fracasso

. Foi entdo que eles convidaram as pernas

. Foi entdo que seus planos tiveram sucesso
. Eles disseram que foi exatamente

. Como os awo tinham previsto

. Opébé, o sacerdote de Ifa das pernas

. Jogou Ifa para as pernas

. No dia que estavam vindo do céu para a terra
. Opébé chegou com seguranca

. O sacerdote de Ifa das pernas

. Ninguém realiza nada

. Se ndo tiver pernas

. Opébé chegou com seguranca

O sacerdote de Ifa das pernas.

(ABIMBOLA, 2011 [1981], p. 74-75. Grifo do autor).
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As pernas, simbolicamente, viabilizam a caminhada, o trajeto pelo destino. Sao elas que

deixam pegadas, rastros, memdrias; marcam, por onde passam, delimitam o caminho mais

seguro para 0s que Vém depois; pisamos no chdo com a pegada dos nossos ancestrais.

O corpo, entre 0s i

orubas, é saudado, reverenciado. Vejamos:

1-1ba 000000

2 — Mo juba oké té dori kodo ti ¢ ro.

3 — Mo juba ele to dori kodo ti 0 san.

4 — Mo juba pelebe owd.

5 — Mo juba pelebe ese

6 — Mo juba atélesé ti 0 burun to fi dé jogbolo itan
7 — Mo juba iyaa mi Osoronga:

8 — Afinja adaba ti i jé laarin asa

9 — Afinju eye ti i jé ni gbangba oko.

10
11
12
13
14
15
16
17

—1ba E s Laar6ye, Aragbd

— Lé&fian, omo elébo ti i jori eran

— Esu dakun, ma se mi lode ilé 14élaé

— 0OI6j6 oni, mo juba baba mi

— Ojuure lagbé fi i waro

— Ojuure lalako fi i wosun

— Ojuure 10ghologbod odideré fi i wo lwo.
— Osoolé, e fojlure wo wé o.

(JAGUN, 2015, p. 28-29. Grifo do autor).
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Traducao:

1 — Saudacoes!

2 — Eu saldo o pénis que pende para baixo sem pingar

3 — Eu saudo a vagina que se abre para baixo sem fluir

4 — Eu saudo a palma das maos

5 — Eu saudo a sola dos pés

6 — Eu saudo a perna lisa desde a sola do pé até a grossura da coxa

7 — Eu satido minha Méae Osoronga

8 — A pomba escrupulosamente elegante que se alimenta entre os falcGes

9 — O passaro escrupulosamente elegante que se alimenta nas terras abertas
10 — Homenageio a Esu, Laaroye, Araagho

11 - Lafian, a crianca do ofertante do sacrificio, que come a cabeca do animal
sacrificado

12 — Esu, por favor, ndo me torne sua desventurada vitima

13 — Senhor deste dia, meu humilde respeito a VVocé, meu Pai

14 — O aghé olha com bondade para o aro

15 — O aluko olha com bondade para o osun

16 — O grande e velho papagaio olha com bondade para Iwé

17 — Oso6olé, por favor, olhe para nés com perdao

(JAGUN, 2015, p. 28-29. Grifo do autor).

O corpo é venerado, invocando-se o Poder e a forgca que possui através de cada uma de
suas partes. Nao hd, aqui, o conflito carne vs. espirito (ara X ori) presente na cultura ocidental,
erigido a partir das escrituras biblicas.

Transcrevemos, a seguir, algumas passagens que marcam a cultura ocidental, a partir do

olhar judaico-cristao presente na colonialidade:

Nele também vocés foram circuncidados, ndo com uma circuncisao feita por maos
humanas, mas com a circuncisdo feita por Cristo, que é o despojar do corpo da carne
(Colossenses 2:11).

Por isso digo: Vivam pelo Espirito, e de modo nenhum satisfardo os desejos da carne
(Gélatas 5:16).

Ora, as obras da carne sdo manifestas: imoralidade sexual, impureza e libertinagem;
idolatria e feiticaria; o6dio, discordia, ciimes, ira, egoismo, dissensdes, faccoes e
inveja; embriaguez, orgias e coisas semelhantes. Eu os advirto, como antes ja os
adverti: Aqueles que praticam essas coisas ndo herdardo o Reino de Deus (Galatas
5:19-21).

Os que pertencem a Cristo Jesus crucificaram a carne, com as suas paixdes e 0s seus
desejos (Gélatas 5:24).

Quem semeia para a sua carne da carne colhera destruicdo; mas quem semeia para o
Espirito do Espirito colherd a vida eterna (Gélatas 6:8).

Porque a palavra de Deus é viva e eficaz, e mais penetrante do que espada alguma de
dois gumes, e penetra até a divisdo da alma e do espirito, e das juntas e medulas, e é
apta para discernir 0s pensamentos e intencfes do coracdo (Hebreus 4:12).

Pois tudo o que ha no mundo - a cobica da carne, a cobica dos olhos e a ostentacao
dos bens - ndo provém do Pai, mas do mundo (1 Jodo 2:16).

O que nasce da carne é carne, mas 0 que nasce do Espirito é espirito (Jodo 3:6).


https://www.bibliaon.com/versiculo/colossenses_2_11/
https://www.bibliaon.com/versiculo/galatas_5_16/
https://www.bibliaon.com/versiculo/galatas_5_19-21/
https://www.bibliaon.com/versiculo/galatas_5_19-21/
https://www.bibliaon.com/versiculo/galatas_5_24/
https://www.bibliaon.com/versiculo/galatas_6_8/
https://www.bibliaon.com/versiculo/1_joao_2_16/
https://www.bibliaon.com/versiculo/joao_3_6/
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O Espirito da vida; a carne ndo produz nada que se aproveite. As palavras que eu disse
sdo espirito e vida (Jodo 6:63).

Vigiem e orem para que ndo caiam em tentacéo. O espirito estd pronto, mas a carne €
fraca (Mateus 26:41).

Pois quando éramos controlados pela carne, as paix6es pecaminosas despertadas pela
Lei atuavam em nosso corpo, de forma que davamos fruto para a morte (Romanos
7:5).

Assim, encontro esta lei que atua em mim: Quando quero fazer o bem, o mal esta
junto de mim. No intimo do meu ser tenho prazer na Lei de Deus; mas vejo outra lei
atuando nos membros do meu corpo, guerreando contra a lei da minha mente,
tornando-me prisioneiro da lei do pecado que atua em meus membros (Romanos 7:21-
23).

Portanto, agora ja ndo ha condenacdo para 0s que estdo em Cristo Jesus, porque por
meio de Cristo Jesus a lei do Espirito de vida me libertou da lei do pecado e da morte.
Porque, aquilo que a Lei fora incapaz de fazer por estar enfraquecida pela carne, Deus
o fez, enviando seu préprio Filho, a semelhanga do homem pecador, como oferta pelo
pecado. E assim condenou o pecado na carne, a fim de que as justas exigéncias da Lei
fossem plenamente satisfeitas em nos, que ndo vivemos segundo a carne, mas segundo
o0 Espirito (Romanos 8:1-4).

Quem vive segundo a carne tem a mente voltada para o que a carne deseja; mas quem
vive de acordo com o Espirito tem a mente voltada para o que o Espirito deseja. A
mentalidade da carne é morte, mas a mentalidade do Espirito é vida e paz; a
mentalidade da carne é inimiga de Deus porque ndo se submete a Lei de Deus, nem
pode fazé-lo. Quem é dominado pela carne ndo pode agradar a Deus (Romanos 8:5-
8).

Entretanto, vocés ndo estdo sob o dominio da carne, mas do Espirito, se de fato o
Espirito de Deus habita em vocés. E, se alguém ndo tem o Espirito de Cristo, ndo
pertence a Cristo (Romanos 8:9).

(BIBLE, 2022, ndo paginado).

Esse conflito permanente entre corpo e espirito inexiste na cultura ioruba: um precisa
do outro. O corpo € o altar; um altar em movimento — e ndo inerte —, capaz de andar, chorar, rir
e gozar livremente, sem se perder de sua espiritualidade, sem negar sua propria existéncia e
possibilidades.

O corpo ndo é um acessorio da pessoa: € um elemento indispensavel a totalidade do Ser.
Ele é o veiculo mais apropriado para o destino que foi escolhido — viabilizacdo da compleicéo
necessaria. E 0 composto material, que concerne todas as relagdes bioldgicas e bioenergéticas
gue 0 unem aos seus antepassados — memarias genéticas ativas; € a parte fisica imprescindivel
para que as emocgoes sejam exercidas neste mundo — campo da fenomenologia. Nas palavras de
Sodreé (2017 apud REGIS; FRANCISCO, 2021, p. 26): “Corpo néo se entende, portanto, como
um receptéaculo passivo de forcas da alma, consciéncia ou da linguagem, a exemplo da sintese

teoldgica, segundo a qual, corpo é a carne possuida pelas palavras que nele habitam”.


https://www.bibliaon.com/versiculo/joao_6_63/
https://www.bibliaon.com/versiculo/mateus_26_41/
https://www.bibliaon.com/versiculo/romanos_7_5/
https://www.bibliaon.com/versiculo/romanos_7_5/
https://www.bibliaon.com/versiculo/romanos_7_21-23/
https://www.bibliaon.com/versiculo/romanos_7_21-23/
https://www.bibliaon.com/versiculo/romanos_8_1-4/
https://www.bibliaon.com/versiculo/romanos_8_5-8/
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O corpo, assim, é um lugar; é uma encruzilhada, na qual uma multiplicidade de fatores
se encontra “na” e “para” a vida, tais como: composi¢cdes genéticas, energias espirituais,
memorias fisicas e metafisicas, sentimentos, composicdes sociais e psicoldgicas. Nessa
encruzilhada/corpo, os mundos da materialidade e da espiritualidade se encontram, mas nédo se
confrontam. Todos esses elementos se integram no corpo, de forma horizontal, sem hierarquia,
COMO em uma equipe ou em uma engrenagem unica. A harmonia, engraxamento desse
conjunto, nem sempre é simples, mas dependera, permanentemente, da consciéncia e da

vontade do Ser.

4.2.1 O Arquétipo e o corpo

Na relagdo mitica entre deuses e humanos, a cultura ioruba associa a ideia de arquétipos
enquanto presenca da natureza divina nos corpos. O arquétipo, nesse contexto, deve ser
compreendido como matéria-prima e ndo como influéncia extracorporea que se impde sobre o
corpo, limitando sua liberdade de ser.

O vocébulo “arquétipo” vem do grego arché: ponta, posicdo superior, principio,
decorrendo deste a ideia de tipos, também do grego, significando impressdo, marca, tipo. E um
conceito que representa o primeiro modelo de algo, protétipo ou antigas impressfes sobre
alguma coisa.

O modelo arquetipico é explorado em diversos campos de estudo, como a filosofia, a
psicologia, a narratologia. Na filosofia, o termo archetypos é usado por filésofos neoplatdnicos.
Platdo designa as ideias como prot6tipos originarios de todas as coisas existentes. Na filosofia
teista, bem como em suas vertentes através da confluéncia entre neoplatonismo ou platonismo
cristdo e o cristianismo (que considera aspectos espirituais e cosmologicos em Platdo), o termo
indica ideias da mente de um deus. Esse termo foi largamente difundido por Santo Agostinho,
possivelmente, em decorréncia dos escritos do fildsofo neoplatdnico Porfirio de Tiro (discipulo
de Plotino).

Na psicologia analitica, o arquétipo é trabalhado como um conceito criado pelo suigo

9141

Carl Gustav Jung para referir-se a conjuntos de imagens “psicoides primordiais que dao

141 Segundo Nasser (2010), Jung cunha o termo “psicoide”, descrevendo-o como um adjetivo que € “aplicavel a
qualquer tipo de arquétipo, expressando a conexao essencialmente desconhecida, mas passivel de experiéncia,
entre a psique e a matéria” (JUNG apud SHARP, 1997 apud NASSER, 2010, p. 332). Desse modo, todos 0s


https://pt.wikipedia.org/wiki/Modelo_padr%C3%A3o
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sentido aos complexos mentais e as histdrias passadas entre geracGes, formando o
conhecimento e o imaginario do inconsciente coletivo. Para Jung (2008), os arquétipos
funcionam como estruturas inatas, imateriais, com as quais os fenémenos psiquicos tendem a
se moldar, servindo como matrizes de expressao da psique.

No artigo, O Que é um Sistema Histdrico?, Hayden White (2010 apud DOMANSKA,
2014, p. 61) escreve sobre o estabelecimento de uma ancestralidade ideal, que permite as
sociedades criarem uma identidade coletiva através da construcao de conexdes com um passado
desejado, povoado por herois divinos ou humanos. Ele chama isso de “processo de substituigdo
ancestral” ou de uma “constitui¢do ancestral retroativa”.

No contexto das religides afro-brasileiras, para que o culto possa cumprir sua funcéo,
Claude Lépine (1978, p. 383) supde que a inicia¢do proporcionaria uma “segunda
personalidade”, mais forte, mais individuada, menos alienada do que a primeira, impondo-se
sobre o neofito e reforgando a identidade do adepto.

O citado autor desenvolve sua teoria sobre a fungdo “terapéutica” do Candomblé,
baseando-se no paradigma das “personalidades misticas” (LEPINE, 1978, p. 383), como se as
energias e influéncias dos deuses ndo apenas atribuissem caracteristicas arquetipicas aos
iniciados, mas como se tais peculiaridades formassem uma espécie de nova personalidade, novo
Ser, a partir do rito iniciatico.

As caracteristicas arquetipicas no Candomblé, muitas vezes, sdo atravessadas por
principios cristdos, afetando a compreensdo desse conceito. Um caso antologico se da com
Osumaré — o Deus Cobra. Esta divindade acabou sendo deturpada por muitos adeptos,
inclusive, iniciados para esse Orisa, pois passaram a relacionar Osumare a serpente do Eden e
a compreenderem a si préprios, bem como a essa divindade, em uma associacao a trai¢ao, a
perfidia.

EsU — o Deus da Materialidade —, assim como alguns dos iniciados para este Orisa,
entendem esta expressdo divina como algo negativo, ligada ao sexo, a depravacdo, a
imoralidade. E, por extensdo, muitos também se veem assim. Vale dizer que, no passado, ha
relatos de sacerdotes do Candomblé que evitavam iniciar pessoas para EsU, acreditando tratar-

se de uma energia pesada, que poderia complicar a vida dos neofitos. Um caso bastante

arquétipos, em sua natureza, sdo psicoides por terem sido moldados entre o psiquico e 0 organico numa
construgéo de unidade. Fonte: <https://www.e-
publicacoes.uerj.br/index.php/revispsi/article/view/8957/6845>. Acesso em: 20/10/2022.
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conhecido, nesse sentido, ocorreu com um dos personagens mais conhecidos do Candomblé
carioca: Djalma de Lalu.'#?

No ano de 1940,* Djalma conheceu o Doté Tata Fomutinho,** do Kwe Ceja Nasd. No
mesmao ano, fora recolhido para ser iniciado para Gaga Otolu (vodun, de origem fon, associado
a Ode — divindade da Nagdo Kétu). Apesar de Esu ter sido identificado no Oraculo como o orisa
de Djalma, contudo, todos os preparativos foram direcionados a Gaga Otolu. Segundo relata-
se, existia um tabu em relacdo a iniciacdo para EsU, a época, exatamente por conta do
sincretismo negativo com o demonio. Entretanto, no dia da cerimdnia publica (daruko), na qual
a divindade pronuncia o nome iniciatico (orukoe) diante da comunidade, para surpresa de todos
0s presentes, inclusive do sacerdote, a divindade que se apresenta e grita seu nome na sala foi
Es L&I0: “IGBARALONA!”,

N&o ha duvida que a questdo arquetipica merece uma revisao descolonializada, seja por
seu redimensionamento tedrico, seja pela questdo sincrética. Acreditamos que a influéncia
energética do orisa deva ser entendida como parte da composicéo da pessoa humana, buscada
em outros setores do Ser, e ndo, exclusivamente, em seu comportamento, compleicéo fisica ou
tracos de personalidade.

A nosso ver, tanto Roger Bastide quanto Claude Lépine, ao analisarem o Candomblé
como um sistema de “personagens” ou “personalidades” miticas, incidem num erro tedrico
fundamental: ha uma estruturante inadequacéo de seus modelos. Faltou, a ambos, a investigacdo
da ontologia, da “nog¢ao de pessoa”; faltou-lhes compreender o principio da naturalidade, que é
um dos pilares da cultura ioruba, como tratamos na subsecdo 10.3.2: “A Naturalidade” desta
pesquisa. Trata-se de uma viséo etnocéntrica e gravemente fulcrada na colonialidade.

Entender o arquétipo é bastante relevante no sistema cultural ioruba, pois ajuda o
individuo a se entender como €, suas propensdes positivas e negativas, suas energias essenciais.
Arquétipo é “matéria-massa” da pessoa humana e ndao uma condicdo que se impde sobre o
individuo. Com este olhar, podemos compreender os mitos arquetipicos por uma funcgéo

tambem pedagogica e ndo apenas como relatos historicos ou mitos religiosos. Essa finalidade

142 Djalma de Sousa Santos, nascido em 29 de novembro de 1920, em uma encruzilhada, no Rio de Janeiro-RJ.
Faleceu em 12 de marco de 1992, na mesma cidade.

143 Além dos diversos relatos, dos mais antigos, apontamos como fonte:
<https://djalmadelalu.webnode.page/historia/>. Acesso em: 05/09/2022.

144 Antonio Pinto de Oliveira, conhecido como Tata Fomutinho. Nascido em Salvador-BA, em data
desconhecida, e falecido no Rio de Janeiro, em 26 de junho de 1966. Era um sacerdote de Candomblé, da
Nacdo Jéje.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Salvador_(Bahia)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Rio_de_Janeiro_(cidade)
https://pt.wikipedia.org/wiki/26_de_junho
https://pt.wikipedia.org/wiki/1966
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educacional dos itan se erige quando tomamaos, por base, que nosso Ori é liberdade de escolhas;
que odu € percurso de vida, com autonomia de decisdes; e que 0 arquétipo é “matéria-massa” e
n&o engessamento eterno. A medida que reconheco, em mim, a “matéria-massa” arquetipica de
Omolu, sei que o elemento terra prepondera em mim. A terra é fria, profunda e misteriosa,
silenciosa, generosa (prové a vida e acolhe na morte); é discreta, pois é leito dos mares e rios,
sopé de montanhas, sem aparecer, sendo importantemente discreta.

O sistema arquetipico ioruba compreende, também, que cada elemento da natureza é
simbolo e matriz de emocdes, sentimentos. Omolu é uma deidade identificada com a terra. Em
seus mitos, os tracos de personalidade daquele orisa sdo descritos como a bondade, a rigidez, a
impermeabilidade em certas situa¢fes. Sabendo dessa minha “matéria-massa” arquetipica,
percebo minhas propensdes fisicas e emocionais. Assim, a partir dessas premissas, identifico
arquetipicamente minhas caracteristicas e, a0 me deparar com os contos sobre Omolu, aprendo
onde ele errou, aprendo o que ele pode. Dessa forma, posso evitar incorrer nos mesmos
equivocos; passo, entdo, a acreditar em minhas possibilidades. Desse modo, 0s mitos sdo
metodologias ensinativas'®® para entender o lugar da pessoa humana no sistema ioruba.
Definitivamente, nesse sistema de pensamento ¢ comportamento, “arquétipos” nao sdo rotulos
nem amarras.

A colonialidade atrapalha a percepcéo da nocao de pessoa nas religides afro-brasileiras.
Pouco se reflete sobre 0 que compde a pessoa humana, pouco se discute sobre o Ser, pouco se
sabe sobre a ontologia ioruba.

Nem mesmo 0 processo iniciatico, com a sacralizacdo do corpo ao Orisa, gera a
descontinuidade da pessoa humana. Ela ndo deixa de ser o que é, quem &, para tornar-se uma
repetidora da personalidade do orisa. O “corpo-altar” é receptaculo da energia do Orisa, mas
ndo deixa de ter sua subjetiva busca existencial nem sua responsabilidade sobre os proprios
atos. E imperioso que a pessoa humana identifique as fronteiras entre sua individualidade e a
de seu oOrisa. H& um sistema de interacdo, integracdo, porém sem perda de autonomia de ambas
as partes.

Interessante a nocdo de Strathern (1988) de “dividuo” (uma pessoa constituida de
relagdes) e a de Marriot (1976 apud BIRD-DAVID, 2019, p. 98) de “dividual” (uma pessoa

constituida de particulas transferiveis que formam sua substancia). Merece destaque a

145 0 neologismo ensinativo foi proposto pelo Autor em seu livro, A sala de aula ndo cabe no mundo:
conhecendo a Nagologia ioruba e suas metodologias singulares (2021). Faz referéncia ao modo pedagdgico
entabulado conforme o sistema cultural ioruba, no qual o processo educativo ndo é passivo nem estatico. A
educacdo ioruba é construida a partir da troca permanente e ativa de saberes; por isso, ensinativo (ensino +
ativo).
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percepcédo de Radcliffe-Brown (1952 apud BIRD-DAVID, 2019, p. 141): “O ser humano, cOMo
uma pessoa, ¢ um complexo de relagdes sociais”.

O melhor entendimento acerca de arquétipo €, portanto, percebé-lo como matéria-prima
do Eu e ndo como influéncia extracorporea. Neste sentido, sacramenta Nurit Bird-David (2019,
p. 129): “Nés ndo personificamos, primeiro, outras entidades e, depois, socializamos com elas,
e sim as personificamos como, quando e porque socializamos com elas”.

Para os iorubas, o imaterial e 0 material ndo apenas se encontram para um percurso de
vida, mas, sobretudo se complementam, necessitam um do outro. Seu funcionamento faz parte
de uma Unica engrenagem. O exemplo trazido por Gbadegesin (1991 apud CABRAL, H. C,
2022), é bastante oportuno para repensarmos o assunto. Segundo ele, para a compreensao, é
necessario o pensamento. A pessoa humana se distingue pela sua consciéncia, seu modo de

pensar:

A palavra Yoruba para pensamento é ero. Pensar é rond; [...]. Etimologicamente, ro é
mexer; e inl é o interior. Portanto, rond é mexer o interior de uma pessoa; e ironu esta
literalmente mexendo por dentro. Mas isso ndo faz sentido a menos que
identifiguemos o interior como o receptaculo dos vérios 6rgdos e que, portanto, o
pensamento como atividade pertence a totalidade dos érgdos. 1sso vai contra a viséo
Yoruba da questdo e significa que apelar para a etimologia ndo ajudard aqui. A
pergunta Kini éro e? significa "Quais sdo seus pensamentos?", e isso se compara a
Kini 6 wa I6kan re? que significa, literalmente, "O que esta em seu okan?" ou "Quais
s80 seus pensamentos?" Isso parece sugerir que o assento [ou fonte] de éro
[pensamento] esta em algum lugar préximo, sendo idéntico a okan. Mas, como vimos,
okan se traduz como coragdo fisico; e em vista da compreensdo Yorub& do coragéo
como o 6rgdo de bombeamento e circulagdo do sangue, é improvavel que o vejam
como a sede do pensamento consciente (GBADEGESIN, 1991 apud CABRAL, H.
C., 2022, p. 50. Grifo do autor).

Os conceitos iorubas de livre arbitrio: ife-atindwa — Lit.: ife (s. desejo) + atinuwa (adj.
agradavel) e de oraculo interior: ifa aya — Lit. ifa (s. oraculo) + aya (s. peito), tornam unissonos
o fisico e o metafisico.

Da mesma forma, o entendimento sobre o corpo emocional (enikéji) nos ajuda a
compreender o compéndio ioruba, que concebe corpo e espirito em sincronia horizontal. Como
tratamos em nosso livro, Candomblé em Tempos de Crise, para os iorubas, ndo somos restritos
a um corpo fisico,*® ara; temos também um corpo emocional, enikéji. Conforme Juana Elbein
dos Santos (1986, p. 204. Grifo da autora), cada individuo possuiria um “doble”: “O doble do
individuo que reside no orun pode ser invocado ou representado”. Diz, ainda, Santos (1986, p.
204):

146 Sobre corpo, V. 4.2: “Ara: a materialidade do Ser”.
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Cada elemento constitutivo do ser humano é derivado de uma entidade de origem que
Ihe transmite suas propriedades materiais e seu significado simbolico. Essas entidades
de origem, ou progenitores, existéncia genérica ou “matérias-massas”, ancestrais
divinos ou familiares, sdo os simbolos coletivos miticos dos quais partes
individualizadas se desprendem para constituir os elementos de um individuo. Esses
elementos possuem dupla existéncia: enquanto uma parte reside no grun, o espago
infinito do mundo sobrenatural, a outra parte reside no individuo, em regifes
particulares de se corpo, ou em estreito contato com ele (SANTQOS, 1986, p. 204. Grifo
da autora).

O que Santos (1986) chama de “doble”, os iorubas denominam enikéji (literalmente, o
segundo Eu ou segunda pessoa). Nossa interpretacao teoldgica acerca de enikéji difere da visdo
da pesquisadora argentina. Enquanto para Santos (1986), haveria uma segunda pessoa vivendo
em paralelo no orun durante a existéncia do individuo neste mundo, nossa andlise,
contextualizada pela filosofia e cultura religiosa iorubas, nos leva a crer que enikéji seja um
corpo emocional que estaria presente aqui mesmo, acompanhando, sendo acompanhado e
intrinsecamente ligado ao corpo material (ara). Ou seja, cada individuo teria, a nosso ver, dois
corpos: o ara (corpo material) e o0 enikéji (corpo emocional). O primeiro (ara), seria a sede das
acoes, e 0 segundo (enikéji), seria a sede das emocdes. Entre ambos, uma relagdo permanente,
indissociavel durante a vida. O que o corpo sente, reflete na emocao e o que a emocao propde,
é espelhado no corpo.

A prépria ciéncia ocidental ja admite que partes do corpo sdo suscetiveis a absorver e
a reproduzir consequéncias das emogdes. Por exemplo, o coracdo pode sofrer um infarto se o
individuo passar por serias decepcdes, tristezas, ingratidGes; o estbmago pode desenvolver
Ulceras nervosas; da mesma forma, o tecido epitelial pode reagir alergicamente ante situacfes
emocionais de repulsa; ou seja, o corpo fisico reproduzindo emocdes. A titulo de curiosidade,
pertinente fazer mencdo a Gestalt-Terapia, a qual possui uma técnica que coloca o individuo
em contato com o sintoma, isto é, este método propBe que a pessoa identifique a pressao
emocional que esta depositando nas partes doentes ou afetadas do corpo.

Jung (1954, p. 418) escreveu: “Desde que a psique e a matéria no tinico e mesmo mundo,
e, além disso, em contato ininterrupto entre si [...] ndo & sO possivel, mas extremamente
provavel, que psique e matéria sejam aspectos diferentes da inica e mesma coisa”.

A contrario sensu, situagfes fisicas podem causar emocBes, como Vvaidade,
constrangimento, vergonha, depresséo etc. Nas palavras de Lépine (1978, p. 383): “A alma tem
qualquer coisa de material e o corpo tem alguma coisa de espiritual”.

Segundo a pesquisadora estadunidense, Danah Zohar (2012, p. 57):
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O modelo ocidental de pensamento, portanto, é inadequado. Pensar ndo é um processo
inteiramente cerebral, ndo apenas uma questao de QI. Pensamos ndo s6 com a cabeca,
mas também com as emogdes e com o corpo (QE) e com o espirito, com as visoes,
esperancas, percepcao de sentido e valor (QS). Pensamos com todas as complexas
redes nervosas entrelacadas em todo o organismo. Todas elas fazem parte da
inteligéncia do homem. A linguagem comum reconhece esse fato quando dizemos
coisas como: “Ele pensa com a barriga” ou “Ele pensa com o corac¢ao (ZOHAR, 2012,
p. 57).

Podemos entender enikéji como a antimatéria de ara. Na ciéncia ocidental, entende-se
por antimatéria: “Toda particula tem uma espécie de gémea correspondente na natureza”, como
explica Eduardo Sato (2021 apud SOUZA, 2021, ndo paginado), do Instituto de Fisica da
Universidade Estadual de Campinas (Unicamp).

Ori enquanto animu (do latim: “o que anima”) esta no corpo, é corpo, mas também é
espirito. Logo, corpo e espirito estdo em unissono: ndo justapostos, ndo sobrepostos, mas em
consonancia intrinseca. Ori e ara (espirito e corpo) ndo podem transitar pelo mundo dos vivos
se nao estiverem juntos. Entdo, Ara, este componente da pessoa humana, é o elemento material

da vida, a biologia, a genética-registro, o veiculo para o transito pelo odu.

4.3 Bara: 0 movimento da pessoa — Viabilizador do transito pela vida

Como vimos, Bara é sindnimo de Esu e este é o proprio movimento, a circularidade. No
Capitulo 1 (“Descolonializando Esu””), discorremos bastante sobre essa divindade, mas aqui,
nesse aspecto de Bara, enquanto componente ternario da pessoa humana conforme o sistema
cultural ioruba, entendo pertinente destacar sua funcionalidade como energia vital.

Nos Terreiros de Candomblé, quando alguém se encontra em um momento de
depressdo, de baixa estima ou precisa de alguma atitude iminente para resolver algo ha muito
estagnado, é costumeiro usar a expressio: “Dar de comer a Esl”. Isto porque Ele é
compreendido como poténcia pessoal, a forca interior de cada individuo; logo, fazer uma
oferenda a EsU, é favorecer a conex&o com esta forga pessoal, imanente.

A analise semidtica, no contexto ioruba, & fundamental. Abordamos os simbolos
implicitos nos elementos rituais e nas comidas votivas,'*’ exatamente para que estes

rocedimentos pudessem ser observados por outros angulos. “Dar um padé para Esu” é ativar
g

147V, subsecdo 2.2: “Analisando a cosmogonia ioruba em suas metaforas”.
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o dinamismo de que nos carecemos naquele momento; literalmente, significa “promover uma
reunidio” com Esu. Afinal, a palavra padé, em ioruba, € o verbo reunir e também é o substantivo
farofa (comida votiva de Esu).

148 consta Egba (0 6cio), sendo Ese (a aflicao),

Dentre os oito principais Ajogun,
considerada como o compéndio de todos os demais males, pois o imobilismo é um dos
causadores de varios problemas existenciais. A aflicdo, muitas vezes, € ocasionada exatamente
por conta da inércia. Na cultura ioruba, o humano prospero € aquele que realiza e que, portanto,
podera ser lembrado por seus feitos.

Logo, podemos perceber que, sem a energia exidica do movimento, a pessoa pode, até
mesmo, adoecer, gracas ao desequilibrio emocional e fisico. Desse modo, ndo ¢ “Deus que
escreve certo por linhas tortas”. Um milenar oriki de Esu assim elucida: “Esu faz o erro virar
acerto e o acerto virar erro”.

Elégbara é um dos titulos de Esu. Esta alcunha faz alusio ao seu poder sobre o corpo.
Embora EsU seja entendido como uma divindade que habita a pessoa (Bara — 0 que se esconde
no corpo), proponho uma anélise mais ampla. Entendo que Est, enquanto forca vital, enquanto
poténcia do movimento, ndo caberia apenas no corpo humano nem somente em nosso mundo.
Esu é forca que movimenta o Universo, portanto, Ele esta em todos 0s transcursos: no suor, no
sémen, na lagrima, nos gestos, no desejo, no caos, no cometa, no surgimento das estrelas. Esu
é a totalidade; tudo que se movimenta no corpo e no Universo, experimenta Esl. Esu € 0
multiplo denominador comum, o divisor do indivisivel. Es0 vai muito além da ldgica da
colonialidade.

Na lingua ioruba, o verbo “ser”’**® ¢ polissémico e polimorfo. Por isso, muitos sdo os
vocdbulos que podem ser utilizados para definir tal verbo. Esu cabe em todos os seus

significados e todos eles cabem em Esu. Vejamos:

148 Ajogun: espiritos que atuam para ajudar a catalisar virtudes. Os oito principais s&o: Ikd: a morte — o rei dos
Ajogun; Arun: a doenca (a peste) — considerada a esposa de Iku; Ofo: a avareza; E£gba: o 6cio; Oran: o
problema; Epé: a maldigdo; Ewon: a prisdo; Ese: a aflicio (compéndio de todos os demais males).

149 N&o raro, os iorubas utilizam o verbo wa (estar, haver, existir) ao invés de usar o verbo ser.



116

ni: 1. v. ser; 2. v. ferir; 3. pron. rel. que;

je¥% 1. v. ser; 2. v. concordar; 3. v. jurar; 4. v. envolver; 5. v. responder; 6. V.
chamar-se;

be: 1. v. dar pulos. V. pular; 2. v. cortar; 3. v. descascar; 4. v. ser insolente; 5. v.
ser brilhante; chamativo; 6. v. existir. Mesmo que wa; 7. v. obstruir;
mbe: ser, existir;

wa'sL: 1. pron. pess. vocé. E usado antes da particula & (que faz o tempo futuro
dos verbos); 2. v. ser, estar, existir, haver. 3. v. cavar; 4. v. prender, apertar; 5. v.
monopolizar (JAGUN, 2017, p. 1116. Grifos do autor).

Naquele idioma, mesmo quando conjugados nos diferentes tempos, os verbos nédo
mudam suas desinéncias, permanecendo sempre no infinitivo. Como Esl, os verbos sio
multiplos em significados e poténcias e, também, sdo infinitos, atravessando passado, presente
e futuro.

Os verbos que significam “ser”, em ioruba, s80 vocabulos polissémicos, polimorfos,
plurais, sempre infinitivos, como EsU.

150 Mais utilizado quando se refere, especificamente, a sentimentos e emocdes.

151 Observagdes: 1) Quando indicar lugar, a palavra “ni” sera sempre usada antes do substantivo que segue o
verbo. Ex.: Iya ni wa nilé (Minha méae esta em casa); 2) Quando o verbo “wa” for usado em uma frase
interrogativa sobre algum lugar, alguma coisa ou sobre alguma pessoa, ele serd posicionado ao final da frase.
Ex.: Sé alaafia ni? (Como vocé estd?). Resp.: Mo wa (Eu existo); 3) Sua forma negativa é “ko si”. Ex.: KO si
tembelekin (N&o existe rebelido); 4) O verbo “wa” ndo é usado no tempo gerdndio.
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5 AMORTE

Morte, em ioruba, é um vocabulo heterogénico em relacdo ao idioma portugués. Para 0s
nagos, trata-se do substantivo masculino, 1kd. Ikd € o marido mitico de Artin (a doenca) e fazem,
assim, um consarcio, um par. Ikd é considerado um orisa, o mais fiel ao Criador, conforme o

mito:

Obatala cria Icu, a Morte

Quando o mundo foi criado, coube a Obatal4 a cria¢cdo do homem. O homem foi criado
e povoou a Terra. Cada natureza da Terra, cada mistério e segredo, foi tudo governado
pelos orixas. Com atencdo e oferendas aos orixas, tudo 0 homem conquistava. Mas 0s
seres humanos comecaram a se imaginar com o0s poderes que eram préprios dos
orixds. Os homens deixaram de alimentar as divindades. Os homens, imortais que
eram, pensavam em si mesmos como deuses. N&o precisavam de outros deuses.
Cansado dos desmandos dos humanos, a quem criara na origem do mundo, Obatala
decidiu viver com os orixas no espaco sagrado que fica entre o Aié, a Terra, e 0 Orum,
0 Céu. E Obatala decidiu que os homens deveriam morrer; cada um num certo tempo,
numa certa hora. Entdo Obatala criou Icu, a Morte. E a encarregou de fazer morrer
todos os humanos. Obatald imp6s, contudo, & morte Icu uma condigdo: s6 Olodumare
podia decidir a hora de morrer de cada homem. A Morte leva, mas a Morte ndo decide
a hora de morrer. O mistério maior pertence exclusivamente a Olorum (PRANDI,
2001, p. 506. Grifo do autor).

O que primeiro chama atencdo no mito acima descrito, € que a morte atua com o
beneplacito divino, contudo, ndo tem autonomia plena. A morte ndo decide a hora do morrer,
pois o fato é tratado como um mistério divino ao qual nem mesmo kU teria acesso.

Mais do que uma verdade absoluta, a morte (Iku) € necessaria a vida. Gracas a existéncia
da morte, a humanidade p6de sobreviver, ja que ndo haveria espaco fisico nem comida ou dgua
para todos, no mundo, se ndo houvesse morte. As questdes que se desdobram, a partir desta
maxima, €: O que morre? O que é a morte?

Sabe-se que, na cultura ioruba, 0s seres humanos tém um prazo de duracgéo neste mundo,
porém nao desaparecem no Universo, ou seja, suas consciéncias, autonomias e personalidades
permanecem plenamente vivas, existentes em outros espacos siderais. Portanto, a ideia de morte
como faléncia, desaparecimento, término, ndo coaduna com esses principios. O vocabulo morte
sequer abrange, semanticamente, esse fendmeno de transmutacéo da vida; alias, talvez seja esta
a melhor definicdo de morte, conforme a cultura ioruba: transmutacgéo de vida. O certo é que 0
corpo (ara) encerra a duracdo de vida neste mundo. Entretanto, a existéncia, como um todo,
n&o se conclui: o Ser apenas ganha uma nova dimenséo ao atravessar o portal da morte. 1k é o

Orisa que proporciona essa passagem ao tocar 0s vivos com seu bastdo mitoldgico, o kumo. Este
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vocabulo, possivelmente decorre da elisdo de iku (s. morte) e amo (s. conhecimento). Assim, 0
artefato da Morte (kumg) poderia sugerir que o toque da Morte desperta um novo status, um
neoconhecimento de vida.

Indagamos, por via de consequéncia, se esse toque inevitdvel da Morte ocasiona, aos
outros Seres, as mesmas possibilidades que tém os humanos ante Iku. Os vegetais, minerais e
animais, ao serem tocados pelo kumo, também iriam a outros espacos? Teriam, 0s Seres
inumanos, um desdobrar da vida em outros lugares do Universo? Ndo ha nada nos relatos
ancestrais nem nos escritos iorubas a respeito. No entanto, quando tratamos da etnoastronomia
ioruba,>? observamos que em nosso proprio Sistema Solar, ja foram identificados elementos
que também ocorrem na Terra, como determinados tipos de gases, minerais e até agua em outros
estados. Nada impede também que, na multiplicidade do Universo, possam haver outros
recantos dotados de uma fauna, ainda que n3o seja igual a nossa.*>® Seria uma grande pretensio
humana acreditar que o Universo inteiro exista apenas para enfeitar as nossas noites de luar.

No mito da cosmogonia ioruba,*>* também ha mencio de que o dendezeiro preexistia a
criacdo de nosso aiyé — posto que o Oraculo de If4 (confeccionado a partir das nozes daquela
arvore) teria sido consultado pelos protagonistas da criagdo. No mesmo poema criacional,
animais, como o camaledo, a galinha d"angola e o pombo, foram utilizados em um ebo que
garantiu a harmonia da criacdo. Podem ser metéforas, podem ser figuras simbolicas, mas
também podem ser referéncias a faunas e floras de outras ambiéncias que ndo a de nosso Planeta
Azul.

Plantas,*® animais e minerais ndo teriam Ori? Possuiriam personalidade? Escolheriam
seus destinos tal qual os humanos? N&o hé citagdo direta a isso no compéndio teoldgico ioruba.
Diz-se, no entanto, que Osanyin é a folha e Tr6kd é uma arvore. Logo, em tese, poderiam, como
seres autbnomos e divinizados, terem também suas personalidades e individuamentos. A
prépria 4gua, enquanto mineral, é tornada divina em Ostn ou Yemoja, por exemplo. Serdo esses
elementos considerados também vivos, qual os humanos, ou ndo? Seriam capazes de morrer e
também serem guindados a outros espacos siderais, ap0s o contato com a morte? Ou seria a

transposicdo de vida um momento exclusivo dos humanos? Isso ainda nédo esta resolvido ou

152 Subsecdo 3.3: “Espacos metafisicos e a etnoastronomia ioruba”.
153 Sobre a filosofia da natureza, V. subsecgdo 3.1: “A natureza em expressdes autbnomas”.
154 Subsegdo 2.2: “Analisando a cosmogonia ioruba em suas metaforas”.

155 Subsecdo 3.1: “A natureza em expressdes autbnomas”.
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elucidado, mas sdo interrogacOes que nos levardo a um novo desdobramento do tema em
pesquisa especifica.

O fato é que minerais, animais e vegetais, assim como 0s humanos, morrem ao ser
tocados pelo kimo de Iki. Como o préprio itan narra, os ciclos de vida para todos os Seres que
habitam neste mundo, s&o necessarios e garantidores do equilibrio do nosso Planeta. Penso que
esses outros Seres também podem ter um Ori; ndo exatamente como 0 nosso, mas certamente
tém algo que os energiza, motiva, entristece, os faz expandir e mover; ndo ha davidas. Os outros
Seres vivem e morrem e também se comunicam, interagem, se deslocam, criam, procriam,
atendem a certos ciclos existenciais. Pensar que suas vidas e mortes seriam exatamente como
as nossas, € também ignorar a diversidade da natureza e querer, novamente, impor um padrado
humano a tudo que nos cerca; uma nova investida antropocentrista. Penso que sdo seres vivos,
portanto, sdo Seres que também morrem; sdo outros tipos de vida com outros tipos de morte.

A certeza de que Ikd ndo é inimigo da humanidade e de que a transposi¢do do portal ndo
nos afasta dos entes queridos para todo o sempre, confere aos iorubas uma relagéo diferente
com a morte. A relagdo com o “morto” ou meta-vivo, € outra, pois ndo sdo temidos como nos
filmes de terror nem idealizados como monstros assustadores e perseguidores de humanos.
Hollywood perderia muita bilheteria...

No pantedo deifico do Candomblé, sdo muitas as divindades relacionadas, direta e
indiretamente, com a Morte, além de seu protagonista, 1kd. Vamos a eles e elas:

a) Esu, por sua regéncia atrelada a circularidade, ao movimento e & energia
vital, tem, na vida material, sua abrangéncia plena e, na movimentacdo para
a morte, o final de ciclo pertinente e natural. A morte € um movimento
ciclico, um rompimento exudico, uma necessidade circular de viver. Da
mesma forma, Estl — O Grande Comunicador — esta no transito do ordn para
0 aiyé. Sem sexo (uma de suas regéncias), 0s espiritos ndo podem encarnar,
nascer. Ndo poderiam transitar do mundo dos meta-vivos para este mundo
dos vivos. O Olgna — o Senhor dos Caminhos — é também quem reina
soberano sobre essa via de médo dupla entre os percursos do mundo dos vivos
e dos mortos (ou meta-vivos).

b) Ori, a divindade pessoal é quem escolhe o dia de nascer e de morrer. E Ori
quem opta livremente pelo destino que transitara em prol da aquisi¢do das
virtudes em seu ciclo existencial. A morte pode, inclusive, ser antecipada por

deliberagdo de Ori. Afinal, o suicidio é uma opcdo de Ori, mesmo que seja
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uma decis@o que rescinda, arbitrariamente, o pacto de vida celebrado junto
ao Criador, conforme a cultura ioruba. Ainda que rompa o acordo celebrado
aos pés de QOlgrun, o suicidio € um chamado que Ori faz a Iku, de forma
antecipada. Durante a vida, vérias decisdes de Ori podem favorecer a vida,
quando saudaveis, ou atrair a morte; sendo escolhas que comprometam a
salde e ponham em risco a vida. Ori decide a vida e a morte em seu tempo.
Yewa € 0 proprio crepusculo, a passagem/transcurso entre o dia e a noite, 0
transito diario na vida cotidiana. Se o dia é propicio ao viver, ao realizar, a
noite € 0 momento do sono que, para os iorubas, € compreendido como o
ensaio da morte. Todos os dias, quando dormimos, experimentamos a morte,
preparamo-nos para ela, inspirados por Yewa. A certeza de que todos os dias,
por piores que sejam, dardo lugar ao descanso refazedor da noite, sdo o
encanto, a esperanca, regidos por essa divindade. Os dias vdo ganhando
ressignificacles, possibilidades. Yewa rege também o traslado do corpo
morto até a beira da sepultura; Yewa faz a “antessala” do sepultamento. J& 0
enterro, fica sob a égide dos deuses da palha. Da mesma forma, a morte pode
ser um bom preparo para um novo ciclo. O encanto e o mistério da deusa da
beleza revelam o bonito enigma de viver e morrer todos os dias.
Omolu/Obaliwaiyé sdo divindades (ou desdobramentos de uma mesma
divindade) associadas ao interior da terra, ao local dos mortos. Muitas
tradicdes do Candomblé e, também da Umbanda, realizam oferendas a essas
divindades nos cemitérios por entender que a morada dos mortos é o reino
desses deuses da palha; Omolu e Obaliwaiyé regem a salde e a doenga. Nao
fazem um combate entre salde e doenca, mas mediam, negociam saude e
doenca, conforme o que seja melhor para cada pessoa, de acordo com 0
destino escolhido.

Considerando que Aruin (a doenca) é a esposa mitica de 1k(, temos aqui uma
transversalidade de propdsitos e regéncias. Nem sempre Arun e Ikd chegam
juntos quando visitam um lar: as vezes, a esposa vem primeiro e vai embora;
por vezes, chama o marido; ha, ainda, os casos em que Iku chega, de repente,
sem avisar nem mesmo a sua cénjuge. O fato € que esses deuses habitam

nesse limiar: na triplice fronteira entre a doenca, a morte e a satde. Nessas
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terras limitrofes, ndo ha conflito, ndo ha guerra: ha tratados de paz e
propositos de sabedoria para o “bem-viver” e para o “bem-morrer”.

e) Oya, a Mée dos Nove Espacos Siderais, a Iyansan, é a divindade a qual se
atribui a condugdo dos espiritos apés o portal da morte. E Ela quem “espanta”
0s maus espiritos e as energias desagradaveis com seu irliesin.*>® Qya transita
por todos 0s espacos siderais; é 0 vento que varre o Planeta e que trafega pelo
Universo sem fim. Ndo se sabe se, em outros mundos, existe também a
necessidade de morrer; mas aqui, para nés humanos, a morte € uma
obrigacdo. Da mesma forma, é necessario mover-se apds a morte. Nao deve
0 espirito daquele que j& atravessou o portal da morte, permanecer inerte
neste mundo; ndo € bom. Sua presenca, nesses casos, pode ser nociva, pois
sua energia ndo estard mais no equilibrio harménico com esse novo estado,
esse novo momento. O fluxo de vida e o fluxo “poés-vida” pressupdem
movimento, capilaridade. Qya é aquela que se incumbe dessa logistica
intermundos, intervivos e meta-vivos.

f) Nana, a velha matriarca do pantedo, rege a vida e a morte. Da lama
primordial, seu elemento simboélico, Nana gera vida e transforma a matéria
morta. Quando danga com seu ibiri," parece estar ninando, cuidando
carinhosamente dos dois extremos: do nascimento e da morte (ainda que
sejam temporarios). Muitos temem Nana porque, sobre ela, depositam um
olhar da colonialidade, pois tém medo da morte, um medo ocidental, ndo
ioruba; um medo tipico de quem ndo compreendeu a morte por seu Viés
matricial. Se Iku é a morte, se a Ele incumbe a competéncia de abrir o portal
deste transito, Nana representa o que ja é morto: a lama da decomposicédo
que gera novas vidas. Na tradicdo ioruba, os corpos de defuntos ndo devem
ser cremados exatamente para que Nana possa atuar em seus misteres; possa
a natureza exercer seu papel de equilibrio sem a antecipacdo, sem a
intervencdo humana. Vida e morte dependem uma da outra. E essa a fungéo

de Nana: regular o principio da reciprocidade que as une. O mokan (colar

156 Truesin, ou irdkere — s. bastdo encimado pela crina do cavalo, utilizado por monarcas; ferramenta ritual de
Ode e Oya. O erukeré de Sango, seria feito da cauda de vaca branca, representando a barba do rei e o poder
soberano sobre a cidade de Qyg (JAGUN, 2017, p. 1072. Grifos do autor).

157 Tpiri — s. bast#o ritual utilizado por Nana em rituais de Candomblé, feito com nervuras da folha do
dendezeiro. Representa o Utero (JAGUN, 2017, p. 1033. Grifos do autor).
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feito de um trancado de palha da costa) é um amuleto de Nana: representa a
vagina. E usado nos ritos iniciaticos (pelos neofitos) e nos rituais funebres
(por toda a comunidade, independentemente do tempo de iniciacao).

g) Osala, o patriarca do pantedo ioruba, rege o inicio e o final dos ciclos. Logo,

vida e morte se encontram nos atributos do Velho Orisa. A paz (alaafia) é o
equilibrio nesse ciclo de fins e inicios. Um dos awon odu (trajetos de vida)
associados a Osala é, exatamente, alaafia: o odu, de nimero dezesseis, no
Sistema Oracular Brasileiro. Nas tradicdes do Candomblé, os adeptos e
adeptas se vestem de branco (cor mitica de Osald) no inicio e no final dos
ciclos de suas trajetorias espirituais. Usam branco, o abiyan (primeiro cargo
hierarquico na religido), bem como todos que integram a comunidade do
Terreiro durante o0 asésé — rito finebre. Quando uma pessoa doente consulta
0 Oraculo e a “caida”, é alaafia (paz), muitas vezes, esta “paz” ¢ a propria
morte, a conclus&o do ciclo da vida.
Nos rituais de ipadé (liturgia do encontro com 0s ancestrais meta-vivos),
Osala é sempre citado, face a essas atribuicdes. No ciclo litirgico das Aguas
de Osala®®® (este, realizado no inicio do exercicio anual), o ipadé é sempre
praticado. Fim e reinicio: duas pontas que se unem permanentemente.

De certo modo, todos os demais deuses do pantedo ddo sentido a vida, mas nao
necessariamente a morte, de forma direta. Contudo, tudo que beneficia a vida, da significado
ao “bem-morrer”. A fartura representada por Ode, o amor simbolizado por Osun, a alegria de
Ibéji, por exemplo, séo energias e fatores que atribuem valor a vida.

Uma vida bem vivida alenta a transposi¢éo do portal da morte. Diante da morte de um
ente querido, tendo ele ou ela vivido bem, seus parentes e amigos sentem-se, de certa forma,
confortados, aliviados. Quando se vive uma vida longa e prospera, diante da morte, ha uma
certa complacéncia, fica um certo sentido de que se viveu bem, cumpriu bem seu tempo; sente-
se a morte como algo que vem em um tempo razoavel, natural, ainda que deixe o halo da
saudade de quem vai. A boa vida gera um bom sentimento diante da morte.

Conforme a tradicdo da Casa de Oxumaré, no Terreiro, ha um espaco dedicado aos
ancestrais: o quarto de Baba ou o 11é Ibp Oku (a Casa da Morada do Morto). Ali, se reverenciam

0s mortos proeminentes daquela familia bioldgica e espiritual e sdéo homenageados 0s mortos

1%8 Rito anual dos Candomblés que visa propiciar béncéos e prosperidade ao novo ciclo.
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da comunidade. Ritos semanais, permanentes, tornam eternamente vivos 0s que ja transpuseram
0 portal.

Na entrada do 11é Ibp Oku, ficam os assentamentos de EsU, de Ogun e, dentro, junto aos
0jube™®® dos ancestrais, fica Qya. Como vimos acima, sdo divindades iorubas que possuem
relagdo com a morte e com o “bem-viver”. A porta do 1lé Top Okl é serrada ao meio, a
demonstrar que ali, naquele espaco, a vida foi rompida.

E a memoria, na vida, que subverte o esquecimento e a morte. A morte é inevitavel;
mais do que isso: esperavel, esperancavel. Nem mesmo Estl, 0 Senhor do Poder do Corpo, pode

vencer Ikd. Assim, vejamos:

Exu ndo consegue vencer a Morte:

Havia um ser que ndo temia Exu e este era Icu, a Morte. Icu ouvira falar de coisas
terriveis que Exu tinha feito ao povo e perguntou por que Exu fazia isso sem ser
reprimido. Todos diziam que ninguém era suficientemente corajoso para enfrentar Icu
face a face. Icu disse que era ela quem devia lidar com Exu e enviou uma mensagem
desafiando Exu para uma batalha. E Exu entdo respondeu: “Eu nio tenho medo de
Icu. Vamos lutar”. Exu foi até seu amigo Orunmila e contou-lhe sobre o desafio.
Orunmila perguntou: “Quem pode lutar com a Morte?”. Exu respondeu bravo: “Quem
pode lutar com Exu?”. Exu pediu a Orunmila que arranjasse o combate. E o dia do
duelo chegou. Veio gente de toda parte para assistir ao duelo e a cidade ficou tomada
de espectadores. Exu bradou seu grito de guerra provocando Icu. Entdo Icu avangou,
segurando a espada e o escudo, e cantou provocando Exu. E a batalha comegou. Exu
golpeava forte com o porrete, varias vezes. Mas Icu era rapida e agil. Tanto que Icu
prendeu Exu. Icu jogou-o no chdo e arrancou o porrete de sua méo. Icu ergueu o
porrete sobre Exu para mata-lo. Entdo houve gritos de alarme na multiddo. Orunmila
correu até o lugar da escaramuca e tomou o porrete de Icu, salvando o amigo da
destruigdo. E foi porque Exu foi defendido por Orunmila que ele ndo morreu. E é por
causa disso que 0s homens dizem: “Ninguém pode matar a Morte. Ninguém pode
derrotar Icu” (COURLANDER, 1973 apud PRANDI, 2001, p. 65-66. Grifo do autor).

EsU ndo “pode” vencer a morte porque a morte ¢ movimento. Impedir 0 movimento
seria irromper a propria imanéncia de Esu; seria um contrassenso impedir a morte de transitar

pela vida, sendo este um movimento indispensavel ao préprio viver.

159 Ojube - s. local de culto aos espiritos e divindades; altar, ambiente onde ficam os assentamentos e elementos
rituais (JAGUN, 2017, p. 1131. Grifos do autor).
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5.1 Morte e iniquidade

A infalibilidade da morte é, muitas vezes, confundida por um pensamento da
colonialidade, como uma fatalidade divina. Muitas mortes, sobretudo as que decorrem das
iniquidades humanas, nada tém de destinagdo nem de vontade do Criador, conforme o
compéndio filosofico ioruba. Maos humanas criaram e executaram pessoas durante o nefasto
periodo do Nazismo e do Holocausto negro, por exemplo; as guerras nunca foram santas nem
seus reais propositos; ndo foi Deus que promoveu a exploracao de povos, a fome, a miséria, a
corrupgéo: foram maos humanas.

Iniquidade € um conceito judaico-cristdo de injustica. As injusticas marcam,
severamente, o texto sagrado. No Velho Testamento, a “primeira morte” biblica foi um
fratricidio: o assassinato de Abel pelo irm&o Caim foi uma iniquidade. No Novo Testamento, a
crucificacdo de Jesus foi um ato iniquo de intolerancia religiosa.

Respeitamos a convicg¢do, a dor, 0 martirio, mas nao podemos glorificar a morte injusta
e iniqua; isto redimiria os assassinos, Ihes daria proposito, razéo de existir. Ndo ha naturalidade
no mal: racismo, xenofobia, escraviddo, nazismo ndo sdo “naturalidades”, mas “iniquidades”
humanas.

E pertinente visitarmos Hanna Arendt (1999) e seu conceito de banalidade do mal. Em
sua obra Eichmann em Jerusalém, a filésofa propde que a massificacéo da sociedade criou uma
multiddo incapaz de fazer julgamentos morais, razdo que explica porque aceitam e cumprem
ordens sem questionar; o mal se torna banal devido a mediocridade do ndo pensar. Somos
responsaveis por pensar o bem a ser feito em prol da vida e, igualmente, responsaveis e
coautores de todas as injusticas cometidas pela nossa acdo dolosa ou impensadamente
negligente, culposa. Somos assassinos em série pelos males que fingimos néo ver.

A seu turno, Byung-Chul Han (2019) alega que algumas iniquidades, como o racismo,
tém a ver com metafisica: a substancia essencial do direito de privilégio; € um caso de
hereditariedade de privilégios. N&o h& devir; trata-se de uma naturalizacdo. Numa percep¢édo
contemporanea, Han (2019) diz que o sistema capitalista neoliberal promove a morte do sujeito
por implosao (infarto psiquico) ou por superfluidez da alma: stress, burnout, depresséo etc. Na
mesma linha, Achile Mbembe (2018, p. 62), ao desenvolver seu conceito de necropolitica,
aponta a “logica do martirio” e a “ldgica da sobrevivéncia”, destacando as injusti¢as impostas

pelos colonizadores.
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Sobre esse tema, Mbembe cita Martin Heidegger, que defende “que o ‘ser para a morte’
é a condicdo decisiva de toda liberdade humana verdadeira” (HEIDEGGER, 1986 apud
MBEMBE, 2016, p. 144). Em outras palavras, se € livre para viver a propria vida somente
quando se € livre para morrer a propria morte

Como assevera Mbembe (2016, p. 135-136), “a ocupagdo colonial tardia difere em
muitos aspectos da primeira ocupagdo moderna, particularmente em sua combinagédo
disciplinar, biopolitica ¢ necropolitica”. O mesmo autor, assim, arremata: “Condicdes de vida
que Ihes conferem o estatuto de ‘mortos-vivos’” (MBEMBE, 2018, p. 71).

A morte é um atributo divino; a iniquidade, ndo. N&o se pode confundir a naturalidade
da morte com a iniquidade da vida. Da mesma forma como as injusticas precisaram de maos
para serem perpetradas, a justica, a igualdade e a solidariedade carecem de aliados humanos,
de mentes, coracdes e gestos de pessoas para a garantia da vida.

A morte em vida é uma percep¢do interessante e necessaria, proposta pela grande
Conceigdo Evaristo (2017). Em sua obra, Becos da Memodria, Evaristo destaca “o morrer de néo
viver” (EVARISTO, 2017, p. 161):

Maria-Nova ficara impressionada com a morte. Cidinha-Cidoca havia avisado, com
palavras, que ia “morrer de ndo viver”. A menina ficou pensando na mulher que seria
enterrada como indigente. Afinal todos, ali na mesma miséria, 0 que eram se ndo
indigentes? [...] A condico de vida era Unica, a indigéncia em grau maior ou menor
existia para todos. “Morrer de ndo viver”, a ameaga de Cidinha-Cidoca pairou por
alguns instantes na cabeca de Maria Nova. Era preciso viver. “Viver do viver”.

A morte ganha contornos polissémicos. Merece reflexdo a ideia da morte livre ou de
“liberdade para a morte (Freiheit zum Tode)”, de Nietzsche (2000 apud NASSER, 2008, p. 105.
Grifo do autor), que propde a mortalidade como condi¢édo da liberdade.

O alemé&o Heidegger (1989a apud WERLE, 2003, p. 101. Grifo do autor) sugere a morte
como requisito de aparecimento da condi¢do humana. Ou seja, para 0 humano “ser-no-mundo
[In-der-Welt-sein]” devera estar imerso nos pressupostos de viver e morrer neste mundo.

Os dois autores citados sdo ocidentais; ndo, necessariamente, trafegam pela cultura
ioruba. Contudo, suas ponderacdes sdo pertinentes. Pensar morte, passa por questionar 0s
conceitos ocidentais sobre este momento tdo especial da vida. Para os iorubas, a morte ndo é
um fim, mas um reinicio. No sistema cultural ioruba, a morte € um dos ciclos da vida. A morte
é vista como amiga da vida e ndo seu contraponto. Conviver com a certeza da morte torna mais

leve a vida, afinal, uma religido que cultua os ancestrais ndo pode temer a morte.
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Morrer, para 0s iorubas, é ser esquecido. O culto aos ancestrais €, pois, uma subversao
da finitude, uma circularidade impar do tempo. A partir dessa no¢ao atemporal, que sincroniza
passado-presente-futuro de forma ciclica, os antepassados sdo alentos para o futuro e

companhias do presente. Morte €, assim, um complexo de vida, tempo e memodria.

5.2 Asésé: rito a morte

Na tradicdo do Candomblé nag6, ha uma importante liturgia para celebracdo da morte:
0 asésé. Trata-se de um rito de passagem e nao de despedida.

Na cultura ioruba, a morte é encarada como uma transi¢do entre o0 mundo dos vivos e
dos mortos (ou meta-vivos, como prefiro), sendo certo que estes dois ambientes permanecem
em contato continuo. O ritual fanebre é, portanto, de vital importancia para que essa
transposicdo se dé de maneira satisfatoria.

O asésé promove uma espécie de reducdo do processo iniciatico no corpo do nedfito.
Sao feitos rituais com os elementos litdrgicos do morto, bem como em seu corpo e em sua
cabeca (Ori). O cerne deste rito € informar a cabeca do morto (Ori inu), que sua vida, neste
mundo, terminou e que ela deve prosseguir sua jornada em outro plano. Trata-se de um
chamado a consciéncia — uma nova consciéncia, agora inaugurada, apés a travessia do portal
da morte.

Quando a morte se da por razbes naturais e em idade avanc¢ada, considera-se que 0 morto
é um privilegiado. Ao contrario, quando a morte € prematura ou traumatica, devem ser
analisadas as razdes que levaram a isto. Mas, de uma forma geral, 0 asésé é concluido sempre
com uma festa proporcional a honra do morto e as condic@es financeiras de sua comunidade/cla.
Segundo o0 Oj¢'®° Jodo Monteiro (Ahundeji), a palavra asésé significaria “perfeito”, “completo”
(Informacao verbal).'®!

Miticamente, o primeiro a receber um asésé teria sido 0 orisa Ode, oficiado por sua
esposa Oya que, por sete dias e sete noites, cantou os feitos e as realizagfes do seu finado

marido.

180 Cargo ritual daquele que é responsavel pelo ritual de asésé e do culto aos mortos.

161 Informacéo obtida a partir de contato no ambiente de Terreiro.
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O ritual do asésé é repetido ciclicamente: aos trinta dias, apds o falecimento; aos trés
meses; aos seis meses; com um ano; e, depois, aos sete anos, conforme a tradi¢do. A ideia é
unir a comunidade, perpetuar a memaria e também celebrar o espirito do morto. Os espiritos
nunca se afastam, nunca sdo esquecidos, nunca morrem.

O periodo de luto experimentado por uma Casa de Candomblé, por exemplo, € bastante
apropriado para o refazimento emocional da comunidade. Esse periodo pode variar entre trinta
dias, sete meses, um ano (mais usual), trés anos e até por vinte e um anos. O intersticio do luto
é atil para favorecer a transicdo da nova lideranca que ird assumir o sacerdocio naquele I11é. A
Casa também ndo pode morrer: uma nova lideranca garantira a sucessdo da resisténcia. Viver é
resistir.

O primeiro procedimento ap6s a morte, consiste em emborcar as quartinhas'®? dos awon
orisa (orixas) do morto, fazendo escorrer a &gua como forma de expressar que a vida seguira
um novo rumo. Em seguida, todos os idi orisa*®® do morto s&o levados para dentro do /é Ibo
Oku. L&, os assentamentos s&o cobertos com um pano branco — a cor de Osald — a demonstrar
o fim de uma etapa e o inicio de outra.

E o préprio morto que ira orientar boa parte dos procedimentos flnebres. Para que se
possa invocar o égun (espirito) do morto no 17é Ibo Ok a fim de saber as informagdes basicas
acerca do ritual, invoca-se 0 nome do proprio falecido, 0 nome da mée (ou avo) e seu nome de
iniciacdo (oriiko). E a pessoalidade, a dinastia dele que estd sendo invocada; ele é
individualizado, mas, para ser quem €, decorre de uma linhagem. Assim, é sempre necessario
mencionar o0 nome das ancestrais femininas do morto (mée, avo etc.), pois o ventre é sagrado e
funciona como garantia, como um DNA da ancestralidade.

Nessas consultas, o Oraculo utilizado costuma ser o obi, que é um simbolo de lealdade
e amizade. O morto, entdo, ira orientar os rituais que também serdo praticados nos corpos dos
vivos, tais como banhos, periodo de luto, a quantidade de dias do aséseé.

O Oju Onile é o espago montado dentro do 77é Ibo onde o éguin do falecido seré invocado
e consultado durante todo o ritual do asésé. O Oju Onile é uma espécie de portal a ser aberto;

ele é constituido da seguinte maneira: a) Faz-se quatro circulos no chdo (do menor para 0 maior)

162 pequenas talhas de barro ou louga, que ficam cheias de gua. Estas, sdo colocadas junto as vasilhas (idi orisa)
nas quais ficam os elementos sagrados dos deuses. A quartinha representa o corpo do(a) adepto(a) e a vasilha,
a divindade.

163 1di orisa: vasilhas nas quais ficam os elementos sagrados dos deuses. Mesmo que igba.
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com: efun,'®* osuin, % wajil®® e carvio vegetal; b) Sobre esses circulos, monta-se uma armagao
com trés isan®’ amarrados com mariwo!® desfiado, formando um tripé; ¢) Cobre-se este tripé
com mariwo; d) Dentro do tripé, pde-se uma quartinha de barro com agua e um alguidar
preparado com nove cruzes riscadas com efun.

Os circulos representam as dimens6es do material, do imaterial e do divino. O isdn €
um simbolo dos ancestrais, haja vista ser confeccionado a partir de galhos da amoreira,'®® uma
das arvores dedicadas ao culto dos ancestres.

O mariwo é uma espécie de amuleto, uma protecdo contra as energias negativas,
confeccionado a partir das folhas do dendezeiro.*”

Dentro do menor circulo, jogam-se trés pingos de agua no chédo, pronunciando as frases
de encantamento. Em seguida, bate-se com a méo no chdo, por trés vezes, chamando o nome
do morto (home de batismo, oriko € nome da mée). Neste momento, sauda-se a divindade da

terra Aléle (ou Onile), dizendo:

164 Efun: 1. s. giz; mineral branco utilizado no ritual. E um dos elementos mais importantes, largamente utilizado
e indispensavel em diversos ritos do Candomblé, seja na iniciagdo, em diversas oferendas e até nos ritos
flnebres. Esta ligado ao culto de Osala. Inclusive, serve muitas vezes como prefixo aos nomes dos iniciados
para esta divindade. Ex.: Efundayo (Osala nos trouxe alegria); Efunewa (Osala é belo). Representa a propria
criacdo. O efun é considerado como um dos tipos de sangue branco existentes na natureza. Os iniciados no
Candomblé, tém seu corpo pintado com osun, efun e waji, que representam as trés cores primordiais:
vermelho, branco e preto, respectivamente; 2. adj. branco. Mesmo que funfun; 3. s. forma de designar um dos
ritos que compdem o processo iniciatico do nedfito no Candomblé. Chamam popularmente ainda de “queima
de efun”. A “queima de efun”, consiste nos momentos em que os neodfitos saem do quarto de recolhimento,
séo pintados com desenhos rituais feitos com efun e trazidos ao Barraco para aprenderem a dancar para as
divindades (JAGUN, 2017, p. 1002. Grifos do autor).

165 Ostin: pd vermelho utilizado em diversos rituais de Candomblé, produzido a partir da arvore denominada
irosun (Baphia Nitida-Papilonaceae). O osuin é considerado como um dos tipos de sangue vermelho
existentes na natureza. Os iniciados no Candomblé, tém seu corpo pintado com osun, efun e wéji, que
representam as trés cores primordiais: vermelho, branco e preto, respectivamente (JAGUN, 2017, p. 1150-
1151. Grifo do autor).

166 Waji: indigo; po azul utilizado em diversos rituais de Candomblé. O waji é considerado como um dos tipos de
sangue preto existentes na natureza. Os iniciados no Candomblé, tém seu corpo pintado com osun, efun e
waji, que representam as trés cores primordiais: vermelho, branco e preto, respectivamente (JAGUN, 2017, p.
1222. Grifo do autor).

167 |san: cajado, ou vareta de madeira utilizado em rituais do Candomblé e de culto Egungin (JAGUN, 2017, p.
1076. Grifo do autor).

188 Mariwo: elemento utilizado em rituais de Candomblé feito a base de folhas de dendezeiro desfiadas
manualmente, através de ritual préprio. O mariwod é um simbolo de protecdo para a Casa de Candomblé, razéo
pela qual fica pendurado nas portas de entrada e janelas. O mariwo também serve como adereco para as
vestimentas de alguns Orisa, como Ogin e Oya (JAGUN, 2017, p. 1109. Grifo do autor).

169 Nome cientifico: Morus alba, Moraceae.

170 Nome cientifico: Elaeis guineenses.
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Alale, mo pe ye

Aldle eu te agradeco e reverencio

Tire omo okunrin ............ nome.............

Seu filho .......... nome...............

Joko l¢se Qlorun, ka sun re o!

Ajoelhado aos pés do Criador, esteja em paz
Ko si pure aiyé

N&o exista perda de sorte no mundo
Waniemi ....... nome......

Existe no héalito

Oun sorg obi abata fun mi

Ele se comunicara através do obi abata para mim (Informacéo verbal).

Em seguida, joga-se o obi,!"* confirmando a presenca do éguin do morto. Ele estara ali,
novamente com todos, falando, interagindo, celebrando. Eis a subversdo da morte.

Sdo muitos e, extremamente simbdlicos, os rituais do asésé. Uma enormidade de
metéforas, poesias nos gestos, encantamento dos elementos, filosofia ancestral da mais rica
estirpe. Destacaremos, resumidamente, alguns deles:

a) Diariamente, sdo colocadas oferendas no 11é Tbo Oku, especificamente,
dentro do alguidar preparado com as nove cruzes (a lembrar os nove espacos
siderais);

b) As roupas de todos os participantes do ritual finebre serdo sempre na cor
branca e em estilo simples (a lembrar a cor do inicio e do fim, bem como a
necessidade de reiterar a humildade perante a morte);

c) Em todo o tempo dos ritos, homens e mulheres devem manter a cabeca

coberta (lembrando que ha algo acima de suas cabecas);

171 Ohi, kola. Fruto: noz de cola. Cola acuminata. Este fruto é considerado sagrado e utilizado largamente em
diversos rituais de Candomblé e para consulta oracular. O obi representa a lealdade, a fidelidade entre os
humanos e entre estes e seus deuses. Mesmo fora da liturgia, tradicionalmente era usado para presentear
pessoas como forma de demonstrar respeito e amizade. O uso litdrgico do obi se da desde os ritos do
nascimento de uma crianca, até as cerimoénias finebres. O Obi é altamente energético, possuindo enormes
quantidades de tobromina e cafeina, sendo consumido também como alimento na Africa. Na farmacologia
yorubd, a semente do obi é usada como estimulante digestivo, inibidor de apetite, tdnico para o coracao e
afrodisiaco. O Obi ¢ considerado um interdito para Sangé e para as pessoas iniciadas a este Orisa, pois esta
divindade teria se enforcado em um pé desta arvore. A semente do obi pode apresentar-se de forma diferente,
em relacdo as divisfes naturais. Tipos de obi: obi gbanja (obi de dois gomos) — geralmente € mais utilizado
para alimentacdo do que para a ritualistica; obi abata (obi avermelhado e que possui quatro gomos) — 0 mais
utilizado no ritual, pois representa o equilibrio; obi maran (obi de cinco gomos) — nunca se oferecem as cinco
partes deste obi para a divindade, pois a quinta parte deve ser separada e oferecida para que as mulheres
comam, fortalecendo o poder das “Senhoras dos Passaros”. Of Uwa significa “o quinhdo que deve ser repartido
para que os poderes sobrenaturais proporcionem alivio imediato™; obi iwarefa (obi de seis gomos) — com este
obi, se realizada grande preceito a Sango objetivando sua intervengdo em casos de justica, utilizando-se seis
mulheres para oferecer uma das partes ao Deus do Trovéo. Iwarefa, é a designacio do grupo de seis chefes na
Sociedade Ogboni; obi mérinndildgun (obi de dezesseis gomos) — que néo pode ser comercializado, pois este
tipo de obi s6 pode ser dado (JAGUN, 2017, p. 1121. Grifos do autor).
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Homens e mulheres, com qualquer tempo de iniciagéo ou cargo, deverao usar
um pano sobre os ombros, cobrindo os fios de conta (a demonstrar que a
morte paira mesmo sobre 0 nosso sagrado);

O oficiante deve usar, no pescogo, um pequeno mekan'’? — o mesmo fio
tecido com palha da costa, usado quando da iniciagdo no Candomblé (por ser
0 mokan um simbolo de Nana — a deusa da vida e da morte — e também para
lembrar o inicio do ciclo religioso com a iniciacéo e a conclusdo do mesmo,
com o0 aséseé);

Durante todos os dias do rito fnebre, o(a) oficiante deve colocar, junto a sua
cabeca, um obi, o qual sera aberto como Oréculo, todos os dias (para manter
sua cabeca em conexao com a cabeca do morto, ouvindo-o melhor);

Todos os dias, apos ipadé, canta-se para os Orisa de tras para frente, em uma
ordem inversa ao siré!’”® cotidiano (a demonstrar o tempo circular e inverso
da imaterialidade). O siré s voltara a ser cantado na ordem comum apos a
conclusdo dos rituais fanebres (quando a vida retomar seu rumo normal);
Na parte central do Barracdo, é colocada uma cuia feita de cabaca,
representando o Ori do morto. Quando o asésé for de sacerdote(isa), todos
0s descendentes batem a cabeca no chéo, diante da cuia, pois ela representa
a cabeca do morto.

Com a morte do corpo fisico, morre também o corpo emocional (enikéji), pois as minhas

emoc0Oes estdo diretamente embricadas com a minha biologia; ndo ha como coaduna-las com

outro corpo. A morte fisica é também a morte emocional. Mas, ndo ¢ a faléncia completa do Eu

porque meu Ori ind, como dissemos, ndo se extingue. Ele levara consigo minha esséncia para

outro espaco sideral.

Dentro de Ori in0 (a Cabeca Imaterial) estd o ipori (registro de todas as minhas

experiéncias vividas nesta e em outras vidas). Para a préxima vida, meu Ori escolherd um novo

odu e um outro corpo compativel. Serei eu; minha individualidade estard presente. Na nova

vida, teremos um periodo de inféncia, Gtil para esta transicdo/adaptacdo de Ser/espirito e de

Ser/corpo. Uma outra integralidade serd constituida entre meu novo corpo bioldgico,

172 Mokan: colar feito a partir de um trangado de palha da costa. E utilizado por iniciados no Candomblé.
Considerado como um amuleto dedicado ao Orisa Nana (divindade da vida e da morte) e é portado pelos
iniciados como forma de protecdo contra a Ikd (JAGUN, 2017, p. 1113. Grifo do autor).

173 Rito pablico de louvor aos deuses iorubas, no qual tocam-se os ritmos de cada orisa e se danca em louvor aos

mesmos.
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impregnado de uma outra carga genética, e meu neocorpo emocional. Porém, minha sabedoria
acumulada e minha memoria ancestral fardo diferenga na gestao desse novel “veiculo de vida”.
Quando o ciclo da vida se conclui de forma harmdnica e temporanea, a morte do corpo
emocional encerra harmoniosamente esse circuito; se as emoc6es foram boas, ainda que elas
morram, terdo causado alento nos momentos necessarios a vida.

Se o0 Ori de uma pessoa pode escolher um novo corpo e viver um novo ciclo de vida,
como ficaria, entdo, o culto ao morto? E os cultos, assentamentos e celebragfes a pessoa
individualizada de determinado antepassado, como ficariam quando ele voltasse a viver em um
outro corpo?

Eis a coeréncia desse culto bioenergético: o novo corpo trard consigo um registro
imaterial daquele Ser'’* e contera também a memdria genética, cognitiva e experiencial. Serei
um novo Ser, com um novo corpo, um novo destino, porém sem jamais deixar de ser quem eu
sou. A cada vida e a cada morte, n6s nos tornamos mais, nos tornamos muitos. O somatorio de
todos esses “Eus” sera meu Ser: um Ser em transito, um Ser gerindio, em processo constante
de edificacdo.

Entretanto, todas as vezes que esse Ser for invocado em algum tempoespaco, parte dele
sera chamada e se fara presente. Guardadas as proporc¢des, € como se eu estivesse no trabalho,
desempenhando minhas tarefas profissionais, e recebesse o chamado de um filho, por telefone.
Embora eu esteja em outro ambiente, concentrado em outros afazeres, vivendo uma face de
meu Ser (a vertente profissional) e fosse conclamado a sentir e agir por um outro lado de mim,
a vertente de pai. Vou, volto e transito; concentro-me e desconcentro-me, de perto ou de longe,
mas ndo deixo de ser eu mesmo. Este desdobramento, durante a vida cotidiana, é bastante
cansativo, porém possivel, afinal, somos multiplos, plurais.

A sensacdo de finitude é extremamente benéfica. Gracas a ela, preocupamo-nos em
acelerar providéncias, em resolver pendéncias, em realizar. A morte é, assim, ndo uma
consequéncia da vida, mas uma condi¢do dela. Somos 0 que Somos e quem somos porque
morremos. A morte estabelece condigdes de viver. A fé, a moral, a ética, a caridade séo, de
certa forma, acdes da vida em prol do viver e do morrer. A busca das virtudes, para os iorubas,
ndo significa uma sublimagdo em prol do paraiso. Mas, ndo ha davidas: denota uma busca

existencial para além do intersticio da vida. A morte é uma anterioridade.

174 Sobre a ontologia ioruba, Capitulo 4: “O Ser: ontologia ioruba e a nogéo de pessoa humana”.
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6 A VIDA

Ante as consideracdes sobre a morte, cumpre-nos repensar a vida. A vida, para 0s
iorubas, é boa quando é proficua. O conceito de vida ativa e inativa decorre da relacdo, da
proporcao das realizagdes com o tempo. Para suplantar a possibilidade de ser esquecida apds a
morte, a pessoa deve agir durante o periodo da vida, produzindo feitos que a tornem célebre,
lembrada, imortal.

Interessante a perspectiva de Fabio Leite (2008, p. 27), que ndo percebe a vida como
protagonista da existéncia e, sim, a morte, ou seja, a morte, que ¢ o momento auge da vida: “O
homem natural-social [é] aquele manifestado, durante sua existéncia visivel, no espaco
terrestre. Este ser humano € chamado de pré-ancestral”. Tratar o vivo como “pré-ancestral”, a
nosso ver, é reconhecer que a vida seria um estagio “pré-morte”, sendo esta (a morte), o
verdadeiro referencial da existéncia.

Para os iorubas, a vida tem inicio com o sopro do Criador, como explica Verger (2002,
p. 93):

Afirmam os Yoruba que o corpo das pessoas foi criado e moldado no barro por
Ol6dumare, Deus ou forga Suprema. A cabeca (ori) foi moldada por Obatala que
recebeu de Olédumare o poder de criar e de talhar os olhos, o nariz, aboca e as orelhas.
Em seguida a respiragdo (eémi) foi insuflada por Olédumaré. As pessoas sdo
constituidas por uma parte material, o corpo (ara), e por uma parte imaterial (émi), a
respiracéo, a alma, o principio vital, o espirito. Diz-se que émi oléja ninu ara, a
respiracéo € rainha do corpo. A diferenca entre um corpo vivo e um cadaver é a
presenca ou auséncia de émi. Emi é representada por 0jiji, a sombra das pessoas. E
aquilo que os fon denominam ye (Grifo do autor).

Assim que um ser humano nasce neste mundo, ha um delicado cuidado de sua
comunidade em identificar a origem desse espirito e compreender seu destino para ajuda-lo, da
melhor forma, a trilhar o percurso que escolheu. Logo nos primeiros dias de vida, esse novo
Ser passarad por ritos de propiciacdo para uma boa vida. Nesse mister, elementos animais,
vegetais e minerais serdo utilizados como simbolos determinantes nessa liturgia, denominada
de ikdmojade,’® conhecida também como “culto a placenta”. A ceriménia de ikdmojade é
realizada no nono dia de nascido para meninos, sétimo dia para meninas e oitavo, no caso de

gémeos.

175 Diferente do rito de iniciacdo (quando a pessoa se torna neéfita no Candomblé), o ikomojade é um rito de
propiciacao, uma espécie de béncédo para a nova vida que se inicia.
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O Ikémojade é dividido em quatro momentos: o enterro da placenta (olobi) aos pés de
uma arvore frondosa da comunidade; ikosedayé — consulta oracular especifica para saber a
respeito da ancestralidade daquele bebé; isomoldruke — cerimdnia que concede um nome ao
recém-nato de acordo com seu cld ancestral; e, por fim, isure — a béncao: um rito no qual a
crianga é sacralizada com elementos méagicos, como o dendé, sal, cana-de-acUcar, mel, a terra
e 0 peixe.

Na primeira etapa, a placenta é enterrada aos pés de um igi ewé (arvore frondosa).
Conforme a mitologia ioruba, a placenta (olébi) € impregnada pelas ultimas lembrancas do
espirito que escolhera seu destino antes de nascer. Enterrar a placenta no chéo, é solidificar as
escolhas feitas pré-nascimento, materializar o imaterial, estabelecer um link entre 0 orun e 0
aiyé para que as escolhas se cumpram durante sua permanéncia neste mundo. O enterro da

placenta € feito ao som da seguinte louvacéo:

Nilé, nilé, aware nilé, nilé!

Nilé, nilé, aware nilé, nilé!

Nilé, nilé, aware nilé nilé!

Nilé, nilé, awdre nilé nilé!

Na casa, na casa, felicidade na casa, na casa!

Na casa, na casa, felicidade na casa, na casa!

Na casa, na casa, felicidade na casa, na casa!

Abi, abi odun ase

Abi, abi odln ase

Abi, abi odln ase

O nascimento, 0 nascimento deste novo periodo, se faz com ase!
O nascimento, 0 nascimento deste novo periodo, se faz com ase!
O nascimento, 0 nascimento deste novo periodo, se faz com ase!
(Informacéo verbal).

Depois que a terra recobre os elementos, uma nova sequéncia de canticos:

le, ile wayo ile, ile

le, ile wayo ile, ile

A terra, a terra estd temperada a terra, a terra

A terra, a terra esta temperada a terra, a terra

Ig, ilé odUn ilé, ilé!

Ig, ilé odUn ilé, ilé!

A casa, a casa comemora um novo ciclo de vida a casa, a casa

A casa, a casa comemora um novo ciclo de vida a casa, a casa

11, ilé odln odara ilé, ilé!

11, ilé odln odara ilé, ilé!

A casa, a casa comemora um novo ciclo de vida com perfeicédo a casa, a casa!
A casa, a casa comemora um novo ciclo de vida com perfeicdo a casa, a casa!
(Informacéo verbal).
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Depois de enterrada a placenta, sucede-se 0 isomol6riko: ceriménia que identifica o
nome do recém-nascido, indicando sua relacdo ancestral e seu percurso pela vida atravées de
uma consulta ao Oréaculo.

Antes de a pessoa que oficia o ritual lancar o Oréaculo, ela sauda os quatro pontos
cardeais, pedindo licenca para que o Universo possa se abrir: Mojuba Ariwa! (Meus respeitos
ao norte!); Mojuba Gulsu! (Meus respeitos ao sull); Mojaba Tla-oorun! (Meus respeitos ao
leste, ao oriente!); Mojliba Two-00run! (Meus respeitos ao oeste, ao ocidente!). Em seguida, é
feita a reza propria do Oraculo: 0 mesmo é jogado, para que se conheca a origem daquele novo
Ser chegado no aiyé. Os pais e a comunidade conhecerdo o destino que fora escolhido por seu
filho(a). Dessa forma, poderdo colaborar, da melhor maneira, para que o transcurso da vida
daquela nova pessoa possa ser 0 mais proficuo possivel.

De acordo com a origem desse espirito ou, conforme, seu odu, o(a) oficiante intuird o
nome daquela pessoa recém-nascida. Como, por exemplo, Sufelebi (Aquela que acalma os
ventos), fazendo menc¢do a um destino ligado a justica e a paz social, ou Onistre (O Senhor das
Béncaos). Repetir o nome ¢é provocar forca cosmica, reiterando as poténcias daquela pessoa.
Logo, quanto mais for chamada de Sufelebi, mais forca terd para acalmar os ventos, para
externar suas poténcias.

Agora que ja se fixou o odu da crianga neste mundo; que se sabe o que o Ori do recém-
nascido decidiu; qual seu nome; qual a implicacdo da familia e da comunidade nesse odu; a
proxima etapa é a béncdo do corpo dessa nova pessoa: isure. Uma mesa preparada
anteriormente com o0s elementos rituais, aguarda os pais e a crianca. Conforme a tradicdo
praticada no 11é Ase Aiyé Obaluwaiyé, usam-se os seguintes itens:

a) Uma bacia de dgata com agua (na qual sdo colocadas joias ou elementos de
valor estimativo de todos os presentes) para que o Ori da crianca seja lavado
com esta agua;

b) Uma outra bacia, com terra retirada proxima ao tronco do Akéko!’® (arvore
mitica que liga 0 orun ao aiyé e que possui fundamento com o culto aos
ancestrais). Essa terra € temperada, na bacia, com diversos elementos como:
(1) iyerosun: pé amarelado derivado da ag&o do cupim (iye) ao roer a arvore
denominada irosun’’ — o mesmo utilizado para forrar a bandeja do Oréaculo

de Ifa onde os simbolos dos Odu sé&o grafados —, objetivando que a crianga

176 Newboldia Laevis é seu nome, conforme a taxonomia ocidental.

177 Baphia Nitida-Papilonaceae é seu nome, conforme a taxonomia ocidental.
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seja sempre bem-intuida. O pé da crianga serd& marcado nessa terra
temperada; (2) azeite de dendé (epo pupa) — combustivel para a vida e
ferramenta para que ela possa sempre “escorregar” dos problemas; (3) sal
(iyo) — que da sabor e tempero a vida; (4) mel (oyin) — para que sua boca seja
sempre doce, assim como sua vida e suas relagdes;

¢) Um pedaco de cana-de-agticar'’® (ireké) — para que sua jornada seja prospera
e repleta de sucesso;

d) Orogbot” — semente da longevidade;

e) O obi'® — simbolo da amizade, lealdade e do vinculo com os ancestrais e
divindades;

f)  Um peixe (eja) — elemento de placidez, calma e direcdo.

A crianga, nas méaos do oficiante, é apresentada aos quatro pontos cardeais para que o
infinito Ihe ache e ela propria se reconheca no seu espagotempo. Os elementos sdo ofertados ao
Ori da crianca, cada qual agregando suas energias. O peixe (eja), além de seus proprios
simbolismos, mantém fundamento com Yemgja. Como cita Carvalho Junior (2020, p. 104): “O
peixe também esta ligado a Yemoja, considerada a Mae de todas as cabecas, e a quem rogamos
a sanidade mental ¢ a harmonia do lar”.

Ao descrever o ikdmojade de sua propria filha, Maria Helena!®! (Stfelebi), em sua
Dissertacdo de Mestrado, Carvalho Junior (2020, p. 104-105) destacou um momento relevante

do ritual realizado, 14 mesmo, no 11é Aiyé Obaldaiyé:

O pé esquerdo de Maria toca e marca a terra que fora temperada, encantada e
manipulada energeticamente através dos elementos, dando inicio a sua trajetoria e
determinando que o nome de seu cla ancestral materno j& pode ser proferido e se tornar
plblico. E chegada a hora que todos aguardam. Um clima de ansiedade e imensa
alegria contagiam o I1é.

Numa brincadeira entre os filhos da Casa, é de costume que apostem entre si, quais
Orisa irdo se manifestar. Uma espécie de “bol&o”, é organizado, momentos antes dos
padrinhos serem conhecidos. Ninguém aposta de fato; ndo passa de uma grande e
saudavel brincadeira. Geralmente, 0s que acertam costumam se gabar e exaltar que
possuem vidéncia, mediunidade e conexdo com as divindades. Outro obi é aberto.
Uma quartinha de louga branca com agua é utilizada para umedecer a superficie de
um prato de mesma cor e mesmo material.

178 Saccharum spontaneum, é seu nome, conforme a taxonomia ocidental.

178 Garcinia gnetoides é seu nome, conforme a taxonomia ocidental.

180 Cola acuminata, é seu nome, conforme a taxonomia ocidental.

181 Maria Hellena Nzinga de Carlantonio, nascida em 11 de junho de 2015, filha de Elaine Barbosa de

Carlantonio e Renato Alves de Carvalho Janior. O seu ikomojade ocorreu no dia 18 de junho de 2015, em
uma quinta-feira, e foi realizado pelo Autor, no 11é Aiyé Oballaiyé.
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[-]

O Zelador novamente satida os quatro cantos do mundo e, com o obi nas maos, projeta
sinais cruzados por cima do prato. O siléncio é interrompido pelo som das sementes
tocando a louca branca. Imediatamente, as divindades, com seus brados
caracteristicos, intensificam o coro ancestral, que logo é seguido de palmas e
louvacdes: Ardlé Ode! Eépaa hey Oya! Osdosi e Oya foram os primeiros a se
manifestarem e, por isso, sdo os padrinhos de Maria Hellena. Em seguida, Ogtn e
Omolu também abrilhantaram a ceriménia como quem traz forca para vencer as
batalhas da vida e com os votos de muita satde fisica e espiritual para Mahé. Por fim,
cada um dos Orisa que se fez presente dancou algumas cantigas com a Maria no colo,
celebrando a vida [...] (CARVALHO JUNIOR, 2020, p. 104-105. Grifo do autor).

Para entender-se vivo, o ioruba percebe alguns pressupostos. Pertinente citar aqui, 0S
requisitos da vida, conforme a filosofia ioruba: ori (a cabeca) — significa autonomia; 0jiji
(sombra) — significa 0 movimento; emi (o halito sagrado) — a capacidade de comunicacdo; e
eleda (Deus) — o pressuposto basico de que, neste Ser, existe uma fagulha do Criador.

E inevitavel o questionamento acerca do conceito de vida para os iorubas: Minerais,
vegetais e animais (0s inumanos) tém vida? Quem € vivo neste mundo? A vida seria uma
situacdo exclusiva da nossa espécie?

Creio que hd tipos diferentes de vida e de morte. Os ditos “requisitos” de vida, de certa
forma, referem-se a espécie humana no que diz respeito ao conceito de vida plena. Todavia, se
extrapolarmos nosso modelo de ‘“autonomia” e nossa ideia acerca de “comunicagdo”,
poderiamos, sim, aplicar os ditos requisitos a outros Seres.

Teriam, 0s rios, consciéncia de que buscam os mares como destino? Os oceanos
sentiriam o fluxo das marés? Ja entendemos que alguns animais dialogam, como golfinhos,
baleias e orcas.’® Ha pesquisas que atestaram a capacidade de comunicacio entre o0s
vegetais.’® A ciéncia ocidental costuma reduzir todas as habilidades inumanas meramente
como “instintos”. Ao mesmo tempo, nega os mesmos “instintos” aos humanos, como se fossem
tracos de um primitivismo selvagem e reprovavel. A autoproclamacdo da pretensa

superioridade e soberania humanas sobre a natureza nos turva a visao.

182 De acordo com estudos da Universidade de Emory, (Atlanta-EUA), os cetdceos marinhos possuem
consciéncia, sofrem e se estruturam em uma cultura social, aliada a uma capacidade mental. Fonte:
<https://www.ufmg.br/espacodoconhecimento/como-as-baleias-se-comunicam/>. Acesso em: 17/08/2022.

183 Estudos publicados em revistas cientificas, como Nature, Science e Plos One, tém demonstrado o
funcionamento de habilidades vegetais até, entdo, desconhecidas. Viajando pelo ar, elas avisariam a outras
arvores sobre a presenca de herbivoros potencialmente perigosos: as folhas recebem a mensagem e tornam-se
mais resistentes as pragas. Fonte: <https://onlinelibrary.wiley.com/doi/full/10.1111/ele.12205>. Acesso em:
17/08/2022.
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Todos sdo viventes; todos possuem vida, portanto. Ndo uma vida, como a nossa; nem
nds vivemos como eles. Pensar diferente seria ndo os considerar como Seres, mas extirpar-lhes
a condicdo de natureza. Todos sdo vivos neste mundo, todos possuem razdes de viver.

A cultura ioruba, com seu estilo agrafo, tem, por caracteristica, personificar animais,
vegetais e minerais em suas narrativas. Metaforas e tracos de ludicidade vdo outorgando a
plantas, bichos e rochas, por exemplo, personalidades humanas, como a calma, a soberba, o
fulgor. Mas, até que ponto se trata meramente de um recurso linguistico-cultural ou de uma
percepcao metafisica? Até que ponto a cultura ioruba foi capaz de identificar vida nesses outros
Seres, com certos predicados humanos, ou outros atributos que, nés humanos, ndo possuimos?

Quando a &gua € deificada e personalizada na deusa do amor, da fertilidade e do ouro,
Osun, estardo valendo-se, Unica e exclusivamente, de um recurso neurolinguistico ou terdo
despertado para peculiaridades de vida — ou de vidas — que a ciéncia ocidental, muito recente e
incipientemente, vem descortinando? A meu turno, ndao ouso definir, mas me permito exprimir
0 que penso, sinto e depreendo.

Creio, sim, que faria sentido, consoante a cultura ioruba, deduzir, a partir de uma anélise
hermenéutica, que vegetais, minerais e animais sdo vivos e possuem consciéncias capazes de
facultar-lhes nogoes de espago, tempo, propdsito, autopreservacao e de morte. Tém, também,
0s inumanos, suas fagulhas divinas e sdo, portanto, plenamente vivos neste mundo; atendem
aos ditos “requisitos” de vida plena. Em um sistema cultural que percebe a natureza de forma
horizontal, sem uma hierarquizacdo, ndo faria sentido impor-lhes uma condicdo inferior em
relacdo ao ser humano. Sdo, pois, também Seres tdo importantes quanto os humanos, com
capacidades que nds, humanos, ainda estamos por descobrir e reconhecer. A inferioridade, se é
que existe, seria nossa, nao deles. Eles, inclusive, ja entenderam o grau de hostilidade e de
destruicdo de que somos capazes. N6s, no tocante a isso, também estamos atrasados, tentando
convencer-nos do 6bvio.

Portanto, podemos depreender as varias possibilidades de vidas como: humanas (seres
humanos), inumanas (vegetais, animais, minerais) e “meta-humanas” ou “extra-humanas”

(dagueles que ja transpuseram o portal da morte).
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7 BUSCA EXISTENCIAL

Humanos escolhem seu destino (odu) antes do nascimento em prol de alcancarem suas
virtudes, segundo a filosofia ioruba. Os meta-vivos continuam em contato com 0s vivos, mas
também n&o se sabe se celebram um novo “contrato” com o Criador, atinente ao periodo que
passardo fora do aiyé. Embora isso ndo seja mencionado nas narrativas miticas, tampouco
citado pelos antigos, acredito ser possivel que 0os meta-vivos tracem planos, objetivos para essa
nova fase, afinal, faria sentido, pois, na cultura ioruba, ndo existe a ideia de um paraiso onde o0s
espiritos bons gozem de um descanso eterno. Pelo contréario; os deuses, assim como 0S
ancestrais ndo divinizados, trabalham muito: atendem as demandas dos vivos; atuam no auxilio
do equilibrio dos Seres, sociedades e sistemas; ndo ficam a toa. Logo, seria coerente também
estabelecerem certas objetivagdes enquanto estiverem na condi¢do de meta-vivos. Nao sei se
esse tipo de escolha/percurso poderia ser considerado como um odu ou se 0 conceito de odu se
aplicaria unicamente ao mundo aiyé. Talvez o “odu” dos meta-vivos se desenvolva
diferentemente; pode ser, ainda, que sejam 0s mesmos destinos pelos quais transitam eles e nds,
porém se desdobrem entre percursos fisicos e metafisicos.

Quanto a escolha de percursos de vida (awon odu) pelos seres inumanos (animais,
vegetais e minerais), ndo se tem dados especificos nem mesmo através da mitologia. Nés é que
nos atrevemos a algumas reflexdes a respeito, como discorrido no capitulo anterior. Em suma,
acreditamos que os seres inumanos também atendem a certos propdsitos em suas vidas. Ainda
que ndo tenham os mesmos objetivos dos humanos, esses outros Seres também tém suas vidas
diretamente associadas a um equilibrio macro do sistema. Qualquer espécie que seja afetada,
compromete diretamente o Todo e isto se aplica a animais e a vegetais — como ja fartamente
constatado por pesquisas desenvolvidas no Ocidente; 0 mesmo se observa em relacdo aos
minerais. Notemos 0s abalos sismicos, muitas vezes, ocasionados pelas mudangas quimicas
provocadas nos solos ou causadas pelo desequilibrio de fenémenos da natureza, ou seja, todos
0s tipos de vida atendem a algum tipo de proposito no sentido da harmonizag&o global. Portanto,
poderiamos chamar esses propdsitos também de trajetos de vida — odu; ndo como 0S nNossos,
mas tdo importantes quanto no aspecto macro.

A busca existencial dos humanos é costumeiramente chamada de “evolucao”; este
vocabulo é presente nas tratativas religiosas de diversas matrizes. A mim, esse termo incomoda

sobremaneira; a palavra me soa por demais darwiniana. Tal palavra também carrega consigo
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um “qué” de soberba: Seres “evoluidos” se colocam em patamares superiores aos demais.
Espiritos, supostamente evoluidos, guardam, em si, uma posi¢do hierarquica em relacdo aos
menos evoluidos ou “involuidos”. Um “achismo” tipico da colonialidade, principalmente,
guando notamos que a nocdo de evolucdo estd parametrizada pelos padrbes eurocéntricos de
espiritualidade e moralidade.

O étimo “evolucdo” sequer existe no idioma ioruba. A ideia de evoluir, tal como se
concebe no Ocidente, ndo existe na cultura ioruba tradicional. Parece-me que o verbo gberd —
florescer — resume a busca existencial, conforme a cultura ioruba. Entendo o florescimento
espiritual de forma condizente com a horizontalidade que os iorubas se relacionam com a
natureza. Gosto de entender, metaforicamente, os humanos como uma grande floresta, como
arvores. Entdo, a metafora do florescimento soa muito pertinente. As arvores estdo todas
plantadas sobre 0 mesmo solo; suas raizes, abaixo da terra, se capilarizam, buscando agua e
nutrientes da mesma forma; seus galhos se expandem ao vento, querendo sol, luz, espaco. Mas,
cada uma dessas arvores florescera a seu tempo. Mesmo as que florescem antes, ndo passam a
ocupar outros patamares nem se tornam mais importantes do que as demais. Continuam arvores.
Cada uma florescera em seu proprio momento, conforme sua natureza, de acordo com sua
capacidade de se desdobrar em flor. Essa ideia de florescimento soa melhor do que evolugé&o.
O verbo florescer talvez seja o que mais se aproxima de uma ideia de espiritualizacéo.

Como dissemos, o fato de os iorubas ndo pensarem evolu¢do como no Ocidente, ndo
significa falta de capacidade espiritual nem auséncia de discernimento; ndo é porque os iorubas
sdo involuidos, incapazes nem primitivos. Toscos sdo o0s que acreditam nisso. Os iorubas nédo
se acreditam perfeitos nem sofrem por causa disso. Essa ansiedade, que brota da culpa, é crista.
A busca existencial dos iorubas diz respeito a aquisicdo das virtudes (como abordamos
detalhadamente na subsecdo 7.3). Sdo elas: oore (a bondade); sulru (a paciéncia); ibura (a
promessa); owg (0 respeito); 06tg (a verdade); ddodo (a justica); ifeni (a caridade); eéwo (a
disciplina); e iwa (o carater — resumo de todas as demais). O cumprimento das virtudes faz com
que o ioruba alcance seu objetivo, tornando-se um gmelawabi (filho de bom carater).

O Ser escolhe, entdo, seu trajeto de vida huma logistica que requer energias pessoais e
espirituais, uma rede de sociabilidade, de hereditariedade, de geografia em busca dessas
virtudes. A busca existencial diz respeito a aquisicédo de tais virtudes.

A condicdo da imperfeicdo do Ser € uma anterioridade. Perfeito, s6 o Criador. Nenhum
dos deuses é entendido nem descrito como seres perfeitos; nenhum dos oOrisa é relatado, através

dos mitos, como detentor da perfeicdo. Nao sao “santos”, ndo precisaram de martirios nem de
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milagres para serem reconhecidos como deuses. Apenas, tornaram-se virtuosos, embora
imperfeitos. Por exemplo, Omolu é narrado como um homem teimoso, usurario e rancoroso,
contudo, sua bondade o deificou, assim, seu titulo de Ol6ore (O Senhor da Bondade).

Os contos que perpetuaram suas histérias ndo foram corrompidos para torna-los
perfeitos; antes, pelo contrério. Suas imperfei¢bes sdo pedagogicamente prolatadas, através dos
tempos, para que seus descendentes aprendam com seus erros e possam evita-los. Afinal, ha
uma hereditariedade arquetipica entre Omolu e seus filhos/iniciados.

Os mortos ou, como preferimos, 0s meta-vivos (espiritos vivos em outros espacos
siderais) também poderiam adquirir virtudes enquanto habitam outros espagos que ndo o Aiyé?
Seria possivel lograr a bondade, a caridade ou a justica, por exemplo, ainda na situacdo de
espiritos sem corpos humanos? Creio que faz sentido pensar assim. Afinal, a interacdo entre 0s
ancestrais meta-vivos e 0s viventes, neste mundo, deve atender a algum propdsito que ndo seja
apenas servir aos vivos. Parece-me mais razoavel que essa interlocucéo seja uma via de mao
dupla, ou seja, essa relacdo deve poder ajudar tanto aos humanos vivos quanto aos humanos
meta-vivos na obtencdo das almejadas virtudes. Esse senso de solidariedade, de troca
permanente, de coadunacdo de propdsitos, soa mais coerente ao sistema integrativo ioruba.
Portanto, acredito que os meta-vivos continuem suas buscas existenciais por virtudes mesmo
em outros espacos siderais que ndo o aiyé. Afinal, a existéncia € eterna; as vidas € que se
alternam em ciclos.

Apds a aquisicdo de todas essas virtudes, ndo se sabe exatamente quais serdo as novas
metas, se é que existem, nem se esses espiritos serdo remanejados, em definitivo, para outra
ambiéncia. O fato é que o florescimento espiritual, ou a aquisi¢do de virtudes, € uma forma de

transcender.

7.1 A Transcendéncia

A ideia de transcendéncia esta diretamente ligada a aquisi¢do de virtudes. N&o se trata
de uma sublimacéo tipicamente crista, que signifique a negacdo do corpo, do prazer nem da
abdicacdo do amor ou da riqueza. Transcender, nesse contexto cultural ioruba, ndo é
desvencilhar-se do mundo material; é tornar-se um Ser integral, ou seja, um Ser capaz de

equilibrar a materialidade e a espiritualidade; um Ser que seja consciente de sua pessoa, de suas
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buscas, que se torne virtuoso, almejando um estado de equilibrio entre a natureza que habita em
si, com a natureza que habita ao seu redor. Transcender ndo é negar a materialidade
(simbolizada por Esu). Afinal, nossa alma (Orf) é parte fisica e parte metafisica; transcender é
administrar a materialidade da espiritualidade no curso da vida.

Conforme a cultura ioruba, proponho a ideia de transcender como 0 movimento de
transitar pela vida, pensando além de si. E o verbo lakeja (v. transitar, transcender) que nos
inspira: a) la = s. nascer do Sol; b) keja = v. atravessar. Portanto, transcender (lakoja) seria
atravessar a vida como uma aurora, renascendo todas as manhas, acordando para novas
experiéncias, sendo despertado por situagfes. Transcender seria um transbordar além do Eu.

Alvoreceres acontecem todos os dias. Pedagogicamente, a natureza ensina os ciclos de
renovacdo. Os dias podem ser tristes ou felizes, sombrios ou belos, mas sempre se renovarao
além de nossa vontade, controle ou alcance. Os dias, simplesmente, nascem.

Reacdes bioldgicas ocorrem no corpo sem 0 nosso controle; simplesmente, ocorrem.
Podemos, deliberadamente, assistir ao nascer do Sol, assim como podemos evitar este
vislumbrar momento. Porém, o Sol seguira seu curso, independentemente de nds. Nossas
transcendéncias sdo também um misto de escolhas e circunstancias. Vao acontecendo de forma
“gerundia”. Até certo ponto, agimos em prol da aquisicdo das virtudes; as vezes, as adquirimos
por mera ocasionalidade, apenas porque vivemos determinadas situacdes, quase que por
osmose. Por exemplo, conhecimento se adquire, se ensina e se aprende, mas sabedoria, ndo. Ela
transcende por si sO; € autbnoma. N&o se escolhe ser sabio. Podemos escolher agir com
prudéncia, porém a sabedoria € uma decorréncia, um fenémeno.

Portanto, transcender pode ser uma escolha consciente, um exercicio, como também
pode derivar naturalmente, como consequéncia das deliberacdes cotidianas. De tanto a pessoa
ser generosa, agird naturalmente, com generosidade, para com o0 outro; desenvolvera a
alteridade. O transcender torna-se natural, ou seja, j& ndo depende mais do desejo, do exercicio
de superagdo. Quando a virtude passa a ser consuetudinéria, transcender é como o alvorecer:
simplesmente ocorre.

O homem que interioriza o respeito as mulheres, ndo precisa esforcar-se para superar
sua violéncia e seu machismo, pois passa a agir, naturalmente, de forma respeitosa com o género
feminino. N&o precisa pensar para agir: age naturalmente.

Conforme destaca o fildsofo africano, Mogobe Ramose (2011, p. 8):
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[...] A experiéncia humana é o chdo inescapavel para o comeco da marcha rumo a
sabedoria. Onde quer que haja um ser humano, ha também a experiéncia humana.
Todos os seres humanos adquiriram, e continuam a adquirir sabedoria ao longo de
diferentes rotas nutridas pela experiéncia e nela fundadas (RAMOSE, 2011, p. 8).

Afinal, é a experiéncia vivencial que propicia a sabedoria; experiéncia € resultado de
movimento intraser e interseres. Somente 0 movimento do Ser pode catalisar a transcendéncia.
A transcendéncia decorre, entdo, de experimentacdo, de consciéncia de si e do outro e do
desenvolvimento da sabedoria. Assim, o ser humano vai aprendendo o que Ihe convém, o que
Ihe contempla e procede, fazendo suas escolhas, suas buscas. Transcender pode ser uma
escolha, como uma decorréncia das experiéncias vividas.

Ao transcender por escolha, promovem-se decisdes que vao além do momento presente.
Destaco que, para transcender, ndo é necessario negar o material nem sublimar desejos tdo
somente, mas fazer escolhas além do agora. Decidir agir com ética, com bondade, com justica,
é transcender. Ou seja, a escolha de atitudes virtuosas nao requer perfeicdo humana; requer que
o humano ndo aja pensando apenas em si. A transcendéncia nao ¢ agir com “santidade” nem
“perfeicao”; € agir além de si mesmo, dos egoismos. Nao é preciso negar, se anular, se subjugar;
basta ir além do ego. Eis um exercicio de multiplas virtudes.

Transcender vai mostrando-se um complexo de atitudes, de alteridade. Se Iwa (o
carater), para os iorubas, € o compéndio de todas as virtudes, talvez Iwa seja a propria
alteridade. Porém, pensar no outro ndo ¢ anular a si. A alteridade é uma mediacdo justa entre o
Eu e o Outro. E aplicar as virtudes sem o “autoapagamento”. Transcender é ter a consciéncia
de Ser por si e além de si. Esse movimento ndo se resume a busca de uma sublimacao
martirizante. Entendo a transcendéncia desta forma: coadunada com os exemplos de
coletivismo iorubas.

Um Ser que € espirito no corpo, um Ser que ndo busca perfei¢do, um Ser que escolhe
seu proprio destino ndo precisa negar para existir; ele é tudo que deve ser, inclusive, perfeito

nas imperfeicoes.
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7.2 A Espiritualidade

Espiritualidade € um vocéabulo polissémico e multifacetado; ja espirito (radical da
palavra espiritualidade) requer conceitos ajustados a cada teologia. Dalai Lama'®* (apud FREI
BETTO; GLEISER; FALCAO, 2020, p. 107) sempre afirma: “Para vocé ser uma pessoa
espiritualizada, ndo precisa ter uma religido: basta vocé ter um bom coragio”.

Como premissa basica a esse debate, é necessario considerar que espiritualidade e
religiosidade ndo sdo a mesma coisa; alias, nem sequer caminham juntas em diversas situacées.
Espiritualidade diz respeito a transcendéncia; para transcender, como vimos, a fé ndo é um
requisito. A transcendéncia decorre de vivéncias e atitudes, ndo da fé. Religiosidade é um
movimento que atende a determinados protocolos, métodos, padrées. Estes podem ser criados
pela propria pessoa, mas sempre dependem da fé. Um ateu pode ser espiritualizado e ndo ser
religioso enquanto um religioso ferrenho pode néo ser espiritualizado. Frei Betto (2020, p. 106)
disse que a humanidade “quando tiver mais espiritualidade — no sentido amplo desta palavra —
, possivelmente sera bem melhor”.

Pelo prisma meramente historico, temos que o conceito de espiritualidade nasce no seio
do catolicismo francés, do século XVII; a época, utilizava-se também o termo “ciéncia dos
santos”. Em ambos os casos, espiritualidade remeteria a uma compreensdo de vida proxima a
Deus ou acompanhada por Ele.

A semantica da palavra espiritualidade depende das culturas e matrizes religiosas. O
vocabulo pode ser analisado por varios prismas: teoldgico, filosofico, neuroldgico,
antropolégico, socioldgico, psicolégico, medicinal etc. Particularmente, entendo sempre
melhor que as andlises ndo se detenham a segmentacGes e proponho que sejam
multidisciplinares, ou seja, multiplos e conjuntos olhares, despertando para diversas percepcoes
acerca do mesmo tema.

Contudo, originalmente, havia uma correlacdo entre espiritualidade e religiosidade. Esta
foi uma grande investida da matriz religiosa colonialista: impor-se, de forma hegeménica, como
Unico padrdo e acesso a espiritualidade. A partir desse protétipo, a espiritualidade foi sendo
apresentada como algo apenas alcangavel pela mediacdo dos ritos cristdos, como missas,
oracOes, purgacdo dos pecados e uma vida parametrizada pelas leis de Deus (diga-se, de

passagem, redigidas pela Igreja). Nessa mesma matriz, a espiritualidade € ofertada como forma

184 Trata-se de uma obra de entrevistas em que Dalai Lama é somente citado, mas néo referenciado.
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de redimir a culpa, como caminho para a salvacdo. A espiritualidade vai ganhando parametros
no medo diante da morte e diante do mal. Uma distor¢do de espiritualidade surge dai: um meio
de atender as necessidades narcisicas do humano que quer gozar das benesses do paraiso.

Por outro lado, as buscas espirituais, ainda que diferentes do modelo europeu, muito se
restringiram as préticas religiosas. A questdo decorrente é: Quem se apropriou do qué? A
religiosidade se apropriou da espiritualidade ou a espiritualidade se resumiu a prética religiosa?

Logo, seria mais correto tratar o tema de forma plural: “espiritualidades” (sem o
monopolio de nenhuma cosmovisdo). Afinal, os ritos religiosos ndo garantem a espiritualidade
dos adeptos. A espiritualidade é possivel sem liturgias. O Candomblé, por exemplo, devido a
um de seus principios — a naturalidade — permite a conexdo espiritual no contato fisico com
ambientes, tais como a cachoeira, a praia, a mata, a encruzilhada. Os deuses e 0s ancestrais se
fazem presentes e os adeptos tém suas espiritualidades despertas no contato direto com as
emocdes. Certas emogdes, inclusive, sdo capazes de provocar o transe. Mas, afinal, o que é
espiritualidade? Trata-se de um movimento de interioridade ou de exterioridade?

A oposicdo entre interioridade e exterioridade nasce junto a no¢do de consciéncia. O
foco, em questdo, € a analise do que é préprio e do que € alheio a consciéncia. O cristianismo e
0 neoplatonismo sdo responsaveis pela identificacdo da interioridade com a esfera consciencial;
ja a exterioridade, como esfera de tudo o mais que diga respeito a natureza e aos outros Seres.
Segundo Abbagnano (2012, p. 489):

Hegel utilizou abundantemente esses termos que, justamente por meio de sua obra,
penetram na terminologia filosofica. Ele identificava o interior com a “razdo de ser”,
e o exterior, com sua manifestacdo [...]. Mas tinha o bom senso de acrescentar: “Assim
como 0 homem é externamente, ou seja, em suas agdes (por certo ndo na sua
exterioridade somente corpérea), também é interno; e quando ele é s6 interno —
virtuoso, moral, s6 em intengdes, disposicdes etc. — e 0 seu exterior ndo é idéntico a
tudo isso, entdo um ¢ tdo vazio quanto o outro” [...].

Gosto de pensar espiritualidade como um movimento transformador de vida e de vidas.
Proponho pensar espiritualidade em um contexto intersubjetivo, que passa pela nocdo de
existéncia do proprio Ser em suas plenitudes; da consciéncia de seu lugar na sociedade e no
mundo em que vive e, ainda, da convicgdo de que este mundo ndo o encerra enquanto vivente.
Espiritualidade é muito mais do que moralidade ou a préatica desta ou daquela vertente religiosa.
E muito mais do que a negacdo do mundo externo. Espiritualidade n&o é negar: é entender;
entender-se além do interior sem negar o exterior.

A origem da expresséo espiritualidade é spiritualitas (do adjetivo, spiritualis). A ideia

de espiritualidade nos marca no Ocidente a partir de uma forte relagdo com a tradicdo religiosa
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cristd. A ideia do spiritualis surgiu no contexto cristdo como traducdo do étimo grego
mvevuatikog (derivagédo da palavra grega wvevua, vertida para o latim como spiritus), conforme
as escrituras canonicas.

Vale, aqui, observar a Primeira Epistola de Paulo aos Corintios (2:14-16; 3)
(ALMEIDA, 2009, ndo paginado):

| Corintios 2:14-3:9

40ra, 0 homem natural ndo compreende as coisas do Espirito de Deus, porque lhe
parecem loucura; e ndo pode entendé-las, porque elas se discernem
espiritualmente. *®Mas o que é espiritual discerne bem tudo, e ele de ninguém ¢é
discernido. ®Porque, quem conheceu a mente do Senhor, para que possa instrui-lo?
Mas nés temos a mente de Cristo (Grifos do autor; grifo nosso, respectivamente).

O espirito “mundano” causa dissensdes nas igrejas

3 E eu, irméos, ndo vos pude falar como a espirituais, mas como a carnais, como a
meninos em Cristo. 2Com leite vos criei e ndo com manjar, porque ainda néo podieis,
nem tampouco ainda agora podeis; ° porque ainda sois carnais, pois, havendo entre
vés inveja, contendas e dissensdes, ndo sois, porventura, carnais e ndo andais segundo
os homens? 4 Porque, dizendo um: Eu sou de Paulo; e outro: Eu, de Apolo; porventura,
ndo sois carnais? ®Pois quem é Paulo e quem é Apolo, sendo ministros pelos quais
crestes, e conforme o que o Senhor deu a cada um? ®Eu plantei, Apolo regou; mas
Deus deu o crescimento. " Pelo que nem o que planta é alguma coisa, nem o que rega,
mas Deus, que da o crescimento. 8 Ora, o que planta e o que rega sdo um; mas cada
um recebera o seu galarddo, segundo o seu trabalho. ° Porque nds somos cooperadores
de Deus; vds sois lavoura de Deus e edificio de Deus (Grifos do autor).

Notamos, nessas passagens biblicas, uma forte demarcacdo de espiritualidade como
oposicdo a matéria. A partir desses parametros religiosos do cristianismo, que se impde
hegeménico na colonialidade, construiu-se, no Ocidente, um paradigma de espiritualidade que
requer a negacdo de tudo que € material para que se alcance o espiritual. Assim, as ideias de
riqueza, prazer e luxo, por exemplo, vao sendo expurgadas de uma vida casta e santa dedicada
ao divino. Os pecados capitais resumem parametros de como desagradar a si em prol do
cumprimento de uma lei divina imposta aos seres humanos como condi¢do de alcancar um
paraiso futuro, espiritual. Santo Agostinho explicava o pecado como “o que é dito, feito ou
desejado contra a lei eterna” (ABBAGNANO, 2012, p. 159), entendendo-se que a lei eterna
seria a propria vontade divina, cujo objetivo seria “conservar a ordem no mundo e fazer” o
humano desejar o “bem maior” (o espiritual) em detrimento do “bem menor” (o material)
(ABBAGNANO, 2012, p. 159). Ser “a favor” de Deus seria a propria espiritualidade. S&o
Tomas de Aquino dizia que, para o ser humano, “a lei eterna é duplice: ‘Uma é proxima e

homogénea, é a propria razdo humana; a outra é a regra primeira, a lei eterna que € quase a
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razdo de Deus’” (ABBAGNANO, 2012, p. 159). Tudo que seja considerado pecado, passa a
ser um delito, uma ofensa a Deus, apartando o humano do convivio com o Criador.

Ao discutirmos esse tema por uma perspectiva descolonial, sobretudo na analise de uma
filosofia do Candomblé nagd, precisamos pensar a espiritualidade neste outro contexto.
Espiritualidade, assim, ndo tem nada a ver com o cumprimento das leis divinas quando estas
leis foram estabelecidas como regras de um Deus concebido sob a égide judaico-cristd. Desse
modo, as infracdes a essas normas (pecados), definitivamente, ndo existem no sistema cultural
ioruba. As bases da espiritualidade nagb ndo sdo as biblicas. Este, sim, seria um sincretismo
nocivo, corrosivo e apropriador. A teologia e a filosofia iorubas, em sua fonte de sabedoria, néo
propdem uma espiritualidade como crescimento do espirito ou como uma forma de agradar ao
seu Criador. A noc¢do de espiritualidade nagd mais se afigura como um movimento de expanséo
do espirito; uma expansdo a partir da qual ele ganha consciéncia de si, de sua importancia ao
meio e de como deve portar-se em prol dessa harmonizacdo; ndo para chegar a um paraiso, mas
para sentir-se em paz e equilibrio. Eis 0 omoliiwabi (0 filho de bom caréter), o Ser virtuoso. Em
suma, o compéndio filosofico ioruba propbe que espiritualidade seja a virtuosidade. A pratica
das virtudes tem, como sintese, Iwa'®® — carater. Agir com caréter, gera equilibrio nas relacées.
Podemos entender Twa, como pensamento e comportamento direcionados pela consciéncia de
si (interioridade) e pela consciéncia do meio (exterioridade).

Virtudes como ododo (a justica), oore (a bondade) e owo (0 respeito) ndo servem
somente para agradar a Deus e também ndo se resumem a subjetividade. Conceber e promover
justica, bondade e respeito, por exemplo, requerem um Ser em um Todo. Logo, a nosso ver,
espiritualidade e transcendéncia caminham juntas: toda transcendéncia, seja por ato deliberado
ou por consequéncia natural, espiritualiza o Ser.

Na cultura ioruba, a atuacdo de Deus na espiritualidade, esta na inspiracdo aos humanos,
ndo na punicdo. A funcdo do Criador é regular o Universo, ndo manipular criaturas. Todos 0s
Seres que habitam e se relacionam com este mundo, o Aiyé, portanto, humanos, inumanos
(vegetais, minerais e animais), assim como os “meta-humanos” (humanos que j& atravessaram
0 portal da morte), ao agirem em prol desse equilibrio, cada qual da sua forma, logram
espiritualidade. Sentimos, assim, espiritualidade®®® quando logramos conexdo com nds

proprios, com as plantas, no afago de um animal, com 0s oceanos, nas almas.

185 wa (o carater), sintese de todas as virtudes, €, para os iorubas, personificada como uma mulher. Logo, este
vocébulo, naquele idioma, é um heterogénico em relagdo ao portugués.

186 Sobre espiritualidade e natureza, V. subsecgdo 3.1: “A natureza em expressdes autdonomas”.
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Percebemos uma espiritualidade que se constitui por trocas, ndo de interesses, mas de
energias. E uma interacdo necessaria entre os Seres que propdem essa espiritualidade, quanto
mais harmonica, quanto mais conectada, mais espiritual. Dessa forma, vamos compreendendo
0 culto ioruba a natureza como uma integracdo entre corpo, ancestrais, animais, minerais e
vegetais. Assim, faz sentido o sentimento de espiritualidade que decorre desse contato, dessa
metodologia filosofica e teoldgica de equilibrio entre a natureza interna e externa na qual o
préprio corpo é intermediario, é meditnico. N&o ha distincdo entre vida profana e religiosa; ndo
ha dissencdo entre o material e o imaterial, entre 0 humano e o divino.

Para o entendimento de espiritualidade na cultura ioruba, precisamos levar em
consideracdo os seguintes elementos: Criador, espirito, natureza, propoésitos existenciais e
equilibrio entre esses componentes.

A espiritualidade estd no movimento de conexdo que transcende o ego. Ela esta tanto
no material como no imaterial. A espiritualidade ocorre no contato com as emogdes, com a
natureza, com os Seres, com as memorias, com as virtudes, sempre que o proposito for perceber

outro Ser, perceber-se no outro Ser.

7.3 As Virtudes

Diante das consideracbes acima e sendo a busca pelas virtudes uma referéncia
importante para a espiritualidade ioruba, entendo oportuno refletirmos acerca da desconstrugéo
e da tradugdo descolonializada acerca de tais referéncias existenciais, até mesmo, pensar o
vocabulo “virtude” por uma perspectiva ndo eurocentrada. As virtudes iorubas ndo estdo
restritas a preceitos morais, mas a conceitos filoséficos. A moralidade varia conforme o tempo
e as referéncias sociais. Décadas atras, era considerado “imoral” a mulher desquitada, assim
como a homossexualidade; felizmente, essas toscas referéncias de moral foram modificadas.
Mesmo nos Candomblés, alguns padrdes morais, circunstanciados no tempo, afetaram suas
praticas. Por exemplo, nos anos quarenta e cinquenta, ndo se aceitava que homens fossem
iniciados para divindades femininas ou, quando o fossem, ndo poderiam vestir saias durante o
transe. Mas, conceitos filosoficos, como as buscas existenciais ou a relagdo intrinseca com a
natureza, ndo mudaram com o passar dos anos, pois ndo sao sujeitos a padrdes temporarios de

moral.
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Vale a pena revermos as virtudes iorubas por uma amplitude filosofica e ndo moralizada

pela colonialidade. VVejamos:

a)

b)

d)

Oore (a bondade): bondade desdobra-se ndo apenas no bem promovido a
outrem, mas também no bem-querer, na autoestima, no cuidar de si, de seu
corpo. Ser bondoso, nesse contexto, abrange também as boas praticas a
sociedade, & natureza das pessoas e dos demais Seres. Impossivel pensar
numa pessoa boa, que seja capaz de atos de racismo, homofobia, violéncia
as mulheres, intolerdncia religiosa, agressao ao seu proprio corpo,
vandalismo a natureza, maus-tratos aos animais e desrespeito a memaria dos
ancestrais, por exemplo. Ser bom € sensibilizar-se com a dor (sua ou do
préximo) e agir com generosidade;

Sudrd (a paciéncia): paciéncia e pasmaceira sdo comportamentos
completamente diferentes. Paciéncia € um saber esperar resiliente, ndo
passivo, acomodado. O paciente sabe o que quer, sabe relacionar-se com 0
tempo de espera, sem, com isso, perder o tempo da acdo. Saber ser paciente
¢ saber guardar e aguardar, como dois sentimentos unidos, univitelinos.
Paciéncia ndo condiz com agonia; requer serenidade, confianga em si e no
fluxo das energias. Paciéncia € movimento; ndo é inércia. A pressa ndo e um
sentimento/comportamento compativel com uma filosofia de vida que cultua
a natureza e 0 tempo em Sseus compassos;

Ibdra (a promessa): 0 ato de prometer vai além de fazer uma jura. Penso que
0 contexto seja de comprometer-se, ou seja, um ato consciencial por si e pelo
outro, pois se a pessoa escolhe seu odu antes de nascer, estabeleceu um
acordo, um compromisso, uma meta. Como vimos, essa escolha tem relacéo
com a aquisicdo de virtudes; logo, como as virtudes ndo se encerram no
campo individual, essa promessa/compromisso é também de alcance
coletivo e, sendo assim, propde a préatica de atitudes coadunadas com um agir
ético;

Owo (0 respeito): respeitar é entender o equilibrio das relacdes; nio se trata
pura e simplesmente de hierarquia ou de obediéncia. Respeitar seus limites,
sua saude, seus gostos e desgostos. A natureza humana (corpo) e a dignidade
humana (sentimento) sdo também partes integrantes da natureza a ser

reconhecida e respeitada. Na organizacdo social dos iorubas, o mais velho é



f)

9)
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merecedor do respeito de toda a comunidade. Onde quer que esteja, a pessoa
mais velha deve ser tratada como se sua mée ou se seu pai fosse. Notamos
aqui, também, um respeito ao ancestral que ajuda a entender o ciclo da vida
e da morte;

O6tg (a verdade): nesta cultura agrafa, a verdade nio decorre de um livro
sagrado, de um conceito teoldgico ou, ainda, de uma mensagem divina. A
verdade é uma percepc¢do da sabedoria. As proprias virtudes ndo devem ser
entendidas como normas similares as leis sagradas de outras matrizes
religiosas. Essas verdades ndo salvam nem condenam e também n&o séo
absolutas; ndo séo escritas nem narradas por vozes angelicais. Sao sensacgoes
do bem-agir. Este senso de verdade remete ao conceito de ifé-atiniwa®’ —
a sensacdo de bem-estar, que decorre do comportamento ético. A verdade se
sente, ndo se imp0Oe. Faz sentido, portanto, que ndo haja proselitismo nesse
cenario religioso;

Ododo (a justica): a justica € um sentimento, mas também é uma forca divina.
Justica e vinganca ndo se confundem, pois, justica tem tempo de maturacéo.
Nesta cultura, na qual a atemporalidade é um dos pilares, requerer o tempo
de justica é descompreender o tempo como fator divino. A justica ndo é so
um atributo do Criador; é também praticada por deuses intermediarios e deve
ser experimentada também pelos humanos. Iniquidades sdo praticas de seres
humanos e, por estes, devem ser corrigidas. Ndo é justo atribuir a Deus 0s
desvios humanos nem esperar dEle milagres como solug¢ées. O Deus ioruba
ndo € justo atendendo a este padrdo. Justica ndo é vinganca;

Iféni (a caridade): é a préatica do amor; ndo como uma virtude teologal crista
(chave da salvacdo), mas como doacao de afeto. Caridade ndo se resume ao
6bolo nem & prestacdo graciosa de servicos. E praticar amor. Amor nio se
troca nem se vende; ndo se compensa amor nem se mensura ou Se pesa a
preco de retribuicBes divinas. Ser caridoso € ser amoroso, agir prenhe de
amor. Vale dizer que a origem etimoldgica de caridade, no idioma ioruba, é

a seguinte: i (particula vocalica transformadora de verbo em substantivo) +

187 Para os iorubas, ifé-atiniwa era mais amplo do que o livre arbitrio. Era a capacidade de tomar decistes que
dessem ao individuo o bem-estar de agir conforme o seu oraculo interior. Lit.; if¢ (s. desejo) + atinuwa (adj.

agradavel).
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fe (v. amar) + ni (v. ser). Logo, ifeni poderia ser traduzida de forma mais
adequada como “ser amoroso” ou “amorosidade”;

h) Eéwe (a disciplina): muitas vezes, esse vocabulo é confundido com tabu
(palavra com forte componente de moralidade). N&o raro, usa-se como
sindnimo o estrangeirismo de origem bantu “kizila”, com o mesmo sentido.
Entretanto, essa virtude diz respeito a disciplina. Os iorubas entendem que a
disciplinarizacdo da vontade fortalece o carater e da poder a palavra. Quanto
maior a capacidade de dominio da vontade, mais poderosa se torna a pessoa.
Vale observar que a nocdo de serenidade/equilibrio — agbara ogbon —,
decorre da elisdo dos vocébulos agbara (s. forca, poder) + ogbon (s.
sabedoria). Portanto, certas restricdes alimentares, de vestimentas e de
comportamento, prescritas as pessoas, ttm como objetivo o exercicio de
autocontrole, gerador do equilibrio interior e, por conseguinte, da sociedade.
Dessa forma, penso que o melhor entendimento acerca dessa virtude seria
disciplina;

i) Twa (o carater): sintese de todas as virtudes, o carater ndo é o cumprimento
das virtudes, mas a consciéncia das buscas. Ser um omoluwabi (filho de bom
carater) nao se resume a galgar todas as virtudes, tornando-se o prot6tipo da
perfeicdo (até porque os iorubas ndo creem que humanos possam ser
perfeitos, visto ser este um atributo restrito ao Criador). Ser um omolUwabi
é agir de forma a ndo ocasionar desequilibrios tanto pessoais como sociais.
A personifica¢do do carater como uma mulher, na mitologia ioruba, é uma
metafora muito bela, que demonstra como aquela sociedade, embora
patriarcal, entendia na mulher uma inspiracdo existencial, ndo como uma
“Maria Imaculada”, mas como um ventre gerador de virtudes.

N&o pretendemos, aqui, ponderar as virtudes iorubas como tabuas mosaicas nem propor
a infracdo das mesmas como pecados capitais; tampouco nos arvoramos a estabelecer quem sédo
0s virtuosos “de plantdo”. Apenas e tdo somente, propomo-nos a refletir sobre elas, percebé-las
por possibilidades e vieses ndo estritamente cristocéntricos.

O destino (odu) é escolhido por nos, entdo, com o desiderato de lograrmos virtude, ou
virtudes, durante o trajeto da vida. Nossos encontros e desencontros com outras pessoas com as
guais convivemos ndo se resumem a uma contabilidade carmica, com o intuito de redimirmos

malfeitos ou de expiarmos pecados de outrora. A vida de hoje ndo serve apenas para redimir o
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passado, mas para vivenciar o presente. O desenvolvimento das virtudes, a bem-verdade, nos
favorecera para reescrevermos passagens, convivéncias, percepcoes. Porém, as relacdes e a vida
ndo se resumem a um purgatério cotidiano.

As virtudes ndo sdo apenas ditadas nem se resumem a regramentos. Sao sentimentos a
serem desenvolvidos pela consciéncia. A pratica das virtudes tem a ver com felicidade.
Ninguem pode ser virtuoso sem se sentir bem, sem ser feliz; ndo pode haver felicidade sem

bem-estar, sem um sentido de realizacdo que néo fira, ndo agrida a ninguém nem a si mesmo.

7.4 A Etica

Embora o Candomblé seja uma religido na qual ndo existe o pecado, conforme seu
conceito judaico-cristdo, ndo é aético, nem antiético, tampouco imoral. Como vimos, as virtudes
sdo buscas existenciais. Algumas atitudes historicas servem como exemplos consistentes de
Ccompromissos pessoais e sociais com a ética, com o respeito e com a dignidade humana.

Ao longo da historia do negro no Brasil, a falta de ética e de humanidade marcaram
nossa sociedade com o racismo e com vérias formas de exclusdo. Infelizmente, esses
comportamentos se estendem por séculos. Por um longo periodo, foram referendados por outras
matrizes religiosas que tiveram, em maus representantes, verdadeiros carrascos da fé. A ética é
mais do que religido; a primeira ndo precisa da segunda, mas a segunda nao existe sem a
primeira.

A ética é viabilizadora da felicidade ou € um entrave? Depende do que entendemos por
ética, depende do que chamamos de felicidade. A ética é pessoal e coletiva e as no¢des de ética
sdo socioculturais. Cada cultura entende seus valores e comportamentos como ‘“normais”,
“éticos” ou “antiéticos”. Numa sociedade capitalista, o vendedor ndo se importa se 0 preco é
justo nem se o comprador tera capacidade financeira para arcar com o pagamento parcelado da
compra. E a “ética do esperto”. Numa sociedade competitiva como a nossa, a “lei de Gérson”,*®
muitas vezes, é mais acatada do que a propria Constituicdo Federal.

Eduardo Oliveira (2009, p. 1-2), aduz:

188 Em 1976, o jogador de futebol, Gérson (o chamado “Canhotinha de Ouro”), protagonizou uma propaganda
dos cigarros “Vila Rica”, na TV, na qual dizia o seguinte slogan: “Por que pagar mais caro se o Vila me da
tudo aquilo de um bom cigarro? Gosto de levar vantagem em tudo, certo? Leve vantagem vocé também; leve
Vila Rica!”. A frase ficou famosa como a “lei de Gérson”, tornando-se uma metéfora de quaisquer vantagens
obtidas de forma indiscriminada.
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Sou daqueles que advogam que cada cultura produz seu prdprio regime de signos, e
que eles podem ser mais ou menos desterritorializados de acordo com o contexto em
que surgiram e multiplicaram-se. A epistemologia, neste caso, tem um vinculo estreito
com a ética, uma vez que os signos e seus significados estdo numa relagdo umbilical
com os valores e principios que regem um conjunto de significados e sentidos.
Portanto, o viés escolhido neste artigo coloca par-a-par o tema da ética e da
epistemologia. Eu diria que a ética ¢ a condicdo para a epistemologia e que a
epistemologia é o veiculo mais refinado por onde flui a ética (OLIVEIRA, 2009, p. 1-
2).

O uso indiscriminado de recursos naturais, os salarios desproporcionais entre homens e
mulheres, assédio sexual, promessas politicas vas, sdo alguns exemplos cotidianos do que
tornamos, muitas vezes, aceitdvel numa ética tipica da civilizacdo ocidental. Segundo Ribeiro
e Salami (2008, p. 02): “Nossa compreensao dos fendmenos, ou seja, 0 modo como percebemos
0 entorno, é decisivo em nossas a¢des porque os comportamentos sempre decorrem do modo
pelo qual lemos a realidade”.

Ser ético ndo é ser santo; este € um atributo moral baseado na teologia judaico-cristao.
Os iorubas ndo buscam a perfeigdo, pois acreditam que apenas o Criador 0 € e ninguém mais o
sera (nem os deuses); nem por isso deixam de buscar as virtudes. Posso entender ética como
iwa: como um conjunto de pensamentos e movimentos virtuosos. Agir com ética € também ter
alteridade, transcender, espiritualizar-se.

O Corpus Literéario de If4 é o conjunto da sabedoria milenar ioruba. A Organizagdo das
Nacdes Unidas para a Educacéo, Ciéncia e Cultura (Unesco), na Conferéncia Mundial de 2005
(publicado em 2006), reconheceu o Culto de Ifa e a sociedade dos Babaldwo como Patriménio
da Humanidade, assim como o Culto de Geledg, da Nigéria, Benim e Togo. O Sistema Oracular
de If4 foi proclamado em umadas Obras-Primas, Patriménio Oral e Imaterial da
Humanidade. %

Nesse complexo de sabedoria oracular, para cada um dos 256 odu, sdo entabulados
milhares de poemas que concernem seus valores éticos, morais, sociais e espirituais. Muitos
desses, a partir da citada base, desdobram-se em provérbios, compdem contos, inspiram
cangoes, louvagdes, rezas etc. Mas, ndo ha duvidas: a grande fonte de referéncias sobre 0s
valores ético-civilizatérios iorubas esta no Corpus de Ifa. Tais valores sdo referenciais para o

Candomblé nagé/ioruba. Segundo Ribeiro e Salami (2008, p. 10): “A palavra Ifa, cuja raiz fa

189 Fonte: UNESCO. Obras Maestras del Patrimonio Oral e Inmaterial de la Humanidad. ([Proclamaciones
2001, 2003 y 2005]). 2006, p. 73. Disponivel em:
<https://unesdoc.unesco.org/ark:/48223/pf0000147344 spa>. Acesso em: 28/08/2022. Fonte: ALBERTO
JUNIOR. O Culto de If4 — UNESCO. 2021. CCBA Federagéo. Disponivel em:
<https://federacaoccha.org.br/o-culto-de-ifa-unesco/>. Acesso em: 28/08/2022.
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significa acumular, abragar, conter, indica o fato de todo conhecimento iorub estar contido no
Corpus Literéario de If4”.

Como a vogal postada antes dos verbos gera a transformacao destes em substantivos, se
“f&” é o verbo “acumular”, poderiamos entender a palavra Ifa como “actimulo” de sabedoria.
Assim, o complexo (corpus) Oranmila-Ifa pode ser entendido, ele préprio, como uma
hermenéutica, posto que interpreta o individuo, o ancestral, as suas relacdes entre o imanente e
0 transcendente. Ja 0 hermeneuta é aquele que sinaliza para a alteridade, isto é, age para
compreender a existéncia e a independéncia do que é compreendido.

Muitos autores redigiram e traduziram as narrativas que compdem o milenar Corpus
Literario de If4. Destacaremos, abaixo, o trecho conhecido como os Dezesseis Mandamentos
de Ifa. Estes mandamentos sio originarios do Odu Ikd fin. A versdo, a sequir, foi transmitida
oralmente, no dialeto original ioruba, e vertida para o castelhano. A tradu¢do do documento
para o portugués foi realizada pelo saudoso Adilson de Oxala, Babalawo de Orinmila, Omo
Odu Ogbe’bara. O material sintetiza a conduta ética do religioso praticante da tradicao ioruba.
Contudo, essas maximas ndo se resumem ao procedimento sacerdotal. So pertinentes e servem

como orientagdo ética para todos os adeptos dessas matrizes. Vejamos:

Quando os Maiores (0s Irinmole) chegaram a Terra, fizeram todos os tipos de coisas
erradas que foram avisados que ndo fizessem. Entdo, comegaram a morrer um atras
do outro e, desesperados, puseram-se a gritar e a acusar Orinmila de esté-los
assassinando. Ordnmila entfio se defendeu dizendo que néo era ele que os estava
matando. Qranmila disse que os maiores estavam morrendo porque ndo cumpriam os
mandamentos de Ifa.

Entdo Ifa disse:

“A habilidade de comportar-se com honra é obedecer aos mandamentos de Ifa, o que
é de sua inteira responsabilidade. A habilidade de comportar-se com honra e obedecer
aos mandamentos de If4 sdo minhas responsabilidades também.”

Assim, 0s 16 Mandamentos de Ifa, nascem no Odi Ikd fiin:

1° Mandamento:

Eles, os 16 Maiores, caminhavam em busca da Terra Prometida, 11é Ife, a Terra do
Amor, para pedirem Ire Ariku (o bem da longevidade) ao Deus Supremo.

Entdo perguntaram a OrGnmila:
“Viveremos vida longa como foi prometido por Olodimare quando foi feita a consulta
através do oraculo de 1f4?”

E eles (os adivinhos), responderam:

“Aquele que pretende vida longa, que ndo chame estra (um tipo de inhame parecido
com pequenas batatas. Chamar esiru significa falar do que ndo se sabe).”
Significado do 1° mandamento:

O sacerdote ndo deve enganar ao seu semelhante acenando com conhecimentos que
n&do possuli.
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Interpretacéo:

O sacerdote ndo deve dizer o que ndo sabe, ou seja, passar ensinamentos incorretos
ou que nao tenham sido transmitidos pelos seus mestres e mais velhos. E necessario
o0 conhecimento verdadeiro para a pratica da verdadeira religiao.

Mensagem:

Quem abusa da confianga do préximo, enganando-o e manipulando-o através da
ignorancia religiosa, sofrera graves consequéncias pelos seus atos. A natureza se
incumbird de cobrar os erros cometidos e isto se refletirA em sua descendéncia
consanguinea e espiritual.

2° Mandamento:

Eles avisaram aos Maiores que ndo chamassem a todos de ésur( (chamar a todos de
“esurl” é considerar todas as coisas como contas sagradas).

Significado do 2° Mandamento:

O sacerdote deve saber distinguir entre o ser profano e o ser sagrado, o ato profano e
0 ato sagrado, o objeto profano e o objeto sagrado.

Interpretacéo:

N4&o se pode proceder a ritual sem que se tenha investidura e conhecimento béasico
para realizi-los. Chamar a todos de ésurd, é considerar a todos, indiscriminadamente,
como seres talhados para a misséo sacerdotal, o que é uma inverdade ou, o que é pior,
uma manipulacéo de interesses. Da mesma forma que nem todas as contas servem
para formar-se o eléke (colar) de um Orisa (como as contas sagradas), nem todos os
seres humanos nasceram fadados para a préatica sacerdotal.

Mensagem:

Para ser um sacerdote de If4, sdo necessarios inimeros atributos morais, intelectuais,
procedimentais e vocacionais. A simples iniciacdo de um ser profano, desprovido
destes atributos bésicos e essenciais, ndo o habilita como um sacerdote legitimo e
legitimado. Da m4 interpretacéo e inobservancia deste mandamento resulta a grande
quantidade de maus sacerdotes que proliferam hoje em dia dentro do Culto de Ifa. Ai
observa-se a diferenca entre “ser babalawo” e “estar babalawo”.

Aquele que se submete a iniciacdo visando tdo somente o status de babalawo, jamais
sera um verdadeiro sacerdote de Ifa. “Estara” babalawo, cargo adquirido pela
iniciagdo, mas jamais “serd” babalawo, condi¢@o imposta por sua vocagado, dedicagdo
e desprendimento. Cabe ao sacerdote que procede a iniciagdo escolher, com muito
critério, aqueles que sdo realmente dignos do sacerddcio.

3° Mandamento:

Eles avisaram que ndo chamassem forgas, da forma errada odide (uma referéncia as
aves noturnas e misteriosas, que se nutrem de sangue). Dar maus conselhos e
orientacOes erradas é expor as pessoas aos perigos de energias maléficas e sem
controle.

Significado do 3° mandamento:

O sacerdote nunca deve desencaminhar as pessoas dando-lhes maus conselhos e
orientacOes erradas.

Interpretacéo:

E inadmissivel que um sacerdote se utilize do seu poder e do seu conhecimento
religioso para, em proveito prdprio, induzir ao erro aqueles que o seguem. Ao agirem
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desta forma, assumem a postura das aves noturnas que, nas trevas, saciam suas
necessidades com o sacrificio e 0 sangue dos outros.

Mensagem:

Uma das mais importantes func6es do sacerdote é orientar seu discipulo, conduzindo-
0 ao caminho correto, ao encontro de “ire” (boa sorte), de acordo com os ditames
estabelecidos por seu Odu pessoal e seus Orisa. Quem chega aos pés de Oranmila
para consultar seu oraculo em busca de soluc@es, deve ser orientado pelo sacerdote
corretamente, independente do interesse deste como olhador. A pessoa que chega com
um problema deve ter seu problema solucionado e ndo vé-lo acrescentado de outros
criados artificialmente com o fito de proporcionar a quem a consulta, vantagens
financeiras ou possibilidade de conquistas e abusos.

4° Mandamento:

Eles avisaram que ndo dissessem que as folhas sagradas do Araba (Ceiba Pethandra),
sdo folhas da arvore “oriro”.

(Tudo deve ser feito de acordo com os ditames e 0s preceitos religiosos. A simples
troca de uma simples folha pode ocasionar consequéncias maléficas ou tornar sem
efeito um grande eb6 da mesma forma que as folhas do Araba n3o sio iguais as folhas
de oriro).

Significado do 4° Mandamento:

O sacerdote ndo pode, em nenhuma condicgdo, utilizar-se de falsos recursos,
fornecendo coisas sem validade religiosa como elementos de seguranca ou de culto.

Interpretacéo:

Os procedimentos liturgicos devem ser observados integralmente e a ninguém cabe 0
direito de fazer “isto” por “aquilo” quando em “aquilo” é que esta a solug@o.

Mensagem:

Aquele que utiliza de meios escusos e enganosos contra seus semelhantes sera culpado
do crime de abuso de confianga. Usando de artificios e mentiras contra as pessoas
inocentes e de bom coracdo, o sacerdote provoca o descontentamento de Ifd e a
consequente ira de Esu, € isto ndo é bom. Cada entidade espiritual possui um nome
individual, de acordo com a determinacéo de Qlorin (Deus). Da mesma forma, Esu
possui nome e identidade propria, assim como atributos especificos. E inadmissivel,
portanto, que esta Entidade tdo sagrada e importante dentro do culto, seja assentada e
entregue de maneira irresponsavel, e que aqueles que a recebem permanecam
ignorantes do seu nome, qualidade, forma de tratamento e especificidade de funcéo.

Sentenca:
If4 € aquele que nos olha com amor, ndo fagamos com que ele nos olhe com desprezo.
5° Mandamento:

Eles avisaram que ndo deveriam mergulhar no rio, aqueles que ainda ndo soubessem
nadar.

(O “saber” ¢ fundamental para quem quer “fazer”. Para tanto, ¢ necessario o “poder”,
que s6 a iniciacdo pode outorgar).
Significado do 5° Mandamento:

O sacerdote ndo pode proceder a liturgias para as quais ndo seja habilitado através do
processo iniciatico ou cuja pratica desconheca ou domine apenas parcialmente.
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Interpretacéo:

O oliwo ndo deve ostentar uma sabedoria que na verdade ndo possua. Procurar saber
ndo avilta, mas, pelo contréario, exalta o ser humano. O saber é condicdo basica para
que se possa fazer.

Mensagem:

Tudo deve ser feito integralmente e com legitimidade total. Se houver duividas sobre
algum procedimento, deve-se pesquisar profundamente sobre ele. Cabe ao sacerdote
ensinar tudo o que sabe aqueles que o cercam e que nele confiam. A sonegacdo de
ensinamentos corretos e completos implica na responsabilidade da préatica de suicidio
cultural. Da mesma forma, buscar orientacdo em quem sabe, nada tem de humilhante
e enaltece tanto aquele que busca como ao que fornece a orientagdo. A verdadeira
sabedoria consiste na consciéncia da propria ignorancia. S6 os tolos se exibem e
sabem tudo!

Sentenca:

Deus nédo deu ao ignorante o direito de aprender sem antes tomar de quem sabe a
obrigagdo de ensinar.

6° Mandamento:

Eles avisaram que fossem humildes e nunca, jamais, agissem com egoismo.
(humildade e desprendimento sdo atributos indispensaveis de um verdadeiro
sacerdote).

Significado do 6° Mandamento:

O babalawo néo deve ser vaidoso de seus poderes, mas consciente deles. N&o deve
agir somente visando o proprio beneficio, existe para servir e ndo para ser servido.

Interpretacéo:

A vaidade transforma o homem fraco de espirito num pavéo que faz questdo de exibir
sua bela plumagem sem a consciéncia de que é a sua beleza que, despertando a atengéo
de terceiros, ir4 provocar a sua morte.

No Odu Ogindd ’Ogbé (Oglndakete), encontramos alguns itan que falam do
exibicionismo do pavao que, ostentando a beleza de sua plumagem, atrai para si a
atencdo de todos que, depois de sacrifica-lo, transformam suas penas em belos leques
e adornos. O verdadeiro sacerdote, o eleito de Ordnmila, ndo se preocupa em exibir
seu poder nem o seu saber em disputas vas e inconsequentes. Acumula em si uma
grande carga de sabedoria que transmite com dedicagdo a quem merece saber.

Mensagem:

O exibicionismo é um dos maiores defeitos num ser humano e inadmissivel num
sacerdote. Ja dizia o velho jargdo: “Num burro carregado de actcar, até o suor € doce”.

E assim que, aos olhos do sdbio, parecem os exibicionistas: “burros carregando
agucar”.

7° Mandamento:

Eles avisaram que ndo entrassem na casa de um Araba (titulo daquele que resguarda
0s segredos da chefatura de Ifa), com ma intencao.

(As boas intengdes devem prevalecer acima de tudo. A casa do Araba é o templo onde
a iniciacdo € obtida).
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Significado do 7° Mandamento:
A iniciacdo ndo pode ser motivada por interesses que ndo sejam puramente religiosos.
Interpretacéo:

As verdadeiras inten¢es do iniciando devem ser cristalinas como a agua pura, e
desprovidas de qualquer outro objetivo que ndo seja servir & humanidade através de
Oranmila. Querer iniciar-se no culto por simples vaidade, para obter status social ou
ostentar titulos sacerdotais é profanar o sagrado.

Mensagem:

Aquele que profana o sagrado tabernaculo de If4, movido por qual for o motivo,
pagara com duras penas o sacrilégio praticado. Ninguém adentra impunemente o
Ighodu de Ifa. O conhecimento corresponde a responsabilidades que nem todos estao
preparados para assumir. E muito melhor errar por néo saber do que saber e persistir
no erro. O conceito mais amplo simboliza a atitude de um predador que esconde suas
garras procurando adquirir a confianga e os conhecimentos de sua vitima para ter base
de agir no momento mais propicio aos seus objetivos. A mesma responsabilidade
assume aquele que inicia pessoas que ndo possuam o0s requisitos basicos exigidos para
tal, visando ai, a simples vantagem financeira.

8° Mandamento:

Eles avisaram que ndo deveriam usar as penas ikodide (pena do rabo do papagaio
sagrado) para limparem os seus traseiros. (A pena do ikddide é um dos simbolos mais
sagrados dentro do culto e, por este motivo, jamais devera ser profanada).

Significado do 8° Mandamento:
Os sagrados fundamentos ndo podem ser usados com objetivos vaos. Os tabus devem
ser integralmente observados sob pena de severas consequéncias.

Interpretacéo:

O sacerdote deve submeter-se de bom grado as interdi¢cBes impostas por seu Odu
pessoal, assim como aos tabus de seu Olori. A observancia destes ditames esta
diretamente ligada ao estado de submissdo as deidades cultuadas. As obediéncias
totais as orientacdes de If4 conduzem o homem a plenitude das béng¢dos. Utilizar-se
dos sagrados conhecimentos de forma leviana corresponde a profanar o sagrado. A
figura aqui utilizada representa muito bem tal atitude. “Limpar o traseiro com penas
ikédide” é o mesmo que usar coisas sagradas com objetivos condenaveis e fateis. Ndo
se deve utilizar o poder da magia para prejudicar a quem quer que seja. A pratica do
mal, invariavelmente, apresenta resultados mais rapidos, mas conduz a caminhos
tortuosos que ndo tém volta. Da mesma forma, aquele que se utiliza destes poderes
visando unicamente auferir vantagens econdmicas, esta em desacordo com o0s
sagrados ditames e sera responsabilizado por isto.

9° Mandamento:

Eles avisaram que ndo deveriam defecar no epo (azeite de dendé).
(A sujeira e a falta de higiene sdo incompativeis com o rito).

Significado do 9° mandamento:

O epo (azeite de dendé) corresponde ao sangue vermelho vegetal. Elemento sagrado
e indispensavel no ritual. Por isso, ha de ser sempre muito puro e limpo. Da mesma
forma, tudo deve ser limpo, os instrumentos, os ambientes, 0s assentamentos, as
pessoas €, principalmente, as atitudes. Ndo se admite, sob nenhuma hipétese, a falta
de limpeza e de higiene em qualquer aspecto, quer seja fisico, ambiental ou moral.

Mensagem:
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O sacerdote deve ser escrupuloso com tudo. Seus instrumentos litdrgicos, os
assentamentos das entidades cultuadas, seu corpo, suas atitudes e seu carater hao de
permanecer, sempre, impecavelmente limpos.

Nenhum Orisa admite a sujeira, seja ela fisica ou moral.

10° Mandamento:

Eles avisaram que ndo deveriam urinar dentro do afo. (espaco onde se fabrica o azeite
de dendé em terras yorubd).

Significado do 10° Mandamento:

Tudo aquilo que antecede a um rito e que a ele faca referéncia, deve ser realizado com
limpeza e religiosidade.

Interpretacéo:

Da mesma forma que o ritual deve ser cercado de cuidados de limpeza, a confeccdo
das comidas e oferendas deve seguir os mesmos principios. Preparar as comidas
ritualisticas € também um rito e deve ser realizada em total circunspeccédo e
concentragdo religiosa.

Mensagem:

Durante a preparacdo das oferendas e comidas ritualisticas a atitude de quem dela
participa deve ser a mesma de quem participa do ritual em si. E inadmissivel que,
neste momento sagrado, as pessoas estejam consumindo bebidas alcodlicas, falando
coisas vulgares, discutindo, brigando ou tentando exibir seus conhecimentos,
humilhando a quem sabe menos. A postura serd sempre sacerdotal, o siléncio e a
concentragdo devem ser mantidos e ensinar a quem nado sabe ou a quem sabe menos,
é uma obrigacdo sagrada.

11° mandamento:

Eles avisaram que ndo se deve retirar a bengala de um cego. (a bengala de um cego
substitui seus olhos e indica o0s obstéculos que se interpdem em seu caminho).

Significado do 11° mandamento:

O sacerdote ndo pode prevalecer-se de sua carga de conhecimento para humilhar ou
confundir a ninguém. O sacerdote ha de ter o mais profundo respeito pelos que sabem
menos. Ninguém tem o direito de descaracterizar o que os outros sabem e acreditam.
Abalar a fé de quem sabe pouco ou nada sabe, é retirar a bengala de um cego,
deixando-o sem qualquer orientacdo nas trevas em que caminha.

Interpretacéo:

Uma das mais importantes missGes do sacerdote é ensinar e orientar. Muitas vezes
surgem pessoas que nada sabem e julgam saber. E neste momento que o sabio aflora
no sacerdote e a orientagdo correta e 0 ensinamento certo sdo passados, com dogura,
sutileza e humildade, sem melindrar a quem os recebe e sem provocar confusdes em
sua cabeca. Tudo deve ser ensinado com clareza e légica. Assim, o babalawo, no
exercicio de seu sacerddcio, assume também a missdo de mestre.

12° Mandamento

Eles avisaram que ndo se retira um bastdo de um ancido. (O bastdo do ancido
representa 0 acimulo de experiéncias adquiridas nos longos anos em que viveu).

Significado do 12° Mandamento:
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Deve-se respeitar e tratar muito bem ao mais velho, principalmente os mais antigos
na religido.

Interpretacéo:

O respeito aos mais velhos é um dos principais fundamentos de uma religido onde,
reconhecidamente, antiguidade é posto. Faltar-lhes com o devido respeito e atencéo é
como retirar-lhes o bastdo em que se apoiam. Aquele que sabe respeitar, acatar e amar
aos seus mais velhos, sem dlvida recebera 0 mesmo tratamento quando também
caminhar apoiado no seu prdprio bastao.

Mensagem:

Os velhos, pelas experiéncias vividas, representam verdadeiros mananciais de
sabedoria onde cada um deve procurar beber um pouco, saciando a sede de saber. Sdo
livros sagrados, cujas paginas devem ser lidas com paciéncia e carinho. Uma religido
que, durante séculos incontaveis, teve seus fundamentos transmitidos oralmente, deve
valorizar, sobremaneira, aqueles que sdo depositarios destes conhecimentos. Um
velho, por mais obtuso que possa parecer a primeira vista, sempre tera algo, obtido
nos longos anos vividos, a ensinar. Devemos lembrar sempre que, se antiguidade é
posto, saber é poder!

13° Mandamento:

Eles avisaram que ndo se deitassem com a esposa de um Ogboni. (“Ogboni” é um
titulo que significa juiz ou magistrado, representa uma pessoa digna de respeito).

Significado do 13° Mandamento:

As autoridades devem ser respeitadas integralmente. Interpretacao: O “Ogboni” da
sentenca representa, genericamente, as autoridades e as leis por elas estabelecidas. O
Sacerdote, como homem de bem, devera pautar sua vida de acordo com os ditames
das leis dos homens e das sagradas leis de Ifa.

Mensagem:

O homem religioso ndo pode viver @ margem da lei e da sociedade da qual deve fazer
parte como célula importante. Pugnar pela obediéncia as leis € uma das obrigacGes de
um sacerdote que, neste sentido, deve também orientar os seus seguidores. Da mesma
forma, as leis de If4, devem ser observadas integralmente e a ninguém cabe o direito
de manipula-las em beneficio préprio ou de outrem.

14° Mandamento:
Eles avisaram que nunca se deitassem com a esposa de um amigo.

Significado do 14° Mandamento:
Os amigos devem ser respeitados e uma amizade ndo pode ser traida.

Interpretacéo:

Deitar com a esposa de um amigo, é a maior injlria que o sacerdote pode praticar
contra esta pessoa. A sentenca busca valorizar o sentimento de amizade que deve ser
pautado sempre, no respeito matuo e na reciprocidade ética, que em hipotese alguma,
podem ser esquecidos.

Mensagem:

“Um amigo vale mais do que um parente”.
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Esta afirmativa da sabedoria popular fundamenta-se no fato de que os parentes nos
sdo impostos pelo destino, ao passo que, os amigos, cabem-nos escolher dentre as
inimeras pessoas que surgem no decorrer de nossas vidas.

Se elegermos, de livre e espontanea vontade, 0s nossos amigos, por que trai-los?

Por que nao dar a eles 0 mesmo tratamento que gostariamos que nos dessem?
Conservar as amizades trata-las com respeito e carinho sdo, acima de tudo, uma
demonstragdo de sabedoria. As amizades devem ser cultuadas e ninguém deve criar
animosidade entre amigos colocando em risco uma relacdo que pode representar um
grande tesouro.

“Mais vale um amigo na praga do que dinheiro no banco”. (Da sabedoria popular).

15° Mandamento:

Eles avisaram que ndo semeassem discordias religiosas.
N&o se deve usar a religido para motivar a separagéo e a guerra entre 0s homens.

Interpretacéo:

A religido tem por finalidade Gnica unir os homens através de Deus. Ndo é concebivel,
portanto, que possa ser utilizada como elemento aparteador dos seres humanos.
Mesmo no dmbito de uma mesma religido pode-se verificar a atuacao de pessoas que,
de forma nefasta e visando seus préprios interesses, jogam uns contra 0s outros,
semeando a desconfianca e a discdrdia entre sacerdotes, irmdos e adeptos.

Mensagem:

Muitas guerras, incorretamente denominadas “guerras santas”, tém feito derramar o
sangue de inocentes, enlutando familias e propagando a dor e o pranto. A motivacao
religiosa que as incentiva é, no entanto, uma méascara para 0 seu motivo real: a
obtencdo do poder. O verdadeiro sacerdote deve pugnar pela unido dos homens,
independente de seu credo religioso. Deus é um sé e todos os homens sdo seus filhos
e, por consequéncia, irmaos entre si. Da mesma forma, os sacerdotes de uma mesma
religido devem agir dentro de uma ética que os impeca de falarem mal uns dos outros,
utilizando-se de meios condenaveis para atrair os seguidores de seus coirmaos.

16° Mandamento

Eles avisaram que nunca faltassem com o respeito ou quisessem deitar-se com a
esposa de outro sacerdote.
(Todos aqueles que possuem cargos religiosos sdo importantes e dignos de respeito).

Significado do 16° mandamento:

Os sacerdotes, independente de funcdes e hierarquia, devem respeitar-se mutuamente.
Interpretacéo:

Uma Unica palavra pode sintetizar o 16° mandamento de If4: “ética”.

Mensagem:

A falta de ética entre os sacerdotes de nossa religido, muito tem colaborado para o seu
enfraquecimento e falta de credibilidade publica. O sacerdote dotado de postura ética,
jamais abre a boca para apontar erros e defeitos em seus irmdos. Se os constata,
procura corrigi-los de forma sutil e, se possivel, despercebida aos olhos alheios, sem
alardear aquilo que considera errado. Muitas pessoas tentam encobrir 0s proprios erros
e esconder a propria incompeténcia, apontando, de forma espalhafatosa, o erro e a
incompeténcia dos outros. Esta é uma atitude incorreta que so tem prejudicado e
impedido um maior desenvolvimento da nossa religido. Pode-se ouvir todas as noites,
em programas de radio produzidos e apresentados por sacerdotes e sacerdotisas do



161

culto aos Orisa, verdadeiros absurdos praticados em nome de nossa religido. As
pessoas que se ocupam neste tipo de divulgacdo deveriam refletir um pouco mais
sobre sua atuacdo, na maior parte das vezes exageradas e motivadas por problemas de
ordem pessoal, e os maleficios que produz, ndo somente aos alvos de suas criticas,
mas na religifo dos Orisa como um todo que, a cada denuncia feita pelo ar, cai no
descrédito e na execracgdo publica. Cada dentncia divulgada publicamente representa
uma nova arma para o arsenal dos detratores de nossa religido. A selegdo sera feita,
naturalmente, por If4 e os Orisa, através da agdo de Esu. SO a eles cabe julgar o que é
certo e o que é errado. So a eles cabe separar o joio do trigo (OXALA, 2006, p. 87-
91. Grifo do autor).

A ética ioruba decorre da sua nogdo de natureza, de pessoa, de comportamento, de
sociedade. Desde a escolha do destino, hd uma tecitura de encontros, compromissos, apoios. A
sociedade comeca antes mesmo dos elementos sociais nascerem. Em verdade, ha sociedades
“pré-nascimento” (egbe orun) e sociedades “pds-nascimento” (egbe¢ aiyé), mas sempre ha uma
pertenca social; ndo ha espaco para individualismos. As condutas ético-solidarias pautam o
conjunto das relacdes. O Universo se equilibra por multiplas e mutuas interdependéncias
fenomenoldgicas. Assim, 0s espacos siderais, as relaces entre os seres humanos, inumanos e
“meta-humanos” sdo um Todo consolidado por individualidades que se congregam. Da mesma
forma, os mundos se entrelagam em um “modelo-colmeia” de ser e de existir.

Nas palavras de Erny (1968, p. 21):

[...] o universo africano é como uma imensa teia de aranha, da qual ndo se pode tocar
o0 menor elemento sem fazer vibrar o conjunto. Tudo ligado a tudo. Cada parte,
solidaria com o todo, contribui para formar uma unidade. Uma vez adotado esse ponto
de vista, torna-se impossivel permanecer indiferente frente as questdes ecoldgicas e
ao bem-estar alheio. A arvore abatida desnecessariamente, como tantos outros atos de
crueldade contra os mundos mineral, vegetal ou animal passam a serem reconhecidos
como gestos de agressao contra si mesmo.

A paz interior esta diretamente ligada a no¢éo de ética. O ife-atiniwa é o marcador ético
que existiria em nos. Para um melhor contato com essa bussola da ética, é necessario aprimorar
a capacidade de relacdo com nosso proprio interior ao mesmo passo, que a empatia e a alteridade
devem ser desenvolvidas com 0s outros Seres.

Nas palavras de Ribeiro e Salami (2008, p. 08):

Os iorubas entendem o bem como neutralizagdo do mal e na dindmica estabelecida
entre ambos, cumprem papel fundamental a vontade e a responsabilidade pessoais.
Ou seja, 0 exercicio do livre-arbitrio é considerado indispensavel para a consecucao
dos objetivos existenciais.
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O exercicio do comportamento ético permeia as relagdes com conceitos ja trazidos ao
texto, tais como Iwa (nogao de carater e virtudes), Ori (nocio de autonomia de escolhas), Esu
(nocdo de movimento fisico e metafisico) e Odu (nogéo de percurso existencial).

Ser ético é uma escolha de felicidade®

para a vida: “Iwa pele/iwa rere Iwa rere ni eso
eniyan / Iwa ni oba awure” (Bom caréater/bom comportamento sio a beleza interior da pessoa /
Caréter é o rei da felicidade) (RIBEIRO; SALAMI, 2008, p. 16).

A “conduta antiética” (iwa burakd), assim como os individuos considerados de
personalidade perturbada revelam-se por atitudes desrespeitosas, ansiosas, irresponsaveis,
impacientes, desequilibradas, desarmoniosas: “Iwa re lo nse e Bi o ba ya, wa ni won o feran e”
(Teu comportamento te joga pra la e pra cé, depois vocé reclama que nédo € amado) (RIBEIRO;
SALAMI, 2008, p. 17).

E Ori quem é o responsavel pelas escolhas éticas, assim como cabe também a Ori

conduzir a pessoa para uma vida consequentemente feliz.

Ori wo ibi rere ghe mi de.

Ese wo ibi rere gba mi gba

Ori procure um bom lugar para vocé me levar (me conduza até a sorte).

Meus passos (meu comportamento, minha postura, minha atitude) me encaminham na
direcdo das coisas boas (RIBEIRO; SALAMI, 2008, p. 17).

Ori é, assim, um deus pessoal, que conduz um corpo e, a0 mesmo tempo, um corpo que
carrega um deus.

Como se infere, ndo é Deus, ndo sdo 0s deuses nem 0s ancestrais responsaveis pelo
sucesso ou pelo insucesso da pessoa. Somos 0s agricultores de nosso proprio destino. Nem
mesmo oferendas, “obrigagdes” ou qualquer outro ritual ou “agrados” sdo capazes de reverter
isso: ndo se compra a natureza com agrados. Seria antiético tanto conceder como receber tais
beneficios sem que esses agrados fossem conjuminados com comportamentos éticos. A
avaliacdo e a adequacao das condutas sao atribuicdes primeiras de Ori, ndo de orisa.

Destaca-se, portanto, o elemento consciencial como norteador de um destino ético e
como catalizador de uma existéncia feliz. Consciéncia, entdo, é a percepcdo do que se quer
como referencial de Ser e de conduta interseres. Ter consciéncia € identificar suas buscas
existenciais e reconhecer valores éticos, pessoais e sociais. A consciéncia é um elemento de
espiritualidade, mas ndo se esgota em si mesma. Ter consciéncia é pensar no futuro do ato, nas

consequéncias; € repercutir minhas a¢des além de mim. Nao basta reconhecer e desejar (ter

190 Os versos, em ioruba, constam na referéncia Ribeiro e Salami (2008). Contudo, os autores apresentam
traducdo livre diferente.
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consciéncia); é preciso mobilizar-se. Logo, Ori, a autonomia (deliberacdo do fazer), converge
com Est, 0 movimento (poténcia do fazer), para a consciéncia tornar-se ato. A consciéncia esta
na identificacdo da importancia de cada individuo neste contexto, como destacam Ribeiro e
Salami (2008, p. 20):

Entre os principais valores dos iorubas incluem-se a responsabilidade e devogdo ante
o dever; a honestidade na vida publica e privada; a supremacia do mais velho sobre o
mais novo e a importancia do grupo de pertenga. O respeito devido as pessoas em
geral é particularmente dedicado aos mais velhos. Grande importancia é atribuida a
senioridade, & ancianidade e a ancestralidade. Quem chegou primeiro a este mundo
tem maiores direitos. O respeito e a confianga depositados nos mais velhos
fundamentam-se na conviccao de que a experiéncia de vida possibilita a aquisi¢do de
sabedoria (ogbon) e os sabios (ologbon) podem orientar a caminhada dos mais novos.
Assim, os mais velhos — mesmo que j&-idos - sdo depositarios da confianca e do
respeito dos mais novos e, quanto a seus conselhos, é recomendavel que sejam
acolhidos e seguidos (Grifo dos autores).

A ética vai sendo tecida como uma delicada e quase invisivel “teia de aranha” que
atravessa geracdes, eras e mundos.

A polidez no trato interpessoal é mais do que um protocolo de conduta. A polidez,
enquanto gentileza, afabilidade, se integra a simpatia/empatia (ikedun). Onikedun é a
denominacdo da pessoa de bom trato, gentil, respeitosa e com responsabilidade social. Seu
antbnimo é a arrogancia (igbéraga); e a pessoa arrogante, prepotente, vaidosa, egoica, €
chamada de aidun (sem docura, amarga).

O Omolawabi (o filho de bom carater) é o que reline virtudes, ou seja, a pessoa que atua
conscientemente em prol da ética. Para os iorubas, é a sensatez que viabiliza um comportamento
justo e adequado.

Numa sociedade agrafa, como a ioruba, na qual a palavra é a ferramenta cultural mais
importante, quem detém uma boa fala, no sentido de expressar-se de forma coerente, afével,
polida e gentil, é énia ohun rere: a pessoa de boa fala. Conforme a maxima popular: “Ohun rere
ni nmu obi 1ap0” (Com a palavra correta — palavra sensata — pode-se convencer alguém a
entregar o préprio saco de obis) (RIBEIRO; SALAMI, 2008, p. 22). Ou seja, a gentileza
convence o0 outro a ser eternamente leal e amigo.

Um outro balizamento €tico importante a cultura ioruba esta cifrado no provérbio “Mo
iwa ara ¢ni” (Meu carater ¢ a materialidade da minha pessoa), expressdo que indica a ética
como uma parte metafisica que integra o Ser.

Como destacado no verso do “Odu Ogunda — Méji”, a ética diz respeito a se entender

no mundo, a ter humildade: “O céu é imenso, mas nele ndo crescem plantas. O sol ndo pode
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substituir a lua” (HERNANDEZ, 2003 apud RIBEIRO; SALAMI, 2008, p. 23). Ou seja, ndo
importa a grandeza dos astros; ninguém € mais importante do que o outro.
Ribeiro e Salami (2008, p. 29) destacam a maledicéncia como uma das piores condutas

antiéticas para os iorubas.

A fofoca e a mentira incluem-se num conjunto de lepras da palavra. Olofofo yera. A
fé soro awo. (Fofoqueiro, tira teu corpo deste lugar. Queremos falar de awo).
Conforme sugerido, a fofoca e a mentira ndo séo as Unicas lepras da palavra. A fala
depreciativa e a maledicéncia (isata), também o sdo. A maledicéncia, ato de criticar
pessoas ou situacOes, acha-se intimamente relacionada a inveja (ilara). As criticas e
referéncias depreciativas feitas a outras pessoas tém por motivo um sentimento de
inferioridade ou de incémodo provocado pelo sucesso ou pelo brilho alheio. (...)
outras formas de uso improprio da palavra sdo o falar excessivo e a pratica da
maldigdo (epe), que se opde a adura, bengdo, reza, oragdo. Oniworoworo, o falante, é
geralmente insensato, acritico em relagdo ao que fala e para quem fala. Ifi enu sata é
expressao que designa todo e qualquer ato de uso inadequado do poder da fala. Estas
consideraces a respeito do uso apropriado - ou ndo - da fala remetem a questéo bésica
das diferencas entre o homem comum e o homem que busca um caminho de
desenvolvimento de sua consciéncia e de sua espiritualidade (Grifo dos autores).

Etica, portanto, é fruto da consciéncia e da mobiliza¢io da vontade, convertendo-a em
atitude. A ética é, entdo, aplicada no campo pessoal e no campo coletivo (intra e intersocial).

A ética contemporanea do Candomblé, além dos pardmetros tradicionais, inclui desafios
prementes, como o racismo, o machismo, a homofobia, o idadismo, a falta de cuidados com as
criangas, a acessibilidade, a preservacdo da natureza, a ndo violéncia fisica ou moral, a
xenofobia, a intolerancia intra e interreligiosa, a educacao inclusiva, a miséria, a desvalorizagdo
da arte, a precariedade da Saude, a inclusdo, o desamor. Impossivel pensar ética nos Terreiros,
em um contexto descolonializado, sem considerar essas questdes.

E bem verdade que os espacgos sociorreligiosos afro-brasileiros sdo exemplos de
comportamentos positivos em relacdo a todos esses temas. Os Terreiros sdo embaixadas da
diversidade e sdo antoldgicos territérios de inclusdo social. Todavia, definitivamente, um
comportamento ético-virtuoso, nesses ambientes, passa, necessariamente, por entender e fazer
entender esses principios como metas pessoais e coletivas. Para alcancar felicidade,

prosperidade, realizacdo amorosa e profissional, agir com ética é o melhor ebo.

75AFé

Sua raiz etimoldgica vem do latim fide: crenca incondicional a uma hipdtese, mesmo

que ndo haja comprovacdo definitiva desta. E uma confianca depositada em algo ou alguém,
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que estabelece uma no¢do de verdade. Fé é a crenga inabalavel, o resultado de uma légica que
atende aos padrdes pessoais, conforme os critérios que satisfagam aquela pessoa ou grupo de
pessoas. Trata-se de uma espécie de afei¢do por determinado conceito ou ideia. Fé ndo € um
elemento religioso: é humano. NOs nos conectamos a certos padrdes de verdade e acreditamos
no bem, no amor, no mal, nas pessoas, na ciéncia, em politicos, nos deuses ou podemos
desacreditar de tudo isso com o mesmo fulgor. Deus, a ciéncia, Adao e Eva e o Big Bang, em
determinado patamar de discussdo, ganham o mesmo limite: a fé. Mas, a fé ndo € imovel, inerte
nem estagnada. Pode ser volatil, adaptavel, flexivel ao tempo e a sociedade. Frei Betto,

refletindo sobre a fé, diz:

N&o me pergunte o que acontece depois da ressurrei¢cdo, porque pactuo com o que me
é passado pelo testemunho dos apostolos e pela prdpria tradicdo da Igreja. Aceito-a
como dogma de fé. Quanto a interpretacdo que se faz do dogma, isso é outra questao.
Néo aceito o dogma como conceito congelado. Existe uma ciéncia teoldgica, ou seja,
a teologia tem que buscar na ciéncia 0 seu aprimoramento, ndo pode hoje, por
exemplo, ignorar os avancos da astrofisica. Hoje, os recursos cientificos de
interpretacdo da Biblia sdo avangadissimos (FRElI BETTO; GLEISER; FALCAO,
2020, p. 86).

Hawking'®! (apud FREI BETTO; GLEISER; FALCAO, 2020, p. 89) disse: “Nés
estamos chegando perto de saber como o Universo se originou. Agora, por que o Universo se
deu ao trabalho de existir, essa ¢ uma pergunta que s6 Deus pode responder”.

Fé e intelecto passam por uma cisdo, conforme o entendimento teoldgico biblico. Séo
Paulo!® (apud ABBAGNANO, 2012, p. 432) sintetizou o pensamento a respeito: “Fé ¢ a
garantia das coisas esperadas e a prova das que ndo se véem”. Sobre tais palavras de Paulo,
Santo Tomas de Aquino (1950 apud ABBAGNANO, 2012, p. 432) assim elucidou:

Quando se fala de prova, distingue-se a fé da opinido, da suspeita e da davida, coisas
em que falta a firme adesdo do intelecto ao seu objeto. Quando se fala de coisas que
ndo se vém, distingue-se fé da ciéncia e do intelecto, nos quais alguma coisa se faz
aparente. E quando se diz garantia das coisas esperadas faz-se a distin¢do entre a
virtude da fé e a fé no significado comum [isto é, crenca em geral], que visa a bem-
aventuranca esperada (Grifo do autor).

O proprio Frei Betto ajuda a pensar a l6gica da fé, conciliando o intelecto e a capacidade

de crer, citando uma frase de Sdo Tomas de Aquino:'®® “A razio ¢ a imperfeicdo da

191 Trata-se de uma obra de entrevistas, no qual Stephen Hawking é citado, mas n&o referenciado.
192 530 Paulo (Hebr. 11, 1) n&o é referenciado na obra de Abbagnano (2012).

193 530 Tomas de Aquino ndo é referenciado na obra de Frei Betto; Gleiser e Falcdo (2020).
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inteligéncia”. E acrescenta: “A inteligéncia é irm& gémea da intui¢do”. Vem do latim: Intus
legeres (“ler dentro”) (FREI BETTO; GLEISER; FALCAO, 2020, p. 106).

O fisico, Marcelo Gleiser (2020), declaradamente ateu, ressalta:

E importante fazermos uma disting&o entre o que a ciéncia pode e o que a ciéncia nio
pode tratar. Uma das coisas importantes nessa discussdo é que existe uma grande
diferenca entre o “porque” e 0 “como”, e a ciéncia é muito boa com o “como” (FREI
BETTO; GLEISER; FALCAO, 2020, p. 89).

E arremata:

Como é que o Sol exerce uma influéncia sobre os planetas, de forma que eles se
movem e continuam estaveis em suas 6rbitas? Newton explicou de uma forma em
1686, dizendo que a gravidade é uma forca que cai com o inverso do quadrado da
distancia. [...] Mas, se vocé perguntar “por que o Sol gera essa for¢a?” (e os planetas
também, como tudo que tem massa), a ciéncia ndo tem nada a dizer (FREI BETTO;
GLEISER; FALCAO, 2020, p. 89-90).

Pior, ainda, é quando apenas uma ciéncia pretende explicar tudo, desconsiderando
outras perspectivas do saber, como se epistemologia fosse uma patente do colonizador dos
continentes e dos mundos.

No Ocidente, fé e ciéncia sdo antagonicas; palavras entendidas como antdnimos tensos.
Para os céticos, o que se acredita pela fé, deve ser provado pela ciéncia, como se todas as
analises cientificas tivessem a chancela da verdade eterna, como se ela ocupasse uma palavra
final “divina”. Para os que tém fé, a ciéncia é dispensavel ou incapaz de “alcangar” as verdades
teoldgicas.

A fé raciocinada € um traco marcante da Doutrina Espirita, compilada por Allan
Kardec,'® no século XIX. Ele, proprio, um cientista, se mostrou convencido, a partir de
inimeros testes e pesquisas, a ter fé nos espiritos, na inteligéncia pés-morte e na reencarnacao.
O Espiritismo Kardecista, muito influente no Brasil, inspira grande parte da Umbanda, por
exemplo, estimulando uma conciliagdo entre fé e epistemologia.

No Candomblé, ciéncia e religifo ndo se opdem. Ogun, o Orisa da forja, 0 Senhor dos
Metais, o grande tecnologo, que transforma minério de ferro em artefatos bélicos e agricolas, é
uma divindade ioruba associada a tecnologia, as inovacoes. Dessa forma, podemos inferir que

a ciéncia é divina para os iorubas. Quando se louva Ogun nas tradices do Candomblé nagé, a

194 Seu nome civil era Hippolyte Léon Denizard Rivail. Adotou o pseuddnimo de Allan Kardec para assinar seus
livros. Nasceu em Lyon, a 3 de outubro de 1804, e faleceu em Paris, em 31 de marco de 1869.
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ciéncia esta no altar. A ela se celebram canticos, se fazem festas e oferendas; ndo ha conflito.
Essa religiosidade no tentou se impor aos inventos. N&o foi preciso ter um lluminismo® entre
0s iorubas, pois essa religiosidade nunca tentou impor-se sobre os fiéis, anulando suas
liberdades de pensar e agir tampouco confiscou seus bens ou impds seus dogmas como verdades
absolutas. N&o foi a essa religido que Marx!% se referiu como “6pio do povo”.

No contexto ioruba, a fé em Deus e nos deuses passa por acreditar no proprio humano,
por respeitar a sua natureza, a natureza que o reveste. Fé, para os iorubas, ndo se constitui a
partir do medo de pecar, de ser condenado. Todas as falas relativas a uma “cobranga” espiritual
dos deuses e ancestrais estd impregnada da distorcdo da colonialidade. Em uma pratica
religiosa, como o Candomblé, que é forjada como resisténcia a opressdo, a escravizacao e a
todos os tipos de violéncia, ndo cabe pensar num Orisa que “mata”, “persegue”, “abandona”,
“adoece” os humanos. Da mesma forma, é uma terrivel distor¢do imaginar deuses que decidem,
agem por mim ou que assumem parte de meus atos decisorios. Estes, definitivamente, ndo sdo
pensamentos coadunados hermeneuticamente com a filosofia ioruba. Fé como compromisso
(obriga¢ao), crenga religiosa, confianga em uma “palavra revelada” ou, ainda, fé como anteparo
ao medo de uma punicao, ndo é a fé ioruba.

Fé, consoante o sistema cultural ioruba, mais se afigura a uma consciéncia/confianca
nas energias e no apoio permanente dos deuses e ancestrais. A fé ndo surge no ato da iniciacdo
religiosa; a fé ndo se fortalece nas oferendas, ndo é garantia de prosperidade; nem o atendimento
dos pedidos, é prova de fé. A fé é desenvolvida por uma metodologia que vai despertando a
interacdo entre o Ser e seus proprios potenciais, seus ancestrais, a natureza e os outros Seres. E
um estado de ser e de crer em um Todo: na oralidade, na atemporalidade, na senioridade e na
naturalidade — bases dessa cultura. Ter fé é estar em estado de conexdo com este complexo:
corpo, Ori, Criador, natureza, tempo, espaco, ancestrais.

No complexo cultural ioruba, a materialidade é divina — EsU. Esta divindade é o
protétipo do corpo, é a metafora do solo ioruba. Mas, também é potencialmente algo que ndo

se resume ao fisico, como 0 sexo, a comunicacio, a ambigdo, o caos. Ou seja, crer em Esi é

195 O Huminismo foi um movimento surgido na Europa, do século X V111, “marcado por valorizar a razéo e tecer
criticas ao absolutismo” monérquico, ao mercantilismo e ao dogmatismo religioso. Fonte:
<https://mundoeducacao.uol.com.br/historiageral/iluminismo.htm#:.>. Acesso em: 08/09/2022.

196 Karl Marx (Tréveris, 5 de maio de 1818 — Londres, 14 de marco de 1883) elabora essa frase logo nos
primeiros paragrafos da introdugdo de Critica da filosofia do direito de Hegel, escrita entre o fim de 1843 e
inicio de 1844. Fonte: <https://www.filosofiaepsicanalise.org/2021/01/a-religiao-e-0-opio-do-povo-o-
contexto.html>. Acesso em: 08/09/2022.
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entender que a fé, no contexto ioruba, ndo se restringe a um estado unicamente imaterial; a fé
tem uma conotagdo corporea, terrena, tatil, palpavel.

Ori, o orisa que rege a autonomia, a gestdo do proprio destino, € também um
componente do proprio corpo. Ori ode é a cabeca material e Ori inQ, a cabeca extracorpdrea. A
maxima ioruba diz: “A cabeca faz de um homem, um rei”. Entender que Ori é um deus que
habita em mim e reconhecer nele a capacidade de deliberar autonomamente minha vida, minhas
escolhas; é ter fé no corpo, no meu corpo.

O principio da naturalidade, um dos alicerces da cultura ioruba, coloca os humanos e
inumanos no mesmo patamar horizontal de importéancia. Por isso, 0s iorubas sdo capazes de
deificar elementos naturais, como a pedra, a agua, a folha, a arvore, a cobra. O principio da
naturalidade € a l6gica, por exemplo, do transe em Ir6ko — Chlorophora excelsa (Moraceae) —
a arvore orisa. Humanos sdo iniciados no Candomblé para Iroko. Esta divindade recebe
oferendas, festas, altares consagrados em arvores. Pessoas desenvolvem fé em um elemento
fisico, material, natural. Assim, podemos ter fé na agua (Yemoja), no ar (Osala), no fogo
(Sango) ou na terra (Omolu), por exemplo.

Ainda pela naturalidade, cultua-se Onile, a deusa feminina da terra (o solo). Neste caso,
ndo h& transe nem altar, mas reverencia-se, literalmente, o chdo. Pensar fé, por este angulo,
requer a desconstrucdo do protétipo de fé cristd, na qual acredita-se apenas em algo além de
mim. A espiritualidade da fé ioruba deixa de ser uma ideia de imaterialidade. Percebo que, na
cultura ioruba, a partir desses entendimentos, a fé € um sentimento que decorre da ldgica na

qual aquele sistema se estrutura; trata-se de uma verdade imanente.

7.6 O Espirito

Pensar espiritualidade e fé nos remete, inevitavelmente, a uma cogitacdo sobre o
espirito. Vale dizer que existe uma ciéncia dedicada, exclusivamente, ao estudo do espirito: a
pneumatologia ou pneumatica. Foi introduzida pelo tedlogo e filésofo reformado, Johann
Heinrich Alsted (1588-1638), no ano de 1630.

Entende-se por pneumatologia o estudo de seres espirituais, especialmente, as interacdes
entre 0os humanos e Deus. Pneuma é uma palavra grega que define “respiracdo”, a qual,

metaforicamente, descreve um Ser de espirito ou influéncia. No latim, spiritus significa
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respiracdo, sopro e, também, coragem, ato heroico. Alsted (1630) entendia que Deus e a alma
humana pertencem a instancias e substancias distintas.

De acordo com a filosofia grega, o substantivo “espirito” pode ser entendido como
intelecto ou a parte mais “alta” da alma e, em Aristételes, o “primeiro motor”. Para os gregos,
a dimensao intelectiva dos humanos (“nous”) ¢ responséavel pelo nosso movimento racional e
autbnomo, que seria ausente nos animais (PONDE, 2018, p. 45).

A distincdo entre a alma e o espirito decorre da atual terminologia judaico-cristd. Paulo
(1 Tessalonicenses 5:23) declara, nas Escrituras, que o espirito, a alma e o corpo devem ser
conservados integros: “Que o proprio Deus da paz os santifique inteiramente. Que todo o
espirito, a alma e o corpo de vocés sejam preservados irrepreensiveis na vinda de nosso
Senhor Jesus Cristo” (BIBLE, 2022, ndo paginado), promovendo, assim, uma distingdo entre
esses elementos.

Na alusdo biblica, ao criar Adao, Deus o tornara “alma vivente” (Génesis 2:7): “Entéo
0 Senhor Deus formou o homem do pé da terra e soprou em suas narinas o félego de vida, e
o homem se tornou um ser vivente” (BIBLIAON, 2009, ndo paginado). A expressao “espiritos”
também aparece na Biblia, fazendo referéncia aos anjos que se rebelaram contra Deus,
conforme os versiculos 7 a 9 do capitulo 12, do Livro do Apocalipse. Na tradicdo abradmica,
esses sao denominados de “anjos decaidos” ou “demdnios”, liderados pelo Satanas.

Na filosofia, sdo muitos os entendimentos sobre espirito. Na maioria das correntes
doutrinarias, entende-se por espirito a alma racional ou o intelecto humano. Kant (1790 apud
ABBAGNANO, 2012, p. 354), em sua teoria estética, usou esse termo, considerando como

espirito “o principio vivificante do sentimento”:

No significado estético, [espirito] € o principio vivificante do sentimento. Mas aquilo
com que esse espirito vivifica a alma, a matéria de que se serve, € o que confere
impulso finalista a faculdade do sentimento e a insere num jogo que se alimenta de si
mesmo e fortifica as faculdades de que resulta (KANT, 1790 apud ABBAGNANO,
2012, p. 354).

Montesquieu (2012) aplicou o termo em sua obra Do Espirito das Leis, atribuindo um
sentido metaférico, como que a dizer intencdo, proposito. Da mesma forma, veremos esse
mesmo substantivo sendo aplicado em uma conotacdo de disposi¢cdo, como nas célebres
expressdes de Pascal (1897 apud ABBAGNANO, 2012, p. 354), “espirito de geometria” e
“espirito de finura”. Mais recentemente, o uso corrente reforca a mesma semantica: “espirito

religioso” e “espirito esportivo”.
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Descartes (1641 apud ABBAGNANO, 2012, p. 354) refere-se ao espirito como
intelecto, razdo, capacidade de pensar, consciéncia: “Portanto, a rigor, ndo sou mais que uma
coisa que pensa, um [espirito], um intelecto ou uma razao, termos cujo significado antes me era

desconhecido”. E complementa:

A substancia na qual reside imediatamente o pensamento aqui é chamada de espirito.
Embora esse nome seja equivoco, porque as vezes é atribuido também ao vento e a
liquores sutilissimos, ndo conhe¢o nenhum outro mais apropriado (DESCARTES,
1641 apud ABBAGNANO, 2012, p. 355. Grifo do autor).

Para Leibniz (1714 apud ABBAGNANO, 2012, p. 355), espirito era uma atribuicdo

apenas humana. Logo, nenhuma outra expresséo da natureza o possuiria:

O conhecimento das verdades necessarias e eternas é o que nos distingue dos simples
animais e nos dota de razo e ciéncia, elevando-nos ao conhecimento de n6s mesmos
e de Deus. E isso que em nos se chama alma racional ou espirito.

Por sua vez, Hegel (1821 apud ABBAGNANO, 2012) especifica as no¢des de espirito
objetivo, subjetivo e de espirito absoluto. Por espirito subjetivo, ele entende o espirito finito,
quer seja a alma, a razdo, o intelecto; ja por espirito objetivo, entende as instituicGes
fundamentais do mundo humano, como o direito, a eticidade e a moralidade; e por espirito
absoluto, Hegel entende o mundo das Artes, da filosofia e da religido. Segundo o citado autor,
as trés formas de espirito sdo manifestacoes da ideia, do que chama de Razéo infinita; o sujeito
principal da histdria é o “espirito” (Geist) (BEISER, 2014, p. 342).

[...] a histéria do mundo e um processo racional, a evolugao racional e necessaria do
espirito do mundo. Esse espirito é a substancia da histdria; sua natureza é sempre uma
e a mesma; e ele revela essa natureza na existéncia do mundo. O espirito do mundo é
0 espirito absoluto (BEISER, 2014, p. 342).

Ao que parece, para Hegel, esse espirito absoluto orientaria, até mesmo, as acdes
individuais (BEISER, 2014).

Lévi-Strauss (1982 [1949]) utiliza o conceito de espirito humano para designar o
complexo de formas ou categorias invariantes que, desde a noite dos tempos, regem os trabalhos
e os dias do homem, constituindo, em seu todo, a estrutura inconsciente de todas as culturas.

Os diversos entendimentos nos apontam varias ponderacgdes: 1) Conceito de espirito €,
antes de tudo, sociocultural; 2) Mesmo entre os ocidentais, ndo ha consenso acerca desse

conceito ou ideia; 3) As religides tentam apropriar-se ndo so6 do termo, mas da forma, como



171

impdem verdades a esse respeito; 4) Pensar espirito é refletir algo que diz respeito ao corpo e
algo além do corpo.

Apenas no inicio do século XVIII, o filésofo Christian Wolff (1949 apud ARAUJO,
2012) distinguiu como areas da metafisica (relacdo entre o material e o extracorpéreo), a
ontologia (estudo do Ser), a cosmologia (origem do Universo) e a pneumatologia (estudo do
espirito), entendendo, pela Gltima, a reunido, a um sé tempo, da psicologia (racional e empirica)
e da teologia natural. Na area da Fisica, destacamos a opinido de Marcelo Gleiser (FREI
BETTO; GLEISER; FALCAO, 2020, p. 112-113):

Para mim, existem duas maneiras de vocé encarar o desconhecido: ou vocé vé o
mundo por meio do que chamo de naturalismo, ou o vé por meio do sobrenaturalismo.
E essas duas posig¢des, para mim, sdo incompativeis. [...], 0 naturalismo é quando vocé
tenta entender o que esta acontecendo no mundo, seja la o que for, pelas relag6es de
causa e efeito que tenham uma explicacdo dentro do real, ou seja, dentro do que pode
ser pensado, do que pode ser emitido, do que pode ser discutido entre as pessoas de
uma forma universal, dentro dos valores da ciéncia. [...] O sobrenaturalismo, dentro
dessa dicotomia, seria 0 que ndo pode ser explicado por meio de relagdes causais — de
causa e efeito — entre entidades materiais. Entdo, por exemplo, o espiritismo. A
questdo do espiritismo, dentro de uma postura naturalista. Existe um corpo; o corpo é
feito de matéria; [...] Ndo existe uma entidade imaterial que possa interagir com essa
entidade material que se chama cérebro — que chamamos de espirito — que permaneca
depois da morte do corpo.

Ou seja, pela ¢tica da ciéncia ocidental, parametrizada pelas leis da Fisica, a
comunicabilidade entre vivos e mortos seria impossivel, segundo Gleiser. Logo, a
sobrevivéncia de um espirito, enquanto forma individualizada de consciéncia e personalidade,
ndo teria sustentacdo pelo prisma do que Gleiser chama de “naturalismo cientifico”.

Ciéncias, dogmas e pensamentos sdo frutos de bases sociais; sdo sempre etnocéntricos
e esse ndo € o problema. O fato é relativamente compreensivel em se tratando do
comportamento sabidamente humano. O problema surge quando tentam impor um Unico padréo
— epistemoldgico, dogmatico e étnico — como se este fosse a plataforma da propria verdade.

Entdo, para os iorubas 0 que seria espirito, afinal? A existéncia humana surge com a
criacdo do espirito. E a partir do mitico sopro divino que o espirito humano é criado, dando
inicio a sua existéncia infinita. Esta, é alternada por varias vidas no ciclo denominado pelos
iorubas, como atunwa. O espirito, originalmente, nesse contexto, tem uma relagdo com o
sagrado. Desde seu surgimento, o espirito j& € maduro, pronto; ndo passa por fases
intermediarias nem preparatorias; todavia, ndo tem virtudes. Esse Ser ndo nasce bom e se
corrompe, nem nasce mau tendo, como sina, tornar-se perfeito. Ele é imperfeito desde sua

origem e o seré para todo o sempre. Contudo, em seus ciclos de vidas, buscara a aquisicao das
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virtudes. Seu destino ndo € o paraiso, mas sim, as trocas interlocutdrias com a natureza e com
seu grupo social; é, neste meio que poderd lograr virtudes e pratica-las. Esse espirito surge,
portanto, com a consciéncia do que Ihe € bom ou mau. O espirito nasceria com um senso de
ética. E isto que os iorubas sintetizam na express&o ifa aya (oraculo interior): um conceito de
que todos nascem com as nogOes de ética dentro de si; uma capacidade inata de discernimento.
O espirito, assim, surge com autonomia e paradigma, mas surge sem matéria; portanto, em sua
fonte, o espirito € somente metafisico. Entretanto, para que esse espirito possa ser, viver e
buscar, carece de outra parte: 0 corpo — que ndo apenas ird integra-lo: o corpo também sera
espirito.

Esse espirito, do qual falamos, é Ori, a cabeca, a consciéncia, a autonomia e 0
discernimento. Ori € 0 orisa pessoal que tem, por regéncia, conduzir o ser humano pelo proprio
destino. Ori é uma divindade independente dos Orisa e subjetiva a cada ser humano.

O Ori é compreendido em duas partes: Ori Ode (cabeca exterior/fisica) e Ori Inti (cabeca
interior/imaterial). Portanto, Ori enquanto anima (lat. “sopro”, “inicio da vida”) esta no corpo;

é corpo, mas também é espirito. O itan da escolha da cabeca, assim, reza:

Ajald modela a cabe¢a do homem:

Odudua criou 0 mundo, Obatala criou o ser humano. Obatala fez 0 homem de lama,
com corpo, peito, barriga, pernas, pés. Modelou as costas e 0s ombros, 0s bracos e as
méos. Deu-lhe 0ssos, pele e musculatura. Fez os machos com pénis e as fémeas com
vagina, para que um penetrasse 0 outro e assim pudessem se juntar e se reproduzir.
P0s na criatura coracdo, figado e tudo o mais que esté dentro dela, inclusive o sangue.
Olodumare pds no homem a respiracéo e ele viveu. Mas Obatala se esqueceu de fazer
a cabeca e Olodumare ordenou a Ajald que completasse a obra criadora de Oxala.
Assim, € Ajala quem faz as cabecas dos homens e mulheres. Quando alguém esta para
nascer, vai a casa do oleiro Ajala, o modelador das cabecas. Ajalé faz as cabegas de
barro e as cozinha no forno. Se Ajala esta bem, faz cabegas boas. Se estd bébado, faz
cabecas malcozidas, passadas do ponto, malformadas. Cada um escolhe sua cabeca
para nascer. Cada um escolhe o ori que vai ter na Terra. L4 escolhe uma cabeca para
si. Cada um escolhe seu ori. Deve ser esperto, para escolher cabeca boa. Cabeca ruim
é destino ruim, cabeca boa é riqueza, vitéria, prosperidade, tudo o que é bom
(PRANDI, 2001, p. 470-471. Grifo do autor).

Espirito, no contexto ioruba, ndo se constitui a partir da contraposicao corpo/espirito.
Espirito, enquanto elemento que anima o corpo e transcende a matéria, simultaneamente, é
fisico e extrafisico. Logo, corpo e espirito estdo em unissono; ndo justapostos, nao sobrepostos,
mas em consonancia intrinseca.

Ori e ara (espirito e corpo) ndo podem transitar pelo mundo dos vivos se nao estiverem
juntos. Mas, para este trénsito, o corpo (ara) e espirito/persona (Ori) dependem de uma “usina

de energia” que vitalize o percurso desse Ser pelo Aiyé (nosso mundo). Esta “usina de energia”
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vital é Esu, 0 Elégbara (Senhor do Poder do Corpo), a forca do movimento, da dialética, do
caos reconstrutivo, a poténcia da materialidade, dos transitos, dos fluxos e contrafluxos.

O espirito € o préprio Ser e este pode, assim, ser compreendido como um trinémio:
corpo (ara)/espirito (Ori)/movimento (Es:). Espirito € uma espécie de dimensdo que integra

saber, ser, estar, mover-se e sentir.
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8 O FENOMENO MEDIUNICO

No Candomblé, o fenémeno medilnico € parte integrante de cerimdnias e rituais que
propdem aos adeptos as interagdes com 0s ancestrais, com a natureza, com 0s espiritos, na senda
dessa espiritualidade.

O fendbmeno mediunico, sobretudo no contexto afro e afro-brasileiro, vem sendo objeto
de inUmeras distorcGes, capazes de confundir os préprios adeptos e adeptas. Muitos acabam por
se afastar da religido porque ndo conseguem uma compreensao basica acerca desse estado. Por
se sentirem perdidas e desatendidas em seus anseios e expectativas, muitas pessoas abandonam
o Candomblé. Logo, entendo pertinente uma analise reflexiva e descolonializada do fenémeno
mediUnico neste &mbito.

Esta andlise passa por repensar antigos conceitos utilizados, tais como possessao,
totemismo, fetichismo, animismo e o prdprio transe. Muitos destes conceitos se confundem,
sdo confundidos e acabam sendo utilizados de forma generalizada, totalmente sem critério,
como se fossem sindnimos. De todas essas nomenclaturas, a que mais me contempla é transe,
dada a sua ideia de transicdo de consciéncias, de estados de si. Passemos a analise dessas
definigdes, a luz do fenémeno medidnico havido no Candomblé aqui estudado.

8.1 Possessao

Possessdo espiritual, posse espiritual ou subjugacdo é a crenca paranormal e/ou
sobrenatural segundo a qual almas, espiritos, deuses, daemons, demdnios, animais,
extraterrestres ou outras entidades imateriais assumem o controle de um corpo humano,
normalmente, prejudicando a satde e/ou seu comportamento.

As primeiras descricdes feitas pelos europeus chegados a Africa sobre a possessio sao
as piores possiveis, sobretudo, quando elaboradas por clérigos de matriz cristd. Nesse sentido,
destacamos uma das transcricdes feitas por Verger (2000) que relata uma fala do Abade Bouche
(1885): “Os negros reconhecem em Satd o poder da possessdo, pois o denominam
ordinariamente de Elegbara, isto é, aquele que se apodera de n6és” (BOUCHE, 1885 apud
VERGER, 2000, p. 135).
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A manifestacdo do Abade reproduz um olhar preconceituoso e racista, sem falar na
traducio deturpada do titulo de Est (Elégbara — Senhor do Poder do Corpo), como “aquele que
se apodera de nos”, dando-lhe um condé@o de entidade maligna, que se impde sobre o ser
humano de forma perversa. A possessdo, em especial, é tratada como veiculo negativo do
préprio Sata.

O fato é que os fendmenos medilnicos promovem o rompimento com o status quo. Ha
um atravessamento cristdo neste entendimento: o éxtase, a possessdo, rompem com O
monopolio do sacerdote catdlico, pois o clérigo deixa de ser a Unica “ponte” entre 0 mundano
e o espiritual. O fendbmeno medilnico estabelece um contato fisico e direto com o divino, entdo,
ndo é preciso que haja a presenca de um padre. O corpo do médium é o intermediario
extramundos.

No fenémeno medilnico, ndo ha um controle institucionalizado. Regras da Igreja, como
as bulas papais, as enciclicas e as exortacGes apostolicas ndo alcangam nem podem dominar
essa situacao de “excecao”. E uma area fora do dominio da liturgia do Vaticano e, nesses casos,
a maneira mais pratica é a negacao, a proibicao.

O fenémeno meditnico € tratado como um estado “fora de si”. Defini¢bes a partir de
um discurso ocidental revestido de preconceitos e éticas excludentes. O “sujeito” se coloca fora
do dominio de sua consciéncia. Este momento ¢ visto como a manifestagdo de um estagio “pré-
civilizado”. A referéncia ¢ a do “possesso demoniaco”, aquele que se encontra “fora de si”,
“inconsciente”. Estes, portanto, carecem de que suas “almas sejam salvas™ para que se possa
“restituir sua unidade”.

Conforme as referéncias biblicas, Deus seria acessado através de um “mergulho”
interior, enquanto o processo de possessao tem uma direcdo diametralmente oposta. Estabelece-
se, assim, um combate cristdo contra as praticas e ritos de possessdo e a demonizacdo dos
espiritos e divindades que dela fazem uso.

Além disso, nota-se, nesse contexto, uma marca do machismo institucional. A ideia de
que os possuidos ndo teriam controle sobre si préprios, cria a utopia de que as mulheres seriam
pessoas mais facilmente possuidas. Observa-se que, até mesmo no imaginario cinematogréafico,
geralmente, os personagens “possuidos” por entidades malignas sdo mulheres e criangas, Ou
seja, pessoas, supostamente, mais “frageis”.

A ideia da possessao de um medium por alguma forca ou espirito que se imponha sobre
ele de forma incontrolavel e compulséria, definitivamente, ndo coaduna com o que se passa

durante o fendbmeno meditnico do Candomblé. Abordaremos, com mais detalhes, a possessdo
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quando discorrermos sobre transe, jA que os principais tedricos do tema usaram esta

terminologia (possessdo) para se referir ao transe.

8.2 Totemismo

O totemismo € uma crenca religiosa que utiliza o totem como elemento espiritual de
adoracdo, o qual mantém uma relacdo proxima e misteriosa entre um ser humano e um ser
natural. Esse relacionamento tem, como fundamento, uma origem ou liame em comum entre
esses dois Seres.

Totem significa o simbolo sagrado adotado como emblema por tribos ou clas que os
consideram como seus ancestrais e protetores. O totem costuma ser um poste ou coluna e pode
ser representado por um animal, uma planta ou outro objeto.

O totemismo esteve muito em voga durante as primeiras décadas do século passado e é
relacionado aos estudos sobre a histeria. Como acontece em relacdo a outros fenémenos
medilnicos, esses estudos sdo atravessados pelo preconceito que categoriza sociedades, ditas
civilizadas, daquelas que as primeiras classificam como primitivas. Certas teorias alegam que,
ao evocar a “natureza” como referéncia, deturpa-se a visdo de mundo, tangenciando a histeria.
Segundo Lévi-Strauss (1986, p. 11):

Com o totemismo e com a histeria é a mesma coisa. Quando nés decidimos a duvidar
que se possam arbitrariamente isolar certos fendmenos e agrupa-los entre si para fazer
deles signos diagndsticos de uma doenca ou de uma instituicdo objetiva, os préprios
sintomas desapareceram, ou mostraram-se rebeldes as interpretacfes unificantes.

A chamada “ilusdo totémica” ¢ mais uma definicdo eurocéntrica para repelir e
fundamentar preconceitos em relagdo ao fen6meno mediunico. O conceito de totemismo esta
viciado por elementos que compdem uma percepcao “exdtica” do transe.

A relagéo entre um ser humano e um elemento vegetal e animal, ainda que estes sejam
associados miticamente como simbolos de alguns deuses do panteédo ioruba, também néo atende

as peculiaridades do transe no Candomblé.
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8.3 Fetichismo

E uma referéncia antiga a adorac&o de fetiches (objetos aos quais se presta culto e a eles
se atribui poder sobrenatural ou magico). O termo vem, etimologicamente, de feitico, nome
dado pelos portugueses aos objetos de culto das populagdes da Africa durante a colonizagio de
parte do continente. O vocabulo é derivado do latim facticius (artificial, ndo natural, falso).

Se nada, entdo, era sabido da religido dos iorubas, ideias gerais avultavam com
referéncia as religides das nagdes vizinhas. Baseavam-se elas em observacOes feitas pelos
primeiros navegadores portugueses.

As divindades africanas foram batizadas com o0 nome de feitico, palavra portuguesa que
significa algo que era feito, “formado”, “coisa feita”.

Os primeiros viajantes ndo se debrugaram sobre a religido dos povos que encontraram.
Da mesma forma, clérigos cristdos e antrop6logos, parametrizados pela fé cristd tampouco se
interessaram por entender e, muito menos, relatar, de forma respeitosa e precisa, detalhes acerca
das préticas religiosas africanas.

Fora da Africa, nada de concreto se sabia a respeito da religido ioruba antes do século
XIX. Foi em Paris, de 1845, por d’Avezac, que se publicou a primeira informacdo, numa
descricdo da nacdo dos ijebus, compilada das narrativas de Osifekuede: Notice sur le pays et le
peuple des Yébous, en Afrique.

Do século XVII em diante, os traficantes de escravos informavam sobre as religides
locais sempre de forma preconceituosa; mas, ndo havia nada, especificamente, sobre o sagrado
daquelas populagdes. Segundo Verger (1992 [1966]), a primeira menc¢édo aos cultos africanos,
como “fetichismo”, teria sido de Charles de Brosses, em 1760.

Portanto, utilizar a nomenclatura fetichismo para definir ritos e fenbmenos mediunicos

afro e afro-brasileiros é absolutamente descabido, descontextualizado e preconceituoso.

8.4 Animismo

O conceito bésico de animismo é “a crenga na existéncia de uma entidade destacavel da

alma, potencialmente distinta e a parte de qualquer incorporacdo concreta em um individuo
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vivo ou em um organismo material” (GOULD; WILLIAM, 1965 apud BIRD-DAVID, 2019,
p. 95). E a ideia de que entidades ndo humanas possuem uma esséncia espiritual.

Para Hunter e Whitten (1976 apud BIRD-DAVID, 2019, p. 94), animistas seriam
“crengas religiosas que envolvem a atribui¢do da vida ou divindade a fendmenos naturais como
as arvores, os trovoes ou os corpos celestes”.

Em 1871, E. B. Tylor (1958) desenvolveu, em sua mais destacada obra Cultura
Primitiva, um dos primeiros e mais utilizados conceitos de animismo a partir da antropologia:
“A crenca de que dentro dos corpos comuns, visiveis e tangiveis, ha um ser normalmente
invisivel, intangivel: a alma [...] cada cultura [tem] seus préprios seres animistas distintivos e
sua propria elaboragdo especifica do conceito de alma” (TYLOR, 1958 [1871] apud BIRD-
DAVID, 2019, p. 94).

Sua caracteristica principal é a imputacdo de subjetividade a plantas, animais e outros
elementos do ambiente fisico de modo a estabelecer relagdes pessoais com eles. A luz do
conceito de animismo, indagamos: Seria esse 0 entendimento e a prética das religides de
matrizes africanas? Somos animistas? Reconhecemos a personalidade/individualidade de
plantas, animais e minerais? Ou percebemos neles uma relacéo primordial? Eles sdo individuos
ou sdo forgas personificadas?

Tylor (1958 [1871] apud BIRD-DAVID, 2019) e Durkheim (1970 [1898]) entendiam
que os “animistas” compreendiam o mundo de modo infantilizado e atrasado. Por sua vez, esses
eram vistos como primitivos e, cognitivamente, subdesenvolvidos. Esta defini¢do ja nos basta
para descartar, em definitivo, o conceito animista de tais autores.

O animismo, conforme a antropologia evolucionista, era, portanto, signo de sociedades
“atrasadas”, “pré-cientificas” que, na auséncia da tecnologia, ndo percebiam a “superioridade
do homem sobre os outros animais” (DURKHEIM (1970 [1898], p. 42).

O pensamento euro-americano, dos séculos XVII ao XX, cria a dicotomia
homem/natureza, colocando o humano como ser hierarquico sobre o inumano. Um conflito
tipico da presuncao da nossa espécie em relacdo aos demais elementos da natureza: ego versus
eco. Entretanto, novamente a base desse ideario estd fulcrada em uma perspectiva
ocidentalizada; ndo ha como tentar definir outras culturas a partir desta premissa. O fato é que
as ideias positivistas e eurocéntricas sobre os significados de “natureza”, “vida” e “pessoa”
geraram conclusdes e conceitos comprometidos. Como € sabido, no tocante a cultura ioruba,

essa base ndo se sustenta. Afinal, um dos pilares daquele sistema é justamente a naturalidade:
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a relacdo horizontal e integrativa entre os humanos e inumanos; dai, porque considero o
Candomblé uma bio-religido.

Claude Lévi-Strauss (1962 apud BIRD-DAVID, 2019) se referiu a categoria
antropologica “totemismo”, a qual abarca aspectos do fenémeno que Tylor (1958 [1871] apud
BIRD-DAVID, 2019, p. 102) denominou como “animismo”.

O trabalho de etnografia, de Irving Hallowell (1930 apud BIRD-DAVID, 2019, p. 107),
sobre os Ojibwa (resultante de sua pesquisa de campo no Lago Winnipeg, ao norte do Canada,
nos anos de 1930), o levou a concluir que, para aquele povo, existem as categorias “pessoa
humana”, “pessoa vegetal”, “pessoa mineral”. Este conceito ndo nos parece de todo estranho
nem tdo distanciado do nosso entendimento acerca da percepcdo da natureza pelo prisma
cultural ioruba, guardadas as devidas proporcdes e peculiaridades. Nesse sentido, Bird-David
(2019, p. 130) destaca: “Hé uma diversidade de animismos, cada projeto animista contém seu
status local, sua histéria e sua estrutura (no sentido de Sahlins, 1985)”.

Restam-nos duvidas sobre a mudanca cognitiva ocorrida na sociedade europeia. Em que
momento e por que o animismo foi considerado infantil? Por qual razdo o animismo teria sido
deixado de ser um meio valido para o conhecimento?

Sobre a mudanca de referéncia europeia, White (2010 apud DOMANSKA, 2014, p. 62)

destaca a influéncia do cristianismo e escreve:

O que aconteceu entre os séculos Ill e VIII foi que os homens deixaram de se
considerar descendentes de seus antepassados romanos e comegaram a se tratar como
descendentes de seus predecessores judaico-cristdos. [...] Quando os homens da
Europa Ocidental comecaram a agir como se descendessem do segmento cristdo do
mundo antigo; quando eles comecaram a estruturar seu comportamento como se
fossem geneticamente descendentes de seus predecessores cristdos; quando, em suma,
eles comecaram a honrar o passado cristdo como o modelo mais desejavel para a
criacdo de um futuro exclusivamente seu, e deixaram de honrar o passado romano
como seu passado, o sistema sociocultural romano deixou de existir. [...] Estou
sugerindo que os sistemas historicos diferem dos sistemas bioldgicos por sua
capacidade de agir como se pudessem escolher seus préprios ancestrais. O passado
histérico é plastico de uma forma que o passado genético ndo é. [...] [Homens]
escolhem um conjunto de ancestrais ideais que eles tratam como progenitores
genéticos. Essa ancestralidade ideal pode ndo ter nenhuma conexao fisica com o
individuo gue faz a escolha. [...] [O] processo de socializacdo pode ser caracterizado
como _um _processo de substituicdo ancestral, como uma solicitacdo para que 0s
individuos ajam como se fossem realmente descendentes de modelos histéricos ou
miticos em preferéncia a qualquer modelo gue possa ser fornecido por heranca
genética. Essa substituicdo ancestral retroativa em ingrediente essencial na
constituicdo dos sistemas histéricos [...] (Grifo nosso).

White (2010 apud DOMANSKA, 2014, p. 62) propde que uma comunidade escolha

ancestrais substitutivos ideais as suas “necessidades justificaveis”, o que lhes permite construir



180

“o modelo mais desejavel para a criagdo de um futuro exclusivamente seu”. No caso em tela,
grande parte dos europeus tem, como seus ancestrais, praticantes de cultos ditos pagdos. Estes
sdo seus ascendentes diretos, mas, em algum momento, resolveram descender de patriarcas
hebreus, relatados no Velho Testamento, e a seguir um judeu nazareno, chamado Jesus. Os
europeus convertidos ao cristianismo se dizem filhos e descendentes de um Deus de outra etnia.

A formulacdo de White (2010), aplicada ao produto religioso afro-brasileiro, pode
indicar-nos uma vitoria significativa da cultura africana sobre o cristianismo dominante. Assim,
se entendermos que muitos brancos e descendentes destes aderiram as religides afro, que foram
iniciados nas mesmas e passaram a se sentir como “filhos” de deuses negros, por exemplo,
temos a possibilidade palpavel de uma teoria “sociologizante” de ancestrais substitutivos no
Candomblé; contudo, o mesmo Candomblé parte da premissa da ancestralidade genética
(biologizante). Mas, além do liame bioldgico, ha lacos energéticos que atrelam os Seres. Logo,
entendo que essa ancestralidade ioruba se constitui por fatores mistos, ou seja, tanto por
questBes energéticas quanto por vinculagdes conservadas na memaria bioldgica e experiencial
(ara e Ori). Dessa forma, proponho a ideia da relacdo “bioimaterializante” com o antepassado
mitico.

Destarte, ainda que o corpo tenha um fenétipo branco, sua carga ancestral (fisica e
metafisica) pode trazer remotas conexdes com deuses do outro lado do Atlantico. Esse corpo
branco pode, socialmente, escolher participar e relacionar-se com uma cultura religiosa,
identificar-se, mas também pode estar fazendo esse movimento de aproximacdo, empatia, e
tendo esta identificacdo por fatores bioldgicos contidos em seu gendtipo e no registro
experiencial do seu Ori. Assim, os fatores “sociologizantes”, biologizantes e
“bioimaterializantes” (ora proposto) podem estar presentes e ajudar-nos a entender a
composicdo dos espacos sociorreligiosos dos Terreiros na formacdo dessas familias fisicas e
metafisicas que atravessam o tempo e se encontram no transe.

A mudanga cognitiva, que ocorreu na Europa ocidental, deu-se em torno do século
XVII. E hoje? Podemos pensar em um animismo contemporaneo, que anima e propicia relagoes
outras com objetos, como carros, iates, roupas de grife, hotéis? Seria esse um novo
animismof/fetichismo? Uma forma de “culto” capitalista que pauta as relacOes sociais entre
humanos e a natureza animada e inanimada? Um “enfeiticamento” capitalista pelo consumo?

Para Marx (1998 apud BIRD-DAVID, 2019, p. 136), como relata em seu classico O
Capital, o fetichismo seria fundamental para o capitalismo moderno ao estimular o “fetiche”

pela mercadoria, pelo consumo.
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Antes, 0 animismo era percebido apenas pela anélise de humanos e ndo humanos. Logo,
a proposta é pensar outras formas de pessoas e de relacdes entre elas. O fato é que existem
percepcOes essenciais a analise do animismo, tais como a noc¢do de pessoa; a nogao de natureza;
a nocdo de como as pessoas se relacionam com a natureza.

Para os iorubas, pessoas!®’ sdo apenas os humanos; nem por isso, deixam de integrar a
natureza, e 0s animais, vegetais e minerais deixam de ser considerados como Seres. Todavia,
na natureza como um todo, ndo existe nenhuma espécie (nem a humana) que exerca primazia

sobre os demais elementos.

8.5 Transe

O estudo do transe, no Brasil, é pautado por uma mistura de todas essas teorias. Mas, de
forma descriteriosa, todas essas definicbes sdo tratadas como sindnimas. De todas as
terminologias aplicadas ao fendmeno mediunico, a que mais me agrada € transe porque sugere
a ideia de transicdo de consciéncias.

Os estudos e conceitos acerca do transe, no Brasil, séo referenciados, na maior parte das
vezes, em relatos de antropélogos (ndo organicos) e por religiosos espiritas. A ideia colonialista
de “civiliza¢do” legou a fenomenologia do transe um carater “primitivo”, como vimos. OS
primeiros estudiosos dos cultos afro-brasileiros acerca dos fen6menos mediunicos das religides
afro, eram da area médica. Suas posicdes cientificistas, pautadas por pardmetros ocidentais,
inspiraram diagnosticos indicativos de “enfermidade mental”.

Nina Rodrigues foi o pioneiro deles. Para ele, o transe era tratado como possessao e
seria uma “perda da personalidade terrestre do filho-de-santo que assumiria entdo a
personalidade de seu orixa” (RODRIGUES, 1935, p. 73). Com base na psiquiatria de Janet,%

197 Discuto a amplitude da ideia de pessoa no Capitulo 4: “O Ser: ontologia ioruba e a nogéo de pessoa humana”.

198 pierre-Marie-Félix Janet (Pierre Janet) nasceu em Paris, a 30 de maio de 1859, e faleceu na mesma cidade, em
24 de fevereiro de 1947. Foi psic6logo, psiquiatra e neurologista. Dedicou-se ao estudo das desordens
mentais e emocionais, envolvendo histeria, ansiedade, fobias e outros comportamentos que considerava
anormais. Ao lado de William James e Wilhelm Wundt, é reconhecido como um dos fundadores da
psicologia. Ficou conhecido por sua linha antifreudiana. Fundou uma corrente francesa que ficou conhecida
como analise psicoldgica. Teorizou sobre fendmenos conhecidos como automatismo psicolégico e sobre
histeria. E considerado inspirador da psicologia e da psiquiatria dinamicas. Seu trabalho foi fundamental para
que a psicologia se tornasse uma disciplina independente da filosofia e da medicina na Franca. Fonte:
<https://blog.cicloceap.com.br/biografia-de-pierre-janet-e-a-corrente-da-analise-psicologica/>. Acesso em:
21/08/2022.
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Nina Rodrigues definiu “possessdo” como um “estado de sonambulismo provocado, com
desdobramento e substituicdo da personalidade”. Assim, classificou a possessdo (entenda-se,
aqui, o fenbmeno mediunico) como uma das formas de perturbacdes histéricas. Segundo ele, 0
“alto grau de incidéncia entre os negros baianos” teria relacdo com seu “fraco desenvolvimento
intelectual” (RODRIGUES, 1935, p. 25).

Arthur Ramos (1940), também médico-legista e psiquiatra, nos anos 1940, continua
tratando o fendmeno medilnico (transe) como possessdo — mais de trés décadas depois de Nina
Rodrigues — e ainda vai além deste: ao invés de associar a possessdo “apenas” a histeria, sugere
uma explicacdo mais complexa, na qual o transe poderia ser ligado a multiplos tipos de
perturbacdo mental, como um “primitivo estagio de vida” (RAMOS, 1940, p. 283).

As opiniGes de Ramos, no sentido de que tanto o transe quanto a doenca mental seriam
manifestacGes de camadas arcaicas do inconsciente humano, acabaram convergindo no
conceito de “participagdo-imitacao” de Lévy-Bruhl (1963 [1935]), que explicaria a propenséo
que tem o “primitivo” para trazer as divindades para perto de si.

Vale dizer que o citado conceito de Lévy-Bruhl (1963 [1935]) estabelece um dialogo
com as “leis da imita¢do” formuladas por Tarde (1962). No decorrer da anélise, entretanto,
chega-se a conclusdo de que os conceitos de “imitagdo”, de ambos o0s autores, dizem respeito a
processos diferentes. No entendimento de Lévy-Bruhl (1963 [1935]), “participagdo-imitacao”
refere-se a uma dimensdo “mistica,” ligando imitador e imitado num s6 elemento. Ja para Tarde
(1962), em sua teoria das “leis da imita¢ao”, pressupde dois ou mais elementos diferentes que,
no fluxo de crencas e desejos, se assimilariam ou resultariam em inovacoes. As reflexdes sobre
essas ideias sdo pertinentes, ndo tanto pela similaridade entre ambas, mas pelas alternativas a
nogao de “representagio coletiva”, de Emile Durkheim (1979 [1921]).1%°

Lévy-Bruhl (1963 [1935]) fulcraria seu conceito de “participacdo-imitagdao”, unindo
dois principios, de certo modo, conflitantes. A “participagdo” seria a maneira como “a
mentalidade primitiva” entende as relagdes com os “seres e objetos” (LEVY-BRUHL, 1963
[1935], p. 335). Essa participagdo ndo seria uma “representacdo”, mas uma relagdo de
reciprocidade, na qual o sujeito participa no objeto e o objeto no sujeito. Contudo, Lévy-Bruhl
(1963 [1935], p. 335) acrescenta a esse conceito, a ideia de “imitagdo”, gerando a
incongruéncia; isto porque, para o proprio autor, imitar seria representar algo exterior ao sujeito.
Temos, aqui, uma encruzilhada entre as ideias de Lévy-Bruhl (“participacdo-imitacdo™), Tarde

(“imitacdo”) e Durkheim (“representacdo coletiva”).

199 Em parceria com Marcel Mauss.
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Lévy-Bruhl, originalmente em 1935, formulou seu conceito de participagdo-imitacao
em A Mitologia Primitiva, pesquisando grupos culturais na Austrélia e em Nova Guiné. Baseia-
se em exemplos de cultos, nos quais os praticantes “imitam” detalhadamente gestos miticos
como forma de garantir as formas consagradas da tradicdo. Uma espécie de dramatizacao
através da qual o rito integra Seres e objetos, buscando uma eficacia simbolica como resultado.
No caso dos estudos do autor com os Papuas, da Ilha de Kiwai, e dos Canaques, da Nova
Caledbnia, eles enterram grandes pedras para ensinar os tubérculos a crescerem fortes e
resistentes; assim, 0s vegetais “imitariam” as pedras. Lévy-Bruhl se abastece de um conceito
de primitivismo das sociedades estudadas e trata seus mitos e simbolos sem a apropriada analise
semiotica e hermenéutica. Sua ideia de representacdo de objetos, gestos e mitos perpassa um
viés psicologizante.

Para Tarde (1962), o fato social seria uma relacdo permanente de imitagdes. Da mesma
forma, os fatos bioldgicos seriam imitacdes genéticas e os fendmenos quimicos, fisicos e
geoldgicos seriam reproducgdes imitativas, decorrentes das mesmas causas. Para ele, a imitacdo
poderia ser dissecada em leis gerais, que poderiam ordenar e explicar as relagdes sociais e
naturais. Em sintese, Tarde conclui que ha dois modelos de imitacdo: a que reproduz
exatamente, de forma igual, o padréo ou a “contra-imitacdo”, que se detém a fazer justamente
oposto ao modelo; uma espécie de probabilidade fatalista e reducionista. Diferentemente de
Durkheim, Tarde concebe uma sociedade imitativa, com repeticfes permanentes dos mesmos
modelos, sem elementos de variacdes pessoais nem coletivos. Contudo, Tarde (1903)
acrescenta a sua formulacéo, o desejo. Ele defende que as imitacGes sdo sempre consequentes
de vontades e crengas. Para ele, as sociedades funcionariam movidas pela cooperagéo ou pela
competicdo de desejos e quereres, reproduzindo certos padrdes que se imitavam. Assim, as trés
leis universais seriam a imitacdo, a oposicao e a adaptacdo (invencao).

Durkheim (1979 [1921]), por sua vez, formula o conceito de representacdo coletiva,
considerando aspectos sociais e pessoais. Para o autor, a representacao refere-se aos modos de
pensar, perceber e conceber, assim como de ser concebido, percebido e pensado, ou seja, ha o
estabelecimento de um forte aspecto sécio-subjetivo. Durkheim, ao analisar as “sociedades
primitivas”, elabora suas explica¢des a partir de uma morfologia social. Durkheim desenvolve
um sistema classificatorio bastante racionalista, opondo-se a considerar as afetividades

peculiares das culturas.
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Lévy-Bruhl e Tarde se aproximam, em uma certa microssociologia dos fenbmenos
sociais, enquanto Durkheim tem uma percepgdo macrossocioldgica da sociedade, que consiste
na morfologia social e representagéo coletiva.

O fato é que os trés recaem no mesmo problema vestibular: baseiam suas teses em um
olhar vertical e hierarquico sobre outras culturas, Seres e elementos da natureza, parametrizando
suas referéncias nos modelos eurocéntricos. Seus conceitos ndo se sustentam quando aplicados
em outros grupos sociais. Mesmo quando tentam analisar sociedades atipicas a seus padrdes
(como indigenas australianos, indianos e africanos), seus olhares séo turvados pelo paradigma
do colonizador. As teorias de Lévy-Bruhl, Tarde e Durkheim ndo d&do conta de compreender
relagOes tdo peculiares com a natureza, simbolismos, percepc¢des da atemporalidade e nogdes
de pessoas, de vida e de morte, como as dos iorubas. Suas teses, no contexto do fenbmeno
sociorreligioso e cultural dos iorubas, notadamente no que diz respeito ao transe, data venia,
séo inapropriados.

Nos estudos sobre o que chamam de possessdo, Nina Rodrigues (1935) e Arthur Ramos
(1940) convergem com outros autores, como Etienne Brazil (1912), Gongalves Fernandes
(1937) e Manuel Querino (1938), pois todos entabulam suas pesquisas no intuito de
encontrarem uma “explicagdo” ou uma “defini¢do” através de fatores biologizantes (na acepgédo
negativa da palavra) e “psiquiatrizantes”. Em comum, os citados autores atribuem ao transe,
fatores como perturbagdo mental, histeria e até uso de alcool e de drogas entorpecentes. Mesmo
na analise de contextos religiosos, esses estudiosos sequer cogitam uma possibilidade diversa
de conexo ao sagrado, uma outra forma de interacdo entre pessoas vivas e “meta-vivas”.?%

O transe analisado pelo prisma do fato social, ganha félego a partir dos anos 1940. Os
principais artifices dessa linha sdo Herskovitz (1941), Bastide (1945, 1961), Eduardo (1948) e
Ribeiro (1952). Assim, o fenbmeno mediunico, muito chamado de possessao, passaria a ser
observado e entendido como fato social, particular a cada cultura, e ndo mais como um elemento
da psicopatologia.

O conceito de transe, enquanto fato social especifico, ganha corpo na década de 1970,
sobretudo com a maior difusdo do livro Kardecismo e Umbanda, de Candido Procopio Ferreira
de Camargo, langado anos antes, em 1961. O cientificismo do espiritismo kardecista e as
camadas sociais mais elitizadas que o frequentavam, ajudaram bastante a “desmoronar” o transe

enquanto ato primitivo e doentio (possessdo), mesmo havendo certo olhar de desaprovacao da

200 O conceito de meta-vivo, desenvolvido nesta tese, encontra-se a NR 31.
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escol espirita em relacéo as religides afro. O crescimento da ciéncia antropoldgica foi outro
fator importante para uma atribuigdo menos preconceituosa e distorcida sobre o transe.

Nessa linha do transe, enquanto fato social peculiar as culturas e ndo mais como
patologia psiquiatrica, hd um novo olhar que se destaca: a inversdo do status quo. O transe é
percebido como ato de protesto, de subversdo da hierarquia do poder instituido. Neste sentido,
Peter Fry (1977), Luz e Lapassade (1972), Diane Brown (1974), Yvonne Velho (1976), entre
outros, ressaltam esse viés.

N&o ha duvidas de que o transe, sobretudo no contexto do rito religioso, pode e deve ser
visto como um ato de benvinda insubordinacdo das classes mais vulnerabilizadas
historicamente. Cabral (2019), ao pesquisar a Umbanda, ressalta, de forma precisa e necessaria,
a capacidade impar e revolucionaria, como espiritos associados as prostitutas, aos escravos, as
criancas e aos indigenas exercem um protagonismo pedagdgico na revolucdo do status quo.

Nesse sentido, € oportuna a transcri¢éo:

Néo é possivel ficar indiferente ao poder subversivo da Umbanda. Seus ritos e mitos
cultuam ancestrais “malditos”. Alids, sdo os proprios ancestrais amaldigoados que
ganham vez e voz nos cultos. Ai, no terreiro, eles encontram lugares de fala,
protagonismo, visibilidade. Ai, no terreiro, seus saberes, sdo saboreados por todos o0s
que partilham do espago da celebracdo e que reverenciam a grandeza daqueles
“personagens” que a histdria oficial fez questdo de ndo deixar aparecer. [...] Quando,
no meio da cidade do Rio de Janeiro ou de S&o Paulo, um caboclo incorpora num
médium dentro de um terreiro, os “selvagens” penetram a “civilizagdo” e mostram
que sua cultura ndo pode ser vencida por qualquer pseudo-evolucionismo
eurocéntrico, que sempre animou o processo civilizatorio ocidental. [...] E possivel —
talvez necessario — dizer que a Umbanda é um teatro religioso do oprimido. [...] o
teatro religioso do oprimido é aquele em que as cenas religiosas sdo fonte de
conscientizacdo libertadora. A Umbanda é, certamente, um teatro religioso do
oprimido. Nela, os personagens sdo figuras historicas subalternas do cenério
brasileiro: indios, boiadeiros, pretos-velhos, pretas-velhas, criangas (Erés), povo de
rua, etc. Ali se canta o sofrimento dos subalternos e a sua grandeza que tornou-se
invisivel na histéria do Brasil. [...] Ndo é possivel respeitar uma Pombogira se ndo se
lutar contra todas as formas de machismo. E que a Pombogira é a personificacio do
feminismo religioso critico e “radical” (vai as raizes) [...] a Umbanda promove a
conscientizacdo da situacio de opressdo (CABRAL, 2019, p. 27-28. Grifo do autor).

N&o s0 o transe enquanto ritual, mas o espaco sociorreligioso dos Terreiros ganham uma
conotacdo de quilombos urbanos contemporaneos. Neles, ha resisténcia, revolugédo dos padrdes
hegemdnicos e uma sutil, porém, poderosa metodologia de educagdo social. Uma verdadeira
“usina” das poténcias de ser e de saber e o transe é 0 eixo dessa contracultura.

Na Academia, ha dois protétipos basicos de analise sobre o transe: o biologizante e o
sociologizante, ambos de carater pejorativo. Os dois recaem no reducionismo, pois ambas as

teorias ndo conseguem adentrar ao sistema sociorreligioso afro-brasileiro.
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Para compreender o transe nas religides afro-brasileiras, é preciso conhecer as relaces
corplreas, as meta-corporeas, assim como, as relagbes sociais dessa bio-religido nesse
espacotempo sociorreligioso. E preciso entrar no sistema para entendé-lo e, como tal, deve ser
estudado e, quando possivel, vivenciado.

Para entender o transe, é preciso compreender questdes alicergais a este estudo, tais
como a nocao de pessoa, a nogdo de espirito, a nocao de relagdo com a natureza, vida e morte,
autonomia e tempo. Conceitos ja visitados por n6s em capitulos anteriores desta pesquisa como
alicerces para as presentes reflexdes.

No contexto ioruba, o transe é a transicdo de consciéncias: a da pessoa humana do
médium e a da pessoa “meta-humana”. Durante o transe, essas consciéncias oscilam: o vivo
ndo morre € 0 “morto” nao volta a viver. Contudo, nesse estagio hibrido, os dois ganham e
ambos perdem, pois estao parcialmente vivos e mortos. O médium fica como durante um sonho,
em que se tem todas as fungdes vitais, mas ndo se faz uso consciente das mesmas. Nao por
acaso, os iorubas tratam o sono (periodo dos sonhos) como um ensaio diario para a morte: nele,
estamos vivos, porém ndo plenamente. Osala é considerado o regente do sono, afinal, suas
atribuices estdo ligadas ao inicio e ao final de todos os periodos.

Ao longo do transe, essas consciéncias coabitam, coexistem em mutuo acordo e
pertenca. Um Ser do passado (0 ancestre) se faz vivo no momento presente, no corpo do
médium. Por mais que, durante o transe do Candomblé, haja uma certa preponderancia das
vontades e da personalidade do ancestral, a pessoa humana do médium ndo € totalmente
subjugada (possuida) nem substituida, totemicamente, por algum avatar. O transe ndo € um
processo de imitacdo deliberada nem de representacdo teatralizada como mera performance
animista. Neste momento-fronteira, da-se vazdo a um Ser que ja habita no interior de outro Ser;
o0 ancestral divinizado ja é integrante da constituicdo pessoal do médium uma vez que ele €
parte de sua composicao genética, é parte de sua construcdo social, € parte de sua composicao
emocional e também de sua energia.

Assim sendo, descartamos totalmente os fatores biologizantes e socializantes
entabulados como “explicacdes” para preconceituosas defini¢des do transe enquanto patologias
e desvios sociais. Podemos, sim, entender o transe como um processo natural em determinadas
culturas, que se processa através de uma convergéncia de fatores genéticos, energéticos e
psicossociais. Dessa forma, gosto de pensar o transe, no Candomblé, como um fendmeno de

excorporacao e nao de “incorporacao”.
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Proponho o neologismo excorporar?®®® em oposicdo ao fendmeno meditinico

denominado incorporacédo, no qual os adeptos entram em transe a partir da ideia de uma forga

externa que se impde ao seu corpo. Logo, excorporar seria 0 movimento oposto: fazer brotar

do interior do individuo. No transe, ha fatores de interioridade e de exterioridade em transito.

Transe é, portanto, transicdo. Os elementos do transe s&o o corpo (relacdo bioldgica), a

emocdo (mobilizacdo) e o elemento metafisico (ultrapersonalidade). Passemos a uma breve

analise desses componentes haja vista que esses conceitos ja foram apresentados em capitulos

anteriores como construcdes para as presentes reflexdes:

a)

b)

O corpo (relacéo bioldgica): para os iorubas, ara é um veiculo de transito
pela vida. Para eles, a existéncia é una, mas alternada por ciclos de vidas
cujos destinos escolhidos (odus) tém, como propoésito, a aquisicdo de
virtudes; portanto, todo corpo é perfeito para o destino escolhido. A escolha
do destino ¢ um momento de entrecruzamento de fatores e interfaces. Para
que o corpo seja adequado, sdo necessarios fatores genéticos, ou seja, este ja
nasce com condi¢oes fisicas e hereditarias que o capacitem para o transito na
vida. Logo, este corpo ja devera trazer, em si, memdrias ancestrais que o
capacitem para o fendmeno mediunico. A excorporagao, portanto, requer um
corpo apto a externar energias e divindades que ja o habitem. Além disso, as
vivéncias socioemotivas sdo também impactadas no corpo e sdo elementos
que integram esse complexo corporal. Para os iorubas, as pessoas tém dois
corpos: o corpo fisico (ara) e o corpo emocional (enikéji). Ambos, séo
constituintes desse compéndio que sera o elemento material do transe;

A emocdo (mobilizacdo): estamos considerando, aqui, a vontade.
Entendemos que a entrega, a conexao entre o médium e o elemento imaterial
é também uma das questdes centrais. Refiro-me tanto a vontade consciente
guanto a propensao inconsciente que leva o médium a ambientes, situacdes
e condicbes (por acdo ou omissdo) a coloca-lo em estado ou situacdo que
propicie o transe. Nesse aspecto, ndo entendo o transe apenas como uma
emocgao, como um espasmo emocional; esta emog¢ao mobiliza, propicia, mas
também tem que ser viabilizada por Ori. Quanto mais intensamente essa

emogcé&o se conectar com a consciéncia imaterial, mais fluxo teré o transe. Os

201 Neologismo criado pelo Autor no livro A Sala de Aula ndo Cabe no Mundo — Compreendendo a Nagologia
Educacional de suas Metodologias Singulares, langcado em 2020, ap6s sua aprovacao como Dissertacéo de
Mestrado na Pés-Graduagdo em Educacdo da UERJ.
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chamados transes involuntarios, de certa forma, resultam de emocdes
conscientes ou inconscientes que vém a tona por acao ou omissdo. Emogoes
decorrentes do contato com canticos, rezas, lembrancas, objetos sagrados,
podem provocar o transe;

c) O elemento metafisico (ultrapersonalidade): o terceiro elemento do transe
é a ultrapersonalidade. No Candomblé, a partir da ideia de excorporacéo, o
fendmeno medidnico do transe acaba sendo o desdobramento de um
fragmento ancestral que ja estd na sua hereditariedade biologica e na sua
memoria atavica, imaterial. Esse outro Ser € uma ultrapersonalidade, um
somatdrio de Eus e de temporalidades. Os Eus do presente e do passado, que
se encontram e se somam a esta ultrapersonalidade, que se desdobra do corpo
mediunico. O ancestral foi, mas também é. E nesse novo presente, na
miscelania de emocgdes, corporificacBes e memadrias, essa outra pessoa, essa
ultrapersonalidade excorpora do médium, carregando seu préprio Eu, porém
levando consigo também um fragmento do “corpo-veiculo”. Essa
ultrapersonalidade ndo € um individuo, no sentido singular, mas um
“dividuo”?°2 no sentido da dupla pertenca. Essa forca imaterial, ancestral,
ndo € como uma personagem interpretada, pois ela tem discernimento,
consciéncia, inclusive, o seu discernimento pessoal somado ao
discernimento pessoal do seu médium podem lapidar mudancas no
fendmeno medilnico. Ou seja, o transe de uma mesma ultrapersonalidade,
no mesmo médium, pode, ao longo do tempo, apresentar novos tracos e
mudangas; estas, decorrentes das mudancas nas duas personalidades e
concepcOes que se entrecruzam — excorporam no transe. Lembremos que o
movimento, inclusive dialético, é constante nesse sistema cultural. Por
exemplo, um orisa, manifestado nas primeiras experiéncias de transe de um
jovem medium, podera apresentar mais desenvoltura anos mais tarde,
quando esse ‘“conjunto” tiver mais entrosamento € mais experiéncias em
transe.

Ainda que o médium néo seja descendente direto da dinastia do seu deus mitologico,

podera ele, consciente ou inconscientemente, ter escolhido o orisa como seu ancestral substituto

202/, na subsegdo 4.2.1: “O arquétipo e o corpo”, a nogdo de Strathern (1988) de “dividuo” (uma pessoa
constituida de relagdes) e a de Marriot (1976) de “dividual” (uma pessoa constituida de particulas
transferiveis que formam sua substancia).
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ideal, como vimos acima. Seu Ori € capaz disso. Portanto, ainda que ndo haja um fator
biocondutor para essa manifestacdo meditnica, mesmo assim, serd possivel que esse médium
se conecte ao ancestre idealizado, eleito, amado, e essa esséncia exteriorize de si, provocando
transe.

Para uma razoavel compreensdo sobre o transe, como diz Bastide (1961, p. 226), é
preciso analisar os “multiplos comodos do castelo interior, cada um dos quais com sua liturgia
extatica”.

Na Umbanda, os Guias e Protetores ndo, necessariamente, sdo ancestrais divinizados
tampouco sdo elementos que habitam o corpo do médium; eles sdo meta-vivos exteriores ao
médium. Logo, nesse contexto, entendo que a terminologia “incorpora¢do” faga sentido. Mas 0
transe, em si, enquanto fendmeno, se dad da mesma forma, com os mesmos elementos,
entretanto, processa-se em direcOes diferentes: enquanto no Candomblé, o oOrisa ancestral
excorpora, na Umbanda, o Guia espiritual incorpora. Porém, em ambos os casos, a anulagdo

da importancia da pessoa do médium antes, durante e apds o transe, ndo pode ocorrer.

8.6 O médium e o transe

O vocébulo médium?®

vem do latim medium, com o sentido de “canal de
intermediacdo” € significaria: “meio, o que esta entre duas partes, intermedidrio”. No grego,
meso, 0 que foi gerado por uma fonte indo-europeia medhyo, a partir da base “me-”, que
significava “entre”. Logo, temos como médium, a pessoa que tem a capacidade de intermediar
o fisico e o metafisico. A expressao é usada no Brasil, desde uma nomenclatura do Espiritismo,
filosofia organizada por Kardec, na Franca, na segunda metade do século XIX, e ganhou
formato religioso no Brasil desde o final do mesmo século.

Em tese, conforme a defini¢do acima, todas as pessoas sdo médiuns; isto porque todos
somos capazes de intermediar o fisico e o0 metafisico. No entanto, as formas dessa intermediagao
podem variar. Considero a mediunidade como o Sexto Sentido. Se a ciéncia ocidental consegue
definir cinco sentidos: visdo, olfato, paladar, audicdo e tato, o sexto, seria a percepgédo

metafisica — a mediunidade. Assim como a visdo e a capacidade auditiva podem ser

203 E ysado, desde 1881, em nosso idioma. Fonte: <https://origemdapalavra.com.br/palavras/medium/>. Acesso
em: 08/09/2022.



190

desenvolvidas, de forma extraordinéria, por determinadas pessoas, 0 mesmo poderia ocorrer
com a mediunidade.

Ha inumeras maneiras do fenbmeno medidnico se manifestar: psicografia,
psicopictografia, premonicéo, vidéncia, intui¢do, transe, entre outras. Aqui, 0 transe serd nossa
abordagem principal.

Existe uma espécie de “lenda urbana” através da qual se costuma dizer que os médiuns
“apagam” e se tornam totalmente inconscientes do que ocorreu durante o transe. O que foi dito
pelo Ser manifestado, o que foi ingerido, o tempo de duragdo do fendmeno sdo usualmente
tratados como lembrancas ndo acessaveis pelos médiuns. Nao duvido que haja graus diferentes
e variados de transe, ou seja, situaces nas quais o transe seja, mais ou menos, intenso. Todavia,
se 0 corpo é vital para o transe, ndo faz sentido que a pessoa do médium desapareca ou seja
anulada neste processo. Afinal, € um momento de transicdo de consciéncias e ndo de subjugacéo
de uma sobre a outra.

Como vimos na cultura ioruba, a busca existencial consiste na escolha de um transito de
vida (odu), previamente arbitrado pelo ser humano, com o propdésito de adquirir as virtudes.
Portanto, uma eventual tendéncia ao desenvolvimento desse fendbmeno meditnico certamente
estaria nesse contexto, como um elemento do destino.

A seu turno, como ja debatemos, os proprios ancestrais, mesmo ap0s atravessarem o
portal da morte, provavelmente, também tém alguma finalidade nesta outra fase de suas
existéncias. Afinal, essa interacdo com os vivos nao haveria de ser por mera recreacdo. Ou seja,
um encontro entre dois mundos, entre dois Seres, cada qual com seus propoésitos de
florescimento espiritual, ndo faria 0 menor sentido se apenas um deles (o ente meta-vivo) fosse
0 Unico a usufruir desse momento do transe.

Se durante o transe, a pessoa do médium fosse totalmente “apagada”, “inutilizada”, ndo
caberia a este nenhum mérito por seu esforco, empenho, dedicacdo. Nenhuma virtude seria
realmente conquista sua se outro Ser agisse por ele, falasse por ele, sem que ele fosse parte
neste processo.

Na Umbanda, a expressdo “desenvolvimento”?®* é bastante Gtil a essa conjuntura.
Acredito que a pessoa do médium e também a pessoa imaterial se desenvolvem (no sentido de

se tornarem mais virtuosas) com o advento do transe.

204 Expressdo comum na Umbanda para designar o processo no qual o médium aprende a lidar, gradativamente,
com o fenémeno mediunico.
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Vale dizer que muitas sdo as prepara¢des do corpo do médium em relacdo ao momento
do transe. Tanto no Candomblé quanto na Umbanda sdo respeitados preceitos prévios ao
momento-fendbmeno, que proporcionem ao corpo mediunico as melhores condicdes possiveis
ao transe; cito alguns deles: ndo ingerir comidas pesadas, como carne de boi e de porco (para
ndo gastar muita energia com a digestao); evitar o consumo de bebidas alcéolicas na véspera e
no dia do rito (a fim de que o corpo ndo fique desidratado ou com suas condicdes
comprometidas pelo alcool); dormir bem na noite anterior (para que o corpo esteja descansado
e apto as atividades); evitar sexo no dia anterior (para que haja 0 menor desgaste possivel da
energia corporal); em algumas tradi¢Ges, recomenda-se que 0 médium durma a noite anterior
no Templo (para favorecer a conexdo com o sagrado). Neste Gltimo caso, algumas Casas de
Candomblé, inclusive, realizavam o ritual de oferecimento de obi?®® ao Ori de cada médium,
no dia anterior que fosse entrar em transe nas festas publicas para facilitar a ligacdo com seu
orisa; sem falar nos rituais sacralizadores, como 0s banhos de ervas (para limpar o corpo e
favorecer o contato com as boas energias) e os ritos de iniciagdo (ndo que sejam especificos
para garantir o transe, mas edificam um elo mais intenso entre o fisico e o metafisico).

Na Umbanda, é muito comum que dirigentes espirituais estimulem os médiuns a
participar de cursos e a desenvolverem estudos sobre espiritualidade a fim de que estes se
tornem mais preparados e, cada vez mais, aptos para um melhor trabalho mediunico.

Ou seja, nenhum desses empenhos, para ndo dizer esforgos, faria 0 menor sentido se a
pessoa do médium ndo integrasse, de alguma forma, o transe. Entendemos que o médium é
mais do que um mero portador fisico do fenémeno, mas uma consciéncia coautora deste produto
final.

A individualidade de Ori nos ajuda a compreender algumas peculiaridades do transe.
Ainda que uma mesma entidade ou um orisa se manifeste, em transe, em pessoas diferentes,
podera repetir os mesmos gestos, atender a coreografia tradicional atinente as mesmas musicas,
mas jamais terdo exatamente a mesma energia. E isto se torna 6bvio quando observamos 0s
outros componentes do transe, além da energia divina (ultraconsciéncia): o corpo do médium
(sua compleicdo fisica), sua carga genética (a ancestralidade que habita naquele corpo), seu Ori
(sua individualidade), sua idade (sua propria relagdo com o tempo); ou seja, nunca a
incorporagédo nem a excorporagdo de um mesmo Guia ou de um mesmo Orisa serd exatamente

igual. A esséncia pode ser a mesma, mas o “frasco/recipiente”, ndo.

205 Obi: noz de cola. Fruto sagrado para os iorubas, usado como oferenda, que simboliza lealdade e unido.
Também é utilizado como oréculo.
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A energia desse médium, suas vibragBes corporais, suas experiéncias vivenciais
acumuladas no ipori, sdo fundamentais ao transe. Da mesma forma, o cuidado, o zelo e a
responsabilidade, com os quais 0 médium preparou seu corpo para aquele momento, fazem total
diferenca; até mesmo sua capacidade de entrega (concentracdo) € relevante. Todas estas sdo
condicBes que podemos considerar como matérias-primas para o transe.

Logo, entendo que 0 médium seja uma parte integrante e relevante do transe. Durante a
manifestacdo mediunica de um ancestral divinizado no Candomblé ou de um Guia Espiritual
na Umbanda, o médium é uma parte-fragmento daquele momento-transe. Seja incorporando ou
excorporando (duas vias da fenomenologia do transe), 0 médium nédo apenas viabiliza o transe
como um “cavalo”, no jargdo popular, mas ele “corre” integrado ao “montador”. Seus medos,
sua condicdo fisica, sua disciplina, sua confianca, sua concentracdo, sua condi¢cdo emocional,
seu entrosamento com o “joquei” serdo decisivos para “saltar” nesse “abismo” profundo do
momento-transe.

O instante de entrar em transe é peculiar. Antes da primeira vez, a sensacdo € de medo.
Como serd? O que vird? Meu corpo doera? Como me entregar ao que nao vejo? Entrar em
transe medilnico € um “jogar-se”. Depois, com 0 costume, quando o transe se avizinha,
podemos identifica-lo, previamente. Sentimos a presenca da emocao, do elemento espiritual.
Reacdes fisicas, como arrepios, palidez ou rubor facial, calafrios e calores sdo algumas das
varias reacdes corporais subjetivas relatadas por diversos médiuns antes do transe. Podemos,
inclusive, nos preparar antecipadamente para o transe quando, por exemplo, hd uma consulta
marcada com antecedéncia e “chamamos” a Entidade/ultrapersonalidade para o transe. Este
“chamamento” pode ser catalisado pela concentragdo do médium e pela provocagdo de
energias, emoc0es e vibracdes atraves de canticos apropriados e/ou rezas. Certos elementos
rituais, como o ja,?% sio usados em algumas tradicdes. O transe pode, assim, ser espontaneo
ou provocado.

Contudo, mesmo espontaneo (quando o médium é surpreendido), existe, de certa forma,
uma entrega. Nada, ninguem e nenhuma forca metafisica, nem mesmo os deuses, podem impor-
se sobre nossa vontade, sobre nosso Ori, sem que este assim permita. Reiteramos o Poema de
Ifa: “O que Ori ndo quer, nem o Orisa pode”. Logo, ndo faria sentido um transe totalmente

inconsciente ou totalmente alheio a nossa vontade; direta ou indiretamente, € nossa autonomia

206 Aja rin, aja: s. sineta utilizada em rituais do Candomblé para invocar os ancestrais, deuses e/ou a energia
destes durante certas liturgias. Espécie de campanula tripla de metal, a qual s6 pode ser portada por iniciados
no Candomblé que ja possuam autoridade reconhecida (JAGUN, 2017, p. 923. Grifo do autor).
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que viabiliza o fendbmeno mediunico. Para que a manifestacdo ocorra, é sempre Ori quem
concede o passe.

Em algumas vertentes religiosas da Umbanda, do Candomblé e do Espiritismo, ha uma
certa moralizacdo do transe. Nesses contextos, entende-se que a conduta moral do médium
influenciaria no ato do transe.

Por outro lado, temos a situagdo do Jodo de Deus.?®” Ndo se sabe, a0 certo, se 0s
resultados praticos das suas consultas, a partir do transe, geravam resultados positivos em seus
clientes/consulentes. Se tais efeitos decorriam, exclusivamente, de fendmenos metafisicos ou
se eram consequentes das sensacOes subjetivas das pessoas atendidas, certamente, ndo
chegaremos a uma concluséo definitiva. Contudo, se considerarmos sua conduta moral, esta
sim, sobeja e comprovadamente inadequada, poderemos indagar se o transe é puramente fisico,
ou seja, independe de preceitos morais ou se € passivel da moralidade. Outra questdo a ser
levantada é: De que pardmetros de moralidade falamos? Se um paradigma cristdo ou se cada
cultura e meio sociorreligioso possui seus proprios cédigos de conduta e aceitacéo.

O transe pressupde um componente fisico (glandula pineal ou iwaju, para os iorubas).
Este fenbmeno medidnico também requer, do médium, um componente imaterial: Ori (a
autonomia, intelecto, para os iorubas). E o Ori do médium, que o condena ou absolve a despeito
do juizo que a(s) sociedade(s) faca(m). Ou seja, se para ele (Ori), sua conduta moral é
reprovavel, certamente, esta convic¢do pessoal ira prejudica-lo no transe. Sua concentragéo, sua
entrega, sua capacidade de conexao serdo severamente afetadas por sua propria certeza de que
ndo é apto para o intento. Por outro lado, se o Ori do médium néo se afeta, ndo se abate ou ndo
se convence de que suas condutas sdo reprovaveis moralmente, suas capacidades mediunicas
ndo serdo abaladas.

Entretanto, ha ainda uma outra questdo nesse interim: E o divino nisso? Os deuses,
deusas, ancestrais e Guias espirituais seriam amorais? N&o se afetariam ou ndo se importariam
com a conduta moral dos médiuns? Penso em varias possibilidades... Uma delas, é que sim: as
consciéncias meta-vivas realmente possam, por suas convicg¢des e autonomias de opinido (que

ndo sdo perdidas apo6s a morte fisica), fazer também seus proprios julgamentos de mérito sobre

207 Jodo de Deus, conhecido nacional e internacionalmente sob esta alcunha, nasceu Jodo Teixeira de Faria, em
24 de junho de 1942, no povoado de Cachoeira da Fumaga que, a partir de 1953, tornou-se 6 municipio
Cachoeira de Goias. Desde 1976, em Casa fundada por ele, em Abadiania, perto de Goiania, realizava
atendimentos espirituais como médium, viabilizando a cura de vérias pessoas através do fendmeno
medidnico. Denunciado, em 2018, por centenas de mulheres, foi condenado por estupro contra quatro delas,
em 2019. Fonte: <https://g1.globo.com/go/goias/noticia/2019/01/09/joao-de-deus-tem-r-50-milhoes-em-
dinheiro-e-imoveis-bloqueados-pela-justica.ghtml>. Acesso em: 15/09/2022.
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a conduta dos médiuns e, assim, permanecerem com ele ou ndo. Se afastariam dessa tarefa
conjunta, deixando-o a mercé de espiritos que tivessem as mesmas opinides da pessoa do
médium.

Uma outra hipotese, € que, ainda que convencidos das condutas inapropriadas do
médium, poderiam permanecer no contexto, utilizando aquele corpo-veiculo para ajudar e fazer
0 bem a quem realmente precisasse, tomando, por base, a imperfeicdo humana que é, inclusive,
entre os iorubas, uma certeza alicercal; talvez, os meta-vivos a compreendam de uma forma
mais ampla do que nds.

A outra possibilidade, é que realmente as questdes morais nao interfiram no transe e ndo
sejam significativas para as energias que se manifestem ou que estas energias tenham outros
objetivos e padrdes de conduta que desconhecemos. Particularmente, devo frisar que creio que,
certas condutas dos médiuns, em um contexto religioso, apesar da imperfeicdo humana, sdo
totalmente incompativeis com os propositos. O balizador esta na ética; alias, ndo apenas para 0
transe, mas para todas as relacOes interpessoais, sejam no ambiente profissional, familiar,
académico, afetivo e religioso.

No tocante a ética, penso que o “esquecimento” pleno dos médiuns durante o transe, em
muitos casos, pode ser uma defesa contra o julgamento social. Acredito que muitos médiuns
prefiram acreditar e relatar um “esquecimento” total do que se passa no fendmeno medidnico
para que ndo seja colocada em questdo a sua ética, ou seja, para que ndo se duvide se este
médium “interferiu” no que foi dito ou feito durante o transe.

Ninguém deixa de confiar na ética de um advogado mesmo quando o cliente, diante de
seu patrono, revela seus proprios crimes cometidos; ninguém duvida da ética de uma médica
no tocante a preservacdo de informac@es que digam respeito a intimidade do paciente; ninguém
pde em duvida a ética de um contador quando todas as particularidades econdmicas e
financeiras, por vezes nem reveladas a familia, sdo dadas ao seu conhecimento. Em todos 0s
casos citados, a confiancga inequivoca é depositada em profissionais liberais, de nivel superior,
ocupantes de competéncias tipicas de uma elite social. A duvida sobre 0 comportamento ético,
entdo, recairia somente sobre o médium do Terreiro, praticante de religides de matrizes
africanas, cujo oficio ndo requer curso superior? Isto, sem cogitar situacfes agravantes para a
“confiabilidade” do médium, tais como o género, a cor, a orientagdo sexual, a escolaridade e a
capacidade financeira.

Por que catdlicos sdo capazes de revelar seus mais obscuros pecados aos padres sem que

paire a menor desconfianca sobre o sacerdote, o qual, diga-se de passagem, esta plenamente
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consciente no ato da confissdo? Por que s6 os médiuns, em transe, nas religides afro e afro-
brasileiras sdo passiveis de uma desconfianca institucionalizada, que o0s leva ao
constrangimento de ndo revelarem que, sim, sdo partes conscientes do fendbmeno? Nao ha
duvidas de que todo aquele passado historico, acerca dos preconceitos e discriminacdes as
religides e aos religiosos de origem africana, pesa muito.

O fato desses cultos serem tratados, h& séculos, como primitivos, atrasados e
psicologicamente desequilibrados, ainda imp&em duvidas sobre o transe e sobre os médiuns. A
avaliacdo do preparo, da isencdo, da capacidade e da ética dos médiuns, ndo séo a mesma
dispensada aos sacerdotes de outras matrizes. Essa diferencga deriva do racismo étnico-religioso
que balizou direta, ou indiretamente, todas essas teorias completamente incapazes de entender
a fenomenologia do transe por um viés que ndo fosse etnocéntrico e cristocentrado.

Cabe uma reflexdo sobre os termos socialmente utilizados em alusdo ao transe. A
quantidade de expressdes talvez sirva para demonstrar que ndo ha um consenso ou uma
conceituacao unificada, entre os proprios adeptos, sobre como se processa esse fendbmeno:

a) Virar: de uso bastante comum entre 0s adeptos e praticantes das religides
afro-brasileiras, “virar” faria alusdo a transformacdo momentanea em outra
pessoa: virar outro(a), deixar de ser quem se é;

b) Virar no santo: no mesmo sentido, s6 que fazendo referéncia direta ao orisa,
aqui denominado como “santo” por for¢a do sincretismo afrocatdlico, COmo
se essa transformacdo se passasse entre a pessoa do médium e o proprio
divino. D& a entender um processo no qual a pessoa se colocaria em outra
posicao, se transmutaria no santo/entidade divina;

c) Dar santo: seguindo a mesma linha no tocante ao referencial sincrético
afrocatdlico, “dar santo” pressupde a situacdo de alguém que dispende,
oferece, doa o divino. A nomenclatura propfe ato voluntario dotado de
vontade propria e ndo um arrebatamento que seja além de seu préprio desejo;

d) Dar passagem: o verbo “dar”, como acima descrito, propde agdo voluntaria.
O substantivo “passagem”, referindo-se ao transe, alude ndo a uma transicao
entre dois Seres que ocorre durante o fendbmeno, mas a ideia de que 0 médium
deixa a entidade passar, transcorrer. A expressao ndo deixa nitido se, apos a
tal “passagem”, ambos os Seres participardo juntos da manifestacdo

mediunica ou se apenas o espirito que “passou” estaria no dominio do corpo;
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Incorporar: a palavra pressupde que, durante o transe, a pessoa que
intermedia o fendmeno recebe em si, em seu corpo, um elemento externo que

ndo faz parte do seu Eu.

Da mesma forma, pensamos oportuno destacar e comentar algumas das expressdes mais

utilizadas para a denominagdo da pessoa que entra em transe, viabilizando o fendmeno

mediUnico:

a)

b)

Medium: o vocabulo é de origem latina (medium — intermediario). Passou a
ser usado como uma nomenclatura do espiritismo para designar as pessoas
capazes de intermediar, de varias maneiras, a comunicagdo entre o material
e o imaterial; uma das formas, seria através do transe. A palavra passou a ser
utilizada em outras vertentes religiosas, inclusive, nas tradi¢bes afro-
brasileiras;

Cavalo: possivelmente, decorre da traducdo do substantivo ioruba elegun.
Literalmente: ele (pref. possuidor) + gun (v. montar), portanto, indicando a
pessoa que seria “montada” pela divindade. H4, aqui, uma importante
contextualizacdo hermenéutica. Como frisamos, uma das principais
estruturas do sistema cultural ioruba é a naturalidade, ou seja, a relacdo
intrinseca e horizontalizada com a qual os humanos se relacionam e
respeitam os demais Seres da natureza como seus iguais. Dessa forma, ainda
que a metafora seja do corpo sendo “montado”, certamente, este “cavalo”
ndo seria tratado como mero animal de carga pelo seu “cavaleiro”. Por forca
do principio da naturalidade, a relacdo entre montador e montaria seria
estabelecida em um sentido de parceria, complementaridade, cumplicidade,
como se homem e animal fossem um s6 durante o percurso. Isso muda
bastante a compreensdo semantica neste contexto. Outra possibilidade, é que
a palavra seja um aportuguesamento do vocabulo kavalu,?% de origem bantu,
a significar companheiro, camarada. E comum observar Guias e Entidades
incorporadas referirem-se a seus proprios médiuns como “cavalo”;

Elégun: aportuguesamento decorrente do ioruba elegun, como descrito

acima. A palavra ¢ bastante utilizada no meio dos Candomblés. E o titulo de

208 Kavalu = sub. (IX) Partidario; companheiro. Camarada. Pessoa com que se tem relacdes de amizade. Amigo
de inverno: — ka mutange tanga; tanga i kabu, uamba u abatuka. Adj. intimo. Privado. Fonte: ASSIS JR., A.
de. Dicionario kimbundu-portugués. Linguistico, botanico, histdrico e corografico. Luanda: Argente, Santos
& Cia. Ltda., 1923. p. 106 (Grifo do autor). Disponivel em:
<https://archive.org/details/dicionriokimbu00assiuoft>. Acesso em: 31/01/2023.



197

uma importante obra, de Altair T°Ogun (Altair B. de Oliveira): Elégun -
Iniciacdo no Candomblé (1995), na qual o autor, de forma pioneira,
apresenta detalhes ritualisticos, até entdo restritos a iniciados, acerca das
liturgias de “feitura”, conforme a tradicdo nago;

d) Burro: possivelmente, uma decorréncia da denominagao “cavalo”. Contudo,
nota-se, aqui, um tom pejorativo e jocoso a descrever o médium como um
intermediario com limitacbes cognitivas. Também pode ser pura e
simplesmente um entendimento de que tanto cavalos quanto burros seriam
animais utilitarios de carga e/ou transporte. Muitos Guias se referem aos seus
médiuns por esse termo;

e) Aparelho: de uso mais comum entre Umbandas exotéricas e kardequizadas;
bastante utilizada entre os espiritas como sindnimo de médium. A semantica
da palavra remonta também um equipamento, algo técnico a ser usado em
determinado proposito. Ainda que o corpo do médium seja entendido como
um aparelho tecnoldgico, seu adequado preparo, capacidade e
funcionalidade sdo aqui considerados, mesmo que de forma subliminar.
Contudo, a pessoalidade do médium passa a um segundo plano de relevancia.
O corpo deixaria de ser uma pessoa e passaria a ser meramente um
“aparelho’;

f) Veiculo: também de uso mais comum entre espiritas e, mais ainda, entre
esoteristas. Da mesma forma que a nomenclatura acima, “veiculo” também
pressupde um elemento técnico, ndo humano, adequado ao proposito;

g) Menino(a): a palavra possui um fundo carinhoso de tratamento; denota que
os médiuns seriam, ainda, nedfitos na jornada espiritual. Assim como
criancas, seriam cuidados, tratados e referenciados pelos proprios Guias e
ancestrais.

E possivel que essas nomenclaturas possam ter influenciado, sobremaneira, os
pesquisadores de campo. Ndo sabemos, ao certo, as datagdes linguisticas desses vocabulos:
alguns, aparecem em antigos livros de Umbanda, do inicio do século XX; outros, embora ndo
escritos, sdo reproduzidos pela tradicdo oral nos ambientes de Terreiros desde o XIX; os de
origem Kardecista, sdo difundidos por obras escritas e em nomenclaturas espiritualistas desde

as primeiras praticas do Espiritismo no Brasil, estimando-se, para tal, o ano de 1840.
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Ao ouvir essas expressdes, ou algumas delas, é compreensivel que estudiosos nao
organicos possam ter se confundido entre as diversas teorias sobre o fendmeno mediunico e as
préprias falas e relatos dos médiuns. Por isso, defendo que as nomenclaturas podem ser Uteis,
pedagogicamente; ndo para impor verdades nem condi¢fes, mas para nos ajudar a entender o
processo da préatica a teoria. Rever esses termos com um olhar descolonializado, ajuda muito a
repensar o transe, os elementos que o compdem e a complexidade fenomenol6gica do mesmo.

O fendmeno medilnico, enquanto percepcdo do metafisico, ndo se resume ao contato
entre vivos e meta-vivos. Entendo possivel que os médiuns possam captar/perceber também as
energias de outros vivos, ou seja, 0 medium pode sentir, conectar-se a energia de pessoas
viventes, ndo no sentido de incorporar nem de excorporar, mas no sentido de perceber as
energias, pensamentos, intencdes, projecdes, memarias. Essa possibilidade, inclusive, justifica
o fendmeno mediunico da intuicdo durante a leitura oracular. Neste ato, em geral, 0 médium
ndo entra em transe: a leitura oracular se passa, portanto, enquanto o médium esta plenamente
consciente. Contudo, através do ponto de concentracdo (Oraculo), o médium é capaz de, além
da leitura codificada dos elementos oraculares, intuir, perceber, acessar memorias do
consulente; chama-se isto intuicdo. Esta ndo deixa de ser um acesso ao metafisico, um
fenbmeno medidnico.

As intuicbes podem ocorrer de um médium para outro como também do médium para
si mesmo, ou seja, 0 médium é capaz de intuir, sentir algo relacionado a sua prépria vida, suas
vivéncias e relacBes pessoais intervivos, entre ele e meta-vivos; da mesma forma, tem a
capacidade de intuir também a respeito de outras pessoas. Essas intuicdes podem ser mediadas
por ultrapersonalidades ou ser conclus@es de seu préprio Ori — 0 que, em nada, diminui sua
importancia. Antes, pelo contrério, demonstram o quanto a pessoa esta sintonizada com seu
préprio Eu.

Muitas sdo as possibilidades do fendBmeno medidnico. No Candomblé, este ocorre, em
geral, através do transe e da intuicdo; na Umbanda, além destas hipoteses, ha trabalhos
mediunicos de cura. H& médiuns de Umbanda, que também desenvolvem fendmenos
medilnicos de psicografia, psicopictografia e de materializacdo. Todos estes através de
manifestacoes de ultrapersonalidades.

O transe, enquanto fendbmeno mediunico, ndo é restrito as religides afro e afro-
brasileiras, pois entendo que possa ocorrer em outras religides e buscas espirituais. Vou alem:
creio que a religido ou as religides ndo sdo os Unicos meios de viabilizacdo do fenémeno

mediunico. O que entendemos por transe, poderia aplicar-se a outras vertentes. Contudo, nao
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me estendo, aqui, acerca dessa questdo porque: 1) O tema mereceria uma tese prépria; 2) Nao
gostaria de incorrer no mesmo equivoco dos autores que me antecederam sobre este tema,
impondo minha percepcao a outros meios sociais e culturais.

A fenomenologia do transe extrapola religido e, a meu ver, também o campo da
espiritualidade. Entendo que o transe requeira, antes de mais nada, um componente fisico no
corpo para viabiliza-lo. Neste caso, o elemento seria a glandula pineal 2% Esta ¢ uma glandula
enddcrina, responsavel por secretar a melatonina, um horménio que desempenha diferentes
funcBes no nosso organismo. Desde a Antiguidade, fala-se desse elemento fisico: filésofos a
associavam a funcdes e capacidades metafisicas. O comportamento da pineal, no organismo
humano, possibilita, ou ndo, o fendmeno do transe. Alguns adeptos e adeptas das religides afro
e afro-brasileiras jamais entram em transe, tais como as Ekéji,?*° os Ogan®*! e os Babalawo:
possivelmente, a pineal se desenvolva de outra forma ou com outras capacidades no corpo
dessas pessoas. O fato é que alguns entram em transe e outros, ndo; porém, isto ndo estabelece
nenhuma hierarquia, muito menos significa capacidades ou incapacidades; apenas atesta
peculiaridades e diversidades da rica natureza humana.

A glandula pineal fica localizada na extremidade posterior do terceiro ventriculo, acima
do teto do diencéfalo, conectada a ele por pequenos ramos, bem no centro do cérebro humano.
O corpo da glandula é revestido pelos mesmos tecidos que formam as meninges, conhecidos
como membranas “pia-mater”. Os iorubas denominam a pineal de Iw4ju: trata-se de uma elisdo
a partir de i (particula vocalica que transforma verbos em substantivos) + wa (v. estar, ser,
haver, existir) + oju (s. olho; usado também para descrever rosto, face, olhar, percepcéo).

Portanto, em traducdo livre, poderiamos decodificar lwaju como “percepc¢ao existencial”. Outra

209 Fonte: STOODI (Blog). Glandula pineal: o que €, fungdo e como ativar. Publicado em: 06/05/2021. Biologia.
Disponivel em: <https://www.stoodi.com.br/blog/biologia/glandula-pineal-o-que-
el#:~:text=A%20g1%C3%A2ndula%20pineal%20%C3%A9%20uma,conhecidos%20como%20membranas%
20pia%2Dm%C3%Alter>. Acesso em: 15/09/2022.

210 EKgji: 1. s. cargo feminino conferido no Candomblé aquelas que ndo incorporam. Este cargo é conferido pelo
Orisa em transe no sacerdote(isa), ou em outro membro do Terreiro que possua posicao hierarquica de
importancia no 11é. Mesmo que yaroba; dogan; ajoié; 2. s. num. ord. = segundo(a) (JAGUN, 2017, p. 986.
Grifo do autor).

211 g4, ogén: 1. s. tocador dos atabaques rituais no Candomblé. Cargo masculino conferido nos Candomblés a
homens que ndo entram em transe meditnico. Este cargo é conferido pelo Orisa em transe no sacerdote(isa),
ou em outro membro do Terreiro que possua posicao hierarquica de importancia no 1lé; 2. s. mestre; chefe; 3.
s. empregador, patrdo. (JAGUN, 2017, p. 1166. Grifo do autor).

212 Babalawo, oliwo: sacerdote do culto a Ifa encarregado da consulta oracular. Lit.: aquele que conhece os
mistérios baba (s. pai) + ni (pron. dem. aquele) + awo (segredo, mistério). Mesmo que oliwo. (JAGUN,
2017, p. 963. Grifo do autor).
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possibilidade, seria a mesma elisdo com o verbo wa, que é polissémico, significando abracar,
prender, apertar. Neste caso, a tradugdo poderia ser “o olho que acolhe”, referindo-se ao transe.
Nota-se que, em ambas as hipoteses, o verbo wa tem seu sinal diacritico invertido na palavra

composta (iwaju), como ocorre em quase todos os vocabulos elisionados.

8.7 Transitos entre vida e morte

Considero sempre muito curioso que pessoas adeptas do Candomblé tenham medo de
espiritos, pois, nesta religido, o culto é ao ancestral. A todo momento, € o espirito de alguém,
gue ja viveu e atravessou o portal da morte, que é invocado para uma interlocucédo direta com
0S Vivos neste mundo.

Todos os rituais do Candomblé estdo, direta ou indiretamente, ligados as préaticas de
antepassados, aos espiritos destes ou a deuses que vém de outros espacos siderais para conosco
interagir. Ter medo de espiritos €, no minimo, incoerente pelo prisma dessa matriz cultural. O
medo de espiritos tem a ver com o medo da morte, do inferno e dos seres malignos que nele
habitam, conforme o ideério incutido pela colonialidade.

O Candomblé, enquanto religido, ou seja, enquanto uma modalidade pedagdgica de
propor espiritualidade, em todos os seus atos liturgicos, encontra caminhos que interligam vida
e morte.

Para viver a morte ndo é preciso estar morto. Stephen Hawking foi um dos maiores
pensadores e estudiosos do Universo e jamais entrou em érbita ou sequer viajou em uma nave
espacial. Ha distancias geograficas e distancias de tempo, de espaco, de pensamento.

Durante as festas publicas, em louvor aos awon orisa, 0s siré, na roda anti-horaria,
humanos vivos e meta-vivos dangam juntos, encontrando a dire¢cdo de um passado presente. Os
deuses sdo invocados por instrumentos de percussdo e atravessam de volta a0 nosso mundo,
vindos do outro lado da morte. Durante o transe, a parcela do meu Eu morto, no passado, é
chamada a viver por algum tempo. Essas consciéncias da pessoa viva, da meta-viva, se postam,
ndo uma sobre a outra, mas uma com a outra; meu ancestral € ativado e essa consciéncia eclode
em uma excorporagao de mim.

Os canticos entoados, falam a lingua dos deuses, ecoam em dimens@es outras; sdo

ouvidos e respondidos. O verbo ioruba “dahun” (responder) ¢ marcante nessas cerimonias. Os
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deuses sdo trajados com roupas de gala para coreografar, em pablico, suas historias, seus feitos,
suas regéncias. A cada ritmo cadenciado pelos atabaques, os musicos rituais (Ogéan) tocam seus
instrumentos, abrindo um didlogo com o divino e 0 orisa, entdo, dahun (responde).
Pedagogicamente, o passado ensina o presente, espalhando emoc¢do. Em um ioruba arcaico, as
pessoas vibram, bradam, saudando esses Seres que vieram da morte para festejar, trazendo
alento e esperancas futuras. Como temer espiritos?

Quando se inicia a cerimonia do bori,?** a pessoa que oficia o rito, toca os pés de quem
estd sendo oficiado, pedindo licenca aos ancestrais deste; em seguida, reza-se aos deuses.
Nenhum Ori existiria se ndo fossem seus ancestres; nenhum Ori habitaria um corpo se, antes,
ndo tivesse escolhido um odu. E esta escolha, segundo os iorubas, fazemos antes de nascer
guando, n6s mesmos, ndo éramos Vivos neste nosso mundo. Como vimos, o préprio Ori pode
ser entendido como espirito, como alma, como aquele que anima nosso corpo. Logo, ter medo
de espiritos, é ter medo de n6s mesmos, do que fomos, do que somos e do que seremos. No
bori, a Cabeca é relembrada das escolhas que fez antes de nascer no Aiyé. Dessa forma,
podemos entender que, naquele ato, nosso Ori é convidado a voltar ao instante pré-nascimento,
ao momento de morto neste mundo.

Diante da reza (addra), sentimos a presenca do ancestral. Nosso corpo age e reage. A
pele se arrepia, 0s pelos se ericam, sensacdes fisicas marcam a presenca de um Ser-sensacao
que ndo pertence a este mundo. O ritual do ipadé é, literalmente, um encontro entre seres
humanos vivos e meta-vivos, sejam estes ancestrais masculinos, femininos e Seres divinizados.

A excecdo de nos, todos sdo chegados de espacos siderais, do outro lado do portal da morte.

213 Bori: oferenda a cabega; ritual de Candomblé dedicado a divindade Orf — divindade pessoal que rege a
autonomia. Lit.: ebo (s. oferenda) + ori (s. cabeca). O ritual do bori pode ser feito com qualquer pessoa, com
qualquer idade, seja ela iniciada ou ndo. As finalidades do bori podem ser diversas: satde, harmonizacéo,
equilibrio, preparacéo para o rito iniciatico. O bori é indispensavel aos ritos iniciaticos do Candomblé e
sempre de menor complexidade. Conhecido popularmente como “Obi D"agua”. Séo ofertados ao Ori, agua
fresca e obi. Apropriado em situagBes menos graves. Usa-se na véspera do siré, quando o individuo for entrar
em transe no dia seguinte, durante a festa do Orisa, para que possa vestir a divindade nas cerimonias de danca.
E um ato de purificagio de Ori. Bori gja: s. tipo de ritual ao Ori. Além da 4gua e do obi, sempre presentes em
todos os tipos de Bori, neste caso € ofertado peixe. Presta-se em casos de convalescéncia e recuperacdo de
salde. Bori ewe: tipo de ritual ao Ori no qual utilizam-se ervas maceradas, misturadas a favas e raizes
raladas, formando-se uma espécie de pasta. Revigora e nutre o Ori, aclarando 0s compromissos com o
destino. Bori eran: s. tipo de ritual ao Ori no qual sdo usados diversos tipos de carne animal (boi, porco,
cabra e frango), mas ndo abatidos durante o rito. De cada uma das qualidades de carne, retira-se um pedaco
para ser preparado com dendé, cebola e camarao e oferecido a £sul. O restante é servido cru, em alguidares
respectivos e dispostos ao redor do oficiado no momento da ceriménia. Junto a parte doente (do oficiado),
faz-se uma compressa com morim branco e palha da costa, para que seja amarrado junto ao corpo o 0rgdo
similar do boi. E especifico para idosos enfermos. Bori onje didun: s. tipo de ritual ao Ori no qual sdo usados
doces e um pombo para imolagdo. Muito Gtil para atrair sorte e prosperidade (JAGUN, 2017, p. 969-970.
Grifos do autor).
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Durante o ipadé, entende-se que o encontro desses entes propicia paz e equilibrio a toda a
comunidade; morte e vida juntas, trazendo harmonia.

No asésé, entdo, nem se fala. E exatamente o espirito do morto ou, como preferimos, do
meta-vivo, que é precisamente invocado, com o detalhamento de se conclamar pelo nome de
sua mée para ndo se correr o risco de chamar o espirito errado. Durante o asésé, a comunidade
festeja a pessoa que partiu deste mundo, convidando-a de volta, ainda que por algum periodo,
para que ela socialize e, a partir disso, realize esse transcurso de forma proficua. Nos anos
posteriores a data do falecimento do corpo, este Ser sera invocado novamente. Nao que seja
vedado fazé-lo antes, mas a realizacdo dessa cerimonia periodicamente, é de praxe.

A consulta oracular € um ato feito diante das aduelas do portal da morte; entdo, neste
ato, o Ori do consulente é examinado e o divino é trazido de algum rincdo do Universo para
participar deste exame. Toda consulta oracular, mesmo sem transe mediunico, promove um
intercambio intervivos, entre vivos e meta-vivos. O Oraculo é uma maquina do tempo, na qual
se viaja entre passados, presentes e futuros virtuais, que podem né&o ter havido ou podem jamais
existir.

As histdrias do passado séo mudadas, muitas vezes, conforme as sentimos ou pensamos
que sentimos. Supostas confusbes de memoria sdao manifestacGes de percepgdes. Por isso,
contamos histdrias diferentes sobre nés mesmos, ndo apenas porque mentimos, mas porque
gostariamos que tivessem sido diferentes. Sobre o futuro, fazemos planos, mas estes s6 se
tornam realidade se nossas cabecas escolherem implementé-los.

Mesmo o presente, ndo raro, € turvado pelas incongruéncias do Ser. O Oraculo, assim,
se torna ndo um exame de verdades secretas e de previsdes futuristas, mas um lugar-encontro,
no qual habitantes do passado sdo trazidos, metaforicamente, para uma conversa presente.

Dentro dos Terreiros, existem ambientes nos quais as edificacbes encerram
lugaresencontro que aproximam vida e morte. Podemos citar a cozinha litargica (ilé idand),
onde saberes ancestrais sdo cuidadosamente reeditados como livros antigos republicados em
novas e sucessivas edi¢cdes. Cada ebo, cada comida votiva arriada, € um livro escrito que
propicia percepgdes visuais, auditivas, tateis, olfativas, degustativas e emotivas da morte para
revivéncias. Ha também os quartos dos orixas (0jubo), que sdo ambientes onde ritos milenares
sdo produzidos, garantindo a histéria e a tradicdo de homens e mulheres que foram
invisibilizados, silenciados, escravizados, mas que nao foram mortos.

O préprio hunke € o Gtero mitico. Vale dizer que os Terreiros sdo 0s Unicos templos

religiosos em que um Utero integra, obrigatoriamente, o projeto arquitetdnico para que possam
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existir. Ao entrarmos para aquele Gtero, regredimos ao estado fetal; naquele Utero, temos uma
nova gestacdo para que possamos renascer. Ali dentro do hunko, experimentamos um estagio
pré-vida e, ao longo desse periodo gestacional, todos os dias, a todo tempo, vemo-nos em
contato com espiritos ancestrais e divinos. Como temer a morte?

De alguma forma, revivéncias acontecem e, em todas estas circunstancias, séo
efetivados transitos entre a vida e a morte. Esu, ainda menino, descobriu este caminho entre o
mundo dos vivos e dos meta-vivos e 0 demarcou com sementinhas, como relatado no mito da
cosmogonia ioruba.?!* Mesmo que Obatéla tenha seccionado esses mundos, tal trajeto nunca
mais foi fechado ou impedido. O fazemos sempre, todos os dias; assim, ndo ha por que ter
medo, pois todos os adeptos e adeptas séo corpos de transito e de coabitacdo entre a vida e a
morte.

E preciso descolonializar esse medo que, como outros, aterrorizam a religido. Além dos
medos vistos de fora, pelos olhares do preconceito, h& os medos vistos por dentro, como o medo
do desconhecido, 0 medo dos espiritos, 0 medo da puni¢do, 0 medo do proprio sagrado, 0 medo
do Oraculo, 0 medo do transe, 0 medo dos ritos funebres.

Algumas nomenclaturas usadas no Candomblé, reforcam bastante esses temores, tais
como:

a) “Obrigaciao”: referindo-se aos rituais recomendados aos iniciados para que,
em periodos contados da data da iniciacdo (1, 3, 5, 7, 14 e 21 anos, em
algumas tradicBGes), os adeptos se recolham novamente no hunko e
reexperimentem a intimidade uterina com a Casa e com 0 seu sagrado. A
ideia é que ninguém nunca esqueca de seu inicio, de seus votos. Iniciados
devem relembrar sua condicdo de iyawo (noivo) do orisq,
independentemente do tempo de iniciacdo (prefiro denomina-la de
renovacdo de votos). Em algumas tradi¢des, costuma-se fazer alusao a esse
recolhimento ciclico como “pagar as obrigacdes” € ndo se trata, aqui, tdo
somente, do aspecto pecuniario, mas também e, sobretudo, do religioso.
“Pagar a obrigacdo” seria, literalmente, quitar, junto ao orisa um
compromisso periddico, subentendendo-se que a permanéncia do “débito”
poderia ocasionar punicdes dos deuses e ancestrais;

b) “Tratar do santo”: de forma bastante comum, os proprios adeptos se

referem a sua vida espiritual e & sua relagdo com o sagrado, no Candomblé,

214V, subsecdo 2.2: “Analisando a cosmogonia ioruba em suas metaforas”.
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como ‘“‘cuidar das minhas coisas” ou “tratar do santo”. Os verbos tratar e
cuidar remetem a doenca, moléstia, algo ou alguma situacdo nociva,
maléfica, degradante. A mediunidade é deturpadamente entendida como uma
maldicdo, um mal incuravel. A realizagdo de “agrados” ao seu sagrado —
presentea-los com roupas, festas e oferendas — seria uma maneira de aplacar
esse suposto mal. Mediunidade é dom; espiritualidade é consequéncia da
busca existencial, da transcendéncia. Candomblé é uma religido que propde
0s ritos como métodos de equilibrio das energias entre a natureza que habita
0 ser humano com aquela que esta no seu entorno; nao é maldicao: é forma
de relacdo, de pertencimento. Ninguém é obrigado a estar nem a permanecer
no Candomblé, ainda que tenha sido iniciado. Nem Orisa, nem ancestrais,
nem Guias espirituais punem, batem, perseguem, fecham empresas, demitem
ou matam quem ndo quer mais professar essa religido. Em qualquer religido,
ou em nenhuma delas, as pessoas podem encontrar suas formas de viver em
paz e de forma ética; basta lembrar que, verdadeiramente, a Unica oferenda
que se pode fazer ao Criador, conforme a cultura ioruba, é o carater;

“Dar satisfacao”: na mesma linha, a expressdo denota que o sagrado se
relaciona com os adeptos como auditores ou como “oficiais de justica”,
expedindo mandatos e cobrando dividas. O sagrado, no Candomblé, néo
cobra nada nem requer que se dé “satisfagdo”. Acredito que o Candomblé,
enguanto religido, pode ser Gtil ao equilibrio; é esta condicédo (equilibrio) que
gera a sensacdo de prosperidade. A contrario sensu, o desequilibrio é que
promove decisdes, atitudes e escolhas que possam causar males. Essa é uma
forma de atribuir aos deuses 0 insucesso ou a ma gestdo da propria liberdade;
“Surra de santo”: da mesma forma acima, € importante compreender que o
orisa nao pune ninguém. O trinbmio agostiniano composto pela culpa, o
pecado e a punigdo, € uma construcdo que ndo pertence a filosofia do
Candomblé. Orisa ndo é santo e ndo age como se assim fosse. N&o sei se 0s
santos fariam isso, mas tenho convic¢do de que os deuses africanos nédo
atuam dessa forma. Seria como imaginar que a chuva estivesse me punindo
porque deixei a roupa lavada na corda e ndo a retirei depois de seca.
Conforme Ribeiro e Salami (2008, p. 09):
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[...] todo destino é afetado por Iwa, o caréter e personalidade da prépria pessoa, pois
um bom destino deve ser sustentado por um bom caréater e este também poderia ser
entendido como uma divindade que, se bem cultuada, oferece prote¢do (RIBEIRO;
SALAMI, 2008, p. 09. Grifo dos autores).

Logo, s6 deveriamos temer a nGs mesmos;

e) “Dar de comer ao santo”:. as comidas votivas sdo simbolos a ser
decodificados; metaforas filosoficas de conexdo entre o fisico e o metafisico.
As divindades ndo sorvem os elementos contidos nas oferendas, sejam elas
compostas por comidas ou por animais imolados. Cada elemento constituinte
das oferendas integra uma alquimia de energias e representaces simbdlicas
que atrelam o que se faz, o0 que se sente e 0 que se deseja. Essa expressao, de
certa forma, também reforca o ideario de que € uma “obrigacdo” cuidar dessa
relacdo para que ndo haja consequéncias nocivas.

Entrar para o Candomblé, para muitos, gera medo; medo de uma espécie de pacto que
jamais pode ser quebrado, podendo ocasionar punic¢des destrutivas ao patriménio, a salde e a
prépria vida. A propria iniciacdo gera medo: medo de ndo ser apto para cumprir 0s preceitos;
de ser punido, caso os descumpra; de ndo poder mais deixar a religido; medo de como ira lidar
com os preconceitos na familia, no trabalho, no ambiente de ensino, na rua, no transporte etc.;
medo de ndo poder “pagar” as “obrigagdes”.

Levar os filhos para o Terreiro, para alguns, gera medo também. Ja ouvi quem dissesse:
“Nao quero isso para meus filhos”, como se a religido, legada pela ancestralidade, fosse uma
doenca hereditaria, sem cura, como se o Terreiro fosse um ambiente ruim. Sdo deturpacdes da
colonialidade novamente influindo nas percepcdes do crer, do ser, do poder.

Agueles e aquelas que sdo informados de uma aptiddo sacerdotal, antes de tudo,
costumam temer esta noticia. “Ndo quero isso para minha vida!”; “Corro disso!”; “Sobrou
para mim porque fulano da minha familia ndo quis”. Estas sao algumas das afirmativas ja
ouvidas de pessoas que tém consciéncia de uma futura tarefa sacerdotal. Como em qualquer
religido, o sacerddcio produz alegrias, tristezas, e promove dificeis exercicios pessoais. Se
acreditamos na escolha do préprio destino, ndo faz sentido “correr” de si nem das proprias
trajetodrias eleitas.

Um outro grande temor é relativo aos sacerdotes, pois muitos acreditam em suas
capacidades supostamente maléficas e as “maldades” que podem impingir aos filhos que

deixam os Terreiros ou aos “clientes” que reclamam. Nenhum ser humano pode fazer mal ou
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bem a outro se o Ori ndo aceitar. E a nossa propria cabeca que se abre para receber os bons
fluidos ou se permite ficar submetida as energias ruins.

O Oraculo € um dos veiculos mais importantes para o transito entre a morte e a vida,
mas sua descolonializacdo é necessaria e urgente. N&o se trata de uma tabula regulatoria da vida
alheia nem de um elemento adivinhatério, como tem sido encarado. Alias, diga-se de passagem,
a colonialidade propGe sobre o Oréaculo uma percepgdo um tanto exotica. Sobre esse sofisticado
mecanismo, paira uma nocao casuistica, mercantilista e desacreditada; muito se associa, por
forca do preconceito, o Oraculo ao charlatanismo, como se fosse um “fetiche” adivinhatorio.
H& uma total dessincronia com os elementos. As chamadas “conchas magicas” sdo tratadas
como protétipos do maligno, como se servissem a prescrigao de “trabalhos” para o mal.

A propria nomenclatura utilizada como referéncia ao Oraculo — jogo —, propde uma
prética recreativa e desassociada de responsabilidade. O vocabulo “jogo” vem do latim jocus:!®
reflete no verbo latino iocari, interpretado como brincar, associado iocus ou jocus — relativo a
distragéo, brincadeira. Sua raiz decorre do indo-europeu yek- para dizer ou falar. Da mesma
forma, que “jogo” pode significar atividade ludica educativa, também pode ser associado a
problema, vicio.

Contudo, a consulta oracular é uma préatica séria, calcada na sabedoria, organizada a
partir de valores civilizatérios milenares. O entendimento acerca dos alicerces culturais iorubas,
como a naturalidade, a oralidade, a ancestralidade e a atemporalidade, faz total diferenca neste
contexto. Da mesma forma, também é importante compreender as buscas existenciais e a
espiritualidade, os valores éticos e a nogao de destino.

Para um uso descolonializado do Oréaculo, é fundamental que consulente e oficiante
tenham, como premissa, a autonomia de Ori. Ter nocdo de que a vida é um trajeto escolhido e
dirigido cotidianamente e ndo um “jogo de cartas marcadas”, torna-se insular. Saber que a morte
ndo afasta as consciéncias de vivos e meta-vivos € determinante para entender esse mecanismo
de reversibilidade do tempo. No trato oracular, as memdrias vivas sao invocadas, sentidas,
desarquivadas do corpo e do espirito. A “mesa de jogo”?*® é a geografia do reencontro (o Eu, a

ancestralidade e o odu). O sistema oracular ioruba é organizado a partir do corpus da sabedoria

215 Fonte: VESCHI, Benjamin. Etimologia de jogo. 2020. Disponivel em: <https://etimologia.com.br/jogo/>.
Acesso em: 24/09/2022.

216 Tahili awo: mesa usada para a consulta oracular do jogo de bizios (JAGUN, 2017, p. 1213. Grifo do autor).
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de Ifa. Sdo muitos os oraculos utilizados no Candomblé nag6: o mérinndilogin,?t’ o obi,?8 o
orégh0,2t a alubgsa,?? entre outros. Todos os Oraculos e seus manuseios, embora possam

diferenciar, tomam, por base, o corpus de Ifa.

217 Merindilogin: 1. num. dezesseis; 2. s. designacéo do obi de dezesseis gomos; 3. s. Oraculo no qual utilizam-
se 16 buzios para consulta. Originalmente na Africa, a consulta divinatéria ao Oraculo de Ifa era prerrogativa
exclusiva de homens. Os sacerdotes encarregados desta pratica (Babalawo) ndo existiam no Brasil. Ja os
bazios, poderiam ser manuseados tanto por homens, quanto por mulheres. Desta forma, o Oraculo composto
pelos bazios (Merindil6gun) passou a ser a melhor op¢do para os primeiros Candomblés constituidos no
Brasil, cuja estrutura era matriarcal. Contam os decanos do Candomblé que lya Naso (fundadora do
Candomblé do Engenho Velho em Salvador-BA nos idos de 1820) e Obatosi (que viria a ser sua sucessora
como lydlérisa), ja libertas, fizeram uma viagem a Cidade de Kétu, de onde trouxeram africanos para as
auxiliarem no Candomblé fundado em Salvador-BA. Dentre estes, destaca-se Rodolfo Martins de Andrade,
que ficou conhecido como Bamgbosé Obitiko. Através destes protagonistas, o Candomblé comeca a ganhar
forma e a desenvolver-se como Religido de Matriz Africana, mas adaptada as realidades e necessidades
locais. Uma das mais significativas adaptacfes na transposi¢éo da religiosidade afro para o Brasil, deu-se
principalmente no tocante ao Oraculo de Ifa. Este processo resultou na modificacdo do posicionamento
original dos odu de 1 a 16, assim como as combinacdes entre os odu maiores, fazendo surgir 0os odu menores
no sistema de If4 totalizando 70 caminhos, ao contrario dos 256 originais. Assim, a consulta tornou-se mais
dinamica e simples. Esta nova versdo ficou conhecida como “Sistema Bamgbosé” e rapidamente alastrou-se
por todos os Candomblés brasileiros, inclusive sendo absorvida por outros grupos étnicos como os bantu e os
fon, além daquele ao qual pertencia lya Naso (ioruba). Até hoje, este sistema é utilizado na consulta ao
merindilogun pelos mais variados Candomblés. A equivaléncia entre os odu do Oraculo de Ifa e dos utilizados
no Meérindilégun é a seguinte: Merindilégun / Ifa: 1 - Onkanran /Eji Ogbe; 2 — Eji Oko / Qyek Méji; 3 - Eta
Ogunda / Twori Méji; 4 — Trosun / Odi Méji; 5 - Qsé / Trostin Méji; 6 - Obara / Owgnrin Méji; 7 — Odi / Obara
Méji: 8 — Eji Onile / Okanran Méji; 9 - Osa / Ogunda Méji; 10 — Oftin / Osa Méji; 11 - Owgnrin / 1ka Méji; 12
— Ejild Sebora | OtGrGpon Méji; 13 — Eji Ologbon | Otawéa Méji; 14 — ika / Irete Méji:15 — Ogbeginda / Ose
Méji; 16 — Alaafia / Ofn Méji. Neste novo Sistema, houve modificagfes também em relagio aos ebo
prescritos, assim como quanto aos animais utilizados, plantas e minerais, tudo sendo adequado a fauna, a flora
e a geologia brasileiras. Enquanto o Opelé (Oréaculo de Ifa composto pelas nozes de palmeira) foi dado por
Oranmila, o Mérindilégan (Oraculo de buzios) foi criado pelo Orisa Osin. Reza o itan que Osin comegou a
adivinhar para os clientes de Ortinmila quando este estava ausente. Quando Orinmila descobriu, expulsou
imediatamente Oszn. Por isso Osin ndo conseguiu aprender totalmente os segredos de Ifa. Os blzios sdo
também denominados de cauris, cuja palavra deriva do vocabulo kauri (da lingua hindustani), que eram
moedas correntes na China desde o segundo milénio A.C. Os kauris teriam sido levados para 0 Congo atraves
de operagdes comerciais. Os blzios sdo crustaceos cuja concha possui uma abertura natural, que no Oraculo é
considerada como sua “boca” sendo, portanto, a parte pela qual o Oraculo ira se expressar mediante as caidas
(posicdes em que as conchas ficam apds a manipulacdo nas médos do olhador e sua jogada no tabuleiro). A
parte originalmente fechada, as vezes é cortada para dar equilibrio & concha no jogo. Segundo alguns
Babalawo, a préatica de usar os cauris cortados na parte originalmente fechada, remonta tradi¢des de utilizacao
por mulheres, enquanto usa-los somente com a fenda natural, remonta a manipulagéo por olhadores de sexo
masculino. Tanto no Mérindilégin, quanto no sistema Ortnmila/Ifa, quem responde as consultas é sempre
Esii. O Orisa da comunicagao € 0 encarregado de fazer a mterlocugao entre humanos e deuses. Por isso Esu é
considerado como 0 Orisa mais ligado a OrGnmila. Esu s6 ndo intermedia pedidos, nem ¢bo a Qlgrun, o Deus
Supremo. Pois Qlgrun ndo pode ser influenciado por oferendas: “Tani le f'Olédumaré ebo?” (Quem ousa
oferecer sacrificios a Olodumaré?). Esu apoia ou pune aqueles que atendem as predicdes do Oréaculo. Dai o
provérbio: “Eni 6 ribo I'Esit gbe” (Esu apoia somente aqueles que ofereceram o sacrificio). Normalmente é
recomendado aos olhadores manterem um Es: assentado especificamente para bem atendé-los na consulta ao
Oréculo (JAGUN, 2017, p. 1110-1111. Grifo do autor).

28V, NR 172.

219 Orogho: erva ritual sem similar. Garcinia gnetoides. A semente do oréghé é um simbolo de longevidade, de
determinacéo e de forca contra as negatividades. Por isso é usada nos assentamentos de todos os Orisa e em
especial nos ritos ligados a Sang6. E também utilizada para consulta como Oraculo. O mito do Odu Odi Méji
conta que o orobozeiro foi a primeira das sete arvores nas quais as méaes ancestrais (lyami Osoronga)
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No passado, a dinamica diante do Oraculo de If4 era a seguinte: o Olhador manuseava
o Oréaculo e, apos identificar o odu, que se apresentava na caida, recitava um dos poemas
correspondentes aquele signo. Caberia ao consulente interpretar como tal ensinamento poderia
ser aplicado ao seu momento. Somente depois deste instante, o Olhador poderia, eventualmente,
comentar e prescrever algo, ou seja, a autonomia do consulente era convocada para entender o
problema e, assim, integrar a construcdo de possiveis soluces.

Existem cerca de 600 ese (poemas) para cada um dos 256 odu, totalizando,
aproximadamente, 153.600. Em seu género literario, reside um estilo metaférico e uma proposta
pedagogica. Para decifra-los, adaptando aquela realidade cultural & nossa, é preciso empregar
principios da semidtica aplicados a ifalogia.

O exame oracular integra os elementos da natureza, considera as imperfeicdes humanas
e compreende as ambiguidades dos seres, do divino, dos destinos. O Oraculo é um exame. Este
“aparelho”, contudo, ndo se restringe a detectar aspectos do fisico; além destes, ele aponta
questBes emocionais e energéticas. Trata-se, portanto, de uma analise bem mais abrangente e
sofisticada do que uma tomografia computadorizada, por exemplo, que s6 é capaz de mostrar o
estadgio do agora (ainda que de forma profunda). Por exemplo: o laudo de uma tomografia
identifica, neste momento, uma leséo no joelho, entretanto, ndo consegue apontar as causas
havidas no passado tampouco pode detectar como esta lesdo ficara no futuro. Na analise
oracular, além de identificar a “lesdo”, é possivel rastrear sua causa e, ainda, projetar como sera
sua evolucdo no futuro. Através do Oraculo, podemos investigar eventos passados, que
propiciam eventos do presente, como traumas, episddios vivenciados, sentimentos e, da mesma
forma, ele viabiliza olhar para o esboco de um futuro. Este, porém, serd sempre dependente,
ndo de vontade divina, mas das escolhas e préaticas do consulente. Logo, o futuro visto no
Oréaculo sera sempre uma minuta, um rascunho, cujo texto final depende do autor.

A analise oracular parte do pressuposto de que ha dois corpos em estudo: o fisico (ara)
e o metafisico (enikéji). E realizada, entdo, uma complexa anamnese que considera a
sincronicidade do tempo: passado, presente e futuro, bem como elementos do material e do
espiritual. H& uma ressignificacdo do destino que ndo é pensado como um pontilhado de

decises divinas, mas como uma escolha do prdprio Ser pensante e agente.

pousaram em forma de passaros negros. Contudo, ndo permaneceram ali porque a arvore as repeliu. Possui
propriedades curativas no combate a bronquite (JAGUN, 2017, p. 1148. Grifo do autor).

220 Alubgsa: 1. cebola (Allium cepa); 2. Elemento utilizado como oraculo no Candomblé (JAGUN, 2017, p. 937.
Grifos do autor).
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O Oréculo n&o é um lugar de aprisionamento pelo medo, pelo determinismo divino nem
pela manipulacéo/exploragdo no exercicio do oficio sacerdotal. O Oréculo é um lugar onde se
deve entender a autonomia na autogestdo da vida, na liberdade das escolhas.

Muito se imagina que o Oraculo deva revelar tudo. O “tudo” ¢ relativizado pela filosofia
ioruba na medida da relevancia e da pertinéncia das informacdes para 0 momento. Primeiro, ha
que se entender que a dindmica oracular é divinatoria e ndo adivinhatéria. Ademais, como
ensina o aforismo ioruba: “Ninguém vé o rosto de Ordnmild”, ou seja, a sabedoria
(personificada em Ordnmild) ndo precisa mostrar-se por completo. A sabedoria oracular,
portanto, s6 mostra o que é devido, necessario e Util tanto ao consulente quanto ao Olhador. A
dindmica se estabelece a partir de uma triangulacdo oracular entre consulente, Olhador e
divindade, pois estes trés elementos precisam estar em sintonia, coadunados.

Esu, o Comunicador entre os mundos, é quem fala em todos os Oréculos iorubas,
apresentando os recados divinos. As caidas sdo frutos de interpretacdo e de decodificacdo. Ao
Olhador, cabe ndo apenas uma analise matematica, mas uma analise experiencial, sendo
pertinente a metafora do exame usada anteriormente. A intuicdo é também um dos elementos
da leitura oracular.

Cada exame ¢ interpretado pelo médico e, cada médico o 1€ por sua propria experiéncia.
Por isso, a fungdo de consultor requer habilitacdo. Nao se trata de um “jogo”, mas de uma
consulta, na qual reflexdo e orientacdo sdo os objetivos. A proposta é que, a partir dessa
orientacdo, o consulente reencontre seu equilibrio, uma harmonizag¢éo com seu proprio destino.

Essa percepcdo descolonializada do Oraculo é fundamental para a implicacdo do
consulente no ato oracular. Ele ndo é sujeito passivo, ndo esta ali para receber determinacGes
nem repreendas ou, meramente, expectar solu¢bes magicas para seus desafios pessoais; esta ali
para ser, decidir e agir.

Descolonializar as préaticas oraculares africanas € deixar o racismo de lado; é respeitar
essa epistemologia, que é a compreensdo dos objetivos: orientar, lembrar, fortalecer. Quando
se entende odu, de forma descolonializada, cai 0 conceito do determinismo divino, pois se
aprende uma saudavel irresignacédo teoldgica; aprende-se a enxergar as iniquidades humanas e
a poténcia das proprias escolhas. O manuseio do Oraculo, portanto, requer uma postura
anticolonialista.

Proponho sempre uma analise do proprio consulente acerca daquelas que chamo as
guatro buscas essenciais: seus proprios defeitos, suas virtudes, seus limites e suas buscas. O

manuseio dos Oraculos, portanto, seja pela perspectiva de Olhador ou consulente, requer
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respeito a préatica, preparo, responsabilidade, ética, conexdo, exercicio da prdpria vontade e
liberdade.

Assim, se 0s ritos e a consulta oracular podem ser considerados como possibilidades de
transito entre a vida e a morte, o sacerddcio, de certa forma, também o é. N&o que adeptos ndo
possam ou ndo sejam também ferramentas vivas desse transito, mas sacerdotes e sacerdotisas
acabam por ser as pessoas que O praticam e ensinam, como instrutores e fazedores. Vejo
importante, aqui também, tecer algumas consideracdes sobre os efeitos da colonialidade sobre
esse oficio.

Primeiramente, destaco o aspecto do autorreconhecimento. Os chamados “pais” ¢ “maes
de santo” sdo, em verdade, Babdlorisa e lydlorisa. Lit: baba (pai) ou iya (mée) + ni (prep. no)
+ ori (s. cabeca/autonomia) + sa (v. escolher). Em traducédo livre: Pai/Mae/orientador(a) +
na/diante da + autonomia da escolha.

Babalérisa e lydlorisa sio legitimas autoridades religiosas, detentores de saberes
ancestrais, doutores em epistemologias ndo ocidentais, praticantes de valores civilizatérios ndo
eurocéntricos, bastiGes de culturas, herdeiros de herois e heroinas. Porém, ndo vejo a sociedade
0s perceber ou o0s respeitar desse modo; ndo séo dedicados, a esses homens e mulheres, 0 mesmo
tratamento respeitoso utilizado a outras autoridades religiosas nem mesmo pronomes de
tratamento lhes s&o direcionados, como “Reverendissimo”, “Sua Eminéncia”, por exemplo, que
sdo utilizados para referenciar sacerdotes de outras matrizes. Ainda que esses pronomes de
tratamento tenham sido talhados para clérigos cristdos, vale a reflexdo além do vernéaculo.

Existe ainda uma persistente desqualificacdo social e étnica acerca do oficio sacerdotal
no Candomblé. O mesmo se estende as demais religides afro-brasileiras e, por que néo dizer,
em relacdo a todas as praticas ndo hegemonicas, pois a sociedade os pensa erradamente. Certa
vez, recordo-me do relato feito a mim pelo saudoso Pai Renato de ObalGwaiyé .??! Disse ele
que estava no aeroporto, indo para um evento afro em Brasilia, acompanhando uma outra
Iyalérisa, cujo nome nio revelara. Ambos, trajando roupas sacerdotais do Candomblé. Quando
passaram pela maquina de deteccdo de metais no embarque, funcionarios da seguranca disseram
a Iyalérisa que o acompanhava, para retirar o torco de sua cabeca. Pai Renato falou que
interveio imediatamente, perguntando ao segurancga: “Se fosse uma freira, vocé pediria que ela
retirasse seu véu?” O racismo e a intolerancia religiosa institucionalizados estavam presentes €

0 comportamento dos funcionarios do aeroporto revelou isso.

221 Renato Rodrigues Ferreira, nascido no Rio de Janeiro a 20 de agosto de 1960 e falecido em 24 de julho de
2021, na mesma cidade.
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Quando a sociedade olha para os sacerdotes das religibes afro, espera deles
comportamentos, vestimentas, como os sacerdotes cristdos. Mas, sacerdotes do Candomblé néo
sdo padres, nem freiras, nem pastores, embora devam gozar dos mesmos direitos, deveres e
respeitabilidade sociais. Seus valores civilizatorios sdo outros; sua forma de praticar suas buscas
e referéncias espirituais também.

Curioso como a sociedade discrimina o sacerddcio afro. Padres, rabinos, pastores, por
exemplo, podem ser remunerados pelo desempenho de suas fungfes religiosas. Cobram,
legitimamente, pela realizacdo de seus ritos, como casamentos, batizados, uncao de enfermos.
Mas, quando uma “mae de santo” cobra pela consulta ou pelo exame oracular, muitas vezes, ¢
taxada de mercenéria, exploradora e interesseira. A julgam, como se esta fizesse um uso
indevido de sua mediunidade, corrompendo uma pratica que deveria ser dedicada,
graciosamente, a caridade. Nada contra a caridade, alias, esta é uma das virtudes iorubas;
também nada contra religiosos que fazem votos neste sentido.

Mas, devo observar que, nos Terreiros, a pratica da caridade ¢ um fundamento
corriqueiro. Diversas pessoas, que ndo possuem condicGes financeiras, sdo iniciadas, fazem
suas renovacgdes periddicas de votos, consultas oraculares e diversos trabalhos espirituais,
contando com a ajuda financeira da prépria comunidade e de recursos da Casa. Em Terreiros
coadunados com a filosofia africana, jamais a condicdo financeira inviabilizard préaticas
religiosas. Porém, pergunto-me se essa resisténcia & remuneragao dos sacerdotes afro ndo tem,
em seu fundo, um certo racismo e preconceito institucionalizados. Por que s6 os sacerdotes das
religides de “pretos” e de “africanos” nao podem ser respeitados e valorizados como tal? Faco
aqui uma importante ressalva: obviamente, ha também maus religiosos e, de fato, uns tantos
que adotam condutas mercadoldgicas, clientelistas e antiéticas. A estes, todas as ressalvas
necessarias. Entretanto, aos demais, que compdem a grande maioria, essa reflexdo é pertinente.

Vale também, aqui, uma outra ponderagdo por parte dos préprios frequentadores da
Casa. Muitos tém uma conduta exploratéria e egoista. Sdo agraciados e amparados no auge de
seus problemas e dificuldades, mas nao tém a capacidade de retribuir os cuidados para com o
I1é nem de valorizarem os préstimos e servi¢os dos sacerdotes e dos demais membros da
comunidade. Esta é uma postura exploratoria, tipica da colonizacdo. Valorizagdo € uma palavra
que deve ser pensada e praticada no sentido mais amplo possivel.

Importante também ponderar sobre os objetivos desse sacerdocio. Sacerdotes ndo fazem
milagres nem magica; tampouco podem impedir o final do ciclo da vida. Este é um

entendimento deturpado. A finalidade néo é “salvar”, nem “curar”, nem “transformar” o outro.
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A funcdo sacerdotal, no Candomblé, € orientar, ajudar a refletir, amparar. Também ndo deve
ser explorar, manipular, ofender, agredir nem controlar. As mudancas, assim como 0S Sucessos
e as derrocadas, decorrem das escolhas das pessoas, das decisdes individuais. O sacerddcio
presta-se a propor boas escolhas, ajudar nas dificuldades, mas sobretudo, fomentar a liberdade
e a autonomia, fortalecendo a pessoa. Sacerdotes ajudam a despertar a consciéncia pessoal e
social das pessoas. Por isso, a metafora da “boa mao” (owg rere) do sacerdote(isa) do
Candomblé.

Responsabilidades sociais sao aspectos do sacerdocio. Propor debates sobre autonomia,
espiritualidade, virtudes sobre a propria religido, politica, liberdade religiosa, racismo, respeito
aos idosos e criancas, ética, acessibilidade, orientacdo sexual, igualdade de género,
solidariedade, responsabilidade, autocuidado, por exemplo, fazem parte relevante dessa
importante funcdo. E assim que se liberta de medos, se contribui para a consciéncia social e
espiritual, se integra vidas, entrelagando-as com o0s ancestrais do passado no presente,

promovendo futuros.
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PARTE Il - REFLEXOES SOBRE COLONIALISMO E COLONIALIDADE

9 DECOLONIZAR E DESCOLONIALIZAR: UMA ANALISE LEXICAL

Desde que as teorias relativas ao tema ganharam mais espaco de discussdo no Brasil,
estabeleceu-se uma polémica de carater léxico: qual seria a melhor construcdo vernacular para
referir-se a expressao “decolonizar”, originada em lingua espanhola, por Walter Mignolo?

Alguns pesquisadores defendem que o verbo decolonizar sirva perfeitamente ao
espanhol e ao portugués. Assim, o utilizam, livremente, em todas as alusdes ao tema proposto.
Entretanto, outra linha de académicos discute a pertinéncia do vocabulo, entendendo que a
expressdo cunhada no idioma de Cervantes, ndo seria adequada quando empregada na lingua
de Camdes. Esses ultimos estudiosos defendem que, na traducdo de “decolonizar” para o
portugués, ha que se levar em consideracdo a aplicabilidade e a pertinéncia do termo, conforme
as regras gramaticais do nosso idioma.

Nas producOes de alguns intelectuais estrangeiros que trabalham o pensamento
decolonial, traduzidas para o portugués, poderemos encontrar a expresséo descolonial como um
sindnimo de decolonial; entretanto, isso n&o é um consenso. E curioso observar que a utilizagio
da palavra descolonial é mais usual nas obras de autores argentinos.???

Para Vivian M. dos Santos (2018), em seu artigo Notas Desobedientes: Decolonialidade
e a Contribuicdo para a Critica Feminista & Ciéncia,?? as distingdes entre os vocabulos decolonial
e descolonial néo se restringem ao campo lexical. A autora defende que as diferengas se articulam

além do aspecto politico:

222 A\ observagdo é de Alejandro De Oto, no artigo Pensamiento Descolonial/Decolonial. CECIES - Proyecto
Diccionario del Pensamiento Alternativo Il. Fonte:
<https://www.scielo.br/j/psoc/a/FZ3rGJI7TFX6mVyMHKD3PsnK/?lang=pt>. Acesso em: 29/03/2022.

223 Esse artigo, da autora Santos (2018), ¢ resultante de palestra elaborada por ela, citada no 1V Encontro da Rede
(Pés)Construcionista (PUC-SP), realizado em maio de 2018, ministrada na Mesa “Decolonialidade e
Memoria”.
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O decolonial encontra substancia no compromisso de adensar a compreensdo de que
0 processo de colonizagdo ultrapassa os ambitos econdmico e politico, penetrando
profundamente a existéncia dos povos colonizados mesmo apos “o colonialismo”
propriamente dito ter se esgotado em seus territorios. O decolonial seria a
contraposi¢do a “colonialidade”, enquanto o descolonial seria uma contraposi¢do ao
“colonialismo”, ja que o termo descolonizacion é utilizado para se referir ao processo
histérico de ascensao dos Estados-nacédo apds terem fim as administracdes coloniais,
como o fazem Castro Gomez e Grosfoguel (2007) e Walsh (2009). O que estes autores
afirmam é que mesmo com a descolonizacdo, permanece a colonialidade (SANTOS,
2018, p. 5. Grifo da autora).

Catherine Walsh (2009, p. 14-15), corroborando Santos (2018), opina sobre a

diferenciacdo ndo apenas semantica entre as palavras decolonial e descolonial:

[Tt

Apagar o “s” e nomear “descolonial” é marcar uma distin¢gdo com o significado no
castelhano do “des”. Ndo pretendemos simplesmente desarmar, desfazer ou reverter
o colonial; é dizer, passar de um momento colonial a um néo colonial, como se fosse
possivel que seus padrdes e tracos deixassem de existir. A intencdo, sim, é apontar e
provocar um posicionamento - uma postura e uma atitude continua - para transgredir,
intervir, insurgir e incidir. O decolonial denota, entdo, um caminho de luta continuo
no qual podemos identificar, visibilizar e encorajar “lugares” de exterioridade e
construgdes alternativas.

Logo, na concep¢do de Santos (2018), a proposta inserta que o vocabulo descolonial
teria mais sentido como contraponto ao colonialismo do que ao conceito de colonialidade; a
autora se baseia no entendimento de Grosfoguel (2005). Para este, a ideia de colonialidade é
decorrente do fato de que os processos de descolonizacdo ndo redundaram, ainda, em mundos
descolonizados, argumentando o autor que ndo resta concluida sequer a primeira
descolonizacdo, iniciada desde o século XIX pelas coldnias espanholas, e no século XX, pelas
colobnias francesas e inglesas. Essa primeira etapa, teria unicamente resultado na independéncia
formal das colbnias, as quais se transformariam em Estados periféricos de suas metropoles
invasoras.

Camila de Bona e Pablo Ribeiro (2018) debrucaram-se sobre a questdo. Juntos,
desenvolveram estudos de semantica lexical do prefixo “des-"" no portugués brasileiro (PB). Os
referidos autores observaram que o prefixo poliss€mico “des-" possui duas fungdes indicativas
bésicas: a) negacgdo e b) reverséo.

Acerca dessas funcdes basicas de reversdo e negacdo, ao analisar o prefixo “des-”, Silva
e Mioto (2009, p. 17) assinalam:
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Se se combina com um verbo, seu sentido é de reversdo de um processo; se se combina
com adjetivo, seu sentido é de um tipo de negacdo. De fato, desleal significa algo
como ‘sem lealdade’, mas desfazer ndo significa ‘sem (ndo) fazer’. Podemos,
portanto, hipotetizar que des- exemplifica um caso de homonimia de prefixos e que,
por isso, deve haver (pelo menos) duas entradas para ele no dicionario de morfemas
do portugués. Cada uma das entradas tera suas propriedades de selecdo: des-1, que
significa reversdo, seleciona verbos; des-2, que significa negacdo, seleciona adjetivos
(SILVA; MIOTO, 2009, p. 17).

A nosso turno, seguimos a linha de Silva e Mioto (2009) e Bona e Ribeiro (2018) no
sentido de que a traducdo da palavra decolonial precisa mesmo é de um sinénimo léxico
adequado e ndo de um novo conceito tedrico de fundo. O pensamento decolonial, ainda que ndo
se encontre completo e acabado, j& possui demarcagfes tedricas muito bem entabuladas pelos
seus artifices intelectuais. Precisamos, agora, de uma conversdo satisfatoria e pragmatica, que
comporte esse conceito, talhado em espanhol, devidamente convertido ao nosso vernaculo.

O oficio da traducdo, bem sabemos, ndo é tdo simples; ndo se reduz a mecanizagao
gramatical. A atividade tradutoria provoca debates ha mais de dois mil anos. Existe uma certa
tensdo entre a traducdo literal (“ao pé da letra”, como é mais chamada) e a traducéo livre
(aproximada). A realidade aponta para o fato de que ndo existe nenhuma teoria unificada da
tradugdo.

O proprio termo “traducdo” € polissémico e pode significar: (a) o produto, ou seja, 0
texto traduzido; (b) o processo (o ato tradutério); (c) o oficio (a atividade de traduzir); ou (d) a
disciplina (o estudo interdisciplinar e/ou autbnomo).

Os modelos basicos da traducdo propdem duas linhas: a traducdo literal, associada a
ideia de uma traducdo fiel, neutra, objetiva, e a traducdo livre, ligada a ideia de uma traducédo
infiel, parcial, subjetiva.

Alguns tedricos (filésofos, antropdlogos, linguistas e poetas) chegam até mesmo a negar
a possibilidade da traducdo; alegam que qualquer traducgdo seria impossivel, pois 0s sistemas
gramaticais sdo impenetraveis, diferentes entre si (MEILLET, 1908 [1903] apud MOUNIN,
1975). Os argumentos humboldtianos e neo-humboldtianos sustentam que cada lingua constitui
uma visao de mundo diferenciada e Unica; por assim ser, so se poderia compreender uma lingua
atraves dela propria, jamais por intermédio de outra. Esta é a visdo defendida pelos adeptos da

Hipdtese Sapir-Whorf??* ou hipétese da relatividade linguistica: “A lingua determina a maneira

224 Associada as ideias de Edward Sapir (1884-1939) e Benjamin Lee Whorf (1897-1941) acerca do
condicionamento entre a percepcéo, a linguagem e o meio cultural. Contudo, essa hipdtese néo teria sido
diretamente formulada pelos dois. Ela foi batizada com o nome desses estudiosos e tornou-se conhecida
pela analise de seus respectivos escritos publicados postumamente: Language, Culture and
Personality (SAPIR, 1949) e Language, Thought, and Reality (WHORF, 1956). Por isso, ganhou 0 nome
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como as pessoas percebem e organizam o mundo” (PAES, 1990, p. 33). Crystal (1980, p. 226)
expde que essa nogdo do chamado “determinismo linguistico” foi exposta, primeiramente, pelo
etndlogo alemao Wilhelm von Humboldt.??

Nossa forma de falar expressa nossa maneira de pensar; do mesmo modo, pensamos de
acordo com a lingua que falamos. Assim, pensamento e linguagem séo entrelacados. Quando
se muda o idioma, imediatamente muda-se a forma de formular o pensamento. A lingua é um
produto da cultura, logo, ela esta permeada pela filosofia, pelo comportamento social, pelos
valores éticos e, inclusive, religiosos. Quando nos referimos a algo “crucial” no proposito de
agregar importancia, relevancia, estamos fazendo mengdo a um aspecto religioso de nossa
cultura, estamos citando um simbolo fundamental da cristandade: a cruz do flagelo do
Nazareno. Em outro caso, quando utilizamos o vocabulo denegrir para expressar macula,
mancha, desprestigio, revelamos o imo de nossa cultura ainda presa ao escravagismo do negro.

Em outros aspectos, em portugués, pensamos distancias em quildmetros; ja em inglés,
as lonjuras sao referenciadas em milhas. A traducéo, assim, depende de uma complexa interagéo
entre conhecimentos linguisticos e culturais. Tecnicamente, os chamamos de conhecimentos de
forma (dominio linguistico e gramatical) e conhecimentos de substancia (cognicéo cultural)
(JAGUN, 2020a).

Para traduzir, precisamos aprender a interpretar e isto requer contextualizar a cultura, a
filosofia, a lingua. A interpretacdo é uma ciéncia; nada deve ser lido ou decodificado fora do
seu sistema. As leis, por exemplo, ndo podem ter seus artigos e dispositivos invocados
isoladamente ou fora das areas para as quais foram criadas. Esta logica interpretativa é a
hermenéutica epistemoldgica. Entender a hermenéutica nos serd Gtil para interpretarmos e
traduzirmos, garantindo assim aspectos culturais e vernaculares.

No momento, nosso exercicio requer a preservacdo do conceito insito na palavra de
origem espanhola “decolonizar”, assim como um amparo gramatical para bem o alterarmos no
idioma portugués, sem macula teorica.

Bona e Ribeiro (2018), em seus estudos, analisaram 1.497 ocorréncias de itens lexicais
prefixados por “des-, presentes no Dicionario de Usos do Portugués do Brasil (BORBA,
2002), sendo: 538 adjetivos, 488 substantivos e 471 verbos.

de ambos (“hipotese de Sapir-Whorf™), embora néo seja “autorada” por eles. Fonte:
<https://ensaiosenotas.com/2013/01/31/hipotese-sapir-whorf/>. Acesso em: 29/03/2022.

225 Friedrich Wilhelm Christian Karl Ferdinand, Bardo von Humboldt, nasceu em 22 de junho de 1767, na cidade
de Potsdam, Alemanha, e faleceu em 8 de abril de 1835, em Berlim. Foi funcionério do governo alemao,
diplomata, filosofo e também fundador da Universidade de Berlim, na capital alema.
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Vejamos, abaixo, alguns desses estudos, exemplificados distintamente, considerando as
figuras gramaticais (substantivos, adjetivos, verbos, neologismos verbais e neologismos

adjetivais), a datacdo historica e as respectivas semanticas:

a) Substantivos:?%
Desamor (s. XI1I) => perda ou auséncia de amor;
Desarmonia (1844) => oposicao de interesses, divergéncia;
Desatencéo (1639-1696) => auséncia de atengéo.

b) Adjetivos:??’
Desamigo (s. XIIl) => ndo é amigo;
Desleal (s. XII1) => que néo ¢ leal;
Desigual (s. XII1) => dessemelhante.

c) Verbos:??®
Desamar (s. XI11) => ndo amar;
Deslembrar (s. XV) => néo ter lembranca;
Desconhecer (s. X111) => ndo lembrar, estranhar.

d) Neologismos verbais:??®
Desincentivar (2004) => reverter o processo de incentivar;
Des-satanizar (1994) => desfazer a imagem negativa, satanica;
Desacusar (1996) => deixar de acusar.

e) Neologismos adjetivais:
Desdivinizado (1997) => que reverte o resultado da a¢do de divinizar;
Desarmador (sem registro de datagdo) => que reverte a acdo de armar;
Desarquivador (sem registro de datacdo) => que reverte a acdo de arquivar.
(BONA; RIBEIRO, 2018, p. 629. Grifo dos autores).

Em face de seus estudos, Bona e Ribeiro (2018, p. 631) atestam que “o prefixo des-,
com o sentido de negacdo, nao faz mais parte de uma regra de formacéo de palavras produtivas

no portugués”. E concluem:

Por meio da comparacdo dessas datagbes com as de neologismos apresentados na
pesquisa de Santos (2016), parece haver indicios que apontam para a prevaléncia do
sentido de reversdo de uma trajetéria em novas palavras formadas com des- no
portugués, conclui Bona (BONA; RIBEIRO, 2018, p. 633).

226 Datacdo e significado de substantivos prefixados com “des-" a partir de bases primitivas. Segundo Bona e
Ribeiro (2018, p. 629): “As primeiras ocorréncias dessas formagoes registradas pelo Houaiss (2009) datam do
periodo entre o século XI1I e o inicio do século XIX. Sdo formagdes, portanto, que fazem parte do léxico da
lingua ha varios séculos, sendo que muitas delas parecem ter caido em desuso no estagio atual da lingua”.

227 Datagdo e significado de adjetivos prefixados com “des-” a partir de bases primitivas. Segundo Bona e
Ribeiro (2018, p. 630): “Os adjetivos ndo deverbais prefixados com des- também datam de um periodo entre
o0 século Xll1 e o século XIX, configurando-se como formagdes bastante antigas na lingua”.

228 Datacdo e significado de verbos prefixados com “des-> a partir de bases primitivas. Conforme a datacdo
proposta por Houaiss (2009) para as primeiras ocorréncias dessas formas no portugués, veremos que
constituem o Iéxico da lingua desde o século X111 ou XV.

229 Datagdo e significado de neologismos verbais prefixados com “des-" a partir de bases primitivas. Segundo
Bona e Ribeiro (2018, p. 632): “Os dados apresentados elucidam que os neologismos verbais prefixados com
des- apresentam, majoritariamente, significado de reversao, que, segundo o quadro tedrico adotado,
consideramos como resultado da operacdo do trago [-Loc] em uma base que apresenta o traco [+IEPS], ou
seja, [-Loc] reverte a trajetoria do processo ja presente na base verbal”.
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Nas palavras de Mignolo (2010, p. 46): “A decolonialidade tem por seu o objetivo uma
emancipagdo em relacéo aos ideais colonialistas da subjetividade através da formacéo de um
novo pensamento com saberes locais”.

Diante disso, temos que os vocabulos “decolonial” e “decolonialidade”, cunhados
originalmente em espanhol e usados pelos tedricos desta tematica, melhor serdo traduzidos e
utilizados na lingua portuguesa se forem antecedidos pelo prefixo “des-”. Tal prefixo, em
portugués, conforme os estudos supra, possui condi¢des de atribuir aquelas palavras o sentido
de reversao.

Portanto, o pensamento descolonial tem o intuito de desconstruir padrdes e de efetivar
a reversdo dos efeitos da colonialidade em toda a amplitude de seus alcances, quer sejam
politicos, econdmicos, raciais, estéticos, éticos, idiomaticos, culturais e religiosos. Logo,
estamos convencidos de que os neologismos que nos servirdo com maior propriedade serdo

aqueles precedidos pelo prefixo “des-", tais como: descolonial e descolonialidade.
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10 DESCOLONIALIDADE: O CONCEITO

O conceito de colonialidade do ser e do saber é desenvolvido, inicialmente, pelo
argentino Walter Mignolo,?*° com base em um movimento critico de autores latino-americanos,
que propunham um rompimento com o0s ideais e praticas colonialistas, resgatando saberes e
culturas locais de povos que foram subalternizados. Dentre esses autores, podemos citar:
Fernando Coronil, Santiago Castro-Gomez, Oscar Guardiola, Edgardo Lander, Anibal Quijano,
Freya Schiwy e Catherine Walsh. Segundo Mignolo (2003, p. 669): “[...] a colonialidade do
poder e do saber gera, pois, a colonialidade do ser”.

A descolonialidade consiste em uma espécie de revolugdo, uma nova independéncia em
relacdo aos mecanismos de dominacdo do colonizador. E através do pensamento e do
movimento de descolonialidade, que os individuos e os saberes locais se libertam do jugo que
0S opressores tentaram impor e perpetuar com a imposicao de seus valores. A descolonialidade
é e sera sempre um novo halo, uma renovacdo, ainda que resgate praticas e saberes pretéritos,
de tempos anteriores a presenca do colonizador.

Mignolo (2010, p. 12), ao abordar a descolonialidade epistémica, identifica cinco tipos
de colonialidade do poder: o controle da economia; o controle da autoridade; o controle do
género e da sexualidade; controle da subjetividade e do conhecimento; e o Gltimo, diz respeito
ao controle da natureza e dos recursos naturais.

Maldonado-Torres (2007), em seu antoldgico artigo Sobre la Colonialidad del Ser:
Contribuciones al Desarrollo de un Concepto, esclarece que, quando se deparou com o conceito
de descolonialidade, no ano de 2000, em uma palestra de Mignolo, no Boston College, ja havia
estudado a ontologia de Heidegger, bem como alguns dos criticos deste, que questionam o
racismo e a experiéncia colonial na obra do alemao.

A ontologia fundamental de Heidegger propunha um novo comeco para a filosofia e,
neste intento, a formulagdo heideggeriana trazia um inovador questionamento sobre o Ser. Tal
iniciativa influenciou bastante os intelectuais que o sucederam, como Derrida e o préprio

Maldonado-Torres, entre outros.

230 Maldonado-Torres (2007) esclarece ser possivel que Mignolo tenha apresentado, em diversos lugares, sua
teoria sobre descolonialidade, no ano 2000. Contudo, ele destaca a exposi¢do do autor em “Thinking Possible
Futures: the Network Society and the Coloniality of Being”, realizada na Universidade de British Columbia,
em 30 de margo de 2000. Segundo Maldonado-Torres, o respectivo texto desta apresentacéo teria se perdido.
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Maldonado-Torres foi apresentado ao pensamento de Heidegger por alguém que
trabalhou diretamente com este autor e foi, ainda, tradutora de alguns de seus principais livros,
como Ser e Tempo: a americana Joan Stambaugh.?* Em seus estudos sobre a desconstruc&o do
poder do colonizador, Maldonado-Torres ainda se baseia em autores da tradi¢do
fenomenoldgica, como Sartre, Husserl, Derrida e, principalmente, o judio-lituano Levinas
(1989), no qual diz ter encontrado a subversdo radical da filosofia ocidental. Escreveu
Maldonado-Torres (2007, p. 128): “O trabalho de Levinas ndo era somente uma varia¢do da
filosofia europeia ou de um tema fenomenoldgico. Nele encontrei uma subversao radical da
filosofia ocidental. Levinas flexiona atraves de fontes judias, e ndo apenas gregas” (Traducgédo
nossa).

Vale dizer que Levinas foi um judeu sobrevivente do Holocausto, fato que marca toda
sua obra e amplitude de pensamento. J& Heidegger foi apoiador do Nazismo e entusiasta de
Hitler, no inicio do Regime, antes do Holocausto. Estes fatos incidem decisivamente sobre as
reflexdes e o trabalho de Levinas.

Levinas percebe, entdo, que a ontologia heideggeriana se afigura como uma filosofia do
poder — um pensamento cumplice da violéncia. Tais reflexbes do autor influenciariam o0s
argentinos Dussel e Scannone e suas produgdes na filosofia da libertagéo latino-americana ao
final dos anos sessenta.

Assim, as rearticulacOes e producdes reflexivas de Levinas sobre a ontologia e o poder
inspiraram Dussel a fazer as conexdes entre o Ser e as investidas colonizadoras, aproximando-
se da ideia da colonialidade do Ser. Mas, este conceito (colonialidade do Ser) viria a ser
formulado por outro argentino (Walter Mignolo) cerca de vinte anos depois.

Como se infere, essas construgdes intelectuais foram ganhando consisténcia e amplitude
gradativamente. A ideia de descolonialidade é, assim, uma lapidacdo a muitas maos, a muitas
mentes. Nas palavras de Maldonado-Torres (2007, p. 129-130):

231 Joan Stambaugh (nascida em 10 de junho de 1932 e falecida em 7 de julho de 2013) foi uma filésofa
americana e professora de filosofia na City University, de Nova lorque, conhecida pelas tradugdes das obras
de Martin Heidegger.


https://en-m-wikipedia-org.translate.goog/wiki/Martin_Heidegger?_x_tr_sl=en&_x_tr_tl=pt&_x_tr_hl=pt-BR&_x_tr_pto=sc
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Pouco sabia eu, naquele momento, que um encontro similar com Levinas
desempenhou um papel importante no surgimento da filosofia da libertacdo latino-
americana, tal como era exposta no trabalho de Enrique Dussel e Juan Carlos
Scannone, entre outros jovens argentinos, em finais da década de 1960. Levinas
também despertou em Dussel seu sonho ontolégico e o inspirou a articular uma
filosofia critica do Ser e a totalidade, que ndo s6 considero a experiéncia do anti-
semitismo e do holocausto judeu, sendo também a de povos colonizados em outras
partes do mundo, particularmente na América Latina. Se Levinas estabeleceu a
relacdo entre a ontologia e o poder, Dussel, por sua parte, notou a conexao entre o Ser
e a histdria das investidas coloniais, chegando assim muito perto da ideia da
colonialidade do ser. Foi, sem davida, outro argentino, Walter Mignolo, quem
formularia o conceito mais de duas décadas mais tarde. O conceito de colonialidade
do ser nasceu em conversas sobre as implicacfes da colonialidade do poder, em
diferentes areas da sociedade. A ideia era que em um somatério a colonialidade do
poder, também existia a colonialidade do saber, entdo, muito bem poderia haver para
uma colonialidade especifica do ser (MALDONADO-TORRES, 2007, p. 129-130.
Traducdo nossa).

A critica de Fanon (1973) a ontologia heideggeriana, em Pele Negra, Mascaras
Brancas, também exerceu influéncia importante nesse movimento. Fanon (1973) articula as
expressdes existenciais da colonialidade com a experiéncia racial e também de género,
pensando a existéncia do sujeito produzido pela colonialidade do Ser. Com todo esse arcabouco,

temos que a colonialidade do Ser analisa as articulacdes entre linguagem, histdria e existéncia.

10.1 Colonialidade e Colonialismo

Colonialidade e colonialismo ndo sdo a mesma coisa. O colonialismo denota uma
relacdo politica e econdmica, na qual a soberania de um povo reside na imposicdo de poder
sobre outro povo ou nacdo. Ja colonialidade, € um padrdo de poder que surge de um
colonialismo moderno, referindo-se a forma como o trabalho, o conhecimento, a autoridade, a
racialidade e as relacGes intersubjetivas se articulam entre si. A colonialidade é uma resma, um
residuo do colonialismo e dos valores que este trouxe consigo. Porém, ndo é obra de mero acaso.

A colonialidade esta presente nos manuais de aprendizado, na Academia, na cultura, no
Senso comum, na autoimagem dos povos, nas aspiracdes pessoais, nas referéncias musicais,
éticas, estéticas, religiosas. S&o formas de dominacdo decisivas para o controle politico e
econdmico; e estas formas de dominacao foram deliberadamente construidas.

Segundo Anibal Quijano (2014, p. 778):
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A codificacdo das diferencas entre conquistadores e conquistados na ideia de “raga”,
uma suposta estrutura bioldgica que colocou alguns em uma situagdo natural de
inferioridade em relagéo a outros. Os conquistadores assumiram esta ideia como o
elemento fundamental e constitutivo das relacGes de dominacdo que impulsionou a
conquista. [...] O outro processo foi a constituicdo de uma nova estrutura de controle
do trabalho e seus recursos, ao lado da escraviddo, a serviddo, a producdo
independente mercantil e a reciprocidade, ao redor e sobre a base do capital e do
mercado mundial (QUIJANO, 2014, p. 778. Tradugdo nossa).

Por assim ser, temos que a colonialidade possui dois eixos principais: 1) Diferenciacéo
entre colonizadores e colonizados através da ideia de raca; 2) Uma nova estrutura de trabalho e
recursos calcados na escraviddo. Logo, a colonialidade pode ser inferida como um projeto
econémico alicercado na racialidade. Tudo muito bem engendrado; institucionalizado pelo
formalismo da lei e revestido pelos contornos culturais. Estes, entabulados de formas hostis e
sutis, conforme o caso.

Com a colonialidade, surgem novas identidades, como: indio, negro, europeu, branco e
mestico, assim como o estabelecimento de uma hierarquia verticalizada que favorecia 0s

dominadores, como assevera Maldonado-Torres (2007, p. 131):

O colonialismo denota uma relagdo politica e econdmica, na qual a soberania de um
povo reside no poder de outro povo ou nagéo, o que constitui tal nacdo em um império.
Distinta desta ideia, a colonialidade se refere a um padréo de poder que emergiu como
resultado do colonialismo moderno, mas que em vez de estar limitado a uma relagdo
formal de poder entre dois povos ou nagdes, se refere a forma como o trabalho, o
conhecimento, a autoridade e as relagdes intersubjetivas se articulam entre si, através
do mercado capitalista mundial e da ideia de raga. Assim, pois, embora o colonialismo
preceda a colonialidade, a colonialidade sobrevive ao colonialismo (Traducdo nossa).

Ao verificarmos que a colonialidade se faz presente em nosso contexto social, passamos
a ampliar a percepc¢éo dos efeitos desta nas praticas religiosas do Candomblé, assunto cervical
de nossa pesquisa.

Nos capitulos e abordagens posteriores, fundamentaremos o quanto a religiosidade
hegeménica, trazida pelo colonizador, atravessou a filosofia, a teologia e a liturgia do

Candomblé, em sua formacédo enquanto religido brasileira.
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10.2 A Colonialidade do Poder e a chancela religiosa

Desde as primeiras investidas coloniais de Portugal sobre o territorio brasileiro, do
século XVI até o ano de 1890, o Brasil foi um pais confessional, ou seja, adotou uma religido
oficial do Estado: o catolicismo. A Constituigdo Imperial de 1824, em seu art. 5°, assim definia:

A religido Catolica Apostdlica Romana continuard a ser a religido do Império. Todas
as outras religides serdo permitidas com seu culto doméstico ou particular, em casas
para isso destinadas, sem forma alguma exterior de templo (BRASIL, 2021 [1824]
ndo paginado).

Somente a partir do Decreto 119-A, publicado em 7 de janeiro de 1890, a situacdo muda
e a laicidade é implementada. Um ano depois, quando da promulgacédo da primeira Constituicdo
Federal Republicana, em 1891, a laicidade do Estado e a liberdade de cultos foram asseguradas,
agora com maior status juridico. Assim regia a Carta Magna de 1891, em seu artigo 72,
Paragrafo 3° “Todos os individuos e confissdes religiosas podem exercer publica e livremente
0 seu culto, associando-se para esse fim e adquirindo bens, observados as disposicdes do direito
comum” (BRASIL, 2021 [1891], ndo paginado).

Portanto, durante quase quatrocentos anos, a Igreja Catdlica se impds como religido
hegeménica nestas terras. Este enorme lapso temporal abrangeu a fase colonial (1530 a 1822),
0 Primeiro Reinado (1822-1831), o Periodo Regencial (1831-1840), o Segundo Reinado (1840-
1889), alcancando até o primeiro ano da Primeira Republica (1890).2%2 Porém, mesmo sob a
constitucionalidade republicana, a influéncia cultural e religiosa da Igreja Catélica nédo
esvaneceu.

Todo esse periodo de confessionalidade do Estado atravessou os quatro ciclos da
escraviddo. O mais antigo registro de envio de escravizados africanos para o Brasil data de
1533, quando Pedro de Gais, capitdo-mor da Costa do Brasil, solicitou ao rei a remessa de
dezessete negros para a sua Capitania de Sdo Tomé (Paraiba do Sul/Macaé). Seguidamente, por
Alvaréa de 29 de marco de 1559, D. Catarina de Austria, regente de Portugal, autorizou cada
senhor de engenho do Brasil, mediante certiddo passada pelo governador-geral, a importar até
120 escravos. Alias, quando Catarina de Austria autorizou o trafico de escravos para o Brasil,

o comércio de humanos oriundos da Africa passou a ser também dominado por europeus.

232 O inicio da Primeira Republica é demarcado, pelos historiadores, a partir de 1889 quando da sua
Proclamagdo. No texto, ao mencionar o periodo pelo qual se estendeu a confessionalidade do Estado, o Autor
cita aqui o0 ano de 1890 por ser a data da promulgacdo do Decreto 119-A, que institui a laicidade no Brasil.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Catarina_de_%C3%81ustria
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O tréfico de pessoas para o Brasil ndo era realizado somente por comerciantes europeus
e brasileiros. Era uma atividade em que os pumbeiros (mesticos, negros livres e também ex-
escravos) ndo sé se dedicavam, como controlavam o comércio costeiro — no caso de Angola,
também parte do comércio interior — para fazer o papel de mediadores culturais no comércio da
Africa Atlantica.

A Coroa Portuguesa autorizou a escravatura com a béncao papal, documentada nas bulas
de Nicolau V, Dum diversus e Divino amore communiti, ambas de 1452, que permitia aos
portugueses impor aos africanos a condicao de escravizados com o intuito de cristianiza-los.

A regulamentagéo da escravatura era legislada nas ordenages manuelinas. Na verdade,
aadocéo da escraviddao humana buscava ultrapassar dois grandes entraves econémicos: a grande
falta de méo de obra, que se verificava por toda a Europa devido a recorréncia de epidemias, e
o plantio de cana-de-acUcar, algoddo, café e fumo no Brasil. Estes foram os elementos decisivos
para que a metropole enviasse, para o Brasil, os primeiros escravizados africanos, vindos de
diversas partes da Africa, trazendo consigo seus habitos, costumes, musica, danca, culinaria,
lingua, mitos, ritos e a religido, que se infiltraram no povo, formando, ao lado da religido
catdlica, as duas maiores praticas religiosas do Brasil.

O tréfico humano teve, no Brasil, quatro ciclos bem definidos, de acordo com a
conveniéncia e as facilidades comerciais: ciclo de Guiné (século XV1); ciclo de Angola (século
XVI1I); ciclo Costa da Mina e Golfo do Benim (século XVIII a 1815); e o ciclo da ilegalidade
(de 1816 a 1851).

O Império Portugués, desde 1500, ja dominava o mercado mundial de comércio de
acucar, valendo-se de suas colénias africanas. A partir de entdo, as terras brasileiras seriam uma
Otima alternativa para ampliar seu potencial, seja pela qualidade do solo, pela temperatura
propicia, seja pela facilidade de méao de obra indigena (a primeira a ser utilizada como escrava
no Brasil).

A escravizacao dos indigenas ndo funcionou e, finalmente, foi estancada, em definitivo,
pela proibicdo oficial da Coroa, em 1556 (atendendo a bula Veritas ipsa, do Papa Paulo I,
datada de 1537), que vetou o aprisionamento dos indigenas. Os africanos, de origem bantu,
foram, entéo, a segunda opcéo, apesar de, no mesmo ano de 1537, a Igreja tenha editado a
Sublimis Deus, que proclamava a liberdade de “todas as gentes”. A “brecha” era o fato de que
as citadas bulas faziam mengao biblica da “aprendizagem da fé”.

Portugal, ha cem anos, se valia da forga escrava e os bantus, quando escravizados, ja

dominavam as praticas agricolas. Significavam, portanto, uma méo de obra qualificada e afeita


http://pt.wikipedia.org/wiki/Ordena%C3%A7%C3%B5es_manuelinas
http://pt.wikipedia.org/wiki/Cana-de-a%C3%A7%C3%BAcar
http://pt.wikipedia.org/wiki/Algod%C3%A3o
http://pt.wikipedia.org/wiki/Cafeeiro
http://pt.wikipedia.org/wiki/Fumo
http://pt.wikipedia.org/wiki/Metr%C3%B3pole
http://pt.wikipedia.org/wiki/%C3%81frica
http://pt.wikipedia.org/wiki/M%C3%BAsica
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ao trato da terra. O Império Portugués procurou, assim, suprir sua demanda de trabalho com os
africanos daquela regido para ampliar as plantagdes brasileiras de cana-de-agtcar com vistas a
exportagéo.

Enquanto os bantus foram trazidos para o Brasil, no primeiro e no segundo ciclos, a
chegada dos jéje e dos nag0s deu-se, basicamente, entre 1770 e 1850, segundo Pierre Verger
(2000). Portanto, grande parte do contingente oriundo desse complexo cultural, ja foi trazido
na clandestinidade, ap6s a proibicdo do trafico negreiro, ou seja, no chamado ciclo da
ilegalidade.

Sobre as Bulas de 1537, editadas por Paulo 111, Lima (2001) destaca que a Veritas Ipsa
(09/06/1537), considerou os indios seres racionais, capazes de se salvarem e de serem livres
por natureza; e a Sublimis Deus (02/06/1537), condenou explicitamente a escraviddo, em

quaisquer circunstancias, assim determinando:

Os mesmos indios e todas as demais gentes que vierem a noticia dos cristdos, ainda
que estejam fora da fé de Cristo, ndo serdo privados, nem devem sé-lo, da sua
liberdade, nem do dominio de seus bens e ndo devem ser reduzidos a escravidao (apud
LIMA, 2001, p. 41).

Embora costumem afirmar que a Igreja Catolica referendava a escraviddo sob a alegacao
de que os negros nédo tinham alma, tal fato ndo condiz com a realidade. Vejamos:

[...] O primeiro documento que trata explicitamente da questdo é do Papa Eugénio IV,
que mandou restituir & liberdade os escravos das Ilhas Canarias. Em 1462, o Papa Pio
Il (1458-1464) deu instrucbes aos bispos contra o trafico negreiro que se iniciava,
proveniente da Etidpia; o Papa Ledo X (1513-1521) despachou documentos no mesmo
sentido para os reinos de Portugal e da Espanha.

Nos séculos seguintes, contra a escraviddo e o trafico se pronunciam também os papas
Gregorio X1V (1590-1591), por meio da bula Cum Sicuti (1591), Urbano VIII (1623-
1644), na bula Commissum Nobis (1639), e Bento XIV (1740-1758), na bula
Immensa Pastorum (1741). No século XIX, no mesmo sentido se pronunciou o papa
Gregorio XVI (1831-1846) ao publicar a bula In Supremo Apostolatus (1839). Em
1888, o Papa Ledo XIlII, naenciclica In Plurimis, dirigida aos bispos do Brasil, pediu-
Ihes apoio ao Imperador (Dom Pedro Il) e a sua filha (Princesa Isabel), na luta que
estavam a travar pela abolicéo definitiva da escraviddo (PAIVA, 2015, ndo paginado.
Grifos do autor).

Muito embora houvesse uma objecéo explicita e formal da Igreja Catolica em relagdo a
qualquer tipo de escraviddo, na pratica, os fatos apontaram para caminhos opostos. A
colonizacdo uniu Estado e religido em interesses convergentes.

Hornaert et al. (2008, p. 11) reforcam a ideia do dominio, ndo apenas politico e

econémico dos colonizadores, mas também aquele de ambito cultural e religioso ao aduzir que
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“nossa histdria ¢ escrita por maos brancas, do ponto de vista dos vencedores € dominantes”. O
fato € que o tréfico negreiro se tornou um negécio a parte, muito maior do que os motivos
agricolas que o “motivaram” inicialmente. Historiadores estimam que, entre 1550 e 1855,
aportaram em terras brasileiras mais de quatro milhées de homens e mulheres escravizados
(FAUSTO, 2009).

Entretanto, além de ser a escraviddo um absurdo humanitario, outros absurdos, estes de
ordem teoldgica, foram empregados para justificar o primeiro. Estamos referindo-nos as teorias
religiosas utilizadas para fundamentar a escravizacdo dos negros. Segundo Azzi (2008, p. 28),
existiam trés teorias religiosas da escravizacao: “A primeira delas afirmava que a escraviddo
era consequéncia do pecado de Adao e da maldi¢do imposta ao homem de trabalhar com o suor
de seu rosto. O trabalho escravo evidenciava na sociedade humana a forca dessa maldigédo”.

Numa segunda versdo, os africanos seriam considerados descendentes diretos de Caim.
Por isso, de acordo com Azzi (2008, p. 28), “traziam ainda na carne a maldi¢do divina ao
primeiro homicida da humanidade”. Entdo, ao cometer fratricidio, Caim teria sido execrado por
Deus com um sinal: a negritude da pele; assim, ele continuaria vivo, mas pagando pelo
assassinato de seu irmdo Abel. Logo, todos os negros (descendentes de Caim) deveriam expiar
esse crime atraves da escravidao.

A terceira teoria, também mencionada por Azzi (2008, p. 29), dizia que “os africanos
eram os descendentes de Cam, o filho de Noé, amaldi¢oado pelo pai por ter zombado de sua
nudez, quando jazia embriagado ap6s provar o fruto da videira”. Dessa forma, como 0 mundo
teria sucumbido imerso pelo diltivio, como reza a tradigdo judaica, “a maldi¢do de Noé parecia
ser ainda a mais atuante: dai serem os negros da Africa considerados com frequéncia como
descendentes de Cam”. Por isso, os negros deveriam arcar com a escraviddo como oprébio.

Assim, narrativas biblicas distorcidas, injustas e, oportunamente sacadas do contexto
hermenéutico, foram fundamentos para crimes hediondos. Serviam, ainda, como absolvicao
daqueles criminosos que praticavam tais absurdos, valendo-se do cinico argumento de que a
escraviddo seria uma sina dos negros. Assassinos e torturadores viam-se, dessa forma, como
justiceiros divinos. Conforme Azzi (2008, p. 28), “era a doutrina da guerra justa. Os negros
poderiam ser escravizados, desde que capturados num combate envolvendo interesses de
promogao da fé no continente africano”. Nessa mesma linha, Macedo (2013, p. 116) aduz que
“[...] uma das justificativas ideoldgicas ao aprisionamento das populacdes africanas era a sua
posterior conversdao ao cristianismo, antes da travessia do Atlantico muitos cativos eram

batizados e comegavam a receber os rudimentos da doutrina crista”.
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Conforme Verger (2002, p. 23):

A extraordindria resisténcia oposta pelas religides africanas as forcas de alienacao e
de exterminio com que frequentemente se defrontavam haveria de surpreender a todos
aqueles que tentavam justificar a cruel instituicdo do trafico de escravos com o
argumento de que as suas atividades — as dos negreiros — “constituiam o meio mais
seguro e mais desejavel de conduzir a Igreja as almas dos negros, 0 que seria mais
recomendavel do que deixar na Africa, onde se perderiam num paganismo degradante
ou estariam ameacados pelo perigo da sujeicdo herética as nagGes estrangeiras, pra
onde seria, no minimo, deploravelmente enviados?%. Assim é que se exprimiam, em
1698, os “homens de negocios da Bahia” quando tentaram, sem éxito, fundar uma
companhia que se propunha construir uma fortaleza em Ajuda, para servir de dep6sito
aos escravos em vias de embarque. SO vinte e trés anos mais tarde é que tal projeto
haveria de se concretizar, gracas aos esforcos do Capitdo-de-Mar-e-Guerra Joseph de
Torres estabelecido na Bahia de Todos os Santos. [...] Com essa preocupacéo de salvar
as almas dos africanos das garras dos heréticos, chega-se ao ponto de proibir, no final
do século XVIII, que “estrangeiros protestantes que residem na Bahia comprem e
possuam negros, especialmente os recém chegados, a fim de evitar que lhes sejam
inculcados seus proprios erros e para que eles ndo sejam doutrinados sendo na
verdadeira f&”. Nos paises de religido reformada, as pessoas mantinham os mesmos
escripulos virtuosos e tentavam preservar esses pagdos dos perigos do papismo.
Quanto aos mugulmanos, a preocupa¢do era a mesma: a de conduzir esses id6latras
infiéis em diregdo a Arabia, a Pérsia e & Turquia, a fim de converté-los & verdadeira
fé, mas — ja agora — aquela pregada por Maomé.?* [...]. Vé-se, assim, com que
cuidados os negreiros, professando as mais diversas formas de monoteismo, tentavam
“salvar” as almas dos africanos, mergulhados nas “trevas” da idolatria.

Vale dizer que, na Bahia, inimeros santos catélicos foram utilizados e invocados como
protetores e patronos da atividade do trafico humano, inclusive, com o intuito de resguardar
divinamente os barcos, a tripulagdo ¢ a “mercadoria” transportada. Thales de Azevedo (1955
apud VERGER, 2002) destacou, até o século XX, os nomes dados as embarcacfes portuguesas,
observando uma preponderancia do uso do nome de Nossa Senhora.

Verger (2002) ressalta que, até 1800, todos os navios negreiros eram denominados por
nomes sacros, sendo protegidos pela Virgem Maria, das Almas, de diversos santos e até por
Cristo. Todas tinham nomes, como: Santo André dos Pobres, Nossa Senhora da Ajuda, May
dos Homens, Nossa Senhora da Esperanca, Nossa Senhora May de Deus.

Muitas corvetas, sumacas e galeras eram carregadas de tabaco nas viagens de ida do
Brasil a Africa e, na volta, prestavam-se a cruenta tarefa de aglomerar homens e mulheres
negros, servindo de veiculos ao Holocausto negro. Essas naus eram batizadas com nomes
santos, com o intuito de serem protegidas em seus intentos macabros, a pretexto de salvarem as

almas dos escravizados. O nome de Nossa Senhora foi mencionado 1.154 vezes, sob invocagoes

233 O autor citado faz referéncia, entre aspas, a dados obtidos junto ao Arquivo Publico da Bahia 5, f. 46.

234 \ferger faz referéncia a Amaral, v. Il, p. 313.
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diversas, sendo as mais frequentes: Nossa Senhora da Conceigédo (324), Nossa Senhora do
Rosério (105), Nossa Senhora do Carmo (98), Nossa Senhora da Ajuda (87), Nossa Senhora da
Piedade (48) e Nossa Senhora de Nazare (39). A expressdo Bom Jesus foi citada 180 vezes, por
varias denominacdes: Bom Jesus do Bom Sucesso (29), Bom Jesus de Boucas (26), Bom Jesus
do Bonfim (24) etc. Os nomes de santos e santas catdlicas s&o mencionados 1.158 vezes,
destacando-se: Santo Antdnio (695), Almas (508), Sdo José (107), Sant’Ana (88), Sdo Jodo
Batista (43) e Sdo Jorge (apenas 1 vez) (VERGER, 2002).

A altura do ano de 1757, Sao José era considerado “protetor particular dos homens de
negdcios que se dedicavam ao trafico de negros na Costa da Mina”. Inclusive, na capela de
Santo Antonio, na Bahia, existia uma imagem do Glorioso Patriarca, com “confraria erigida”
pelos comerciantes. A confianga plena dos traficantes de humanos nos “bons propdsitos” de
seus misteres era tamanha que, de fato, acreditavam-se merecedores dos préstimos divinos
(VERGER, 2002, p. 24).2% Cabe a citago:

A fé dos traficantes de escravos na protecédo divina permaneceu inalterada até o final
do trafico, mesmo clandestino O Bardo Forth Rouen, ao passar pela Bahia em 1847,
escrevia o seguinte: “Numa igreja da cidade (a do Senhor do Bonfim, sem ddvida),
tive a oportunidade de ver, entre um grande nimero de ex-votos, um quadro bem
recente representando um navio negreiro sob o pavilhdo brasileiro, sendo este
perseguido por dois barcos, um francés e o outro inglés. No céu, aparecia a figura do
Cristo que, com sua mao poderosa, protegia o navio brasileiro, permitindo-lhe escapar
do perigo e entrar calmamente na enseada” (VERGER, 2002, p. 25).

Podemos observar que a Igreja Catolica, através dos seus catequistas, valeu-se
amplamente do sistema para aumentar o contingente de adeptos convertidos. Nesse sentido,
Wright (2009, p. 73) ressalta o crescimento da ordem jesuitica exatamente em consonancia com
a investida portuguesa no continente africano: “Mostra 0 ramo portugués dos jesuitas,
amplamente coincidente com a esfera de acdo da investida imperial lusitana, estendendo-se pela
Africa”.

Sacerdotes catolicos realizavam missas aos escravizados dentro dos navios negreiros.
Como registram Hornaert et al. (2008, p. 299), esses padres “eram capazes de celebrar a missa
nos navios negreiros, onde o Cristo vivo estava sendo acorrentado, acoitado, amaldigoado, sem
mesmo perceberem o que estavam fazendo nem onde se realizava o verdadeiro sacrificio”. O

projeto colonial, gragas ao beneplacito catolico, vai ganhando contornos de uma nova cruzada

235 O autor cita Arquivo Publico da Bahia, v. 57, fls. 6 a 26.
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contra 0s gentios e pecadores. A Igreja Catolica, enquanto religido oficial, e o Estado
confessional que lhe adota, ddo as maos em seus interesses acerca da escravidao.

Um outro elemento sela a convergéncia entre Igreja e Estado: o sistema do padroado
real. Adotado por Portugal desde o século XVI, o padroado estabelecia que a Igreja se
subordinava ao Estado, porém, obtinha deste a exclusividade de acdo em todas as novas terras
conquistadas. Com o padroado, o rei poderia recolher o dizimo dos fiéis, mas, em troca, caber-
Ihe-ia custear a manutencdo das igrejas e remunerar todo o clero.

Nessa parceria, o Estado atuou com sua “maquina” colonizatoria, invadindo e impondo-
se pela forca, enquanto a Igreja figurou como elemento apaziguador, valendo-se da sacralidade
para justificar a opressao. Nas palavras de Hornaert et al. (2008, p. 156), a Igreja exerceu o
“controle das almas”, enquanto que “os monarcas se constituiram como verdadeiros chefes
espirituais das novas terras, por delegacdo do papa”. Sobre esse tema, explica Pereira (2018, p.
25):

Esta unido entre Estado e Igreja servia, principalmente, para justificar a ideologia do
sistema colonial em relacdo a escraviddo negra especificamente, conforme a analise
de Hornaert et al. (2008, p.257), “a religido funcionava na maioria dos casos como
uma lavagem cerebral no sentido de inculcar nos escravos as virtudes da obediéncia
servil, da paciéncia passiva, da dependéncia, da entrega de sua dignidade”.
Continuando, Hornaert et al. (2008 p.367) afirma que 0s negros escravos adquiriram
com o tempo, as virtudes do cativeiro, dentre elas, “a resigna¢do” e, também” a
mansidao, a paciéncia, a humildade, a submissdo, finalmente a completa entrega da
personalidade”. De acordo com Azzi (2008, p.28) “na perspectiva dos lusitanos, a
crenga catélica deveria ser também um instrumento importante para a manuten¢do da
ordem social”, da qual fazia parte o “estatuto escravocrata” em prol da propria
metropole. “Desse modo, um questionamento sério de sua legitimidade seria um
atentado contra a estabilidade do proprio trono portugués. A instituigdo catdlica
justificava o regime escravocrata”. Hornaert et al. (2008, p. 328) conclui a situagdo
afirmando que “tudo se resume nisto: os africanos cristdos tém que entender a
escraviddo como um meio de salvagdo. Quem procura fugir dos engenhos para 0s
quilombos vive em estado de pecado mortal. A obediéncia ao feitor e ao senhor de
engenho é obediéncia a Deus”. Portanto, de acordo, ainda, com Hornaert et al. (2008,
p. 340) aqueles religiosos que “doutrinaram os africanos lhes ensinaram que 0S
foragidos vivem em estado de pecado mortal, vao para o inferno, sdo condenados para
sempre” (Grifo do autor).

A escraviddo se torna uma instituicdo nacional e um elemento estruturante da sociedade
que se forma com estas caracteristicas politicas e econdmicas. Até mesmo a Igreja se valia do
labor de escravizados nos colégios e nas fazendas sob sua gestéo, bem como no apoio as missoes
catequistas. Varias ordens catolicas, atuantes no Brasil, marcaram sua historia apoiando ou
beneficiando-se da escravidao.

Lima (2001, p. 41) afirma que “muitas, sendo todas as institui¢cdes eclesiasticas, por

motivos analogos ao indicado, seguiram pelo mesmo caminho e aceitavam a escravidao”. No
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mesmo sentido, Assuncéo (2003, p. 30) assevera que “no Brasil, os favorecimentos reais foram
muitos e transformaram os religiosos em senhores de engenho e criadores de gado”. Hornaert
et al. (2008, p. 220) explicam que “apenas os franciscanos ¢ capuchinhos, ndo podendo aceitar
doacdo de terra pelo voto de pobreza, viviam do patriménio dos seus conventos e de esmolas”.
J& a Ordem dos Franciscanos, segundo Bueno (1997, p. 39), estes “sempre se mantiveram ao
lado do poder colonial, ndo se envolveram em polémicas como os jesuitas”. Dessa forma,
“acabaram por constituir a ordem religiosa mais afinada com os designios do colonialismo”.
Esses religiosos, dentre suas atividades, ocupavam-se de promover a “escravidio e o ataque aos
indios hostis”, além de disponibilizar sacerdotes que acompanhavam 0S “bandeirantes ao
sertdo”, por exemplo. Quanto aos beneditinos, Bueno (1997, p. 39) relata que eram proprietarios
de inumeros “prédios urbanos”, “imensas fazendas” e muitos escravos, ressaltando que “nao
eram os Unicos: a pratica fora inaugurada pelos proprios jesuitas ja em 1549”.

Né&o fosse pouco referendar a escraviddo, pior ainda foi reproduzir castigos, torturas e
comportamentos desumanos.?® Os clérigos aceitavam torturas moderadas e prisdes; opunham-
se apenas as punicdes de violéncia extrema, como jogar escravos vivos em fornalhas. Hornaert
et al. (2008, p. 262) relatam que “os jesuitas tiveram até necessidade — segundo 0s imperativos
inerentes a escraviddo — de prender escravos em ferros”. Os mesmos autores acrescentam que
0 “Padre Geral Francisco de Borja tinha proibido este abuso, mas a consulta provincial, reunida
na Bahia em 1579, e presidida pelo proprio Anchieta cujo espirito humanista é universalmente
conhecido, pediu que se retirasse esta proibi¢ao” (HORNAERT et al., 2008, p. 262).

Assim, dentre os sacerdotes e autoridades da Igreja Catdlica, eram raros os que
defendiam a libertacdo dos escravizados; antes, pelo contrario, em sua maioria, apoiavam
abertamente a escraviddo e suas praticas deploraveis. Até mesmo 0s jesuitas, que se
notabilizaram pela defesa dos indigenas, utilizaram méo de obra escrava em suas fazendas
(HORNAERT et al., 2008).

Entretanto, em meio a esta “cristandade em conflito” (HORNAERT et al., 2008, p.
248)%%" que, por um lado, propagava virtudes teologais como caridade, fé e amor, mas admitia
a escraviddo e se aliava aos opressores, houve, sim, casos de clérigos que se mantiveram fiéis
a seus propositos religiosos. Nesse sentido, destacamos alguns jesuitas que se insurgiram contra

as injusticas e a escravidio (ASSUNCAO, 2003). Ha registros de diversos membros da Igreja

236 «Q papel de senhores de engenho, a fim de conseguir uma boa producao, ndo so aceitaram a escraviddo como
usaram de violéncia contra os escravos” (ASSUNCAO, 2003, p. 32).

237 Expressdo cunhada pelos autores.
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Catdlica que, ao se oporem ao sistema escravagista, foram solenemente expulsos de suas ordens
sacerdotais (HORNAERT et al., 2008). Hornaert et al. (2008, p. 291) ressaltam que,

[...] apesar de todos estes condicionamentos em contrario houve sempre, no clero que
atuava no Brasil, vozes discordantes, que procuravam colocar a vida sacerdotal em
termos de missao evangélica e ndo em termos de expansao de um sistema religioso.

Ha provas de que varios bispos “que protestaram ou simplesmente ndo se conformaram
com as imposigdes da metrdpole, ou tiveram dissensdes com os governantes no Brasil” eram
“chamados a Portugal para prestar contas de sua atua¢do ou simplesmente afastados da sede
episcopal e exilados” (HORNAERT et al., 2008, p. 180).

A ordem jesuitica teve o cuidado de trazer padres nascidos em Angola para o trabalho
de catequese com 0s negros que chegavam aos portos brasileiros. Dentre estes, destaca-se 0
Padre Pedro Dias (1622-1700) que teria se sensibilizado com a situacdo dos escravizados
africanos e aprendeu fundamentos de medicina para melhor acudi-los (HORNAERT et al.,
2008).

Registre-se também a existéncia das confrarias criadas por negros e negras, sob a égide
da Igreja Catolica, como a Irmandade dos Homens Pretos e a da Boa Morte. E bem verdade que
as razdes que envolvem essas chamadas ordens terceiras vao bem além de mera complacéncia
e acolhimento da Igreja em relagdo aos negros, mas ndo deixam de ser institui¢cbes reconhecidas
formalmente pelo Vaticano. Foram lugares ocupados endogenamente por individuos de classes
tiranizadas dentro do sistema de colonialidade religiosa. Vale dizer que, em capitulo posterior,
abordaremos esse Ultimo tema de forma mais detida.

Em que pese as honrosas excec¢des, o fato € que a Igreja Catolica arquitetou toda a
engenharia de seu envolvimento na colonizacgéo e na escraviddo, erigindo-se sobre o trindmio
agostiniano de culpa, pecado e puni¢cdo. Com fulcro nesta estrutura, justificou a suposta culpa
pelos pecados ancestrais dos negros e arvorou-se a remir tais mazelas com missoes catequistas,
gue se espraiavam junto as investidas colonizadoras mundo afora. Cabe verificar o referencial

inscrito na Patristica de Santo Agostinho (2000, p. 17):
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Deus revelou-nos pelas suas santas Escrituras que o homem possui 0 dom da
liberdade. [...] Se eu ndo tivesse vindo e ndo lhes tivesse falado, ndo seriam culpados
de pecado; mas agora ndo tém escusa para o seu pecado (Jo 15,22). A que pecado se
referia? N&o se referia aquele execrando pecado futuro, que no momento previa, ou
seja, o de o haverem de matar? Com efeito, ndo eram réus de nenhum pecado antes
que o Cristo tomasse a forma humana. No mesmo sentido diz o Apdstolo: Manifesta-
se, com efeito, a ira de Deus, do alto do céu, contra toda impiedade e injustiga dos
homens que mantém a verdade prisioneira da injustica. Porque o que se pode conhecer
de Deus é manifesto entre eles, pois Deus Iho revelou. Sua realidade invisivel — seu
eterno poder e sua divindade —tornou-se inteligivel, desde a criacdo do mundo, através
das criaturas, de sorte que ndo tém desculpa (Rm 1,18-20). De que desculpa ndo os
considera escusdveis? Nao ¢ daquela que a soberba humana costuma apresentar: “Se
tivesse sabido, teria feito; se ndo fiz é porque ndo sabia”; ou: “Se soubesse, faria; ndo
fago porque ndo sei?”. Esta escusa ndo tem razdo de ser quando se lhes da o preceito
ou quando aprendem o modo de evitar o pecado. [...] Em seguida, a concupiscéncia,
tendo concebido, da & luz o pecado, e 0 pecado, atingindo a maturidade, gera a morte
(Tg 1,13-15). [...] Portanto, sem a fé de Cristo ndo ha libertacéo; por isso serdo
julgados e perecerdo (SANTO AGOSTINHO, 2000, p. 17).

Toda essa carga teoldgica foi combustivel para a imposicdo dogmatica da Igreja sobre
0s povos colonizados. Tal imposicdo teve, além do referendo religioso, um indiscutivel
elemento de ordem racial: a invisibilidade e a desumanizacdo do negro. A Europa, do século
XVI (nas Ameéricas) ao século XX (com o Holocausto judeu), utiliza 0s mesmos componentes
étnicos: tenta impor-se através da hierarquizacdo racial. Nesse sentido, Mbembe (2011, p. 21)
destaca: “Na formulagdo de Foucault, o biopoder parece funcionar segregando as pessoas que
devem morrer daquelas que devem viver”.

A tirania, a vilania e o regime escravagista foram componentes do Estado e da Igreja
em sua conjuncado de interesses; este € um caso grave de epistemicidio. Houve uma tentativa
explicita de silenciamento, de subalternizacdo, bem como de aniquilamento cultural. A gestdo
colonizadora envidou meios, visando subjugar a cultura, os saberes, a histdria, a memoria, desses
homens e mulheres trazidos da Africa para o Brasil nessa diaspora forcada. Inmeros estudiosos
trabalham o conceito de epistemicidio; citamos a Tese de Carneiro (2005, p. 97), que aborda 0s

dispositivos de racialidade e biopoder:

Para nos, porém, o epistemicidio é, para além da anulagdo e desqualificacdo do
conhecimento dos povos subjugados, um processo persistente de producdo da
indigéncia cultural: pela negacdo ao acesso a educacdo, sobretudo de qualidade; pela
producéo da inferiorizagdo intelectual; pelos diferentes mecanismos de deslegitimacéo
do negro como portador e produtor de conhecimento e de rebaixamento da capacidade
cognitiva pela caréncia material e/ou pelo comprometimento da auto estima pelos
processos de discriminacgao correntes no processo educativo. Isto porque nao é possivel
desqualificar as formas de conhecimento dos povos dominados sem desqualifica-los
também, individual e coletivamente, como sujeitos cognoscentes. E, ao fazé-lo,
destitui-lhe a razéo, a condicéo para alcangar o conhecimento “legitimo” ou legitimado.
Por isso o epistemicidio fere de morte a racionalidade do subjugado ou a sequestra,
mutila a capacidade de aprender etc. E uma forma de sequestro da razdo em duplo
sentido: pela negacdo da racionalidade do Outro ou pela assimilacéo cultural que em
outros casos lhe é imposta.
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Por tudo apresentado até aqui, podemos depreender que a investida colonial, em
verdade, se estabeleceu através de uma compilagdo de interesses. Esse compéndio se estruturou
em um tripé nitidamente identificado: imposicdo da forca, imposicao da fé e imposi¢éo da raca.

O poder bélico e a agressividade militar foram determinantes para a colonizacao.
Nacdes, como Inglaterra, Espanha, Portugal e Franca, por exemplo, investiam em contingentes
militares, bem como em grupos mercenarios, no afa de expandir seus dominios e imporem-se
sobre outros povos, politica e economicamente.

A religido foi uma aliada bastante conveniente das colonizac¢Ges: ampliava seu rebanho
de fiéis, aumentava a arrecadacdo financeira e, simultaneamente, conferia uma legitimidade
espiritual as invasdes e dominacgdes. No caso brasileiro, a Igreja Catolica, com o instituto do
padroado, teve sua hegemonia instituida em todas as terras portuguesas. A racialidade foi,
entdo, o elemento utilizado como alibi. Muito embora a Igreja catolica ja tivesse se posicionado
formalmente contra todas as possibilidades de escravizacdo, teorias “tortas”, como a do filho
de Cam, serviam para conferir sacralidade as missfes catequistas nas terras colonizadas. A
associacdo do negro ao pecado funcionava para fundamentar a subjugacédo ao branco para remir
o mal.

Apesar desse passado reprovavel, no qual a Igreja Catélica procedeu de forma contraria
a seus proprios dogmas, cumpre-nos registrar uma indiscutivel mudanca de conduta. No
Concilio do Vaticano I, em 1965, foi produzido o documento intitulado Nostra Aetate,

afirmando que a Igreja:

Exorta por isso seus filhos a que, com prudéncia e amor, através do dialogo e da
colaboragdo com os seguidores de outras religides, testemunhando sempre a fé e vida
cristds, reconhegcam, mantenham e desenvolvam os bens espirituais e morais, como
também os valores socioculturais que entre eles se encontram (apud JAGUN, 2022,

ndo paginado).

Diante disso, o “didlogo inter-religioso passou a integrar formalmente a missdo da Igreja
Catolica” (JAGUN, 2022, ndo paginado), apesar de existir resisténcia de alguns segmentos até
hoje.

Ap0s trinta e seis anos da convocacao do Dia Mundial de Oracéo pela Paz, o Papa Jodo
Paulo I, em 27 de outubro de 1986, marcou historia ao convidar liderancas de diversas religides
para um encontro de oracdo pela paz na cidade de Assis, na Italia. Este encontro significou um
importante paradigma para o catolicismo no que diz respeito ao dialogo inter-religioso. Na
ocasido, o Papa Jodo Paulo 1l (1986 apud JAGUN, 2022, ndo paginado) declarou: “Antes as
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religibes ou estavam umas contra as outras, ou eram indiferentes. Hoje, vemos que as religides,
fortes pelas suas diferengas, sdo colocadas a servigo de um projeto para a humanidade”.

Desde aquele evento, a cada ano, novos encontros foram promovidos no mundo inteiro,
para repercutir 0 que os catdlicos passaram a chamar de “espirito de Assis”. Em 2016, trinta
anos ap6s o evento protagonizado por Jodo Paulo Il, o Papa Francisco repetiu 0 gesto.
Entretanto, Francisco conferiu ao didlogo inter-religioso um status muito maior que
exclusivamente um encontro de orac¢do. Segundo Francisco: “O dialogo inter-religioso é uma
condicdo necessaria para a paz no mundo, e, também é um dever para os cristdos, como para
outras comunidades religiosas” (SANTOS, 2019, p. 3).

Na esteira do papado de Francisco, o Cardeal Arcebispo do Rio de Janeiro, Dom Orani
Jodo Tempesta, no ano de 2020, criou um FArum denominado Dialogos pela Paz, convidando
lideres religiosos de diversas matrizes para integra-lo. Dentre eles, judeus, muculmanos,
protestantes e de matrizes africanas.?®

Contudo, o déficit ainda € grande. Requer esfor¢os como esses citados, bem como outros
ainda mais consistentes e ndo compreendidos. Refiro-me, aqui, a necessidade de um pedido de

desculpas e de a¢bes pragmaticas.

10.3 Descolonializando as estruturas da cultura ioruba

A cultura ioruba constitui um sistema de pensamento e de comportamento muito
diferente do nosso, ocidental. Para a compreensdo daquele sistema, é preciso entender seus
principios alicercais. Se eu fosse cristdo, uma palavra do nosso vocabulario bastaria para
destacar a importancia desses esteios da cultura ioruba: “crucial”. No entanto, como sou
candomblecista, proponho aqui um neologismo balizado na importancia de Esu enquanto

energia e simbologia estrutural desta cosmopercepg¢ao:2*° “extdico” — alicercal, fundante.

238 O Autor € membro do grupo Didlogos pela Paz desde a sua fundagdo, como representante do Candomblé. A
partir deste grupo, em 2021, foi constituida a primeira Comisséo Inter-religiosa de Juristas do Brasil. Esta, é
integrada por operadores do Direito de diversas confissfes religiosas, tais como: Candomblé, Umbanda,
Judaismo, Islamismo, Catélicos Romanos, Cat6licos Ortodoxos, Protestantes, Fé Baha'i. Nessa Comissdo, 0
Autor também representa o Candomblé.

239 Neologismo que descreve a forma ampla como os iorubas compreendem o mundo e a existéncia
(OYEWUMI, 1997).
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A filosofia ioruba é parte desse sistema cultural, tanto na matriz africana como no Brasil,
e sua estruturacdo se da a partir dos seguintes elementos: a oralidade, a naturalidade, a
temporalidade e a senioridade. Embora estes principios ja tenham sido tratados de forma
esparsa, ao longo do texto, entendo que, aqui, nesta etapa, sera valioso tecer alguns detalhes
sobre tais questdes. Isto porque esses conceitos nos ajudardo a organizar a linha de pensamento,
ndo apenas para a segunda, como também para a terceira parte da pesquisa. Passemos a elas.

10.3.1 A Oralidade

A cultura ioruba é, originalmente, agrafa. N&o ha registros escritos de sua liturgia nem
de suas normas que sejam remotos. A palavra, é adicionado o componente da verdade. Se no
ha& contrato, a palavra é que tem que valer. Por isso, o iorubano nao tolera mentira e €
extremamente cauteloso, cioso, zeloso por conduzir suas memdarias através da oralidade.

A oralidade, portanto, ndo é traco de primitivismo, como alguns pesquisadores
precipitados, de tbnica judaico-cristd, pensaram. Antes, pelo contrario, € um entendimento
impar de expedicdo de saberes e de conservacdo de lembrancas.

Nesse aspecto, pertinentes séo as palavras de Silvana Gontijo (2009, p. 15):

O gesto, o desenho, a comunicagdo visual e escrita foram ferramentas fundamentais
para a comunicagdo, mas a linguagem oral foi a aquisicdo mais valiosa de toda a
humanidade. Existe, no entanto, um aspecto muitas vezes desdenhado, por
imponderéavel que é. Muitas vezes relegado ao segundo escaldo de importancia no
processo de comunicagdo, por ser impreciso, abstrato e subjetivo. Trata-se da
intengdo, a emulacéo por tras da acéo de produzir e distribuir a mensagem.

Na mesma linha, trazemos a palavra do africano, Amadou H. Ba (1973, p. 17):

Para alguns pesquisadores, o problema se resume em saber se a transmissdo oral,
enquanto testemunho de acontecimentos passados, merece a mesma confianca
concedida & transmissdo escrita. A meu ver, essa colocacéo é errbnea. Em Gltima
analise, o testemunho, escrito ou oral, é sempre um testemunho humano, e seu grau
de confiabilidade é o mesmo do homem. O que se questiona, além do préprio
testemunho, é o valor da cadeia de transmissdo a qual o homem estd ligado, a
fidelidade da memoria individual e coletiva e o preco atribuido a verdade em
determinada sociedade. Ou seja, 0 elo que une 0 homem a Palavra.
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A tradicdo oral é um estilo de transmissdo de conhecimento, de forma dosada, & medida
em que o interlocutor vai tornando-se apto para conviver com 0 novo saber. Para a Cultura
ioruba, o que se sabe é diferente do que se vivencia.

Os iorubas acreditam que o Criador (Olgrun) soprou vida para animar 0S COrpos
humanos com seu sopro divino, Ofuurufd.?*® Logo, todas as vezes que alguém fala, e emite seu
hélito, esta espargindo uma parcela cdsmica, encantada. Por isso, segundo os iorubas, a palavra
tem ase.

A oralidade, dessa forma, constitui-se em um principio filosofico, pois ela nao se da por
auséncia da escrita, mas por entendimento de que a fala é mais poderosa que o registro. A
oralidade, portanto, ndo decorre de primitivismo cultural nem de incapacidade cognitiva, como
o Ocidente presuncosamente insinua. Trata-se de uma metodologia dos sentidos, inspirada no
sopro vivificante do Criador que animou miticamente os seres humanos. Dai porque a palavra
é encantada, portadora de ase, pois, ao falarmos, exalamos o hélito — particula divina. Por assim
ser, a oralidade é uma metodologia ensinativa, engendrada e organizada conscientemente pelos
iorubas para dar ao saber, dosimetria, portabilidade.

A palavra tem muitas propriedades: é dotada de encantabilidade, pois € capaz de
depositar energia nos elementos; possui transmutabilidade porque transforma a energia
existente nos elementos; e também, nela, ha transbordabilidade, pois possibilita que a energia

retida nos elementos, transborde de si.

10.3.2 A Naturalidade

Os iorubas sdo, filosoficamente, naturalistas, ja que acreditam que o Criador, a quem

chamam de Olgrun,?*! determinou que os seres vivos fossem criados em igualdade de

240 Ofuurufd: ar, céu, firmamento. Considerado, também, como o sopro divino do Criador (Qlgrun). Usa-se,
ainda: 0ju orun — céu, firmamento.

241 Olgrun: Deus Supremo; o Criador. Mesmo que Olédumare, ou Elédumaré. Os iorubas louvavam e cultuavam
inimeras divindades, as quais reconheciam como regentes da natureza, de emoc6es e sentimentos. Mas
fundamentavam sua estrutura religiosa em um Deus Supremo: Olédumaré (O Onipotente), ou Olgrun (O
Senhor dos Céus). Olodumare teria criado o universo através de seu préprio desdobramento quantico, assim
€OmO criou 0s primeiros Orisa em uma espécie de génese de Si mesmo. Estes seriam os orisa funfun, os pré
existentes a Criagdo do Mundo. QOlgrun, é um espirito perfeito e infinito. O povo ioruba reconhecia a
existéncia de um Deus Supremo, uma inteligéncia superior a influenciar no mundo e em suas existéncias.
Uma forca capaz de ordenar o cosmo. Para os iorubas, 0 Deus Supremo criou 0 Universo, incumbiu Obatala
de criar os seres e Oduduwa de criar a Terra. Os Orisa entram no contexto ndo como similares, nem como
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condicBes. Logo, ndo ha hierarquia entre seres humanos, vegetais, animais e minerais; na
concepcao nagod, todos ocupam o mesmo patamar de importancia. Por este motivo, os iorubas
percebem a natureza de forma impar, sem hegemonia humana, sem pretensdo, sem destruicao.
O ioruba € parte do Todo e com o Todo deve harmonizar-se. O autor Ba (2010, p. 170) assim

observa:

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

equiparados a Qlgrun, mas como forcas auxiliares, responsaveis pelo equilibrio de parte da Criagdo: os
elementos da natureza, as emocgdes e sentimentos humanos. Os orisa sdo intermediarios entre a humanidade e
0 Ser Supremo. Os Orisa sdo considerados como ancestres que se destacaram por grandes feitos, qualidades
ou virtudes, tornando-se verdadeiros mitos inesqueciveis e cultuaveis. A classificagdo das religides como
politeistas, ou monoteistas, era fruto de um preconceito de origem judaico-cristd. Em determinada época,
servia como um indicador do “atraso” espiritual e intelectual daqueles que cultuassem os deuses nao
reconhecidos pela Igreja Cat6lica. A riqueza do Candomblé e dos Cultos de Matrizes Africanas ndo precisa
ser considerada como poli ou monoteista para crescer em similaridade com nenhuma religido, a fim de que
seja melhor reconhecido. No entanto, tem-se historicamente que a Religido tradicional africana é sim
monoteista conceitualmente. O Reverendo Samuel Crowter (A Vocabulary of the Yoruba Language, London,
1852), missionario encarregado de implantar o cristianismo entre os iorubas, define Olgrun como “... Deus, o
Ser Supremo, 0 Todo poderoso, o Ser que Existe por Si”. O Reverendo Bowen (Adventures and Missionary
Labors in Several Coutries in the Interior of Africa. Charlston, 1857), relata que “Todo o povo ioruba
acredita em um Deus universal, criador e guardido de todas as coisas, a quem, em geral denominam Qlgrun
(O li orun), proprietario ou senhor do céu. Algumas vezes ddo-lhe outros nomes, como Olédumare, aquele
que sempre é justo, Oga Ogo, o glorioso que é elevado, OlGwa, Senhor, etc.” E prossegue: “Eles tém a
doutrina da imortalidade e de recompensas e punigdes futuras, mas nesse ponto, seus conceitos sao obscuros.”
Outro missionario cristdo que atuou na Africa, o Padre Godefroy Loyer (Voyage au Royaume d’lssiny. Paris,
Seneuze e Morel, 1714), atesta: “Os negros reconhecem um s6 Deus, criador de todas as coisas, mas autor
sobretudo dos fetiches, que ele pds no mundo a servigo dos homens...” O Padre Labat (Voyage du Chevalier
des Marchais em Guinée, Isles Voisines et & Cayenne, Paris, 1929): “Eles reconhecem um ser supremo,
criador de todas as coisas, infinitamente maior e mais poderoso do que a serpente. Dizem que ele habita o
céu, de onde governa todo o universo, que é todo poderoso, infinitamente bom e justo.” Ha registros de
padres capuchinhos bretGes e franceses e ainda outros tantos missionarios franceses, holandeses, portugueses
e alemdes que atuavam entre os iorubas e fons, desde os idos de 1460. Apesar de ser o Todo Poderoso para 0s
iorubas, QOlgrun ndo possuia culto especifico, nem lhe rendiam liturgias, rituais, nem construiam templos em
seu louvor. Ele ndo recebe oragdes, nem oferendas diretamente. Nem mesmo EsU, 0 mensageiro de todos os
deuses, lhe serve como intermediario. Qlgrun é respeitado sempre, mas seu trato nao é direto com os
Homens. Cabe aos orisa interagirem com a Humanidade para o equilibrio do Universo. Nas expressdes
idiomaticas cotidianas, nas saudacdes (Qlgrun wa pelu ¢! - Deus esteja com vocé!), agradecimentos (Qlgrun
mo dipé! - Que Deus reconheca seu favor!), sdplicas (Olgrun ba o! (Que Deus ajude vocé!) e predicdes (Ase
Olgrun! - Que Deus lhe dé forca!), o Ser Supremo é sempre mencionado. Jamais é esquecido, nem
menosprezado. Ele € o grande Juiz que havera de julgar as realiza¢des de cada pessoa ap6s a morte. V. 0sala;
orisa; olgrun. Titulos: Elémi (Senhor da Vida); Olime ou Olumgran (O Compreensivo); Olgjs Oni (O
Senhor de Hoje e de Todos os Dias); Olupésé (O Provedor), Oga Ogo (O Mestre da Gléria), Olufinni
(Senhor da Generosidade), Olugbala (Aquele que Salva), Olugbani (Aquele que Ajuda e Liberta), Olurapada
(Aquele que Resgata), Oludande (O Redentor); Adakedajo (Aquele que Julga em Siléncio); Elédumare
(Divindade Suprema), Alaanu (O Piedoso), Olumgnogkan (O Grande Coracéo), Oliwa (O Soberano), Eleda
(O Senhor da Criago), Oléfin (O Grande Juiz), Agbayé-gin (O Regulador do Universo), Atérekaiyé (Aquele
gue Cobre 0 Mundo), Olutunud (O Consolador), Olupilese (O Supremo Arquiteto), Olubukin (Aquele que
Abencgoa) (JAGUN, 2017, p. 1171-1173. Grifos do autor).
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Segundo a naturalidade da cultura ioruba, todos os ocupantes do mundo (aiyé) estdo no
mesmo patamar de igualdade, portanto, araiyé (a Humanidade), ed& ewéko (o Reino Vegetal),
eda elemi (o Reino Animal) e eda inu ilé (o Reino Mineral) estdo em niveis iguais; humanos,
animais, vegetais e minerais devem respeitar-se e coabitar 0 mundo em harmonia. Em razéo
disso, o ioruba consegue encontrar a deidade em uma arvore (Ir6ko),?*? assim como em um
animal (Dan).?*

Por esse prisma, mesmo o cacador que tem a vida ceifada por um animal, ndo o odeia:
0 respeita como um guerreiro que venceu a batalha pela vida naquele dia. O ioruba desenvolve,
entdo, um comportamento socioambiental e espiritual respeitoso e integrado as outras espécies
de vida. Pela 16gica de que 0 homem néo ¢ “dono” do mundo, do qual pode usar e fruir a seu
bel-prazer, descabem a destruicdo, a poluicdo e a exting¢do de espécies.

Sua cultura € fulcrada na integracdo entre o fisico e o metafisico, o material € o
espiritual. Ndo ha cisdo entre estes componentes do Todo e, a partir dessa sua concepgao
filosofica, entendem-se partes do mundo; agem e reagem entre si, entre eles e a natureza, entre
eles e o Criador. Portanto, tudo que pensam, fazem e creem, é estabelecido pela sua nocao de
natureza.

Os nag6s compunham um complexo étnico, linguistico e cultural. Sua filosofia os
integrava de forma impar a natureza. Em razo disso, a relacdo que estabeleciam com os seres
vivos e ndo vivos era singular. Da mesma forma, sua percepcao de memoria, sua metodologia
de transmitir e armazenar ensinamentos era completamente atipica, considerando o parametro
hegeménico ocidental.

A chegada dramaética dos iorubas ao Brasil ndo os apartou de sua cultura.; antes, pelo
contrario: a solidificou e ainda significou a inauguracdo de um outro paradigma para 0s
brasileiros.

Aprendem com os vegetais, 0s animais e 0s minerais; com eles, buscam equilibrio e, a

partir deles, conectam-se com o sagrado. Esta interacdo permanente faz com que percebam a

242 Jroko. Chlorophora excelsa (Moraceae): a propria arvore é considerada como um 0risa originario do Daomé.
Suas folhas costumam ser postas no travesseiro dos doentes, com o propdsito de afastar Ik( (a morte). Aos
pés dessa arvore, sdo feitos ritos a Olomuso, a fim de manter, neste mundo, os abikd. No 1roko, fazem morada
as lya mi (mas, nela, néo ficam por muito tempo, pois os frutos desta arvore nio Ihe agradam) e também os
abika. Suas folhas, transformadas em pd, podem substituir o iyerosun. No Brasil, foi substituida pela
gameleira branca (Ficus gomelleira). Os cacos de lougas, que se quebram aleatoriamente no 11é, sao
depositados ao pé dessa arvore para que ela depure as mas energias (JAGUN, 2017, p. 1071. Grifos do autor).

243 Dan: 1. s. cobra. Usa-se ainda as palavras ejo, ere, 0jola e oka para nominar o animal cobra; 2. s. cobra de
metal portada por Osumare como sua ferramenta ritual; 3. s. divindade (Vodun) dos povos fon (JAGUN,
2017, p. 975. Grifos do autor).



239

divindade nas arvores, nos animais, nos minerais e no proprio corpo. Esse conceito nos seré
importante para compreendermos a filosofia ioruba, pois ha aqui um conceito “biomitico” que

entrelaca horizontalmente os humanos e a natureza, sem a diferenciacao hierarquica.

10.3.3 A Temporalidade

A temporalidade é também singular.?** E diferente da nocdo de espaco e de tempo
ocidental, em que a nocdo vigente € de comeco, meio e fim, linearmente. Na cultura ioruba, a
relacdo com o tempo € outra. Os acontecimentos se desenvolvem, simultaneamente, em
cronologia distinta; os fatos se sucedem circularmente.

Ha um “qué” de tempo ancestral num processo sincronico a ser entendido no cotidiano
desse grupo. A visdo ocidental de linearidade temporal ndo invadiu o espago Terreiro. L4,
tempo, lugar, pessoa, natureza distinguem-se em percepc¢do. Se, para nos, ocidentais, o tempo
é linear, condenado e circunscrito a passado, presente e futuro ou inicio, meio e fim, os iorubas
percebem o tempo em outra dimensdo. Para eles, 0 tempo é sincronico; logo, passado, presente
e futuro coexistem.

Juana Elbein dos Santos (1986, p. 205), no antoldgico Os Nagd e Morte, explica o tema:
“O doble do ori, residindo no orun, &, pois, o doble da existéncia individualizada de cada
pessoa” (Grifo da autora). Essa nocdo filosofica nagd contribuiu decisivamente para a
reinvencdo da Africa, de seus costumes e crencas no Brasil, a partir da chegada dos iorubas
como escravos. Era possivel viver sua vida, agora, em outra dimens&o geografica; era possivel
ter, aqui, uma memoria atemporal. Uma viagem no tempo e na geografia capaz de manter e
acessar memorias remotas, coletivas e pessoais.

John Kotre (1997, p. 14), em seu Luvas Brancas, também fala do passado que se faz
presente na memoria: “Faz oitenta anos que meu avo pos as luvas de lado. Se ao menos ele
soubesse a importancia que elas tém hoje...” E prossegue, referindo-se a seu avo ja falecido:
“Este livro trata da memoria autobiografica e ¢ dedicado ao homem que veio do passado para

me tocar”.

244 Sobre a relagdo de tempo e natureza, V. 3.2: “A mensuracédo do tempo”.
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A reversibilidade do tempo, na concepgao ioruba, é revelada no oriki?* de Est,24% cujo
verso diz: “Es0 matou um passaro ontem com a pedra que atirou hoje”. Os acontecimentos, as
decisbes, as concepcbes ndo sdo desenroladas com inicio, meio e fim. Estas estdo sempre
sujeitas as oscilacdes resultantes dos efeitos do etéreo-sagrado no material-profano e vice-versa.

Para os iorubas, a contagem da semana tem quatro dias, a no¢ao de dia é ligada a tarefa
a ser desempenhada em determinado periodo de tempo e o dia é assimilado, ndo pela medicéo
cronoldgica, mas pelo espacgo entre 0 nascente e 0 poente. O tempo é divino e a oportunidade
de envelhecer, uma dadiva. Sem o tempo de maturar, a fruta ndo amadurece, a flor nédo
desabrocha, o ser humano ndo adquire sabedoria.

A educacdo ioruba, dessa forma, ndo é engessada em periodos cronoldgicos, em idades
escolares; adultos e criancas aprendem juntos nas redes educativas dos Terreiros enquanto
estiverem neste mundo e, mesmo depois de o deixarem, permanecem em contato, trocando
saberes. Ensinam e aprendem, sem cddigos ou protocolos ocidentais. Sua vida é um
“ensinaraprenderensinar” (CAPUTO, 2018, p. 3. Grifo da autora) por onde estiverem, a

qualquer tempo, em qualquer lugar.

10.3.4 A Ancestralidade

A ancestralidade é fortissima porque da, ao iorubano, a no¢do de que este carrega

consigo seus ancestrais tanto na genética como na espiritualidade.

245 QOriki: 1. s. titulo, nome; 2. s. louvagdes, relato de fatos religiosos, acontecimentos, histérias. Como a cultura
ioruba é oral, a palavra tem grande poder ndo apenas filosofico, como religioso. A transmisséo de sua
ancestralidade é feita basicamente através dos itan (pardbolas), dos dwe (provérbios), dos oriki (louvacgdes) e
eSe (poemas de If4). Todas estas formas de expressdo sdo ludicas e repletas de metéforas. Até hoje nos
Candomblés, mantém-se a importancia dessas manifestacoes tradicionais da oralidade. O oriki citado, foi
aprendido dentro do espaco de terreiro, durante a convivéncia cotidiana (JAGUN, 2017, p. 1146. Grifos do
autor).

248 Eg01: divindade ioruba que rege a comunicago, 0s caminhos, 0 sexo, 0 caos, a transgressio, a energia pessoal
e a controvérsia.
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A religiosidade iorubana gira em torno do culto aos ancestrais: Orisa,247 Egungun,248
Esa,249 e lya mi.250 Os ancestrais mortos podem tornar-se deuses e assim agirem e interagirem
com 0s vivos. A memoria deles estd também impressa em seu DNA. A morte ndo os afasta,
mas o0s pde em outra dimensao; 0s une em um outro aspecto, agora, como divindades e adeptos.

Na cultura ioruba, os humanos sdo descendentes diretos de seus deuses. A
ancestralidade é um elo que ata seres que vivem hoje, no presente, aos seus ascendentes mais
remotos no passado. E estes conseguem conviver juntos, unidos e solidarios, durante os cultos
e rituais onde dancam e celebram no mesmo espaco, a0 mesmo tempo, esperancas e construcoes
para o futuro. As memorias estdo vivas e sdo invocadas, sentidas, arquivadas no corpo e no
espirito.

O transe é um momento magico, no qual passado e presente ocupam um Unico campo
fisico: o corpo do individuo e, ali, unidos, enredam as condicGes para o porvir. Mais uma vez,
a nocdo peculiar de tempo, na cultura ioruba, permite essa composi¢do poética entre 0s seres e
0s seus antepassados divinizados.

Partindo-se do pressuposto que 0s ancestrais podem tornar-se deuses e serem cultuados,
a nocdo de velhice é outra; a senioridade € um complemento nesse conceito de tempo.
Envelhecer passa a ser um atributo e o idoso é tido como um sébio. Ele detém, em si, 0s registros
do tempo e, com ele, todos 0s conhecimentos e experiéncia que nédo estao escritos, mas gravados
em seu corpo, em sua mente e em sua emocao. Os mais velhos sdo arquivos vivos de memdria
e historia; bibliotecas agrafas ambulantes. A sabedoria deles € insubstituivel, contudo, jamais a
infancia é desconsiderada ou desprezada.

A partir desse conceito, costura-se todo um liame de hierarquia na sociedade ioruba,
onde o mais velho sempre ocupa postos mais importantes. Por isso, deve ser preservado,
reverenciado, protegido e amado. Também entre as divindades do culto, os orisa mais velhos
exercem posicao de destaque e respeitabilidade em relacdo aos mais novos e isto se retrata nas

cerimoénias e nos ritos.

247 Origsa: designacéo das divindades iorubas. Sao forgas da natureza, sentimentos, emocdes, considerados
ancestrais.

248 Eglinguin: espiritos masculinos, ancestrais consanguineos, cultuados por grupos familiares dos iorubas.

249 Esy: espiritos ancestrais, de origem nagd, cultuados por um cl4, familia ou grupo de pessoas, mesmo sem
conex&o consanguinea. E comum que, certas Casas de Candomblé, tenham seus fundadores, sacerdotes e
personalidades importantes cultuados como Esa, quando da morte deles. Estes espiritos passam a ser
reverenciados como protetores e orientadores da comunidade.

250 Jya mi: espiritos ancestrais femininos. Representam o poder da mulher e sio descritos como as Senhoras,
Maes Feiticeiras ou Mulheres-Péassaros da Noite.
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10.4 Descolonializando a etnia: o complexo jéje-nagd

251 252

Os jéje e 0s nagos sdo etnias diferentes. Os orisa~>* e 0s vodun=><sdo entendidos também
de formas distintas; nem sempre entre jéjes e nag6s houve tanta conciliacdo e amizade. O termo
“nagd” ¢ frequentemente utilizado para designar os iorubas. O antropologo americano William
Bascom (1984) esclarece que a palavra original nagé se refere ao subgrupo ioruba ifo-nyin.

Para R. C. Abraham (1962), o vocabulo nagd seria originario do idioma fon — anago —
e serviria para designar os iorubas de Ipé Kiya, localidade da cidade de Ab¢okuta, onde também
viveriam alguns descendentes do povo popo, do antigo Daomé.

Segundo Nicolau Parés (2007, p. 25):

[...] nagd, anagd ou anagonu era o etndmio ou autodenominacéo de um grupo de fala
ioruba que habitava a regido de Egbado, na atual Nigéria, mas que emigrou e se
disseminou por vaérias partes da atual Republica do Benim. Ao mesmo tempo, 0s
habitantes do Daomé, reino que se manteve desde meados do século XVII até o final

A9

do século XIX, comecaram a utilizar o termo “nagd”, que na lingua fon tinha
provavelmente um sentido derrogatério, para designar uma pluralidade de povos
ioruba-falantes sob a influéncia do reino de Qyo, seu vizinho e temido inimigo. Desse
modo, uma autodenominacdo étnica, restrita a um grupo particular, passou a 