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Uma carta-agradecimento: em torno da leitura de uma
filosofia ancestral

Querida Leonor, te escrevo ainda sob o impacto da leitura
de seu potente trabalho, Sistema Filosofico de Ifa, que agora nos
chega como livro. Como alguém que dedica seus dias a buscar
compreender as tramas das filosofias africanas — e lutar em torno
delas —, receber um folego intelectual como o seu € mais do que
um presente: € um reforco para a batalha, um abrago ancestral
convertido em rigor metodologico e poética existencial. Seu
trabalho ndo ¢ apenas instigante, mas também na historia da
filosofia brasileira que se abre a ancestralidade africana e um
manifesto de reexisténcia para todos e todas nds que buscamos
“sulear” o conhecimento.

Sua contribui¢do para os estudos das filosofias africanas
no Brasil ¢ singular e mobilizador de um esfor¢o que deveria nos
servir de exemplo de compromisso de um conhecimento que se
engaja na luta por um mundo mais plural e menos racista.
Vivemos em um pais que, paradoxalmente, possui a maior
populacao negra fora do continente africano e que, no entanto,
ainda engatinha no reconhecimento da produgao intelectual negra
como filosofia stricto sensu. Seu livro nos conclama a atuar
diretamente sobre e contra a ferida aberta do que vocé chamou
de “genocidio epistémico”.

Ao propor Ifa como um sistema filos6fico completo, vocé
retira 0 pensamento iorubd da prateleira do “folclore” ou da
exotiza¢do — onde a academia eurocéntrica tentou, e ainda tenta,
confina-lo por muitos anos — e o coloca no centro do debate sobre
a logica, a ética e a cosmologia. E uma agdo antirracista valiosa,
pois devolve a humanidade intelectual a um povo que foi



sistematicamente despojado, pela parte hegemodnica da reflexao
filosofica ocidental, de sua capacidade de formular reflexdes
sofisticadas. Voc€ nos mostra que pensar a partir de Ifa € pensar
a partir de uma certa tecnologia da memoria e de uma engenharia
da existéncia que operam em complexidades que o Ocidente sO
agora comeca a tatear.

Uma das coisas que mais me fascinaram no trabalho foi a
coragem de apresentar IfA como um Sistema Especialista e
Complexo, e nos dando pistas de como fazer isso de modo
consistente. Quando vocé estabelece o didlogo com a Teoria da
Complexidade de Morin e a dialética da libertacdo de Paulo
Freire, vocé ndo estad apenas “pedindo licenca” a academia
ocidental: vocé demonstra que Ifa ja continha, em sua estrutura
de 256 odus, uma compreensdo sistémica e complexa da
realidade, muito antes de o primeiro bit ser processado na
computacdo moderna. Sua andlise da dimensdo do binério no
pensamento ioruba ¢ provocadora, e também nos faz questionar a
suposta superioridade da escrita alfabética na produ¢do e guarda
do conhecimento.

Vocé argumenta, de maneira decisiva, que a oralidade
africana ¢ uma tecnologia altamente sofisticada, capaz de manter
sistemas complexos de informacdo e valores com uma
replicabilidade e uma precisdo que desafiam a obsolescéncia
digital. Sua abordagem nos mostra que o passado e suas poténcias
ancestrais nao sao algo que ficou para tras, mas fundamentos que
sustentam o presente, dimensdo que vocé articula,
arrebatadoramente, através do conceito de ancestralidade como
categoria analitica, tal como mobilizado no trabalho.

Seu gesto de “sulear” nos oferece uma provocativa e
instigante ferramenta politico-epistemologica. Quando vocé
propde que olhemos para o Sul — ndo como uma posi¢ao



geografica estatica, mas como um movimento de libertagao
geopolitica e epistémica —, vocé estd pavimentando o caminho
para que as proximas geragdes de pesquisadores e pesquisadoras
ndo precisem mais recorrer a Grécia como o Unico bergo possivel
da razdo. Sua tese reivindica que o Logos, tao reverenciado pela
filosofia ocidental, ndo tem nacionalidade europeia e que aquilo
que ficou conhecido como “milagre grego” ¢, em grande parte,
uma constru¢do ideoldgica que omitiu as dividas do pensamento
mediterraneo com as tradigdes do continente africano. Essa sua
postura ¢ fundamental para a implementagao efetiva do artigo 26-
A da LDB, em sua dimensao vinculada com a historia e cultura
africana e afro-brasileira, pois oferece contetidos rigorosos para
que a filosofia saia das amarras eurocéntricas e passe a refletir a
diversidade cognitiva da nossa formag¢ao nacional.

Entretanto, Leonor, como companheiro de pesquisa e
admirador da sua trajetoria, ndo posso deixar de enderegar uma
pequena e afetuosa provocagdo sobre um ponto especifico que
vocé traz com tanta paixdo: a tese da conexao historica e direta
entre os iorubds e os antigos egipcios (Kemet). Como vocé bem
sabe, na condi¢do de eximia historiadora, essa relacdo ¢ um
terreno de intensas polémicas na literatura histérica e
antropologica, sendo, portanto, bastante distante de qualquer
consenso. Muitos pesquisadores e pesquisadoras, baseando-se em
evidéncias linguisticas e arqueoldgicas, contestam essa difusdo
direta, apontando-a como uma construcao mitica de intelectuais
iorubas e diasporicos que buscavam, nos séculos XIX e XX, uma
linhagem “nobre” para se contrapor a humilhag¢do colonial
britanica.

Mas aqui, no entanto, reside o que considero uma das
genialidades taticas de sua tese: embora essa genealogia possa ser
debatida no campo da historiografia factual, ela se justifica



plenamente como uma estratégia historica de recorte
interessado. Entendo sua escolha como uma recusa deliberada e
politizada a origem grega da filosofia, um dos sustentaculos do
eurocentrismo filos6fico. Ao vincular Ifa ao Kemet, vocé
promove uma operagao de “giro epistémico” que prioriza a
dignidade africana acima da davida metddica europeia. Mesmo
que essa relagdo seja parcial, ela cumpre a fungdo vital de
restaurar a continuidade de uma histéria que foi fragmentada pelo
colonialismo racista. E um argumento que, em sua “parcialidade”,
revela uma afirmagdo mais importante: a de que a sabedoria
ioruba pertence a um fluxo epistémico africano milenar,
independente da legitimacdo branca. Sua tese transforma essa
polémica histérica em uma ferramenta de empoderamento, € isso,
em termos de filosofia da libertagdo, ¢ uma manobra muito
relevante.

Outra contribui¢do que considero revolucionaria no seu
trabalho ¢ a apresentacdo de Ifa a partir de uma perspectiva
pluralista, pluralizante e ndo dogmatica. Em um cendrio onde
muitas vezes vemos a tentativa de “congelar” as tradigdes em
manuais de regras estaticas — um fenomeno de dogmatizagdo
estatica dos cultos de matriz africana na diaspora —, sua voz se
levanta para defender a fluidez. Vocé nos mostra que Ifa ndo ¢
um livro de respostas prontas ou um cédigo fechado, mas um
sistema aberto de perguntas e possibilidades. Ao descrever a
relagdo dialética entre Orunmild e Exu, o livro enfatiza que a
verdade em If4 ¢ sempre contextual, dindmica e negociada através
do rito e do carater (/wa), sem cair em um vale tudo existencial
ou epistémico, que findaria por esvaziar as potencialidades
filosoficas de Ifa.

Essa poténcia de se ter varias abordagens sobre Ifa, e ndo
uma verdade absoluta, fechada e estitica ¢ o que garante a



sobrevivéncia e a relevancia da tradicdo. Vocé€ argumenta que o
oraculo ndo impde um destino fatalista, mas oferece um mapa de
escolhas onde o sujeito mantém sua agéncia. Essa filosofia do
pluralismo ¢ essencial para pensarmos uma ética da alteridade no
Brasil contemporaneo. Vocé nos ensina que a sabedoria esta
justamente na capacidade de ouvir os diversos itds (mitos/relatos)
e entender que cada odu ¢ uma plataforma que se atualiza na vida
de quem consulta. Seu trabalho ¢ um antidoto contra o
fundamentalismo e uma celebragdo da liberdade interpretativa
que ¢ a esséncia do pensamento ioruba.

Outra dimensdao que faz meu coragdo de pesquisador
vibrar com uma nota de esperanga e renovagao, ao ler o trabalho
¢ seu posicionamento existencial na exposicao do complexo de
temas que o livro aborda. Nao podemos ignorar que o campo de
estudos sobre If4 nas Américas € historicamente marcado por um
androcentrismo latente e, por vezes, sufocante. A figura do
babala6d foi tantas vezes colocada como o unico detentor da
racionalidade do sistema de conhecimento contido em Ifa,
enquanto as mulheres eram relegadas ao plano do sentimento ou
do servi¢o meramente auxiliar. Ao escrever como uma intelectual
e uma iniciada no candomblé, vocé subverte essa hierarquia de
género imposta pela colonialidade a uma parte significativa dos
estudos sobre Ifa.

Aqui, sua abordagem se entrelaca ainda mais
organicamente com a obra de Oyéronké Oyéwumi, trazida para o
didlogo no trabalho. Ao sustentar tese de que a categoria
“mulher”, como utilizamos cotidianamente, ¢ uma invengao
ocidental, ela nos mostra que, na cosmogonia ioruba primordial,
0 que organizava a sociedade era a senioridade e os papéis sociais
(como a maternidade entendida como instituicdo de poder). Seu

livro nos mostra que a inteligéncia de Ifa ndo tem sexo, mas tem



linhagem. E nos permite ao vincular o papel de Iyd (Mie) ndo
apenas ao bioldgico, mas ao conhecimento e a autoridade: vocé
nos mostra como o pensamento tradicional africano reabilita o
lugar das mulheres como as verdadeiras arquitetas da
continuidade cultural.

Sua obra, como confeccionada pelas maos da FEkedi
Leonor ¢, para mim, retira o cargo da Ekedi do lugar da
“ajudante” ou da “zeladora silenciosa” para colocéd-la como a
guardia epistémica do terreiro e da tradi¢do. O texto apresenta o
cuidado que a ekedi exerce ¢ também um ato de preservagao,
reverberagdo e mobilizagdo do conhecimento. E um “cuidar para
conhecer” e um “conhecer para cuidar”.

A Ekedi, em sua obra, torna-se uma manifestacdo da
propria filosofia africana na diaspora: aquela que, através do
afeto, do rigor e do zelo, garante que a tradigdo ndo se perca. Ela
¢ a mae que ensina ainda quando ndo necessariamente precise
proferir palestras, mas mobilizando o conhecimento ancestral em
cada gesto ritual. E ¢ também aquela que pode mobilizar as
palavras, e o conhecimento nelas envolvido, que as diz e ouve na
sua intima relacdo com os orixds. Vocé nos apresenta uma
“epistemologia do cuidado”, onde a ekedi ¢ um dos elos que
sustentam o Axé. Na tessitura da obra vi a apresenta¢do de uma
articulacao tedrica que nos presenteia também com uma outra
imagem da Ekedi, a mde que é os olhos e a boca de uma certa
dimensdo da ancestralidade. Te agradego por ter me feito
perceber isso. Ter aprendido isso com vocé, que ocupa esse lugar
de honra com tanta dignidade, ¢ ver a filosofia ganhando corpo,
voz e sagacidade de mulher. Vocé prova que o androcentrismo
nas leituras de Ifa ndo € apenas uma injusti¢a social, mas um erro
intelectual, pois ignora que sem o colo e a mdo da mulher-mae-



conhecedora, o segredo de Ifd nao teria onde repousar e se
difundir. Viva Iya Odu!

Leonor, sinto que seu trabalho estabeleceu um novo
patamar para todos e todas nos. Ele nos desafia a ser
pesquisadores e pesquisadoras mais inteiros, menos
fragmentados entre o rigor da universidade e a devogdo do
terreiro. Vocé provou que ¢ possivel (e necessario) ser
radicalmente rigorosa e profundamente ancestral ao mesmo
tempo. Seu livro ¢ um documento que deve ser lido nao apenas
por estudantes de filosofia ou estudos sobre as ancestralidades
africanas, mas por qualquer pessoa que deseje entender como a
resisténcia negra no Brasil foi capaz de manter e reproduzir um
sistema de pensamento tao sofisticado sob as condigdes mais
adversas.

Espero que estas palavras cheguem até vocé como um eco
do bem-viver e da vida bem vivida (/ré Ayé) que sua obra espalha.
Vocé ndo apenas descreveu um sistema filosofico; vocé o habitou
e nos convidou a entrar guiados por tua condugdo generosa e
sagaz de mae ekedi (que ¢ sempre uma intelectual professora).
Continue sendo essa Iyd da difusdo do conhecimento, essa ekedi
que domina com maestria os fundamentos de dentro e de fora do
mario, e que cuida tdo bem da nossa heranca intelectual ancestral.
O campo das filosofias africanas no Brasil ¢ hoje mais rico, mais
diverso e muito mais proéximo de identidade mais plena porque
vocé decidiu compartilhar seu olhar cuidadoso e seu axé com o
mundo académico.

Com profunda gratiddo, admiragdo e afeto profundos de
seu filho-irmao.

Wanderson Flor do Nascimento

Brasilia, fevereiro de 2026.






APRESENTACAO

Na tradicdo passada de boca em boca, vivenciada por
aqueles que pactuaram com o mistério do tempo em ser eternos
estudantes do segredo, se faz mencao a Ifa como sendo a propria
inteligéncia de Olodumare. Nas narrativas explicativas de mundo
dos povos iorubd dispersas em todo planeta e compiladas em
odus, se faz mencao a vontade criadora de Olodumare. Essa
vontade mobilizada por Exu ¢ também testemunhada por
Orunmil4, que ¢ o responsavel por guardar em si a propria
compreensdo de Olodumare como acontecimento que sustenta a
vida em tudo aquilo que ela ¢, ja foi e ainda pode vir a ser.

Da mesma maneira que Ifa amalgama Olodumare, Exu e
Orunmilé como parte de um mistério comum, Ifa ¢ uma palavra
que pulsa os principios cosmoldgicos iorubd, resguarda um amplo
e sofisticado sistema filosofico contido na combinagao binaria de
256 odus, trata sobre praticas de saber terapéuticas e pedagdgicas,
compreende o proprio sistema oracular ¢ menciona a divindade
tutelar do oraculo, do exercicio da sabedoria e paciéncia, que ¢ o
orixa Orunmila.

Orunmila é a sabedoria ndo como uma certeza, mas como
errancia, exercicio, lavra, andarilhagem, escuta, invencao e
permanente aprendizagem. Nao a toa, Orunmila ¢é aquele que sera
pensado e narrado como ndmade, pois parte-se da interpretacao
de que a sabedoria esta dispersa na existéncia. Dessa forma, nao
cabe a um Unico ser, modo ou vontade totaliza-la. Dessa maneira,
Orunmila ¢ o caminhante que para cultivar uma relagdo com a
sabedoria se alia a paciéncia, que como muitos. Em alguns versos
da literatura de Ifa se diz que elas, sabedoria e paciéncia, sdo
irmas gémeas.



Certa vez, ouvi da boca do babalawo e professor de
filosofia Kola Abimbo6la, em uma conferéncia na Universidade
Federal do Rio de Janeiro, que Ifa ¢ uma sabedoria cosmica, por
isso ¢ também uma inteligéncia planetaria. Na sequéncia ele
abordou Orunmild como esse exercicio errante que inscreve os
tracos dessa sabedoria no mundo. A fala de Ko6la me abragou e foi
ao encontro de muitas das narrativas sacadas nas caidas do opelé
e no tracejar dos odus no oponifa. Orunmila imantando no carogo
de dendé ¢ aquele que remonta a sabedoria como algo presente
nos cotidianos, o mistério que se faz grandioso exatamente por
adentrar o mitdo e lavrar historias que fundamentam os alicerces
politicos e poéticos de aprendizagem e continuidade da vida.

Uma das tarefas de Orunmild na sua eterna itinerancia
entre mundos ¢ nos conduzir ao bem-viver. Existe quem pensa
isso como a revelacdo de um destino em que precisamos nos
tornar algo, porém o que o caminhante do tempo nos aconselha ¢é
relembrarmos de nossas escolhas antigas, na escuriddo ancestral
e assim nao nos perdermos daquilo que nods ja somos. A conducao
de Orunmild toma como ponto de partida a sugestio em
admitirmos que aprender ¢ uma dadiva. Dessa forma, a primeira
tarefa de Orunmilé-Ifa como aquele que cultiva relagdes para o
bem-viver ¢ nos aconselhar a pensarmos a nossa propria
existéncia como problema filoséfico que nao pode ser resolvido,
mas precisa ser acolhido, aconchegado, indagado e conduzido na
medida em que nossos passos sejam suaves € ndo marquem a terra
com as nossas pisadas. Essas pisadas suaves, que sdo também o
alinhamento da boa sorte com o que salta dos odus, como
orientacdo ancestral, os atos designados por nosso Oris e as
bendi¢des de nossas comunidades irdo sustentar caminhos que
vao ao encontro da suavidade (Iwa P¢l¢).



A obra que a professora, pesquisadora e mulher de axé,
Iyéa Leonor Franco de Araujo nos apresenta firma a tese, que vai
ao encontro de Orunmila como testemunho da vontade de
Olodumare e da sabedoria divina dispersa pelo mundo como
exercicio errante, poético, politico e pedagdgico que nos
conduzem ao bem-viver. Para a autora Ifa é um sistema filosofico,
que mantém, preserva e elabora um conjunto de praticas de saber
dos iorubas e se dispersa pelo mundo, a fim de reivindicar o
equilibrio como principio fundamental para a satide das relagdes
e do planeta.

Ao longo do texto sera apresentado a relacao e abordagem
da filosofia de If4 com questdes como vida, morte, origem,
destino, poder, justica, existéncia, responsabilidade, autonomia,
cuidado e entre outros a partir de uma mesma estrutura narrativa
- o corpus sagrado de Ifa, preservado nas bases poéticas (€tica e
estéticas) dos povos iorubd, dispersas pelo mundo, tendo como
destaque Brasil e Caribe. Esse corpus sagrado, que podemos
também nomear aqui como literatura de If4 j4 ha décadas tem sido
escrito e debatido em diferentes documentos produzidos por
estudiosos da area.

Ifa salta como sistema filosofico e sabedoria praticada nos
cotidianos que se encarna poeticamente nos caro¢os de dendé em
que um caminhante pode encontrar nos chaos da floresta africana
ou mesma nas praias das bandas de cd do Atlantico. Orunmilé
como filésofo que €, como nos sugeriu o pensamento da grande
Sophie Oluwolé, se inscreve como protagonista dessa saga
inacabada de itinerar pela existéncia como sabedoria e paciéncia.
Leonor, ao estabelecer didlogo com outras autoras e autores nos
brinda com um texto necessario para pensarmos as questoes do
saber e suas bases comunitérias africanas no mundo. Para nossa
autora, Ifa ressalta um paradigma cognitivo anterior a antiguidade



classica greco-romana, que reune e organiza os conhecimentos
tradicionais iorubds, ressemantizados na Didspora Africana.

Orunmila-Ifa nos possibilita caminhos de existéncia que
confrontam a “universalidade cientifica”, tdo celebrada pelo
padrao moderno-ocidental. O ndémade que conhece todas as
coisas saca de seu repertdrio infinito e cotidiano maneiras de
enfrentarmos o racismo, em especial aquele que se expressa na
face epistémica. Ao longo das paginas dessa obra as leitoras e
leitores encontrardo palavras que confluem com a sabedoria desse
orixa e expressam o compromisso politico que nossa autora tem
com as tradigdes, memorias e comunidades negro-africanas em
todo planeta. A sensibilidade, inteligéncia, beleza e generosidade
de Leonor pariu essa obra que nos conduz em uma jornada
inacabada que ¢ a de sermos eternos aprendizes.

Iboru, Iboya, Ibosheshe!
Luiz Rufino

Professor da Universidade do Estado do Rio de Janeiro



“Aquilo que eu falo, eu aprendi dos meus avos, que
por sua vez aprenderam dos seus avos, que por sua
vez aprenderam dos seus avos e que se eu estiver
errado que cortem minha cabe¢a”

(falam os Grids Africanos quando multiplicam sua
sabedoria na Difusdo do Conhecimento).
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INTRODUCAO

Oshé Tura (O que vem primeiro. Ashé To Iban Eshu. Maferefun
Olofin)

Esse Odu fala da encarnagio de Esa — Odara.

Ese: "O Segredo de Dar Ashe a Palavra aos Orixas."
Quando Oshe Tura veio a Terra sob o comando de Olofin,
viu que as pessoas estavam no mundo ndo sendo capazes
de falar. Eledad vivia na sombra; Eu so vi e ndo podia falar,
entdo Oshe Tura retornou a Olofin para informa-lo que os
Orixas realizaram todas as cerimonias de adora¢do que
ele havia comandado, mas que so falavam por Ifa e
dilogun, como fornecido por Olofin, pois apenas a Ebora
Eggun era quem falava e que Eledd Orisha ndo podia
falar e por ele ndo estava certo, pois ndo era justo que
Eleda fosse tdo grande e poderoso e ndo tivesse o poder
de falar. Olofin consultou Orunmila e perguntou a ele o
que acontecia. Ele lhe disse: "Quando Iwon Boshenshe
tinha visitado a terra ele tinha rejeitado a cabeg¢a do
mortal para falar." Em seguida, Olofin lhe disse: "Sim,
nos respeitamos por vocé e seus filhos o juramento com
Iwon Boshenshe, mas ¢ necessario que Eledd possa falar.
Mandarei Oshe Tura de volta a Terra, com essa missdo,
prepara-lo para que ele possa cumprir sua missdo. Ifa fez
Oshe Tura com etu, faca, eru, obi, kola, orii, eku, eyd,
aguado, e outros ingredientes. Ele entdo explicou a Oshe
Tura como usar o poder que ele tinha agora que era novo
para ele. Dias se passaram e depois que Oshé Tura soube
das fungoes de seu cargo, retornou a Terra. Ifa chamou
todos os orixas e disse: "Vocé me conhece,; Eu sou Oshe
Tura, o dono do ashé em virtude de Olodumaré; Ele me



chamou de Asheda; Sou eu quem da a Elegud o poder de
falar.” Todos estdo presentes, exceto Olokun, Boromu,
Bronsia, Orishaoko, Obba, Osain, Asao, que estdo muito
longe daqui e ndo conseguiram chegar la. Eles aceitaram
que tudo isso fosse preparado sem suas presengas,
alinharam-nos, e disseram, e.e. lenu. Entdo ele pegou a
faca e marcou uma cruz ou lenu para eles, e colocou ashé
sobre ela e disse, "tranchen". Ele pegou o eru e tocou cada
um com o teeke de seu atiki para guardar como lembranca
desta cerimonia. Desde entdo, Eleda, com o nome de
Asheda Orisha, tem sido habilitada a falar como um orixa
para cada ser humano, de modo que todos os orixas,
exceto Orunmila, descem a cabeg¢a do mortal e aqueles
que ndo compareceram a cerimonia que foi feita sob o
comando de Olofin Oshei Turd. Orunmila ndo o faz por
causa do juramento de Iwon Boshenshe, pois os
Juramentos de Ifa nunca quebram na Terra. Toto Iban
Eshu. Maferefun Oshé Tura atti Olofin. EPEGA. O Corpus
Sagrado de Ifa.

Que Exu? com seu Axé me guie pelos caminhos da
sabedoria e bem viver. Que Orunmila me permita beber de sua
sabedoria. Que ambos fagam com que a palavra sagrada proferida
seja viva em minha existéncia. Que eu assim honre minha
ancestralidade. (da autora)

2 “Exu é uma das divindades iorubds, considerada o olho que tudo vé, o
mensageiro divino entre mundos e detentor do as¢ (poder divino) com o qual
Oloédumare criou o universo ¢ manteve as suas leis fisicas” (Idowu, 1962, p.
19). Falaremos mais sobre Exu no capitulo 3. Usarei a grafia “abrasileirada”
para Exu, Laroyé.
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ISAAJU AYE (Em outra vida)

Semiramis voltava a Babilonia apos extensa viagem a
cidade de Nofe (Ménfis) no Egito para visitar seu Babalad Dhu
Maradon. O longo caminho de travessia entre o Egito e a Assiria
lhe proporcionava a dadiva de refletir sobre suas escolhas. Dhu
Maradon mais uma vez solicitou que ela permanecesse em terras
de Kemet exercendo seu cargo de Apetebi junto a ele, além de
cuidar do filho de ambos. Semiramis, no entanto, nunca tinha
ficado longos periodos no paldcio de Maradon em Nofe, muito
menos o seguido em sua peregrinacdo pelo deserto
comercializando produtos, como cabia a um importante chefe
berbere. Ela tinha importantes afazeres na Babilonia, o inicio da
construcao dos magnificos jardins em honra as grandes maes e a
manutencdo do trono de seu filho estavam no seu Odu, Obara
Meji®. Era sua vida manter a salvo sua descendéncia para honrar
sua ascendéncia.

Dhu Maradon apesar de possuir um harém, o que lhe
permitia sua recente conversao ao Isla, tinha em Semiramis a
mulher do seu destino, sua esposa em Ifa. Ele respeitava a
autonomia de Semiramis na conducao de sua vida pois isso a
tornava a mulher admiravel que era. Além disso o Babalad sabia
que a busca do equilibrio da existéncia era a maior realizagdo de
If4 e, portanto, deveria compreender os continuos e descontinuos
da vida. Algumas vezes ele tentou deté-la e trazé-la de volta com
seu exército, mas Semiramis era eximia guerreira e impingia
derrotas sucessivas aos seus homens. Isso ndo impedia que ela
voltasse e o desafiasse novamente com nova partida. O filho

3 If4 diz que para qualquer pessoa para quem esse Odu ¢ revelado, exercera
uma grande influéncia no mundo. Ela vivera muito tempo.

29



estava sendo educado para ser herdeiro do pai e Babala6 de Ifa,
tinha responsabilidades com sua extensa familia e grande tribo
que viviam sob as beng¢des de Orunmilé, sendo assim Semiramis
achava justo que ele fosse criado na sua comunidade, pela sua
familia ancestre.

Longas eram as batalhas que teria que travar para
equilibrar suas fungdes diversas de mae, apetebi, rainha e mulher.
Semiramis sabia que no seu caminho ndo havia espago para
desejos individuais, e que sua tranquilidade, alegria e
prosperidade dependia da paciéncia e do entendimento que a
responsabilidade com seu reino era a fonte da sua forga e retidao.
S¢6 Ifa poderia saber se um dia ela viria para ficar definitivamente
junto a seu Babalad; mas o ordculo ndo determinaria seu destino,
ele lhe dava orientagdes para seu bem viver.

Essa ¢ uma das mulheres da minha existéncia, dentro das
lembrangas da minha ancestralidade, revelada a mim em Salvador
no ano de 2017. Quando sonhei ¢ ouvi 0 nome de Semiramis ¢ a
reconheci como a historia que era a minha. If4 se assentou dentro
de mim.*

Informacdes histéricas sobre Semiramis, também conhecida
como Sammu-Ramat’

4 Como historiadora que sou de formagio académica fui buscar referéncias ao
nome Semiramis, que nunca tinha ouvido, e muitas foram as surpresas e
certezas. Os acontecimentos principais dessa rainha poderosa estdo aqui
relatados. Nada € por acaso. O nome Dhu Maradon nao ¢é registrado na historia
oficial a qual temos acesso, mas ele vive em mim como Ogun.

3 O texto produzido tem como principais referéncias: MACKENZIE, Donald
A. The Age of Semiramis. In: MACKENZIE, Donald A. Myths of Babylonia
and Assyria. Carolina do Sul, EUA: Createspace Independent Publishing
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Sammu-Ramat, também conhecida como Semiramis, foi
uma rainha mitologica que, segundo as lendas gregas e persas,
reinou sobre Pérsia, Assiria, Arménia, Arabia, Egito e toda a Asia
por mais de trés décadas®. Foi fundadora da Babilonia e de seus
jardins suspensos; e conta a lenda subiu ao céu transformada em
pomba’.

Como Sammu-Ramat era evidentemente uma princesa
real da Babilonia, parece provavel que seu casamento tenha sido
arranjado com o propdsito de legitimar a sucessdo dos soberanos

Platform, [1915]. cap. XVIIL Disponivel em: https://www.sacred-
texts.com/ane/mba/mba24.htm. Acesso em: 14 set. 2019. O artigo escrito
por Joshua J. Mark no endereco eletronico da Ancient History Encyclopedia,
publicado em 16 set. 2014. Disponivel em:
https://www.ancient.eu/article/743/sammu-ramat-and-semiramis-the-
inspiration-and-the-/. Acesso em: 14 set. 2019.

¢ Esse periodo confunde-se com o reinado de seu esposo e filho. Diversos sdo
os periodos e mitos envolvendo Semiramis pois ela foi imortalizada nas
historias de hebreus, grecos e assirios.

7 A cosmogonia ¢ cosmologia da religido babilénica foram amplamente
influenciadas pelos sumérios e assirios que eram politeistas e acreditavam em
deuses que simbolizavam o Sol e os planetas. Por conta da religido,
demonstravam conhecimento na astronomia. Na base religiosa, o deus Sol era
representado como um soberano déspota € com uma vida farta. Na Babilonia
existia uma grande quantidade de reis divinos, a frente dos quais estava
Marduk. Samas, o deus Sol e da justiga, era o segundo mais importante e esta
representado no Codigo de Hamurabi; e Ishtar, a deusa do amor e da guerra.
Cada deus principal tinha, em uma ou mais cidades da Babilonia, um grande
templo, no qual diariamente se realizavam sacrificios de animais, oferendas e
libagdes. As crengas éticas ¢ morais dos babildnios arrimavam-se na bondade
e na verdade, na lei e na ordem, na justi¢a e na liberdade, na sabedoria e na
aprendizagem, no valor e na lealdade. Os atos imorais ou pouco éticos eram
considerados como uma ofensa aos deuses. Essas religides dialogaram com a
religido egipcia.
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assirios ao trono babilonico. O principio do "direito materno"
sempre foi popular naqueles paises onde a adoragcdo da Grande
Mae foi perpetuada, se ndo oficializada de qualquer forma na
religido doméstica.

Figura 1: Semiramis ou Sammu-Ramat

BERUHMTE FURSTINNEN. 'o‘

Fonte: Culture club/getty images

Foi a unica rainha da Assiria, sendo todos os outros
governantes homens. Foi na época dos reinados de Shamshi-
Adad V, seu esposo, filho do rei Salmanaser III e neto de
Assurbanipal II (reinou entre 823-811 a.C.) e de Adad Nirari III
ou Adadenirari (810-782 a.C.), seu filho, que ela se tornou tao
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famosa que sua memoria persistiu por varias geragdes, sendo
considerada, pelos historiadores gregos, como filha de Derceto®,
deusa dos pombos e peixes de Ascalio’, e cujo nome foi
helenizado como Semiramis.

Donald A. Mackenzie (1915) considera que ela era esposa
de Samsiadade e mae de Adadenirari, e que as inscrigdes que
mencionam Semiramis como esposa do rei tinham um significado
mitologico, como sacerdotes supremos do culto da Grande Mae!.
Ainda de acordo com Mackenzie, a Rainha Sammu-Ramat esta
associada a inovagdes sociais e religiosas. Ela foi a primeira, e,

8 Derceto, também Dérceto, Derketo ou Dércetis, dependendo dos autores
consultados, ¢ uma deusa da mitologia siria, que era representada na forma de
um peixe com cabega, bracos e peito de mulher. Ela era casada com o
deus Hadad. Sua filha Semiramis, seria rainha da Babilonia. As vezes, era
considerada a forma feminina de Dagom, que também aparecia nas
iconografias como meio-peixe, embora sua parte humana, neste caso, fosse
masculina. Pelo que sabemos, apenas esta deusa ¢ Eurinome foram
representadas pelos gregos, entre as deusas femininas, com a mesma
constitui¢do anfibia.

?Ascaldo ou Ascalona éuma cidade do Distrito Sul de Israel, situada ao norte
da Faixa de Gaza na costa mediterranea, a 64 km ao sul de Tel-Aviv. Sua
populacdo era majoritariamente arabe, antes da Guerra arabe-israclense de
1948. O antigo porto maritimo de Ascaldo remonta a Idade do Bronze. Ao
longo de sua histoéria, a cidade foi dominada por uma sucessdo de povos,
incluindo cananeus, filisteus, hurritas, assirios, egipcios, fenicios, persas,
gregos, romanos, mulgumanos entre outros. No século VIII a.C. a cidade foi
controlada pelos assirios e posteriormente pelos egipcios. Ja em 604 a.C. a
Ascaldo foi destruida por Nabucodonosor II, sendo reconstruida oitenta anos
depois. Durante o periodo persa, a cidade pertenceu aos fenicios.

190 termo refere-se ao culto de divindades feminina e seu culto remonta ao
inicio da histéria humana, como pode ser observado nas retratagcdes de Vénus
da Pré-histéria. O culto a deusa ou deusa mae foi observado inicialmente na
Pré-historia (Paleolitico e Neolitico). O culto da Grande Mae foi a religido
popular dos povos indigenas do oeste da Asia, incluindo partes da Asia Menor,
Egito e sul e oeste da Europa.
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de fato, a unica dama real assiria, a ser referida em igualdade de
condi¢des com seu Rei nos documentos oficiais. O deus Nabu'!,
¢ a divindade conhecida por ser a protetora da "vida de
Adadenirari, rei da terra de Ashur, seu senhor, € da vida de
Sammu-Ramat, ela do palacio, sua senhora". Adadenirari tinha
reivindicagdes legitimas ao trono da Babilonia por ser herdeiro de
seus reis, através da sua mae, descendente de Bel-kap-kapu,
antigo rei da Babilonia e bisavd de Hamurabi.

Mackenzie (1915), baseando-se em Herodoto, diz que
Semiramis ocupou o trono por cinco geragdes “[...] Ela levantou
aterros na planicie perto da Babilonia, para controlar o rio
(Eufrates), que, até entdo, costumava transbordar e inundar todo
o pais.” Associa a famosa da rainha as "obras poderosas na Asia",
afirmando que ela foi reputada por alguns como a construtora do
antigo templo de Afrodite no Libano, embora outros o creditaram
a Cinyras ou Deukalion. Vérios lugares levam seu nome e, de
acordo com a antiga tradi¢do arménia, ela foi a fundadora de Van
que anteriormente era chamado de Shamiramagerd. Muitas das
grandes obras no vale Tigre-Eufrates foram creditadas a lendaria
rainha da Babilonia e Assiria.

As expedigOes militares de Semiramis sdo relatadas com
sucesso, exceto sua invasio da India. Ela deve ter sido derrotada
no Punjab. Alguns relatos dizem que depois de sofrer este
desastre, ela morreu ou abdicou do trono em favor de seu filho.

! Nabu € uma divindade da mitologia suméria. O destaque dado a Nabu, o
deus de Borsippa, durante o reinado de Adad-nirari III ¢é altamente
significativo. Ele aparece em seu carater posterior como um deus da cultura e
da sabedoria, o patrono dos escribas e artistas, ¢ o sabio conselheiro das
divindades. Ele simbolizou a vida intelectual do reino do sul, que estava mais
intimamente associada a ética religiosa do que a da Assiria amante da guerra.
Eo filho de Marduk e casado com Tashmetum. E mencionado na Biblia
como Nebo.
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Apropriada pelos cristaos, apds sua morte, ela foi adorada como
uma deusa pomba como "Nossa Senhora das Arvores e Pombas"
em Chipre, cujo santuario no velho Paphos foi fundado, diz
Heroddoto, por colonos finicos de Ascalona. Peixes e pombas eram
sagrados para Derceto (Attar), a deusa em forma de sereia.

Ela foi poderosa o suficiente para ter seu proprio obelisco
inscrito e colocado em destaque na cidade de Ashur. Diz a
inscricdo da Estela: “Estela da Sammu-Ramat, rainha de
Shamshi-Adad, rei do universo, o rei da Assiria, Mae de Adad
Nirari, Rei do Universo, o rei da Assiria, nora de Salmanasar, rei
das quatro regides do mundo”.

Ohun ti a ranti wa laaye (Aquilo que lembramos permanece
Vivo).

Falar de minha ancestral Semiramis ¢ dar Axé a historia
da minha existéncia. Acreditamos que voltamos a vida na mesma
familia, uma familia extensa, uma comunidade de vida como
estabelece as matrizes africanas. Eu sou porque me construo e me
reconhec¢o na minha comunidade, na minha familia ancestral.

Minha vontade de trilhar novos conhecimentos, a
sabedoria que vislumbrava em Ifa e a importancia que assumia o
merindinlogun (jogo de buzios) nas vidas dos iniciados no
Candomblé me levaram, em 2017, a construir um projeto inicial
para o Programa de Pés-graduagao em Difusdo do Conhecimento
(PPGDC/UFBA) com o tema “Ancestralidade, religido Ioruba e
sistemas divinatdrios: produgdo, organizacao e socializacdo dos
conhecimentos nos jogos de blizios!? e no oraculo de If4”, tema

120 jogo de Buzios, como o conhecemos no Brasil, ¢ um oraculo utilizado
pelos Candomblés e matrizes africanas a fim. E regido por Orunmild e Exu,
contém 16, 18 ou 21 Odu, dependendo da nagdo na qual esta sendo utilizado,
e ¢ consultado por Iyalorixas e Babalorixas, autorizadas/os para tal.
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totalmente novo na minha vida de estudos, ja que me dediquei a
estudar histéria agraria brasileira (economia de subsisténcia),
quilombos, educacdo étnico-racial, Historia da Africa e do
Espirito Santo e educagdo ambiental transformadora na minha
trajetoria académica. A partir da minha entrada no programa, e
sob a orienta¢do do Dr. Eduardo David de Oliveira, a tese tomou
corpo ¢ o titulo se configurou como Sistema Filoséfico de Ifa.

Esse livro ¢ a adaptacdo da minha tese de doutorado,
realizei algumas modificacdes para facilitar a leitura do publico
em geral, sem alterar a esséncia da tese.

Aprendemos que nada na vida ¢ por acaso e junto a tudo
isso um encontro cheio de Axé com um Awo, sacerdote iniciado
no culto de If4, que se tornou Babalad Marcio Ogbeate!? Ifairawo
(Marcio Alexandre Martins Gualberto, in memorian), da Rama
Afro-cubana'* , que me apresentou Ifa de forma muito amorosa e
instigante, e foi uma das importantes motivagdes para que eu
escolhesse o doutorado na UFBA.

A escolha do doutorado deveu-se principalmente a
compreensao de que a concep¢ao multirreferencial, polissémica,
polioldgica e pluridimensional da Analise Cognitiva, proposta
pelo programa, me permitiria realizar uma construcao
comunitéria de conhecimentos, um didlogo com referéncias que
rompesse com a universalizacdo eurocéntrica, realizada com
diferentes individuos, teorias, metodologias e comunidades
tradicionais de  Matrizes Africanas, visibilizando e
(re)significando

13 Odu que fala de potencial criativo em viagens e esforcos que estdo por vir.
14 Afilhado de Olud Evandro Luiz de Carvalho (Otura Aird) do IIé Ifa Ni
L’Orun.
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[...] sistemas de estruturagdo do conhecimento e suas
respectivas  linguagens,  arquiteturas  conceituais,
tecnologias e atividades especificas, com o propodsito de
tornar em especificidades em lastros de compreensao mais
ampla deste mesmo conhecimento, com o compromisso de
traduzi-lo, (re)construi-lo e difundi-lo  segundo
perspectivas abertas ao didlogo e a interacdo entre
comunidades vinculadas a esses diferentes sistemas [...]
(Burnham,2012, p. 53).

Com o avanco de conhecimentos sobre o Sistema Ifa, na
humilde busca pela sua imensidao de saberes (tarefa, honra e
prazer para todo uma vida), caminhei no sentido de colocar em
didlogo mais amplo a sabedoria contida em Ifa com a sabedoria
contida no Candomblé, sempre pedindo ago a Orunmila pois nao
sou iniciada no Culto de Ifa.

Aqui fagco uma breve explicagdo para o melhor
entendimento dos leitores sobre o que vamos falar nesse livro,
para auxiliar nos primeiros entendimentos.

Primeiro dizer que o principal material (documento
primario) de referéncia escrito dessa pesquisa, o “Corpus
Literario de Ifd”!°, ¢ descrito em diversas publicagdes,
principalmente estrangeiras, € nem sempre com essa titulagao. O
corpus literario de IfiA consiste em 256 partes (odus'®)

15 Recebemos diversos textos e traduzimos o texto de Solagbade Poopola para
consulta mais cotidiana.

16 Odus sdo os “pilares sobre os quais se ergue a monumental cultura
denominada Ifa. [...] mais que um signo, cada odu ¢ a expressdao de uma energia
de grande intensidade” (Lopes, 2020, p. 85).
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subdivididos em versos chamados Ese!’, ndo havendo niimero
exato desses porque eles estdo constantemente sendo atualizados
nas leituras de seus signos, seus Odus, aumentando
exponencialmente. E um texto repleto de significagdes, pois reuni
Itas'® (narrativas, relatos, depoimentos), orikis (rezas,
homenagens e honras a Orixds e antepassados), ebds, ou seja, essa
sabedoria vém na forma de textos poéticos, que a partir da
interpretagdo dos oraculos de Ifa pelos Babalads tornam-se
sabedoria ancestral.

Nos textos de Ifa, uma variedade consideravel de formas
de linguagem se apresenta — ha a linguagem narrativa direta,
intervengdes poéticas em que a metafora e a alegoria tomam as

17 Os Ese, que sdo considerados uma das parte mais importante da divinagio
de Ifa, sdo cantados por esses sacerdotes em linguagem poética. Esses versos
refletem a historia, a linguagem, as crencas, a visdo de mundo dos iorubés e as
questdes sociais contemporaneas. “Agora devemos prestar atengdo a segunda
categoria do corpo literario de Ifa, o ese ifa. Como ja indicamos cada Odu
inclui um numero especificado de ese. Embora os Odu sejam importantes para
os propositos da adivinhacdo de Ifa, os ese constituem o corpo central das
cangdes do corpo literario de Ifa. Ao mesmo tempo, esses sdo muito
importantes para fins de adivinhacao de IFA porque os anuincios e previsoes
do sacerdote de IFA baseiam-se no conteido desses ese ifa, a parte central e
mais importante do sistema divinatorio da Ifa. Ese ese tem uma maneira em
que a poesia predomina. Os poemas de ese ifa t€ém tamanhos diferentes alguns
sdo pequenos e consistem apenas de quatro versos, enquanto outros atingem
seiscentos versos. Os extensos poemas de Ifa, que sdo tdo apreciados pelos
sacerdotes, sdo chamados de ifa nlaanla. O ese ifa curto ou longo, usa recursos
poéticos muito interessantes, por exemplo, personificagdo, jogo de palavras e
repeticdo” (Abimbola, 1969, p. 39).

18 “A palavra nagd itan designa ndo s6 qualquer tipo de conto, mas também
essencialmente os itan atowddowo, historias de tempos imemoriais, mitos,
recitacdes, transmitidos oralmente de uma geracdo a outra, particularmente
pelos babalawo, sacerdotes do oraculo Ifa. Os itan-Ifa estdo compreendidos
nos duzentos e cinquenta e seis “volumes” ou signos chamados Odu, divididos
em “capitulos” denominados ése” (Santos, 2017, p. 57).
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rédeas, bem como momentos matematicos, de listagens, no caso,
as listas de itens necessarios para o nosso ritual sagrado de
agradecimento (ebods). Nos poemas (Ese), vemos uma série de
histérias, com parabolas para as mais variadas situacdes e
comportamentos, tendo como personagens Orixas, antepassados,
seres humanos, animais, vegetais, objetos inanimados. Essas
histérias sdo do inicio dos tempos, da génese, quando a
humanidade se formou, e moldam até hoje nossas vidas. Na
consulta ao ordculo de Ifa, osodus que aparecem trazem
informacgdes personais, falam muito do que aconteceu na vida do
consulente e quais historias e desafios, novos ou repetidos, devem
ser tratados para obter o melhor resultado possivel naquela
situagdo. Existe a perspectiva que no instante que o odu surge em
uma consulta de Ifa, o consulente estd ligado a cada uma das
pessoas que um dia retiraram aquele odu, incluindo aquela que o
retirou por primeiro. A divinacao de If4 ¢ dada pela sabedoria (por
isso um Babalaé e uma Iyanifa estudam entre 10 e 30 anos para
praticar a divinagdo), por estudos elaborados em temas como a
linguistica, a matematica, os costumes, por isso nao se trabalha
com a visdo de destino, passa longe do fatalismo. Na base da ideia
da consulta, bem como da pratica de agdes rituais que recolocam
o equilibrio na vida do consulente, estd a no¢do de que se pode
fazer algo para mudar uma situagdo, a ideia de que ela nao ¢
inevitavel.

Os 256 Odus (“caminhos™’ de If4) formam “capitulos”
no Corpus Literdrio (Sagrado) de Ifa, e ai se encontra o
patrimonio cultural dos iorubas. Os Odu possuem uma hierarquia
dada por 16 (MEJI/Olodu) principais ¢ 240 (Omo Odus)

19 Sd0 diversas as tentativas de definir Odu, gerando milhares de significados.
Para nds, cada Odu é um filosofo que traz centenas de ensinamentos e, por
isso, o Corpus de Ifa é infindavel na sua sabedoria.
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resultantes da combinacdo dos 16 Meji. Existem diversas
versoes/tradugdes para o “Corpus Literdrio (Sagrado) de Ifa”,
sendo os mais conhecidos citados nas referéncias bibliograficas
como Wande Abimbola, Willian Bascon, Solagbade Poopola, Mr.
Cromwell Osamaro, Afolabi Epega, Philip Neimark, Adesoji
Ademola, entre tantos. Essas varias versoes sdao resultados de
séculos de informagdes orais que atravessaram o Atlantico na
Diaspora Negra, e cada uma delas busca apresentar a sabedoria
de Olodumare (o Deus todo poderoso e unico dos iorubas),
reunida em Ifa, revelada por Orunmild (Orixa da sabedoria), e
concretizada na nossa vida por Exu.

O Culto de Ifa, assim como as religides de matrizes
africanas nas Américas (principalmente no Brasil e em Cuba), ¢
um complexo religioso composto por Ramas (no Brasil
denominadas Afro-cubanas, Nigerianas ¢ Benin); uma pratica
ancestral espiritual e ¢ética advinda do que denominamos
“Religiao Tradicional Africana”, ou seja, as tradi¢des religiosas
originarias da Africa (no Brasil com relevancia para as areas da
Africa Ocidental, no Golfo do Benin e Camardes, Nigéria, Benin
e Togo; e o territdrio Bantu, hoje Angola e Congo).

O Culto de Ifa ¢ para cultuar o Orixa Orunmilé e realizar
iniciacdo para ele. Os Candomblés, a Regla de Ocha cubana, e as
demais religides das matrizes africanas na Diaspora ndo tem o
habito de iniciarem e cultuarem Orunmila, com raras excegoes,
como os outros Orixas. O Culto de If4 esta intrinsicamente ligado
a divinagao oracular, ao Oraculo de Ifa (nas formas de Opele - o
rosario de Ifa, os Ikin — sementes, e Ibos, objetos, raizes, 0ssos
que jogados possibilitam o desenho e a leitura dos Odus) que ¢é
consultado para todas as decisdes e problemas importantes dos
iorubas. Os Babalads — Pais do Segredo — e as lyanifas, sdo
homens e mulheres iniciados para Orunmila e por ele, somente
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ele, autorizados a leitura do Oraculo, caracterizando uma leitura
individual ou coletiva com prescri¢des de ebos.

Cada um dos 256 odus tem sua assinatura divinatoria
especifica, que ¢ determinada pelo Babalad, na sua leitura a partir
da “caida”?’ das castanhas sagradas (as nozes da palma tem suas
cascas cortadas ao meio) do rosario chamado Opelé If4 e dos Ikin.
O conhecimento do Babalad nao esté escrito no papel (apesar de
todas as modernidades oferecidas hoje, inclusive nas midias), mas
sim, na sua propria memoria, assim como a sabedoria contida nos
256 Odus, sendo seu aprendizado longo e constante.

[...] o babaldwo, assim como todas as outras classes de

explicacdes e justificativas de ambos os intelectuais
yorubanos e africanos em geral, deve ser visto como dono
de uma memoria prodigiosa, bem como de uma técnica de
preservar a memoria, capacidade essa que alimenta por
toda vida. Foi isso que fez com que outro pensador da
Africa moderna, o senegalés Hampaté Ba afirmasse Na
Aﬁica, quando morre um velho, ¢ como uma biblioteca
que se perde em incéndio. Se isso € verdade, para qualquer
velho africano, torna-se mais verdade ainda no caso
especifico dos babalawos yorubanos que, realmente, se
véem obrigados a decorar, durante seu longo aprendizado,
diversos textos que abrangem mitos, lendas, cantigas,
féormulas de manipulacdo de plantas e outros produtos para
fins farmacéuticos, além da historia da fundagdo das
principais institui¢des do povo yorubano. Por isso que
Ortnmila, o orix4 inventor do sistema oracular de Ifa é

20 A caida é a agdo do langamento feito pelo sacerdote do objeto divinatdrio.
Da maneira como cair esses objetos, as castanhas por exemplo, para cima ou
para baixo, uma leitura sera feita e resultara no desenho (simbolo) de um Odu
€ assim sucessivamente.
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conhecido e descrito como: “Akéré £ int §’6gbon, opitan
Ife”, o que quer dizer literalmente: Dono da sabedoria,
detentor-mor da historia que escolheu como moradia a
cidade de 1lé-1f&€ (Ayoh’Omidire, 2005, p.52-53).

A iniciagdo de homens e mulheres no Culto de Ifa se da
de forma diferente nas Ramas (Afro-cubana, Nigeriana, Benin) e
no interior delas. Na maior parte das Ramas Afro-cubanas as
mulheres ndo sdo autorizadas, e, portanto, ndo iniciadas, a fazer a
leitura do Oréculo para consulentes, ou seja, ndo hé a figura de
Iyanifés, e sim das Apetebis?! . Temos muitas lados, tanto para os
que fazem como para os que ndo iniciam mulheres para o cargo
maximo do culto. As pessoas que se detem nessa questao, e falam
da impossibilidade das mulheres nessa posi¢do, tem a
preocupacao de utilizar varios Odu (Irete-Meji, Odi-Meji, Osa-
Meji, Irete-Ogbe, Irete-Owonrin, Oxe-Yeku) para demarcar que
essa nao ¢ uma questdo de género, e sim de tradicao religiosa
fundamentada nos versos de Ifad. Ninguém podera
ser legitimamente considerado babalad, mesmo tendo sido
submetido integralmente ao processo iniciatico se, ao fim deste
processo, ndo for simbolicamente levado diante do Igbadu, € isso
ndo seria permitido as mulheres. (Martins, 2016, p. 60, grifo
nosso). Pelo outro lado, na defesa da iniciagdo das lyanifas,
também sdo utilizados Odu (algumas vezes até os mesmos citados
acima) para dizer que a capacidade de uma mulher em aprender
os ritos necessarios a divinagdo podem a tornar uma Iyaninfa. As

2I' As Apetebis sdo consideradas esposas de Orunmila; a esposa do Babalawo
também € uma Apetebi, tenha conhecimento ou nédo da filosofia de Ifa. A
Apetebi cuida da Egbe, zela pelos assentamentos, pelos objetos usados pelos
Babalaos, pelas comidas oferecidas a Orunmila e pelas oferendas oferecidas as
diversas entidades da ritualistica de Ifa, ou seja, sem elas o culto ndo pode ser
feito (Martins, 2012, p.50).
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questdes principais dessas posi¢des diferenciadas estao ligadas ao
acesso ao Igbadu?? (a cabaga da existéncia), a Orunmila e ao culto
das Geledes?®, e/ou Iyami Oxoronga.

Nao poderiamos aqui deixar de citar essa questdo
colocada ao Culto de Ifa, e que tem ganhado vulto com a
expansdo do Culto no Brasil, pelas questdes de genero que nos
assolam. Considero que cada Egbe tem e honra suas tradigdes e
hierarquias na ancestralidade africana, sendo assim, independente

22 No Igbadu (uma cuia com dois lados representando o Orun e 0 Ayé e que
foi utilizada por Odudua na criacdo do Ay€) estdo contidas por representacao
todas as energias do universo, os 16 Odu-Ifa principais e o axé de todos os
Orixas. Desta forma, somente um grande sdbio poderia ter livre acesso a
tamanho poder, pessoas com alto grau de iniciacdo. Quatro pequenas cabagas
contendo misteriosas substancias estdo dispostas dentro da grande cabaga
do Igbadu, representando, cada uma, os quatro cantos do mundo (os quatro
pontos cardeais); os quatro elementos, fogo, ar, 4gua e terra; a cabaga
contendo Efun (pd branco); a que contém osun (p6 vermelho); a que contém
op6d negro do carvdo vegetal (substituido, em alguns casos pelo pd
azul udji), e, a que esta cheia de terra/lama.

23 A palavra Gelédé designa ao mesmo tempo um orixd, uma corporagdo de
seres espirituais, o conjunto dos ancestrais femininos da humanidade, o culto
a estes ancestrais e sua instituigdo, Egbé Gélédé. Todos os ancestrais
femininos, as Iyagba ou Iyami, tém sua institui¢do em sociedades como Egbé
Eleye, Egbé Ogboni e Egbé Géledé, consideradas secretas pelo fato de os seus
conhecimentos serem transmitidos apenas a iniciados. A Sociedade Geledé,
integrada por homens e mulheres, cultua as Tyagba, também chamadas Tyami,
que simbolizam aspectos coletivos do poder ancestral feminino. Tem por
finalidade propiciar a expressdo de poderes misticos femininos, favorecer a
fertilidade e a fecundidade, reiterar normas sociais de conduta e atrair o axé. E
dirigida pelas erelt, mulheres detentoras dos segredos e poderes de Iyami, cuja
boa vontade deve ser cultivada por ser essencial a continuidade da vida e da
sociedade. GELEDE. Disponivel em: https://oduduwa.com.br/?cont=templo-
gelede. Acesso em: 30 abr. 2020.
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de titulos, as mulheres devem ser consideradas e honradas pois
delas dependem o equilibrio do Ayé.

Verger (1965) cita um verso Yoruba:
O ni gbogbo ohun ti enia ba n se (Em tudo que fazemos)

Ti ko ba fi ti obinrin kun un (Se ndo garantimos o lugar da
mulher)

O ni ko le seese... (Nada vai funcionar)

O ni ki won o maa fi iba fun obinrin (Devemos reconhecer o
poder das mulheres)

O ni ti won ba ti fi iba fun obinrin (Quando reconhecermos o
poder das mulheres)

lle aye yio maa toro (O mundo vai ser pacifico)

Cabe ressaltar que as questdes de género sao um desafio
imposto a Africa pos colonizagdo europeia, ou seja, elas ndo estao
na génese do Sistema Ifa e nem do culto a Orunmila.

[...] O fato fundamental de que as relagdes sociais iorubas
originarias sdo baseadas na senioridade [...]
concomitantemente, a tese do livro desafia a ideia de que
a categorizacdo de género € natural e universal a condi¢ao
humana. Eu mostrei que género ndo ¢ ontoldgico ao ethos
ioruba, e assim, a presenca de construcdes de género
identificaveis na linguagem, na historia, e nas instituigdes
sociais, sdo, na melhor das hipoteses, evidéncias de
mudangas sociais recentes, e, na pior das hipoteses,
confirmacao de uma imposi¢ao estrangeira. O ponto mais
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importante ¢ que o sistema baseado na senioridade nao
chama a atenc¢do para a anatomia ou genitalia como os
sistemas de género fazem. A senioridade privilegia as
relagdes sociais ao invés do tipo de corpo. Portanto, um
sistema baseado na senioridade ¢ fluido e mais igualitario,
dado que cada pessoa na sociedade pode ser mais nova, ou
mais velha em interagdes, dependendo da situacdo.
Senioridade, diferente de género, ¢ relacional e fala ao
ethos coletivo, ao invés da identidade individual. Desse
modo, concluo que a atual suposi¢do de género e o
tendente dominio masculino na interpretagdo de
institui¢des, praticas sociais ¢ valores iorubas enddgenos
representam uma mudanga epistemologica afastada do
sistema baseado na senioridade (Oy&wumi, 2018).%*

Seguindo ainda de bracos dados com Oyéwumi (2018)
que argumenta que o género nao tem sido uma categoria
problematizada nos escritos académicos sobre o papel das
mulheres no Culto de Ifa, porque essa categoria ¢ utilizada como
algo dado, natural e que integra nosso conhecimento e cultura,
defendo minha postura de ndo dialogar sobre esse desafio
moderno colocado ao Culto, na premissa de um mundo
essencialmente masculino, advindo do dominio do patriarcado.
Ao mesmo tempo sei da necessidade do desenvolvimento, em
outros locus, desses estudos devido a presenga incontestavel do
machismo nas relagdes atuais nos territérios de matrizes

%4Tradugdo realizada por Aline Matos da Rocha, como parte da dissertacdo de
mestrado em Filosofia intitulada “A corporal(idade) discursiva a sombra da
hierarquia e do poder: uma relagdo entre Oyéwumi e Foucault” defendida na
Universidade  Federal de Goias, em 2018. Disponivel em:
https://goo.gl/kE6MuQ. Acesso em: 14 set. 2020.
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africanas, e espero que aqui encontremos alguns principios para
o combate a essa violéncia que assola as mulheres negras.

Nas abordagens filosoficas que segui, a equidade entre
homens e mulheres ¢ uma premissa basica para a manifestagao da
sabedoria de Ifa, e faz parte do conjunto de leituras criticas as
tradugdes contemporaneas e questionamentos a utilizagdo de
conceitos  eurocéntricos para  explicar  culturas nao
eurocéntricas®. “J4 que a sociedade ioruba primordial era
baseada na senioridade e ndo em género, a questdo da mulher ¢
uma premissa invalida para iniciar a andlise de suas instituigdes
sociais. E nitido que as institui¢des sociais evoluem, mas a
pesquisa deve levar em conta a historia” (Oyéwumi, 2018).

Quando me refiro a If4 como sistema filosofico, o faco
porque o vejo como aquele que mantém, preserva e cria um
conjunto de saberes e praticas, do povo ioruba, que resulta em sua
visdo de mundo. Ele trata dos grandes temas filoséficos: a vida, a
morte, a origem, o destino, o poder, a justi¢a, o mal, a existéncia
(Iwd), a partir de uma mesma estrutura narrativa - o corpus do Ifa,
neste caso.

O objetivo € pensar o Sistema Ifd como um sistema
filosofico, onde as leituras, consultas, didlogos, andlises e
interpretagdes do seu Corpus Literdrio devem concorrer para a
nossa melhor capacitagdo frente aos desafios cotidianos do

25 Um dos grandes desafios para estudiosos de Africa ¢ a historiografia que
temos acesso. E necessario extremo cuidado em identificar a autoria dos textos,
onde e como foram produzidos. A questido dos conceitos é também um desafio
constante no didlogo com a academia, porque o0s conceitos
ocidentais/eurocéntricos na sua universalidade dicotdmica ndo ddo conta da
diversidade cultural da vida africana. Seguimos no desafio de romper com os
grilhdes epistemoldgicos e (re)produzir conceitos que dialoguem com a
diversidade.
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Racismo para que tenhamos uma experiéncia existencial em
equilibrio. A filosofia de If4 ¢ producdo de sentido para nossas
vidas, assim como o restaurar cotidiano de nosso equilibrio e
preservagdo, de nossa forga/energia vital, de nosso Axé pela
(re)infusdo/(re)construcio/(re)expansio do Iwa Pelé? no seio de
nossas comunidades.

fwa, iwa 1a fi wa o Twa,
Ire gbogbo ta a ni

Ta a niwa

Ire onire ni

fwa, iwa 1’a a wa o Iwa.

X], p. 397-399).

O conhecimento de Ifa foi preservado dentro das
comunidades iorubanas e tem sido transmitido entre os sacerdotes
de Ifa na Africa e na Diaspora Negra?’. Sob a influéncia colonial

%6 Consideramos que nossa vivéncia estd  alicercada em

conceitos/ferramentas/tecnologias que concorrem para o nosso Bem-Viver,
nosso pertencimento e sentido coletivo, e entre esses 0s principais sdo
Ancestralidade, Equilibrio, Paciéncia, Iwa Pelé (Bom carater), Iwa Rere (Boa
ética).

7 Tomaremos aqui o conceito de Diaspora Negra, reconhecendo-a como uma
ocorréncia dramatica e historica para os africanos, mas que nos proporcionou
milhares de perspectivas de enfrentamento a escraviddo, tendo referéncia
autores como Roger Bastide, Paul Gilroy, Boaventura Santos, Stuart Hall,
Kabenguele Munanga, Eduardo Oliveira, entre outros. Vivemos a
ancestralidade da Diaspora Negra, a reinven¢do e ressignificagdo de nossas
matrizes africanas, para enfrentarmos nossa exclusao e genocidio. Nunca como
vitimas e muito menos carrascos.
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e pressoes religiosas externas, crengas e praticas tradicionais
foram objeto de crescente intolerancia, ndo sendo diferente com
Ifa. Os sacerdotes de Ifa, a maioria dos quais sd3o ancidos em
Africa (cenario que vem se modificando nos ultimos 10 anos),
tém meios muito modestos de manter a tradi¢do e transmitir seus
conhecimentos complexos, e temem pela sua sucessio em Africa
e em outros lugares. No Brasil e em Cuba temos testemunhado
um renascimento de Ifa nos ultimos 15 anos, mas falaremos disso
no capitulo 4.

[...] Ainda assim, africanos e africanas souberam trazer
para ca aquilo que era inerente a sua pratica social,
cotidiana e, a0 mesmo tempo, estrutural. Trouxeram para
ci uma Africa comunitarial Uma pratica social
comunitaria baseada na oralidade, na importincia da
palavra, na comunicagdo, nas relagdes, articuladas sempre
em rituais sociais, religiosos, sempre coletivos, que
atualizaram o conhecimento dos antepassados para
responder aos desafios da sua contemporaneidade, ou seja,
da sua realidade imediata. [...] (Oliveira, 2020, p.5).

A lista da UNESCO que escolhe os Patrimonios Imateriais
da Humanidade proclamou em 2005 e inscreveu em 2008 o
Sistema Divinatorio de Ifa (UNESCO, 2006). O Regulamento da
Declaragao dos patrimdénios da UNESCO tem seis requisitos
obrigatorios a saber: valor excepcional como obras-primas do
génio criativo humano; fazer parte da tradicao cultural ou historia
cultural da regido em questdo; ser uma acdo que afirma a
identidade cultural da comunidade em questdo; possuir
exceléncia na aplicagdo de habilidades e qualidades técnicas;
constituir testemunho tnico de uma tradi¢ao cultural viva; estar
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ameacado de desaparecimento por falta de meios de salvaguarda
ou por processos acelerados de transformagao.

Segundo ainda a UNESCO (2006) o sistema de
adivinhagdo, para n6s divinacdo, de Ifa usa um grande corpo de
textos e formulas matematicas e ¢ praticado em comunidades
iorubas e na didspora africana das Américas e no Caribe. O
Sistema If4 refere-se ao carater mitico envolvendo Ifad e
Orunmila, que os yorubas consideram como a divindade da
sabedoria e do desenvolvimento intelectual. Ao contrario de
outras formas de adivinhacdo na regido que recorrem a um meio
espiritual (possessdao), a adivinha¢do em Ifa nao depende dos
poderes proféticos de uma pessoa, mas de um sistema de
desenhos que sdo interpretados por um sacerdote, o Babalao,
literalmente "o pai do segredo". O sistema de adivinhacdo de Ifa
¢ aplicado sempre que uma decisdao individual ou coletiva
importante deve ser tomada.

Esse reconhecimento de Ifa pela UNESCO deveria bastar
para justificar qualquer pesquisa que se interesse pelo seu estudo,
mas o racismo religioso e a capitalizagdo selvagem do acervo
divinatorio de Ifa dificultam o avango ndo s6 do estudo, mas,
principalmente, da socializacdo desse conhecimento. A
circulagcdo de obras, teses, livros, artigos sobre o conhecimento
primordial dos iorubas ¢ pouca, com barreiras como a lingua e o
preco das obras de referéncia. Autores fundamentais como
Abimbola, Poopola, Epega, Bascon, Asante, Mazama, Maupoil,
e estamos citando sé alguns dos estrangeiros, sao de dificilimo
acesso e precos exorbitantes.
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Nas ultimas décadas no Brasil, os negros®® (pessoas de
ascendéncia africana) tem se organizado para re-visitar e re-
aprender sobre suas raizes africanas, principalmente através de
demandas de combate ao Racismo na educagdo, principalmente
formal.

Assim, podemos considerar que o colonialismo empregou
ao longo do tempo investimentos na formacao dos seres.
Esse padriao, que podemos problematizar como uma
espécie de educagdo a servico da dominagdo forjou
imagindrios, repertorios, subjetividades e manteve o
ser/saber sobre o regime discursivo da politica colonial.
Assim, esse padrdo formativo de atos contrarios a
diversidade, ¢ também contrario a vida e por isso produtor
de injustigas cognitivas/sociais. Nesse sentido, o combate
e a transgressdo as obras e efeitos do
colonialismo/colonialidade sdo demandas de carater
educativo enquanto pratica de liberdade (Freire, 1996),
pois tém como emergéncia o reposicionamento dos seres
diante a tragédia colonial. Nessa perspectiva, destaca-se a
necessidade de uma agenda politica que denuncie os
vinculos e impactos da colonialidade na educacdo e
proponha formas de transgressdo a esse modelo [...]
(Rufino, 2019, p. 264-265).

Hé4 também organizagdo de militantes em entidades,
partidos politicos, organizagdes ndo-governamentais, para buscar
cada vez maior participacao politica, transformando suas pautas

28 Esse ¢ um conceito utilizado pela academia e pelos Movimentos Negros para
reunir os dois quesitos raciais (COR) do IBGE colocado nos seus censos
demograficos, pretos e pardos. Sobre esse tema recomendo a leitura Oliveira;
Porcaro; Aratjo, 1981.
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e tematicas em politicas publicas, combatendo a exclusao
histérica a que foram submetidos, € com o intuito de provocar
transformagoes sociais que os incluam como cidadaos, de fato e
de direitos.

Com relagao a cultura ioruba, uma das grandes influéncias
no Brasil, Toyin Falola e Ann Genova (2005, p. 1) comentam que

Os iorubas desempenharam um papel importante na
formacio da historia e cultura da Africa Ocidental e do
mundo inteiro. Como atores proeminentes no comeércio
pré-colonial e mna politica regional, os yorubas
estabeleceram uma presenga duradoura. Hoje, a cultura
ioruba representa um exemplo importante da influéncia
africana no Novo Mundo. Assim como o mundo
cosmogonico grego, o mundo cultural ioruba ¢
intrincadamente padronizado e ordenado baseado no
sistema de crencas "entre o poder das Orixas e as estruturas
sociopoliticas.

Parte importante dessas acgdes estdo nos sistemas
educacionais como a criacao de disciplinas no ensino superior de
Historia e Geografia da Africa, literaturas africanas, a aprovacio
da Lei n° 10639/2003 (Brasil, 2003) que se propoe a inclusdo da
tematica das Relacdes Etnico-raciais (combate ao racismo) e os
contetdos de Historia da Africa e Historia e Cultura Afro-
brasileira em toda a rede de educacao no Brasil. Mesmo com todo
racismos que estrutura nossa educagdo, temos cada vez mais
produzido, academicamente e na educagdo popular, sobre as
tematicas que dizem respeito a nossa ancestralidade africana, e
esse estudo ¢ para caber aqui. A Lei de Cotas de 2012 (Brasil,
2012), que dispde sobre o ingresso nas universidades federais e
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nas instituigoes federais de ensino técnico de nivel médio e da
outras providéncias, ¢ uma das politicas publicas de Acgdes
Afirmativas brasileira, e tem inclusive avancado para outros
locais como os servigos publicos estaduais e municipais. Sem luta
jamais, porque o racismo ¢ estruturante no Brasil; mas, cada vez
mais, nossas batalhas cotidianas nos permitem aprender como
resistir ao sistema racista e suas agoes de exclusao.

Desde a chegada de estudantes africanos nos anos 1980
pelos convénios feitos pelo governo brasileiro com paises
africanos, passando pela estreitamento dos acordos de cooperacao
econdmica e relagdes internacionais com a criagdo da
Comunidade de Paises de Lingua Portuguesa (CPLP), por
exemplo, o governo brasileiro se aproximou do continente com a
missdo de didlogo e ajuda impactado, também, com o
desenvolvimento da Africa, o acelerado ritmo do processo de
urbanizacdo, a riqueza do continente em termos de recursos
naturais e estratégicos e os processos de autonomia politica,
cultural e econdmica que revela a necessidade dos africanos em
assumir o controle de seu proprio destino.

De maneira geral, as pessoas de ascendéncia africana na
Diaspora, seja no Caribe, nas Américas do Sul, Central e do
Norte, no Oceano Indico, no Oriente Médio, no Sul da Asia e no
Pacifico Sul atribuem cada vez mais importancia aos lagos que as
unem a Africa e a diaspora africana mundial. Ndo ha mais como
ignorar a presenca € o papel que essas populagdes
desempenharam na constru¢ao dos paises em que vivem. Muito
menos deixar de conhecer e reconhecer a influéncia da cultura
trazida pelos seus antepassados nos séculos de trafico de africanos
escravizados. Os territérios diaspéricos estdo impregnados da
cultura ancestral africana.
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Esse livro tem como objeto de estudo Ifa como um sistema
filoso6fico, tomado como um corpo de sabedoria ancestral,
paradigma cognitivo anterior a antiguidade classica greco-
romana, que reune e organiza os conhecimentos tradicionais
iorubas. Busco sentir e viver esse amalgama que se traduz na
soma desses sistemas; revelando a integragdo das sabedorias
iorubanas da Diaspora Brasileira nos territorios negros africanos.

O objetivo ¢ contextualizar Ifa como um Sistema
Filos6fico, como uma matriz civilizatoria iorubana, que
ressignificada e reificada na Didspora, promove uma visdao de
mundo que rompe com a ‘“universalidade cientifica” da
civilizagdo ocidental e promove novas maneiras “universais” de
combatermos o Racismo e o genocidio epistémico, memorial,
simbélico e fisico do povo negro fora da Africa e, principalmente,
nas Américas, nos territorios que receberam povos
iorubanos/nagd. Nossa vontade ¢ dar visibilidade e (re)difundir o
conhecimento de Ifa na constituicdo filosdéfica dos candomblés
brasileiros, com énfase na nacdo ioruba/Ketu/Nag6. Ifa sempre
com uma atitude responsiva e responsavel.

A comunidade liturgica nagd (o egbé), o “terreiro de
candomblé” € a organizagdo responsavel por um tipo de
visibilidade, portanto, por aquilo que transforma em
existéncia um suposto inexistente ou algo socialmente
conotado como de fraca intensidade existencial. Essa
comunidade, que inaugura uma experiéncia inédita no
interior de um ordenamento social hegemdnico, implica
um tipo novo de subjetiva¢do em que ocupam um primeiro
plano a experiéncia simbolica do mundo, o primado
ritmico do existir, o poder afetivo das palavras e agoes, a
poténcia de realizagdo das coisas, as relagoes
interpessoais, concreta, a educac¢do para a boa vida e
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para a boa morte, o paradigma comunitdrio, a alegria
frente ao real e o reconhecimento do aqui e agora da
existéncia. Este ultimo trago deixa manifesto
principalmente, que essa subjetividade ndo tem no pescoco
a corda teologica, nem os pés fincados na presuncdo da
eternidade (Sodré, 2017, p. 100).

Ifa ¢ um Sistema Axiolédgico, filosofico, integrativo e
complexo que denominamos Ipile Agbari Imo?, uma sabedoria
nomade onde podemos apreender valores ¢éticos, morais,
tradi¢des, cultura, matematica, medicina, biologia, fisica,
convivéncia familiar, entre muitas outras coisas. Entender Ifa
como um sistema Ipile Agbari Imo implica em mergulhar em seus
textos orais e escritos, estudando seu corpo literario composto por
256 Odus que se multiplicam em combinagdes infinitas de
ensinamentos traduzidos nos itans, ese e orikis. Tarefa para
muitas vidas ancestres e futuras, pois como diz Baba Ifayomi
Adeléna Sangowalé Isola (2021)%°

O Ifa ndo pode ser um conhecimento estagnado. Ou algo
que a gente reproduz ao pé da letra e sai ditando - isso ndo
¢ Ifa. Ifa ndo € isso que estabelece das leituras que fazemos
ou daquilo que ¢ oriundo de um texto origindrio tal ou qual
lugar. Ifa € acesso, tdo somente. Este acesso primordial
ndo esta escrito, ele € dntico. E por mais que possamos
escrever livros, detalhar isso ou aquilo, nada disso
dimensiona a altura do que ¢ o Ifa e seu proprio alcance.

29 A base do conhecimento das tradi¢des iorubas.
30 Dito em conversa com a autora no WhatsApp.
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A certeza de que Ifd nos acompanha pelos séculos, ndo
nos impde a pretensdo e arrogancia de querer conhecé-lo em
apenas uma existéncia; a multiplicidade da sabedoria de Ifa e a
infinidade de leituras feitas pelos seus Babalads e Yaninfas nos
leva a humildade e o reconhecimento de que s6 Orunmila detém
o conhecimento de If4 na sua totalidade.

Ifa e os Candomblés®! sdo dois sistemas miticos que
descortinam a nossa existéncia como um todo integrado. A
cosmovisdo africana se reifica nesses sistemas com o advento da
ancestralidade, é a cultura africana reinventada e revivida na
diaspora, nos nossos candomblés. A ancestralidade aqui ¢ tomada
como uma epistemologia, que nos permite conhecer e interpretar
nossos territorios-negros-afroamerindios e, logo

[...] a ancestralidade torna-se o signo da resisténcia
afrodescendente. Protagoniza a construgdo historico-
cultural do negro no Brasil ¢ gesta, ademais, um novo
projeto socio-politico fundamentado nos principios da
inclusdo social, no respeito as diferencas, na convivéncia
sustentavel do Homem com o Meio-Ambiente, no
respeito a4 experiéncia dos mais velhos, na
complementacdo dos géneros, na diversidade, na
resolugdo dos conflitos, na vida comunitaria entre outros.
Tributaria da experiéncia tradicional africana, a
ancestralidade converte-se em categoria analitica para
interpretar as varias esferas da vida do negro brasileiro
Retro-alimentada pela tradi¢do, ela ¢ um signo que
perpassa as manifestagcdes culturais dos negros no Brasil,

31 ' Usaremos candomblés no plural porque no Brasil possuimos diversas na¢des
sob essa designacdo, mas que mantém suas especificidades e qualificagdes
como a Nacao Ketu/loruba, Bantu/Angola, Jeje, Fon, Minas, Egungun, entre
outras.
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esparramando sua dindmica para qualquer grupo racial que
queira assumir os valores africanos. Passa, assim, a
configurar-se como uma epistemologia que permite
engendrar estruturas sociais capazes de confrontar o modo
Unico de organizar a vida e a produ¢do no mundo
contemporaneo (Oliveira, 2009, p.3-4)

Nossa iniciacdo nos concebe como sujeitos pertencentes a
uma cultura ética na sua vivéncia de integragdo, acolhimento,
diversidade. Cultura, ancestralidade, filosofia, tradi¢do, ética,
estética, religiosidade, forca vital para nds iniciados no
Candomblé ndo sdo apenas conceitos; nossos fundamentos sio
praticas cotidianas e por isso ndo nos aprisionam em caixas
estéreis; por serem vivos se atualizam, se materializam na nossa
resisténcia em nos mantermos vivos pelos infindaveis tempos. S6
quem vive o que fala perpetua sua ancestralidade.

A filosofia de Ortnmila-Ifdi é o eixo estruturador e
estruturante da civilizagdo Yoruba, contudo a base
fundamental se localiza no principio originario da
ancestralidade, portanto ao questionar sobre por qual
angulo de visdo se deve posicionar para conhecer,
entender e descrever esta cultura, buscamos como suporte
a reflexdo em um provérbio Yoruba que diz: “somente nos
tornamos verdadeiramente quem somos ao lancgar nossos
olhares sobre os ombros daqueles que chegaram antes de
noés. Lembrar daqueles que vieram antes de nds ¢ uma
obrigacdo sagrada”. Em sintese, a ancestralidade ¢ um dos
aspectos e o pilar central da tradi¢ao filosofica e religiosa
da cultura Yoruba (Silva, 2015, p.45).
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Falo entdo a partir de um complexo cultural denominado
no Brasil de Nagd, Ketu ou lorubé, que tem sua Arkhé’’ na
Nigéria e no Benin e que reune diversas nagdes, incluindo as
genericamente chamadas de Jeje.

Arkhé ¢ o que propriamente se transmite. Nao se trata do
nostalgico antigo, nem de qualquer apelo substancialista
ao primal, mas daquilo que se subtrai as tentativas
puramente racionais de apreensdo, enquanto algo de
fundamental de que ndo se recorda, que falta, mas que se
simboliza no culto aos principios cosmologicos (os orixas,
as divindades) e aos ancestrais que fazem apelo aos
principios inaugurais. Em termos mais concretos, a
memoria da Arkhé consiste em um repertdrio cultural de
invocagoes, saudagdes, cantigas, dangas, comidas, lendas,
parabolas e simbolos cosmolégicos que se transmite
iniciaticamente no quadro litargico do terreiro e, no
ambito da sociedade global, expande-se nas descri¢des e
nas interpretacdes escritas ou livrescas. De tudo isso, parte
uma enunciacdo de cunho inequivocamente politico e
plural, que deveria repercutir junto a consciéncia atenta ao
que se pode existencialmente experimentar em nossa
modernidade tardia (Sodr¢, 2006, p. 13).

Essa cosmovisdo iorubana se organizou no Brasil de
maneira a salvaguardar a continuidade da Arkhé em territdrios
que pudessem garanti-la agora restaurada e amalgamada a
sentidos locais. Nossa Egbé (comunidade de terreiro) € nosso

32Aqui utilizado como Sodré (2019, p. 89) “[...] é termo grego a ser por nds
acentuado tanto no sentido de “origem” como no sentido (aristotélico) de
“principio material” das coisas.

57



territorio negro africano diaspdrico afetivo, de memoria viva, que
nos acolhe num lago familiar ancestral de pertencimento
existencial.

Impregnada por uma atmosfera afetiva estruturante, a
memoria incide principalmente sobre um modo de ser e de
pensar afetado pela territorializagdo que, no caso dos
nagds, dd margem a vinculos comunitarios particulares: ¢
0 egbé ou comunidade litargica, ou seja, um local que
contrai, por metafora espacial, o solo mitico da origem e o
faz equivaler-se a uma parte do territério historico da
didspora, intensificando ritualmente as crengas € o
pensamento proprios.[...] o lugar aberto a um largo
espectro afetivo, “um espago vivo, um espago concreto
qualitativa, emocionalmente e passionalmente
falando™**(Sodr¢, 2019, p. 92).

Cabe aqui registrar que além de uma pesquisa documental
e bibliografica, realizei observagdes participantes e entrevistei
Babalads e sacerdotes do Candomblé, principalmente** nos
estados da Bahia e do Rio de Janeiro. Essa delimitacdo geografica
se deve a fatores como: acesso a informagao oral de sacerdotes,
tanto do candomblé quanto do culto de Ifa; facilidade de

33 A frase entre aspas refere-se a uma citacdo feita pelo autor de SAYAD, A.
Le retour, élément constitutif de la condition de I’immigré. Migrations et
société, v.10, n. 57, p. 9-45, 1988.

34 Realizei algumas pontuais observagdes e entrevistas em Salvador, Rio de
Janeiro, Sao Paulo, Parana e Espirito Santo.
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locomocao e viabilidade financeira para realizagdo das
atividades.*”

A minha condic¢ao pessoal de iniciada no Candombl¢ de
Ketu*® como Ekedi de Oxala, em 2015, me coloca ciente da
responsabilidade, sensibilidade, e amorosidade necessarias no
trato desse objeto, considerando que a utilizagdo dos diversos
textos de Ifa, oral ou escrito, das tradi¢des afro-cubanas e
nigerianas contemplardo conjuncgdes e comparagdes no intuito
de qualificar, (re)significar, e (re)socializar conhecimentos que
corroborem com a importancia fundante dos territorios negros
africanos na diaspora como locais indispensaveis ao bem viver
da populagdo negra afrodiaspérica, fortalecendo-nos na
necessidade de viver afrorreferenciadamente devido a
persisténcia do Racismo, pois:

Os rituais (iniciaticos) contribuem para uma
reorganizacdo da humanidade dos seres, manipulando
simbolos em um contexto carregado de estimulos
intelectuais e sensoriais, redirecionando sua atengdo
para uma nova experiéncia. Ensinam, ainda, a
necessidade de reordenagdo do comportamento segundo
as exigéncias deste novo contexto, conduzindo o
individuo a reorganizar seu mundo e sua pratica de
acordo com os novos cenarios construidos (Rabelo apud
Santos, 1998). Apds a iniciagdo, o(a) nedfito(a) adquire

3% Essa pesquisa ndo tem nenhum apoio dos 6rgdos de fomento € o doutorado
foi realizado com o apoio da Universidade Federal do Espirito Santo que
liberou a docente com seus vencimentos.

36 O Candomblé Ketu faz parte da tradi¢do Iorub4 e é um dos mais conhecidos
no Brasil. Fundado primeiramente na Bahia por mulheres africanas negras
escravizadas, princesas e rainhas, que resistiram e preservaram na oralidade e
matriarcado a cultura ioruba.
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uma nova identidade, para a qual “os processos sociais
implicados na formacao e conservacgao da identidade sdo
determinados pela estrutura social”. (Berger &
Luckmann, 1976: 228). Sem duavida, esta nova
identidade estd estruturada numa logica afro-brasileira
de costumes ¢ habitos africanos trazidos nos coragoes e
na memoria dos africanos e africanas que chegaram ao
Brasil, ontem e hoje (Botelho, 2005, p.51).

Os ultimos 25 anos tem sido duros e criminosos com 0s
povos e as comunidades tradicionais de Matriz Africana’’ no
Brasil. Além do genocidio impingido a juventude negra das
periferias, o Racismo Religioso tem matado e destruido muitos
terreiros e casas de Orixas.

Quando usamos o termo Racismo Religioso, estamos
falando especificamente de Povos ¢ Comunidades de
Matrizes Africanas; de territorios, comunidades, familias
(sejam de Orixa ou carnais), que sofrem todo o tipo de
violéncia por sua religido estar associada a “coisa de
preto” (Araujo, 2018, p.56).

37 Povos e comunidades tradicionais de matriz africana sdo definidos como
grupos que se organizam a partir dos valores civilizatorios e da cosmovisao
trazidos para o pais por africanos para cé transladados durante o sistema
escravista, o que possibilitou um continuo civilizatorio africano no Brasil,
constituindo territorios proprios caracterizados pela vivéncia comunitaria, pelo
acolhimento e pela prestagdo de servigos a comunidade. (PNDSPCMA, 2015)
Um povo em luta desde a didspora e a escravidao; um povo com uma cultura
de origem identificavel cronologica e geograficamente e, cuja trajetoria,
incluindo perdas e desaparecimentos tanto quanto resisténcia e renovagao,
preserva, inventa e reinventa a tradicdo, sua fonte de saber e de identidade
(SEPPIR,2016).
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O trabalho Mapeando o Axé — Pesquisa Socioeconomica
e Cultural das Comunidades Tradicionais de Terreiro
(2010/2011)  levantamento  pioneiro de  informacgdes
socioecondmicas e culturais citado no Plano Nacional de
Desenvolvimento Sustentdvel de Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana (DSPCMA, 2015) informa que
72% das liderangas tradicionais de matriz africana se
autodeclararam negras e 55,6% sao mulheres, o que reafirma a
matripotencia das mulheres negras nas comunidades tradicionais
de matriz africana no Brasil. Essas mesmas mulheres negras sao
as que mais sofrem vulnerabilidades sociais como a violéncia
doméstica, os baixos salarios e indices de escolarizagdo, e sao as
principais vitimas dos ataques aos territorios®® tradicionais de
matriz africana.

38 Territorios proprios caracterizados pela vivéncia comunitéria, pelo

acolhimento e pela prestacao de servigos a comunidade. Dialogamos também
com as considera¢des de SANTOS sobre territério’ “A categoria analitica € o
territério usado pelos homens, tal qual ele &, isto é, o espago vivido pelo
homem [...]” (Santos, 2003b, p. 311) para o autor, aparece como uma categoria
de andlise se comportando como o “fundamento do trabalho, lugar de
residéncia, das trocas materiais e espirituais e do exercicio da vida (Santos,
2002, p. 14). O territério ndo se apresenta como forma definitiva e organizada
do espago, porém, ha sinais que permitem acreditar que o territorio
corresponde ao palco onde se realizam as atividades criadas a partir da heranga
cultural do povo que o ocupa; ¢ também uma fragdo do espago local articulada
ao mundial. E indispensavel insistir na necessidade de conhecimento
sistematico da realidade, mediante o tratamento analitico desse seu aspecto
fundamental que ¢ o territorio (o territorio usado, o uso do territdrio). Ao
entender o territorio enquanto apropriacdo social (politica, econdmica e
cultural) um salto qualitativo foi dado, tanto no que se refere as escalas quanto
as fungdes que cada recorte territorial admite.
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Ainda segunda a pesquisa Mapeando o Ax¢, os territorios
tradicionais de matriz africana mantém intensa relagdo
com a comunidade do seu entorno, como ¢é possivel
verificar pelos seguintes resultados da pesquisa: 81,6% das
casas desenvolvem atividades comunitarias, sendo que,
desse total, 60,5% desenvolvem reunides comunitarias
frequentes e 10,7% oferecem cursos profissionalizantes.
Acdes no dominio da saude e da assisténcia social sao
desenvolvidas, respectivamente, em 17,3% e 18,7% das
casas de matriz africana. Destas, 95% distribuem
alimentos e 47% fazem-no diariamente. Esses dados
confirmam o potencial desses espagos para promogao da
saude, da educagdo, da cultura e da seguranga alimentar.
(PNDSPCMA, 2015, p.3)

O potencial desses territorios que mantem viva a
populagdo negra no mais amplo entendimento do termo, ou seja,
valorizando sua ancestralidade ¢ (re)estabelecendo e
(re)significando os vinculos identitarios entre a Africa e o Brasil,
estdo sendo acometidos por violéncias materiais e espirituais
diérias.

E necessario que possamos garantir os direitos basicos de
saude, moradia, educagdo, alimentagdo, mas ¢ imprescindivel que
essa populacdo tenha o reconhecimento da sociedade brasileira
pela sua importante contribuicdo na construcdo desse pais, na
cultura e tecnologias herdadas de Africa. O combate ao racismo
¢ fundamental para a construcao e efetivagdo de uma sociedade
democratica. Combater o racismo significa entre outras coisas
valorizar o legado ancestral africano que massivamente se
(re)produz em praticas orais nas diversas e originais formas de
iniciacdo seja no Candomblé, seja na capoeira, seja no Hip Hop,
ou em qualquer territorio de matriz africana.
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O Sistema Ifa ¢ a base estruturante e organizacional dos
modos de viver que constituem as tradi¢cdes iorubanas e tem na
sua tessitura nos Ese, na narracdo poética de Itds®*® (Mitos*"),
Korin- canticos, Orikis*! — poemas de louvacdo, rezas, e
Ebods/oferendas sacralizadas. Como afirma Abimbola (1976) Ifa
¢ um sistema perfeito em si mesmo no qual vocé sempre pode
encontrar tudo o que os iorubas valorizam de seus ancestrais, dos
tempos antigos e de toda gama de experiéncias pessoais.

Nosso objetivo € que a parte comum, ou seja, publica
desse conhecimento seja acessivel e utilizado por todas e todos
que se interessem pela cultura ioruba ou facam parte dos cultos
Lesse Orixa*?. Nosso desejo ¢ que If4 tomado como um Sistema
Filosofico Torubano, possa ser utilizado como uma das teorias
epistemologicas africanas que produza novas formas de gingar
com o cotidiano da vida e nos garantir o Bem Viver.

39 “Qs itan s3o narrados para ensinamentos, tanto nos quartos de consulta de
terreiros de candomblé, quanto nas rodas dos mais-velhos ¢ também na
contagdo de historias entre os afro-descendentes, com objetivos didatico-
pedagogicos”. —Ruy Povoas. Em média temos seis para cada um dos 256 Odus
0 que nos resulta em pelo menos 4096 narrativas de ensinamentos contidos em
Ifa. Voltaremos a expandir estes saberes no capitulo 2.

40 Optamos aqui, pela desqualificacdio que o conceito de Mito tem na
perspectiva da filosofia ocidental, ndo o usar e sim usar sempre o conceito de
Itd, que pra nds tem significagdo mais ampla na narrativa de historias, tradigdes
e costumes que compde a cultura iorubana.

4 Em alguns casos pode ser também definido como Expressio, frase ou titulo
de louvor, que visa a enaltecer algo ou alguém por seus poderes ¢ qualidades.
4 Lessé Orixa, expressio ioruba que se traduz como “Nos pés do Santo”, é
tomado aqui com os cultos de matrizes africanas praticados na diaspora negra,
compreendendo a partir do fazer do Candomblé no Brasil ao “Lucumi-Osha”
cubano espraiados em outros paises latino-americanos, caribenhos € mesmo
nos EUA e no continente europeu, que utilizam em sua maioria sistemas
divinatdrios como o merindinlogun: jogo de buzios.
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Importante aqui ressaltar, que falaremos sobre os
conhecimentos gerais e comunitarios, dispostos nos textos de Ifa
e de acesso a leigos e iniciados. Necessaria tal explicacao para
que ndo se pense que adentraremos o campo religioso de
Babalads/Yaninfas, sacerdotes iniciados pelo Culto de Ifa. A
palavra, o conhecimento trazido pela leitura dessas pessoas
iniciadas, num tempo médio de 10 anos no culto de Ifa, ¢ repleta
de Ax¢; ¢ a sabedoria de Ifa transmitida por Orunmila e revelada
por Exu; € a divinagao de preditos de Ifa que nos proporcionarao
os caminhos para o equilibrio vibrante do nosso bem viver. Para
o povo do Lesse Orixa nada substitui a palavra/conhecimento de
Ifa revelados nos oraculos sejam eles o Opelé/Rosario de Ifa ou o
Tabuleiro de If4 através dos ikins.

Uma inquietagdo me tomou com relagdo a utilizagdo da
lingua ioruba devido a minha falta de especializagdo com a parte
ortografica e fonética. O meu trato com a lingua vem da utilizagao
nas cerimonias e cotidiano do Candomblé e das leituras realizadas
para consecucao da minha tese de doutorado e outros estudos.

Sofremos com a “culturalizacao” que as linguas africanas
sofreram, incluso o ioruba, assim também como os diversos
“escritos” que nos chegam por traducdo, na sua maioria na lingua
inglesa e espanhola.

E a mais principal dessa "conquista" dos latentes
dispositivos criticos africanos veio por meio do colapso
das linguas africanas em face do inglés e do francés - as
duas linguas coloniais dominantes que "... exerceu tanta
pressdo sobre nossa experiéncia e nossa consciéncia de
que ndo ¢ exagero dizer que todas as formas de expressao
africana moderna foram massivamente condicionadas por
ela" (Irele, 1991:58) (Fashina, 2009, p. 9).
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Optei por um método que ndo me imobilizasse e
interferisse nas minhas reflexdes e escrita; assim fiz a opcao de
usar o ioruba (em escrita nativa), assim como o espanhol, em
textos e paragrafos transcritos, como em palavras e termos que
ndo possuam tradugdo para o portugués, nomes de divindades,
artefatos e lugares. Vocés verao as grafias Orunmild e Orumila,
assim também como Odus e Odu, espalhadas no texto, e isso nao
interfere na compreensdao dele. Também mantive o iorubd em
ocasides que senti a necessidade de afirmar e marcar nossa
origem africana. Em algumas dessas passagens, quando achei que
facilitaria o entendimento do leitor, fiz a tradugdo para o
portugués entre parénteses, ou com nota de pé de pagina, quando
demandava uma explicagdo mais elaborada.

O meu desejo sincero € que esse texto seja utilizado pela
maior parte do nosso povo nos diversos territdrios tradicionais e
negro-africanos para a interpretacdo complexa que fazemos das
nossas vivéncias, por isso, a escrita ¢ pedagogicamente simples e
utiliza o portugués na maior parte do texto. Como dizia um amigo
mestre: “Se sua avo ler seu texto ela entendera? Se sua resposta
for ndo, pense se vale a pena escrever.”

Nosso objetivo € socializar o conhecimento tradicional de
Ifa sem analisa-lo a exaustdo, visto que o conjunto desse
conhecimento € vastissimo € se renova nos nossos cotidianos,
junto as comunidades® e territorios tradicionais de matriz

43 0 entendimento sobre o viver em comunidade implica testemunhar a cultura
em que vivemos e problematizar as diversas formas como as pessoas estdo
construindo os seus vinculos. Problematizar “se faz politica ao promover
deslocamentos, inventar novos problemas, construir entre os sujeitos
implicagdes que apontem para outros mundos possiveis, dada a producdo de
desejo imanente ao coletivo: desejo de transformacdo ndo apenas das
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africana e da diaspora. Acreditarmos que essas comunidades e
territorios tem como sua base principal de conhecimento (Ipile
Agbari imo), sua matriz civilizatoria, o manancial de
conhecimentos existente nos ensinamentos de Ifa, ¢, infelizmente,
muitos deles foram perdidos ou subtraidos com o
desaparecimento/silenciamento dos Babalads/Awos no Brasil,
principalmente entre o inicio do século XX e a década de 1970 do
mesmo século.

Entendemos que a difusdo desses conhecimentos
colaborard para o fortalecimento dos saberes ancestrais nas
comunidades dos cultos Less¢ Orixa ampliando nossa capacidade
de existir e resistir ao avango do Racismo, do Racismo Religioso
e da capitalizacao eurocentrada da nossa maneira de viver.

No capitulo 1 trabalhamos a fundamentacdo teodrico-
metodologica com definicdo dos principais conceitos utilizados e
a revisdo bibliografica necessaria. Fizemos a op¢ao de explicar
alguns conceitos contidos nesta introdugdo no capitulo 1 para que
ndo houvesse a necessidade de diversas e grandes citacdes de pé
de pagina.

Meu exercicio foi trabalhar como Tehuti** na busca da
liberdade e andlise critica das obras e autores que dialogassem
comigo e Ifd na fundamentagdo tedrico-metodologica sabendo

condigdes fisicas do ambiente, geralmente perversas e indignas em varios
aspectos, mas também desejo de criar novas normas de (con)viver, formas
mais abertas, artisticas" (Rocha & Kastrup, 2008, p.100). [...]¢€ tecer entre os
seus membros uma rede de responsabilidades éticas e, portanto, de
compromissos a longo prazo" (Bauman, 2003, p.67).

44 Kampbell (2020) diz “Parte do motivo pelo qual Tehuti é um passaro (ibis),
€ porque os passaros estdo livres de restrigoes a Terra fisica. Eles estdo além
do tangivel que pode ser tocado. Essa ¢ uma metafora da verdadeira sabedoria,
livre de restri¢des as "referéncias" do homem eurocéntrico.”
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como a liberdade exige responsabilidade para sua efetivagao. O
didlogo se deu com as mais diversas fontes e tanto textos escritos
como textos orais, modelagens computacionais, jogos
divinatorios, entrevistas e conversas ao pé do ouvido foram
consideradas com a mesma qualidade e dignidade. Assinalar aqui
a dificuldade em conseguir, ou mesmo adquirir, livros e textos
fundamentais esgotados e em grande parte escritos no inglés,
francés ou espanhol. Agradecer aos Babalads, que nos socorreram
em muitas horas, e se dispuseram a nos conceder entrevistas que
se perpetuam em conversas de amorosidade e conhecimento.
Gratiddo aos amigos que garimparam junto os tesouros
procurados. Um Axé especial a Ricardo Araujo, meu primo
amado e parceiro de todo uma existéncia, que fez as tradugdes em
inglés resultando em mais de 1800 paginas traduzidas. Foi nessa
acdo conjunta, solidaria e amorosa que esse texto se construiu.
Modupé (gratidao).

A liberdade me fez sulear® ¢ a filosofia da ancestralidade
me (re)localizou com os conhecimentos e sabedorias africanas.

O inicio do xiré tedrico-metodolégico pediu agd e a
bengdo a Exu que conduziu a tradicdo afrocentrada construida
por Boukman Dutty (Cécile Fatiman), Du Bois e Cheikh Anta
Diop e a sabedoria de Orunmila incorporada em Théophile
Obenga e Wande Abimbola; dangou com a referéncia
paradigmatica oguniana da Afrocentricidade de Asante e Baba
Adailton Moreira; a beleza Nkosiana forjada no mais forte ferro
de Wanderson Flor do Nascimento segurou a roda; seguiu firme
na flecha certeira da interdisciplinaridade de Van Sertima e da

4 Ter seu olhar existencial a partir do Sul rompendo a hegemonia norte-
eurocéntrica. Sulear pensamentos e praticas ¢ uma perspectiva que se anuncia
no pensamento freireano para fortalecer a constru¢ao de praticas educativas
emancipatorias.
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¢tica de Mogobe Ramose ¢ a fartura prodigiosa de Mestre Didi,
Roger Bastide e Renato SANTOS JUNIOR; curou-nos no Omolu
incorporado na oralidade ancestre e virtuosa de Hampaté B4 ;
Sophie Bosédé Oluwolé revolveu a lama sagrada de Nana como
sacerdotisa de uma linguagem afrocentrada; o bailado doce e
poderoso de Oxum se transduziu na filosofia de Anin Urasse,
enquanto Oba se mostrou cada vez mais na firmeza geledé de
Oyéronké Oyéwumi; os ventos de Oya fizeram bailar mulheres
referéncias como Beatriz Nascimento, Lélia Gonzales e Sueli
Carneiro; a dona das 4guas, a mae da vida, Yemonja embalou o
marejar abundante de Iya Beata de Yemonja, Lydia Cabrera e
Ronilda Iyakemi Ribeiro; os machados de Xang6 reluzem no
filosofar de Mée Stela de Oxodssi, BABA Ifayomi Adélona
Sangowalé Isola, Pierre Verger, Nei Lopes, Pai Aderbal de Sango
e Muniz Sodré; cobrindo a roda o Ala de Oxala preservou nossa
ancestralidade nos pacos amorosos de Luis Rufino, Luiz Antonio
Simas, Dejair Dionisio, Juana Alben dos Santos, Adilson Martins,
e meu orientador Eduardo Davi de Oliveira. Falei o inicio, porque
toda vez que essa roda gira, que a espiral exulica movimenta o
Ax¢, mais pessoas entraram na danga epistemologica, com
metodologias e métodos plurais incluindo uma vasta
intelectualidade que realizou suas pesquisas a partir de estudos
Africana®® propondo novas formas de articular o conhecimento e
produzir mudancas positivas e afirmativas na vida cotidiana.

O capitulo 2 ¢ a fundamentacdo e a caracterizacao do
estudo de IfA como um sistema Filosofico, cosmoldgico,
complexo e base cultural das matrizes africanas ioruba,

46 “Derivado do plural em latim, refere-se a tudo aquilo que diz respeito ao
conjunto formado pela Africa e sua didspora. [...] refere-se aos povos
afrodescendentes em todo o mundo e a metodologia multidisciplinar,
interdisciplinar e transdisciplinar dos estudos no campo.” (Nascimento, 2009,
p-33).
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explicitando de maneira mais elaborada o que estamos
consideramos como um sistema Ipile Agbari Imo. Falaremos das
diversas perspectivas sobre Ifa, como os diversos autores
estrangeiros e nacionais o definiram, assim como os elementos
que o constitui Odus, Ese e Itas. Junto a isso caracterizaremos o
Culto de If4, considerando suas tradi¢cdes expressas nas agdes de
Babalawos e Iyaninfas, e os jogos divinatorios iorubanos do
Opele Ifa e do Opon Ifa.

O capitulo 3 ¢ dedicado a honrar Orunmild e Esu, os
senhores da sabedoria e comunicagdo. Estaremos com Orunmila
e Exu falando dos caminhos do saber e viver, com esses Orixas
que transformam a ancestralidade do saber em conhecimento para
a interpretacdo divinatoria de Ifa, concedendo a Babalaos,
Babalorixas e Iyalorixas as informacdes necessarias para que a
busca do equilibrio pessoal e coletivo possa ser feito.

O capitulo 4 intitulado “Caminhos que levam a Ifa”,
constituira a localizacdo de nosso trabalho em terras africanas e
nos territdrios que estamos considerando quando falamos das
tradi¢des ancestrais iorubas. E mnossa inten¢do expandir o
territorio iorubano para regidoes que sofreram a influéncia desse
arcabouco cultural, assim como para as regides que O
influenciaram. Nossa viagem transitard pelo Kemet, na Historia
do Egito na sua acepcdo afrocentrada e na relagdo com a
civilizagdo ioruba; passeando pelas encruzilhadas das culturas
Mesopotamicas, Mulgumanas, Tuaregues, até aportar na costa
atlantica na regido da Yorubalandia, sua expansdo, reinados e
decadéncia, chegando aos territorios da diaspora.

O Capitulo 5 denominado “If4, o Culto de If4, Babalads e
a interagao com as matrizes africanas no Brasil”, nos localiza na
Diaspora Africana, principalmente no Brasil, onde historicizamos
a presenca dos Babalads no Brasil. As ramas afro-cubanas e
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nigerianas, serdo abordadas em sua diversidade e no
restabelecimento do culto a partir da década de 1970, com a vinda
de cubanos e africanos para o Brasil através de intercambios
académicos e religiosos, € a historica ligagdo dos Babaladés com
os Candomblés, em especial na Nacao Ketu.

Buscaremos construir as correlagdes entre os fundamentos
de Ifa e a tradi¢ao do Candomblé¢, assim como a importancia dos
oraculos divinatorios para as praticas e agdes dos terreiros,
iniciados e adeptos da religiosidade de Matriz Africana.

O capitulo 6 ¢ o caminho onde refletiremos junto a alguns
Odus de Ifa, nos seus versos e Itds temas como ética,
prosperidade, harmonia, ancestralidade. Ele pretende ser
caminho, na minha humilde ideia, para que a sabedoria de Ifa
incorporada em Orunmild e revelado por Exu se faca proficua e
energizante para as comunidades de Matrizes Africanas. A
sabedoria, o conhecimento s6 se tornam vivos quando
incorporamos nas nossas agdes diarias, quando nos permitem
solucdes para problemas e desafios cotidianos colocados aos
territorios de Matrizes Africanas. E a abertura iniciatica para a
vida e a sabedoria que precisamos (re) construir cotidianamente.

Que Orunmilé nos permita partilhar de seu conhecimento
e que Exu nos conceda a honra de difundi-lo junto aos nossos.

Iboru, Iboya, Ibosheshe. Ogbo a to Ire 0. Ashe To Iban
Exu.
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_ IFA, OGBON, IMQ ATI AWQON IMQRAN
(IFA, SABEDORIA, CONHECIMENTO E CONCEITOS)

A consulta feita por Semiramis aos Babalads que
compunham a rama de Dhu Maradon indicou que ela deveria
confiar na gestdo que fazia frente a Babilonia enquanto esperava
seu filho chegar a maior idade, mantendo siléncio para a execugao
de seus planos e para evitar os confrontos com aqueles que
buscavam deslegitimar seus direitos frente ao governo.

Seu Odu Obara Meji*’ lhe garantia sucesso e
prosperidade. Ifa nesse Odu prevé o prodigio da cura e das
solugdes para os problemas mais complexos, fala também da
importancia daquilo que se fala, o provérbio “Tua lingua ¢ teu
ledo; se deixar, ela te devora” deve ser um lema para os que tem
esse Odu.

47 Informagdo oral coletada em Dionisio, Dejair. Babalao Aikulola Esuynka
OgunKola Ostinlaio,

Signo de energia masculino, filho de Olofin e de Anaxé. Seu nome significa
“Dois reis”. Neste odu nasceram as riquezas, as joias e as criangas (falei sobre
a conexao dele com Oshé). Também foi através deste odu que os egba fora a
terra dos kongos para adquirirem conhecimentos sobre bruxarias praticadas
com o0s espiritos.

Também foi neste odu que as mulheres aprenderam a fazer sexo oral; nele se
pune as mulheres adtlteras com a morte; aqui o gato serviu a Orunmila e a
Obatald, e os mestres e as técnicas de ensino nasceram nele, também. A pessoa
sob esse signo, tem vicios sexuais e relativos a essa pratica, além de dizer que
0 que ndo faz em casa com o conjuge, faz na rua com o amante. E um odu que
fala todo o bem e todo o mal do mundo, além de ter sido neste caminho que,
pela primeira vez, o espirito de um morto utilizou o corpo de um vivo para
manifestar-se e praticar a caridade.
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Semiramis jamais deixou de cumprir suas obrigagdes e
oferecer os ebos prescritos pelo oraculo de Ifa. Semiramis seguia
a filosofia de Ifa sem que houvesse qualquer confronto com suas
tradi¢Oes culturais assirias, pois, eram tradicdes complementares
que preconizavam a necessidade do equilibrio para o bem viver.
Ela era uma mulher das aguas, nascida de Derceto.

Sua capacidade estrategista a levou a um casamento real
quando ela sugeriu ao Rei uma nova maneira de guerrear que o
levou a vitéria e ao amor por ela; sua inteligéncia em pensar
novos destinos prosperos para sua regido lhe arrecadou apoios
importantes entre a realeza e seus suditos.

Semiramis era 4vida por conhecimentos e se dedicava ao
estudo de Ifa e aos diversos documentos que lhe chegavam do
Egito, da Assiria, da Babilonia, da Grécia, entre outros. Ela agora
se concentrava na constru¢do de projetos que regulassem as
cheias dos rios e assim dinamizassem a producdo agricola e o
fornecimento de 4gua para a populacao. A constru¢do dos jardins
de grandes proporg¢des com terragos que sustentariam uma
floresta ¢ um sistema de irrigagdo subindo as encostas dele,
ajudavam no aperfeicoamento das técnicas necessarias para as
grandes obras dos rios Tigre e Eufrates. Muito valioso foi o
contato e didlogo de seus construtores com os construtores
egipcios, a troca e cooperagdo de técnicas construtivas em Kemet
lhe garantiam deslocamento constante para o Saara. A
matematica e a logica contida em Ifa, esse sistema complexo e de
uma simplicidade tinica que lhe proporcionava conhecimentos
diversos, faziam com que ela acompanhasse todo o processo
construtivo em seu reino.

Ela pensava na complexidade de sua vida, nos diversos
papéis que desempenhava, na equidade que precisava manter
entre todas as suas fungdes para que seu filho, herdeiro do grande
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Império Assirio, continuasse a se orgulhar de seu legado. Ifa era
seu aprendizado constante, seu esteio espiritual; os conselhos de
Ifa sempre lhe proporcionavam novos conhecimentos, € assim era
para todas e todos que soubessem ler, ouvir e sentir If4 em sua
enorme sabedoria.

Diz Ifa. Ohun ti a ranti wa laaye (Aquilo que lembramos
permanece vivo.) Ese do Odu Obara Meji (Epega,
Neimark,1994)

Okanmbi era um dos filhos de Olofin. Ele era o herdeiro
primeiro ao trono de seu pai. Quando Olofin, seu pai, estava vivo,
Olofin era um Oba com muitos recursos. Olofin era o regente de
Olodumare na terra. Ele era dono de tudo na terra. Quando Olofin
se juntou aos seus ancestrais, Okanmbi havia viajado para longe
de Ile-Ife na ocasido. Antes que ele retornasse, no entanto, seus
irmaos e irmas conspiraram contra ele e dividiram tudo que
pertencia a seu pai por tras de suas costas, sem deixar nada para
ele. Quando ele retornou, muitas pessoas esperavam por uma
disputa. Eles se juntaram a seus irmaos contra ele. Eles pensaram
que sem nada em seu nome, ele se enfraqueceria
consideravelmente quando finalmente assumisse o trono de seu
pai. Seus irmaos se tornaram Oba em todas as outras cidades e
vilas ao redor de Ile-Ife.

Em vez de procurar briga, ele optou por abordar os Awo
para consultar Ifd. O que poderia ele fazer para conquistar
respeito no papel do proximo Olofin sem nada em seu nome,
exceto o titulo? Seria ele capaz de superar a conspiracdo das
pessoas? A vida seria interessante para ele como fora para seu
pai? Ele seria maior que seus irmdos que eram Oba nas areas
vizinhas? Ele seria capaz de manter a todos sob seu controle?
Essas e outras perguntas agitavam sua mente antes de ir consultar
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Ifa. Ele queria ter certeza de que valia a pena ascender ao trono
apos ter sido usurpado por seus irmaos.

Os Awo garantiram que ele teria sucesso. Ele foi orientado
a seguir em frente e dar continuidade ao processo de ser
empossado como o Olofin. Foi dito a ele que ele era o herdeiro
do mundo e que ele seria maior que todos os seus irmaos juntos.
Ele foi orientado a oferecer ebd, alimentar Ifa e Exu Odara. Ele
obedeceu. Pouco tempo depois, ele foi empossado como o novo
Olofin.

Logo depois da posse, ele convocou todos os seus irmaos
e exigiu sua parte nos pertences do pai. Ele foi informado de que
ndo havia restado nada. Exu Odara, porém, tornou-se humano e
lembrou a todos que eles nao haviam dado a terra a ninguém. Os
irmaos pensaram que ndo havia muito que uma pessoa pudesse
fazer sobre a terra, exceto cultiva-la. Todos decidiram dar a terra
a Olofin. Exu Odara implorou a Olofin que aceitasse a terra de
boa-fé. Olofin aceitou. Todos os irmaos ficaram felizes e todos
partiram para seus destinos. Assim que partiram, Exu Odara disse
a Olofin que ele havia recebido o bem mais valioso. Ele disse a
Olofin que a implicacdo disso era que todos os seus irmaos eram
meros inquilinos de suas terras. Exu Odara pediu a Olofin que
comecasse a exigir o pagamento do aluguel imediatamente.

Cerca de uma semana depois desse encontro, Okanmbi
enviou seus mensageiros a todos os seus irmaos para levar a
noticia que eles eram inquilinos em suas terras € que deveriam
pagar aluguel anualmente. Foi quando eles perceberam que
inadvertidamente haviam tornado Okanmbi o herdeiro do mundo
todo. Eles entenderam que qualquer coisa que pusessem sobre as
terras pertenceria ao dono das terras. Desde aquele dia, todos
comegaram a pagar aluguel pelas terras de Okanmbi. Aqueles que
ndo podiam pagar devolveram parte dos bens que ele havia
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herdado. Isso incluia coroas, joias, constru¢des, produtos
agricolas, tecidos e outras coisas essenciais a vida. Foi assim que
Okanmbi se tornou o maior Oba de todas as geracdes. E foi um
Okanmbi cheio de gratiddo que louvou seus Awo, Ifa e
Olodumare.

If4 orienta a pessoa para quem esse Odu ¢ revelado a
oferecer eb6é de modo que aqueles que estejam apaixonados por
ela ndo a abandonem ou se virem contra ela. No mesmo sentido,
Ifa orienta a pessoa para quem esse Odu ¢ revelado a oferecer ebo
de modo que seu conjuge ou outras pessoas ndo a abandonem no
momento de maior necessidade. Ifa, porém, garante a pessoa para
quem esse Odu ¢ revelado que todos os que a abandonaram estao
voltando para abragéd-la. Ifa diz que todos aqueles que
abandonarem a pessoa para quem esse Odu ¢ revelado deverdo
voltar e servi-la. Ifa orienta a pessoa a nao guardar rancor,
impaciéncia nem desejo de vinganca. Ela herdard o mundo.

Nesse Ese podemos falar de bom carater, de gratidao, de
lealdade, de paciéncia, de trabalho reconhecido. Nele tomamos
conhecimento das tradicoes de heranga, sucessdo real,
importancia e valor da terra, sua utilizagdo, como torna-la
rentavel com outras atividades que nao s6 a agricola, ou seja,
inovagdes na apropriacdo da terra como valor imobilidrio e
propriedade real.*® Esse Ese como todos os outros ese dos Odu de
If4 sdo complexos e falam de diversos temas.

Os Ese sao poemas que compode os Odu. Eles tem estrutura
propria e seu conteudo, geralmente, esta ligado ao tema ou ao
Orixa ligado a um Odu especifico. Os Odu sao textos e contextos
que ajudam a categorizar os poemas, os Ese de Ifa. “O odu ¢ uma
plataforma epistémica que congrega filosofia, historia, geografia,

48 Nota nossa.
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literatura, medicina e opera inter e transdiciplinarmente desde a
gestagdo deste conhecimento, como afirmam o proprio Wande
Abimbola e o chief Iyemi Elebuibon em suas publicagdes.”
(Santos, 2018, p. 168)

Abimbola (1996), Babalad e cientista reconhecido
mundialmente, estudou profundamente os textos orais de Ifa e
propds uma estrutura’ como também o estudo da linguagem e das
diversas formas de estilo ai presentes como a repeticdo (para ele
o estilo mais importante podendo ser estrutural, tematica, linear,
Iéxica e silabica, aliteracdo e assonancia), a palavra cantada,
personificacdo, metafora, paralelismo e onomatopéia. A maneira
como ele detalhou os Ese, na nossa opinido, facilitou o
entendimento semidtico dos poemas.

[...Jcada Odu contém muitos poemas conhecido pelos
Yoruba como Ese. Alguns destes poemas sio longos
equanto que outros s3o muito curtos, mas, sendo longos ou
curtos, existe uma sequéncia légica na organizagdo, nos
elementos de cada poema de Ifa. Este arranjo sequencial
dos elementos € o que “eu” denomino “estrutura”.

Cada poema de Ifa tem um maximo de oito ¢ um minimo
de quatro partes estruturais. Os poemas que tém quatro
partes sdo geralmente curtos e esteriotipados. Eles sdo
denominados pelos sacerdotes de Ifa de “Ifa Kéekeekée” (
pequenos poemas de Ifd). Eles sdo na realidade, formas
encurtadas de pomas mais longos. A maioria dos versos
encontrados na colegdo de escritos de Ifa, entretanto, tem
mais que quatro partes estruturais. Entre este grande
grupo de poemas, que t€ém mais de quatro partes, existem
alguns em cujas partes foram incomumente alongadas.

Este tipo de poema ¢é cohecido como “Ifi nlaala™
(poemas longos de Ifa).

76



[...] O que se viu até aqui € que a poesia de Ifa ¢ um tipo
de poesia historica.>* Toda poesia de Ifa é uma tentativa de
narrar, através da estrutura peculiar da poesia divinatoria,
coisas que o sacerdote de Ifa foi ensinado a acreditar, que
aconteceram deveras no passado.

Narrando estas historias do passado, o sacerdote de Ifa
acredita que seu cliente pode detectarr situagdes
semelhantes as dele mesmo e advertir sua propria pessoa
do melhor a ser feito a luz da historia passada que ele ouviu
do sacerdote. A poesia divinatdria de Ifa é tida como um
registro das atividades das divindades e dos ancestrais na
terra. Numa cultura cuja estrutura politica e social ¢é
baseada em divindade dos reise na sabedoria dos mais
velhos, tais atividades passadas sdo muito valorizadas e
respeitadas por todos. [...] (p. 23-26).

Diversos também sdo as fontes, documentos, € oS
conceitos com os quais dialogamos nesse texto para trilhar nosso
caminho junto ao Sistema Ifa, com o objetivo maior de socializar
sua sabedoria e conhecimentos junto aos nossos territorios negros
afrodiasporicos. Por razdes de ordem epistemoldgica, nossa
reflexdo ndo se reduzird a produgdo historiografica, bibliografica;
a producao do conhecimento nas ciéncias humanas e sociais em
e sobre Africa, e na ressignificacdio diaspérica, s6 é
heuristicamente significativo se baseado numa perspectiva
interdisciplinar, quando ndo transdisciplinar (Ki-Zerbo, 2011;
Morin, 2006), na busca de novos caminhos de analise, rompendo
com o paradigma ocidental colonialista e que reduz a Africa e o
africano ao “primitivo”.
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A chave ¢ a ideia de Histéria com um H maiusculo, que
primeiro integra a nog¢do de providéncia de Santo
Agostinho e, mais tarde, se manifesta na evidéncia do
social-darwinismo. Evolu¢do, conquista e diferenga
tornam-se sinais de um destino teoldgico, bioldgico e
antropologico que atribui as coisas e aos seres tanto os seus
lugares naturais como a sua missdo social. (Mudimbe,
1988, p. 28)

Nosso caminho foi alicergcado pela Filosofia Africana, por
uma epistemologia afrorreferenciada em conjuncdo com muitas
outras referéncias necessarias para a reflexdo na diversidade
contemplada por Ifa. Como afirma Santos (2016, p. 75)
“Qualquer estudo que se arvore em propor paradigmas de
pensamento enraizados em valores estéticos, éticos e
epistemologicos  oriundos de fontes africanas  deve
necessariamente buscar referéncias imediatas no pensamento
filosofico dos africanos.”

Buscamos Ifa como um Sistema Filosofico Africano, uma
divinagdo que serve aos seres humanos, pelas gragas de
Olodumare, na resolugdo de seus desafios cotidianos, em todas as
areas da vida.

O caminho para descobrir os principios da natureza
africana do conhecimento ndo sdo apenas para realmente
entender a nitidez da cultura, mas também para entender
suas implicagdes para as artes ¢ o desempenho verbal
(tradigdo oral), a ordem social, a politica, a cura, a ciéncia,
a economia, a vida, a morte, o nascimento, o pos-vida, o
casamento, a reprodugdo e a procriacdo, o método de
aprendizagem tradicional informal, a memoria, a
metafisica, a magia, etc. (Fashina, 2009, p.37)
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Estamos dialogando com Odu de If4, Ese/Poemas, Itans
de diversas fontes, e textos que nos chegaram pela amorosidade e
confianga de muitas e muitos. Algumas vezes os textos ndo terdo
data, ou niimero de paginas devidamente citados, porque sao
documentos e testemunhos que passaram por décadas de mao em
mao, entre uma mesma familia ou rama cuja importancia estava
no conhecimento e ndo na referéncia bibliografica segundo a
Associacdo Brasileira de Normas Técnicas (ABNT). Assim
também muitas conversas e escutas que fizemos durante 3 anos
ndo estdo aqui referenciadas como entrevistas, ou porque eu me
permiti ser a aprendiz que seguindo a epistemologia dos terreiros
se contempla com a escuta atenta; ou porque alguns Babalads nao
quiserem ser nominados e nem ter sua identidade publicizada.

Todo esse preambulo ¢ uma tentativa de fazer
compreender a diferenca que instrui o olhar nas duas
culturas, a de origem africana e a de origem europeia de
modo geral. O ponto de partida é que a primeira valoriza
o invisivel, a transcendéncia, o mundo sacralizado. A
segunda valoriza o visivel, o imanente, o0 mundo laico.
Uma valoriza o conhecimento obtido através da religido,
através dos mitos imemoriais, da liturgia; a outra, o
conhecimento através das universidades e outros
aparelhos ideologicos de Estado, como a chamada midia
através do discurso cientifico, da escrita e suas derivagoes.
A forma de comunicagao entre uma e outra dessas culturas
¢ inteiramente diferente. Na tradicao afro-brasileira, todos
os sentidos sdo acionados de maneira sinérgica, ¢ a
emog¢do ¢ um componente importante na troca de
mensagens € suas elaboragdes, portanto a dimensdo
estética ¢ fundamental. Ela envolve a simbologia sagrada
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promove a reunido participativa da comunidade, ¢ uma
comunicagao direta intergrupal, exigindo a presenca fisica
dos integrantes do processo de comunicagao. (Luz, 2000,
p-200).

Nosso Sul*® epistemologico®® caminha por referencias

tedricas afrorreferenciadas. Importante dizer logo de inicio como
¢ complexo para nés utilizarmos conceitos que foram construidos
a partir de uma cosmovisdo de mundo completamente
diferenciada da nossa. Como usar o conceito de religido se esse
conceito eurocentricamente tomado como religare nao exprime
nossa religiosidade? Como falar de um sistema filosofico a partir
da nogdo grega de filosofia que ndo comtempla nossa filosofia
africana?

Apesar de Herddoto (484/420 AC), considerado o pai da
Historia, ter concebido o mito como um discurso da verdade,
onde, através de suas Historias, nao ha contradi¢ao entre mito e
razdo; os discursos sagrados sdo considerados narrativas
veneraveis de sabedoria, e, ha uma identidade perfeita entre mito
e logos, discurso mitico e pensamento racional; muitos filésofos,
estudiosos e cientistas desqualificaram o mito. Como diz Sodré
(2017)

A filosofia grega, em particular, promoveu, depois do
século VII A.C., um rompimento entre o logus € o mythos,
onde o logus se traduziu como razdo ¢ o mythus como

4 Em consonéncia com o suleamento de nossa posi¢do na busca da autonomia
conceitual a partir de referéncias africanas, americanas e amerindias.

30 Em acordo com Oliveira (2009, p.1) estamos concebendo epistemologia
como “fonte de produgdo de signos e significados concernentes ao jogo de
sedugdo que a cultura é capaz de promover”.
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magico e inexato, ou seja, se ciéncia € razdo o que se
constréi baseado no Mito ndo pode ser considerado
ciéncia, ndo tem razdo, ndo ¢ um saber demonstravel (p.
44).

Assim, o conhecimento, a histéria e as tecnologias
produzidas pelos africanos foram colocadas na ordem do magico,
da mitica, ou na “conta dos outros”.

No seu Curso sobre a Filosofia da Historia, em 1830,
declarava Hegel: “A Africa ndo é uma parte historica do
mundo. Nao tem movimentos, progressos a mostrar,
movimentos historicos proprios dela. Quer isto dizer que a
sua parte setentrional pertence ao mundo europeu ou
asiatico. Aquilo que entendemos precisamente pela Africa
€ o espirito a-historico, o espirito nao desenvolvido, ainda
envolto em condigdes de natural e que deve ser aqui
apresentado apenas como no limiar da historia do mundo”
(Ki-Zerbo, 1980).

Cabe entao explicitar o porqué estamos usando Ita e ndo o
conceito de mito, que os leitores verdo aparecer, repetidamente,
em citagdes dos autores por nds utilizados, e algumas vezes por
nds mantidos dentro de um escopo mais amplo sendo pensado
pela matriz iorubana.

O que isso que dizer € que a tradi¢ao yorubana leva muito
a sério aquilo que a ortodoxia eurocéntrica costuma
desqualificar como mera inven¢do mitologica. Até porque
ainda ¢ possivel encontrar em I1é-If¢ pessoas dispostas a
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mostrar o ponto onde Oduduwa teria descido, mediante a
cadeia de ferro, e indicando, inclusive, o suposto paradeiro
daquela corrente de ferro, que teria servido de ponte acrea
para o poderoso fundador da nagdo, carinhosamente

lembrado em Ilé-Ifé como OQodua Aféwonro*S:.

(Ayoh’Omidire, 2005, p. 45).

O conceito de Itd que estamos “parindo” tem muitos pais
e maes. O corpus literdrio de 1fa ¢ composto por Odus, sendo 16
principais e 240 resultantes do entrelagamento desses 16. Os
Odus sao uma miriade de significacdes, eles contém a sabedoria
de Olodumare codificada em If4 como poética, como uma relagao
de encantamento com o sagrado; ele ¢ um signo com diversas
interpretagdes; ele ¢ o signo que ¢ desenhado/representado no
iyerosun®? quando da caida do Opele ou dos Inkis no Opon If4>.
Ele ¢ o grande capitulo literario que contém os Ese, que por sua
vez contém Itas, Orikis, Korin ¢ Ebos.

Como falamos anteriormente, os Ese sdo os poemas54
(porque a linguagem de Ifd ¢ poética, do encantamento, da
divinacdo), extensos ou ndo, que compde os Odu; em cada um

S “Até hoje, um obelisco erigido dentro do palacio do rei de IIé-Ifé mostra
todos os detalhes desse episddio historico protagonizado por Oduduwa.”
(Ayoh’Omidire, 2005, p. 45)

52 P§ esbranquigado colocado em uma bandeja, geralmente de madeira, onde
Babalads e Iyanifas desenham os signos de Odus. De acordo com a regido o
p6 possui elementos diferentes, principalmente cascas de arvores, grios,
sementes € 0Ssos.

33 Tabuleiro esculpido com simbolos sagrados onde se joga o Opele e os inkis.
3 Poema aqui ndo possui conotagdo roméantica como se convencionou no
ocidente, no senso comum da literatura europeia. Aqui poema ¢ a linguagem
do encantamento, a boa aventuranga de Olodumare, a alacridade de Exu, a
fortaleza do Ori de Oruminla.
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deles temos Itas, Orikis, Korin e Ebos. Os Itds sdo expressoes,
mensagens, de conhecimento, sabedoria, em forma de historias,
contos, narrativas do cotidiano, que envolvem os diversos campos
do saber contido em Ifa. A sabedoria do universo humano,
animal, natural, a arte, a mistica, a especulagdo, o empirico, a
cultura, estdo traduzidos, transmutados da mensagem afirmativa
e iniciatica de Olodumare.

Estamos assim reconceituando conceitos, disputando
visdes de mundo, nos ressignificando no exercicio revolucionario
do ubuntu, “Eu sou porque nos somos, e uma vez que nos Somos,
entdo eu sou” (Menkiti, 1984, p. 171), na base da construgdo
comunal de nossas referéncias, da tradicdo ancestral de valores
coletivos que nos desloca da individualidade ocidental, da divisao
entre corpo e alma.

Aqui emerge um aspecto do pensamento afro fortemente
antitético ao ocidental, assim resumido por Menkiti (1984,
p. 172): (a) “¢ a comunidade que define a pessoa como
pessoa ¢ ndo alguma qualidade estatica isolada de
racionalidade, de vontade ou de memoria”; (b) “a nogao
de pessoa ¢ adquirida”; (c) “essa pessoalidade ¢ algo que
tem de ser alcancado e ndo dado simplesmente porque
alguém nasce da semente humana”; (d) “a pessoalidade ¢
algo em que os individuos poderiam falhar”. Essas
caracteristicas do processo comunitario de Constituicao da
pessoa sdo posi¢cdes interpretativas particulares no quadro
do que se poderia chamar de uma filosofia politica e moral
atinente a sociedades africanas. E possivel, entretanto,
questionar filosoficamente a margem de autodeterminacao
individual no interior das estruturas comunitarias,
pesquisando se atributos contingentes ou aleatérios na
dinamica societaria. (Sodr¢, 2017, p. 112)
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Pacientemente, vou subindo degraus e tentando avancar
sobre eles, uma historiadora que sou dialogando com os ramos
que a filosofia africana me ofertou. Assim foi com a
etnofilosofial, ja que itds, ese, poemas, contos sdo nossas bases
de estudo. Dialogamos criticamente com ela para que ndo
caissemos no culturalismo, para que nossa interpretagcdo
filos6fica buscasse metodologias e conceitos de cultura
afrorreferenciados. A filosofia da sagacidade' também foi nossa
interlocutora, ja que consideramos nossos Babalads, Babalorixas,
Iyalorixas e Iyaninfas sabios, africanos ou afrodiasporicos. A
epistemologia dos terreiros, que reputo como aprendizado oral do
nosso cotidiano nos terreiros, nossa pedagogia negra iniciatica
dos terreiros me proporcionou a humildade para entender que ndo
poderia agambarcar saberes milenares em 4 anos. (s6 minha mae
Yemonja sabe como isso foi importante para minha arrogancia
académica). E o saber dos mais velhos quando dizem que “quem
nunca se sentou para aprender, ndo pode se levantar para ensinar”.

Considero que utilizar conceitos afrorreferenciados ¢ o
caminho com maiores possibilidades para nos (re)configurar
enquanto um horizonte de (re)localizagdao ancestral africana, na
busca de uma filosofia de (re)configuragdo de nossa humanidade
que se faz com outras interconexdes subjetivas e objetivas, em
outro constructo social com base em valores africanos,
afrodiasporicos e amerindios, no nosso caso com a aproximagao
aos saberes iorubanos de nossa tradicao, de referéncia e
identidade. Como sabiamente diz Sodré (2017, p. 20) quando
filosofa sobre nosso pensamento nago

Mas com o pensamento nagd, insistimos na palavra
“filosofia”, que nos parece epistemicamente justificada
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pela pressuposi¢do de uma universalidade filoséfica: a
especulacdo sobre o melhor, sobre o bem, para uma
determinada forma de vida. Aqui se reencontra a
fundamental questdo socratico/platdnica (pos bioteon,
“Como devemos viver’?), que envolve aspectos éticos,
politicos, ontologicos € cosmologicos. Nao ¢ um universal
enquanto categoria filos6fica que se imporia globalmente
como um padrio Unico de realizacdo, mais a
universalidade inscrita na forca primaria de toda a acao e
inagdo, na originariedade do que significa ser ou ndo ser.
A este respeito existe uma unidade tematica, caracteristica
de um estilo propriamente filoso6fico, no pensamento nagd.

Estamos, sem duvida, numa disputa de imaginarios, de
mentalidades. Travamos o bom combate para construir novos
referenciais e paradigmas que nos permitam buscar o bem viver
e alcancar novos regimes sociais fundamentados na cosmovisao
africana que, para n6s, implode os polos de poder e dominagao
capitalista, propiciando uma sociedade que verdadeiramente
acolha a diversidade, a autonomia dos povos, que ponha fim a
necropolitica e que preserve vidas.

Corroborando com esse posicionamento, pensamos as
praticas dos terreiros e de Ifa como afrorreferenciadas por
reconstituirem um modelo organizacional a partir das
experiéncias das localizagdes afro-amerindias, que nos traz a
possibilidade de um corpo/ territério constituido pelas vivéncias
ancestrais africanas. Nao estamos falando aqui de uma
continuidade puramente ideoldgica entre Africa e Brasil; ndo
queremos “cristalizar” os saberes africanos como cartilha para a
constru¢do de nossos saberes na didspora. O que buscamos ¢
ampliar esses saberes com um maior (re)conhecimento sobre Ifa,
(re)encontrar Ifa no que existe em nossas praticas nos terreiros €
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territorios negros, compreendendo que muitas vezes o seu nome
foi omitido, mas a sabedoria foi incorporada para estar e atender
ao culto coletivo dos Orixas.

[...] As cosmologias negras as quais podemos recorrer,
dentro das nossas reflexoes e da densidade da nossa carne,
sdo, simultaneamente, emanagdes ancestrais, instantes no
presente e devir. Nao se trata daquilo que ndo podemos
manifestar e realizar, mas, ao contrario, daquilo que, se
nao incorporarmos hoje, no Brasil, e ndo colocarmos ao
lado dos saberes nativos das florestas amerindias, deixar-
nos-a, necessariamente, mergulhar no profundo pogo da
repeticdo irrepetida de uma colonizacdo, mais do que anti-
negra, ontologica. Ao pensarmos em cosmologias negras,
concedemos que se construiram outras matrizes, por meio
dos fluxos diaspoéricos, ou seja, ndo temos nas américas, se
quisermos, apenas fragmentos e vestigios de narrativas
existenciais egressas de partes do continente africano.
Urdiram-se novos  sistemas, linguagens, novas
materialidades, imaterialidades e impermanéncias;
fizeram-se, conforme nos lembra Paul Gilroy, criagdes
inacabadas. [...] Nao cabe aqui conceber, em nenhuma
instancia, que algo unitario gerara o complexo. Pensar
numa origem, de qualquer ordem, ¢ pensar numa relagao
originaria. (Santana,2019, p.66-67)

Fagamos referéncia a relagdo origindria com 0s meios
académicos na busca em estabelecer novos paradigmas para se
pensar a Africa e os estudos africanos. A afrocentricidade ¢ um
marco em romper com os ditames da “universalidade” cientifica
eurocentrada. E necessario agregar outros valores que
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possibilitem a realizagdo desse estudo sob esses novos
paradigmas afrorreferenciados.

Mas, mesmo ai, reclusa nos pordes da experiéncia e
reprimida pelas convengdes académicas e pela propria
natureza do viver — essa condi¢do inalienavel do limite -,
esse mar de aguas do vivido flui entre um argumento e
outro, entre uma estratégia ¢ outra e, assim como na
cosmovisdao de matriz africana, coabitam o visivel € o
invisivel, o tempo dos viventes e o tempo dos
antepassados, o sagrado e o profano, a singularidade e a
estrutura, a experiéncia e a expressdo da experiéncia.
Dilemas e paradoxos, complexidade e simplicidade sdo
movimentos que acompanhar-nos-do doravante. |...]
(Oliveira, p.6-7).

Que valores teremos de agregar? Sem duvida a pertenca
ancestral, a paciéncia (para If4 uma das maiores virtudes do ser),
a compreensdo, a diversidade, a boa vontade e o amor.
Precisamos amalgamar pensamento e sentimento, compreensao e
satisfacdo, aprendizado e realizacao.

Os estudos e as teorias afrorreferenciada reinem hoje uma
quantidade consideravel de publica¢des no mundo, sendo que no
Brasil, alguns estudiosos da Filosofia Africana e da militancia
negra estudam e as divulgam e promovem uma leitura, pesquisa
e acdo a partir da diaspora afro-americana.

A nossa perspectiva afrorreferenciada buscara um didlogo
que incorpore diversos autores, autoras € metodologias desde
que:

87



[...] essa historia seja enfim vista do interior, a partir do
polo africano, e ndo medida permanentemente por padroes
e valores estrangeiros; a consciéncia de si mesmo € o
direito a diferenca sdo pré-requisitos indispensdveis a
constituicdo de uma personalidade coletiva auténoma.
Certamente, a opgao e a Otica de autoexame nao consistem
em abolir artificialmente as conexdes historicas da Africa
com outros continentes do Velho e Novo Mundo. Mas tais
conexdes serdo analisadas em termos de intercAmbio
reciprocos e de influéncias multilaterais, nas quais as
contribui¢des positivas da Africa para o desenvolvimento
da humanidade ndo deixaram de aparecer. A atitude
historica africana (e de sua didspora)® ndo serd entdo uma
atitude vingativa nem de auto-satisfagdo, mas um
exercicio vital da memoria coletiva que varre o campo do
passado para reconhecer suas proprias raizes [...] (Ki-
Zerbo, 2010, grifo nosso).

Ter como base de referéncia a Filosofia Africana, € viver
nosso complemento binario da militdncia no movimento negro
juntamente com a ac¢do na academia, considerando valores da
cosmovisao africana como responsabilidade ancestral e politica,
honrando um legado ético e epistémico que nos move em busca
de alterar a realidade vivida em uma sociedade racista. Meu
compromisso antirracista, me levou além do engajamento com o
movimento negro. Ele se refletiu na elaboracdo de novos
processos didaticos-pedagdgicos colaborativos e conjuntos com
discentes e docentes na universidade. Ele me orientou na ética
afrorreferenciada que busquei exercer nos cargos de gestdo que
ocupel.

35 Acréscimo da autora. Ki-Zerbo se refere a Historia dos povos africanos em
seu conjunto continental, insular e transcontinental.
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Essas referéncias filosoficas me encaminharam para uma
(re)localizagdo fundada no sentir da minha ancestralidade,
marcada no “fato historico”” da minha iniciagao num terreiro ketu.
(Re)Pensei corpo, familia, saide, amor, relagdes, sentir, saberes e
deveres. A busca ¢ pelo equilibrio através do aprendizado do
viver, do “pensar nagd” de Sodré (2017, p.24, grifo nosso) “uma
filosofia “de negociag¢ao” [...], sem entender “negdcio” apenas
pelo vezo moralista das trocas comandadas pelo capital e sim
como também a troca simbolica do dar-receber-devolver, aberta
ao encontro e a luta na diversidade.”

Trabalhamos as categorias de localizagdo e agéncia
considerando a diversidade de nossos territorios e buscando
novas formas afirmativas para a re-territorializacdo dos negros
brasileiros. De maneira simples, por localizagdo entende-se o
ponto de partida das narrativas, das praticas e producdes negras,
consideradas a partir da propria experiéncia negroafricana; por
agéncia o conjunto de mecanismos para organizar € propagar tais
acdes, ja que:

A ideia afrocéntrica refere-se essencialmente a proposta
epistemologica do lugar. Tendo sido os africanos (do
continente e da didspora)**deslocados em termos culturais,
psicologicos, econdmicos e historicos, € importante que
qualquer avaliagdo de suas condigdes em qualquer pais
seja feita com base em uma localizagdo centrada na Africa
e sua diaspora. Comecamos com a visdo de que a
afrocentricidade ¢ um tipo de pensamento, pratica,
perspectiva que percebe os africanos como sujeitos e
agentes de fenomenos atuando sobre sua propria imagem
cultural e de acordo com seus proprios interesses

36 Acréscimo da autora de acordo com citagdo da obra.
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humanos. [...]Afrocentricidade é a conscientizagdo sobre
a agéncia dos povos africanos. Essa € a chave para a
reorientacdo e a recentralizagdo, de modo que a pessoa
possa atuar como agente, € ndo como vitima ou
dependente. [...]JUm agente, em nossos termos, ¢ um ser
humano capaz de agir de forma independente em fungao
de seus interesses. Ja a agéncia ¢ a capacidade de dispor
dos recursos psicologicos e culturais necessarios para o
avanco da liberdade humana (Asante, 2009, p.93-94, grifo
Nnosso).

Nosso intuito €, seguindo o caminho da localizagdo
afrorreferenciada, exercitar nossa capacidade de olhar, ouvir,
analisar e dialogar com as informacdes, bibliografias, entrevistas
e conversas a partir do conhecimento e do saber africano contido
em Ifa. E coloca-lo como sujeito do texto, como referéncia do
ensinar aprender, como a espiral extilica do conhecimento ioruba.
Sem Exu e Orunmil4®’, If4 ndo se revela aos nossos sentidos.

E qual ¢ nossa localizacdo nesse caminhar? Qual nossa
agéncia de acdo? Nossa localizagdo € nos territorios de matrizes
africanas, ¢ na nagao Ketu dialogando com minas, angolas, jéjes
mahins, tambores, berimbaus, hip-hop, samba, picapes e rimas.
Nossa localizagao ¢ a diversidade dos Candomblés brasileiros
consubstanciados pela teia mitica da ancestralidade, uma vez que

O candomblé ¢ um microcosmo africano dentro do
macrocosmo brasileiro. E uma Africa reinventada e
recriada a partir das contingéncias brasileiras, ¢ no Brasil,
recriada a partir das diferencas regionais. Caleidoscopio de

57 Pela importincia que esses dois Orixds tém no sistema If4, faremos um
capitulo sobre eles.
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mundos, o candomblé¢ concilia magia e ciéncia, masculino
e feminino, estrutura e singularidade (Oliveira, 2007, p. 4).

Falarei aqui da minha localizagdao principal a partir do
meu terreiro de Candomblé, apesar da minha caminhada de mais
de 40 anos no movimento negro, na minha militdncia em diversas
organizagdes como o Nucleo de Mulheres Negras do Espirito
Santo, Coalizao Negra por Direitos e Instituto Gangazumba. Nos
localizar ¢ sempre um exercicio de (re)conhecimento, novas
descobertas e interpretacdes de uma mesma histéria familiar
como quer Ifa.

O I1€ Omiojuard (O nome vem de Ojard, uma abreviatura
de Oja Aro o nome de uma das cinco familias reais conhecidas
em Ketu), a Casa das Aguas dos Olhos de Ox6ssi, foi plantada
em 20 de abril de 1985, quando Mae Olga do Alaketu vindo da
Bahia a Nova Iguacu/RJ outorgou a sua filha-de-santo Beatriz
Moreira Costa, o direito de ser chamada de mae, Mae Beata de
Yemonja, como ficou conhecida.

A familia Alaketu tem sua historia no Brasil construida
com o Terreiro do Alaketu, [l1é Maroialaji Alaketu situado no
Beco do Alaketo, 13, bairro Luis Anselmo (Matatu de Brotas),
em Salvador/Bahia.

Como relata Mae Olga do Alaketu “as primeiras donas do
Alaketu eram gémeas e foram capturadas na beira do rio de Minas
Santé, que eram fundos do reinado do Ketu. Vieram para o Brasil
ndo como escravas e, ali, foram criadas até a idade de dezesseis
anos, quando voltaram para a Africa. Casaram-se com 22 anos de
idade e retornaram para o Brasil, abrindo entdo o terreiro do
Alaketu no dia 8 de maio de 1616. A dona do Alaketu, que fundou
o terreiro, chamava-se Iya Otampé Ojar0, e a irma chamava-se
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Iya Gogorisa. Sua filha chamou-se Iya Acobiodé. Esse ¢ o
primeiro nome que tem qualquer pessoa que seja a primeira filha

de um reinado em Ketu”®,

Ketu € um antigo reino yorub4, situado na atual Republica
do Benim (antigo Daomé¢), que faz fronteira, a oeste, com
a Nigéria. Por estarem em territorio Jeje, influéncias reciprocas
aconteceram ¢ Ifa, Voduns e Orixds se amalgamaram. Por isso,
nossa tradi¢do pode ser chamada de Jeje-Nagd. Essa localizagao
¢ muito importante para mim, no sentido de me permitir transitar
entre os dois grandes territorios de presenga africana de Ifa: a
Nigéria e o Benim.

A minha caminhada até o Ille Axé Omiojuard, tombado em
2015 como Patrimonio do Estado do Rio de Janeiro pelo Instituto
do Patriménio Historico e Artistico Nacional (IPHAN), tem
estreita ligagdo com minha militancia antirracista e pelos direitos
humanos, porque nosso Il€ ndo ¢ s6 “uma comunidade religiosa,
mas um espago politico de construgao de identidade e luta pelos
direitos humanos” como diz a pagina da plataforma digital
Facebook da casa em questio®’, e como diz sempre o dirigente
da casa e meu Babalorix4d Adailton Moreira Costa.

Conheci Mae Beata de Yemonja em 2007 quando fui
trabalhar no Ministério da Educacao (MEC), em Brasilia/DF. As
politicas que vinham sendo executadas pela Secretaria Especial
de Politicas de Promoc¢ao da Igualdade Racial (SEPPIR) tinham
estreita vinculacdo com a minha coordenagdo na Secretaria de
Educacdo  Continuada,  Alfabetizagdo e  Diversidade
(SECAD/MEC), tanto que era eu a representante governamental

BTERREIRO DO ALAKETU. Wikipedia, 2022. Disponivel em:
https://pt.wikipedia.org/wiki/Terreiro_do_ Alaketu. Acesso em: 10 set. 2022.

% Disponivel em: https://www.facebook.com/ileaxeomiojuaro.
Acesso em: 10 set. 2020.
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do MEC no Conselho Nacional de Promogao da Igualdade Racial
(CONAPIR).

A SEPPIR iniciou didlogos com diversas Iyalorixas e
Babalorixas de todo o Brasil para pensar politicas publicas para
as Comunidades de Matrizes Africanas, e Mae Beata de Yemonja,
era uma das principais liderangas femininas dos terreiros ali
representados. Ela foi presidente/fundadora da organizagao nao
governamental Criola®, uma das primeiras ONG carioca de
mulheres negras que atua contra o racismo, O sexismo ¢ a
violéncia contra a mulher.

Por diversas vezes, tive a oportunidade de ouvir aquela
fala potente e que se fazia doce, amorosa, imponente e ética. Era
prazeroso ver a grandiosidade daquela mulher pequenina no
fisico, mas gigante na ancestralidade. Muitas vezes, as palavras
finais foram dela, encaminhando, apaziguando e lutando por todo
o coletivo candomblecista brasileiro.

60 «Ativas desde 1992, a frente de trabalho de Criola continua a
mesma: a defesa dos direitos humanos e o direito das mulheres negras jovens
e adultas. Estamos na linha de frente para combater o racismo patriarcal cis
heteronormativo, de maos dadas com outras mulheres e organizagdes que,
assim como noés, tém buscado formas de reduzir as desigualdades
aprofundadas nos ultimos anos.

Estamos conectadas com as necessidades do presente, incidindo na
politica institucional, no sistema de justica e na consolidacdo de uma
democracia que ndo conviva com o racismo. Nosso método continua sendo
guiado pelas nossas ancestrais, aquelas que ndo nos deixam esquecer que 0
caminho ¢ coletivo.” Copiado do site da instituicdo disponivel em

https://criola.org.br/atuacao/?doing_wp_cron=1772387610.82628393173217
77343750 acesso em 23/4/2022.
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A familia Omiojuard, seus filhos de sangue, vinham junto.
Baba Adailton sempre na companhia de Iy4a Beata na pauta dos
direitos humanos e do antirracismo. Pai Aderbal um guerreiro,
justo filho de Xang0, que sempre atuou nas pautas da cultura, na
preservacao das nossas tradi¢coes principalmente ligadas ao meio
ambiente. Iya Ivete, minha madrinha, assim como Iya Doya,
nossa lyakekere, atuando nas pautas de politicas publicas para as
mulheres e no combate a0 machismo, homofobia e racismo
religioso, militantes, junto com tantas outras mulheres negras
desses territorios.

Quando da minha mudanga para a SEPPIR (2011 a 2012)
na Secretaria de Politicas para Povos e Comunidades Tradicionais
(SECONT) mais perto ainda fiquei da pauta e mais vontade tinha
de estar mais proxima a Mae Beata. Infelizmente, apesar de
algumas tentativas, ndo consegui estar fisicamente no Omiojuar6
antes da sua morte fisica em 27 de maio de 2017.

Em setembro de 2017 eu me re-encontrei com Babalorixa
Adailton Moreira Costa, um presente trazido pelo meu querido
amigo Marcos Serra, Dofono®' de Xangd, nosso Olupona. Dr.
Marcos Serra ¢ parte da familia ancestral que nos comunga como
irmaos de Orixa no I1€ Omiojuard, com nossas forgas ancestres
regidas por Ogodd®?, Legbara e Oy4.

Meu amor por Adailton foi imediato e ficamos
irremediavelmente  amigos.  (Re)descobri um  homem

%! No ritual de iniciagdo, homem que faz sozinho sua iniciagdo, ou primeiro
homem a entrar no barco dos Iyads.

62 Ogodo ¢ uma das denominagdes do Orixa Sango (dito como Xangd Velho).
Ogodo foi um guerreiro obstinado originario da regido Norte da Nigéria
chamada Tapa ou Nupe. Seu trono ¢ o Odd (pilao). Usa Méji osé (dois
machados de laminas duplas). Seu tambor ¢ o Batd, que é coberto com couro
nas duas extremidades.
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profundamente dedicado a comunidade de Axé no Brasil, no
combate ao racismo, também ao racismo religioso, na defesa
intransigente dos Direitos Humanos, do Direito das Mulheres, da
pauta LGBTQIA+ e no combate a fome. Assim sendo, corroboro
com ele que

As religides de matriz africanas s@o por si s6 um nucleo de
resisténcia muito grande dessa consciéncia negra. Na
verdade, as religides sdo o que sobra desse sequestro dos
povos do continente africano para ca. Aqui resistem alguns
aspectos que se perderam ao longo da historia e
permanecem nas comunidades de terreiro, como a lingua,
a culinaria, a danga, a propria organizagdo politica dos
terreiros. O local de matriz africana ndo tem sé a fé, tem
pertencimento ancestral que cria uma identidade negra.
Religido ¢ muito pouco para expressar 0 que sejam esses
nucleos de resisténcia africana no Brasil. As comunidades
de terreiro t€ém uma filosofia prdépria, uma organizagao
politica propria, muitas vezes confundidas com a religido.
Esse olhar salvifico que as pessoas tém sobre as religioes
de matriz africana, fazendo também um pouco de relacao
mercadologica com a fé, acho um problema muito sério.
O ponto principal ndo ¢é a fé, mas o pertencimento. E uma
luta cotidiana para poder manter vivos elementos e
identidade do povo negro que ¢ bombardeado
constantemente para que negue a dignidade e a valorizagao
de sua ancestralidade africana. O fato de sermos
constantemente perseguidos por mais de trés séculos,
termos sido sequestrados, de sofrermos varias influéncias
nefastas a nossa identidade, e conseguirmos estar aqui até
hoje ndo foi s6 por causa da fé. E um niicleo de
reexisténcia constante. Digo que ndo ¢ so religido de
matriz africana, ¢ motriz também. Ha uma forga por tras
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disso tudo que nos faz estar vivos e que nos fez chegar aos
tempos de hoje [...]%

A partir dai foram muitos encontros virtuais e presenciais,
e o convite irrecusavel de estar no Ile Omiojuaro6 na reabertura da
casa ap6s um ano de axexé® de Mae Beata, quando ele assumi
como Babalorixa. Devo dizer que mais uma vez quase nao
cheguei, mas pedi a Xangd que me deixasse estar com meu amigo
querido nessa ocasido tdo importante.

Eu fui iniciada como Ekedi de Oxala por uma casa Ketu
no Rio de Janeiro em 2015, casa® essa que expresso minha
profunda gratidao por ter me acolhido.

No dia 18 de maio de 2018 eu finalmente cheguei ao Ile
Omiojuar6. Quando entrei por aquele portao azul a sensacao que
tive era que estava chegando em casa depois de uma longa
jornada. Ayra, incorporado em lyalax¢ Ivete Moreira, me disse:
vocé estd em sua casa. Assim me sinto até hoje.

Me tornei filha de Baba Adailton de Ogun em junho de
2019, porque para 14 me levaram os Orixéas. Essa ¢ a minha
localizacao, essa ¢ a minha referéncia de vida, territorio onde me

®Entrevista dada a Chico Alves para Noticias UOL em 20 nov. 2019
Disponivel em: https://noticias.uol.com.br/colunas/chico-
alves/2019/11/20/terreiros-sao-polos-de-consciencia-negra-diz-babalorixa-
adailton-moreira.htm. Acesso em: 20 nov. 2021.

%Cerimonia especifica do candomblé na passagem do Ayé para o Orun dos
nossos, quando o terreiro, que se constitui como todo o espago sagrado, fica
fechado ao publico em geral por um ano realizando s6 agdes internas.

% Jle Axé Yponda do Babalorixd Mauro de Oxum (in memoriam) em Sdo
Gongalo/RJ.
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ressignifico como filha, como mae, como mulher, como militante,
como candomblecista. Estou onde sempre deveria estar. Odoya!

Como diz Asante (1988, p.45) ¢ “a medida de nossa vida”.
Minha localizagdo esta irremediavelmente ligada ao meu
agenciamento. A minha agéncia ¢ de resisténcia a opressao, a
dominagdo cultural hegemodnica da branquitude, do combate ao
genocidio negro agindo com o conhecimento emancipador de Ifa
na orientacdo de uma anélise da realidade que possa nos trazer
novas maneiras de efetivar a pauta antirracista na construcao
coletiva, no ubuntu®®. E o retorno a cultura africana e
afrorreferenciada de Ifa na diaspora, para buscar caminhos que
nos levem a novas resolugdes dos atuais problemas que atingem
a comunidade negra brasileira ja que

O paradigma ancestral africano sendo ancorado nas "leis"
de funcionamento da natureza, ele integra a diversidade
como um fator fundamental de harmonia entre humanos e
natureza (a sustentabilidade). Em outros termos, o que une
as culturas africanas € a busca da universalidade e nao do
universalismo. A nio uniformizagdo das sociedades faz a
harmonia reinar entre elas. O respeito a diversidade
enriquece as leituras sobre o universo e¢ faz a humanidade
evoluir na sua compreensdo das inumeras facetas do
cosmos, ja que as contribui¢des sdo plurais. (Akandé Yayi,
2020)

% “Eu sou porque nds somos”, Ubuntu é a construcdo coletiva do viver ioruba.
Nada fazemos sozinhos e tudo que fazemos impacta toda a comunidade, por
isso a alegria e responsabilidade de pertencer a uma familia ancestral.
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A cultura ¢ o elemento que estrutura o conhecimento, a
difusdo de saberes individuais ou coletivos, como elementos
constantes da constru¢do de vivéncias/realidades, no territério
interativo e subjetivo. Oliveira (2006) considera que cada cultura
tem seu proprio regime de signo e de significados. “A
epistemologia, neste caso, tem um vinculo estreito com a ética,
uma vez que os signos e seus significados estdo numa relacao
umbilical com os valores e principios que regem um conjunto de
significados e sentidos.”

A cultura negra €, portanto, um “lugar forte de diferenca e
de seduc¢do na formagao social brasileira” (Sodré, 1988, p.
180). Talvez por isso mesmo a elite brasileira, branca,
catolica e patriarcal, tenha engendrado mecanismos de
desqualificacdo e inferiorizagdo do ser negro, produzindo
a ideologia do branqueamento num dado momento e,
posteriormente, fazendo a defesa da mesticagem como
engodo pra disfargar a indisfarcavel sedugdo que a cultura
negra exerce sobre o contingente social brasileiro. O
candomblé, protagonizado por mulheres — contra a ordem
patriarcal — , por negros — contra a hegemonia branca —, ¢
por pobres (j& que a maioria dos afrodescendentes
pertencem ao substrato social menos favorecido da
sociedade) — contrariando a elite nacional — pode ser
tomado como um modelo onde os aspectos civilizatorios
africanos foram reinterpretados na 16gica da cultura negra,
apresentando-se muito além de um mero exemplo cultural
para se tornar um modelo ético-politico (ibidem, p. 47).

Maulana Karenga, propositor da filosofia Kawaida, “[...]
filosofia da mudanga cultural e social que tem como um de seus
principios centrais a premissa de que a cultura ¢ o terreno da
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autocompreensdo e da autorrealizacdo e de que ela requer o
didlogo [...]” (2009, p.340), utiliza os escritos de Ifa para
caracterizar a postura adequada nos estudos afrocéntricos, ou
seja: abordar as temdticas com juizo maduro, com paciéncia € no
tempo certo. Ha um adagio que opera nessa perspectiva e

Ifa diz

Que ndo engajemos o mundo com pressa.

Que ndo agarremos de forma impaciente a corda da
riqueza.

Aquilo que deve ser tratado de forma madura que nao
tratemos num estado de paix@o descontrolado.

Quando chegamos num lugar fresco, que descansemos
plenamente.

Que demos atengao continua ao futuro.

Que dediquemos consideragdo profunda as consequéncias
das coisas.

E isso em razdo de nossa passagem eventual. (Karenga,
1999, p.1).

E qual ¢ o tempo certo? De qual tempo estamos falando?
Quando assumimos pensar e sentir afrorreferenciadamente,
torna-se necessario explicitarmos os conceitos que dao corpo e
alma aos nossos estudos. Um conceito como tempo, que pode
parecer 6bvio, assume uma nova perspectiva em analises que
buscam romper com a “visao universalista” da matriz civilizatdria
europeia. Isso ndo quer dizer, em absoluto, que estamos deixando
de considerar as outras maneiras de sentir o0 mundo, estamos
optando por viver/sentir os conceitos a partir de Africa,
afrorreferenciados.
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O tempo ¢ fundante nos estudos histéricos. Minha
formagdo como historiadora dentro dos liames da “tradigdo
europeia’” sempre nos empurra para uma cronologia que pode ser
escrita em estatuas, obeliscos, placas e curriculos, o que ndo a
torna mais precisa que outras cronologias histéricas como por
exemplo as do oriente, citando aqui a Asia, a China e a Oceania.
E um tempo linear, estanque, onde passado, presente e futuro nio
se encontram, nao se permeiam.

Os estudos historicos em Africa sdo relativamente novos,
principalmente na area da Africa Ocidental, e em muitos paises,
ainda ¢ pequeno o investimento em estudos arqueoldgicos e
antropologicos. As pesquisas mais antigas feitas no Egito foram
utilizadas a partir de uma visdo externa e estereotipada, na
tentativa de “branquear” e deslocar o Egito da sua pertence
africana. Um exemplo disso, ¢ de que

Um dos mitos mais permanentes a sustentar a hegemonia
europeia talvez seja o da origem grega da civilizagdo. [...]
A obra Atenas Negra, de Martin Bernal (1987), demoliu a
ideia de que a Grécia antecedeu a Africa [...] O que Bernal
fez com relagdo a origem grega da civilizagdo, Cheikh
Anta Diop ja havia feito com respeito a civilizagdo em
geral (DIOP, 1974). Em outras palavras, Diop demonstrou
que a origem africana da civiliza¢do era um fato e ndo uma
ficcdo. Mais tarde ele mostrou, usando evidéncias
extraidas de textos antigos, experimentos cientificos e
analises culturais, que os antigos egipcios tinham a pele
escura (DIOP, 1991) (Asante, 2009, p.100).

Todo esse trabalho feito por Diop pela filosofia africana e
muitos/as outros/as ainda ndo sdo suficientes para que no mundo

100



e no Brasil, possamos referenciar nosso viver em outras bases
tedricas que nao a eurocéntrica. A dificuldade na implementagao
das Leis n® 10.639/2003 e n° 11.645/2008%" (Brasil, 2003; 2008)
na educacao brasileira, corrobora com o que digo e, a escola, com
sua educagdo formal, tornou-se um dos espacos mais localizados
de racismo no pais. Dai a importancia do fortalecimento de nossos
saberes ancestrais nos territorios negroafricanos onde podemos e
devemos ampliar e fundamentar nossa maneira de pertencer e ver
o mundo.

O que resulta, tanto dos discursos académicos quanto
politicos, ¢ que ndo se estd perante uma ignorancia em
relagdo aos fatos historicos e a centralidade do continente
africano na historia universal. Trata-se, antes, de
posicionamentos politicos e ideoldgicos que se assentam
em visdes de mundo, mas também em projetos de
sociedade que, sistematicamente, buscam negar a
historicidade do continente africano e atribuem aos
africanos uma certa infantilidade, produzindo siléncios e
silenciamentos (Depelchin,2005).

Entdo voltemos a pensar e sentir sobre o tempo.
Semiramis precisava investir recursos nos estudos matematicos e
astrologicos para que seus projetos relacionados aos jardins
suspensos ¢ barragens de regularizacdo do Tigre e Eufrates
tivessem sucesso. A tradicdo babilonica e a tradicdo de Ifa
ancestralmente preservadas nos seus estudos muito a estavam
auxiliando, como também a seus cientistas. O primeiro astrolabio

67 Leis que obrigam a educagdo brasileira a inserir em todos os seus niveis e
etapas a histéria e cultura de africanos, afro-brasileiros e indigenas nos
conteudos escolares.
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do mundo desenvolvido na Babilonia; o MUL.APIN que reunia
textos com catalogagdo de estrelas, constelacdes, configuragdes
dos planetas, medigdes de dia por relogios de dgua; a aplicagdo
da matematica a varia¢do da luz solar com o estabelecimento de
um ano solar somados aos conhecimentos matematicos africanos
contidos nos 256 Odu de Ifa, entre outros, garantiam seu
progresso nas decisdes governamentais. A utilizacdo da
observagdo astronOmica para estabelecer as estacdes do ano, a
matematica contida nas madeiras entalhadas da biblioteca Dogon,
€ o processo bindrio de combinacdo dos Odu, onde a
memorizagdo de mais de 4 mil ese compunham o aprendizado de
Ifa, eram ensinamentos ancestrais africanos que tinham dado
grande ajuda na evolucgao das técnicas babilonicas, mostrando que
os saberes evoluiam como o tempo numa espiral continua, aonde
passado e presente se somavam nas realizagcdes que estavam por
vir.

Mas o tempo também falava da ancestralidade,
ancestrais®®e anterioridade. Sua senioridade também lhe
reservava direitos sociais que lhe garantiam o respeito de outros
e a fala em publico respeitada por seus pares. O tempo e as dguas
eram amalgamados na histdria de sua existéncia. Ela era filha das

% Concordamos com Oliveira sobre a percep¢do dos ancestrais. “[...] nas
religides africanas privilegia-se o respeito e a importancia dos ancestrais. [...].
Pedra angular dos cultos religiosos os ancestrais sdo ou personagens historicos
que por sua notavel presenga no aiyé lograram um posto de antepassados
divinizados transformados por suas comunidades em ancestrais, ou aspectos
naturais (rios, arvores, mata, etc.) que foram divinizados por sua importancia
4 sobrevivéncia do grupo humano. E bom esclarecer que os antepassados
podem ou ndo vir a ser ancestrais, porém todo ancestral, um dia, ja foi um
antepassado, seja em forma humana ou em forma natural. No culto aos
ancestrais, [...], estd a maior parte dos elementos que formam a cosmovisao
africana.” (Oliveira, 2003, p. 66-67).
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grandes maes, era filha das aguas salgadas e doces, ela sonhou
com seu poder de equilibrio sobre as dguas e o oraculo de Ifa lhe
revelou sua obrigacdo em dar qualidade de vida a seu povo com
projetos para utilizar com maestria as aguas doce dos rios que
determinavam sua vida. Projetos que demandavam paciéncia e
tempo para sua execu¢do, mas que seriam Uteis ao seu povo e as
futuras geracdes.

Provérbio adaptado (Lopes, 2020, p. 178) Odu Obara
Meji: “O tempo ¢ lento para os que esperam, veloz para os que
temem, longo para os que sofrem, curto para os que se alegram;
e para os que amam ¢ uma eternidade”.

No Candomblé, dizemos que o tempo dos Orixds ¢ outro.
Acredito que isso esta relacionado, principalmente, a necessidade
de interiorizacdo e sedimentagcdo dos conhecimentos advindos
das praticas das matrizes africanas. E o contraponto a esse tempo
capitalista em que vivemos, onde tudo nos leva a “gastar” nosso
tempo produzindo lucro financeiro e diminuindo nossa
capacidade temporal para viver a sabedoria dos Orixas.

Os tempos africanos apesar de nao seguirem oS ritos
cronoldgicos ocidentais (isso s acontece em partes da Africa
apos a colonizagdo, pois na area rural ainda vemos as populacdes
seguindo a orientacdo do tempo tradicional africano), ndo deixa
de ser um tempo historico. Assim,

[...] ¢ importante reintegrar todo o fluxo do processo
historico no contexto do tempo africano, que ndo ¢
alérgico a articulagdo do acontecimento numa sequéncia
de fatos que originam uns aos outros por antecedéncia e
causalidade. De fato, os africanos tém uma ideia do tempo
baseada no principio da causalidade. Este tltimo, contudo,
¢ aplicado de acordo com normas originais, em que o
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contagio do mito impregna e deforma o processo logico;
em que nivel econdmico elementar ndo cria a necessidade
do tempo demarcado, matéria-prima do lucro; em que o
ritmo dos trabalhos e dos dias ¢ um metronomo suficiente
para a atividade humana; em que calendarios, que nao sdo
nem abstratos nem universalistas, sdo subordinados aos
fendmenos naturais (lunagdes, sol, seca), aos movimentos
dos animais e pessoas.[...] Essa concep¢do de tempo ¢
historica em muitos aspectos. Nas sociedades africanas
gerontocraticas, a no¢ao de anterioridade no tempo ¢ ainda
mais carregada de sentido que em outros lugares, pois nela
estdo baseados os direitos sociais, como o uso da palavra
em publico, a participagdo numa danga reservada, o acesso
a certas iguarias, o casamento, o respeito de outrem, etc.
Além disso, a primogenitura ndo ¢, na maioria das vezes,
um direito exclusivo na sucessdo real; o numero de
pretendentes (tios, irmaos, filhos) é sempre grande ¢ a
idade ¢ levada em conta no contexto de uma competi¢ao
bastante aberta. Decorre dai uma preocupagdo ainda maior
com a cronologia. Mas ndo ha necessidade de saber que
alguém nasceu em determinado ano: o essencial ¢ provar
que nasceu antes de determinada pessoa. [...] Essa
concepedo de tempo social ndo € estatica, pois no contexto
da filosofia africana pandinamista do universo, cada um
deve aumentar incessantemente sua forma vital, que ¢
eminentemente social, o que inclui a ideia de progresso
dentro e através da comunidade. [...]. (Ki-Zerbo, 2010, p.
LI-LII

O tempo africano tradicional como diz Hama e Ki-Zerbo,
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[...]Jengloba e integra a eternidade em todos os sentidos.
[...] As geragdes passadas ndo estdo perdidas para o tempo
presente. A sua maneira, elas permanecem sempre
contemporaneas ¢ tdo influentes, se ndo mais, quanto o
eram durante a época em que viviam. Assim sendo, a
causalidade atua em todas as direcdes: o passado sobre o
presente e o presente sobre o futuro, [...]”. (2010, p. 24)

O tempo para a cultura Bantu segundo Fu-Kiau (1978) ¢

O processo da vida, através o tempo € as vezes cumulativo
e ndo-cumulativo, repetitivo ¢ ndo-repetitivo. E uma
espiral que depende de forgas dialéticas do modo pelo qual
o individuo exerce suas responsabilidades nesse quadro. O
espirito dum ancestral pode reencarnar ou morrer de novo
e desaparecer no sensele / wayawa - a vida cdsmica. Em
todo processo, existe dois movimentos: uma coisa
desaparece, mas outra ¢ conservada; um elemento novo
(nascimento) e nao ligado a reencarnagdo do espirito
ancestral aparece enquanto outro se repete.

Ou seja, o tempo africano ¢ um tempo mitico e social; ele
¢ dindmico, ele permanece vivido. Hama e Ki-Zerbo (2010, p. 26)
afirmam que “Na concepgao global do mundo, entre os africanos,
o tempo ¢ o lugar onde o homem pode, sem cessar, lutar pelo
desenvolvimento de sua energia vital”.

O tempo ndo passa por noés de modo a desaparecer no
passado, mas ¢ algo que nds criamos ao agirmos. O futuro
nao existe, nem mesmo como uma percepgao, € o passado
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¢ apreendido na medida em que ¢ novamente
desempenhado no presente. (Botas, 1996, p. 23)

Quando falamos o provérbio “Exu matou um passaro
ontem com a pedra que jogou hoje” estamos nos referenciando
nesse tempo mitico ancestral onde a acdo do presente estd
intimamente ligada ao passado, dando possibilidades de
equilibrio a caminhos futuros que se mantem contemporaneos.
Nosso tempo € o presente, passado e futuro sdo alargamentos do
agora. Assim ¢ Ifa uma construgdo mitica, social, que fala aos
nossos Oris através dos tempos e se mantendo atual nos
ensinamentos sobre o agora pois,

O passado como referéncia primordial da concep¢ao de
tempo africana ndo da margem a imobilidade das
sociedades deste continente. Muito pelo contrario! A
concepcdo de tempo africana ¢ dinamica e sujeita a
reformulagdes ¢ mudangas. Vive-se no tempo atual. A
tradicdo ¢ continuamente retomada e atualizada. A “voz”
do passado ¢ ouvida e merece muita aten¢do, mas sempre
na inten¢do de orientar e organizar o presente. Vive-se o
agora, o hoje. O futuro tem alguma importancia, ¢ claro.
Mas ¢ o tempo atual a base do tempo vindouro (Oliveira,
2006, p. 47).

Assim, o tempo ¢ medido pelo centro subjetivo, a0 mesmo
tempo que é pelo pulsar comunitario e cosmolédgico. E um tempo
plural, multiplo e cosmogodnico. Muitos Babalads nos disseram
que um bom jogo traz em grande parte da sua interpretagdo o
passado do consulente para a reflexdo presente necessaria a aquilo
que se demanda do oraculo. Nesse sentido,
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[...]Da-se mais énfase ao passado que ao futuro quando se
trata da concepcdo de tempo na cosmovisao africana. A
referéncia mor é o passado. E nele que residem as
respostas para os mistérios do tempo presente. E no
passado que esta toda a sabedoria dos ancestrais. Somente
no passado o africano encontra sua identidade. A idade de
ouro dos africanos ¢ diametralmente oposta a dos
ocidentais, uma vez que para os ultimos os melhores
tempos ainda estdo por vir (no futuro), enquanto para os
africanos os melhores tempos encontram-se muito vivos
no passado. [...] (Oliveira, 2006, p.46).

A maior parte dos autores que se dedica a tecer
consideragdes sobre o tempo afrorreferenciadamente cita uma
estrofe significativa da invoca¢do magica dos Songhai:

Nao ¢ da minha boca

E da boca de A

QuedeuaB

QuedeuaC

QuedeuaD

QuedeuaE

QuedeuaF

Que deu a mim

Que o meu esteja melhor na minha boca

Que na dos ancestrais. (Hama, Ki-Zerbo, 2010, p. 32)
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O encadeamento dos versos, o seu desenho
simbolicamente ciclico, nos coloca no dinamismo das relagdes
entre ndés e os ancestrais; no aprendizado sempre renovado
respeitando as tradigdes trazidas pelos por eles. E a forga vital da
renovagao de nossas praticas trazidas pelas palavras impregnadas
de Ax¢. Para nds o tempo € o agora acrescido de todos os saberes
que se acumularam na vivéncia de toda nossa comunidade. Como
dizem as mulheres negras brasileiras®® “Nossos passos vém de
longe” e continuamos a fazer nosso caminho invocando o passado
e seu dinamismo e diversidade que nos proporciona elementos e
meios para melhor viver nosso presente e

Os ancestrais, no entanto, ndo sao os atores do mundo
atual. Os protagonistas do tempo vivido sdo seus
descendentes que, ouvindo-os, respeitando e cultuando-os,
devem abrir caminhos para novos tempos. A tradigdo,
neste caso, ¢ o fundamento da atualizag¢do e da novidade.
O tempo africano é impregnado de Forga Vital. E um
tempo sagrado (zamani) que envolve o tempo vivido
(sasa). O passado ¢ privilegiado, pois esse € o tempo dos
antepassados. O passado, no entanto, ndo ¢ fossilizado. Ele

 Aqui falo das mulheres negras organizadas nas diversas entidades brasileiras
do Movimento Negro, que em 2015 organizaram a Marcha das Mulheres
Negras Brasileiras contra o Racismo, a Violéncia e pelo Bem Viver, cujo lema
era “Nossos passos vem de Longe”. As entidades que ficaram na organizacao
executiva da Marcha foram Agentes de Pastoral Negros (APNs), Articulagdo
de Organizagdes de Mulheres Negras Brasileiras (AMNB), Coordenagdo
Nacional de Articulagio das Comunidades Quilombolas (Conaq),
Coordenagao Nacional de Entidades Negras (Conen), Federagdo Nacional das
Trabalhadoras Domésticas (Fenatrad), Forum Nacional de Mulheres Negras
(FNMN), Movimento Negro Unificado (MNU) e Unido de Negros e Negras
pela Igualdade (Unegro) que, em 2015, organizaram a Marcha das Mulheres
Negras Brasileiras contra o Racismo, a Violéncia e pelo Bem Viver.
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¢ potencialmente transformador, tal como a tradi¢ao —
acumulo de tempo transcorrido. O tempo africano, tal
como o universo africano, esta prenhe de ancestralidade.
A mesma ancestralidade que permeia todos os seres do
planeta (universo africano) habita o tempo mitoldgico e
atual. Assim como o visivel ndo se separa do invisivel na
concepcao de universo iorubd, assim também o tempo dos
mortos nao se encontra separado do tempo dos vivos. Os
antepassados regulam a vida de seus descendentes. A eles
distribuem sua “forga”, e o conhecimento preservado pela
tradicdo ¢ transmitido através da palavra. Esse universo e
esse tempo nao sdo vazios. Além de habitados pela Forga
Vital (atributo do sagrado) e pela harmonizadora presenca
dos antepassados (que vivem numa dimensdo
transcendente), o universo ¢ o tempo acolhem em suas
entranhas a pessoa. (Oliveira, 2006, p.50)

O tempo pensado afrorreferenciadamente como ja
dissemos ¢ um tempo mitico e social, ndo ¢ o individuo que da
ritmo a vida, e sim a coletividade. Um conceito fundamental
acompanha, constroi, se entrelaga com o tempo: a Ancestralidade.

Uma historia famosa ilustra essa interacao entre passado,
presente e futuro. Em determinada ocasido; Kanku Mussa,
imperador do Mali entre 1312 e 1332, enviou uma
embaixada ao rei do Yatenga, chamando pela conversao
do soberano ao islamismo. O rei respondeu que qualquer
decisdo neste sentido sé seria tomada apds consulta aos
seus ancestrais, para saber o que uma possivel conversao
geraria futuramente para o Reino. Temos ai um pequeno
exemplo sobre como passado, presente e futuro,
misturados em uma visdo de mundo em que a
ancestralidade ¢ o elo dinamizador, ndo sdo estanques ou
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lineares. Na concepgdo africana do tempo. (LOPES,
SIMAS, 2023, p. 25)

4

A ancestralidade ¢ um conceito muito em voga na
atualidade do discurso negroafroamericano, um movimento
semantico que parte das bases epistemologicas das matrizes
africanas e tem se incorporado no discurso negro académico e
militante.

Fabio Leite (2008) diz que o conceito carece de
fundamentos materiais e historicos na literatura e que Lévi-
Strauss (1975:302) quando discursa sobre madascaras e sua
dimensao social abordando signos e simbolos, faz referéncia a
ancestralidade e ancestrais, avancando sobre o conceito, mas nao
o explorando com profundidade. Leite (2008, p. 378, grifo nosso)
propde uma tipologia de ancestrais entre ancestrais com esséncia
mitica (preexistentes e divindades) e com esséncia historica
(ancestrais historicos) e considera que as sociedades, nas suas
peculiaridades, possuem “[...] uma unica massa ancestral sem
perda da necessaria distingdo das esséncias que a compoe
(mitica ou historica)”. Avanca em sua proposta de defini¢cdo pois
considera que ha necessidade de se avangar sobre o conceito para
“[...] demonstrar a materialidade das propostas dessas sociedades
negro-africanas sobre a questdo ancestral”.

Parece-nos possivel agora lancar uma abstragdo
justificada: como essas duas massas ancestrais encontram-
se em relacdo dialética constante, uma ndo se legitima em
sua configuracdo origindria sem a outra, sob pena de perda
da identidade mais decisiva, a sintese produzida pela
interacdo dos dois universos ¢ o fator que revela a
dimensdo ancestral desses complexos civilizatorios. Essa
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sintese, tomada em sua concretude histérica, dindmica e
pluralidade de ac¢Ges possiveis, constitui a ancestralidade
(p. 379, grifo nosso)

Sodré (2010, p. 109-110), filosofando “a toques de
atabaque” sobre o destino, faz consideragdes sobre a
ancestralidade na sua interse¢do com a tradi¢ao e o tempo.

Por outro lado, diferente do tempo histérico, a
temporalidade em que se inscreve o destino ¢ a propria
ancestralidade, isto ¢, da vigé€ncia ética do discurso de
fundagdo do grupo, em que se entrelagam origem e fim.
Pode-se conceber ai um nivel de historia, relativo ao
conjunto de fatos e feitos humanos, mas elaborado como
uma articulagdo de passado, presente e futuro pelo culto
ao ancestral. [...] Fora do tradicionalismo e, portanto,
longe das ilusdes de se encontrar uma aura de
autenticidade no passado, a tradi¢do inscrita na
ancestralidade representa um momento de autonomia
grupal enquanto memoria continuada e vigilante de um
conjunto de regras e de personagens historicamente
afinados com uma maneira particular de ordenamento do
real. Esse conjunto perfaz uma constelacdo de valores
coletivos  (fins  compartilhados, bem  holistico,
comunalismo etc.) historicamente apresentada como um
pensamento  socioético que reflete as estruturas
comunitarias das sociedades africanas tradicionais.

Sodré (2017, p. 111) ainda considera que
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[...] esse ¢ o “momento” hermenéutico em que
transparece com forga a dimensdo ética do pensamento
afro presente nas narrativas ou ensinamentos (odu) do
corpus divinatério de Ifa, o Oda Ifda — um classico da
literatura sacra africana — tal como interpretado por
Karenga, na trilha de Onadene Epega, E. M. Lijadu, A.
F. Beyioku ¢ Wande Abimbola [...].

Na conversa com Babalaés e com Iyas e Babas do
Candomblé percebemos que nao hd uma defini¢ao “geral” sobre
o termo. H4 uma certa unanimidade em diferenciar ancestrais e
antepassados. Considera-se que todo ancestral ¢ um antepassado,
mas nem todo antepassado ¢ um ancestral, pois o ancestral
repercute as tradigdes culturais negroafricanas, ele promove o
saber de um carater sagrado, de uma visdo especifica de mundo
que como diz Ba (2010, p. 169) “[...] um mundo concebido como
um Todo onde todas as coisas se religam e interagem”.

Muitos se referem aos seus ancestrais como aqueles que
fundaram e construiram os terreiros € ramas, aos ensinamentos
transmitidos por esses e aos Orixas. As conversas geralmente se
encaminhavam para relatos de feitos e acdes dessas
“personalidades”, citagdes de Itas de criagdao e de Odu pois,

Os ancestrais, coletivamente chamados de oku-orun,
conforme a crenga dos iorubas, também estdo no orun.
Entre os iorubas, todo adulto que morre [e tem
merecimento], vem a ser um ancestral, ¢ um pequeno
orisa em seu proprio local. A morte, entretanto, & vista
como um meio de transformacdo dos seres humanos, de
um nivel de existéncia, no ayé, para outro nivel de
existéncia, no orun. Quando um homem muda de um
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nivel de existéncia para outro, ele [se tiver merecimento],
automaticamente adquire grande poder e autoridade e
vem a ser um orisd para sua propria familia ou linhagem.
Portanto, todo ioruba que tem pai e/ou mae morto, faz
sacrificios para ele ou ela, periodicamente, com preces
para uma vida prospera e boa.

Os ancestrais, assim como os Orisd, acredita-se que sdo
amigos dos homens. Eles o protegem dos ajogun ¢ agem
como intercessores entre os homens e os Orisa. A relagio
dos ancestrais para com os seres humanos ¢ mais intima,
mas eles, como os Orisd, precisam ser propiciados
com sacrificios, e também podem ficar zangados com um
homem que falha com seus deveres familiares, ou sua
conduta moral, manchando nome da familia do qual ele,
ancestral, também faz parte (Abimbola, 1971, p. 3-4).

Eduardo de Oliveira (2017, p.4), sentindo os conceitos de
Ancestralidade e Cultura, reconstrdi e ressignifica-os a partir do
pensamento da filosofia da libertagdo e da filosofia africana, o
que nos permite reificar e requalificar a Africa, os africanos e seus
descendentes na didspora, na (re) elaboracdo académico-
cientifica de matrizes civilizatorias fundantes da humanidade,
etnografando o conceito de ancestralidade. Logo e,

[...] Assim, passei a me dedicar a entender a cosmovisao
africana a partir das praticas dos afrodescendentes no
Brasil. [..]. Preocupado com a participagdo dos
intelectuais na formagdo da identidade das religides de
matriz africana no Brasil, dediquei-me a categoria
fundamental na articulagdo da experiéncia e do discurso
religioso afro-brasileiro. Assim, etnografei um conceito: a
ancestralidade.
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Oliveira (2009, p. 3-4) complementa sua reflexdo
conceitual sobre ancestralidade com a qual somamos

Ancestralidade, aqui, ¢ empregada como uma categoria
analitica e, por isso mesmo, converte-se em conceito-
chave para compreender uma epistemologia que interpreta
seu proprio regime de significados a partir do territorio que
produz seus signos de cultura. Minha referéncia territorial
¢ o continente africano, por um lado, e o territorio
brasileiro africanizado, por outro. Por isso, meu regime de
signos ¢ a cultura de matriz africana ressemantizada no
Brasil. Cultura, doravante, sera o movimento da
ancestralidade (plano de imanéncia articulado ao plano de
transcendéncia) comum a esses territorios de referéncia. A
ancestralidade, inicialmente, € o principio que organiza o
candomblé e arregimenta todos os principios e valores
caros ao povo-de-santo na dindmica civilizatoria africana.
Ela nao é, como no inicio do século XX, uma relacao de
parentesco consanguineo, mas o principal elemento da
cosmovisao africana no Brasil. [...] a ancestralidade ¢ um
principio regulador das praticas e representagdes do povo-
de-santo. Devido a isso afirmo que a ancestralidade se
tornou o principal fundamento do candomblé. [...]
Tributaria da experiéncia tradicional africana, a
ancestralidade converte-se em categoria analitica para
interpretar as varias esferas da vida do negro brasileiro.
Retro-alimentada pela tradi¢do, ela ¢ um signo que
perpassa as manifestagcdes culturais dos negros no Brasil,
esparramando sua dindmica para qualquer grupo racial que
queira assumir os valores africanos. Passa, assim, a
configurar-se como uma epistemologia que permite
engendrar estruturas sociais capazes de confrontar o modo
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Unico de organizar a vida e a produgdo no mundo
contemporaneo.

Os diversos Itas que, junto aos Ese e Orikis, estruturam e
compde a tradigdo de Ifa expressam valores que arregimentam a
coesdo ¢ a harmonia da coletividade; sdo um patrimonio de
valores negros africanos que proporcionam caminhos para que as
relagdes entre os homens e o mundo natural, entre o Ay€ e o Orun,
entre o Universo e suas forcas se reorganizem e se equilibrem
resultando no fortalecimento do Axé.

Na visdo geral que se tem das concepgdes tradicionais
africanas, segundo tedricos que sobre elas escreveram, o
universo visivel ¢ a camada externa e concreta de um
universo invisivel vivo, constituido por forgas em
perpétuo movimento. No interior dessa vasta unidade
cosmica, tudo esta ligado, tudo ¢ solidario e o
comportamento do ser humano em relagdo a si mesmo e
ao mundo que o cerca ¢ objeto de regras extremamente
precisas. A violagdo dessas regras pode romper o
equilibrio das forgas do universo; e esse desequilibrio vai
se manifestar por meio de diversos tipos de distirbios. A
restauragdo do equilibrio s6 se dara mediante a
conveniente ¢ correta manipulagdo das forcas. Somente
assim sera possivel restabelecer a Harmonia, da qual o ser
humano ¢ o guardido, por designacdo do Ser Supremo
(Lopes; Simas, 2023, p. 23)

Olodumare nos constitui enquanto familias advindas de
uma mesma ancestralidade; ele constitui a historia sagrada de
nossos ancestrais divinizados, nossos Orixas; ¢ nossa criagao,
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nossa complementaridade, nossa concep¢ao divina do que ja
existe no mundo. Nos cantamos; n6s dangamos; noés contamos ¢
poetizamos nossos Itds e Ese; nds sacralizamos nossos
oferecimentos rituais aos nossos ancestrais que mantém nossa
vida presente em equilibrio.

No cotidiano dos terreiros; nas leituras dos oraculos
divinatorios por Babalaos, lalorixds e Babalorixas; nas tradi¢des
repassadas por séculos; nas comidas rituais; nas cang¢des e formas
de dangar para honrar nosso Orixas e ancestrais; na maneira como
conformamos nossa vida cotidiana sao nossos Itas que orientam,
organizam, sustentam nossas op¢des, acoes e vivéncias. Nosso
renascimento na tradi¢do iorubana estd amalgamado com a nossa
tradicdo mitica; nossa placenta gestacional nos nutre com nossas
tradigdes e historias familiares, nossas tradigdes de Africa e da
diaspora com Ax¢ e reconhecimento de nossa ancestralidade

[...] sdo formas filosoficas de refletir e ensinar e aprender
sobre as relagdes dos seres da natureza, do cosmo e da
existéncia humana. Sao filosofias pragmaticas da solucao
dos problemas da vida na terra, profundamente ligados ao
existir e compor o equilibrio de for¢as da continuidade
saudavel destas existéncias, sempre na dindmica dos
conflitos e das possibilidades de serem postas em
equilibrio. A contradi¢@o e a negociacdo. Os problemas da
existéncia fisica e espiritual fundamentam-se nos da
existéncia de uma totalidade que governa as geracoes e
que permite a continuidade dindmica da vida pela
interferéncia humana. Sao formas de pensar, tomadas dos
mitos, dos provérbios, dos compromissos sociais que
formam uma ética social, [...] (Cunha Junior, 2010, p. 2)
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A forma do pensar africano, por meio da ciéncia/vivéncia
que envolve a maneira como filosofamos, ¢ um conhecimento
complexo que envolve uma cultura propria construida através de
sistemas  dindmicos que criam e recriam  [tas
filosoficos/explicativos que estdo ligados a fatos e eventos
ocorridos em épocas determinadas, e para que ndo sejam
esquecidos ¢ componham a organizacdo do bem viver da
comunidade sdo reconhecidos como vivéncias ancestrais
ganhando, assim, uma temporalidade dinamica que se incorpora
as historias/tradicdes regionais sendo repassados e reificados
através da oralidade vivida das geragdes. Assim sdao os diversos
sistemas cosmogonicos que organizam as comunidades africanas,
assim ¢ Ifd na organizagdo ancestre dos iorubas, uma cultura
hermenéutica que ndo ¢ dogma de fé¢ e sim a sabedoria da
interpretagdo, a sabedoria da divinagao.

If4 ndo ¢ doutrina, ou ciéncia na concepg¢do eurocéntrica;

ele ndo ¢, uma espécie de dogma. Baba Ifayomi Adelona
Sangowalé Isola (2021) diz que

[...] se ele ¢ uma doutrina, a doutrinacdo sera seu método.
E eu penso que Ifd ¢ exatamente o oposto disso. Ele
escreve em linhas da direita para esquerda, esta sempre
andando para traz porque sabe que busca o conhecimento
das experiéncias dos antigos, dos antepassados para
iluminar o porvir das pessoas. Isso requer nao uma
repeticdo ao pé-da-letra, descabida e sem sentido. Isso
quer dizer que os babalawds voltam, retomam historias,
experiéncias passadas para dimensionar experiéncias
futuras.
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Complementando essas reflexdes e nos juntando a
Orunmila, Nogueira (2018, p.31) diz que

Dai, na esteira das consideragdes da filosofa nigeriana
Sophie Oluwole, mitos sdo fontes de pensamento
filosofico e os textos de filosofia ndo estdo em oposicao,
ou ainda, numa diferenciacdo radical ¢ substancial em
relacdo aos mitos. Dito isso, a partir de algumas narrativas
da cosmologia ioruba, vamos analisar uma das questdes-
chave do pensamento de Orunmilé: a filosofia pode ser
definida como arte de viver na producao de sentido. [...] .
E interessante notar que os registros da filosofia de
Orunmild, [...], sdo anteriores aos textos greco-romanos do
século IV a.E.C.

A filosofia negroafricana esta diretamente entrelacada
com a ancestralidade e com a tradicdo oral que a dissemina, ¢ o
territorio de producao de nossos sentidos nas matrizes africanas
diasporicas.

Para nos a sabedoria contida em Ifd que chega aos
terreiros, reflete a importancia que africanos e seus descendentes,
no continente ou na didspora, deram ao conhecimento trazido pela
ancestralidade vivificada no culto aos ancestrais, na compreensao
da atualidade e acontecimento contidos na tradi¢do. Isso faz com
que esses elementos fundantes da cosmovisdo africana e, aqui,
estamos falando de valores e categorias que foram engendrados
antes da colonizacdo europeia, sejam atualizados preservando-se
sua originalidade e saberes genuinos.

A cosmovisao africana esta contida em If4 assim como Ifa
esta contido, vivo, atual e cosmogdnico na cosmovisao africana
iorubana que tece em seus saberes as relagdes entre o Orun e o
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Ayé€; entre os seres vivos e ndo vivos, entre homens e mulheres;
Orixas ¢ seres humanos; matematica ¢ cotidiano, tradigdes de
poder e energia vital, entre o valor ético e a integridade moral. E
na cosmovisdo africana que engendramos uma nova forma de
sentir a filosofia, a filosofia africana, de se pensar o mundo, de
nos constituirmos enquanto pessoas € comunidade, uma vez que:

A cosmovisdo africana redefine as concepgoes filosoficas
a partir de sua propria dindmica civilizatoria, de acordo
com o escopo de sua forma cultural. Assim, o universo ¢é
pensado como um todo integrado; a concepgdo de tempo
privilegia o tempo passado, o tempo dos ancestrais, e
sustenta toda a no¢ao historica da cosmovisao africana; ja
a nog¢do de pessoa ¢é vista de modo muito singular, cada
qual possuindo seu destino e procurando aumentar a sua
Forga Vital, o seu axé; a Forga Vital que € a energia mais
importante dentre esses povos, insufla vitalidade ao
universo africano. A palavra, por sua vez, é tida como um
atributo do preexistente, e por isso mesmo, promovedora
de realizacdes e transformag¢des no mundo, veiculo
primordial do conhecimento. A morte, por seu turno, nao
significa o fim da vida, mas parte do processo ciclico da
existéncia que tem como referéncia maior os ancestrais. A
morte ¢ a restituicdo a fonte primordial da vida, a lama que
esta situada no orun. A familia é a base da organizagao
social. Os processos de socializagdo forjam coletivamente
o individuo, fundamentando o objetivo a ser atingido
socialmente: o bem-estar da comunidade. Por fim, o
poder, que ¢ vivido coletivamente, tem o objetivo de
promover a comunidade e garantir a ética africana.
(Oliveira, 2003, 173- 174)
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A tradicdo reza pelo perfeito funcionamento das
instituicdes, das hierarquias e papéis sociais, dos direitos e
deveres, das memorias que devem ser reificadas no presente de
suas comunidades. A tradicao e a ancestralidade ndo cristalizam
saberes ou hierarquias. A tradigdo de que falamos ¢ diferente do
tradicionalismo, ela acompanha par e passo a “atualizacdo” da
“origem”, do pertencimento e do saber que constitui a
sobrevivéncia e a permanéncia dos povos negros na didspora
africana.

Fora do tradicionalismo e, portanto, longe das ilusdes de
se encontrar uma aura de autenticidade no passado, a
tradigdo inscrita na ancestralidade representa um momento
de autonomia grupal enquanto memoria continuada e
vigilante de um conjunto de regras ¢ de personagens
historicamente afinados com uma maneira particular e
ordenamento do real. Esse conjunto perfaz uma
constelacdo de valores coletivos (fins compartilhados,
bem holistico, comunalismo, etc.) historicamente
apresentada como um pensamento socioético que reflete
as estruturas comunitarias das sociedades africanas.
(Sodr¢, 2019, p. 110, grifo nosso)

E quando falamos de tradicdo, no caso ioruba, estamos
falando de tradicdo oral, da sacralizacdo da palavra onde o
espiritual e o material ndo estdo dissociados. O que ¢

[...] interessante notar aqui a inexisténcia de um conjunto
de dicotomias hierarquicas fartamente presentes na
cosmovisao helénica, e, em consequéncia, nos mitos de
criacdo judaico-cristaos. Me refiro as dicotomias entre o
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sagrado (deus) e o profano (Humano); o corpo ¢ a alma; a
razdo e a emocdo; o inteligivel e o sensivel e, sobretudo, a
dicotomia entre a teoria e pratica, a partir de uma matriz
de pensamento onde a concepg¢ao da acdo ¢ a fala pertence
aos Senhores enquanto os escravos, meros instrumentos
animados. [...] Como revela um canto tradicional expresso
por Hampaté Ba, “o ferreiro forja a Palavra, o teceldo a
tece e o sapateiro amacia-a curtindo-a” . A semelhanga
entre tradigdes e os mitos de criagdo judaico-cristaos
parece evidente, quando a comparamos com o livro de
Jodo I da Biblia onde o Verbo ¢ deus. Ocorre que nas
culturas africanas supracitadas, esse Verbo ndo esta fora e
em oposi¢ao ao humano, mas existe também através de sua
fala. A fala, portanto, ndo ¢ apenas algo que nos humaniza,
mas sim, a manifestacao de deus em Nos (Faustino, 2020,
p. 7-8).

A tradi¢do oral que preserva, atualiza e transmite nossos
ensinamentos ancestrais foi usada pelo cientificismo eurocéntrico
para desqualificar a milenar sabedoria africana. S6 ¢ verdade
aquilo que esta escrito ¢ uma maxima da ciéncia europeia que
coloca no espaco do “folclorico”, exotico e fantasioso as tradigdes
e histéria das sociedades tradicionais. O que observamos e
trouxemos aqui, para discussdo, ¢ que

Entre as nagdes modernas, onde a escrita tem precedéncia
sobre a oralidade, onde o livro constitui o principal
veiculo da heranga cultural, durante muito tempo julgou-
se que povos sem escrita eram povos sem cultura.
Felizmente, esse conceito infundado comegou a
desmoronar apds as duas ultimas guerras, gragas ao
notavel trabalho realizado por alguns dos grandes
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etnologos do mundo inteiro. Hoje, a acdo inovadora e
corajosa da UNESCO levanta ainda um pouco mais o véu
que cobre os tesouros do conhecimento transmitidos pela
tradicdo oral, tesouros que pertencem ao patrimonio
cultural de toda a humanidade (B4, 2010, p. 167-168).

A tradi¢ao oral ¢ viva como nos diz Hampaté Ba. Nao
lembramos apenas, nds revivemos os acontecimentos. A tradicao
de nosso aprendizado oral ndo se limita ao “eu falo e vocé escuta”,
como diz Castillo (2010, p. 25) € “um processo multissensorial,
experiencial, embodied’®”.

Para os iorubas a sabedoria que vem através da
experiéncia propiciada pela oralidade, ¢ mais eficiente que a
cultura letrada. Nossos saberes sdo transmitidos oralmente na
filosofia pragmatica do observar atentamente com o olhar mitdo,
curioso e perscrutador, muitas vezes acompanhado do fazer que
sedimenta a observa¢dao. Somos todes criangas que estdo
aprendendo, as vezes sabendo, as vezes sentindo e muitas vezes:
os dois. Essa ¢ a pedagogia negra inicidtica dos terreiros que
sempre nos lembra que estamos eternamente aprendendo saberes
milenares que se reinventam e reificam no nosso cotidiano no

terreiro e na vida fora dele. Assim e,

[...] Nesta perspectiva, a aquisicao de saber religioso
decorre da integragdo social do individuo a vida da
comunidade, o que estimula uma compreensdo intuitiva.
Quando se vivencia o dia a dia, surgem inumeros e
efémeros momentos durante os quais pequenos atos de
aprendizagem transcorrem de uma forma despercebida,

70 Grifo da autora. Podemos entender como corporificado.
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sem o artificio de aulas e provas, levando a um
conhecimento que se torna aparente somente depois.
(Castillo, 2010, p. 29)

Costa (2018, p. 12) cita o prologo do livro “Amkoullel, o
menino fula” do escritor malinés Amadou Hampaté Ba, no qual
ele responde aos amigos que se surpreendem com sua memoria
capaz de reconstituir tantas coisas com minucia de detalhes. E
sobre essa questao

E que a memoria das pessoas de minha geragio, sobretudo
a dos povos de tradigdo oral, que ndo podiam apoiar-se na
escrita, ¢ de uma fidelidade e de uma precisao prodigiosas.
Desde a infancia éramos treinados a observar, olhar e
escutar com tanta atencdo, que todo acontecimento se
inscrevia em nossa memoria como cera virgem. Tudo 14
estava nos menores detalhes: o cenéario, as palavras, os
personagens e até suas roupas. Quando descrevo o traje do
primeiro comandante de circunscri¢ao francés que vi de
perto e minha infincia, por exemplo, ndo preciso me
“lembrar”, eu o vejo em uma espécie de tela de cinema
interior e basta contar o que vejo. Para descrever uma cena,
sO preciso revivé-la. (Ba, 2008, p. 13).

A memoria individual ou coletiva constr6i com o
testemunho fidedigno dos homens “o valor da cadeia de
transmissao da qual ele faz parte, [...] Em suma: a ligacao entre o
homem e a palavra” (B4, 2010, p. 168). A palavra comprometida
e sacralizada é um testemunho de valor, como tal deve ser
proferida com sabedoria, humildade e parcimonia. A palavra dita

¢ como a seta ndo tem volta, mas tem alvo.
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Nas tradi¢Oes africanas - pelo menos nas que conhego ¢
que dizem respeito a toda a regido da savana ao sul do
Saara -, a palavra falada se empossava, além de um valor
moral fundamental, de um carater sagrado vinculado a sua
origem divina e as for¢as ocultas nela depositadas. Agente
magico por exceléncia, grande vetor de “forgas etéreas”,
ndo era utilizada sem prudéncia. (B4, 2010, p. 169)

A emissao da palavra através da fala estd carregada de
Ax¢, ela ¢ energia, ela ¢ da ordem e da for¢a de Exu, o senhor da
comunicacdo. “Portanto, a palavra, para comunidade africana,
configura-se como poder gerador da existéncia civilizatoria,
perpassando geracdes numa temporalidade infinita.” (Luz, 2000,
p. 102). A magia da fala est4 na cadéncia das palavras, no ritmo
com que entoamos as nossas palavras divinas. Por isso cantamos
para rezar, cantamos para dangar, cantamos para transformar
nosso corpo em poténcias ancestrais ¢ morada dos Orixas. A
partir desta proximidade,

[...] A transmissdao efetua-se através de gestos, palavras
proferidas acompanhadas de movimento corporal, com a
respiracdo e o halito que ddo vida a matéria inerte [...] a
palavra ultrapassa seu contetido semantico racional para
ser instrumento condutor de ase, isto ¢, um condutor de
poder de realizagdo. [...] A transmissao oral ¢ uma técnica
a servigo de um sistema dindmico. A linguagem oral estéa
indissoluvelmente ligada a dos gestos, expressdes e
distancia corporal. Proferir uma palavra, uma féormula ¢
acompanhd-la de gestos simbolicos apropriados ou
pronuncia-la no decorrer de uma atividade ritual dada.
Para transmitir-se ase, faz-se uso de palavras apropriadas
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da mesma forma que se utiliza de outros elementos ou
substancias simbolicas (Elbein, 2012, p. 48).

A filosofia de Ifa, como parte fundante da cosmovisao
africana iorub4, foi transmitida oralmente pelos séculos. Os Itas,
orikis, Ese se perpetuaram na memoria ancestral, na palavra
divina emitida pela magia da fala. Esse conjunto de saberes ¢
parte constituinte e fundamental daquilo que Ba em “A tradig¢ao
viva” chama de regulamentagdo ritual, saberes que, transmitidos
por Orunmild e Exu na boca de Babalads, Iyalorixas e
Babalorixas buscam a manuten¢ao do equilibrio cdsmico.

Deve-se ter em mente que, de maneira geral, todas as
tradicdes africanas postulam uma visdo religiosa do
mundo’’. O universo visivel é concebido e sentido como o
sinal, a concretizagdo ou o envoltorio de um universo
invisivel e vivo, constituido de forcas em perpétuo
movimento. No interior dessa vasta unidade cosmica, tudo
se liga, tudo ¢ solidario, e o comportamento do homem em
relagdo a si mesmo e em relagdo ao mundo que o cerca
(mundo mineral, vegetal, animal e a sociedade humana)
serd objeto de uma regulamentacdo ritual muito precisa
cuja forma pode variar segundo as etnias ou regides.””

A violagdo das leis sagradas causariam uma perturbagio
no equilibrio das forcas que se manifestaria em distarbios
de diversos tipos. Por isso a agdo madgica, ou seja, a
manipulagdo das forgas, geralmente almejava restaurar o

! Grifo do autor.

72 Grifo meu.
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equilibrio perturbado e restabelecer a harmonia, da qual o
Homem, [...], havia sido designado guardido por seu
Criador (2010, p. 173).

If4 ¢ um regime de signos, ¢ um sistema semidtico que
busca dar significado aos seus signos, os Odus, através da
interpretacdo de Babalads, lyanifas, Babalorixds e Iyalorixas.
Como diz Baba Ifayomi Adelond Sangowalé Iséla

O Ifa ¢ antes de tudo uma episteme (conhecimento) que se
atualiza sobretudo na boca dos babalawds. Ifa ¢ como os
livros sagrados, eles sdo na maioria das vezes escritos em
forma de metéforas e aforismos, nem sempre facilmente
digeriveis. Cada odu ¢ uma miscelanea de coisas, essas
coisas ndo funcionam como mandamentos ou doutrinas. O
que cada Ese Odu detém sdo dispositivos que possibilitam
os babalawoés avangarem acerca de questdes multiplas.
Logo ¢ preciso entender que essas questdes que
costumeiramente cada Ese-Odu pontua, ndo podem e ndo
estdo fechadas em si. Lembre-se nossa Tradi¢do ¢ oral e a
boca dos babalawoés deve ser sagrada exatamente porque é
fungdo deles atualizarem Ifa em cada acesso, em cada
consulta, em cada Dafa.”.

O corpo teorico-filosofico de

Ifa tem qualidade intrinseca, ¢ a tradicdo 1ioruba. De
suarelagdo com o sujeito por meio da linguagem resulta

3 As consideragdes e textos feitos por Baba Ifayomi Adélona Sangowalé 1s6la
sdo, na sua maior parte, retiradas de sua pagina no Facebook com o titulo dado
por seu nome religioso Baba Ifayomi Adélond Sangoéwalé Iso6la. Citado
devidamente nas referéncias.
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na representagao da realidade, um sistema aberto a interpretacao
comunitaria, consensual, onde o saber tradicional e
contemporaneo dialogam e se unem na reificagdo transcultural e
transcendental do sistema. O culto de Ifa ndo € fechado em si, ele
se recria, se elabora por si mesmo seja na sua propria zona de
origem e fora dela. Quando ele migra, ele se transfigura e se
adapta a localidade que o acolhe. Entdo a base do culto se
preserva, mas ele se insere na realidade que ele se encontra.

Aqui o signo ndao pode ser classificado de forma
reducionista como diz Buczyfiska-Garewic (1983, p. 27) “[...] a
analise compreensiva dos signos que inclui todos os aspectos
epistemologicos e ontologicos do universo dos signos, o
problema da referéncia, da realidade e fic¢do, a questdo da
objetividade, a andlise logica do significado e o problema da
verdade”.

Signos disparam associagdes de ideias e provocam
sensagoes emocionais. Charles Pierce quando tece sua teoria da
semiotica e considera o papel do interpretante conclui sua teoria
igualando o conhecimento com a semiose (a produgao de signos
ou a¢do dos signos), um processo continuo de criar significados
aos objetos. Epistemologicamente, a verdade nao ¢ passivel
de validag@o. Desse modo, a verdade ¢ definida por consenso,
distinta da realidade. A verdade seria um processo, um processo
de auto-verificagdo: “a verdade pragmatica real ¢ a verdade que
pode e deve ser usada como um guia para a conduta” (Pierce,
1931-1958, p. 11). A utilidade do conhecimento seria sua
validade, surgindo ai o pragmatismo como linha de pensamento
epistemologico e ontologico. Santaella (2008b, p.14) citando
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Misak’™ (1991, p.160), diz que “essa visdo da verdade tem, pelo
menos, trés vantagens:”

a) Ela delineia o contexto racional no qual a investigagao
pode se desenvolver, pois s6 nos pomos a investigar por
que assumimos que chegaremos a algo que serd capaz de
dizer se nossas expectativas podem se preencher ou nao,
quer dizer se uma dada condicao esperada ¢ verdadeira ou
ndo. b) Ela da sentido a pratica da investigacdo como
busca da verdade. Ndo uma verdade transcendental, acima
do bem e do mal, e religiosamente imutavel, mas uma
verdade viva, em processo. Adotando-a, o investigador
serd capaz de ver como buscar a verdade pode fazer
sentido. Uma crenga pelo menos parcialmente verdadeira
estara 14, esperando por ele ao final provisorio da jornada.
E dessa verdade, ele proprio sera uma parte. ¢) Tal visdo
da verdade fornece e justifica uma metodologia. Ela
encoraja o investigador a submeter suas crengas ao teste
da experiéncia e do argumento, aplicando o método
cientifico nas trés etapas por ele estipuladas, pois esse € o
melhor modo de se saber se nossas crengas sairdo vencidas
ou vencedoras do teste da experiéncia.

Os Odus sdo revelados nos oraculos iorubanos, sejam eles

os oraculos de If4, opeles e ikins, ou 0 jogo de buzios’, onde esses
signos ganham significado, onde o que esta desenhado no ierosun,
po ritual das tdbuas de Ifa, ou a imagem da caida dos buzios,
dialoga com nosso real. Real aqui como explicita Sodré (1988, p.

74 MISAK, Cheryl J.. Truth and the End of Inquiry. Oxford: Claredon Press,

1991.

75 Teremos um momento especifico para falar sobre os oraculos iorubanos e
seu funcionamento.
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49): “O real ¢ [...] aquilo que, resistindo a toda caracterizagao
absoluta, se apresenta como estritamente singular, como {nico”.

[...] existem 256 categorias de poesia na colegdo de
escritos de Ifa. Cada uma destas categorias ¢ chamada de
Odu. Cada Odu [...] tem sua propria assinatura e carater.
O trabalho do sacerdote de Ifa ¢ reconhecer a assinatura de
cada um dos Odu e a interpretacdo de suas caracteristicas
do ponto de vista literario, mitoldégico e religioso; ¢ os
Yoruba acreditam que os Odu sfo divindades em si
mesmos, € que eles como outras divindades, desceram do
Orun na cidade de Ifé. Acredita-se também que o Odu foi
enviado por Olédumare (o Deus Onipotente Yoruba) para
substituir Orinmila na terra apos o retorno deste para o
Orun. Cada Odu tem 600 (seiscentos) Ese (poemas) que o
identificam e lhe da um carater distinto. E parte do
treinamento do sacerdote de Ifa estar apto a distinguir
entre os Ese aqueles que pertencem a cada um dos Odu
sem cometer erros ou mistura-los. (Abimbola, 1973, p.20)

A interpretagdo dos signos sagrados de Ifa, os Odus, ¢
sempre Unica, diferenciada e atualissima, pois ela d4 orientagdes
para (re)equilibrar a vida presente do consulente com todo
arcabouco trangado pelo seu passado ancestral. A diversidade
unica de informagdes, interpretagdes e sabedorias contidas em
cada Odu de Ifd torna esse sistema inexaurivel e sempre
atualizado.

Assim, a relagdo entre simbolo e objeto, de carater
convencional, advém do legi-signo que determina o
interpretante. A associag@o de ideias que se realiza, através
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de regra interpretativa, na mente do intérprete forma o
interpretante, que ¢ o responsavel pela conexdo entre o
signo e seu objeto. Entretanto, Santaella (2005, p. 266)
mostra que, ao interpretar um determinado legi-signo
simbolico, nenhum intérprete ¢ capaz de esgotar sua
generalidade. Decorre dai a aptiddo do simbolo para
mudancas, decorrentes, por exemplo, de alteragdes no
hébito interpretativo de certo simbolo, visto que os
interpretantes logicos podem ser modificados. Vé-se entdo
que, embora um simbolo dependa de uma convenc¢ao, o
seu significado pode variar com o tempo e de acordo com
a perspectiva através da qual se analisa, uma vez que &,
como afirmou Short (apud Santaella, 2005, p. 266), “um
signo em crescimento nos interpretantes que ele gerard”
(Ribeiro, 2010, p.52).

Estamos aqui utilizando o conceito de signos para falar
dos Odus, mais os Odus sdo muito mais que esse conceito, eles
sdo energias vitais que movimentam a sabedoria no Sistema Ifa.
Neles estdo contidos os Itds, os Ese, os orikis, os poemas
divinatorios. Eles dao sentido ao nosso caminho depois de
iniciados e sdo utilizados pelas matrizes africanas para
(re)equilibrar e (re)conduzir nossas escolhas.

No6s podemos entdo concluir que o contetido dos versos de
Ifa € muito amplo, ele cobre, historias, mitologia, crengas,
e sistemas de valores da sociedade Yoruba bem como a
visdo Yoruba do mundo no qual eles vivem. Nos nao
ficamos surpresos que os poemas divinatérios de Ifa,
sejam altamente valorizados pelos Yoruba, como os
guardides da cultura Yoruba, a sabedoria das geragdes e os
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ensinamentos dos ancestrais e das divindades (Abimbola,
1976, p. 50).

Muitos consideram que os desenhos dos Odus, feitos
pelos Babalaos e Iyanifas nos tabuleiros de Ifa, seriam uma das
formas de escrita dos iorubanos.

Além do mais, no caso yorubano, nao se pode dizer que o
povo sempre foi agrafo. Embora o povo ndo tenha
conhecido o alfabeto romano antes da chegada dos
europeus, a classe intelectual dos babaldwos sempre usava
(e o fazem ainda hoje) uma forma de escrita nas suas
consultas do oraculo de Ifa. O jogo oracular de Ifa consiste
em tragar no 6pon ifa, uma bandeja previamente coberta
de um po especial chamado Iyérosun, a assinatura do Odu
Ifa que se apresenta para cada consulente. Esta assinatura
tragada consiste em imprimir no pé6 com os dois dedos
principais um par de linhas conforme a disposi¢ao do
Opélé (corrente de adivinhagdo) ou ikin (os carogos
sagrados) que se usam no processo oracular
(Ayoh’Omidire, 2005, p. 51).

Geralmente se define os Odus como destino, preferimos
pensar os Odus como filosofia, como arranjos de sabedorias que
indicam caminhos a serem seguidos para se obter Iré positivo
(bom caminho), para que nossa existéncia esteja equilibrada.

Os conteudos contidos nos Odus, nas suas historias,
versos € poemas, tratam da cultura ioruba na sua integralidade.
Desde Kemet (Egito) que as construcdes filosoficas africanas
pensam o mundo na integralidade da existéncia seja ela humana,
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vegetal, mineral, gasosa ou aquosa; ou seja, tudo no mundo
concorre para nosso equilibrio e bem viver. Nao vivemos sem
folhas (ko si ew¢, ko si orixa — sem folha, sem Orixa) que limpam,
refrescam, reintegram e reequilibram nosso Ori; nossos
assentamentos sao constituidos de materiais minerais e vegetais
que representam nossos Orixds. Natural entdo que a dita
“natureza” (vejam que o texto da citagdo que vem abaixo de
Abimbola, ainda traz reflexdes ocidentalizadas dos conceitos),
vegetal e animal, seja tratada nos escritos de Ifa como dotada dos
sentimentos humanos.

Mas, o conteudo dos versos de Ifa ndo trata apenas de
histéria, mitologia e crenga; um importante tema, que
aparece através de muitos poemas, trata da visdo Yoruba
sobre o mundo ao seu redor. Portanto, temos observagoes
meticulosas nos poemas de If4 sobre objetos e criaturas da
natureza que sdo encontradas na terra Yoruba. Muitos
poemas de Ifa contam historias sobre montanhas, rios,
floresta, animais selvagens e domésticos, passaros, insetos
e plantas. A caracteristica destes objetos ¢ nos recordada
nos versos de Ifa de tal maneira que se fica maravilhado
com o alto senso de apreciagdo da natureza que existia na
sociedade tradicional Yoruba. Além disso, cada objeto ou
criatura mencionados nos poemas de Ifd sdo
personificados para dar ao sacerdote a oportunidade de
tratar, dentro da estruturagdo do poema de Ifa ja discutida,
como se ele tratasse de seres humanos. Cada objeto ou
criatura personificada ¢ feita para ser simbolo de algum
tipo de atributo do bem ou do mal que o sacerdote quer
elogiar ou condenar. Deste modo, o sacerdote de Ifa
constrdi uma poderosa satira da sociedade humana através
das historias de ndo humanos. O produto final da sua
histéria sobre objetos e criaturas da natureza ¢, portanto,
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destinada aos seres humanos. Se, por exemplo o poema de
Ifa quer condenar a infidelidade, ele contara a historia de
agbigbo, um passaro considerado originalmente como um
sacerdote de Ifa infiel. Quando o sacerdote de Ifa quer
elogiar a importancia da vida longa, ele contara a histéria
sobre a montanha que nos versos de Ifa simboliza poder e
vida longa. Uma vez que a montanha apelidada de “eni-
apa-0-kd” (aquele que ndo pode ser subjugado ou o
inexpugnavel.) (Abimbola, 1976, p. 42-43).

Quando digo que Ifa ¢ um sistema semidtico, de signos
aqui caracterizados com os Odus, quero dizer que o interpreto
simbolicamente, ou seja, tento compreender qual o significado
funcional e dindmico dos conteudos desse sistema na nossa
cultura ioruba reificada em nossos territorios negro-
afroamerindios. Nossa pretensdo, ¢ somar a sabedoria de If4 a
nossa pratica ancestral do candomblé¢ ketu, potencializando nossa
capacidade de interferir na realidade combatendo o racismo em
suas diversas vertentes.

[...] observando o ambiente cultural do candomblé, como
esse se da no Brasil, como lugar de jun¢do dos signos do
antepassado e descendente, que para essa religido constitui
lugar coletivo de rememoracdo dos parentes que ja
faleceram e da constituicdo de conhecimento do que se é,
do que se foi e do que serd, por meio de leitura do signo
inscrito no oraculo de Ifa. Tal oraculo se compde como um
dos sacerdocios do candomblé, com rito proprio pelo qual
se pode buscar entendé-lo; o rito oracular se processa por
evento oral que engaja o sacerdote, 0 jogo € o consulente,
0 que permite circunscrever a lembranga dai composta,
como derivada de conjunto de ritos sistematizados por
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uma tradicao e distribuida como bem material coletivo aos
membros da comunidade (Souza, 2019, p.12).

Refletir a sabedoria de If4, compreender sua simbologia,
estd intimamente ligado a constru¢do cultural de nossos
territorios, as nossas relagdes sociais, a0 N0sso corpo-territorio, a
preservacgdo de nosso corpo, nossa imanéncia, visto que

As relagoes sociais podem ser compreendidas como
relagdes simbolicas, onde os sujeitos constroem seus
simbolos para expressar sua realidade, sua cultura e seus
valores. Essas construg¢des sdo historicas, ¢ se situam em
um determinado tempo e lugar, influenciados por fatores
socioecondmicos ¢ culturais da sociedade ao qual se
inserem. No estudo dessas formas simbolicas, a analise
socio-historica e a compreensdo da subjetividade sdo
fundamentais, para o seu desenvolvimento, pois na
investigacao social o objeto se confunde com o sujeito, e
modifica sua forma de vida a partir da sua reflexdo e sua
atuagdo na sociedade. [...] Sendo assim, quando se
investiga determinado objeto, deve-se ter claro que o
pesquisador esta a todo momento, também, inserido
naquela realidade e ele proprio se modifica com as novas
experiéncias (Botelho, 2011, p. 3).

Nosso corpo, nosso territdrio, nosso corpo-territorio tem
sido violado, corrompido, exterminado, apesar de toda nossa
resisténcia. Ele necessita ser preservado na sua sacralidade e
existéncia. Nossa vida, nossa experiéncia, refletindo os dialogos’®

76 Muitas coisas aqui escritas sdo resultado de conversas informais, de didlogos
de afeto entre amigos que compartilham a mesma “va filosofia”. Esta,
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com Eduardo Oliveira, é a base direta, imediata das nossas
relagdes, mas, também, a condi¢do transcendente dessas mesmas
relagdes ou seja: a imanéncia € a0 mesmo tempo a experiéncia
imediata e a condi¢do metafisica para qualquer outra experiéncia.
Sendo assim

O corpo, na cultura de matriz africana, ¢ um amalgama
entre elementos simbodlicos da comunidade profana e
sagrada, da produgdo de subjetividade pela qual passa o
neofito, da ressemantizagdo que ele passa a efetuar -
munido agora de um regime de signos condizentes com
sua cultura de origem. Mas, em todo caso, ¢ sempre
produto de um vinculo definitivo com o territério. Com
um lugar. Com o solo. O corpo ¢ solo, eu dizia. Os
elementos que se encontram na terra encontram-se no
homem (mulher). Os aspectos minerais, animais e vegetais
que o candomblé ritualiza, aparecem todos no corpo do ser
humano. Ele ¢ um ser de natureza, integrado que esta ao
territorio. As marcas do territorio, numa dialética de
identidade, serdo imprimidas no corpo do iniciado.
Escarificagoes, desenhos, “tatuagens” de um universo que
faz com ele um elo indivisivel. O corpo ndo ¢ uma entidade
segregada do mundo, do outro, de deus. O corpo ¢
equivalente a natureza e ao espirito. E uma singularidade
relacionada com o mistério da unidade. O corpo ¢ o
emblema daquilo que eu sou, e 0 que eu sou € um construto
da comunidade. [...] Portanto, meu corpo ndo ¢ meu, mas
um texto coletivo. Um texto coletivo, mas nao alisado.
Pelo contrario: sera sempre cheio de sinais, simbolos e
marcas. O corpo ¢ um vestigio dos valores civilizatorios

especificamente, foi uma reflexdo a uma pergunta minha para meu orientador
Eduardo Oliveira sobre imanéncia, transcendéncia e metafisica a partir da
filosofia africana.
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do grupo que nele escreve e nele se reconhece. O corpo
social ¢ a extens@o do corpo individual. (Oliveira, 2007a,
p. 146)

A forma cultural africana, o todo abrangido pela
cosmovisdo africana, tem como base a experiéncia e a
corporalidade. Nossa regra transcendente se constitui do
movimento, da mudanca e da criatividade, o que incorre em
diversidade de valores, em atualizacdo de saberes e fazeres a
partir dos individuos/corpos, de suas comunidades, de seus
territorios. A nossa experiéncia de corporalidade (re)atualizada
pelo rito e alimentada pela sabedoria ancestre nos permite
transcender. Nossa metafisica s6 € possivel com a phises, com a
natureza, com o corpo, com a experiéncia. Ela ¢ meta porque a
experiéncia em todos os lugares determina a acdo e as condi¢des
dessa agdo. Por isso nao acreditamos em deuses que nao dangam,
que ndo erram e que julgam dogmaticamente. Nosso corpo
sagrado ¢ acolhido e orientado por saberes ancestrais que buscam
nos manter vivos no presente de forma equilibrada, ou como diria
Wanderson Flor do Nascimento’’ a dimensdo de Iwéa lewa ¢é
exatamente a inseparabilidade entre ética e estética para os
mundos iorubds, a expressao ¢ bom carater e belo agir.
Observamos que

Dessa auto-poiésis do corpo negro nasce uma filosofia que
brota da terra, que fala através do territério-corpo, que
enfrenta o significante despotico - que tudo reduz a
filosofia da totalidade; que combate o niilismo - uma vez

77 Conversa do chat do 1° Seminario Internacional de Filosofia Africana,
Afrodiaspoérica e Pensamento Negro Brasileiro /UFS, 24 mar. 2021.
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que se reporta a um territério de origem produtor de
sentidos atualizados em rituais e festas. Um corpo que se
constroi sobre o legado da sabedoria ancestral, que gracas
a ginga e a consciéncia corporal em termos de
ancestralidade, afirma-se como algo absolutamente novo e
antigo, capaz de re-inventar a si e a seu mundo. Na
cosmovisdo africana hd a sacralizagdo do corpo na

naturalizacdo do divino (Oliveira, 2007a, p. 56).

E neste momento da escrita sinto-me enredada na espiral
epistemologica dos saberes africanos. Um ponto puxa o outro
para tecer a ontologia dessa minha escrita. Vem a
cangao/reveréncia histdrica e junto a ancestralidade que laceia a
tradicdo que da nd na oralidade, que caseia a cultura. Dentro de
minha mente vislumbro Semiramis sentada a sombra do Baoba,
bebendo de sua forga vital, das aguas que, apesar de visivelmente
contidas em seu tronco, transbordam  magicamente
conhecimentos ancestres. Aqui no meu presente lembro e sinto
até o frescor da sombra do Irdco de minha eghé’®, da seiva da
cosmovisao africana que alimenta suas raizes ancestrais e do
tronco fortalecido pelos Itds e tradi¢cdes, que resultam numa
frondosa copa, aonde galhos e folhas, derramam a cultura de
nosso axé e abengoa nossos oris’’. Sinto a fala de Irdco no
farfalhar de suas folhas ¢ o abrago carinhoso e acolhedor de
Yemonja, que brinca nas dguas de sua fonte bem ali na frente de
Ir6co. Vejo o boiadeiro Navizala com seu chapéu e lago de
fortaleza nas maos e, ali bem junto ao portdo azul, nosso guardido,
aquele que tudo sabe e vé, aquele que nos permite beber da
sabedoria dos ancestrais, voinho, Ext1 o senhor dos caminhos.

78 Palavra ioruba que pra nds significa nossa casa, nosso terreiro.
7 Palavra ioruba que significa cabeca.
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O portao azul do IlI€ Omiojuaré ndo impede ninguém de
entrar - muito pelo contrario, ele te convida a estar, a ser ou ndo
ser, como voce assim sentir e desejar. Sempre digo que no dia em
que cheguei e cruzei o portdo azul, meu sentimento era que estava
chegando em casa. Nao me enganei, o acolhimento foi imediato
e caloroso, era como voltar ao seio de minha familia que a tempos
ndo via. Ayra, que viveu/vive em minha madrinha Iya Ivete (amor
ancestral de mae e filha), me disse na sua voz gutural “voce esta
na sua casa, venha ¢ ndo demore”. Esta é a historia de minha
criagdo no I1€ Omiojuard, o renascer da minha tradi¢do familiar
junto a minha familia ancestral. Que o sagrado que alimenta esse
xiré ancestral de nossa casa e nossa forca vital comunitaria, me
mantenha alegre e capaz de honrar os ensinamentos que recebi
produzindo saberes que nos fortalegam enquanto territorio de
resisténcia e propositores de novas formas de bem viver.

Que Ifa, na sua generosa partilha, nos proporcione
paciéncia e humildade para usar sua sabedoria construindo o bem
viver. Iboru, Iboya, Ibosheshe.
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O SISTEMA IFA COMO SISTEMA IPILE AGBARI IMQ:
Ancestralidade, Complexidade, Poética, Sabedoria

Assim diz Ifa
Ese Odi Meji

Quando Ori estava vindo do céu para a terra, ele recebeu
as responsabilidades de sentir, ouvir, pensar, ver, falar, respirar,
comer e sentir gosto e cheiro. Ele achou que essas nove fungdes
seriam muito encargo para ele apenas se ndo tivesse quem o
assistisse. Nesse sentido, ele decidiu ir aos Awo para consultar
Ifa. Os Awo lhe disseram que ele ndo apenas teria quem o
assistisse, como também dividiria essas responsabilidades com
aqueles que viessem a se tornar seus companheiros. Ele foi
orientado a oferecer ebd com quatro pombos, quatro galinhas,
quatro galinhas de angola, quatro patos e dinheiro. O cliente
também sera orientado a alimentar seu Ori com nozes de Kola,
Kola amarga, 6leo de palma e alcool. Ele obedeceu. Em pouco
tempo, Eti (Orelhas) veio se juntar a Ori. Eti assumiu a
responsabilidade de ouvir. Em seguida, Oju (Olhos) veio se juntar
a Ori, assumindo a responsabilidade de ver. Depois veio Enu
(Boca), assumindo a responsabilidade de comer e falar. Em
seguida Ahon (Lingua) veio se juntar a Enu, assumindo a fung¢ao
do paladar. E depois veio Imu (Nariz), que ficou responsavel pela
respiragdo e pelo olfato. Ori ficou com as responsabilidades de
pensar e sentir, e de coordenar todas as atividades que aconteciam
no corpo. Ele o fez com alegria. Ele cantava e dancava e louvava
os Awo. Ifa diz que a pessoa para quem esse Odu ¢ revelado sera
abengoada com companheiros responsaveis € nunca sera
abandonada. Ela ganhara o apoio de seus amigos e entes queridos
(Poopola, 2008, p.273-274).
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~ Provérbio lorubano: W'O TUN W’OSIL’OWO FIM’MO
SAKA. A mao direita ndo pode lavar sem o auxilio da mao
esquerda.

Nada construimos sozinhos, por isso nossa constru¢ao €
comunitdria, conjunta, familiar. A (com)vivéncia em nossos
territorios nos permite a alteridade necessaria para a elaboragao
de estratégias de resisténcia e bem viver.

Pensar If4 como um sistema filoséfico requer a (re)unido
de muitos e muitas que produzem conhecimento e o transformam
em sabedoria na utilizagdo do Sistema na experiéncia cotidiana,
assim o renovando e ressignificando constantemente.

Meu desejo e trabalho € para visibilizar e encantar nossas
mentes mostrando Ifa como um sistema filos6fico que mantém,
preserva e cria um conjunto de saberes e praticas, do povo ioruba
sobre sua visao de mundo. If4 ¢ um sistema porque integra todos
os saberes de um povo, tdo diverso, amplo, dentro de uma
narrativa que tem identidade propria sem perder a diversidade.

Nem sempre Ifa foi visto como um sistema,
principalmente se considerarmos os primeiros estrangeiros que
escreveram sobre as religides tradicionais em Africa, como
também diversos etnografos, antropologos e socidlogos entre os
séculos XVII e XX. Muitas dessas obras ndo tinham Ifa como
tema central, usando observacdes parciais, mais ¢ fato que a
maior parte dos autores que escreveram sobra a regido da
Y orubalandia nao tiveram como nao referenciar Ifa.

A verdade ¢ que a maioria dos estudiosos africanos que
tém o privilégio de analisar e publicar suas opinides de
pesquisa para o consumo académico, ndo tinham
conhecimento suficiente da profundidade das tradigdes

140



africanas, especialmente o sistema complexo, sagrado e
esotérico do Corpus literario de Ifa (Fashina, 2009, p. 4).

No Brasil a maior énfase nos escritos sobre as religides de
matrizes africanas concentram-se nos candomblés, seus Orixas,
seus ritos e sua matrigestalidade®. As peculiaridades da relagdo
entre Ifa e Candomblé, a existéncia dos Babalads e Iyanifas e seus
trabalhos nas suas casas e nos terreiros, assim como O raro
interesse sobre Ifa, ¢ assunto que aprofundaremos no Capitulo 5
quando falaremos de Ifa na diaspora africana.

Uma das obras mais respeitadas e referenciadas sobre Ifa
¢ o livro de Willian Bascon (1969) intitulada “Ifa Divination,
communications betwen Gods and Men in west Africa”. Essa
obra relaciona mais de sessenta autores, estrangeiros, africanos e
americanos que escrevem sobre Ifa.

A divinagdo Ifa ¢ praticada pelo Ioruba e Benin Edu, da
Nigéria (Dennett, 1910: 148; Melzian, 1937: 159;
Bradbury, 1957: 54—60; Parrinder, 1961: 148); pelos
Fon, do Daomé (hoje Rep. do Benim), que a denominam
Fa (Herskovits, 1938: 201—230; Maupoil, 1943); e pelos
Ewe, do Togo, que a conhecem por Afa (Spieth, 1911:
189—225). ela é praticada também, sob a denominagao
Ifa, pe-IFA DIVINATION — WILLIAM BASCON 2. los
descendentes dos escravos loruba em Cuba (Bascom,
1952: 170—176) e no Brasil (Bastide, 1958: 104—1009).
[...] Thomas (1913-1814: I, 47) relata enigmaticamente
que os Ibo, da Nigéria oriental, “tém também a conhecida
divinacdo com castanhas de palmeira”. [...] . Os Gbari

80 Refere-se a predominincia das mulheres na gestdo dos terreiros de
Candomblé, principalmente até a década de 1980 do século XX.
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praticam igualmente a mui difundida forma islamica
conhecida por cortes na areia (sand cutting) (Temple and
Temple, 1919: 210) [...] o primeiro relato a respeito da
divinagao Ifa da costa daquele territério que hoje ¢ Gana,
em uma descri¢ao fornecida por Bosman, que 14 serviu na
qualidade de feitor para os holandeses em Elmina e Axim,
durante 14 anos, ao fim do século XVII. Depois de
primeiro discutir um método de divinagdo no qual “cerca
de vinte pedacinhos de couro” sdo suados, Bosman (1705:
152) (ibdem, p. 1-2).

A obra é uma testemunha nao so da existéncia de Ifa, mas
da sua amplitude e diversidade tanto na Africa Ocidental, como
nos territorios da Didspora negra.

A partir da tecitura e didlogo com os conceitos/saberes
que textualizamos no capitulo 1 e com os Ese de Ifa, tomando o
mito de Ananse®' com sua teia de prata reunindo saberes e

81 Mito africano onde Ananse, a aranha, provem o mundo de Historia apos
cumprir tarefas extraordinarias para seu tamanho fisico, vencendo todas com
sua inteligéncia e esperteza. H4 muito tempo, quando ndo existiam histdrias
para contar - pois o deus do céu guardava todas elas em um bau de madeira -,
a primeira aranha, Kwaku Anansi, percorria o mundo em sua teia sélida. Como
varios outros, ela morria de vontade de conhecer essas historias para desvendar
a origem e o fim das coisas. Um dia Anansi resolve pedir permissdao ao deus
do céu, Nyame, para ter acesso a elas. Nyame desafia a aranha a trazer quatro
criaturas inatingiveis - Onini, o piton que engole um homem de uma so6 vez;
Osebo, o leopardo que tem dentes como sabres; Mmoboro, o enxame de
zangdes que pululam e picam; e Mmoatia, a fada que nunca se vé. Antes de ir
atras de cada um dos seres assustadores, Anansi pede ajuda a mulher, Aso, que
sempre lhe diz exatamente o que fazer para captura-los. Seguindo os conselhos
de Aso, a aranha consegue vencer o desafio de Nyame, que, surpreendido,
determina que, a partir daquele dia e até o final dos tempos, as histérias do
deus do céu pertenceriam a aranha. Espécie de conto dos contos, Anansi mostra
como ¢ importante refletir, demonstrar asticia e saber ouvir os outros, levando
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requerendo a ben¢do de Orunmild, passamos a construir o
conceito de If4 como um sistema e a ideia de um sistema de
conceitos de Ifa.

[...]Jo didlogo ¢ continuo e permanente, e por se tratar de
um estilo de narrativa que nao necessita de inicio e fim, e,
apesar da desvantagem da cristalizagdo da escrita, permite
a reversibilidade dos juizos e a leitura das partes e
capitulos por si mesmos, o que, na minha perspectiva,
enriquece o didlogo e estimula o debate. [..]. E no
conjunto de sua constru¢do que a apreensdo de sua
mensagem pode ser feita. Cada parte, por certo, tem sua
beleza e seu valor, mas como numa mandala, apenas posso
compreender o sentido da obra se me detenho em seu
conjunto. Cada parte, por certo, também ¢ um conjunto. E
seu conjunto ¢ feito de argumentos, estilos de narrativa,
imagens, musicas e atitudes. Atitudes exigem escolhas e
tais escolhas ndo permitem que o universo implicado na
experiéncia - e na compreensao da experiéncia - exprima-
se totalmente nas paginas que se seguem [...] (Oliveira,
2006, p. 6)

Assim vamos incorporar nessa construgdo tedrica
reflexdes sobre sistemas que nos ajudardo a dar conformidade
para o Sistema If4 Ipile Agbari Imo, um sistema Filosofico, que
(re)une em si subsistemas que o animam, que s30 rigorosos na

em conta, antes de tudo, a opinido das mulheres, sua sabedoria e seu espirito
pratico. Parte da mitologia axanti, a historia da aranha Anansi reflete as crencas
e os costumes daquela sociedade, como acontece em todo o continente
africano, onde o conhecimento e as tradi¢des se transmitiram oralmente, por
meio dos griots, os grandes contadores de histdrias.
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producao/estudo dos saberes nele contido, que lhe dao
completude na incompletude.

O paradoxo para nos € a semente que rompe sua casca em
espiral e move as energias do conhecimento. Ifa como Filosofia
do paradoxo, dialoga com o complexo do mistério, com a
simplicidade do empirico contido na “cura” dos Ebods; com sua
face Publica de ensinamentos, acessivel a todos e todas, e sua face
hermética, na divinagdo de Odus s6 acessada pelos iniciados
(Babalaos e Iyanifas); ele assim pode pensar o especulativo,
pensar o infinito, o nada, a criagdo e o ser da criagdo, extrapolar
o senso comum. Ele é da ordem da Intuicao, da Diversidade, da
Complexidade, filosofando suas originalidades, explicitando sua
epistemologia.

Compreendo o aprender a aprender como o filosofar
posto-em-obra, o que também significa restaurar o sentido
primevo da filosofia como amor pelo saber e a0 mesmo
tempo o reconhecimento do desconhecimento, portanto, o
florescimento de uma racionalidade que tem consciéncia
da consciéncia e da inconsciéncia. A propria atitude
socratica diante do saber dos sabios: um saber ndo saber
— a atitude filoséfica propria e apropriada. Isto muda
muita coisa, porque nao se pode mais aceitar a filosofia
como obra acabada e passada, porque ela ¢ uma disposicao
da prépria humanidade em conhecer e inventar modos de
conhecimento capazes de transformar os modos de vida.
Portanto ¢ uma atividade criadora implicada em dar conta
das emergéncias do mundo da vida a partir de uma
racionalidade aberta ao sensivel e atenta ao provavel e ndo
mais ao certo (Galeffi, 2017, p.35).
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Apesar da ideia quase unanime entre os escritores e
estudiosos contemporaneos do tema de que Ifa ¢ um sistema, isso
nao quer dizer que o entendimento do conceito de sistema seja o
mesmo para todos. Consideraremos alguns autores, para mim os
mais significativos na tecitura do conceito de If4 como um
Sistema Ipile Agbari Imo, para desenhar esse sistema que
organiza a matriz cultural ioruba, reunindo num texto oral os
valores dessa cultura.

[...] o corpus de Ifa dos povos yorubas na Africa e da
Diaspora tem uma filosofia integrada de sintese social em
sua gestdo do comportamento humano ¢ do dominio do
meio ambiente ¢ do universo como um todo. Isso ndo
obstante, a "natureza da filosofia ndo ¢ aceitar qualquer
sistema de crencas sem questiona-lo" (Ogungbemi, 2007:
13) e como a "logica fundamental por tras de qualquer
mudanca em uma perspectiva mundial ¢ principalmente
uma questdo filosofica, € claro que a avaliagdo filosofica
do pensamento tradicional ¢ de grande relevancia para o
processo de modernizagdo em nosso continente" (Kwasi
Wiredu, 1980: 53). O tipo de sistema de "pensamento
tradicional" que tento examinar neste artigo ¢ o corpus
literario e divinatdrio ifa como um exemplo composto da
sabedoria africana ¢ do armazenamento filoséfico do
conhecimento. [...] (Fashina, 2009, p. 7).

O Ese Odi Meji, citado no inicio desse capitulo, quando
Ori pede ajuda aos Awos sobre suas muitas responsabilidades,
nos leva a considerar If4 ndo s6 como um sistema complexo, mas
também como um sistema filoséfico publico, com sabedorias
aplicaveis ao nosso cotidiano. O Corpus literario de Ifa, assim
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como o Candomblé e as religides de matriz africana, tem em
muito dos seus sentidos o pragmatismo, prestigiam o tempo
presente, o tempo que nos constroi nas memorias coletivas
armazenadas nos Odus de Ifa.

Como um Sistema Filosofico que diviniza e disponibiliza
sua sabedoria através da interpretagdo de seu oraculo pelos
Babalads e Iyanifas®? na presenca de Ela*?, o Sistema Ifa se
circulariza e esta para o mundo na relagdo do Ori com o Opon, ou
seja, os iniciados para o culto de If4 honram Orunmilé por suas
escolhas ancestres que divinizam seu Ori, realizando as leituras
dos Odus interpretados nas caidas dos jogos, e apontam caminho
para os consulentes, que através dos sacrificios sacralizados®*
entregues a Exu, restauram o equilibrio da existéncia.

82 Babalads e Iyanifas estudam em média por 10 anos para realizar as leituras
do oraculo. Nao ¢ adivinhagdo, ¢ divinagdo de uma aprendizado infinito e
constante que permite a revelagao.

$3 Ha diversas interpretagdes para Ela, inclusive alguns textos a colocam como
Orunmil4, na mesma significagdo. Aqui tomaremos El4 distinta de Orunmila,
como um Iranmol¢. “Considerando que Ela omo Osin estd sempre com e na
presenca de Olodumare. O Irunmole Ela ¢ a grande gléria, o trabalhador
maravilhoso, a pureza original e o poder divino que purifica e purifica a nossa
vida interior, molda as nossas qualidades interiores e ajuda-nos no
aperfeicoamento modelador do nosso cardcter. Ela supervisiona o
desenvolvimento e aperfeicoamento de nossas faculdades espirituais e
intelectuais interiores. O Irunmole Ela omo Osin asiwaju ¢ o supremo poder
orientador que torna possivel o bom funcionamento e a manifestagao de Ifa.”
CASILLAS, Awo Orinmila Mark. Esclarecimentos sobre ela. Disponivel
em: https://oluwoifagboun.com/2018/05/29/esclarecimento-sobre-ela/.
Acesso em: 23 abr. 2022.

8 Os sacrificios desempenham um papel essencial na cultura e cosmovisio
Yoruba. De modo a viver longa e equilibradamente no Ayé€, espera-se que os
seres humanos facam os sacrificios (ebos) necessarios que atrairdo boa sorte e
afastardo as desgragcas.
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Um dos Orikis de Ifa4 em Ejiogbe nos remete a uma das
passagens onde Orunmila constroi sua relacdo com a sabedoria e
seu Ori, clamando por bengaos e trabalho proficuo.

Ori koo da mi ire

Orisa ma jee nsowo asenu

Adifa fun okankan lenirunwo Irinmole
Nigbati won ntode orun bo wa si odé ayg
Ori lo koko da Qrunmila si Oke-Igeti
Qri koo da mi ire

Orisa ma jee nsowo asenu

Ori lo da Osun sode igede

Ori koo da mi ire

Orisa ma jee nsowo asenu

Ori lo da Qbatala sode Ifon

Qri koo da mi ire

Orisa ma jee nsowo asenu

Ori lo da awon Iyami Aje sode Ota

Ori koo da mi ire

Orisa ma jee nsowo asenu

Ori lo da Sango sode Koso

Qri koo da mi ire

Orisa ma jee nsowo asenu

Ori lo da Oya si ilé Ira
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Ori koo da mi ire

Orisa ma jee nsowo asenu
Ori lo da Ogun si ilu Ire
Qri koo da mi ire

Orisa ma jee nsowo asenu
Qri lo da Esu si Ketu

Qri koo da mi ire

Orisa ma jee nsowo asenu
Qri lo da Orisa Oko si Irawo-Agba j
Qri koo da mi ire

Orisa ma jee nsowo asenu
Qri lo da Egun si ile Oj¢
Qri koo da mi ire

Orisa ma jee nsowo asenu (CASTILLO, 2010. p.315)%.

85 Traducdo
Ori, por favor me abengoe
Ser Divino ndo me deixe trabalhar em vao
Ifa foi consultado para os quatrocentos Irinmole
Quando vinham do céu para a terra
Ori foi 0 quem estabeleceu Oranmila em Oke-Igeti
Ori por favor me abengoe
Ser Divino ndo me deixe trabalhar em vao
Ori por favor me abengoe
Ori foi quem estabeleceu Osun em [jumu
Ori por favor me abengoe
Ser Divino ndo me deixe trabalhar em vao
Ori por favor me abengoe
Ori foi quem estabeleceu Qbatala em Ifon
Ori por favor me abengoe
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Em Ejiogbe, o Odu considerado como o inicial, a
iluminacdo, despertar espiritual, paz mental, Ori exprime a
consciéncia humana, o local onde se expande a visdo
interpretativa cosmoldgica. O Ori diviniza If4 porque diviniza a
vida no encontro com os saberes sagrados trazidos por Orunmila.
O Ori ¢ tao importante para Ifa como todos os outros Orixas

Ser Divino ndo me deixe trabalhar em vao
Ori por favor me abengoe
Ori foi quem estabeleceu as Ajé em Ota
Ori por favor me abengoe
Ser Divino ndo me deixe trabalhar em vao
Ori por favor me abengoe
Ori foi quem estabeleceu Sango em Koso
Ori por favor me abengoe
Ser Divino ndo me deixe trabalhar em vao
Ori por favor me abengoe
Ori foi quem estabeleceu Oya em 11¢ Ira
Ori por favor me abengoe
Ser Divino ndo me deixe trabalhar em vao
Ori por favor me abengoe
Ori foi quem estabeleceu Ogun em Ire
Ori por favor me abengoe
Ser Divino ndo me deixe trabalhar em vao
Ori por favor me abengoe
Ori quem estabeleceu Est em Ketu
Ori por favor me abengoe
Ser Divino ndo me deixe trabalhar em vao
Ori por favor me abengoe
Ori foi quem estabeleceu Orisa Oko em Irawo Agba
Ori por favor me abengoe
Ser Divino ndo me deixe trabalhar em vao
Ori por favor me abengoe
Ori foi quem estabeleceu Egun em Ile Oje
Ori por favor me abengoe
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presentes no Oraculo, ele ¢ peca importante na relagdo que
transforma a ma sorte em boa sorte (Ir€). E ¢ com o movimento
constante, profundo, esotérico e poético que Ifa reaproxima
nossos Ori de suas escolhas iniciaticas junto a Olodumare.

O Sistema Ipile Agbari Imo que considera a filosofia de
If4 como uma filosofia publica, tem como uma das suas intengdes
principais facilitar o acesso a essa filosofia por parte do nosso
povo, e aqueles que por ela se interessarem. Trata-se de
considerar a dimensao social do conhecimento ai expressa, nas
mudancas que geram uma nova cultura, novas formas de viver.

Para que ocorra a geracdo de novos conhecimentos ¢
necessario difundir o conhecimento j& produzido. Tanto os
conhecimentos novos que vém do advento da ciéncia,
como os ja velhos conhecidos precisam ter a garantia de
acesso. As novas informagdes circulantes vao
proporcionar novas oportunidades de novos aprendizados,
num processo continuo de difusdo do conhecimento. Neste
movimento trazemos a importancia da alteridade, que
envolve a constru¢do da identidade do sujeito, que se
molda a partir da distingdo entre —o que eu sou € —o que
eu ndo sou, que se pauta na impossibilidade da existéncia
do eu-individual sem o conflito com o diferente, o
estranho, o outro (Moreira, 2018, p.62).

Ifa, um dos mais elaborados sistemas filosoéficos africanos
de divinacdo, ocupa uma posi¢do especial no que ¢ chamado de
“religido tradicional yoruba”. De acordo com J.D.Y. Peel (1990,
p- 338), sua difusdo no ambito da religido yoruba esta diretamente
relacionada a “sua capacidade de ‘cavalgar a onda’ das mudancas
sociais. [...]” (Capone, 2011, p. 109).
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O Babalad Fabricio de Aratjo César Gongalves, Awo Ni
Orunmilad Osa Kuleya If4 Adef4, da Rama Afro-cubana®®, nos
fala®” de If4 como um sistema:

A tradicdo do Ifa afro-cubano ¢ uma espécie de Biblioteca
de Babel, para citar a metafora do conhecido conto do
escritor argentino Jorge Luis Borges. Costumo brincar que
Ifa é a “Biblioteca de I1€ If€”, algo que, inclusive, nasce no
meu Odu de Ifa, Osa Kuleya, onde alusivamente nasce a
Biblioteca de Ifa e as bibliotecas em geral, fazendo alusdo
a totalidade do conhecimento que a humanidade ja
produziu sobre a realidade, sobre tudo aquilo que existe.
Os antigos babalads costumam dizer que If4 ¢ “a Mente de
Olodumare”, pois representa a Totalidade do Real, tudo o
que existe, existiu e existirad. Gosto de dizer que o Sistema
Oracular de Ifa, com seus 256 Odus, € uma espécie de
“Codigo Genético” da Criagdo. Tudo esta contido nele.
Cabe ao Awo Ni Orunmila - aquele que através do
processo de iniciagdo tem a autorizacdo para estudar e se
tornar um Babalawo - aprender a interpretar, a “ler” esse
codigo. Mas esse € um processo que nao tem fim. Como
costuma dizer o meu padrinho, Evandro Otura Air4, diante
dos nossos maiores, devemos sempre o respeito, mas
diante de Ifa todos seremos aprendizes, porque o Sistema
Oracular de Ifa, por defini¢do, ¢ inesgotavel.

A ideia de uma filosofia publica como conceito ¢ nova,
mas pensar a filosofia como uma coisa simples, mas ndo
simploria, de facil compreensao, pragmatica, vem de tempos. O

8 Tem como Padrinho em If4 o Oliwo Siwaju Evandro Luis de Carvalho Otura
Aird, responsavel pelo Ifa Ni L’Orun, em Pedra de Guaratiba, Rio de Janeiro.
87 Questionario “Sistema If4” aplicado em abril de 2020.
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pragmatismo de Charles S. Peirce®®, interpretado como utilitarista
e simpldrio, no seu sentido pratico, ao nosso ver, tenta
compreender a relagdo dos seres humanos com suas agdes
cotidianas e como essas agoes reverberam na sociedade; como
aprendemos com essas agdes ¢ desenvolvemos novos caminhos
com criatividade e imaginagdo, na nossa capacidade de
desenvolver nossas concepgoes de maneiras diversas, ou seja, 0s
signos que nos tornam capazes de conhecer o mundo a nossa volta
fazendo esse mundo crescer. Nao existe nada mais especulativo
que o empirismo de Ifi, a busca do equilibrio como uma
revelacao divina do oraculo.

O filésofo C. Thi Nguyen, da Universidade de Utah
Valley, “busca, em suas pesquisas, compreender como estruturas
sociais projetadas — tais como jogos, cAmaras de eco, burocracias
— podem mudar a maneira como raciocinamos, valorizamos e
agimos.” (Souza, 2020, p.l1). Os esforcos que ele faz para

88 Para fazer filosofia, entdo, ndo se deve proceder, como outros cientistas, a
experimentos especificos, mas tomar como ponto de partida o simples estar no
mundo da pessoa comum. A investigacdo filoséfica visa diretamente a
experiéncia do senso-comum, baseando-se em observagdes que, de tdo
corriqueiras, “permeiam completamente nossas vidas, assim como um homem
que nunca tira seus oOculos azuis logo cessa de ver o tom de azul
Evidentemente, portanto, nenhum microscopio ou filme sensivel teriam o
menor uso nessa classe [de ciéncia]” Pela posigo na classificag@o das ciéncias,
vemos, entdo, que as experiéncias do senso-comum constituem o ponto de
partida de todas as investigagdes cientificas ulteriores sobre os fatos. os
instintos e sentimentos, profundamente arraigados em nossas almas durante
nossa historia evolutiva, adentram fundo em nossa alma e sdo, em geral, muito
melhores guias de conduta pratica do que a racionalidade. E deles, na verdade,
que ela brota e ¢ a eles que ela se reporta quando tropega (Peirce, 1902, p.
1.241).
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popularizar a filosofia o levou a produzir um manifesto pela
filosofia publica (2019), onde ele diz

Mas ha muitas barreiras a entrada. Primeiro de tudo, os
incentivos disciplinares ndo apoiam a popularizagdo da
filosofia. Para a maioria de nos, escrever artigos de
opinido e criar videos no YouTube ndo ajuda vocé a
conseguir um emprego, obter estabilidade ou ser
promovido. Mas ¢ pior que isso. Nossa disciplina resiste
ativamente a popularizagdo da filosofia. Eu ndo estou
dizendo que todo mundo precisa criar filosofia publica.
Porém, acho que todos deveriam apoiar isso e estamos
muito longe de realmente contar com esse amplo apoio.
Deixe-me focar nas coisas escritas um pouco, porque &
com o que estou mais familiarizado. Eu tenho conversado
com varias pessoas que escreveram filosofia publica, e eu
continuo ouvindo a mesma coisa. Se vocé voltar seus
esforgos para a popularizagio da filosofia, outros filosofos
o atacardo por vocé ter sido simplista demais. Eles serdo
excessivamente criticos aos seus esfor¢os. Certamente,
muitas pessoas sdo apoiadoras e gratas e conseguem
entender o que vocé esta tentando fazer. Contudo, outras
pessoas olham para uma filosofia popular, ¢ o que elas
veem ¢ um trabalho de baixa qualidade pelos padrdes
académicos. E elas ignoram todo o trabalho que foi feito
para torna-la publica — para tornar a escrita clara e
adoravel, e talvez até um pouco divertida. Escrever um
pouco de filosofia popular exige um esfor¢o absurdo. Se
vocé foi profissionalizado, entdo vocé provavelmente tera
que lutar contra todos os instintos que foram programados
em vocé, durante sua longa viagem para ser moldado como
um Bom Fil6sofo Profissional. [...] (Nguyen, 2019, p.3).

153



Considerar esses autores que falavam de uma filosofia
publica, ¢ mesmo aqueles que consideram Ifa um sistema
filosofico, assim como eu, faz parte de nossa dificuldade em criar,
e validar junto a academia, conceitos que possam “’dar conta” da
amplitude e complexidade da matriz civilizatéria Yoruba, ou seja
“ a possibilidade de um genuino pensamento por parte de
intelectuais “organicos” da didspora africana” (Sodré, 2017, p.
25).

Sodré (2017, p.26 e 27), tecendo consideragdes sobre as
obras de Bastides e Juana E. Santos como autores que avangcam
na andlise etnografica da heranca cultural africana no Brasil,
observa que ainda “[...] nenhuma descricdo empirica tem
conseguido abarcar a complexidade da experiéncia mistical...]”,
que o avango significa pensar e reconhecer outras formas tedricas
como filosoficas; filosofar com pratica existéncial.

Diria que, a filosofia que produz sentido em nossa
existéncia vem de If4; Orunmilé ¢ a sabedoria que nos traz essa
filosofia pela boca de Exu. Exu ¢ o caminho por onde campeia a
mensagem de Orunmild. Um ndo existe sem o outro.

Hé muitas consideracdes e definigdes sobre quem ¢ Ifa e
quem ¢ Orunmila. Sem desconsiderar nenhuma delas, para nds
If4 ¢ o arranjo provido por Olodumare para organizar a vida do
povo Yorubano e Orunmild ¢ o Orix4d que pragmatiza esses
ensinamentos na interpretagdo dos oraculos yorubanos, tendo
como seu arauto Exu.

Filosofia para nds € pensar e sentir o viver, aquele que esta
entrelacado com nossa ancestralidade, aquele que ¢ todo o tempo
o tempo todo; o viver que confia no conhecimento de Orunmila e
jamais desonra as orientagdes de Ifa. E uma filosofia que esta
intrinsecamente urdida pela cosmogonia yoruba, pelos nossos
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saberes ancestrais afroamerindios, por nossas reflexdes
cotidianas do terreiro onde o que parece simples ¢ de uma
sofisticacdao impar na experiéncia vivida do aprendizado milenar.

Cabe aqui explicitar que ¢ nosso anseio e “obrigacdo”
ampliar e ressignificar a dicotomia binaria e colonialista dos
conceitos sob o julgo da interpretagdo eurocentrada, ou seja,
apesar de utilizarmos esses conceitos (principalmente no didlogo
com a academia), os “alargaremos” para filosofar sobre o Sistema
Ifa. Digo isso porque muitas coisas que poderdo aqui parecer
contraditdrias e paradoxais, por isso cristalizadas e paralisadas na
interpretagdo eurocéntrica, no filosofar afrocentrado, decolonial,
nao o ¢é.

Consideramos Ifa um sistema filos6fico que ao mesmo
tempo ¢ aberto, complexo, interpretativo, publico, semidtico,
empirico, hermenéutico, epistemoldgico, especulativo, poético,
intuitivo, hermético  (enquanto revelacdo  divinatdria),
intercultural, ancestral, o saber dos saberes. Inclusive perfeito,
pois € assim que os Babalads se referem a ele, e nds concordamos.

Ifa articula varias areas do conhecimento, campos do
saber, como a filosofia, as ciéncias humanas e naturais (aqui
como os saberes produzidos sobre o Aiy€), a arte, a mistica.
Quando dissemos que Ifa ¢ um sistema perfeito, e isso pode
parecer contraditorio a afirmacao que ele ¢ um sistema complexo,
aberto, estamos concebendo Ifa como um sistema Mistico, que
nao conhece todas as coisas, o tudo do todo (por isso a ideia de
ndo ser perfeito), mas se abre na dimensdo de conhecer as coisas
de maneira multidimensional. E isso nos leva a dizer que a
perfeicdo no conhecimento contido em Ifd estd na ordem da
dimensao do mistério, a do infinito. O que ainda nao foi revelado.
If4 ¢ um amalgama entre o todo que a gente conhece e o nada que
¢ a dimensao do mistério que ainda estd por ser conhecida. Nao
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estamos considerando o ponto de vista cientifico ocidental, mas a
ciéncia afrodiasporica, rigorosa € amorosa no acolhimento da
diversidade e do encontro do ser com a sabedoria multipla
sacralizada na jun¢do do sentimento, da “razao”, da existéncia, ou
como diz o ditado popular: “Existe muito mais coisas entre o céu
e a terra do que imagina a nossa vi filosofia”®’.

Ifa é um sistema de saberes, saberes historicos,
matematicos, quimicos, fisicos, religiosos, mas ele ¢ também um
saber dos saberes. Ele ¢ uma maneira, um enfoque, uma mirada;
ele ¢ um olhar para como lidar com os multiplos saberes. Ao
mesmo tempo, ele ¢ multidimensional, devido a sua dimensao
cientifica, e ele é a unicidade, devido a sua dimensdo mistica. Ele
vai afirmar a unicidade de Olodumare, a multiplicidade de Exu, a
diversidade de Orunmild e a personalidade de Ori. As quatro
dimensdes, na ordem dos campos do saber nele contido, ndo nos
divide entre uma coisa ou outra, como estamos acostumados a
lidar no pensamento ocidental.

A gente traduziria isso em termos ocidentais como: o
sistema complexo ¢ mais voltado para os culturalistas, o sistema
mistico, que ¢ o todo, para os holistas, para os estruturalistas. A
dificuldade em entender a perfeicao complexa de Ifa, e dizer, por
exemplo, que as argumentagdes sdo contraditdrias entre si, estdo
colocadas nas opgdes teorico-metodologicas que fazemos para
filosofar a existéncia. Visdo de Mundo ¢ diferente de modo de
viver, apesar de uma estar plenamente imbricada com a outra,
porque a filosofia de Ifa vai além do senso comum, de tomar o
mistico como magico, com algo que nao ¢ verdadeiro e nem
cientifico. E por Ifa ser um sistema de saberes, onde encontramos
matematica, quimica, fisica, historia, economia, astrologia,

8 Na referéncia, a filosofia ocidental que apesar de se pretender universal, ndo
consegue explicar tudo.
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religido, politica, e uma infinidade de conceitos que
correspondem a existéncia e a preexisténcia, por conter o tudo e
o nada e suas relacdes e relatividades, ele se propde uma
epistemologia, uma epistemologia Yorubana.

Delfino (2016, p. 46) traga reflexdes no sentido de mostrar
que Ifa além de ndo contradizer os principios logicos do
pensamento, a ldogica cldssica, propicia problematizagdes
filosoficas associadas a concepgdes metafisicas e/ou
epistemologicas.

Os principios de possibilidades de comparagdes e
interpretagdes filosoficas da tradicdo do Ifda ndo
contradizem o principio da identidade, da ndo contradigao,
do terceiro excluido e da razao suficiente, pois 0s mesmos,
dentro da filosofia contemporanea, estdo de acordo com a
forma de raciocinio binario de comparacao e identificacao
que ocorre na tradi¢do filos6fica do Ifa ha mais de 6.000
anos. A diferenca que ocorre na adogdo de tais principios
esta em como eles podem ser cognitivos e
epistemologicos, a fim de desenvolverem as habilidades
mentais que no caso do Ifa estdo ligadas a logica, a
potencialidade da memoria e a relagdo do aprender e
entender partindo do ponto de vista interdisciplinar e
transdisciplinar do desenvolvimento humano. O elenco de
informacao sobre como se formam os Odus abre a porta
para a estrutura de todo pensar em volta da criacdo,
geracdo e o pensamento em confluéncia com o “todo ¢ a
parte” e pode ser chamado como estrutura de base da
filosofia da Tradicao do Ifa.

Como afirma Abimbola (1976) Ifa € um sistema perfeito
em si mesmo no qual vocé sempre pode encontrar tudo o que os
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iorubas valorizam de seus ancestrais, dos tempos antigos e de toda
gama de experiéncias pessoais.

Ifa ¢ um importante sistema de divinagdo encontrado em
muitas culturas do oeste da Africa. Na terra Yoruba, onde
Ifa ¢ a divindade principal, este sistema divinatorio
fascinante foi intimamente identificado com a historia,
mitologia, religido e medicina popular do povo Yoruba. O
Yoruba tem Ifa como um repositério das suas crengas ¢
valores morais. O sistema divinatorio de Ifa e os
extensivos cantos poéticos a ele associados sdo usados
pelo Yorubd para validar importantes aspectos da sua
cultura. A divinacdo de Ifa ¢, portanto, praticada pelos
Yorubas durante todos os seus importantes ritos de
passagem, tais como cerimonia de dar o nome,
casamentos, funerais, ¢ quando dao posse aos reis. Para a
sociedade tradicional Yoruba, a autoridade de Ifa permeia
todos os aspectos da vida porque o Yoruba considera Ifa
como a voz das divindades e a sabedoria dos ancestrais
(Abimbola, 1973, tradugdo nossa)

Juarez Tadeu de Paula Xavier na sua dissertacdo de
mestrado quando fala da cultura ioruba e suas influéncias no
combate ao preconceito, discriminagdo e racismo nas sociedades
contemporaneas, diz sobre Ifa

[O Oraculo de Ifa] ¢ imprescindivel para todo complexo
religioso iorubd. O oraculo é consultado em todas as
situagdes importantes, nos aspectos litiirgicos e sociais. A
divinagdo ¢ considerada vital ao homem para o
cumprimento do seu designio. Por essas razdes os iorubas

recorrem a divinagdo em periodo regulares de suas vidas.
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(...) Ele [sistema divinatério] é presidido pelo orixd que
assistiu o inicio do processo de criagdo, portanto, ¢ capaz
de revelar as divindades e aos homens os seus destinos
(limites e possibilidades); seu sistema interno guarda uma
logica precisa e matematica; ha um sofisticado sistema de
versos exemplares, indices de conduta e procedimentos; ha
figuras de divinagdo, indicadores de mensagens (Xavier,
2000, p. 169-170).

A minha escolha pelo Doutorado Multinstitucional e
Multidisciplinar em Difusdo do Conhecimento (DMMDC), hoje
intitulado Programa de Po6s Graduagdo em Difusdo do
Conhecimento (PPGDC/UFBA/IFBA/UNEB), sediado na
Faculdade de Educagdo na Universidade Federal da Bahia, guiou-
se pelo objetivo instituido pelo programa, que propunha ampliar
o campo do saber com uma abertura de didlogo com as areas do
conhecimento confluindo para uma constru¢do multidisciplinar,
permitindo que os saberes construidos na coletividade e
individualmente, pautados em multiplas referéncias, possam
contribuir para o processo de apropriagao do conhecimento como
bem publico e a sua difusdo na sociedade contemporanea.

Verificamos que a analise cognitiva busca compreender
em maior profundidade e tornar publico seus estudos
mostrando que o conhecimento ndo ¢ s6 intelectual, ele é
absolutamente  incorporado. = Trabalhar com o
conhecimento, nesta perspectiva, ¢ trabalhar com as
categorias da complexidade, da desordem e da
caoticidade, ampliando a base epistemologica (Moreira,
2016, p.78-79).
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Froes Burnhan (2012) completa essas consideragdes
quando diz

[...] a Analise Cognitiva como um novo campo de
conhecimento inter/ transdisciplinar; a responsabilidade
deste campo em relagdo ao desenvolvimento de processos
de trabalho com o conhecimento visando a torna-lo um
bem acessivel a todas as camadas da populagdo; a
relevancia do compromisso com a transformagdo do
conhecimento produzido por comunidades especificas em
conhecimento publico, inclusive passando pelo estado
intermedidrio de conhecimento escolar; o papel da
educagdo, especialmente publica, para o acesso a esse
conhecimento; a questdo da permanéncia de populacdes de
baixa renda na escola; a constru¢ao curricular referenciada
e também inter/transdisciplinar; a relagdo
ensino/aprendizagem baseada na autonomia ¢ na
construgdo colaborativa do conhecimento; a (in)formacao
do cidadao trabalhador na sociedade da informacgdo, do
conhecimento e da aprendizagem; a legitimagdo de
saberes produzidos por diferentes comunidades; a gestao
do conhecimento como atividade humana comprometida
com 0 desenvolvimento de comunidades,
organizacdes/institui¢des e individuos sociais, articulando
as areas de Ciéncia da Informacao e Educacdo, procurando
contribuir com a instituicdo do campo da Info-
Educagaol...] (2012, p.10).

O PPGDC forma analistas cognitivos’ que tem no seu
escopo  epistemoldgico  contribuicdes  importantes  da
complexidade, multirreferencialidade e multidisciplinaridade.
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Edgar Morin ¢ uma das nossas principais referéncias
epistemologicas quando falamos da Teoria da complexidade. A
base de seu pensamento ¢ que que tudo esta ligado a tudo, a parte
estd no todo assim como o todo estd na parte; cada parte, por um
lado, conserva suas qualidades, mas por outro, contém a
totalidade do real.

Segundo Edgar Morin (2001), a questdo paradigmatica vai
além de simples questdes epistemologicas ou
metodologicas, ja que envolve o questionamento dos
quadros gnosioldgicos (pensamento da realidade) e
ontologicos (natureza da realidade), os quais se referem
aos principios fundamentais que regem os fendmenos € o
pensamento. Para esse autor, a problematica
epistemologica baseia-se nas nogdes de pluralidade e
complexidade dos sistemas fisicos, biologicos e
antropossocioldgicos, cuja compreensao requer um outro
paradigma — o da complexidade — o que, por sua vez,
funda-se numa outra razdo — razdo aberta —, que se
caracteriza por ser evolutiva, residual, complexa e
dialogica (Estrada, 2009, p. 86).

Morin (1998) desenvolve a sua teoria preocupado com
hiperespecializagdo do conhecimento que aconteceu com o
desenvolvimento da ciéncia na contemporaneidade. Ha uma
fragmentacdo dos temas, contetidos e saberes produzindo
rompimentos e lacunas na abordagem entre areas, o que ao seu
ver dificulta a aprendizagem dos envolvidos com o processo de
ensino. O contrario também ¢ verdadeiro, ou seja, um pensamento
ndo pode ser universalizado, ndo pode pretender explicar tudo
sem considerar que ele ¢ composto de varios elementos. Por isso
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4

a proposta é transdisciplinar®® (multidimensional) buscando
encontrar formas de aproximar, conectar e interligar os saberes,
articulando um fluxo que caminhe entre, no meio e além das
proprias areas de conhecimento.

Ora, o problema da complexidade ndo ¢ o de estar
completo, mas sim do incompleto do conhecimento. Num
sentido, o pensamento complexo tenta ter em linha de
conta aquilo de que se desembaragam, excluindo, os tipos
mutiladores de pensamento a que chamo simplificadores
e, portanto, ela luta ndo contra o incompleto, mas sim
contra a mutilagdo. Assim, por exemplo, se tentarmos
pensar o fato de que somos seres simultaneamente fisicos,
biologicos, sociais, culturais, psiquicos e espirituais, ¢
evidente que a complexidade reside no fato de se tentar
conceber a articulagdo, a identidade e a diferenga entre
todos estes aspectos, enquanto o pensamento simplificador
ou separa estes diferentes aspectos ou os unifica através de
uma reducdo mutiladora. Portanto, nesse sentido, ¢
evidente que a ambigdo da complexidade ¢ relatar
articulacdes que sdo destruidas pelos cortes entre
disciplinas, entre categorias cognitivas e entre tipos de
conhecimento. De fato, a aspiragcdo a complexidade tende
para o conhecimento multidimensional. Nao se trata de dar
todas as informag¢des sobre um fendmeno estudado, mas
de respeitar as suas diversas dimensdes; assim, como
acabo de dizer, ndo devemos esquecer que o homem é um
ser biossociocultural e que os fendmenos sociais sdo,

% A transdisciplinaridade maximiza a aprendizagem ao trabalhar com imagens
e conceitos que mobilizam, conjuntamente, as dimensdes mentais, emocionais
e corporais, tecendo relagdes tanto horizontais como verticais do
conhecimento. Ela cria situacdes de maior envolvimento dos alunos na
construgdo de significados para si (Santos, 2008, p.76).

162



simultaneamente, econdmicos, culturais, psicologicos, etc.
Dito isto, o pensamento complexo, ndo deixando de
aspirar a multidimensionalidade, comporta no seu cerne
um principio de incompleto e de incerteza (Morin, 1998,
p.138).

Estudando um pouco sobre o centenario ocorrido em julho
de 202, Edgar Morin, considerando todas as peculiaridades que o
compode, judeu francés de origem sefardita, com formagao na
antropologia, sociologia, filosofia, Direito, Historia e Geografia
com base na ciéncia euro-ocidental, devemos considerar que ele
busca romper paradigmas.

O pensamento de Morin (1998) contribui no
esclarecimento e na pertinéncia da perspectiva da
complexidade ao permear e articular os saberes
disciplinares, para que a partir dai, se possa efetivar a
compreensdo do todo. Ao mesmo tempo, a complexidade
chama ateng¢do para o respeito das diversas dimensdes do
ser, o que aponta a incompletude e a incerteza como
pontos importantes para serem pensados, ao dimensionar
tal pensamento. Neste cenario, ¢ fundamental entender que
a complexidade, j& apresenta em si mesma, uma
dificuldade inicial, que é considerar o ser humano em
véarias dimensoes, entre objetividade e subjetividade, entre
questdes sobre si mesmo, a vida e o mundo, entre ser
(sentido humano) e ter (sentido material). Considerando
estas observacdes, ¢ importante ja situar o ensino de
ciéncia e tecnologia e como o seu desenrolar é permeado
de complexidade (Estrada, 2009, p. 119)
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Morin traz para a aérea do conhecimento, da educagao a
nocao de sistema complexo que antes era tratado basicamente na
ciéncia da computacdo. Para ele “sistema ¢ uma unidade que vem
da diversidade, que liga a diversidade, que comporia a
diversidade, que organiza a diversidade, que produz a
diversidade” (Morin, 2001a, p. 139).

A nocdo de sistema se caracteriza como unidade
complexa, um todo que nao se reduz a soma de suas partes
constitutivas, que no contato mutuo se modificam e,
consequentemente, modificam o todo. Isso traz a
consciéncia da multidimensionalidade do sistema, e, em
contrapartida, nos conduz a constatagdo de que toda visao
parcial, unidimensional & pobre, porque esta isolada de
outras dimensdes (econdmica, social, biologica,
psicolodgica, cultural etc.), por ndo reconhecer também que
somos seres simultaneamente fisicos, biologicos,
culturais, sociais e psiquicos, ou seja, seres complexos. O
sistema apresenta-se desse modo como unitas multiplex —
a problematica do um/multiplo. A ciéncia classica fundou-
se no uno reducionista e imperialista, que rejeita o diverso
como epifenémeno ou escoria. Torna-se evidente, que,
sem um principio de inteligibilidade que leve a apreensao
do uno na diversidade e da diversidade no uno, somos
incapazes de conceber a originalidade do sistema [...] E,
assim, uma nog¢do que permite orientar nossa maneira de
perceber, de conceber, de pensar de modo organizacional
— de maneira complementar, concorrente ¢ antagonista,
nos moldes da relagdo recursiva — a realidade (Estrada,
2009, p.88-89).
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Consideramos o pensamento de Morin, um cientista
europeu do inicio do século XX com todas as suas implicagdes,
por que ele tem a coragem de anunciar que na relagdo com o
ecossistema social, o conhecimento chega a uma incerteza
irredutivel, “uma brecha intransponivel no acabamento do
conhecimento” (2015, p. 68). O autor avanga sobre o pensamento
ocidental quando considera as incertezas de novos conhecimentos
e defende que a epistemologia € o lugar da incerteza, da dialogica
e que ha uma revitalizagdo dos pressupostos tedricos. Caminha
ainda mais quando considera o acaso, a inventividade, a
criatividade, a imaginacao, a iluminagdo e a criacdo e que eles
contribuem para o progresso da ciéncia, mas eram
epistemologicamente condenaveis.

Com relagdo a cultura, ele considera

Com relacdo a cultura, [...], esta forma um sistema
generativo que, por um “lado, mantém e perpetua de forma
invariante a complexidade da sociedade”, mas, por outro
lado, o cédigo cultural, face as variagdes ecossistémicas e
morfogenéticas, surge como um “principio mantenedor da
invariagdo, integrador da diferenca e, por isso mesmo,
perturbador da originalidade”. Nestes termos, as
sociedades mantém invariantes seus principios basicos
fundamentais, mas se diferenciam por meio da linguagem,
dos costumes, das leis, dos sistemas hierarquicos, dos
mitos, etc. (Morin, 1973, p. 202 apud Estrada, 2009, p.89).

Muitos sdo os conceitos criados por Morin para constituir
sua Teoria da Complexidade além dos ja citados. Nao ¢ nosso
intuito aqui, descrever exaustivamente essa teoria. O que
queremos mostrar € que as epistemologias mais contemporaneas
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que tem como objetivo, que também ¢ o nosso, entender como se
produz e se difunde o conhecimento avangam para o acolhimento
do sentir, do corpo e da diversidade.

Lembro-me das aulas no doutorado de Sistemas
Complexos’!(SC) e Sistemas de representacio do
conhecimento®’(SRC), da area de Concentragio: Modelagem da
Geracao e Difusao do Conhecimento, que eram consideradas os
“bicho-papao” do povo das humanas no PPGDC. Lembro-me
bem da felicidade em ver Ifa no contetdo das duas disciplinas.

Delfino (2016) em sua dissertagdo de mestrado “Ifa E
Odus: interdisciplinaridade, l6gica binaria, cultura e filosofia
africana”, traduz a liga¢do do sistema computacional atual e o
Sistema Ifa. Explica ele:

O sistema bindrio usado na informatica tem como a menor
unidade de informacdo o bit que representa o algarismo
binario ou uma simples escolha entre 0 ¢ 1 e cada grupo
de 8 bits recebe o nome de byte; o mesmo ¢ a poténcia 28

°' Ementa da disciplina: Introdu¢do aos conceitos de sistemas complexos.
Mapas interativos e caos. Termodindmica e mecanica estatistica. Autdmato
celular. Geometria fractal. Conceito de invaridncia de escala. Fenomenos
criticos. Complexidade e criticalidade. Criticalidade auto-organizada. O
paradigma do monte de areia. Evolugdo. Origem e evolugdo de organismos
complexos. Vida e instabilidade.

2 Ementa da disciplina: Modelos de computagdo: méaquinas de Turing.
Sistemas formais. Regras de produgdo e sistemas gramaticais. Calculo
proposicional e Algebra de Boole. Calculo dos predicados. Estratégias de
buscas. Arvores semanticas e inferéncias em Logica Classica. Bases de
conhecimento e maquinas de inferéncias. Redes semanticas e ontologias.
Conhecimento exato vs. Conhecimento incerto. Nocdes de Logica Fuzzy e
Algoritmos Genéticos. Raciocinio simbolista vs. Conexionista. Nog¢des de
Redes Neurais
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que gerara 256 diferentes combinagdes ou configuragdes
de informacao, indo de 00000000 a 11111111, sendo que
nessas 256 opg¢des podemos configurar letras, atribuindo-
lhes valores binarios por convengdo. A mesma coisa
acontece no processo de divinagao do If4 onde o Babalawd
utiliza o Ifa para adivinhagdo e através do oraculo ele
consulta 256 Odus provenientes da mesma combinacao
binaria partindo dos 16 Odus principais que ¢ o dobro de
oito (2 x 8 =16 e 16x 16 = 256). A diferenca entre o uso
do sistema bindrio na informatica e no Ifa diz respeito ao
fato de nao haver nlimeros na tradi¢dao da divinacao e sim
simbolos que representam os elementos da natureza,
simbolos estes que obedecem ao mesmo principio do
aberto ou fechado, par ou impar, direito ou esquerdo,
masculino ou feminino. De fato, o sistema binario na
informatica existe para tornar possivel e somente desta
forma o armazenamento de dados e o0 acesso a0 mesmo via
software, ou seja, memoria artificial, na divinagdo o
sistema binario ¢ o meio pelo qual o Babalawo acessa a
sua memoria em virtude do que os simbolos binarios
(Odus) tém a dizer e neste caso o mesmo detém o meio de
memorizar 1.600 versos (Itans) e como usar a capacidade
mental via as potencialidades que o cérebro nos oferece.
Isto faz com que reconhecamos a genialidade por detras
do Ifa bem como as potencialidades que nao
desenvolvemos dentro da educagao (Delfino, 2016, p.78).

Sao Bernardo (2014) no trabalho final para a disciplina de
SC, que depois virou artigo, também fala sobre Ifa na relagdo com
o sistema binario dos computadores.

O sistema de Ifa ¢ composto de 256 sinais que sdo
representados por numeros, € constituem assim um
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modelo. Assumindo-se que a energia contida nos 16 mellis
de Ifa (sinais gémeos) sdo bipolares (Iré¢ e Osogbo) e sdo
cumulativos quando combinados uns com os outros para
gerar o Omoluos (os 240 sinais restantes) pode ser obtida
numa sequéncia de numeros Ifa: 2, 4, 6, 10, 16, 26, 42, 68,
110... até 256 elementos da sequéncia. A partir das
jogadas em poténcia atribui-se uma chave interpretativa
dupla (positiva e negativa) alcangando uma progressao
numérica. Em propor¢do geométrica. (Sao Bernardo et al.,
2014, p.11-12)

O Sistema Ifa funciona na praxis dos Babalads/Iyanifas
quando jogam e interpretam os Odus revelados nos oraculos de
Ifad. Dependendo da rama (cubana, nigeriana, beninense) da
iniciacdo feita e da importancia do jogo, esses iniciados jogam
com opelé, com inkis, com buzios. Sdo eles/as, Babalads e
Iyanifas, chamados os/as donos/as do segredo, que quando
realizam um jogo revelam os caminhos que proporcionardo
equilibrio para o consulente.

Mais do que similaridades com os processos usados no Ifa
e seu sistema divinatorio, a ciéncia da computagio tem sua
origem no sistema divinatorio do Ifa. Assim, este artigo
pretende desenvolver um estudo comparativo entre o Ifa e
a ciéncia da computagao. [...]Realizar o ato divinatério do
Ifa é fazer um “Idafa” (ou Dida Owo e Ounte Ale). O Idafa
¢ realizado por um Babalad ou lyanifd (sacerdote ou
sacerdotisa iniciado). Babalaé pode ser traduzido como
“pai dos segredos” e “lyanifa” significa “mae do Ifa” (ou
seja, sua bengdo). Da mesma maneira, a ciéncia da
computacdo ¢ um arquivo reservado a poucos
profissionais da computagdo ¢ mantém formas de sigilo
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através de alguns algoritmos de seguranca. [...] Orunmila,
para facilitar o acesso a recuperacdo da Mensagem Divina
(Ifa), desenvolveu o sistema de codigo binario compativel
com a computacdo milhares de anos antes do surgimento
da consciéncia informatica no que se costuma chamar de
homem moderno. Portanto, o Ifa estd preservado no
formato de codigo binario ¢ ¢ emitido no formato de
parabola (Alamu, Aworinde, Isharufe, 2020, p. 267-268).

A Divinagao em If3 ¢ feita através do reconhecimento de
padrdes binarios, assim como os computadores. Cada um dos
duzentos e cinquenta e seis odu tem sua propria assinatura ou
padrdo de divinagdo especifico. As sagradas nozes de palma, a
corrente divina do opelé e os buzios sdo usados alternadamente
por sacerdotes de Ifa para chegar as assinaturas originais de cada
odu. Os padrdes formados a partir da combinagao dos resultados
obtidos no oréculo utilizado pelo sacerdote, e interpretado por ele,
formam um odu particular que tem um significado especifico para
quem consulta. Cada odu ¢ tUnico. A mesma pessoa pode
consultar milhares de vezes o ordculo, que tera milhares de
leituras diferentes, de acordo com a situagdo vivida naquele
momento.

[...] Deve-se, entretanto, sublinhar que o sacerdote de Ifa
acredita que cada Odu tem o seu proprio tema que o
identifica ¢ o separa dos outros. Assim, muitos poemas
encontrados em Obara M¢ji, o sétimo Odui, conta a historia
de um homem que era muito pobre, mas, subitamente
tornou-se rico e importante na sociedade. Otiia Méji, o
décimo terceiro Odu, conta a historia da chegada do
islamismo na terra Yoruba. Esta ¢ a razdo pela qual Otaa
Mg¢ji é chamado de Baba Mole (o velho mugulmano).
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Alguns dos temas especificos encontrados em cada um dos
256 Odu transitam pelos amplos temas ja debatidos.
Assim, Osa méji conhecido como Osi eleye (Osa das
feiticeiras) conta histdrias dos conflitos entre as ajé e as
divindades (Abimbola, 1976, p.44).

A divinagdo estd intrinsicamente ligada a nocdo de
sacralidade do corpo. O corpo estabele uma relacdo plena com
outros corpos humanos, com o territorio onde vive, com a terra,
com 0s animais, os vegetais € os minerais. O corpo danga a
musica integral da vida, ele ndo subexiste sem tudo aquilo, todo
o sagrado, que lhe compoe por dentro e por fora.

Sdo seres-em-relacdo: ndo ha corpo individual separado
dos outros ¢ do meio ambiente. O corpo ¢ ponto de
intersecao entre a existéncia individual e o cosmo. Por
isso, quando, entre os iorubas, interrogasse o oraculo Ifa
sobre a identidade ou sobre o destino de alguém, a
pergunta parte de sua propria singularidade corporal, ao
lado de suportes externos ou coisas como cauris, nozes de
cola, pedacos de madeira, de metal, etc. Ifa significa tanto
“sombra”, no sentido de lado obscuro das coisas, como
quietude ou siléncio do corpo (Sodré, 1997b, p. 32).

Ousarei aqui usar € comparar alguns conceitos ocidentais
da computagdo, para como Alamu, Aworinde, Isharufe (2020, p.
277) mostrar que o Sistema If4 ndo sé € um sistema complexo,
como também ¢ um sistema especialista.

Na divinagao em If3, o sistema de divinagao ¢ um sistema
especialista, usado para resolver desde o mais simples ao mais
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complexo problema do consulente. Assim como um computador
ou programa de computador precisa de um operador para
funcionar, o sistema de divinagdo em Ifa também precisa de um
operador (o iniciado em If4, autorizado para tal).

Trabalhando com o conceito de sistema especialista
(Mendes, 1997), veremos que esse ¢ construido para resolver
problemas de campos especificos que necessitam de
conhecimentos especializados e profundos. Geralmente estdo
ligados a sistemas de software do campo da inteligéncia artificial,
os mecanismos de inferéncia, que sdo projetados para chegar a
conclusdes analisando problemas com base em um banco de
dados de conhecimento especializado.  Segundo Alamu,
Aworinde, Isharufe (2020, p.277), “O Odu em Ifa representa o
mecanismo de inferéncia enquanto os Esé (poemas) representam
a base do conhecimento”. As vezes, os mecanismos de inferéncia
também sdo capazes de ir além do processamento 16gico estrito e
utilizam calculos de probabilidade para chegar a conclusdes que
o banco de dados de conhecimento ndo suporta estritamente, mas
apenas implica ou sugere.

O ODU (componente do mecanismo de inferéncia) no
Oraculo de Ifa (sistema especialista) ¢ a estrutura de
conhecimento (controle que produz a saida inicial) que com base
nos ESE (dados atualmente existentes na base de conhecimento
que agora conceituaremos como informa¢do) e nas regras de
combinacdo a partir das jogadas feitas pelos sacerdotes de Ifa
(programacdo do sistema especialista) aplica-os ao problema
especifico de maneira significativa. Como os resultados do ODU
(mecanismo de inferéncia) estdo ligados aos resultados dos ESE
(informagdes), eles mudam a medida que os ESE (informagdes)
sio atualizados e podem mudar & medida que os ESE
(informagdes) sdo pesquisados de maneiras diferentes pelo
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proprio ODU (mecanismo de inferéncia). Se os ESE
(informagdes) no sistema Ifa (sistema especialista) forem
ponderados em dire¢do a uma ou mais conclusdes sobre outra,
isso podera alterar os resultados gerados pelo ODU (mecanismo
de inferéncia).

O sistema especialista se aplica a situagdes com
caracteristicas que se assemelham ao sistema Ifa. Vejamos a
tabela comparativa:

Tabela 1: Comparacdo entre sistema especialista e sistema Ifa

Sistema Especialista (segundo
Mendes, 1997)

Sistema If4 Ipile Agbari imo

Existéncia de peritos que
dominem o segmento do
conhecimento que encerra o
problema, pois ¢ exatamente
esse conhecimento que sera o
responsavel direto pela

resolucdo do problema

Existéncia de Babalads e
Iyanifas, pessoas iniciadas para o
Orixa Orunmild, que detém o
conhecimento do Corpus de Ifa
através de anos permanentes de
estudo, capacitados para
consultar e resolver o problema
dos consulentes.

Existéncia de tarefas que, para
serem realizadas, necessitem da

participacao de varios
especialistas que, isolados, nao
possuem conhecimentos

suficientes para realiza-la, ou
seja, o conhecimento necessario
para a analise e resolucdo do
problema ¢ multidisciplinar;

Tanto o processo de iniciacdo de
novos awos, como a leitura dos
oraculos devem ser feitas por 2
ou mais sacerdotes, pelo
complexo e amplo conhecimento
contido nos 256 Odu de Ifa

(Corpus de Ifa). Assim, o
conhecimento ¢ especialidades
dos diversos sacerdotes
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concorrem para uma analise e
resolucdo do problema com mais
sucesso.

Existéncia de tarefas que
requeiram conhecimento de
detalhes que, se esquecidos,
provocam a degradacdo do
desempenho;

O aumento significativo da
produtividade de um
especialista, na execugdo de
tarefas especializadas, quando

O estudo diario e constante, com
praticas indutivas e dedutivas
(raciocinio logico), exercicio da
memoria lendo e repetindo as
citacoes, associagao de
informacgdes com imagem, escuta
atenta, levam os sacerdotes de Ifa
a desenvolver com qualidade seu
desempenho. O Sistema Ifa ¢
inteligente, mais além disso ¢
sbio.

assistido por um sistema

inteligente.

Escassez de mao de obra | A retomada do culto de Ifa no
especializada sobre o | Brasil mostra a necessidade da

conhecimento requerido para a
solucdo do problema, leva a
busca de novos especialistas ou
sistemas especializados

ampliagdo e multiplicacdo dos
conhecimentos de Ifa para a
manutengdo € novos recursos na
existéncia das matrizes africanas.

Encadeamento progressivo, as
regras do sistema especialista
analisam os dados fornecidos
pelo mecanismo de inferéncia e
os resultados sdo devolvidos ao
armazenamento de dados do
sistema como novos dados. Isso
aciona novas solugdes para os

A manipulacao dos oraculos para
combinagdes que resultardo na
sacada de Odu e utilizacdo e
analise dos Esé especificos para
resultados nas consultas,
produzem uma acumulacdo de
informagdes sobre o consulente
(0s sacerdotes possuem arquivos
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problemas, a medida que o
sistema refina os dados e os
avalia por inferéncia indutiva, o
que significa que as conclusdes
alcancadas nao refletirdo
necessariamente os dados ou
premissas originais que foram
usadas para iniciar a analise.

de anotagdes dos jogos de seus
consulentes) que ajudardo ao
Babalad/Iyaninfa numa reflexdo
mais ampla e  profunda
avancando sobre as divinagdes
iniciais, e auxiliando de forma
sempre melhor ao consulente.

Disponibilizar ferramentas para
suporte a tomada de decisdo,

As leituras dos oraculos resultam
em orientacdo para o equilibrio

da vida do consulente. A ele
serdao dados caminhos diversos a
seguir para sua tranquilidade,
saude e fartura. Ndo é executar
Eb6 como solu¢do tunica, ¢
mudar a maneira de ver a vida
com as orientagdes corretas.

neste caso, vai mais além do que
fornecer graficos e tabelas ao
usuario, significa prestar-lhes
orientacdo, na identificagdo de
suas necessidades, simulando
cenarios e possibilitando maior
exatiddo e confiabilidade nos
seus resultados.

Fonte: A autora

Ifa ¢ um sistema composto por seu Corpus Sagrado, um
corpo literario composto por seus Odus, Ese, Itas, Orikis, Korin e
Ebos, que se atualiza infinitamente nas interpretagdes realizadas
todos os dias, nas mais diversas partes do mundo, pois ele ¢ um
sistema nomade. E a arquitetura primario do que chamamos
Sistema Ifa.

Os Odus, como falamos anteriormente no capitulo 1, sdo
as partes constitutivas do Sistema Ifa, partes essas que se
amalgamam, intercruzam, combinam mais de 4 mil
possibilidades de leituras diferenciadas na consulta dos oraculos
de Ifa.
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O verdadeiro nucleo da divinacdo Ifd encontra-se nos
milhares de versos memorizados por intermédio dos quais
as 256 configuragoes sao interpretada, [...]. Do mesmo que
para o funcionamento do sistema de Divinacdo esses
versos sdo de longe de muito maior importancia do que as
proprias figuras ou até mesmo as manipulagdes das quais
sdo derivadas. Os versos formam uma estrutura da arte
verbal, incluindo mitos, contos louvagdes, magias
(encantamentos), ¢ cangdes até mesmo mistérios ou
enigmas, mas para os lourbds o mérito literario ou
estéticos deles ¢ secundarios quando comparado 4 sua
significacdo religiosa. Os versos incorporam mitos,
recontando as atividades das divindades e justificando
pormenores do ritual, sendo freqiientemente citados a fim
de clarificar um ponto controverso de teologia [...]
(Bascon, 1991, p.11).

Os Odts tém representacdes graficas, sendo as 16
principais as mais representadas e interpretadas nos estudos
académicos.

[...] Os nomes dos 256 Odu sdo baseados em 16 nomes
genéricos de onde os nomes dos Odu sdo derivados. Cada
um destes 16 nomes basicos corresponde a um dos 16
padrdes possiveis de divinagdo em um dos bragos da
corrente divinatoria ou um dos lados das marcas feitas no
p6 divinatério. Desde que ambos, o p6 divinatorio e a
corrente divinatoria sdo lidos da direita para a esquerda,
como Arabe, o padrio do lado direito é considerado basico
e € nele que os 16 nomes genéricos sdo baseados]...]. O
primeiro grupo e mais importante ¢ o Oju Odu (principal
ou maior). S3o 16 em ntimero ¢ baseados na duplicacdo de
cada um dos 16 padrdes genéricos. Portanto a palavra ¢ji
ou méji (dois) acompanha cada um dos seus nomes como
prefixo ou sufixo. Em outras palavras, quando se v€ o
mesmo padrao genérico na esquerda e na direita, a
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assinatura é de um Oj Odu para o qual o nome Eji + X ou
X 4+ Méji sera escrito. O segundo grupo de Odu sio
chamados Omo Odu (filho do Odu ou Odu junior) ou
Amlu (padrio misto). Estes sdo baseados na organizagio
com qualquer par dos 16 padrdes genéricos lado a lado
desde que ndo sejam iguais. Assim se pegarmos o padrdo
(1) como ponto de partida na direita e colocarmos qualquer
um dos outros 15 na esquerda, nos teremos a assinatura de
15 Odu juniores diferentes. Da mesma maneira se pegar-
mos o padrdo (2) como ponto de partida e arranjarmos um
dos outros 15 padrdes (incluindo o padrao 1) no seu lado
esquerdo, isto nos trara a assinatura de mais 15 outros Odu.
Se fizermos isto em cada um dos 16 padrdes genéricos, de
maneira que nenhum padrao apare¢a mais que uma vez do
lado direito noés chegaremos a 240 Odu juniores
(Abimbola, 1976, p.15; 17).

Figura 2: Representacdo grafica dos 16 Odus principais

I I II Il I I I I
1 I 11 I1 1 I 11 11
1 I I Il I I 11 I
I I Il Il Il I I 1

Eji-Ogbe Oyeku Meji Twori Meji Odi Meji

1 I 11 Il I I 11 11

1 I 11 11 11 11 11 11
Il 11 I 1 Il 1 I Il
11 11 I I 11 11 I 1
Irosun Meji Owonrin Meji Obara Meji Okanran Meji
1 I I 11 11 11 11 11

I I I I 1 I 11 11

I I I I 11 I I 1
11 11 I 1 11 11 11 11
Ogunda Meji Osa Meji Tka Meji Oturupon Meji
1 I I 1 I I 11 11
11 11 I I 11 I I 1

1 I Il Il 1 I I Il

1 I I I 11 I I 1
Otura Meji Irete Meji Ose Meji Ofun Meji

Fonte: Oyeku Ofun Temple
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Figura 3: Representacdo do Odu Obara Meji no Opon Ifa.

Fonte: Oyeku Ofun Temple. Formato original 261x261.

Figura 4: Representagdo do Odu Ogbe Ogunda (Ogbe Yono,
Ogbe Oligin)

Fonte: Cultura de If4 (2019)”

SORUNMILA. 2019. Disponivel em:
https://culturadeifa.com.br/2019/12/19/0dus-oraculo-ifa-orunmila/.  Acesso
em 3 de outubro de 2020.
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Lembro-me também da primeira aula de SRC quando
professor Hernane Borges de Barros Pereira falava do sistema
binario dos computadores, dos 256 bites, da modelagem
computacional e eu dizia “tudo isso estava em Ifa ha 4.500 anos
atras”. Ele olhou para mim e disse “hum, sei”. Esse foi o inicio de
uma grande amizade e uma frutifera parceria cientifica. Assim,
com a parceria de Professor Hernane Pereira, trabalhamos com a
modelagem computacional®* dos Odus® de Ifa usando a sua
linguagem bindria, criando uma tabela a partir dos signos de Ifa,
da representacdo grafica feita por Babalads no Opon Ifa.

Como pode ser visto nas tabelas abaixo, utilizamos as
representacdes graficas dos Odu e fizemos a “traducdo” desses
sinais para construir as tabelas que geraram o modelo
computacional, o desenho grafico. Exemplificando para facilitar
nossa compreensdo: Se o Odu tem a representacao no Opon Ifa
como I I; IT II; IL IT; II 11, como na figura 02, ele entrara na tabela
como 1 1;0 0; O 0;0 O; devido a uma configuragao que
recebemos de um documento cubano chamado Ifi en tu manos®,
edepois 1 1;2 2;2 2;2 2, como requeria o modelo que estava

sendo usado.

%A modelagem computacional é uma éarea de conhecimento multidisciplinar
que trata da aplicagdo de modelos matematicos e técnicas da computagdo a
analise, compreensdo ¢ estudo da fenomenologia de problemas complexos em
areas tdo abrangentes quanto as engenharias, ciéncias exatas, biologicas,
humanas economia ¢ ciéncias ambientais.

%Mesmo que um Odu saia no jogo diversas vezes para a mesma pessoa, ele
nunca trara o mesmo recado, a mesma informagao, a mesma sabedoria, essa é
uma das qualidades de Ifa como um Sistema dindmico, complexo, ancestral e
afrorreferenciado.

%Esse documento ndo possui referéncias bibliograficas como o recebemos e
nao fomos autorizados a revelar quem o enviou.
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Registro dos Odus em niimeros do algarismo

Figura 5
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Registro dos Odus em ntimeros do algarismo romano

Figura 6
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Figura 7: Registro da representagdo numérica (algarismo romano) de

cada Odu.

A B C D : f G - | J
| 1 1 1 1 1 1
2 1 1
3 1 1
4 1 1 £l 0GBE (0GBE MEI)
5 0 | 0 1 0 1
5 0 1
7 0 1
8 0 1 0GBE OVEKUN
9 0 1 1 1 1 1
0 1 1
1 1 1
2 0 1 0GBE IWOR! (OGBE WENE, OGBE IWOLE)
3 1 | 0 1 0 1
4 0 1
5 0 1
6 1 1 0GBE 0DI (OGBE i)
7 1 1 1 1 0 1
8 1 1
9 0 1
0 0 1 0GBE IROSO (OGBE IROSUN, OGBE EMIKO)
" 0 1 0 1 1 1

Fonte: A autora

Nosso intuito através da anélise de redes’’ — campo
metodoldgico relativamente recente — estudando as interagdes

97 Para mais informagdes, ver: Newman (2003), Newman, Barabasi e Watts
(2006) e Williams e Martinez (2000).
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(arestas) entre partes (nds), € saber qudo forte, por quanto tempo
e quio relevante sdo as ligacdes entre os Odus? Como € a
conectividade dessa rede, de que modo mudangas em um no
especifico afetam as outras conexdes de forma significativa?

Figura 8: Rede de Odus de Ifa.

Fonte: A autora

A analise da rede nos proporcionou fazer algumas
inferéncias. Visualmente a figura 1- Rede de Odus de Ifa
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comprova o equilibrio que h4d no Sistema de Ifa com o
agrupamento equitativo dos 256 Odus em 4 grupos principais. A
interacao (arestas) entre as partes (nds) ¢ dindmica, igualitaria e
todos interagem no sistema. E um sistema complexo, sem davida,
dado a forte interagdo das partes, a ndo redug¢ao a nenhuma delas,
ao autoconhecimento, a auto-organizag¢do, com a capacidade de
aprender, se adaptar e evoluir.

As definigoes de Sistemas Coplexos sdo geralmente feitas
em um dado contexto especifico; entretanto, usualmente
incorpora o seguinte conjunto de elementos.

Em primeiro lugar, estd a ideia forte de interacdo entre as
partes, considerando as escalas e dando relevancia espacial
e temporal. Essas intera¢oes, por sua vez, levam aum
sistema que nao ¢ redutivel a suas partes. Ou seja, um
sistema que ndo pode ser descrito apenas pelos atributos
de suas partes componentes. Citando o classico artigo de
Anderson “mais ¢ diferente” (1972, p. 395): “Neste caso,
podemos ver como o todo se torna ndo s6 mais do que, mas
muito diferente da soma de suas partes”.

Em segundo lugar, a interacdo entre as partes pode levar a
auto-organizacdo do sistema, sem a necessidade de
controle central. Isto implica que as intera¢des locais
podem gerar comportamentos que emergem de baixo para
cima. Esse conceito poderoso pode ser ilustrado para o
leitor iniciante com o exemplo de voo de passaros em
formagdo. Nenhum passaro especifico controla a direcao
e posicdo de todas as aves em voo. Cada passaro so
observa aqueles mais proximos € sincroniza seu voo com
seus vizinhos imediatos. Como resultado, a partir das aves
individuais (de baixo para cima), o voo coordenado
emerge.
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Um terceiro atributo a ressaltar ¢ que os sistemas
complexos podem experimentar feedback. Em sistemas
complexos, as interagoes t€m efeitos no tempo: agdes, em
um determinado momento, refletem-se sobre as
possibilidades e limitagdes nos momentos seguintes. E por
isso que os Sistemas Complexos sdo caracterizados
como sistemas que aprendem, se adaptam e evoluem
(Furtado et al., 2015, p.22).

Revelar Ifa como um sistema complexo e especialista
implica em destacar caracteristicas auferidas a esse sistema pela
ciéncia, que comprova sua qualidade de constante
ressignificagdo, movimento energético de evolugdo e capacidade
de interpretacao da atualidade.

Sistemas complexos possuem propriedades ndo triviais,
inexistentes em modelos mais simples [...] e, em geral,
envolve inumeros elementos organizados em estruturas
que podem existir, ou coexistir, em diferentes escalas.
Seus processos de acdo e de organizagdo nao sdo
usualmente descritos por regras simples ou redutiveis a
apenas um nivel explanatorio. Frequentemente, suas
caracteristicas principais emergem de interagdes entre
suas partes constituintes e ndo podem ser previstas a partir
de uma compreensdo isolada de cada uma destas partes
(Pereira, 2013, p. 39-40).

Todas as referéncias e correlagdes de Ifa com conceitos
cientificos nos falam de sua capacidade como um sistema de
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signos que produz milhares de leituras com significa¢des’®
diferenciadas. Os Odus de Ifa ndo sdo herméticos, na
interpretagdo ocidental de um espaco fechado, mas sim caminhos
compostos de rastro de rastro, estando, portanto, sujeitos a uma
variedade de leituras influenciadas por aspectos historicos,
culturais, sociais, entre outros.

Os povos africanos que chegaram escravizados ao Brasil,
a partir do século XVI, eram originarios de diferentes regides da
Africa com distintas identidades e, consequentemente, culturas, e
aqui construiram uma nova identidade a partir dos saberes
afrodiasporicos, “a maioria dos pesquisadores concorda, no
entanto, que hd um fio de linha "ininterrupto" de relativa
homogeneidade cultural dentro da Africa patria e seus estoques
na Didspora em todo o mundo” (Gates Jr., 1988, p. 23). Assim, o
Sistema Filosofico de Ifa ¢ matriz cultural do povo iorubano
disseminado em grande e importante parte do territorio africano
ocidental, e em diversa partes do mundo pela diaspora do Iorubo.

Entender Ifa como um sistema que organiza integralmente
o ser humano, ¢ compreender a enormidade do que vivemos a
partir das matrizes africanas, a integridade que Orunmild e Exu
requerem de ndés no cumprimento da sacralidade vivida, das
bencaos recebida de Olodumare. O Sistema Ifa na sabedoria

% Usei aqui o termo significagdo, em vez de significado, inspirada nas
consideragdes identitarias feitas por Gates Jr. no dialogo com a ciéncia da
linguagem. O conceito de significagdo esta ligado a figuras de linguagem, a
maneiras proprias de expressdes orais de determinados grupos. “Trata-se,
portanto, de um estilo de linguagem que, por si so, desafia dicotomias como
sentido literal e sentido figurado e discurso ordinario e discurso literario,
subvertendo uma visdo essencialista sobre a significacdo, de forma que, nas
palavras de Gates, “uma pessoa ndo Significa [Signify] alguma coisa; uma
pessoa Significa [Signifies] de alguma maneira” (Gates Jr., 1988, p. 78).
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divinizada por Orunmila nos permite a revelacdo do nosso lugar
na construcdo coletiva requerida por nossa ancestralidade.

O sistema de Ifa, mais do que um mero meio de predizer
acontecimentos futuros, consiste num modelo para
classificar e ordenar um universo e para definir a posi¢ao
do individuo na ordem cosmoldgica. Trata-se, de um lado,
de construir uma ordem, € de outro, de construir uma
pessoa, isto ¢, uma identidade individual, colocando a
pessoa na ordem cosmologica. Em suas relagoes com a
religido e, particularmente, com um sistema central
mitologico, o sistema de Ifa permite que o mundo real
“facga sentido”, tornando-o conceitualmente apreensivel, e
permite que o individuo se mova num espago organizado
(Woortmann, 1978, p. 11).

If4 aprende para poder ensinar e ensina para que possamos
aprender a equilibrar nossa vida; If4 se adapta as mudangas sejam
de territorio, meio ambiente, culturais, populacionais que
proporcionam a apropriacdo de sua sabedoria no tempo e no
espaco; Ifa evolui para nos dar elementos de analise e capacidade
de modificac¢do de realidades adversas, uma evolucao dinamica,
critica, criativa e que acolhe a diversidade dos mais diversos
elementos humanos, ambientais, flora, fauna traduzidos na ética
e estética de seus versos que compde seus Odus.

O Sistema Ifa enquanto um sistema filosofico, se baseia
na Filosofia Africana enquanto referéncia epistémica de mundo.
A filosofia Africana que se re-coloca como antecedente da
criacdo datada e conservadora da filosofia ocidental. Uma
filosofia que ginga na encruzilhada conceitual de arquétipos
sagrados representados pelo todo, por Olodumare, pelos Orixas,
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pelas for¢as da natureza. Onde a flexibilidade estética dos corpos
nos levam a beleza incontavel do aprendizado na diversidade
humana. Onde a oralidade, diferente da palavra escrita que
representa uma entidade fixa e objetiva, tem sua significagdo num
discurso que busca o consenso em vez da verdade, que ¢ relativo,
mas profundo no que revela, sem se submeter ao falso e
verdadeiro. Nossas divinagdes interpretativas sao fundamentadas
na sabedoria de Olodumare que ¢ intrinseca no nosso viver, ¢é
interior ¢ anterior das nossas existéncias. Nossa tradi¢cao oral,
nossa linguagem, fala de nds para nés mesmos; a linguagem ¢ um
dos instrumentos mais importantes da nossa matriz cultural. A
escrita do Corpus Literario de Ifad busca reproduzir a oralidade
como diz Gates Jr. (1988, p. 53-54): “a poesia desses contos
responde ao proprio jogo livre da linguagem, ao deslocamento de
sentidos, exatamente porque ela chama a atencdo para suas
estruturas e estratégias retoricas e, desse modo, chama a atencao
para a for¢a do significante. [...]Ja linguagem se cria e cria
mundos. O contexto nunca ¢ absolutamente determinavel: ele é
ilimitado™.

O que procuramos no Sistema If4 Ipile Agbari Imo como
uma filosofia afrodiasporica, aqui também re-significada, ¢ que
possamos (re)colocar e (re)articular saberes das nossas vivéncias
ancestrais, em nossas praticas pedagogicas, formativas,
familiares, fortalecendo a diversidade étnica deste pais, e
promovendo a resisténcia ao Racismo, em todas as suas formas e
dindmicas.
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ORUNMILA E EXU

soro nipa awon ona ti mo ati gbigbe
(falando dos caminhos de saber e viver)

Oriki” a Orunmila

. Orunmila! Eléri Ipin

. Ibikeji Olodumare

. A-je-ju-Oogun,

. Okitibiri, Apiwo Iku da

. Oluwa mi, A-to-i-ba-j’aye,
. Oro a-bi-ku-j’igbo;

. Oluwa mi, A ji ki

. Oyigiyigi Agbayegun;

. Odudu ti indu ori emere;
10. A-tun-ori-ti-ko sowon se,
11. A-mo-i-ku.

12. Oluwa Aiyéde,

13. Ogiri Ilee-llogbon;

14. Oluwa mi; amo imo tan,
15. A ko mo O tan ko se,

16. A ba mo O tan iba se ke. (Lopes, 2020, p.22)'%?

O 000N DN A~ W —

9 Oriki é uma reza, uma louvacio utilizada pelos iorubas. Uma poesia, uma
frase poética para louvar, um elogio para qualidades de Orixas, reis, rainhas,
homens. Encontram-se diversas versdes deste oriki com pequenas variagdes de
palavras sem alterar sua intengdo original de louvor.

100 Tradugdo:

1. Orunmila! testemunha do destino

2. O segundo depois de Olodumare

3. Muito mais eficaz que os remédios

4. O que afasta o perigo e muda a data marcada para a morte

5. Meu senhor onipotente, salvador

6. Misterioso espirito que combate a morte
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Oriki fun Esu

. Esu ota orisa!®!

. Osétura ni ortko baba mo 6

. Alagogo ija ni ortko iyad n pé ¢
. Estt Odara omokunrin Idolofin,
. Le sonso sori ese elese

. Ko je, ko si je ki eni n je gbee mi
. A kii lowo lai mu ti Esu kuro

. Akii layo lai mu ti Esu kuro

. Asotun-sosi lai ni itiju

10. Esu, apata somo olomo lenu
11. O fi okuta dipo iyo

12. Loogemo orun,

O 00 31O\ N B~ WK —

7. Meu Mestre, o primeiro a ser saudado de manha

8. Equilibrio irremovivel que ajusta as forgas do universo

9. Aquele cujo esforgo reconstroi a criatura de mal destino

10. Preciso reparador da ma sorte

11. Aquele que vos conhece torna-se imortal

12. Meu senhor mal compreendido

13. Muralha da casa da sabedoria

14. Meu senhor de conhecimento infinito

15. Aquele que ndo vos conhecer completamente, fracassara
16. Mas o que vos conhecer com profundidade, progredira.

101 Este ¢ um dos Orikis mais referenciado e discutido dentro das
traducdes feitas do ioruba para o inglés e deste para o portugués,
e ndo

poderia ser diferente se tratando de Exu. Afinal ele ¢ o
movimento, a contradi¢do, a energia da mudanga. O primeiro
o inimigo das divindades, o inimigo dos Orixas. Concordando
com as andlises e conclusdes de Marins (2010) traduzimos o
verso como “Exu o que sempre vence” por entendermos que as
primeiras transcrigdes estavam influenciadas pela ideia crista
que tomava Exu como o diabo.
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13. A nlakalu

14. Paapa-wara,

15. A tuka mase isa

16. Esu mase mi, Omo elomiran ni o
se (bis 3 vezes) (Marins, 2010, p. 40)!*

Iboru, Iboya, Ibosheshe'%;

Mojuba!®™.

A maior parte da religiosidade africana sofreu a violéncia
colonizadora dos europeus cristios, principalmente nos “escritos
cientificos” que, a partir de sua visdo de mundo racista e

Oriki para Exu (tradugdo)

O 01O W K Wi —

. Exu, o que sempre vence

. Osetura é o nome pelo qual o pai o conhece

. Alagogo ija ¢ o nome pelo qual a mie o chama

. Esu Odara, o homem forte de Idolofin

. Ele senta-se ostensivamente sobre uma perna

. Recusa-se a comer, e ndo deixa quem come, engolir

. Nao se pode ter dinheiro sem por a parte uma porgao para Exu,
. Nao se pode ter felicidade sem por a parte uma porcao para Exu
. Ele que toma partido sem envergonhar-se

10. Exu, que impossibilita a manifestagdo dos outros

11. Ele que transforma pedra em sal

12. A crianga indulgente do céu;

13. Ele cuja grandeza manifesta-se em toda parte

14. Apressado, o inesperado;

15. Ele que quebra em fragmentos que ndo se pode juntar

16. Exu, ndo mexa comigo, ¢ com outra pessoa que vocé deve
mexer.

103 Cumprimento tradicional entre os iniciados e praticantes do culto de Ifa-

Orunmild, derivado de um mito de Orunmild que sera contado mais a frente
nesse capitulo.

104 Saudacdo, cumprimento de reveréncia a Exu.
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excludente, foi definida como fetichista, demoniaca, de seita. A
necessidade de desqualificar a cultura religiosa iorubana, onde
nao ha separagdo entre o divino e o “profano”; a dificuldade do
colonizador em entender outras matrizes culturais trazendo suas
referéncias e conceitos para explicar a religiosidade africana,
resultou em comparagdes extemporaneas e estapafurdias. Mesmo
aqueles que foram tomados como tendo uma “visdo positiva” da
religido ioruba, ndo conseguiam deixar sua arrogante
“superioridade” como podemos ver nessa citacdo de Léo
Frobenius feita por Itaoman (1995, p. 41): “A religido dos Yoruba
encontrava-se num estagio requintado de evolugdo, podendo
medir-se pela religido grega'®, quer pelo niimero de episddios,
quer pela riqueza de personagens, quer pela profundidade das
institui¢des.”

Com o avango dos estudos africanos na area académica,
no continente africano e nos paises aonde a diaspora estabelece
populagdes afrodescendentes, e africanos escrevendo sobre
Africa, novas analises, estudos e produgdes bibliograficas estio
produzindo abordagens preocupadas em se contrapor a visao
“universalista” europeia, branca e cristd. Adotando novos
paradigmas, métodos e metodologias, que encampam a
diversidade de pensamentos em Africa e na diaspora, os novos
escritos resgatam e dignificam toda a riquissima construcao
cultural e filoséfica dos africanos desde Kemet e Nock, no antigo
Egito. As novas produgdes textuais — académicas, ou ndo, muito
tem avancado em relacdo as reflexdes sobre as matrizes africanas,
e 1sso ¢ atestado nas produgdes sobre Ifa, o sistema Ifa e o Culto
a [fa-Orunmila.

195 Grifo meu.
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Falar sobre Orunmila e Exu ¢ necessario para “localizar”
esses dois Orixds no Sistema Ifa, revelando suas “agéncias”
através das acoes divinatorias, resultado dos oraculos.

Como ja falamos no Capitulo 3, para nos, Ifa ¢ o arranjo
provido por Olodumare para organizar a vida do povo Iorubano e
Orunmila ¢ o Orixa que revela esses ensinamentos na
interpretagdo dos oraculos iorubanos tendo como seu arauto, seu
mensageiro Exu. Exu é quem pragmatiza as obrigagdes/Ebds com
seu Axé.

Pedindo agd e rendendo mojuba a Exu, que para nds do
Candomblé ¢ sempre quem vem primeiro, comegarei falando de
Orunmila e sua relacdo com Ifa. Minha vontade era dividir a
pagina e colocar um ao lado do outro, ndo para comparar, mas
para mostrar que esses dois Orixas, tem a mesma importancia em
Ifa e que sem eles, ndo ha divina¢do. Ashe to Iban Eshu (Fim da
peleja, agora tudo estd nas maos de Exu).

Orunmild ¢ um Orixa pouco conhecido das matrizes
africanas no Brasil. Sdo raras as representacdes imagéticas dele.
Como ¢ um Orixd que dificilmente se vé incorporado, menos
ainda se conhece nos terreiros e/ou na Umbanda. Geralmente
quem o conhece sdo aqueles autorizados a leitura do jogo de
buzios (merindinlogun) ou os iniciados no Culto de If4. Dentro
da rica mitologia Yoruba, e estendendo-se as praticas da Santeria
e Regla de Ocha no Caribe, principalmente em Cuba onde
também ¢ conhecido como Orula, Orunmild surge como uma
figura emblematica, um Orixa que simboliza ndo sé a sabedoria e
a adivinhagdo, mas também a esséncia da compreensao e da
moralidade.
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Figura 9: Orunmila

Fonte: https://templolukmi.com.br/wp-
content/uploads/2024/11/orunmila.webp

Orunmila € considerado o patrono dos oraculos iorubanos.
Para os iorubanos o equilibrio de sua energia pessoal em sintonia
com as energias do universo, sdo fundamentais para o sucesso
presente e futuro de sua vida.

If4, pela sabedoria de Orunmila e pela energia das trocas
proporcionadas por Exu, entrega, através da leitura de seus
ordculos aos seus consulentes, caminhos para realinhar seu
equilibrio energético e ter sucesso na vida.

Durante séculos, os povos iorubanos consultaram
Babalads e Iyanifas para todos os aspectos da vida cotidiana.
Qualquer decisdo importante a ser tomada, seja por reis, rainhas,
nobres e o cidadao mais comum, o oraculo precisa ser consultado

193



para oferecer as respostas e o ensinamento da sabedoria de Ifa.
Uma das primeiras a¢des para quem nasce sob o signo de Ifa ¢
saber seu Odu na consulta do jogo, pois as orientagdes dadas
desde o principio da vida conferem ao consulente um caminho de
prosperidade e boas decisdes.

O jogo de buzios ¢ o oraculo iorubano mais conhecido no
Brasil e utilizado pelas diversas nagdes € povos que compoe as
matrizes africanas. Para se jogar os blzios ¢ necessario passar
pelos diversos ritos iniciatdrios, chegando aos patamares mais
altos da hierarquia como: Babalorixas, lalorixds, Taatés,
Mametus, e com a permissao especial dos Orixds. Quem realiza
o0 jogo utiliza a sabedoria vinda de If4 para a divinagao.

Para jogar os oraculos iorubanos utilizados no culto de Ifa,
o Opon e o Opelé, é necessario ser iniciado no culto de Orunmila
e ter permissao especial desse Orixa para tal. O Culto de Ifa ¢ o
que cuida da inicia¢do para o Orix4a Orunmila e tem ritos proprios
nas suas feituras. Tem caracteristicas comuns das religioes
advindas da religido tradicional yoruba como a ancestralidade, a
hierarquia, a senioridade, o culto aos Orixas, processos
inicidticos, obrigagdes, preceitos, constru¢do coletiva. Os
Babalawds e Iyanifas (intitulados pais e maes do segredo) que
tem permissdo para oficiar os oraculos utilizam a sabedoria
adquirida em anos de estudos (o tempo médio ¢ de dez anos) para
tal.

Toda a sabedoria necessaria a uma boa divinagao advinda
da manipulagdo dos ordculos do Culto de If4 ¢ proveniente de If4,
tradicdo milenar transmitida oralmente de geracdo em geragao,
que reune e organiza a cultura ioruba. Chamamos a este conjunto
de saberes de Sistema If4 Ipile Agbari Imo como explicitado no
Capitulo 3.
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Como visto anteriormente, os Babalaos e Iyanifas, sob as
bengaos de Orunmild, atendem seus consulentes manipulando no
Opon'® (tabuleiro ou bandeja) os instrumentos sagrados do
Opele'" (rosario ou corrente) e os Ikins (sementes, ossos, folhas).
Geralmente, um Babalad/lyanifa tem companhia de outros
iniciados para dialogar sobre os Odus tirados nas jogadas, pois
isso amplia e traz exceléncia para as interpretacdes, ja que
representa maior sabedoria agregada a leitura. Sem o Senhor da
Sabedoria, sem sua “inspiracdo, a percep¢do, a intuicdo, a
compreensdo do sagrado, o dominio do mistério, a sabedoria, o
subjetivo, a revelacdo” (Martins, 2012, p. 30), ndo ha a
manifestag¢do divina de Ifa no plano material.

As leituras realizadas sobre o tema até aqui levam-me a
dizer que os primeiros escritos sobre If4 consideram Ifa e
Orunmild como a mesma energia, sem uma distingdo e
especificagdo das duas deidades.

[...] Ifa ou Orunmild ¢ o deus da divinag@o que informa os
mortais dos desejos de Olorun, Esu ¢ o trapaceiro divino
e também o mensageiro de Olorun, entregando-lhe
sacrificios para alcancar seus objetivos enquanto os que

106 Também conhecido como Oponifa, Jogo de Ikins ou Grande Jogo. Depois
da manipulagdo dos 16 ikins (frutos do dendezeiro) o Babalad marcara sinais
no tabuleiro revestido pelo p6 de iyerosun. A extensa bibliografia sobre esse
tema, algumas citadas na nossa referéncia deste artigo, como Nei Lopes e
Adilson Martins.

197 O rosario divinatério, ogumaga ou opepere como também € conhecido, é
utilizado em consultas mais cotidianas, rapidas sendo tdo eficiente quanto o
Oponifa. Constitui-se com uma corrente onde se prendem oito pegas ovais
(material diversificado) de mesmo tamanho com lado concavo e convexo,
terminando num rabicho com contas, biizios ou guizos. Depois do Opele
lan¢ado de acordo com a caida das pegas se traga o Odu.
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ndo o fazem sejam punidos; Olorun ¢ o Deus dos deuses,
que ¢ revelado nos versos de Ifa como o deus do destino.
(Bascon, 1991, p.118, grifo nosso)

Maupoil (2017), no seu livro “A adivinhacdo na antiga

99108

Costa dos Escravos”*®, cuja primeira publicagdo se deu em 1943,

considera o nome Orunmila um titulo honorifico de F&4'%.

1. O nome de F4 mais divulgado parece ser Orumild ou
Oromila (frequentemente pronunciado Olumild e
Olomila). Segundo Gédégbe, ele se decompde em Ol6-mi-
6la (ioruba) e significa: “Deus (Olorun) nos salvara”,
portanto: “Somente Deus sabe o que seremos amanha”.
Essa designagdo ¢ citada por numerosos autores e
atravessou o Atlantico com os negros escravos” (p. 41)

Maupoil (2017), nas suas notas de rodapé 51 e 52 (p. 41-
42), cita diversos autores e suas consideragdes sobre o nome e
significado de Orunmild. R. E. Dennett, por exemplo, em
“Nigerian Studies, or The Religious and Political Systems of the
Yoruba” (1910) considerando a explicagdo de seu informante
Togun diz que: “[...] Orunmila os pilares de pedra, que ainda se
pode ver em If¢ [...]” (cap. 2, p. 24). Essa explicac¢do nos leva a
observar a utilizacdo do nome e da deidade Orunmila com mais

198 O livro & resultado de pesquisas realizadas pelo francés Bernard Maupoil

na década de 1930 no Daomé, atual Republica do Benin. Dessa regido vieram
muitos africanos escravizados para o norte e nordeste do Brasil, Maranhao e
Recodncavo Baiano principalmente. Aqui receberam o nome genérico de jejes,
que cultuam voduns e suas familias.

199 Nome dado a Ifd no Daomé (atual Republica do Benin).
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frequéncia na area da Nigéria (If¢). Dennett diz que o nome dado
a Orunmila no Benin ¢ Awnomila: “Awnomila é a designagdo dos
benins para Orunmilé, outro nome de If4, e entre aquele povo € o
nome de uma pequena bacia envolvida num pano branco que
contém [viawnomila ou os dezesseis carogos sagrados de
dendezeiros, pertencentes a Ifa” (cap. 15, p. 150).

Para James Johnson, Orunmil é designado por Olorun'!?
como “O céu é o sabio e bem-sucedido Arbitro ou Reconciliador;
o Céu sabe quem ¢ aquele que sera salvo ou como salva-lo”; na
visdo cristd de Johnson Orunmilé é o céu. D. Onadele Epega''!,
citado nessa mesma nota, aponta que “Diz-se que Oduduwa,
Orunmila e Orisa-nla desceram do Céu para I1é-1fé e ali criaram
o homem™!'? e completa “Afirma-se que, quando Olodumaré
criava o homem, Orunmild encontrava-se presente, como
Testemunha do Destino”!!'?. Essa citacdo de Epega fala do lugar
ocupado por Orunmila na hierarquia das deidades iorubanas, da
sua importancia junto a Olodumare.

Mestre Itaoman (1995), Babatundé Oberefun Si
Ok’6jumidé, no capitulo I-1.2 considerando diversos autores e
apoiando-se “nas experiencias dos “mais velhos” do que na dos
“mais doutos” (p. 42) muitas vezes também se refere a Orunmila
como Ifa, contemplando sua relagdo com Olodumare. A analise
feita por ele esta ligada a localizagdo de Orunmila no pantedo
iorubano cujo nome completo seria “Ara Orun Imolé Irinmolé
Oju Kotin Orixda Funfun Orunmila Ifd”, ou seja, um ser
sobrenatural Divino que ocupa o lado direito dentro da divisao

119 Deus supremo do povo ioruba, também chamado de Olodumare.

"' EPEGA, D. Onadele. Ifa-amona awon Baba wa. [New York]: Ode
Remo/Lagos; Imole Oluwa Institute/The Hope Rising Press, dez. 1931.

"2 Ibdem, cap. 3, p. 9.

3 Ibdem, cap. 4., p. 15.
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feita dos 600 Imolé''*, com energia masculina e gerador do poder
da brancura. Ele ainda diz que:

E o Orixa Orunmil4 comunica aos mortais os designios de
OLORUN, dos outros Imolé e Onile!’s, através de
intui¢des, premoni¢des, sonhos, sortes, beneficios, [...]
infortinios, pesadelos e doengas que acabam por levar o
fiel a0 Babalawd em busca da palavra final do Orixa
Orunmilé: a Profecia! E era entfio que o Orixa Orunmila,
o Arauto Divino, assumia a sua forma de Patrono dos
meios de Divinacdo, a sua forma /fd, e, assim, respondia
através dos instrumentos divinatorios sagrados do
Opon/Tabuleiro e do Opélé/Corrente, que eram
consultados pelos Babalawo/Pai do Segredo, os quais
inspirados por Orunmil4, guiados por Ifa, ajudados e
vigiados pelo Imolé FExu, [..] aconselhavam-no,
instruiam-no, orientavam-no prescrevendo as Oferendas,
0s ritos, os comportamentos sociais [...] (p.50-51)

Abimbola (1973, p.5) considerando as crencas iorubas
afirma que:

Ifa (por outro lado conhecido como Ortnmila) foi uma das
quatrocentos ¢ uma deidades, que vieram do Orun (céu)
para o Ay¢ (terra). Olédumare, o Deus Maior Yoruba,
encarregou cada uma destas deidades com uma fungao
particular a ser realizada na terra. [...] Ifa ficou encarregado

114 Divindades associadas a estrutura do Cosmo e da Natureza Terrestre. E um
numero simbdlico para demonstrar a grandeza divina do pantedo iorubano.

115 Os Senhores da terra, conhecidos como “Ancestrais”, aqueles que depois
de mortos foram semidivinizados por seus descendentes.
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da divinagdo por sua grande sabedoria adquirida como
resultado da sua presenca ao lado de Olédumare, quando
este criou o universo. Ifa, portanto, sabia os segredos do
universo. Por isso seu nome de louvor Akéréfinusogbdn
(o pequeno sabio).

Retomando a controversia sobre ser Ifa e Orunmila a
mesma deidade, e considerando escritos anteriores, Abimbola
(1973) ainda afirma que:

O Deus da sabedoria ioruba se chama Orunmila Ifa e
ambos sdo o centro da controvérsia. Um grupo de escritos
contém o critério erréneo de que o nome "Orunmila" se
refere a divindade em si, enquanto o nome Ifa s6 se aplica
ao sistema divinatério. Entdo, Reverendo S. M. Lijadu
chama Ifa. As palavras de adivinha¢do de Orunmila. O
reverendo D. Epega afirma o mesmo critério ao afirmar:
As instrugdes recebidas por Orunmila sdo chamadas de Ifa
[...] Os Ifa sdo tantos e tdo variados que ninguém pode
conhecer todos eles. J.D. Clarke contém uma opinido
semelhante. No entanto, esta claro na minha pesquisa que
ambos os nomes, Ifa e Orunmila, referem-se a3 mesma
deidade. Mas enquanto o nome de Orunmila se refere
exclusivamente a divindade em si, o nome Ifa refere-se
tanto a divindade quanto ao seu sistema divinatério. A
maioria dos Babalawds de Ifa entrevistados tinham essa
visdo. Isso ¢ corroborado por Bascom, que afirma: A
palavra Ifa ¢ usada para designar tanto o sistema
divinatério quanto a divindade que o governa: e essa
divindade também ¢ conhecida pelo nome de Orunmila.
Um exame cuidadoso do corpo literario de Ifa também nos
mostra que ambos os nomes Ifa e Orinmila sdo usados
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para se referir a divindade, enquanto o nome Ifa também ¢
usado para o sistema divinatério. (p. 7).

Nomes representativos no estudo de If4 como Abimbola,
Bascom, Poopola concordam que Ifa e Orunmila referem-se a
mesma deidade, mas Orunmild € o Orix4 em si e Ifa pode ser o
Orix4, mas também o sistema cosmogonico. Logo,

Orunmila e Ifa sao confundidos como sendo o mesmo
deus. Contudo, enquanto Orunmild ¢ um Orisd, em
verdade Ifad ¢ o nome do oraculo por este utilizado.
Todavia dada a importancia exercida pelo oraculo, bem
como sua capacidade de influir na vida das pessoas, [fd
passou a ser divinizado e igualmente guindado a condicao
de Orisa. (Jagun, 2015, p. 110)

Assim também se expressa Osamaro (1986), pois:

Por outro lado, a expressao “IFA” encerra as revelagdes,
estilos de vida, e religido ensinada por Qrunmila. Este ¢ o
porque de ser freqlientemente dito que Orunmila ¢ a
divindade, mas Ifa ¢ sua palavra. O sacerdote de Ifa ¢ o
pedaco da boca de Ortinmild e até comparativamente e
recentemente, ele era o eixo em torno do qual a vida diaria
da comunidade girava. Naqueles dias era respeitavel ir
abertamente até ele para buscar solugdo para os problemas
da vida. Atualmente tem se tornado moda consultar um
sacerdote de Ifa em segredo absoluto e furtivamente

(p.13).
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De maneira geral os Babalads com quem conversamos,
identificam If4 com o oraculo e Orunmild como o Orixa que rege
0 jogo. Nas palavras de Babalao Aikulola Esuynka OgunKola
Osunlai6''® (informacdo oral) “a sabedoria de Orunmila vem da
inspiracao de Ifa que ¢ dita pela boca de Exu, logo nds precisamos
de algum oréaculo que a gente consiga interpretar isso que Exu
esta querendo passar para nos, a partir de Ifa, que vem da
sabedoria de Orunmila. Sdo trés energias extremamente
importantes desse vaso comunicante, que vai nos ajudar a compor
o enredo daquilo que ndés buscamos. Entdo ¢ um fazer religioso
dentro de outro, nds precisamos do jogo porque ¢ a partir dele,
que nds Nos comunicamos com essas energias”.

A sabedoria de Orunmild vem dos Itas, Ese, provérbios
que compde cada um dos 256 Odus que formam o Corpus
Sagrado de 1fa, uma enormidade de conhecimentos que se
atualizam na energia viva, o Ax¢ de Exu.

Em termos filosoficos, tomando por bases estudos de
Maulana Karenga, o conhecimento mais profundo,
extenso e permanente esta numa compreensao cartografica
dos caminhos que existem e da maneira como orixas e
pessoas transitam por eles. Com base nas formulagoes de
Karenga e Abimbola, Orunmila € o orixa que testemunha
a criacao de todos os seres humanos, isto ¢, conhece as
possibilidades do destino - aqui entendido como arranjos
possiveis durante um percurso (SANTOS JUNIOR,
2018, p. 32).

116 Profesor Dr. Dejair Dionisio.
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Uma das obras mais importantes sobre Orunmila
intitulada “Socrates and Orunmila: two patron saints of classical
philosophy” (2017), escrita por Sophie Bosédé Oluwolé, ainda
sem tradugdo para o portugués, considera um Orunmild mitico (o
Orixa), um Orunmila histérico (o homem) e um Orunmila
coletivo (o filosofo). A autora realiza um trabalho de exceléncia
no levantamento de informagdes sobre Orunmila, com o objetivo
de mostrar que a filosofia ¢ anterior a Grécia e que Orunmila ¢é
um filosofo tdo ou maior, na produgdo de ensinamentos e
sabedoria, do que Sécrates.

Ele era o lider de um culto religioso que estabeleceu uma
escola estruturada assim como a Academia de Platdo, em
que varios temas e assuntos, incluindo religido, ciéncia,
moral, matematica, ciéncias sociais etc., eram ensinadas.
A questdo da crenca politeista nunca foi levantada, pois ¢
explicitamente dito que todo Orisa foi um ser humano
reverenciado como um her6i ou heroina nacional apos a
morte. Um grupo de ancidos e ancias Yoruba que foram
igualmente honrados posteriormente foram os colegas de
Orunmila. O sistema divinatdrio foi desenhado como um
processo para se conhecer a vontade de Deus. O ato da
adivinhacao de Ifa €, portanto, ndo um processo de se falar
diretamente com Deus, como um médium. O objetivo ¢é
escolher versos relevantes de um vasto repertorio de textos
orais armazenados em um sistema binario de codificac¢do
compactado por computador. A técnica formulada por
Orunmila é aquela em que as predi¢des sdo alcancadas
através da utilizacdo de leis matematicas de probabilidade.
O grupo liderado por Orunmila considerava a oracao, o
sacrificio, o jejum, a adoracdo e os rituais como partes
essenciais de suas obrigagdes religiosas. Ao contrario da
visdo dos aprendizes que consideram Ifa restrito aquelas
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atividades religiosas, a busca do conhecimento secular,
incluindo a ciéncia, matematica e filosofia foi uma parte
integral do programa de sua escola de pensamento. A
razdo disso ¢ precisamente o fato de Orunmila ter vivido
durante a Era Classica Yoruba, em que, assim como na
maioria das tradicdes antigas do mundo, ndo havia
divisoes rigidas entre religido, filosofia, ciéncia e estudos
sociais. (Oluwolé, 2017, p. 48)

Considero que Orunmild ¢ também um profeta, um
profeta que procura a sabedoria incessantemente, ¢ a tem. E um
profeta porque € o caminho da, para e com a sabedoria; sabedoria
multipla de contetidos e mensagens contidas nos Odus. Orunmila
¢ um profeta porque tem méritos para lidar com a palavra, com a
sabedoria de Ifa criadora do Ay¢.

Depois da moldagem da figura humana em barro, era
tempo de lhe dar o halito de vida, de modo que Deus falou
a todas as divindades que estavam presentes para fecharem
seus olhos. Todos fecharam seus olhos, exceto Qrinmila,
que simplesmente cobriu sua face com seus dedos sem
cobrir seus olhos. Quando Deus estava insuflando o sopro
de vida no homem, descobriu que Orianmild estava
assistindo-o. Quando Qrunmila tentou fechar seus olhos
depois de ter sido pego espionando, Deus chamou-o para
manter seus olhos abertos ja que nada espetacular era feito
sem uma testemunha viva. Este ¢ o porqué Qrunmila é
chamado Ukpin ou Orisa (Testemunha do préprio Deus)
(Osamaro, 1986, p.18)
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Orunmiléd cria o Sistema oracular de Ifa com base no
comunitarismo, ou seja, ele ndo renuncia aos orixas e nem aos
saberes holisticos e particulares que esses representam. O Sistema
¢ resultado do encontro de Orunmilda com a sabedoria, uma
relagdo de copula, de amor, de corpos interseccionados, de
fecundidade sagrada. Os Odus sdo os filhos dessa fértil relagao,
onde se encontra o conhecimento, os aspectos particulares da
sabedoria, a resolu¢do de situagdes e solucdes diversas que
atendem as inumeras demandas do cotidiano dos consulentes.

Orunmila testemunhou a criagdo do Ayé€ e nele viveu
como todos os irunmole, que foram os primeiros habitantes da
terra, como atesta o Ita ioruba da criagdo do mundo ¢ os diversos
odus de Ifa.

[...]Ver-se-a de suas revelagcdes que Qranmild, embora a
mais nova de todas as divindades criadas por Deus, era
verdadeiramente a prépria testemunha de Deus quando
comegou a criar outras substancias organicas e
inorgénicas. Este ¢ o porque de ser consultado como o
Eleri Upin (Elerii Ipiin)'. Somente ele conhece a
verdadeira natureza e Origem de todos os objetos
animados ou inanimados criados por Deus. Este
conhecimento tem lhe dado desta maneira incomparaveis
poderes que fazem-no o mais eficiente de todos os
adivinhos, que eram as primeiras criaturas de Deus
(Osamaro,1986, p.12).

17 Acréscimo meu. Trata-se de um dos titulos dado a Orunmila.
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Ele chega ao Ayé com Oxala em //é Ifé!'® e segue para a

cidade de Okeé Igeti, onde viveu por muitos anos na busca da
sabedoria e de estabelecer sua familia. E sabido que Orunmila
teve que realizar diversas consultas e ebds para que tivesse filhos.
Os oito filhos dele nascem em Oké IgEti, mas ele se muda e
finaliza sua missao na terra em Ado. A cidade de Ado foi chamada
de “a casa de Ifa”, e acreditamos que naquele local, Orunmila
reuniu seus afilhados para estudar e praticar Ifa.

Um dos ese (versos) mais citados para testemunhar a
importancia de Orunmil4 esta no Odu Iwori Méji que conta o
retorno de Orunmild ao Orun (céu) depois de desentendimento
com Oluwo, um de seus oito filhos. O verso nos conta que
Orunmiléd reuniu seus oito filhos para comemorar um festival
importante com ele, e como era a tradicdo, cada filho que
chegava, prostrava-se aos pés de Orunmild para solicitar sua
bencao e reconhecer sua senoridade. Oluwo, seu oitavo filho e rei
de Owo, se recusou a ajoelhar-se diante do pai, dizendo que sua
cabeca coroada ndo podia passar por essa humilha¢do. Orunmilé
enfurecido e magoado com a afronta do filho, retira-lhe das maos
o Osun, e resolve voltar ao Orun. A consequéncia disso ¢ que o
Ayé se tornou infértil.

[...]JAs mulheres prenhes ndo podiam dar a luz aos seus
filhos

As mulheres inférteis continuaram inférteis
Pequenos rios foram cobertos por folhas caidas

O sémen secou nos testiculos dos homens

118 Cidade mais importantes para os iorubas, aonde tudo comegou. Atualmente
na Nigéria, Africa. Falaremos sobre ela no Capitulo 5.
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As mulheres ndo menstruaram mais

O inhame formou pequenos tubérculos atrofiados
O milho crescia pequeno com espigas atrofiadas
Gotas de chuva esparsas caiam

As galinhas tentavam devora-las

Navalhas bem afiadas estavam plantadas no chao

E os cabritos tentaram devora-las]...] (Jagun, 2015, p. 111)

Os filhos de Orunmilda, pressionados pelo povo, foram ao
Orun atras do perdao e compreensao do pai. Orunmila se recusou
a voltar a Terra, mas perdoou seus filhos lhes presenteando com
dezesseis coquinhos da palmeira (dendezeiro) que deveriam ser
usados para saber e seguir os ensinamentos das divindades. Esta
¢ uma das explicacdes para o surgimento do Oraculo de Ifa.

Quando vocés chegarem em casa,

Se quiserem ter dinheiro,

Esta ¢ a pessoa que deve ser consultada.

Se vocés quiserem ter esposas,

Esta ¢ a pessoa que deve ser consultada.

Quando vocés chegarem em casa,

E quiserem ter criangas,

Esta ¢ a pessoa que deve ser consultada.

Qualquer coisa boa que vocés desejem ter na Terra,

Esta ¢ a pessoa a quem vocés devem consultar... (Jagun,
2015, p.111)
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SANTOS JUNIOR (2018) tecendo pensamentos sobre a
paciéncia, qualidade que Orunmild mais considera, diz que
para ele o conhecimento e a ignorancia estabelecem 4 tipos de
relacdes: “1°) Uma pessoa que sabe e sabe que sabe; 2°) Uma
pessoa que sabe; mas nao sabe que sabe; 3°) Uma pessoa que
ndo sabe e sabe que ndo sabe; 4°) Uma pessoa que ndo sabe;
mas acha que sabe.” (p.40). Essas relagdes, dependendo de
como se desenvolvam, podem resultar em ampliagdo do
conhecimento ou da ignorancia, ou seja, exercer a paciéncia
sobre o ato do conhecer ¢ buscar a sabedoria considerando seus
limites, desenvolvendo o autoconhecimento. O mundo, a
comunidade, a familia somos nos. Para compreendé-lo ¢
preciso compreender a nds mesmos, nossas vivéncias
individuais e coletivas, nossas dores, prazeres ¢ amores. E o
autoconhecimento que nos permite o ato de filosofar traduzido
na terceira forma de relacionamento; ter paciéncia para
reconhecer que nunca saberemos tudo, mas que nossa
resiliéncia no exercicio do conhecimento, nos proporcionara
metodologias e estratégias para seguir o caminho e evitar as
falsas facilidades dos atalhos. “Orunmild é um vocativo, um
conjunto de praticas que algumas pessoas colocam em
exercicio a medida que vivenciam o aprendizado reconhecendo
que “nenhum ser humano possui conhecimento e sabedoria
absolutas” (p. 36). Osamaro (1986, p.58) diz que “Orunmilé ¢é
o melhor professor da eficacia da perseverancga. Ele ensina que
enquanto pode haver remédios que ndo sejam eficazes, ndo ha
paciéncia que fracasse em sobrepujar todas as dificuldades,
porque as divindades irdo ao final socorrer aqueles que
perseveraram.”

Orunmild, tecido no seu quarteto original
Orixa/profeta/homem/fildsofo, traduz nos seus ensinamentos o
pragmatismo da cultura ioruba, o sentido do sagrado na
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totalidade do vivido. As consultas ao Oraculo de Ifa, que da voz
a Orunmila e ac¢do a Exu, sdo feitas na busca de solucdo para os
desafios diarios dos consulentes, para o reequilibrio de nossa
vida e de nosso Ori.

Os ensinamentos primordiais transmitidos por Ifa tem
como base a paciéncia, o amor a familia, a comunidade, a
reciprocidade, o bom carater, a hierarquia, a construcao
coletiva, o respeito aos saberes ancidos e o cultivo da
ancestralidade. Orunmild condena retaliagdes e vingangas
porque cré que as divindades sempre ficardo ao lado dos justos.

Conhecer Ifa e partilhar de seus ensinamentos e
sabedoria, ouvindo Orunmild e seguindo Exu, nos oportuniza,
enquanto povo de matrizes africanas, entender que quando nos
iniciamos, estamos escolhendo uma nova maneira de ser no
mundo, uma maneira que nos encaminha a abragar e lutar pela
defesa da diversidade de todas as formas. Viver sob os
ensinamentos das tradigdes iorubanas e das diversas matrizes
africanas, implica em descolonizar seu comportamento e
pensamento; implica em combater continuamente o racismo, a
homofobia, o machismo, o fascismo e o racismo religioso.
Assim diz Ifa.

Neste capitulo me propus a falar das duas divindades
fundantes e reinantes em Ifa: Orunmild e Exu. Inicialmente
pensei que seria dificil falar de Orunmila, pelo pouco
conhecimento que nds do Candomblé temos desse Orixa no
Brasil. Mas estou eu aqui, depois de idas e vindas, meses e dias,
uma segunda-feira em que tomei coragem para escrever sobre
Exu. E me perguntei: de onde vem esse medo? Do amor, da
paixdo, da imensidao que Exu representa em minha vida, na
vida do povo de Orixa. Da sua qualidade de primordial, daquele
que tudo vé, tudo ouve e tudo arbitra. Como diz ABIMBOLA:
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“Esu ou Elégbara ¢ a divindade ardilosa, que mantém o Axé
com o qual Olédumare criou o universo € mantém suas leis
fisicas. Além disso, Esu atua como policial para Olodumare,
para forgar consonancia com os valores éticos do universo”
(1973, p. 44), pois sendo Ele o

[...] elemento comunicador entre Deuses e os homens, em
suas primordiais fun¢des no espaco afro-negro onde, o
controle do culto e a agdo do Ax¢ indiscutivelmente estdo
assentados na imagem patronal, uterina e viril do Exu
com seus falos & mostra, geralmente desproporcionais ao
corpo, lingua em caricatura, cara feia ou gaiata,
envergando uma langa, tridente ou facdo estdo expostos
na adversidade imaginéaria dos Terreiros, Exu nadando no
dendé, aceso pelas velas, sendo incessantemente
acordado pelo pad e a pimenta. Bebe a cachaga, a agua
lustral. (Lody, 1988, p.37).
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Figura 10: Exu.

Fonte:https:/tungracas.wordpress.com/2019/06/04/festa-em-

homenagem-aos-exus-2/

No inicio deste capitulo pedi Agd ao meu Pai Exu para
poder comegar falando de Orunmila porque nés do Candomblé
nao iniciamos absolutamente nada, nenhuma a¢do, sem
primeiro pedir permissdo e ben¢do a Exu. Ele ¢ o Senhor dos
caminhos; Ele € o onisciente e o onipotente; Ele ¢ quem fala
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diretamente com Olodumare, levando suas oferendas. Ele é a
energia, o elemento dindmico que move e movimenta o Aiyé€.
Ele ¢ o nosso Axé. Ele esteve e foi testemunha com Orunmila
da criacdo do mundo; eles s@o os primordiais e:

Exu ¢ uma das divindades iorubas, considerada o olho que
tudo vé€, o mensageiro divino entre mundos e detentor do
as¢ (poder divino) com o qual Olédumare criou o universo
e manteve as suas leis fisicas (Idowu, 1962, p. 19).

Para minha familia de Orixa, para todos nds do Il¢
Omiojuard, Exu é nosso fundamento, Exu somos nés nas alegrias,
dores, realiza¢des, nascimento e vida. Mae Beata de Yemonja,
fundadora de nosso 11¢, fala sobre Exu no documentario “Boca do
Mundo - Exu no Candomblé”!"’.

Agora, se eu fosse dizer quem ¢ Exu: Exu sou eu! com 78
anos. Nasci em 1931, em uma encruzilhada, ao meio dia
de uma terca-feira. Na fome porque minha mae foi pescar
no rio, porque nao tinha o que comer e, ali dentro, a bolsa
de agua quebrou e, ai eu comecei a nascer. Ela saiu
prendendo as pernas. Fez uma revolugao no lugar! E todo
mundo: Do Carmo esta parindo, o que ¢ isso? E uma
senhora africana veio correndo com varios trapos para me

aparar. Ja nasci. Entdo, eu, eu sou Exu! [...] E o que mais

9Produzido pela OKA Comunicagdes, “A Boca do Mundo - Exu no
Candomblé" ¢ um documentario que propde uma abordagem etnografica e
experimental sobre as multiplas manifestagcdes culturais de Exu, orixa/deus da
religido afro-brasileira Candomblé.
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me emociona na minha vida: falar de Exu. Exu é meu riso,
¢ minha lagrima, ¢ minha insonia. E tudo o que eu
trabalhei. E tudo o que eu adquiri. As amizades que tenho.
Tudo.

Exu ¢ quem nos d4 a comida do corpo e da alma, pois toda
a oferenda que damos a Ele, conosco Ele compartilha. Exu ¢
nosso “Voinho” como diz Ashogun Aderbal, filho sanguineo de
Miae Beata, no documentario “Boca do Mundo- Exu no
Candomblé”. Ele considera ser

Exu ¢ quem da a comida pra minha familia. [...] ndo ¢
simplesmente uma coisa de magia, ¢ quando vocé vé que
vocé ta forte, com a barriga cheia porque o orixa deu
comida. Quando minha mae tinha uma oferenda para fazer
para Exu, a gente dizia “oh Voinho” e agradecia porque
sabia que a gente ia compartilhar com Exu aquela comida.
E ali era a hora que a gente tinha carne porque geralmente
ndo tinha no prato. A gente chamava Exu de “Voinho”,
essa intimidade muito grande para uma crianga |[...] bata
no peito e diga que vive do Santo, porque nods vivemos
para o Santo, pra natureza [...]

Nesse mesmo documentario acima citado, o sucessor de
Mae Beata de Yemonja, seu filho sanguineo Babalorixa Adailton
de Ogun, meu Pai de Orixa, nos revela a proximidade
resignificada de Exu no Brasil.

Exu, ele vai se ressignificar no Brasil, ele ¢ uma divindade
afro-brasileira. Exu ndo pode ser entendido somente
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dentro de uma cosmovisao africana. Ele ¢ uma divindade
que ¢é tdo proxima do homem, e esse homem ¢
ressignificado aqui por conta das condigdes politicas e
histéricas do Brasil na época da escravidao. Exu também
se ressignifica, ele toma outras identidades [...]
concebemos esse Exu diverso, dindmico, plural,
distintamente da divindade da Umbanda. [...] ele também
¢ o0 Exu que esta muito proximo de nos, do nosso dia a dia,
do nosso cotidiano. Exu ¢ o todo, Exu ¢ pluralidade.

Sao muitas e diversas as obras que falam sobre Exu. A
maioria das obras escritas por colonizadores ocidentais
desqualificam e endemonizam Exu, seja pelo medo da
enormidade desse nome em territorio africano, seja pela falta de
capacidade de entender sua importancia. Essa agdo de
desqualificar Exu foi quase que unanime entre os ocidentais
cristdos, e foi tdo forte e poderosa que até os nossos dias
equivocadamente comparam Exu com o demonio cristdo e tudo o
que Ele representa. Mesmo autores mais contemporaneos que
escrevem sobre a cultura ioruba, tendem a reproduzir a
bipolaridade mal/bem creditada a Exu.

Esu e Ifd sdo agentes de Olorun e intermedidrios.
Sacrificios ndo sdo oferecidos diretamente a Olorun, mas
antes a Esu, que os transporta para o céu. Esu serve tanto
a Olorun quanto a Ifa, ao castigar os que deixam de
sacrificar e ajudando aqueles que o fazem para que
ganhem suas recompensas. Quando o deus do trovao esta
zangado ele pode matar uma pessoa com relampago e as
outras divindades também tem meios especializados para
lutar com aqueles que os ofendem, mas pode também
convocar Esu para utilizar a variedade de punicdes sob seu
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comando. Olorun, aparentemente, tem de confiar
exclusivamente com Esu nessas ocasides. A despeito de
sua reputacdo de arruaceiro e fazedor de males, o que €
francamente admitido por seus proprios devotos, nos
versos Esu é notavelmente equinime no seu papel de
executor divino (Bascom,1991 p.137).

Osamaro se utiliza de um dos Ese do Odu Irosun-Irete
para revelar “o papel de Esu como divindade do bem e do mal”,
na historia em que o sacerdote chamado Okpini foi advertido por
If4, para que nunca deixasse sua casa para dar consultas fora, sem
oferecer pela manhd um inhame assado a Exu, por sete dias

seguidos.

Apesar de ter seguido a adverténcia ao pé da letra por seis
dias consecutivos, no sétimo dia ele falhou porque foi
intimado muito cedo, pela manha, para atender o rei que
precisava dele para uma decisio urgente. Esu ficou
aborrecido e decidiu fazer com que o sacerdote pagasse por
ter dado maior deferéncia ao rei do que a ele. Okpini foi ao
palacio e lhe disseram que as coisas ndo iam indo bem para
o rei. Ap6s a consulta oracular, Okpini disse ao rei que
fizesse o sacrificio ¢ a situagdo daria sinais de melhora
naquele mesmo dia. p .51 - O rei seguiu rapidamente as
prescrigoes e ficou esperando que as predigdes de Okpini se
manifestassem. Terminado o trabalho, Okpini voltou para
casa certo de que todas as suas predigdes iriam se mostrar
verdadeiras, mas Esu estava determinado a impedir que elas
se manifestassem. Depois de esperar em vdo que as
previsdes de Okpini se tornassem verdadeiras, o rei se
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aborreceu ¢ mandou chamar Okpini mais uma vez. Desta
vez, Okpini ja tinha dado o inhame a Esu, embora com
atraso. Chegando ao palacio, o Oba acusou-o de
incompeténcia e de ser mentiroso e trapaceiro. Ele estava
irremediavelmente em desgraca. Deprimido, Okpini
retornou a sua casa, embrulhou seu Ifa e jogou-o no rio
Osun, por té-lo enganado nas predicdes. No entanto, tdo
logo ele tinha deixado o palacio, Esu, que ja tinha recebido
seu inhame, foi contar aos cacadores que aguardavam na
Ubode, que os sacrificios no palacio haviam terminado, e
que o caminho estava abeto e que eles poderiam prosseguir
até o palacio. Eles contaram ao rei como tinham passado a
noite na Ubode, embora, na verdade, tivessem chegado a
cidade na véspera. Nesse momento o rei entendeu que as
previsdes de Okpini tinham se cumprido na integra, mas que
as malévolas maquina¢des de um desconhecido tinham
assustado os cacadores. O rei mandou rapidamente um
chamado a Okpini, pedindo-lhe desculpas por incomoda-lo
tao cedo. Disse-lhe entdo, que todas as previsdes tinham se
realizado, recompensou-o e conferiu-lhe um alto titulo.
Chegou em casa e correu para o rio Osun para recuperar seu
Ifa e apaziguou-o com a oferenda de uma cabra que tinha
ganho do rei. “Os leitores podem imaginar como, falhando
em dar um misero inhame assado a Esu, tantos transtornos
foram causados. E por isso que, no culto de If3, as pessoas
sdo sempre ensinadas a fazer as oferendas prescritas para
Esu sem qualquer demora.” (1986, p.50-51).

Devo dizer que discordo de Osamaro quando ele diz “um

misero inhame assado” dado a Exu, nada ¢ misero quando
dedicado a honrar Exu pelos servigos prestados. Exu, na minha
visdao, ndo ¢ bom e nem ¢ mal; Exu ¢ justo e sabe exatamente o
que lhe cabe tanto para dar quanto para receber. No universo
ioruba buscamos incessantemente o equilibrio, e esse soO se realiza
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no dar e receber, ¢ um caminho de maos diversas. Nada mais justo
que cumpramos com a nossa obrigacdo, realizando o que foi
solicitado como ebo, ao retribuir a béngao que nos ¢ dada quando
recebemos do oraculo conselhos de sabedoria para melhor
seguirmos em nosso viver.

Escrever sobre Exu ¢ um desafio infinddvel, por isso
minha opcao aqui, com a companhia poderosa de Legbara, ¢
dialogar com alguns autores que entendem Exu enquanto o Orixa
iorubano mensageiro dos principios estabelecidos por
Olodumare, aquele que promove o equilibrio dindmico'* do
universo negro africano, sendo inseparavel de Ifa e Orunmila,
visto que os consideremos o principio ético da criagdo ioruba.

Dessa forma, o sistema mundo iorubano e seus principios
explicativos estdo fundamentados no sistema poético de
Ifa.Orunmila, como senhor da sabedoria e do testemunho
divino, junto a Exu linguista, intérprete e comunicador por
exceléncia, desempenha papel fundamental nesse sistema,
e sao eles as unicas divindades presentes em todos os 256
odus, os interligando e os dinamizando para que os
mesmos operem como um sistema dindmico e inacabado.

120 “A0 trazé-lo para o debate, seu protagonismo enquanto poder gerador de
duvidas, imprevisibilidade e possibilidades alarga as perspectivas sobre os
conhecimentos para além de algumas dicotomias elaboradas pelo racionalismo
ocidental” (Rufino, 2017, p.20). Equilibrio dinAmico de Exu ndo se compara
com o conceito ocidental de equilibrio, onde se vislumbra equilibrio como uma
coisa estatica, ajustada, cumpridora de regras e obrigagdes legais, juridicas,
humanas, distantes do sagrado. O equilibrio exulico se faz no dinamismo do
conhecimento, das consideragdes particulares e especificas que a sabedoria
fornece para resolucdo dos acontecimentos naquele espago e naquele tempo.
Nao ha regras, ha acimulo de saberes dinamicos que permitem solucionar
desafios que a vida nos coloca utilizando a inominavel sabedoria contida nos
Odus de Ifa.
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A relacdo de Orunmila e Exu é destacada em uma série de
narrativas. Em uma delas Ifa nos conta sobre a amizade
entre as duas divindades, tendo Exu livrado Orunmila da
morte (Rufino, 2017, p.10).

O Ese citado por Rufino, na citacdo acima, e que
reproduziremos a seguir, ¢ um dos muitos escritos nos Odus que
testemunham a “comparcita” (companheirismo, cumplicidade,
compadrio), como dizem os cubanos, entre Exu e Orunmila.

Ese OGUNDA MEII - Ojontarigi, a Esposa da Morte. Exu
salva Orunmila

Ele quem se atirou repentinamente na estrada,

Foi quem jogou Ifa para OrGnmila

Que estava indo arrebatar Ojontarigi, A esposa da Morte.
Ojontarigi era a tnica esposa da Morte.

Apesar disso, Oranmila queria arrebata-la.

Foi dito a Ortnmila que fizesse um sacrificio, ¢ ele o fez.

Apos ter feito o sacrificio, Ele arrebatou Ojontarigi da
Morte.

A Morte entdo pegou o seu porrete
E foi em direcdo a casa de Orinmila.
Ele encontrou Esu em frente a casa.

Esu perguntou: “Como vai Morte, cujo apelido ¢ Ojépe,
cujo traje € tingido de osun?”
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Apos eles terem trocado cumprimentos, Estu perguntou a
ele: “Aonde voce vai?”

A Morte respondeu que estava indo para a casa de
Oranmila.

Esu perguntou: “Qual é o problema?”

A Morte disse que Ortinmila tinha pego sua esposa,

E ele tinha que matar Oranmila naquele mesmo dia.

Esu implorou a Morte para que se sentasse.

Apos ela ter sentado, Esti deu-lhe comidas e bebidas.

Ap6s a Morte ter comido até ficar satisfeita, Ele levantou-
se,

Pegou o seu porrete, E foi andando.
Entio, Est perguntou de novo: “Aonde vocé esta indo?”
A Morte respondeu que estava indo para casa de OrGinmila.

Entdo, Esu disse: “Como vocé pode comer a comida de um
homem e depois mata-lo?

Vocé ndo sabe que a comida que vocé comeu, pertence a
Orammila?”
Quando a Morte ndo sabia mais o que fazer,

Ela disse: “Diga a Oranmila que ele pode ficar com a
mulher” (Abimbola, 1973, p. 116-117)

Os versos mostram que Exu cumpre com a sua obrigacao
ao proteger Orunmila, pois esse ja tinha feito os “sacrificios” a
ele solicitado. Além da acdo obvia de Exu, podemos também
revelar a extrema confianca de Orunmila na capacidade de Exu
em resolver qualquer contenda, ja que o outro ser envolvido era a
poderosa Morte. E uma contenda importante pelos poderes e
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significados nela contidos. A Morte tinha apenas uma esposa, sua
reproducdo estaria em risco sem uma parceira. Orunmila
vislumbrava na esposa da Morte sua chance de procriar. Nao ha
juizo de valor nas acdes de Orunmila e da Morte, ha sim, a
interferéncia de Exu, para que o equilibrio prescrito pelo jogo se
concretize. Exu “implora” a Morte que se sente, tenha um pouco
de paciéncia, e assim coma e beba (o ato sagrado da vida). Isso
feito, Exu apela para um dos principios iorubas:

IBITAATI 'NJE, TA A SI'N MU, A O GBODO DA ENI
TO BA GBA WA SINU ILEWON LAE
Onde comemos e bebemos, jamais devemos trair aqueles

que nos acolhem em sua casa. De maneira sabia Exu gera a
solucao para equilibrar a contenda.

No ioruba, diz Sodré (2006), Exu significa “esfera”, que
simboliza a criagdo, o principio que gera tudo, renascimento,
recriacdo pela novidade, circularidade. A esfera, a espiral rodam
no sentido de romper a colonizagdo de nossas mentes e
descolonizar nosso viver, busca novos sentidos a partir de nossa
ancestralidade, enxergar além do possivel, tira-nos do lugar
colonializado e (re)localiza-nos na liberdade da concepcao
africana. Tecer novas concepcdes de ciéncia, de cultura, de
conceitos, de lugares no mundo. E aquele que mata um passaro
ontem com a pedra que jogou hoje, rompendo tempos historicos
cristalizados, corrompendo verdades epistemologicas universais,
criando epistemologias com matrizes africanas e recriando os
caminhos de nossa ancestralidade. Laroyé.

Muniz Sodré (1997), ainda, explicita que:

Para os iorubas, a individualizagdo ¢ tornada possivel pela
dinamizac¢ao das duas polaridades (masculino e feminino)
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por um orixd (divindade) que movimenta o sistema,
transportando a fala, propiciando os contatos, acelerando
as trocas. Trata-se de Exu, Exu-Bara (ou ainda, Legba,
Legbara, Olegbara), o “dono do corpo”, representacdo
coletiva do individual.

Dentro desse sistema, todo ser humano, assim como
qualquer outro ser, constitui-se de materiais coletivos,
advindos das entidades genitoras divinas e dos ancestrais,
¢ de uma combinagdo individual de materiais,
responsaveis por sua singularidade. O individuo €, assim,
duplo: uma parte localiza-se no espago invisivel (orun) ¢ a
outra parte no corpo visivel.

O corpo, segundo um mito cosmologico, origina-se da
lama enquanto protomatéria. Foi construido por um
principio criador (Olorun), que lhe instilou o sopro da vida
(emi), materializado na respiragao.

Compoe-se 0 corpo de duas partes
inseparaveis: ori (cabega) e aperé (suporte). Ser equivale
a ter corpo. O ser humano ¢ individuo-corpo com
elementos singulares e intransferiveis na cabega, ligados
ao seu destino pessoal; no suporte (aperé), a guarda das
forgas mobilizadoras e asseguradoras da existéncia
individual. Essa existéncia diferencia-se e desenvolve-se
gracas ao Exu pessoal do sujeito. Exu associa-se tanto aos
aspectos fisioldgicos como psicoldgicos do corpo, ¢ de
fato o seu “dono” (p. 31).

Pensar Ext como “dono” do corpo ¢ saber-se um corpo
em eterno movimento, em constante gingado ancestral; ¢ saber
que sua individualidade, suas singularidades, sdo constituidas
coletivamente pelos seus ancestrais, antepassados e, por que nao,
por aqueles que ainda virdo. “Ser Ex1” na sua individualidade ¢
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pertencer a todo cosmo iorubano. O corpo sacralizado por Exu
torna-se veiculo de outras divindades, e coaduna-se com a
principal delas para o individuo, o nosso Ori.

Segundo Santos (2012) sdo as proprias palavras de Ifa que
testemunham Exu enquanto o principio dindmico e de expansao
de tudo que existe, e como a necessidade de Exu individualizado
em cada corpo para a garantia de nossa existéncia.

[...]Segundo as proprias palavras de Ifd, cada um tem seu
proprio Esit e seu proprio Qlorun, em seu corpo” ou “cada
ser humano tem seu Esu individual, cada cidade, cada casa
(linhagem) feche o paréntese, cada entidade, cada coisa e
cada ser tem seu proprio Esi”, e mais, “se alguém nio
tivesse seu Esi em seu corpo, ndo poderia existir, ndo
saberia que esta vivo, porque ¢ compulsério que cada um
tenha seu Esu individual”. assim como Qlorun representa
o principio da existéncia genérica, Esu é o principio da
existéncia diferenciada. Em consequéncia disso, a funcao
de elemento dinamico que o leva a propulsionar, a
desenvolver, a mobilizar, vir a crescer, a transformar, a

comunicar. (p. 141).

De uma maneira geral, para os ocidentais ¢ mais facil
demonizar Exu do que entender a sua imensidao. A dindmica da
diversidade contida em Exu “pira” a logica ocidental, porque
desconstroi o binarismo estoico e limitado de sua visdo de mundo.

[...] De Exu provém uma lei que ndo podera nunca ser
prescrita, que ndo tenderd ao proselitismo, mas a uma
experimentagdo singular de um contetdo axioldgico
universal para o povo que o cultua. Exu, entdo, dd a
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conhecer de si através dos feitos narrados pelos seus itas,
e em tudo se vera como Exu equilibra a partir do
desequilibrio, revela através do disfarce, ensina por meio
do embuste, garante a paz através da violéncia, estrutura a
partir da singularidade, singulariza a partir da estrutura.

Exu ¢ o principio de individualizacdo que esta em tudo e a
tudo empresta identidade. E, concomitantemente, o
mesmo que dissolve o construido; aquele que quebra a
regra para manter a regra; aquele que transita pelas
margens para dar corpo ao que estrutura o centro; € aquele
que inova a tradi¢do para assegura-la. Exu €, assim, o
principio dindmico da cosmovisdo africana presente na
cultura yoruba. Dessa maneira, ele mantém um equilibrio
dinamico baseado no desequilibrio das estruturas desse
mesmo sistema filoséfico-ético. Exu, aquele que viola
todos os codigos, ¢ o mantenedor, por exceléncia, do
codigo. E assim, que o paradigma Exu se expressa na
forma de uma filosofia do paradoxo (Oliveira, 2007, p.77)

Poderiamos trazer milhares de citagdes e estudos sobre
Ext porque, indubitavelmente, esse Orixa tem tido o
reconhecimento de sua onipresenga, do seu poder de garantir a
nossa existéncia, nosso Axé, em muitos estudos recentes. Mas o
que pretendo aqui, € mostrar que sem Ext ndo cultuariamos Ifa,
que sem Ext ndo existiria o oraculo, que sem Ex{ ndo existiriam
as religides de matrizes africanas. Ifa, Ext e Orunmild foram
escolhidos por Olodumare como testemunhas da criacdo do Ayé,
porque esta triade reune a ancestralidade, o conhecimento
transformado em sabedoria, a energia vital de toda nossa
existéncia, pois
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Nao se trata de simples dicotomia entre um principio do
bem e da ordem contra outro do mal ¢ da desordem; seria
muito simplorio opor os oraculos de Ifa e de Exu, quando
os dois estdo presentes em toda arte divinatoria, o que fica
ainda mais claro com a presenga de Exu Elebd, o portador
de oferendas para todos os Orixas e para a realizagdo dos
oraculos. Na verdade, mais do que mero enganador que
contraria a verdade, Exu-Legba ¢ “a um s6 tempo ‘oficial
de policia’, ‘carrasco’ e ‘agente provocador’” (Capone,
2014: 56); assim, Legba “¢ para as divindades e para Fa o
que a sombra € para a pessoa, a frente ¢ para o verso”
(Maupoil, 2017: 98). Em outras palavras: o mensageiro do
destino € o acidente, a boca que tudo engole e fala. Laroié
Exu (Prandi, 2001, p. 76)

Toda magnitude corpérea e de sentimentos que envolvem
Ext, o tornam imprescindivel e indissociavel da divinagao
revelada pelo Oraculo de Ifa. O Sistema Ifa se move a partir do
movimento exulico, movimento este, aquele, de aqui e de acola
que se faz com a recompensa devida a Exu pelos seus préstimos.

Os diversos Odus de Ifa sdo testemunhas da grandeza e
necessidade de Ext na estruturagio do Sistema Ipile Agbari Imo.
No primeiro Odu de Ifa, Eji Ogbe, considerado o primeiro, o pai
de todos os Odus, Ifa diz que a pessoa para quem esse Odu ¢
revelado, um Odu em Ire (harmonia, equilibrio), ndo devemos
procrastinar para oferecer eb6 e alimentar Exu, caso contrario ndo
conseguiremos obter todo o Ire, que ja procurara por ele — o Ebo,
no tempo apropriado.

O sacrificio regula e equilibra o movimento do dar e
receber; € ele quem equilibra as energias necessarias para 0 nosso
bem viver. Se falamos que “sem folha nao existe Orixa”,
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podemos dizer que: “Sem ebd, sem oferendas, nao teremos Exu,
nao teremos Orixas ¢ muito menos Ifa.”

Laroye.

Ashe to Iban Esu
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CAMINHOS QUE LEVAM A IFA E A CONSTITUICAO
DE IFA COMO FILOSOFIA AFRICANA

O sonho de Semiramis era embalado pela cosmogonia
babildnica de um todo articulado com as forcas das 4guas. O mito
da criagdo para os babilonios, que dependiam dos rios para
sobreviver nas areias dos desertos médio-orientais, provinha da
mistura primitiva das aguas de Apsi e Tiamat'?!. Ela sonhava
além do Tigre, do Eufrates, do Nilo, e de um outro rio que ainda
ndo conhecia; ela sonhava com uma grande massa de agua
salgada que banhava uma terra onde Ifa, depois de toda sua
caminhada e enriquecimento trazido pelas diversas civilizacdes
por onde passou, se constituia como base cultural e filosofica de
todo um povo.

Nao via no sonho sua presenca fisica nessa terra, sua vida
se findaria na Babildnia, antes mesmo da morte terrestre de Dhu
Maradon. Mas estava tranquila pois toda sua vida foi orientada
pelo oréaculo lido pelos Babalads que lhe acompanham sempre.
Ela tinha o privilégio de receber as bencaos de Ifa e Orunmila
trazidas por Legbara, a quem sempre contemplou fazendo suas
obrigacdes com ebos e cerimonias. Ao mesmo tempo interagia
nessa cosmovisao com todos os ensinamentos sagrados recebidos
pelos séculos de seus antepassados assirios e sumérios. Marduk,

121 Mito da criagdo do mundo babilénica “[...] No poema intitulado Enuma
Elish, escrito provavelmente no século XII a.C., Apst e Tiamat — a dgua das
fontes e a agua do mar, respectivamente — sdo apresentados como os primeiros
deuses, a partir dos quais o mundo ganha forma. Ressalta-se como, provindo
de povos que vivem no deserto, esses mitos sublinham o carater da 4gua como
fonte de vida [...]. BRANDAO, J.L. No principio era a 4gua. Revista UFMG,
Belo Horizonte, v. 20, n.2, p. 22-41, jul./dez. 2013.
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o soberano do pantedo babilonico, era vivo em sua vida, em sua
existéncia.

Semiramis sabia que mesmo com toda a trajetoria
historica de sobreposi¢cdes de poder e de organizagdes politicas
no territdrio mesopotamico, muito do que ela conhecia hoje como
cultura babilonica vinha do entrelagamento dessas civilizagoes.
Assim também percebia as influéncias egipcias, mulgumanas e
hebraicas nos estudos dos Odus de Ifa.

O pantedo mesopotamico que retne historias, tradi¢des,
fabulas e deuses assirios, sumérios, acadianos e babildnicos,
estavam, como os deuses egipcios, intimamente ligadas as forgas
da natureza. No caso dos sumérios, que inventaram a astronomia,
também se ligavam aos planetas e outros corpos celestes.
Semiramis pensava em tudo isso enquanto acordava e se
levantava. Ela sentia a forte presenca de Derceto'?? e de Inanna'??
fortalecendo a sua capacidade de ser dgua, para transpor os

122 deusa da mitologia siria, que era representada na forma de um peixe com
cabeca, bragos e peito de mulher. Referenciado no capitulo da Introdugao.

123 divindade suméria que tem como sua homodloga semita a deusa IStar. Deusa
trifuncional, regente do Amor e da Guerra, era igualmente a representacao
divina do planeta Vénus (Cunha; Nogueira, 2015) Inanna, a divindade tutelar
da cidade de Uruk, na Antiga Mesopotamia, foi a deusa mais referenciada e
complexa dentro do sistema cultural dessa regido. Deusa do amor e da guerra,
da tempestade e do trovdo, patrona do exército, Senhora da Batalha e da
Justica, encarregada de dar o destino ao rei, portadora dos MEs, Rainha dos
Céus, deusa da vida e de suas infinitas manifestagdes foram alguns dos epitetos
e fungdes com que foi titulada (Dupla,2019 p.4). “[...] Esta estreita ligago
entre Inana-IStar e os sucessos militares na construgdo de um império se tornou
uma caracteristica importante desta deusa e explica, em certa parte, seu carater
extremamente bélico e sua posi¢do central na religiosidade assiro-babildnica,
especialmente durante as épocas dos grandes impérios neo-assirio e neo-
babilénico que dominaram e/ou destruiram os Estados de Israel e Juda”
(Otterman, 2006, p. 5).
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obstaculos de forma suave e eficiente, e de ser forga, para guerrear
caso necessario.

Como ela vivia nesse mundo de homens com equilibrio e
seguranga? Com a sabedoria vinda de Ifa e Orunmild, a
sagacidade de Legbara e os recursos poderosos advindos das suas
divindades ancestrais. Semiramis reunia em si todas os
sentimentos, capacidades e desafios do mundo; lidava com suas
diversidades de comportamentos com tranquilidade, afinal,
pensava, se as divindades tém sentimentos diversos e “humanos”,
por que ela ndo poderia? Ela se fez guerreira, mulher, governante,
mae, apetebi, na certeza que reunia ensinamentos antepassados e
sabedoria ancestral. Sua existéncia era curta, sabia, mas viveria
outras vidas sempre acumulando o maior poder de todos, a
sabedoria. Igbo At6 Iré O!

Semiramis viveu entre os séculos IX e VIII a.C., sem
conseguirmos precisar exatamente o periodo. A falta de precisdo
das datas na construgdo ocidental da historia da Mesopotamia,
deve-se ao fato de que esses tinham sistema préoprio de datagao, o
que nos dificulta montar sua trajetoria politica. Em nosso socorro
vem o alto conhecimento da astronomia suméria, espalhado por
todo territorio, onde ocorréncias celestes foram detalhadamente
registradas, o que nos permite comparagdo com O NOSSO
calendario baseado na astronomia newtoniana.

Nesse capitulo contemplo caminhadas historicas de
culturas que, no meu entendimento e de alguns babalads e
autores, contribuiram para a constru¢ao do Sistema Filosofico de
Ifa. E um continuo Exulico fazer essa caminhada desafiando o
pensamento e os conceitos eurocéntricos, para construir reflexdes
sobre Ifa, sobre a Africa, ¢ na sua Diéspora.
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Talvez, um dos maiores codigos culturais universais
africanos e fonte de epistemologia deriva do corpus
literario e divinatorio de Ifa, o que soaria contraditorio
para atribuir como propriedade exclusiva de qualquer
monocultura dentro da Africa. Embora existam evidéncias
historicas e contemporaneas de que o Ifa se origina das
grandes tradi¢des do ioruba da Africa Ocidental, o
processo ritual de divinagdo, método e aplicagdo, sdo
encontrados de formas compostas em diferentes medidas
em toda a Africa e na Diaspora. E, dentro dessa relativa
homogeneidade (Africa) de simbologia cultural e
significagdo, podemos localizar uma bateria de teorias,
filosofia e epistemologia na "re(-)colocacdo" das
alternativas ocidentais. Sim, em "re(-) colocacdo do
sistema de pensamento ocidental, precisamos procurar,
localizar e reencontrar a marca africana de conhecimento
e reembala-los para o consumo africano e global de que o
mundo pode ser um lugar melhor, que a Africa pode ter
um legado de contribuicdo significativa para o
desenvolvimento mundial em humanidades, ciéncia e
tecnologia. Meu conceito de re(-)colocacdo difere
ligeiramente de ‘'substitui¢do'. Enquanto por "re(-
)colocagdo" quero colocar de volta em uma posicao
anterior, e reencontro o "lugar" do modo indigena africano
de raciocinio e pensamento filoséfico, "substituicdo" pelo
Oxford English Dictionary (2005:768) significa "fornecer
um substituto” e "tomar o lugar de". Sendo assim, minha
defini¢do de trabalho de estudos africanos nao deva ficar
presa no ponto de dnibus da pesquisa jornalistica — um
nivel de producao cultural de papel de varejista tangencial
em toda a gigantesca industria do conhecimento. Os
estudiosos africanos devem sim estar envolvidos na
geracdo de teorias fundamentais da existéncia, do
significado da vida e da natureza, todos os quais estdo
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incorporados em nossos grandes sistemas literarios e
divinatérios. [...] (Fashina, 2009, p. 8-9).

O Sistema Ifa rompe a logica fragmentada do pensamento
eurocéntrico para analisar o mundo. Ele ¢ integro, interage com
as mais complexas culturas da antiguidade, ressignificando
tradi¢des, se amalgamando com elas. Ifd4 ¢ multicultural,
multidisciplinar, interdisciplinar, globalizado, desde trés mil anos
atras.

[...] estes estudos devem retroceder e recobrir periodos
histéricos anteriores a emergéncia e consolidagdo do
sistema atlantico de forma a, por um lado, evitar a
produgdo de uma narrativa historica do continente africano
como apéndice da histéria europeia e, por outro,
demonstrar a historicidade que sempre permeou as
sociedades africanas e suas relagdes com outros povos e
civilizagdes  desmistificando, como anteriormente
sublinhado, um hipotético isolacionismo, particularmente
imputada a chamada “Africa sub-sahariana”, e que se
deveria, de um lado, ao seu clima indspito e, de outro, ao
estadio civilizacional de seus povos (Furtado, 2016, p.
133)

Ifa rompe, dilacera e explode todas as amarras conceituais
criadas para nos aprisionar em um mundo que rechaca o sagrado;
que ao canonizar seres humanos, os distanciaram
irremediavelmente da humanidade. A Antiguidade Oriental viveu
num mundo sagrado, onde deuses ¢ homens eram intimos,
companheiros, onde a hierarquia se traduzia no respeito a
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sabedoria dos mais velhos e obediéncia aos ensinamentos
passados com tanta generosidade e inclusdo.

Considero que o complexo cultural civilizatério da
antiguidade foi apropriado culturalmente pelo ocidente europeu
e, com isso, destituido, descaracterizado e solapado na sua
contribuicdo para a construcdo da histdria e dos sistemas culturais
mundiais contemporaneos. Se analisarmos os mapas que
utilizamos para o ensino da historia e geografia, entre outras
disciplinas, constataremos que 90% deles foram desenhados por
europeus e representam a sua visdo de mundo. Vejam o mapa
abaixo.

Figura 11: Mapa 1: As civilizagdes da Antiguidade
AS PRIMEIRAS CIVILIZA(}OES DA ANTIGUIDADE

EUROPA
%5 Hobreuw/Fenicios

Fonte: Silveira (2011)'

124 SILVEIRA, Renato. As Principais civilizagdes da Antigiiidade Oriental.
2011. Disponivel em: http://ahistoriapresente.blogspot.com/p/mapa-com-as-
principais-civilizacoes-da.html. Acesso 21 jan. 2022.
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O mapa simplesmente ignora todas as outras civilizagdes
que existiam e que ndo se relacionavam, ou ndo interessavam, a
matriz civilizatoria eurocéntrica. Mesmo as que estao ai
representadas tiveram suas historias contadas pelos europeus, e
sabemos como isso nos levou a construcdo de imaginarios
deturpados e falsos. O que sabemos de chineses, hindus, povos
americanos, do continente africano antes da chegada dos
europeus? Nao posso desconhecer, pelo meu oficio de
historiadora, que varios povos do globo tém produzido suas
proprias historias. Infelizmente, a industria de midia e publicagdo
mundial continua sob a égide ocidental e a maioria desses estudos
ndo conseguem ultrapassar a exclusdo secular a que forma
submetidos.

Dito isso, defendo aqui que a grande mobilidade
populacional, comercial e conquistadora dos povos da
antiguidade, lhes proporcionou intercambio e amalgamas
culturais que atravessaram continentes, mares € oceanos.

De maneira geral esses grandes sistemas culturais se
relacionaram com intensidades diversas; sdo um sistema
interligado, interdependente e harmoénico, organizado em torno
de um foco de interesse central. Constituiram um conjunto de
tracos, um grupo de tracos associados, formando um todo
funcional; ou ainda um grupo de -caracteristicas culturais
interligadas, encontrado em uma area cultural.

As civilizagdes marcadas no mapa, por exemplo, tinham
caracteristicas comuns como a escrita, a arquitetura monumental,
a agricultura extensiva, a domesticacao de animais, a metalurgia,
a escultura, a pintura em ceramica, a divisdo da sociedade em
classes e a religido organizada (estruturada com sacerdotes,
lugares para reverenciar os deuses e assim por diante).
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Muitos outros locais do mundo também possuiam essas,
ou algumas dessas caracteristicas; diversos grupos humanos ja
haviam se sedentarizado e se instalado em areas proximas aos
cursos d’4gua, rios, mares e lagoas (abastecimento de agua e
comunicacdo) em regides distintas. A opcao de se focar no
Crescente Fértil (area possui a forma de arco e estende-se do Vale
do Jordao a Mesopotamia, além de abrigar os rios Tigres e
Eufrates), e nas areas do Nilo (egipcia), e dos fenicios, nos parece
muito ligado as areas depois dominadas por gregos e romanos,
que construiram as bases do pensamento ocidental bebendo
dessas diversas fontes, sem nuca cita-las.

Cada cultura engloba um niimero grande e variavel de
sistemas culturais inter-relacionados. Com relagdo a influéncia
babilonica, por exemplo, muito pouco se tem escrito devido a
dificuldade de trabalhos arqueologicos na regido onde a
civilizacdo de desenvolveu, mas para mim, e para a minha
ancestralidade vivida, estamos construindo nossa espiritualidade
desde sempre e desde 14.

Diferentemente da Grécia ou Roma Antiga, o interesse na
Suméria surgiu na Europa décadas depois. A tradig¢do
académica europeia dos estudos sumerianos comegou em
1873 com as publicagdes das traducdes do asirélogo
Frangois Lenormant. Foi dominio muito restrito com
poucos cientistas. Uma grande parte da historia dessa
regido continua vaga, mas alguns periodos de sua historia
sdo bastante esclarecidos. Os primeiros achados
arqueologicos correspondem ao periodo de 5000 a.C. (a
cultura primitiva ubaidiana, i.e., povos [22] proto-
eufratinos), apogéu da civilizagdo sumeriana (lingua
suméria, escrita cuneiforme, civilizagdo urbana)
corresponde ao periodo de 3500-2350 a. C. (periodo do
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primeiro povoamento ao longo do rio Nilo). Contudo, o
maior numero de achados que correspondem ao periodo
no qual o acadiano estava implementando a lingua
suméria, substituindo-a como lingua falada. O sumeriano
continuou existindo como lingua litargica e das elites
educadas e a influéncia de sua cultura durou muito tempo
— aproximadamente 4.500 anos (Vrbata, 2019, p. 21-22).

O periodo em que viveu Semiramis, a Mesopotamia
estava sobre a influéncia assiria, ja que entre os anos de 1300 e
600 a.C., os mesopotamicos assistiram a dominag¢do violenta dos
assirios, com sua poderosa engrenagem militar. Sua tecnologia
militar foi destacada pelo uso do ferro, cobre e estanho para
construir armas. No auge do poder da aristocracia militar,
controlavam além da Mesopotdmia, o Chipre, o Egito, e a regido
hoje ocupada pelo Estado de Israel.

Por volta de 612 a.C., a sublevagdo dos povos dominados
¢ a agdo invasora dos amoritas e caldeus instituiram o fim do
Império Assirio e a organizagdo do Segundo Império Babilonico,
também conhecido como Império Neobabilonico. Nesse novo
contexto, destacou-se a acdo do Imperador Nabucodonosor, que
reinou entre os anos de 612 e 539 a.C. O regime de
Nabucodonosor também ficou conhecido pelo estabelecimento de
novas conquistas territoriais, entre as quais se destacam a regiao
sul da Palestina e as fronteiras setentrionais do Egito. Apos este
governo, os dominios babilonicos foram paulatinamente
conquistados pelos persas, que eram comandados pelo rei Ciro L.

Esse imenso territorio no Oriente Médio, constituido na
confluéncia dos rios Tigre e Eufrates, morada de sumérios,
assirios, acadianos, babilonicos, entre outros, durou,
aproximadamente, 2.500 a 3.000 anos marcado pelo surgimento
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da escrita cuneiforme (+-3500 a.C.) e a dominagao persa em 539
a.C. O mapa, a seguir, nos mostra que além de ser um territdrio
onde viveram diversas etnias que conquistaram territorios
vizinhos e longinquos, como Chipre, Egito, Libia, era também um
local de passagem e ligacdo entre a Asia, a Africa e a Europa.

Nada mais comum que espalhassem sua cultura e fossem
influenciados por outras.

Figura 12: Mapa 2: Mesopotamia ¢ a expansdo de seus impérios.
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125 ORIGEM DA CIVILIZACAO MESOPOTAMICA. 2012. Disponivel em:
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mesopotamica.html. Acesso em: 10 fev. 2021.
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Nosso interesse nessa regido, evidentemente inspirado e
conspirado por Semiramis, retorna aos primordios da organizagao
do espaco mesopotdmico com os sumérios. Os sumérios
ocuparam o sul da Mesopotamia, onde hoje se encontram o
Kuwait e o Iraque, por volta de 4000 a.C. Sua maior invengao, a
escrita cuneiforme, foi decisiva para que a influéncia da cultura
suméria atravessasse milénios e concedesse unidade as diversas
formas de organizagdo da vida nesse territorio. A popularizacdo
da escrita cuneiforme fez com que, por muitos milénios, todos os
estados da Mesopotdmia a utilizassem para se comunicar,
trabalhar e registrar seus principais pensamentos. Apesar de toda
essa movimentagdo populacional na regido, com a sucessdo de
impérios, a trajetoria historica dos povos mesopotamicos
conservou ¢ reificou uma tradi¢do cultural univoca. Telles e
Toledo (2020, p.134-135), baseados em Kriwaczek (2018, p. 37),
dizem

E preciso entdo, ter em mente que, o processo de
formacdo das culturas mesopotdmias, ndo segue uma
cronologia linear, ele surge simultancamente em
diferentes regides, em diferentes velocidades e com
multiplos resultados. Os assentamentos de Hassuna e
Samarra no sexto milénio AEC, o de Tell Halaf no quinto
milénio AEC e mais tarde, o periodo de El Obeid na
segunda metade do quinto milénio, ja demonstravam
caracteristicas proprias, que se tornavam cada vez mais
complexas com o passar do tempo. Nestes povos antigos
ja existiam indicios de representa¢des divinas, como por
exemplo, da deusa-mae. Considera-se hoje que, foi diante
desta simbiose heterogénea de civilizagdes presentes na
mesopotdmia, que os sumérios se desenvolveram.
Originalmente, acreditava-se que os sumérios eram
ndmades peregrinando desde o Planalto do Ird e dos
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Montes Zagros (Asia Central), até sua chegada a
mesopotamia e seu encontro com os outros povos que ali
ja estavam. Kriwaczek (2018, p. 37) diz: “Com a cidade
vieram o Estado centralizado, a hierarquia de classes
sociais, a divisdo do trabalho, a religido organizada (...)".
Diz ainda que, para essa civilizagdo urbana que emergiu o
momento da transicdio de um nomadismo para a
agricultura foi marcado pelo surgimento de uma nova
religido, e, “os primordios dessa ideologia encontram-se
em Eridu” (Kriwaczek, 2018, p. 37).

A religido suméria era politeista e sua organizagdo
hierarquica era proxima a dindmica do mundo humano, ou seja,
existia uma hierarquia familiar e estatal que obedecia a
importancia das cidades e elite no poder. Os deuses tinham forma
antropomorfica, fortalecendo assim sua proximidade com os
homens. Atuavam no cotidiano da sociedade, e atividades
simples, como acender uma fogueira ou curar um doente estavam
imersas em magia. Acreditavam que a vontade dos deuses se
manifestava na natureza e que ela poderia ser lida e interpretada,
dando ao ser humano conhecimento em relagdo a intengao divina.
Sacerdotes especialistas interpretavam o desejo divino
inspecionando 6rgaos (especialmente o figado) de animais
sacrificados ou estudando os corpos celestiais com suas
mudancas e movimentos.

O Pantedo sumério tinha aproximadamente dez divindades
principais e cerca de 5.000 divindades menores.
Diferentemente do pantedo nérdico ou greco-romano, o
pantedo sumério ndo tinha uma hierarquia fixa. Durante os
4.500 anos da sua existéncia esse pantedo foi organizado
de maneiras variadas: genealogicamente (relagdes
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familiares), tipologicamente (4rea da influéncia, poder,
competéncia) ou topograficamente (sede da divindade,
visto que, da continuidade a em geral, cada divindade
apresentava uma relacdo especial com uma cidade)
(Vrbata, 2019, p.22).

Os deuses incorporavam e representavam acgdes €
sentimentos vividos como a guerra, o amor, a agricultura, a agua,
a terra, entre outros. Para os Sumérios, e de uma maneira geral na
regido, o deus ligado a abdboda celeste (An) era supremo e se
relacionava com a deusa da terra (Ki), uma fecundagao sagrada
para as culturas agrarias sedentarias. Seguindo a ordem de
importancia dentro do extenso pantedo estavam Enlil, deus do ar;
Enki, o deus das aguas, da sabedoria e da magica, filho de An e
de Namu, o Oceano Original; e as trés divindades celestiais:
Nanna, deus da Lua; Utu, deus Sol ¢ Inanna, rainha dos céus.
Inanna era também deusa do amor, da procriacdo e da guerra.
Nanna era o pai de Utu e Inanna. Outros deuses como Ninurta, a
divindade do violento e destrutivo vento sul, e o deus-pastor
Dumuzi, que originalmente era um governante mortal cujo
casamento com Inanna assegurou a fertilidade da terra e a
fecundidade procriadora, também tinham importancia na escala
hierarquica. Céu, terra, ar e dgua eram considerados os quatro
componentes mais importantes do Universo.

Podemos constatar uma mitologia concisa € uma
organizagdo sacerdotal que cuidava dos templos, cultos e
oferendas aos deuses (Gaarder, 2000, p.36). A monarquia era
sacra, qualificada pela escolha dos deuses.

Na Mesopotamia a base religiosa suméria se refletiu numa
organiza¢do onde a estrutura comum também se diversifica na
proeminéncia, hora uma, hora outra, das cidades-estados.
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O modelo religioso que se difundiu na regido
mesopotdmica e depois marcou presenga na costa
palestina do mediterraneo e ao norte, na Anatélia hitita, era
o modelo sumério. No entanto, cada cultura o reelaborou
de forma propria e original. Nessa perspectiva, as
civilizagdes posteriores na regido mesopotamica foram
caracterizadas por uma identidade e unidade cultural
‘basica’, uma espécie de substrato que permitia que seus
sistemas religiosos fossem tratados de maneira
homogénea. Se um dia for possivel demonstrar, como as
vezes se suspeita que, o sumério ndo era uma cultura
etnicamente diversa da dos acadios, babilonicos e assirios,
mas apenas uma lingua especial de carater religioso, essa
unidade seria ainda mais justificada. As diferencas sdo,
provavelmente, fruto do tempo e das adaptagdes exigidas
pelas mudangas de suas necessidades (Scarpi, 2004, p. 27).

Muitos conceitos e costumes se mantiveram ao longo dos
séculos, e as divindades eram os gestores reais dos ME, das
regides e residiam nos templos cuidados pelos sacerdotes, que
ocupam papel importante na sociedade mesopotdmica. Os cultos
e festivais continuaram acontecendo da mesma forma como
ocorriam antes, com as adaptacdes necessarias a uma estrutura
hierarquica que se ressignificava, com novos deuses agregados ao
conjunto, mas o pantedo mantinha suas caracteristicas essenciais,
“mesmo com as mudangas politicas entre reis ou povos de
influéncia, que ora refletiam particularmente na adi¢ao de novos
deuses” (Beaulieu, 2007, p. 167).

A presenca no trono de um rei devoto era vista como
garantia de que o ciclo das estagdes prosseguiria sem
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tropegos, de que as safras seriam regulares e abundantes, e
de que as geracdes se sucederiam sem interrup¢do. Mas
sempre eram os deuses que prescreviam os deveres do rei
e lhe concediam seus poderes. [...] Tal como no Egito, o
rei também chamava a si mesmo de ‘pastor’: cuidava do
povo em nome dos deuses, os verdadeiros senhores (Cohn,
1996, p. 61).

A existéncia e caracteristicas dos ME na cultura
mesopotamica nos aproxima muito de construgdes culturais em
Ifa. Os ME!?® se constituem enquanto um conjunto de regras,
regulamentos, decretos universais imanados de uma sabedoria
divina, que orientam as entidades e fendmenos césmicos. A pouca
literatura os enumeram entre 50, 64 e até 100 ME, e sao poténcias
impessoais e eternas que regulam o funcionamento dos planos
terrestres fixados pelas divindades criadoras. Sao possuidos pelos
deuses e se exteriorizam nos seres, nas coisas, instituigdes e
sentimentos. Alguns autores traduzem o termo ME como
civilizagdo, pois este engendra a maior parte da sabedoria humana
transmutada nas artes, ciéncias, astronomia, arquitetura,
matematica, medicina, entre outros (Garelli, 1982; Kriwaczek,
2018; Scarpi, 2004; Telles; Toledo, 2020).

[...] A historia da mesopotdmia apresenta-se como uma
sucessdo de dinastias, instaladas em diferentes cidades e
que, alternavam sua hegemonia sobre aquele territorio. A
civilizagdo, isto €, a sociedade era padronizada seguindo o
plano criado pelos deuses através de regras destinadas a
organizar as atividades dos governantes e do

126 Utilizarei essa grafia por escolha minha, j4 que encontramos também Me,
me, més.
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comportamento humano. Essas regras eram conhecidas
como me. Os me entdo, definiam os aspectos do governo,
religido, guerra, paz, sexualidade, profissdes, codigo de
conduta e nogdes de certo e errado. A implementacao
destes na humanidade seria supervisionada pelos deuses
(TELLES; TOLEDO, 2020, p.133).

Ottermann (2007) nos seus estudos sobre a Deusa Inanna,
especificamente quando fala do “mito do roubo dos ME do deus
Enki por Inanna”, cita textualmente aquela que considera uma das
maiores especialistas em estudos sobre os ME, a assiri6loga
Gertrud Farber-Flugge.

“me, tradicionalmente traduzido por “gottliche Kréfte” [poderes
divinos], inglés “divine ordinances” [ordenamentos divinos],
francés “fonctions divines” [fungdes divinas], ¢ um dos termos
mais oscilantes da religido suméria. Designa a idéia divina que
habita imanentemente tudo que existe. Esses conceitos ou
arquétipos (...) da civilizagdo e cultura do mundo sumério ndo
eram compreendidos como termos abstratos modernos, mas muito
concretamente como atributos ou insignias que, sob certas
circunstancias, podiam se tornar visiveis através de brilho ou de
fulgor aterrorizador. Todos os ambitos de civilizagdo e cultura,
sejam eles as instituicoes estatais ou religiosas, valores
espirituais ou emocionais, sejam eles situagoes sociais,
profissoes, cargos ou também quaisquer objetos ou
instrumentos, estdo compenetrados pelos ‘“poderes divinos”
projetados erealizados pelos deuses. Estes poderes sdo proprios
de fendmenos e termos tanto negativos como positivos, e podem
ser perdidos e re-introduzidos, mas ndo destruidos. (grifo meu)
Cada divindade, cada cidade, cada coisa tem seus proprios me,
mas de modo geral sdo pensados na posse do deus Enki, nas
profundidades do Abzu. (...) A palavra suméria me pertence a
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classe de objetos e deve ser compreendida, como mostra a
freqiiente colocagdo dupla dos adjetivos atribuidos, como plural.
Desse modo existem ndo somente me “em seu conjunto”, mas
podem ser mencionados também grupos separados de sete ou de
cinqiienta me; porém, geralmente, esses grupos ndo sao
esmiugados segundo seus elementos. Um exemplo para o elenco
de me individuais ¢ a “Descida de Inana ao Inframundo” (...)
onde os sete me de Inana, aqui compreendidos como atributos
visiveis, sdo mencionados individualmente (...). Singular para a
compreensdo do termo me ¢ a chamada lista dos me do mito
“Inana e Enki”.” Na continuagdo, Farber-Fliigge
menciona, entre outros aspectos, que a etimologia da
palavra Me permanece obscura, mas que € possivel que
tenha uma relacdo com “ser”, porque o termo parece
indicar “aquilo que torna algo aquilo que ¢” (das, was
etwas zu dem macht, was es ist) e decididamente nao
“aquilo que existe” (das, was existiert). Ela discute
também a relagdo entre Me e outros conceitos parecidos
ou afins, e a tradugdo de Me pela palavra (plural)
acadica parsu, mas faz questdo de ressaltar que o
conceito dos “poderes divinos” era originalmente alheio
ao pensamento acadico. (p.206-207, grifo nosso)

inimeras passagens da mitologia sumeria e

mesopotamica, o Deus Enki ¢ descrito como aquele que detem os
ME, encarregado das leis fundamentais da civilizacao. Ele ¢ o
Deus da sabedoria, da negociacdo; aquele que ¢ chamado para
dirimir querelas e promover entendimentos. O Deus em posse dos
ME confere a sua cidade e regido importancia impar.

Obedecendo a parametros divinos denominados me —
normas que asseguravam o funcionamento do mundo e da
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sociedade — o homem viveria sem grandes percalgos nao
fosse a Grande Serpente que ameacava a ordem,
manifestando-se nas falhas e erros humanos. Esta ameaga
permanente de caos impunha a regeneracao periddica do
mundo no mais importante festival sumério, a festa de Ano
Novo (Cunha; Nogueira, 2015, p. 6)

Apesar de equivocos das andlises contemporaneas dos
mitos sumerianos € mesopotamicos, como ja dialogamos sobre a
desqualificagdo desse conceito pela filosofia ocidental no
capitulo 1, ¢ evidente que a divindade assume maior importancia
quanto maior o numero de ME ela detem.

O mito do roubo dos ME do deus Enki por Inanna, um dos
mitos mais conhecidos da mitologia suméria, reflete bem o poder
da divindade, e de todos e tudo que se relaciona com ela, quando
de posse dos ME. Apesar das mais diversas versoes do mito, e de
analises contemporaneas que tem dificuldades em compreender
divindades e religiosidade que ndo separam o sagrado da
natureza, passando pela psicologia junguiana'?’ e pelas questdes
de género'?, a questdio central esta colocada no poder advindo da
posse dos ME.

1270 artigo de Vrbata (2019) mostra bem a apropriagdo do Deus Enki e do seu
local de moradia e dominio, Abzu, para inferéncias de conceitos junguianos
como inconsciente coletivo, arquétipo e pensamento primitivo. Reconhecendo
toda importancia da teoria junguiana e dos pods-junguianos para analises
importantes relacionadas a cultura ocidental e movimentos sociais, ainda ¢
visivel a dificuldade dos pardmetros ocidentais em dialogar com matrizes
civilizatorias que reconhecem a existéncia humana como sagrada e
intimamente ligada a natureza. VRBATA, Ales. Deus Enki e liminaridade da
psique suméria. Revista Sisifo, Feira de Santana, BA, n. 10, v. 1, jul./dez. 2019
128 A tese de Monika Ottermann (2007) é o melhor exemplo de como o conceito
de género, criado pelo ocidente, pode estabelecer desigualdades onde havia
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A tradicao relata que a Deusa Inanna queria transformar
sua cidade, Uruk, no centro urbano mais importante da Suméria,
exaltando seu nome, e consolidando sua importancia no panteao
de divindades. Ela queria também aumentar a prosperidade e o
bem-estar da sua regido. A deusa viaja até a cidade de Eridu, onde
morava Enki — deus da sabedoria. Chegando ao Abzu, residéncia
de Enki, ela ¢ muito bem recebida e acolhida com farto jantar e
muita bebida. A deusa, naturalmente sexual pela sua
caracteristica da fertilidade, tinha uma relagdo de prazer com o
corpo'?’ que chocou estudiosos ocidentais, que passaram a dizer
que ela “tinha seduzido”!*° o Deus Enki. Enki, embriagado, e nio
s0 pelas bebidas, e com a arrogéncia tipica dos poderosos, com o
intuito de se apoderar de Inanna, mostra mais de cem decretos
divinos (ME) e os oferece como presente a ela. Ela os aceita e
retorna com os ME para Uruk. Enki ao retomar a sobriedade,
percebe o erro que cometeu e ordena ao seu mensageiro Isimud
que a intercepte. Esse envia diversas criaturas atras de Inanna para
resgatar os ME, mas a deusa, com sua sabedoria e articulagdo, ja
havia chegado em seguranga em seu lar. Enki, mantendo sua
sabedoria e diplomacia, reconhece a cidade de Inanna como
aliada, restaurando a primazia de Eridu como a fonte e origem da
civilizag¢do no pais.

Durante um banquete para entreter Inanna, Enki torna-se
intoxicado e lhe d4 os poderes cosmicos que controlam

equidade. Inanna é um exemplo por exceléncia para a perda de poder e status
que divindades femininas sofreram no processo da patriarcalizagao da religido.
129 «[ ] regozijando-se com a sua magnifica vulva, comegou a elogiar-se a si
mesma” (Cunha; Nogueira, 2015, p.34).

130 A interpretacdo ocidental desqualifica tanto Inanna, tornando-a uma
pretensa messalina, com Enki, como se ele fosse um fraco por ndo ter resistido
aela.
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100 atributos culturais sumérios, incluindo as artes dos
escribas, prostituicao, conflitos familiares, musica, beijos,
arquitetura, inteligéncia e acender e apagar fogo”
(VRBATA, 2019 apud FOSTER, 2013, p. 23- 24).

Uruk, a partir de entdo, encara um grande periodo de
crescimento e prosperidade, e o “[...] roubo mitico dos me (e o
seu deslocamento) de Eridu para Uruk seria um reflexo da
ascensao desta ultima a hegemonia na segunda metade do quarto
milénio a.C., altura em que teria substituido Eridu como principal
centro urbano do aluvido meridional” (Cunha; Nogueira, 2015,
p-39).

Esse conjunto de regras, orientagcdes, ensinamentos,
decretos que tem sua origem no sagrado, inquestionavel,
assumido e gestados pelos Deuses reuniram, assim como os Odus
de If4, poemas, canticos, rezas e Itds que orientaram por milénios
as civilizacoes da Mesopotamia e difundiram sua forma de
organizar a vida com equilibrio e prosperidade para outros povos
com quem se relacionaram.

Apesar da falta de estudos sistematicos sobre a tematica,
ndo ¢ possivel deixar de relacionar os ME, e todo o seu
significado para a construcdo cultural originaria dos
mesopotamios, as bases dos diversos codigos cuneiformes
escritos na Mesopotamia. Os principais cédigos como Ur-Nannu
(rei de Ur, 2111-1094'3! a. C.), Lipit-Istar (rei sumério de Isin,
2112 -2046 a. C.), e de Hammurabi (rei Hammurabi, 1792-1750
a.C.) sdo exaustivamente estudados pela drea do direito'*?, 4rea

131 Todas as datas variam por autor.
132 Bottero (1987); Bouzon (1998, 2003, 2010); Kramer (1954); Melo (2019);
Rede (2006); Sanmartin (1999); Speiser (1963); Westbrook (2003).
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essa que sabemos tem grandes dificuldades para lidar com uma
visdo de mundo diferenciada da ocidental, com o arcabougo
juridico enquanto manifestacdo especifica da cosmovisdao
mesopotamica. Ainda assim, muitos estudos e artigos
reconhecem a influéncia desses coédigos no Egito, na Fenicia e na
base juridica greco-romana, ressaltando a influéncia da religido,
sem que haja citacdo dos ME. Os codigos eram creditados aos
monarcas, € esses mesmo quando intervinha em situa¢des mais
comuns da vida social, o faziam como uma ac¢ao concebida como
garantia da ordem cosmica. Os Cddigos tinham sua eficécia e
legitimidade fundamentadas no entendimento de que as leis
régias traduziam juridicamente a vontade dos deuses.

[...]Jaspecto de ordem cdsmica do universo e, por conta
disso, em ultima andalise, um presente das forcas do
universo. O direito era, portanto, eminentemente religioso:
o homem ndo era fonte do direito, mas, somente seu servo.
Essa relagdo pode ser facilmente ainda notada na
atualidade na aplicagdo do direito islamico, por exemplo,
cuja principal fonte do direito ¢ o Alcordo, cddigo
religioso e moral. Nesse sentido, vale destacar que os
governantes dos povos de escrita cuneiforme, assim como
muitos lideres ainda hoje o fazem, se relacionavam aos
seres superiores e, portanto, sua autoridade, inclusive
legislativa, era plenamente justificada. Hammurabi, nesse
sentido, afirmava explicitamente que o deus do sol
Shamash lhe concedera varias formas de kittum
(SPEISER, 1963 apud VIANA, 2019, p. 84).

E sintomdtico a maneira como a academia ocidental
estuda e da relevancia as “Leis dos Codigos Babilonios” que
foram “escritos na escrita cuneiforme”, e exclui a rica tradicao
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oral suméria da organizagdo da vida contida representado pelos
ME. Mesmo reconhecendo a forca do sagrado para legitimar a
monarquia mesopotamica e para ordenar e regular o mundo, os
Codigos sdo tomados como documentos de autoria e inspiragao
dos reis.

Norman Cohn destaca que um Estado mesopotamico “era
a suprema expressdo na terra da ordem estabelecida pelos
deuses e a tarefa do rei era garantir que, em seus
dominios, essa ordem fosse mantida” (1996, p. 60). Nesse
sentido, tudo o que havia sido criado e ordenado pelos
deuses, 0 céu € a terra, a natureza e a sociedade, continuava
sob a supervisdo deles. A concep¢do mesopotamica
associava-se, aqui, as cosmovisdes tipicas do antigo
Oriente Proximo. De acordo com elas o cosmos, no
sentido de uma ordem compreensiva e onipotente, era algo
inquestionavel. Tal como no Egito, ainda que se
imaginasse 0 mundo ordenado como sendo, em esséncia,
imutavel, as concep¢des de mundo do Oriente Proximo
revelavam também em seu dmago uma consciéncia da
instabilidade dessa ordem. Sobre as suas mais diversas
instancias a atuagdo de forcas caoticas tornava a vida
bastante insegura. O funcionamento regular e efetivo desse
grande protetor, o Estado, e sua personificagdo por
exceléncia, o rei, pertencia “a mesma ordem abrangente
que incluia os movimentos do sol, da lua, das estrelas e a
sucessdo das estagoes” (Ibidem, p. 16) (Denico;
Bittencourt, 2019).

No periodo de vida de Semiramis, o Egito vivia entre suas
XXII/XXIII dinastias fragilizado pela divisdo de suas cidades-
estados, mantendo a sua religido politeista, € sob o dominio libio.
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O Babala6 Dhu Maradon, um tuaregue libanés constituido pela
influéncia cultural de seus antepassados advindos da Mongolia e
Fenicia, apoiado pelos dirigentes libios, tinha ampliado seus
negocios na regido. A relagdo entre Semiramis ¢ Dhu Maradon
representava o amalgama das tradi¢des e ancestralidades suméria,
babilonica, mongolica, fenicia, libanesa, egipcia.

Durante a XXI dinastia, o poder foi dividido, em comum
acordo, entre os principes de Tanis, no Delta, ¢ a dinastia
de Herihor, em Tebas. Com a morte deste ultimo,
Smendes, que governava o Delta, ao que parece, passou a
controlar todo o pais. Esse periodo viu surgir um novo
poder, o de uma familia de origem libia vindo do Fayum.
Originariamente, teriam sido soldados mercenarios que se
fixaram na regido quando o Egito se retirou. Todavia um
dos membros dessa familia, Sheshong, apossou-se do
trono egipcio e fundou uma dinastia que durou
aproximadamente duzentos anos. No final da XXII
dinastia, o Egito encontrava-se irremediavelmente
dividido em pequenos Estados rivais e ameagado ao
mesmo tempo pela Assiria e pelo poderoso Sudio
independente. [...] Durante essas 2 dinastias (XXII e
XXIII) o Egito manteve relagdes pacificas com Salomao
em Jerusalém que chegou a se casar com uma Princesa
egipcia (Bakr, 2010, p. 66).

A longa historia do Egito nos permite afirmar que a
cultura gestada e tantas vezes reinventada e resignificada nesta
regido influenciou e foi influenciada por grande parte do
continente africano, assim como pelo oriente e pelas civilizagdes
mediterraneas. O contato com a Africa Ocidental se fez visivel
desde a relacao da utilizacdo do estanho das minas nigerianas
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durante o Periodo da chamada “cultura NOK”, que também
dominava o ferro. Apesar da dificuldade na travessia da area
saariana a partir de sua desertificagdo, encontros aconteceram,
mesmo que esporadicamente. Muitos autores africanistas e
africanos ainda se “prendem” a hiatos deixados pelos trabalhos
da arqueologia e da antropologia, e seguem colocando de maneira
precavida a necessidade de se aguardar por provas da ciéncia
ocidental para corroborar com as “coincidéncias”.

E licito que se pergunte — e até hoje quase ninguém o fez
— se os egipcios tinham condi¢des de utilizar o estanho
nigeriano. Nos tempos antigos, havia dois polos
conhecidos de produgdo de estanho: a Cornualha e as
Indias Orientais. Seria absurdo supor que Nok teve origem
nas antigas minas de estanho em Bauchi, com um mercado
no vale do Nilo?40 Por ora, trata-se meramente de uma
hipotese académica, mas que merece ser investigada: se 0s
resultados fossem positivos, elucidariam muitos aspectos
das relagdes entre o Egito antigo e a Africa mais ao sul,
atualmente tdo dificeis de compreender. Para tanto, seria
fundamental um exame minucioso, em todos os niveis e
com a ajuda de todas as disciplinas, de quaisquer vestigios
remanescentes nas regioes de passagem, como Darfur e
Bahr el-Ghazal, Nesse campo, como em tantos outros,
quase tudo esta por fazer. Através de pesquisas extensas €
minuciosas, os etnologos poderiam acrescentar novos
dados a essa dificil questdo (Zayed, 2010, p.116).

Em 6 a.C. o fara6 Necau contratou navegadores fenicios
para realizar o périplo da Costa africana (Périplo de Hannon)
saindo pelo Mar Vermelho, contornando o cabo da Boa
Esperanca, passando pelo Estreito de Gibraltar e retornando ao
Egito pelo Mediterraneo. E de impressionar que tal faganha,
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realizada pelo menos 20 séculos antes da circunavegacao
portuguesa, ndo teve qualquer repercussdo no Mundo Antigo;
mas assim também foram tratadas diversas descobertas,
tecnologias, viagens e escritos sobre a Africa produzidos por
africanos na antiguidade.

A ocupagdo do Egito e dos territérios adjacentes pelos
romanos se deu com a criagdo em 146 A.C. da provincia da Africa
Vetus (atual Tunisia), e logo ap6s as provincias da Mauritania, a
Numidia, a Tripolitania, a Cirenaica. Em 30 a.C., o Egito passou
a ser administrado diretamente pelo Império Romano através de
um prefeito. Mesmo com a expansao no Egito e a submissao de
Cartago, o termo Africa designava para os romanos apenas o
conjunto das provincias do Império a sul do Mediterraneo, tendo
como Fronteira natural o deserto do Saara, ou seja, os romanos
ndo se aventuraram além do deserto. E mesmo Polibio'*,
incumbido depois da terceira guerra punica de reconhecer as
possessoes cartaginesas do litoral Atlantico, ndo avangou além
das Canarias.

Essa falta de conhecimento pragmatico do continente
africano além do Sahel, ndo impediu que gregos e romanos
criassem teorias sobre a Africa, teorias essas que por séculos
foram tomadas como verdadeiras e que influenciaram
grandemente a mentalidade medieval e Moderna da Europa sobre
a Africa. Pomponio Mela, geografo romano que durante

133 Historiador Acadiano/grego (204 a. C. a 122 a. C.) tomou contacto com a
cultura de Roma apds a batalha de Pidna (-168) quando foi levado para Roma
na qualidade de refém, juntamente com outros 999 nobres Aqueus, onde
permaneceu durante 17 anos. Homem culto, logo foi admitido na casa de
importantes comandantes romanos. Acompanhou Cipido a Africa em -146
quando presenciou a destruicdo definitiva de Cartago. Escreveu a obra Historia
Universal, com 40 volumes, que relata acontecimentos ocorridos entre 264 e
144 a. C.
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o Renascimento foi um dos autores mais admirados
da Antiguidade, fez estudos geograficos e descreveu as
populagdes nos seus trés volumes da obra “De Chorographia”.
Os “equivocos” cometido pelo autor, principalmente quando
descreve “alguns povos”, se multiplicaram em outras obras, as
quais muitos de seus autores nunca estiveram no continente
africano.

Para além dos desertos, encontram-se povos mudos que s
conseguem fazer-se entender por sinais: uns tém lingua e
nao conseguem falar; outros sdo inteiramente desprovidos
deste o6rgdo; ha outros ainda com a boca naturalmente
fechada, que apenas apresentam sob as narinas um
buraquinho pelo qual bebem com o auxilio de uma cana e,
quando precisam comer, aspiram um a um os graos que
ocasionalmente encontram no chao. (CAMPOS e SILVA,
20007, p. 17)13

As mentalidades construidas sob o jugo da ditadura da
ciéncia ocidental fez com que a dita “civilizacdo” fosse um
fenomeno puramente edificado pelo ocidente e performou, por
séculos, uma visdo de mundo pretensamente universal que nos
solapou as historias, culturas e ancestralidades formadoras dos
povos diasporicos colonizados pelo ocidente.

Nao ¢ de hoje que o continente africano e seus habitantes
sofrem com as teorias racialistas. Seja pela negagdo da
autonomia dos africanos, seja pela desqualificacdo de sua

134 Segundo os autores essa é uma citagio de Pompdnio Mela. Coquery-
Vidrovitch, C. A descoberta de Africa. Lisboa: Ed. 70, 1981. p. 27.
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histéria, seja pela inferiorizagdo de sua identidade, os
africanos e seus descendentes sdo sistematicamente
negados em sua existéncia. A mesticagem, na Africa em
geral e especialmente no Brasil, tornou-se ndo apenas uma
barreira epistemoldgica para a compreensdo da dindmica
civilizatoria dos afrodescendentes, mas também uma
ideologia que embota as efetivas relagdes raciais neste
pais, que, sem duvida, ¢ marcado por um racismo
exacerbado. O argumento binario do puro/impuro,
original/mestico, branco (puro)/ negro (impuro)/ mulato
(mestigo) serviu como uma poderosa arma de dominagao
da elite — em sua maioria branca, masculina e catdlica
(Oliveira, 2006, p.25).

Nao somos integrais sem as nossas matrizes culturais, a
Cosmovisao africana ¢ vital para os povos de matriz africana da
didspora e ela ¢ tdo diversa quanto a Africa. A bestializagdo que
os europeus promoveram sobre os habitantes da Africa negra,
desprezando seus usos e costumes, fizeram com que a Africa
fosse um continente dito sem historia ou tornaram a historia do
continente negro um apéndice da histéria dos paises
colonizadores europeus. Por isso a necessidade de falarmos sobre
os amplos didlogos que contribuiram com a conformacdo do
Sistema Filosofico de Ifa, e estamos aqui re-afirmando a
originalidade e profundidade da criacdo da regido Yorubana, que
produz agua cristalina e alimentadora de toda uma cultura com a
sapiéncia da escola filos6fica de Orunmila que sempre abragou a
diversidade.

[...] a Cosmovisdao Africana — construida com sabedoria e
arte pela tradicdo e atualizada com sagacidade e coragem
por seus herdeiros. A heranca da cosmovisdo africana
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altera a discussdo sobre a identidade brasileira. Com
efeito, os afrodescendentes foram alijados de sua terra de
origem, por um lado, e menosprezados em suas terras de
ocupagdo, por outro. Negados ontologicamente em
qualquer parte do mundo, suas culturas foram rotuladas
como atrasadas, animistas, folcloricas, barbaras,
primitivas, o que evidencia o racismo a que foram
historicamente submetidas a populacao africana e seus
descendentes. No Brasil, a teoria do branqueamento, a
defesa ideoldgica da democracia racial, o ocultamento da
realidade desfavoravel aos afrodescendentes, denota a
falacia da convivéncia harmoniosa entre as ragas ¢ a
mentira da auséncia do racismo em terras brasileiras
(Oliveira, 2006, p.20)

Retomando nossos territorios de origem, € pertinente dizer
que a ligacdo entre a Mesopotamia, o Egito, a Fenicia e o Magrebe
foi e ¢ tema de diversos autores e livros, principalmente na
influéncia matua com relagdo a organizagao das cidades-estados,
das monarquias legitimadas por deuses, da importancia da
religidio!* e das classes sacerdotais junto ao poder reinante.

Em grande parte, paralelo as costas do Mar Vermelho e do
oceano Indico, aos quais tem acesso através de depressdes
perpendiculares ao curso do rio, o vale do Nilo, ao sul do
8° paralelo norte até o Mediterraneo, abre-se amplamente
também para oeste, gragas aos vales que comegam nas
regides do Chade, Tibesti e Ennedi e terminam no proprio
Nilo. Finalmente, a larga extensdo do Delta, os oasis da

135 Lembramos sempre que nosso conceito de religido vai além do “religare”,
e que para nods o sagrado nao se separa dos homens, construindo com esse sua
visdo integral de mundo.
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Libia e o istmo de Suez dao-lhe amplo acesso ao
Mediterraneo. Dessa maneira, aberto para leste e oeste,
para o sul e o norte, o corredor do Nilo ¢ uma zona de
contatos privilegiados ndo apenas entre as regides
africanas que o margeiam, mas também com o0s centros
mais distantes das civilizagdes antigas da peninsula
Arabica, do oceano Indico e do mundo Mediterraneo, tanto
oriental como ocidental (Mokhtar, 2010, p. XXXV).

A ligacao do Egito com as regides africanas abaixo do
Sahel'*sempre foram obscurecidas pela histéria ocidental,
principalmente no periodo do ressecamento da regido com a
constituicdo do deserto do Saara a partir de 5000 a.C. Os estudos
arqueoldgicos mostram que a domesticagao do camelo, tido como
0 acontecimento que estabelece as rotas transaarianas
aproximadamente no século III d.C., aconteceu muito antes por
volta de 3.000 a.C." Desde 4000 a.C., os egipcios usavam uma
rota que ligava o vale do Nilo ao porto de Elim, no Mar Vermelho,
onde adquiriam produtos como incenso e lapis-lazili vindos da
Arabia e da Asia. Outra rota, mais distante, ligava o Egito ao rio
Niger, em um percurso de 3,5 mil quilometros cortando o deserto

136 Sahel, do arabe, J ¢\ sahil, que significa “costa” ou “fronteira”, ¢ 0 nome
da faixa territorial de 600 km de largura e 5.400 km de extensdo situada entre
o Saara e as savanas ao norte da floresta tropical africana.
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137

de leste a oeste, de onde vinha a noz-de-cola'*” e goma-arabica!*®,

usada na mumificacgao.

[...] A partir do século IV antes da Era Cristd, os povos ao
sul da Primeira Catarata estdo em estreito contato com o
baixo vale do Nilo. Nos periodos pré e protodinastico ha
intenso intercAmbio entre os dois grupos populacionais:
encontram-se as mesmas técnicas de ceramica e argila
esmaltada (faianga egipcia), os mesmos ornatos, armas
similares, a mesma crenca na vida apds a morte e rito
funerarios afins. Durante esses contatos, os egipcios
devem ter mantido relacdes - diretas ou através de
intermediarios - com os povos mais distantes da Africa,
como se pode deduzir a partir ao nimero de objetos de
marfim e ¢bano que foram recolhidos nos timulos
egipcios mais antigos. Mesmo admitindo que a Fronteira
ecologica do ébano situava- se mais ao norte do que

137A noz-de-cola é um fruto muito consumido nas regides do deserto Saara e
da savana africana. Seu sumo amargo refresca a boca, sacia a fome e a sede, e
reduz a fadiga gracas ao seu alto teor de cafeina. Era um artigo de luxo, de alto
valor por suas propriedades medicinais e por ser um dos raros estimulantes
permitidos no mundo isldmico. Seu consumo rapidamente se difundiu entre as
populagdes do Sahel e se estendeu a Africa do Norte. A noz-de-cola criou um
costume entre as populacdes africanas do Sahel: oferece-se o fruto ao visitante
logo a sua chegada. Ela ¢ distribuida nos casamentos, nas grandes festas, nas
reunides politicas e no final dos jantares. Para selar um acordo ou em prova de
amizade, parte-se uma noz de cola para que cada um coma um pedago (Costa;
Silva, 2006, p.470).

138 A goma-ardbica é uma resina de cor amarelada extraida de duas espécies de
acacias, arvores nativas da Africa subsaariana. Seu uso remonta aos antigos
egipcios, que a chamavam de “kami”, e a empregavam, desde 2650 a.C., nas
bandagens que enrolavam as mumias. No comércio transaariano, a goma-
arabica era comercializada como fixador de tintas e para engomar e lustrar
tecidos.
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atualmente, ainda assim, era muito distante da baixa
Nubia; esse fato nos fornece um precioso indicio de
contatos entre a Africa ao sul do Saara e o Egito. Além do
marfim e do ébano, o incenso, que aparece muito cedo, ¢
a obsidiana, ambos produtos estranhos ao vale do Nilo,
podem ter sido importadas pelos egipcios. Através desse
comércio, técnicas e ideias devem ter circulado com
facilidade de uma area para outra, dado que, como vimos,
os egipcios tinham um consideravel substrato africano
(Mokhtar, 2010, p. LIX - LX).

Os povos que se estabeleceram no chamado Magrebe!*,

vieram das regides orientais € sua primeira pousada foi o Egito.
“No curso do II milénio a.C., as fontes da historia da Libia —
inscrigdes e representacdes - sao essencialmente egipcias e dizem
respeito as populagdes libias em contato com o Egito, as quais,
antes da unificagdo do vale do Nilo, povoavam a parte noroeste
do Delta” (Desanges, 2010, p.459).

Um rapido historico do caminhar do povo tuaregue, nos
levaria fora da Africa, para chegar nos altos planaltos
mongois € na antiga Mesopotamia, ou na antiga Fenicia,

139 “A palavra Maghreb, de origem arabe, atualmente usada para designar a
regido ocidental do Norte da Africa, significa literalmente “o tempo e o lugar
do por-do-sol — o oeste”. Para os conquistadores arabes representava a regiao
que era “a ilha do oeste”, isto €, a terra entre o “mar de areia” — o deserto do
Saara — ¢ o Mar do Mediterraneo. Esta designagdo abrange as atuais
Tripolitania, Tunisia, Argélia e Marrocos” (Kormikiare,2001, p.10). A
Tripolitdnia foi uma estreita faixa de terra no norte da Africa, também
denominada Tripolis (reunia trés cidades Ea, Sabrata e Léptis Magna) pelos
fenicios que a fundaram. Passou pelo dominio romano, entre muitos outros, e
hoje o territorio estd incorporado a Libia.
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portanto, um conjunto de origens que nos colocam no
centro da Asia. [...] Estas migra¢des milenares conferiram
nossas origens indo-européias. Mas voltemos a Africa, que
se tornou definitivamente o molde de nossa identidade
atual. O império egipcio foi o inicio de nossa odisseia
africana. De fato, foram as dinastias destituidas do poder,
que fundaram o Império Libio, ha 300 anos AC. O novo
império estendia-se do atual vale de Siwa, no oeste
egipcio, até o oceano Atlantico ao oeste. O limite sul foi,
pouco a pouco, delimitado pela migracdo lenta e
progressiva. O cenario desse movimento migratério foi o
Sahara central, que foi e permanece o bergo da civilizagao
tuaregue, [...] unida em torno da mesma identidade e, cuja
ancora ¢ a lingua tamajakht, escrita com o alfabeto que nos
legaram nossos originarios fenicios e¢ que, se chama
tifinagh. O primeiro imperador a reinar sobre o Império
Libio chamava-se Ifriquos, nome que veio da armadura de
ferro com a qual o imperador esteve sempre vestido,
formado de varias tlfareghene (pecas forjadas e
trabalhadas em ferro que entram no conjunto de uma
armadura) (Kato, 2004, p. 82-83)

A historiografia, de uma maneira geral, relata a
dificuldade em ter escritos, documentos, estudos arqueologicos
importantes sobre as culturas do Magrebe, em especial as libias
autéctones, devido a rivalidade greco-romana com os fenicios e
cartagineses. Os historiadores gregos e latinos priorizaram
descrever sobre as guerras travadas na regido, invisibilizando as
organizacoes socio-politicas dos povos do Magrebe.

A entrada do Magrebe na histéria escrita comega com o
desembarque em suas costas de marinheiros € colonos
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vindos da fenicia. E dificil reconstruir a historia desse
periodo, pois quase todas as informagdes nos vém de
gregos € romanos, povos que tiveram como seus piores
inimigos os fenicios do oeste, particularmente aqueles que
estavam sob o comando de Cartago. Isso explica por que ¢
tdo negativa a imagem que as fontes nos fornecem. Nada
sobreviveu da literatura cartaginesa. E, embora nas duas
ultimas décadas tenha ocorrido alguns progressos, a
contribuicdo da arqueologia também ¢ limitada, pois na
maior parte dos casos as colonias fenicias estdo encobertas
pelas cidades romanas, muito mais imponentes. [...]
(Warmington,2010, p.473).

As interligacdes do norte da Africa com a peninsula
ibérica e o mediterraneo, principalmente no periodo cartagings,
sao bem conhecidas; assim como expansao de Cartago sobre seus
vizinhos africanos, quando da expansao romana no mediterraneo.
Cartago tratava diferenciadamente seus suditos, mais a relacao
sempre se dava prioritariamente com a cobranga de
tributos/impostos sobre importagao e exportacdo € convocagao
para contingentes militares. Os cartagineses comercializaram
pelo Atlantico atingido as costas espanholas e francesas por esse
oceano. Nao ha indicios que tenham navegado muito além dai, e
o contato com o interior da Africa se fez, precariamente, pelo
Saara. Provavelmente tenham chegado a algumas regides do
Sahel e ao Sudao, mas a falta de animais de transporte e de carga
dificultava essa comunicacdo. Alguns costumes politicos
cartagineses dialogaram com outros povos, ¢ a hereditariedade da
realeza aliada ao seu poder sagrado e judiciario, ¢ um dos mais
fortes. Mesmo depois da destrui¢ao de Cartago, da constituicdao
dos reinos da Numidia e da Mauritania, do dominio de Roma e da
chegada dos vandalos, essa regido consolidou uma cultura de
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origem libia e fenicia, que podemos confirmar com a utilizagao
da escrita libia. Mesmo depois da conquista de Roma, e da
substitui¢ao do libio na escrita de documentos pelo latim, a forma
oral do punico perdurou por tempos.

[...] O vigor desta cultura mista ¢ ilustrada pelo fato de as
inscrigdes do século II da era crista ainda serem redigidas
em neopunico. [...] A sobrevivéncia da religido fenicio-
libia sob a dominagdo romana também ¢ um fato de
multiplas significacdes. A existéncia de uma unidade
cultural superficial no Magrebe da época ¢ confirmada
pela misteriosa escrita libia. Essa escrita parece ter se
desenvolvido durante o século II antes da era crista (ela é
encontrada em duas inscricoes em Dougga); foi depois
empregada em estelas no tempo dos romanos
(provavelmente imitando o costume ptinico), das quais se
encontram varias no Marrocos, na Fronteira entre Argélia,
Tunisia e na Libia. [...] a semelhanca observada entre a
escrita Libia e o alfabeto tuaregue dos tempos modernos
continua inexplicada (Warmington,2010, p. 499- 500)

Como buscamos em outras regides, aqui nos interessa o
dialogo produzido entre mulgumanos e iorubanos no encontro da
geomancia'®® com o Sistema Ifi. Diversos escritos, feitos

140 A palavra "geomancia", do grego tardio geomanteia , traduz literalmente
como "previsdo da terra"; ¢ um calque tradugdo do arabe termo ‘al-Raml ILM ,
ou a "ciéncia da areia". As versdes gregas anteriores desta palavra tomaram
emprestada a palavra arabe raml ("areia”) diretamente, traduzindo -a
como ramplion ou rabolion. Outros nomes 4arabes para geomancia
incluem khatt al-raml e darb al-raml. Os nomes originais das figuras na
geomancia do Oriente Médio eram tradicionalmente dados em arabe,
excluindo a origem persa. A referéncia em textos herméticos ao mitico
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inclusive por Babalads, atestam esse didlogo semiotico da forma,
dos signos, entre os ordculos divinatorios. A bibliografia sobre a
geomancia € na sua maior parte estrangeira, caracterizada por
uma extensa diversidade no seu trato. Como a Geomancia se
caracteriza por ser “uma técnica de adivinhacdo baseada na
observacdo de pedras ou terra atirados sobre uma superficie plana
e dos desenhos formados com isso. Também se refere a
observagao de formagdes no solo dispostas em estado natural sem
interveng@o humana.” (Roberts, Steven V.; Times, Special To the
New York (4 de maio de 1988)), a técnica se enquadra em
diversas divinagoes feitas nas mais diversificadas regioes.

Tumtum al-Hindi aponta potencialmente para uma origem indiana, embora
Skinner ache isso improvavel. Ter uma origem islamica ou arabe ¢ o mais
provavel, uma vez que as rotas comerciais expansivas dos mercadores
arabes facilitaria o intercdmbio de cultura e conhecimento. SKINNER,
Stephen . Astrologia Terrestre: Adivinhagdo por Geomancia. Londres:
Routeledge & Kegan Paul Ltd. Eglash, 1980; Ron. Bamana Sand Divination:
Recursion in Ethnomathematics. American Anthropologist, New Series, v.
99, n. 1, p. 112-122, mar. 1997. Disponivel em:
https://stringfixer.com/pt/Geomancy. Acesso em 13 fev. 2020.
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Figura 13. Instrumento geomantico, Egito ou Siria, 124142 CE
(Muhammad Ibn Khutlukh al Mawsuli)

Fonte: GEOMANTIC INSTRUMENT EGYPT OR SYRIA (2020)

141,142

Segundo Martins (2012), o conhecido Babalad Ifakele
criador da Ordem Brasileira de Ifa (OBI), baseado principalmente
em Bascom (1991, p. 4-8) e Maupoil (1988), existem 5
ocorréncias que provam a origem arabe do sistema oracular de
Ifa.

141 GEOMANTIC INSTRUMENT EGYPT OR SYRIA 1241 1242 CE
MUHAMMAD IBN KHUTLUKH AL MAWSULI. Wikimedia Commons.
2020. Disponivel em: https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Geomantic
instrument_Egypt or Syria 1241 1242 CE Muhammad_ibn Khutlukh al
Mawsuli.jpg. Acesso em: 19 ago. 2021.

142 Quando os mostradores eram girados, apareciam desenhos aleatorios de
pontos, que eram entdo interpretados. Encontra-se no Museu Britanico.
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1- As figuras que compdem o sistema de Ifa sdo
perfeitamente iguais as que compdem um sistema
divinatério de origem oriental denominado Geomancia
Arabe, muito usado também na Europa, onde, apos as
devidas adaptagdes culturais recebeu o nome de
Geomancia Europeia. [...]

2- Em todos os procedimentos do oraculo de If4, tudo ¢
feito, escrito, lido e interpretado da direita para a esquerda,
maneira adotada pelos arabes na escrita, ao contrario da
forma ocidental.

3- Em Madagascar existe um sistema de adivinhacdo
denominado Sikidy, que ndo tem qualquer relagdo com Ifa,
embora utilize signos de configuracdes idénticas aos Odus
de Ifa. Diz-se que a introdugdo do Sikidy em Madagascar
foi feita por imigrantes de origem semita que falavam e
escreviam em arabe. Este fato nos leva a concluir que Ifa
e o Sikidy possuem uma origem comum: a geomancia
arabe.

4- A palavra Fa, usada pelos fon da mesma forma que Ifa,
pelos nagds e Afd, pelos Minas de Togo, pode ser
encontrada no idioma arabe, no qual Fa ou fa lun significa
sorte, augurio, ¢ mujarrib El Fal é aquele que prevé o
futuro, adivinho (MAUPOIL, 1988).

5- Na Pérsia, nos séculos VIII e IX, ou seja, na
florescéncia da cultura iraniana, a geomancia era a matéria
ensinada em universidades célebres como a de Bagda, e
estudada pela elite intelectual da época. Foram os sabios
formados nessas mesmas universidades que, junto com a
filosofia e a ciéncia adquiridas, levaram a geomancia A
Alexandria, ao Cairo, ao Suddo e¢ a Europa, tendo na
ultima como porta de entrada a Espanha, onde a influéncia
da civilizacdo arabe ainda hoje ¢ notavel. (p. 32-33).
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importantes sistema filos6fico do mundo.

143 As 16 figuras geomanticas sdo os principais simbolos usados na geomancia
divinatoria. Cada figura geomantica representa um certo estado formado do
mundo ou da mente e pode ser interpretada de varias maneiras com base na

pergunta apresentada e no método usado para gerar as figuras.
144 GEOMANTIC

https://stringfixer.com/pt/Geomantic_figures. Acesso em: 13 fev. 2020
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Figura 14: Representagdes das 16 figuras geomanticas'**!44
¢ ¢ ¢ ¢ ¢ ¢ @ Fuego @ Agua @ Aire @ Tierra

‘.’ ..’ ..’ : : Aquisitio  Amisio Letitia  Tristitia
¢ 44 40 o0 o o 22

... ... :: ...

* ¢ ¢ ¢ L 2R/

’ ’ ’ ’ ’ Foriwma Fortuna Coiunctio Carcer
¢ ¢ 40 6 o oo o
¢ 4+ ¢ 4 00 ® ) 00

e o o0 ¥

L 2N/ L 2R/ L
‘ ’ ’ . ’ . ‘ Albus Rubeus Puella Puer

e 44 0 00 e 2 5% 3
¢ ¢ ¢ o 00 e oo

00 00 (€] O
$ et 8 Populus  Via e e
o0 [ ]
AR N B T
L 2R/ L 2R J ¢ -4 H e " A
Fonte: GEOMANTIC FIGURES (2020).

A afirmacdo de Martins (2012) passa por literaturas
classicas que tem se perpetuado ao se pensar as bases de
influéncia e trocas na formagdo do Sistema de Ifid. Apesar da
diversidade de comparagdes do Sistema Ifa, com a geomancia, I
Ching, o Sikidy, entre outras, a originalidade e alcance de todos
os ensinamentos de If4 o consolidaram como um dos mais

Disponivel




Nao nos sera possivel, aqui, detalhar as conexdes
histéricas entre a cosmologia e a geomancia Yorubd. E
bastante claro que o sistema divinatério, enquanto
estrutura de permutagdes matematicas, ndo ¢ uma
inven¢do Yoruba. Tampouco o € sua mecanica, idéntica
aquela encontrada entre os povos arabes, na Grécia Antiga,
na Europa Central e em outras partes da Africa. Mas a
estrutura simbolica da adivinhagdo de Ifa ¢ um produto
original Yoruba. Assim, e pelo fato de a estrutura
matematica ter sido “projetada” sobre o corpo mistico de
modo a formar um modelo ideologico, é-nos possivel
analisar as conexdes estruturais entre um modelo mitico e
a geomancia, e. buscar apreender o sentido desta ultima
(Woortmann, 1978, p. 16)

O que faz sentido para nds, que aqui estamos pensando
nas diversas influéncias culturais que chegaram a regido
conhecida como lorubalandia, onde localizamos Ifa, ¢ que a
movimentagao populacional secular acontecida na regido norte da
Africa amalgamou influéncias diversas que de maneiras
diferenciadas, mais forte ou com sutilezas, atravessaram o Sahel
e aportaram na lorubalandia, assim como o inverso também
ocorreu, pois sabemos que qualquer relagdo ¢ uma via de mao
dupla na fusdo de conhecimentos.

[...] desde o Neolitico, trocas culturais € mesmo
econdmicas ocorreram principalmente com a Peninsula
Ibérica e as ilhas da regido do Mediterraneo central. Por
outro lado, durante a chamada Antiguidade Cléssica, o
Oriente, representado pelos fenicios, e através destes,
pelos egipcios, estabeleceu um vinculo cultural
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permanente com o0s povos autdctones desta regido. A
chegada dos invasores islamicos no século VII de nossa
era representou, de uma certa maneira, uma continuidade
de contato com o Oriente ¢ ndo uma novidade. [...]
(Kormikiari, 2001, p. 11).

Sabemos que a Africa Ocidental, especialmente na area do
Golfo do Benin, Costa dos Escravos, desenvolveu suas
tecnologias de forma endogena, suas populagdes foram originais
em diversos setores da vida, o que ndo os afastou de interagir com
outros povos ¢ cultura.

As modalidades de desenvolvimento do comércio e do
artesanato (industrias) na Africa ocidental determinaram e
mantiveram rotas comerciais entre essa parte da Africa e o
Saara. Esse comércio interior favoreceu igualmente a
formacdo de povoados ¢ cidades de maiores dimensdes
durante o Neolitico Recente e a Idade do Ferro.
Informagdes arqueoldgicas cada vez mais numerosas,
inclusive para as regides florestais da Africa ocidental,
continuam a indicar que o aparecimento posterior dos
reinos Ashanti, Ioruba e do Benin, assim como a cultura
de Igbo Ukwu, dependeram essencialmente de uma
exploragdo muito bem-sucedida do meio ambiente por
povos primitivos que conheciam — ou, em certos casos,
ignoravam — o uso do ferro. (Wai-Andah, 2010, p. 690)

As rotas transaarianas estabelecidas pelas caravanas
berberes!*, intensificadas com a expansdo da utilizagdo do

145 <0 uso da palavra berbere, para descrever os habitantes indigenas da Africa
norte-ocidental, surge no século VIII d.C. com a chegada dos arabes na regido.
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camelo, a partir do séc. III d.C., atingiram grande dinamismo
entre os séculos VII e XI, durante o dominio isldmico na regido.
Os tuaregues domesticaram e passaram a criar camelos para
vendé-los como animais de carga, além de usé-los no comércio
transaariano. Liderando caravanas compostas com 1.000 a 1.200
camelo ou mais, os tuaregues logo controlavam as rotas e os 04sis
em toda extensdao do deserto Saara, desde a costa mediterranea,
no norte, até o Sahel, no limite do Saara. Com as caravanas
berberes o Isla avangou além do Saara.

A segunda grande contribui¢ao dos berberes — ao Isla mas,
igualmente, a Africa — foi introduzir a religidio mugulmana
ao Sul do Saara. As caravanas de comerciantes berberes
que atravessavam o grande deserto em direcao as regides
mais férteis do Sahel ¢ do Suddo ndo transportavam
somente mercadorias: elas propagavam novas concepgoes
religiosas e culturais que encontraram eco no seio da
classe dos mercadores antes de seduzir as cortes dos
soberanos africanos. Uma segunda onda de islamizacao do
cinturdo sudanés reproduzir-se-ia no século XI com a

E possivel que a palavra tenha se originado de uma corruptela dos barbari dos
romanos. Ha quem acredite que o termo, num primeiro momento, designasse
um unico grupo organizado de forma tribal (Raven 1993: xxvii). Durante o
periodo de ocupacgao colonial européia sedimentou-se como denominagao dos
habitantes locais originais. Apesar de poder ser considerada anacrénica foi
adotada pela historiografia moderna para designar os habitantes autdctones,
visto que foi este o sentido dado a ela pelos arabes e, ainda hoje em dia, é essa
a designagdo dada aos ultimos norte-africanos que mantém tradigdes milenares
do periodo protohistérico. De maneira analoga, a historiografia denomina de
Berberia o Maghreb, isto é, o Norte da Africa centro-ocidental, identificando
trés areas distintas: Berberia ocidental (Marrocos e Argélia ocidental);
Berberia central (Argélia) e Berberia oriental (leste da Argélia e Tunisia)”
(Kormikiari, 2001, p.11).
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ascens@do dos almoravidas, movimento religioso
autenticamente berbere. A influéncia do isla berbere e das
suas aspiragoes reformistas jamais desapareceu no Sudao:
ela ressurgiria com particular vigor no momento das jihad
do século XIX. Esta abertura para o Saara e para a zona
sudanesa conferia a Africa do Norte, uma particular
importancia para a economia do mundo mugulmano

(Hrbek, 2010, p.9).

Figura 15: Mapa 3: Rotas transaarianas e local de origem de seus
principais produtos
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146 Disponivel em: https:/studhistoria.com.br/qg-isso/rotas-transaarianas/.
Acesso em: 23 jul. 2019.
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O comércio de escravos'*’ era muito antigo em Africa e
aumentou enormemente durante a “era islamica”. Maomé (570 —
632 d.C.), que unificou o Isla politica e religiosamente, era senhor
de escravos, e segundo seus ensinamentos, a escraviddo era um
meio de incorporacdo do infiel. As rotas de deslocamento de
africanos escravizados passavam pelo Egito, o [émen, a Arabia, o
Iraque, o golfo Pérsico, a [ndia e até mesmo, a China. Em menor
escala, também foram vendidos a mercadores venezianos e
genoveses, ¢ para as cidades mugulmanas da peninsula Ibérica.
Os africanos escravizados pelos mulgumanos, e mais tarde pelos
europeus, passaram a ser vistos como mercadoria, o que ensejou
toda criacdo de teorias para coisificé-los e torna-los desprovidos
de inteligéncia, civilidade, sentimentos e espiritualidade.

[...] os numerosos historiadores que ndo hesitaram em
qualificar como “era islamica” este periodo contido entre
os séculos VII e XI, quigd mais além. Certamente, os
povos muculmanos ndo dominaram o conjunto do planeta
e tampouco exerceram uma influéncia politica, religiosa
ou cultural decisiva sobre o restante do mundo; a
expressdo deve ser tomada num sentido totalmente
relativo: dentre as diferentes areas culturais da época, o
mundo Islamico foi a mais dindmica e progressiva em
certo numero de dominios da atividade humana.
Evidentemente, seria inexato passar em siléncio pelas
transformagdes ocorridas em outras regides ou subestimar
as realizagdes de outros povos na Africa, Asia e Europa

147 Ndo dialogaremos aqui com os diversos tipos de escravismos existentes em
Africa durante os séculos, pois a ampla bibliografia d4 conta de tal dialogo.
Estaremos focadas em tecer algumas consideragdes quando se tratar da
escravizagdo promovida pelo Isla (séculos VII ao XI) e pela Europa (a partir
do século XIV) que da inicio ao que conceituamos como Didspora Negra.
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durante o mesmo periodo, haja vista que nessas regioes ja
se desenhavam algumas tendéncias anunciadoras da
evolugdo ulterior, as quais certamente influenciariam os
destinos do mundo. [...] O Estado arabe constituira-se em
um verdadeiro império com uma rapidez raramente
igualada na historia. Um século ap6s o seu surgimento no
cenario mundial, os arabes eram os senhores de um
territorio estendido dos Pirineus, na Fronteira com a
Franga, ao Pamir, na Asia central. A Espanha, a Africa do
norte, o Egito, o antigo Império Bizantino, ao sul das
Montanhas de Touros, ¢ o Império Persa, ao Leste,
estavam desde entdo ligados ao mesmo Reino imperial, tdo
vasto quanto fora o Império Romano em seu apogeu
(Hrbek, 2010, p.2-3)

Mesmo com as rotas estabelecidas pelos berberes, existe
a tendéncia a se superestimar a influéncia mugulmana branca
junto as acdes e tecnologias desenvolvidas pelos africanos. A
miscigenacdo ¢ utilizada, tanto em Africa quanto no Brasil, para
desqualificar a capacidade de acdo e empreendedorismo dos
povos africanos e seus descendentes.

[..] E o carater da miscigenacdo, que diz que a obra dos
grandes impérios negros e seus grandes feitos culturais e
politicos foram realizados por sujeitos ndo negros, ou, pelo
menos, por sujeitos miscigenados. Ou seja, mesmo
reconhecendo que a Africa possui e construiu uma
historia, tal historia, na visdo dos defensores da tese da
miscigenacao, s6 foi possivel porque nao foram os negros
— ou pelo menos ndo foram eles sozinhos — que a
construiram. Este preconceito contra os africanos foi
também formulado da seguinte maneira: os africanos do
norte, miscigenados com os arabes, povo de tez branca,
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possui historia — uma historia islamizada, arabizada
(Oliveira, 2006, p.25).

A bibliografia mais tradicional ocidental que colocava a
prosperidade do grande Império de Gana como se a islamizag¢ao
fosse responsavel por isso, ja € contestada.

Durante muito tempo acreditou-se que a islamizagdo de
Gana ocorrera devido a conquista almoravida, em
469/1076. Os recentes trabalhos de autores tais como D.
C. Conrad, H. J. Fisher, L. O. Sanneh ¢ M. Hiskett,
colocaram seriamente em duvida esta hipdtese e temos
cada vez mais tendéncia a estimar que esta conquista
jamais ocorrera ¢ que as duas poténcias tenham sempre
mantido relagdes amigaveis. Uma fonte autorizada pode
escrever recentemente: “Aparenta ser mais verossimil que
os soninqués de Gana tenham mantido boas relagdes com
os almoravidas do deserto, que eles se tenham tornado seus
aliados e ndo seus inimigos e que tenha sido por meios
pacificos que estes ultimos os persuadiram a adotarem o
isla sunita como religido do império de Gana.” Segundo
diversas fontes arabes, notadamente al-Bakri, a capital
contava, durante o periodo pré-almoravida, com uma
importante comunidade mugulmana, compreendendo nao
somente mercadores, mas, igualmente, cortesdos e
ministros. Os dirigentes de Gana estavam, portanto, ha
muito tempo expostos a influéncia islamica; é igualmente
provavel que o isla tenha antes surgido em Gana sob a
forma kharidjita. E possivel por conseguinte que a
“conversdo” da populagdo de Gana ao isla pelos lamtiina,
em 469/1075 (durante a conquista almoravida evocada por
al-Zuhr1), tenha simplesmente consistido em impor o isla
malikita ortodoxo a uma comunidade ibadita, como fora o
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caso para os habitantes de Awdaghust. O maior sucesso da
intervengdo almoravida foi sem davida ter obtido a
conversao do soberano e da sua corte (Hrbek,2010, p. 92-
93).

As analises mais contemporaneas, que se preocupam com
uma leitura semiodtica dos significados dos textos escritos por
brancos sobre a dominagdo do Sahel e do sul da Africa, resgatam
as origens negras seculares na formagdo das instituicdoes de
organizagdo das populagdes nessas regioes.

A frequéncia com a qual tradi¢des orais nascidas no seio
das proprias sociedades sudanesas atribuem a sua
fundagdo a ancestrais brancos poderia causar surpresa.
Este estado de coisas coloca a questdo da origem das
estruturas estatais no Sudado. Entretanto, a datacdo tardia
destes relatos, bem como a situagdo das sociedades negras
que os produziram, oferece elementos de resposta: estes
relatos ndo fazem sendo projetar, no passado, fatos que
lhes sdo contemporaneos. As tradigdes orais relativas a
ancestrais brancos surgem, na realidade, em um contexto
no qual os grupos berberes do Norte desempenham um
papel dominante. O comportamento dos autores arabes
sobre esta questao precisa fornecer preciosos elementos de
apreciacdo: de modo geral, a tendéncia encontra-se
fortemente difundida no mundo mugulmano, consistente
em ligar as classes dirigentes, de um grupo ou dinastia, ao
Profeta ou aos seus proximos, o que permite legitimar o
seu poder. No entanto, os autores arabes anteriores a
meados do século VI/ XII ndo fazem nenhuma mencao a
uma origem branca para as dinastias que governam os
Estados sudaneses, quer se trate de Gana, do Takriir ou do
Songhai. Al-Bakri, quem fornece mais informagdes sobre
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o Gana do século V/XI, ndo deixa davida alguma sobre
este ponto: Gana € governado por um rei negro que ¢
adepto da religido tradicional africana. [...] Uma leitura
critica, a um s6 tempo dos relatos oriundos da tradi¢ao oral
e dos textos de escritores arabes mais recentes que al-
-BakiT, permite compreender as razdes pelas quais o tema
das origens brancas adquiriu esta amplitude; entrevé-se
assim a importancia da tese inversa que se pretendeu
suprimir. Os Estados do Suddo sdo criacdes especificas
dos povos negros (Medeiros, 2010, p. 157-159).

No caminho da civilizagdo Nupe e Dogon, grandes
Impérios se estabeleceram na regido do Sahel ou logo abaixo dele.
Assim vimos o surgimento de Gana, do Mali, do Songai e da
regido loruba. Essa regido possui sitios populacionais antigos que
evoluiram para a agricultura (1200 a.C.), e produziam ferro, ouro,
estanho e cobre, certificadamente desde o século IV a.C.

[...]Ja maioria dos akan, ewe e gd-adangme, os iorubas, os
edo, os igbo e outros povos aparentados, tais como o0s
conhecemos nos nossos dias, ocupavam, ja nos séculos XI-
-XII (a.C.), por pouco que ndo as mesmas regides da baixa
Guiné que aquelas dos dias atuais, sem duvida hd muito
tempo. Os iorubas, especialmente, ja eram citadinos, como
testemunham os resultados das escavagdes realizadas em
cidades como Ife, Old Oyo e Ilesha. Os edo eram-no
igualmente, como mostram as escavagdes de Benin.
Outros, como os igbo-ukwu, na Nigéria, ¢ os Bono manso,
em Gana, instauraram complexos sistemas politicos
(Andah, 2010, p.612).
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Corroboramos com Oliveira (2006) quando ele diz que a
Cosmovisdo Africana construida nessa grande regido, e
consequentemente trazida para as areas da didspora negra, ¢ de
originalidade negra africana, ou seja, apesar de todas as
influéncias trazidas nos caminhos que vieram do oriente e
passaram pelo norte da Africa, as “matrizes civilizatérias”, que
para ndés se conformam na nossa ancestralidade e resisténcia,
foram edificadas em bases negras tradicionais africanas. Esses
arranjos institucionais civilizatorios, sejam impérios, reinos ou
cidades, possuiam caracteristicas culturais e tecnologias sociais e
cientificas proprias, possibilitando a formulagdo de culturas
originais marcadas pela inovag¢do, ampla visdo de mundo
acolhedora da diversidade e cultuadora de sua tradicional
ancestralidade, vivida nas populagdes que mantiveram o culto
tradicional africano, familiar, singular, sofisticadissimo na sua
simplicidade de acambarcar o conhecimento trazida por toda a
diversidade populacional que ali se manifestou fisicamente ou
espiritualmente. Assim ¢ Ifa como Sistema Filoséfico que
transformou o conhecimento em sabedoria ancestre.

A populagdo dessa regido migrou massivamente em
dire¢do ao sul, fugindo ao processo de homogeneizacao do
isldo, que no afa de sua cruzada econdmico-religiosa,
dizimou muitas etnias. Era uma fuga da escravizagao.
Tanto em Gana, como no Mali e no Songai ocorreu a
islamizag¢do. Acontece que essa conversdo ao isldo fora
superficial, pois apenas as elites governantes se
converteram. A maior parte da populacdo, sobretudo a
rural, permaneceu fiel as religides tradicionais africanas.
[...] na Africa ao Sul do Saara ocorreu outro processo -
inédito -, onde as etnias de territérios circunvizinhos
especializavam-se em func¢des produtivas (agricultura,
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caga, pesca, pastoreio, metalurgia), enquanto a etnia
autoctone era apenas dona da terra, dividindo o governo
politico e militar com as etnias que chegavam. Isso gerava
uma politica de cooperagdo. Os Impérios Africanos
ergueram-se como  construgdes  politico-sociais
fundamentadas pela cosmovisao africana. [...] (p.27-28)

Nao me deterei aqui em explorar os diversos impérios e
reinos dessa grande regido do Sahel e do Sudio'*®. Meu “objeto
de estudo” me localiza na lorubalandia, regido culturalmente
construida na sabedoria de Ifid. Nosso interesse ¢ localizar
historicamente, no tempo e espago, a regido, mas principalmente
falar da cosmovisao, filosofia e cultura ai construida, e como essa
formacao cultural se constroi em Ifa.

A regido que chamamos de Iorubalandia, também
designada pelos europeus de lorubo, esta localizada na Africa
Ocidental, no Golfo da Guiné, onde hoje estdo os paises banhados
pela Bahia do Benin: Nigéria, Benin'*, Gana e Togo.

148 Temos hoje ampla bibliografia sobre esses temas e a fantastica colegio da
Historia Geral da Africa em 8 volumes com download gratuito no site da
UNESCO e do MEC.

149 A origem do nome “Benin”, como a cidade € o reino sdo chamados por
todos os nao Edo, € cercada de mistério. A etimologia popular ndo da uma
explicagdo satisfatoria. E possivel que os primeiros portugueses que
desembarcaram na costa tenham ouvido dos [jaw o termo beni, que significa
“habitantes das aguas”, e aplicaram-no erroneamente aos Edo.
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Figura 16: Regido da lorubalandia

Fonte: YORUBALAND CULTURAL AREA OF WEST AFRICA

274



(2021)"°

Figura 17: Mapa Portugués da Costa Ocidental da Africa no Século
XVI

150 Disponivel em:

https://commons.wikimedia.org/w/index.php?curid=55481599. Acesso em:
20 mar. 2022.
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Fonte: COSTA OCIDENTAL DE AFRICA (201?)'5!

H4 um longo caminho ainda para o trabalho da
arqueologia e antropologia cientifica na consolidagdo de
informagdes que sinalizem o inicio da formagdo do territorio da
Torubalandia, mas é fato que a Africa Ocidental tem ampla
organizagdo de seu territorio desde a Idade do Ferro (+- 1200 a.
C)

[...Jum sistema interno de comércio de longa distincia
existiu na Africa ocidental muito tempo antes do comércio
transaariano e favoreceu o desenvolvimento deste tltimo.
Segundo o autor, as provas recolhidas testemunham a
existéncia, a partir do inicio da Idade do Ferro, de uma
complexa ¢ ampla rede de comércio de longa distancia,
alimentada pelos produtos de industrias locais
(principalmente peixe e sal), entre as populagdes do litoral
e os agricultores do interior de um lado e entre essas
populagdes meridionais ¢ as sociedades do norte, mais
voltadas para a criagdo, do outro. Esse comércio assentava
em importantes produtos locais, como o ferro e a pedra
(para utensilios e armas), couro, sal, cereais, peixe seco,
tecidos, ceramica, madeira trabalhada, nozes de kola e
ornamentos pessoais de pedra e de ferro. [...] As
modalidades de desenvolvimento do comércio e do
artesanato (industrias) na Africa ocidental determinaram e
mantiveram rotas comerciais entre essa parte da Africae o
Saara. Esse comércio interior favoreceu igualmente a
formacdo de povoados ¢ cidades de maiores dimensdes
durante o Neolitico Recente e a Idade do Ferro.
Informagdes arqueoldgicas cada vez mais numerosas,
inclusive para as regides florestais da Africa ocidental,

151 Disponivel em: https: sliderplayer. com .br. Acesso em: 24 ago. 2019.
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continuam a indicar que o aparecimento posterior dos
reinos Ashanti, Ioruba e do Benin, assim como a cultura
de Igbo Ukwu, dependeram essencialmente de uma
exploracdo muito bem-sucedida do meio ambiente por
povos primitivos que conheciam — ou, em certos casos,
ignoravam — o uso do ferro (Wai-Andah, 2010, p. 689-
690)

A confluéncia dessa regido com o Brasil, o grande
transatlantico que ¢ o encontro da civilizagdo africana com a
brasileira, a transmigragdo de uma cultura, de uma atitude no
mundo como nos diz Beatriz Nascimento no filme ORI

também ¢ reconhecida por classicos historiadores brasileiros.

Nossa historia colonial ndo se confunde com
a continuidade do nosso territorio colonial.
Sempre se pensou o Brasil fora do Brasil, mas
de maneira incompleta: o pais aparece no
prolongamento da FEuropa. Ora, a ideia
exposta neste livro € diferente e relativamente
simples: a coloniza¢do portuguesa, fundada
no escravismo, deu lugar a um espago

1520 filme Ori documenta os movimentos negros brasileiros entre 1977 ¢ 1988,
tragando um panorama social, politico e cultural do pais, em busca de uma
identidade que contemple também as populagdes negras, e mostrando a
importancia dos quilombos na formacdo da nacionalidade. Busca a relagdo
entre Brasil e Africa, tendo como narradora e inspiradora do filme a historia
pessoal de Beatriz Nascimento, historiadora e militante, falecida tragica e
prematuramente no Rio de Janeiro, em 1995. Foi langado em 1989 pela
cineasta e socidloga Raquel Gerber, Beatriz Nascimento ¢ uma das maiores
historiadoras negras brasileira e trabalha com o conceito de quilombo de
maneira inovadora, atribuindo-lhe vieses sociologicos.
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econdmico e social bipolar, englobando uma
zona de producdo escravista situada no litoral
da América do sul e uma zona de reproducao
de escravos centrada em Angola. Desde o
final do século XVI, surge um espaco
aterritorial, um  arquipélago luséfono
composto dos enclaves da América
portuguesa e das feitorias de Angola. E dai
que emerge o Brasil no século XVIIIL Nao se
trata, ao longo dos capitulos, de estudar de
forma comparativa as colonias portuguesas
no Atlantico. O que se quer, ao contrario, ¢
mostrar como essas duas partes unidas pelo
oceano se completam num s6 sistema de
exploracdo colonial cuja singularidade ainda
marca profundamente 0 Brasil
contemporaneo (Alencastro, 2000, p. 9).

A historica tradicao oral da regido, as informacdes dadas
pelos nativos (que falavam a partir de sua ancestralidade, de sua
visdo de mundo) aos invasores europeus, fez com que os
primeiros relatos sobre a terra ioruba fossem eivados de
preconceitos, equivocos e erros. A imprecisdo da data de
fundacao da cidade de I1€ If¢, por exemplo, serviu para criacao de
“duvidas bizantinas” que mais desqualificaram, que ajudaram na
qualificagdao da cosmogonia iorubana. Africanos, islamizados ou
cristianizados, que escreveram sobre a histéria da regido como o
Reverendo Samuel Johnson*' (1846-1901) no seu classico livro
“The History of the Yorubas from the Earliest Times to the
Beginning of the British Protectorate” (1921), obra essencial de
contribui¢do impar para a historia identitdria dos povos
iorubanos, assim afirmava
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A origem da nagdo iorubd estd envolvida na obscuridade,
assim como o inicio da histéria da maioria das nagodes. As
versOes comumente aceitas sdo, na maior parte, puramente
lendas. Pessoas ndo letradas, e tradi¢ao oral, ¢ tudo o que
¢ conhecido através das tradigdes cuidadosamente
transmitidas. Os historiadores nacionais pertencem a
algumas familias mantidas pelo rei, em Oyo, cujo oficio ¢
hereditario. Eles também atuam como poetas,
percussionistas e musicos do rei. E deles que nods
dependemos, tanto quanto possivel, para qualquer
informacao confidvel que possuimos agora. Mas, como se
pode esperar, suas informagdes geralmente variam em
varios detalhes importantes. Nos ndo podemos fazer nada
mais do que relatar as tradi¢cdes que foram universalmente
aceitas (p. 2).

E para ndés importam “as tradicoes universalmente
aceitas”, principalmente aquelas que dizem de nossa
ancestralidade. Os registros diversos da Historia da regidao da
Iorubalandia, da trajetoria de suas cidades e povos, foram
desconsiderados pela historiografia tradicional ocidental, calcada
na escrita ¢ no documento escrito. Ha pouquissimo tempo
(somente a partir da segunda metade do século XX) os
historiadores se ocuparam em diversificar suas fontes de
pesquisa, principalmente considerando as fontes orais. H4 uma
grande dificuldade, e j& falamos isso em outros lugares desse
texto, em considerar nossos registros orais como Itas, Orikis,
versos, musicas, contos, como fontes historiograficas, o que levou
por séculos aos “tradicionalistas” ignorar a Historia da Africa,
principalmente quando a escrita ocidental ¢ considerada a tnica
forma de linguagem valida. Dizer que a Africa ndo tinha historia
porque ndo possuia a escrita ¢ ignorar as demais de formas
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graficas e imagéticas que realizam e se complementam com a
tradi¢do oral africana.

Portanto, as sociedades africanas em geral, e
particularmente a sociedade yorubana possuem varias
maneiras de documentar suas historias, de forma a
distingui-las dos mitos e lendas. Até porque, a existéncia
de topdnimos, etindnimos, orikis ¢ outras formas de provas
arqueologicas, materiais e orais espalhadas pelo territorio
yorubano podem ser, e de fato, ja foram apresentadas
como substitutos de documentos historicos escritos, para
distinguir entre o que ¢ fato e o que € ficgdo, no esforgo da
reconstituicdo do passado coletivo histoérico da nagdo
yorubana.

Além do mais, como ja foi dito, a existéncia obrigatoria de
historiadores oficiais, cuja funcdo hereditaria era,
exclusivamente, a de documentar os acontecimentos
durante cada reinado dos monarcas yorubanos, por meio
de composicdes codificadas em lendas, poesia cantada,
oriqui (loas) e varios outros meios técnicos de preservacio
da memoria coletiva, garante que a histéria do povo
yorubano seja cuidadosamente empacotada para ser
transmitida de geracdo a geracdo por esses historiadores
reais que eram grande conhecedores, também, da
linguagem codificada dos tambores. Isso além do uso das
artes plasticas, mediante a fabricacdo de pecas artisticas
como réplicas de coroas e cabegas reais em terracota,
bronze, cobre e outros metais preciosos, feita por artistas
paladinos para perpetuar a memoria de cada reinado, da
mesma forma que era feita pelas grandes dinastias do
Antigo Egito.

Por razdo de conveniéncia, a isso tudo podemos dar o
nome de historia oral e visual’. Portanto, em vez de

280



duvidar da validade ou ndo dos varios tipos de relatos
historicos, melhor seria investir em uma leitura
historicamente  adequada de tais relatos [...]
(Ayoh’Omidire, 2005, p. 35).

Johnson (1921) afirmava que as cidades dessa regido
(consideradas por muitos autores como cidades-estados),
possuiam diferengas sensiveis nos seus crescimentos
progressivos devido as suas caminhadas historica e ecolodgica, o
que caracterizava o avango de suas constru¢des; como o caso da
muralha externa construida em Ile-Ife quando do seu apogeu, que
incialmente possuia um “igbo-ile”, cinturdo verde de densa
floresta, virgem de qualquer constru¢do. De maneira geral e
importante para as nossas configuragdes transatlanticas, as
organizacdes urbanas iorubanas, cidades-estados ou mini-estados
como queria Ade Obayemi'®* citado por Silva (1996), foram
potencializadas pelas realezas divinas, € marcadas por um
processo de formacao endogeno, organico na sua estratificacao
social interna, referenciadas sempre na sua origem por uma
ancestralidade comum e com ampla autonomia em seus
territorios. Como diz Oliveira (2003, p. 38), “[...] Serd, portanto,
no sul do Sahel, que encontraremos a maior parte dos elementos
estruturais com os quais deveremos montar nossa identidade
étnica”.

No primeiro milénio de nossa era, esses povos, que
cultivavam o sorgo ¢ o milhete, nas savanas do norte, e 0s
inhames. O dendé, os feijoes, o quiabo ¢ o akee, nas

153 OBAYEMI, A. The Yoruba and Edo-speaking peolples and their
Neighbours before 1600. In: AJAYI, J.F.A.; CROWDER, M. (org.). History
of West Africa. 2. ed. Londres: Longman, 1976. p. 201. v. .
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florestas do sul, devem ter desenvolvido instituigoes
politicas baseadas nos lagos de familia. Cada vilarejo
dividia-se possivelmente em varias linhagens, cujos chefes
eram escolhidos pela idade ou pela proximidade
genealdgica com o grande ancestral. e um pequeno grupo
de aldeotas, pouco distante uma das outras, formaria
aquilo que Ade Obayemi chamou de mini-estados: sem
capital urbana ou o governo centralizado, com poucos
territorios e pouca gente. Talvez ndo fosse o mini-estado
de entdao muito diferente daqueles que se retrata em nossos
tempos. [...], 0 que vinculava os diversos povoados numa
unidade que se reconhecia como tal era, em muitos casos,
a crenga no antepassado comum. Noutros, o mini-estado
resultaria do congracamento voluntirio de diferentes
linhagens, podendo haver distingdo entre os primitivos
habitantes da Terra e os imigrantes (Silva, 1996, p. 449).

Importante também entender a expansao da Filosofia e
metodologia divinatoria de Ifa por outras regioes além da area do
Sahel. Willian Bascon correlaciona intimeras atividades
divinatorias que dialogam com a memoria ancestre e coletiva de
Ifa.

A divinacdo Ifa ¢ praticada pelo Ioruba e Benin Edo, da
Nigéria (Dennett, 1910: 148; Melzian, 1937: 159;
Bradbury, 1957: 54—60; Parrinder, 1961: 148); pelos
Fon, do Daomé (hoje Rep. do Benim), que a denominam
Fa (Herskovits, 1938: 201— 230; Maupoil, 1943); e pelos
Ewe, do Togo, que a conhecem por Afa ( Spieth, 1911:
189—225). ela ¢é praticada também, sob a denominagao
Ifa, pelos descendentes dos escravos loruba em Cuba
(Bascom, 1952: 170—176) e no Brasil (Bastide, 1958:
104— 109). Os Fon e os Ewe reconhecem como local de
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sua origem a cidade ioruba de Ife, de onde os proprios
ioruba assevera haver-se ela expandido. Foi em Ife que os
versos de Ifa foram registrados e que a sistematica da
divinagao foi estudada com o maior detalhamento. [...] A
divinagao Ifa pode estar sendo praticada mais amplamente
do que o indicado acima. Thomas (1913-1814: 1, 47) relata
enigmaticamente que os Ibo, da Nigéria oriental, “tém
também a conhecida divinac¢do com castanhas de
palmeira”. Os Kamuku e os Gbari ou Gwari s@o povos
vizinhos na provincia de Niger, ao norte da Nigéria. Entre
os Kamuku, “para predizer o futuro, ervilhas sdo agitadas
dentro duma carapaca de tartaruga e depois apanhadas
dentro da mao direita ou esquerda. elas sdo entdo contadas
e, conforme fiquem na mao em nimero par ou impar, um
sinal ¢ feito no chao. Este procedimento ¢ repetido oito
vezes ¢ se chega a uma significagdo de acordo com a
combinagdo” (Temple and Temple, 1919: 210; Meek, 1925:
IL,70). [...] O que pode constituir o primeiro relato a
respeito da divinagdo Ifa da costa daquele territério que
hoje ¢ Gana, em uma descri¢ao fornecida por Bosman, que
14 serviu na qualidade de feitor para os holandeses em
Elmina e Axim, durante 14 anos, ao fim do século XVII.
Depois de primeiro discutir um método de divinagdo no
qual “cerca de vinte pedacinhos de couro” sdao usados,
Bosman (1705: 152) diz que “a segunda maneira de
consultar os idolos deles é por meio de uma espécie de
castanhas selvagens que eles fingem levantar por acaso e
as deixam cair novamente, apds o que eles as contam e
preparam suas previsdes dependendo se seu niimero for
par ou impar”. Outro antigo relato vem de Assinie, no
canto sudeste da Costa do Marfim, ainda mais afastado a
oeste. Loyer (1714: 248-249) descreve um método de
consulta aos deuses que envolvem a movimentagdo de
carogos de palmeiras (noyeaux de palmistes) que sdo
retirados de uma tigela de madeira ou cobre, fazendo com
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0 dedo marcas em p6 de madeira sobre uma tabua, com
um pé de comprimento por meio de largura (30 cm X 15
cm) e escolhendo dentre alguns objetos que um assistente
mantém em mdos e que representam o bom e o mau
resultado da consulta. [...] Segundo Frobenius (1924b: 61-
62), adivinhos entre os Nupe, que vivem precisamente ao
norte do territorio ioruba, do outro lado do rio Niger, usam
um corddo (¢bba), de oito pedagos de cabagas ou, por
vezes, duras cascas de frutas, amarradas juntas,
correspondendo a corrente divinatoria ioruba. Entretanto,
Nadel (1954: 39) descreve “eba” como uma série de oito
cordoes de quatro metades de shea nut ou do dompalm
kernel. Os Jukun, do leste da Nigéria, empregam um par
de corddes ou correntes (noko) 5, cada um dos quais ¢
composto de quatro pedacos de cabacas, metal ou nozes
de esterco de elefante. Sao equivalentes as duas metades
do cordao divinatério Ifa. O instrumento divinatorio
(agbandi) dos vizinhos Tiv sdo feitos com pedagos da
casca dos carocos da nativa manga (ive) e sdo Oidénticos
aos usados pelos Jukun e todas as tribos das redondezas,
até possivelmente mais abaixo dos rios Cross”. (Downes,
1933:59). Parrinder (1961: 140) menciona o uso desse
instrumento entre os Ibg assim como o uso de quatro
corddes andlogos. De acordo com Mansfeld (1908: 176),
os Ekoi, da regido do rio Cross, também empregam duas
correntes (ewu), cada um montado com 4 meias sementes
de manga; segundo Talbot (1912: 174-175), eles usam 4
desses corddes, conhecidos como ebu ou efa. Os dados sdo
excessivamente escassos para permitirem quaisquer
conclusdes confidveis mas existe evidéncia suplementar
de que hd uma distribuicdo ainda mais ampla das 16
figuras basicas. (1991, p. 4-6)
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A construgdo coletiva da memoria ioruba, passada de
geracdo em geracao oralmente, estd contida em Ifa. O Ita abaixo,
um dos muitos do Odu Odi Meji, conta a relagdo das cidades-
estados da lorubalandia, sua trajetoria histérica e como os
costumes se colocam a favor do consenso, de solugdes pacificas
para a preservagao do equilibrio e da vida.

Diz Ifa— ODI MEJI (Poopola, 2008): “Ile-Ife era a origem
da civilizagdo humana”. Foi onde os humanos primeiro viveram
na terra. Todos os seres humanos migraram dessa cidade. Os
cidaddos de Oyo também migraram de Ile-Ife para sua localidade.
E correto, portanto, dizer que a cidade de Ile-Ife ¢ a mie de todas

as comunidades na terra. Todos os Oba eram considerados como
filhos de Olofin, o Oba de Ile-Ife.

Entretanto, num certo estdgio da historia da cidade de
Oyo, ela alcangou uma superioridade militar e politica em relagao
as comunidades a sua volta. Ela subjugou a todas e formou um
Império em Oyo que influenciava tudo ao seu redor. Ela também
subjugou lle-Ife, forcando-a a pagar anualmente Isakole (um
imposto anual pago por uma comunidade conquistada a
comunidade conquistadora em reconhecimento de seu poder e em
troca de prote¢do). Durante o reinado de Ajaka como Oba
(Alaafin) do Império de Oyo, o poderio e influéncia do Império
de Oyo estava em seu pico. Ajaka garantia que todas as
comunidades prestassem homenagens a Oyo anualmente e que
também trouxessem seu Isakole sem falta. Sempre que estava
para haver alguma expedi¢do militar, Ajaka tornava obrigatorio
que todos os homens capazes e bem treinados de todas as
comunidades se alistassem como soldados. Caso ndo o fizessem,
eram severamente punidos.

Quando chegava a época da homenagem anual, Olofin e
seus altos chefes achavam que era anormal, mesmo uma
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abominacdo, Olofin ter que render homenagens a um de seus
filhos. Eles entdo se decidiram a nunca mais prestar homenagens
ou pagar impostos a Ajaka. Havia um problema nessa decisao,
porém, que era o fato deles terem que lidar com o poderio politico
e militar de Ajaka e do Império de Oyo. Para tentar uma solugao,
eles convocaram Odi-Meji, o Awo residente de Olofin para
consultar Ifa. Como seria possivel que eles readquirissem sua
independéncia do Império de Oyo sem ter que entrar num
confronto militar? Seria possivel a Ile-Ife readquirir sua antiga
gloria sobre a presente situacdo de submissdo? O Awo deixou
claro a Olofin que Ile-Ife certamente iria reconquistar sua antiga
gléria e independéncia sem entrar num confronto militar com
ninguém. Ele também disse a Olofin que o respeito como pai de
todos os outros reis na terra seria restituido e ninguém ousaria
declarar guerra contra seu reino ou subjugar seu reino novamente.
Ele orientou Olofin a oferecer eb6 com um bode e dinheiro.
Olofin obedeceu. Parte do bode foi usada como Ipese para as
bruxas. Um galo foi usado para alimentar Exu Odara.

Quando tudo havia sido feito, OdiMéji os orientou a ir
buscar 16 coquinhos de palma, 16 cocos e um feixe de lenha. Isso
foi entdo enviado a Ajaka com uma mensagem de que ele deveria
usar os cocos em lugar de Ikin para jogar seu If4 naquele ano. Ele
também deveria dar o feixe de lenha para sua filha que havia
acabado de se deitar (ter um filho — N.T.) para fazer uma fogueira
para se aquecer. Tudo foi entregue a Ajaka em seu palacio.

Quando Ajaka recebeu os materiais, ele ficou confuso. Ele
teve dificuldade para compreender o que aquilo significava. Ele
convocou os Oyomesi, seus latos chefes, para deliberagdo. Eles
também ndo conseguiam entender nada. No final, eles
convocaram o Awo, Osa, residente de Ajaka para consultar Ifa.
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Osa informou a Ajaka e seus altos chefes que eles estavam
num estado de confusdo sobre um acontecimento recente. Ele
explicou que eles haviam subjugado um grupo mais antigo e mais
honoréavel que eles e posto sob seu comando. O grupo, porém,
enviou um grande aviso de que era uma abominagao que os filhos
dessem ordens aos pais. Ele os acautelou que seria de seu
interesse parar o que quer que estivessem fazendo, ja que nao
receberiam nada em troca por continuar.

Quando Ajaka e seus altos chefes explicaram que haviam
acabado de receber um presente de 16 cocos para serem usados
para jogar Ifa naquele ano e um feixe de lenha para dar a filha de
Ajaka que havia acabado de se deitar, Osa disse a eles que ndo
importava o tamanho das maos do Babalawo que fosse jogar Ifa,
ele jamais conseguiria segurar 16 cocos a0 mesmo tempo. O que
aquilo significava, essencialmente, era que eles estavam usando
suas maos para segurar algo acima de sua capacidade. Ele
também lhes disse que ndo era dever de um pai enviar lenha para
uma filha que acabava de dar a luz uma crianga, mas sim do
marido. Eles entdo compreenderam que nao era obrigagao de Ile-
Ife enviar Isakolo para Oyo, que era um dos filhos de Ile-Ife. Ele
os orientou novamente a pararem de exigir Isakolo de Ile-Ife dali
por diante. Eles obedeceram. Desde entdo, Ile-Ife deixou de
prestar homenagens a Oyo.

Os cidadaos de lIle-Ife estavam radiantes de alegria por
serem verdadeiramente independentes, finalmente. Eles
cantavam, dangavam e louvavam Odi, seu Babalawo.

Ifa diz que tudo que estava agitando a mente da pessoa
para quem esse Odu ¢é revelado logo ird se tornar passado. Ela esta
fadada a superar seus problemas. Asé!
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Nesse Ita, tradicdo oral de Ifa, temos sempre muitos
ensinamentos: a hereditariedade deve ser respeitada pelo
conhecimento intrinseco a ela; a antiguidade deve ser reconhecida
e apreciada pelos mais novos; cada um tem obriga¢des a cumprir
que nao devem ser remetidas a outros; cobranca de impostos e
taxas devem ser justas e considerar os feitos das populacdes
taxadas; a sabedoria da interpretagao divinizada do Babala6 deve
ser compensada com oferendas (ebos), pois assim se mantem o
equilibrio das trocas; os recados e orientagdes dados pelos Odus
ndo sdo literais, por isso a necessidade da interpretagdo dos
Babalads. O desenvolvimento, sucesso, riqueza, poder (de Oyo)
ndo foi construido sozinho; as agdes coletivas ¢ que garantem o
equilibrio (preocupagdo em evitar conflitos e guerras) e
prosperidade dos iorubas. A busca do consenso ¢ uma meta a ser
atingida sempre para a preservacao do equilibrio da comunidade.
Esses sdo ensinamentos que concorrem para a construgdo de uma
visao de mundo onde os costumes ancestres nos permitem criar
novas vivéncias no enfrentamento a violéncia cotidiana contra os
afrodescendentes no Brasil.

E importante observar, que apesar das diferentes formas
de organizacdo dessas cidades, de acordo com sua situagdo
evolutiva e cultural, a vida coletiva se gestava a partir de
processos de solidariedade complexos, onde lacos especiais
uniam individuos que partilhavam dos mesmos ritos de iniciagao
e acesso aos conhecimentos iniciaticos. Os awos (babalads)
ocupam posi¢ao de conselheiros oficiais dos Oni e Obas (Reis) e
assim sdo ouvidos e considerados, com respeito e acolhimento.
As fungdes sociais se mostram também diferenciadas nesses
reinos iorubanos, mas construgdes culturais dessas sociedades,
os diversos Orikis de IfA nos mostram isso, as convergem para
comportamentos comuns.
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O “chefe”, que entre os iorubas pode se chamar Oni, Oba,
Olu, ou Aloja, estd sempre colocado como simbolo da unido e
consenso do grupo do que um titular ou déspota do poder, sendo
sempre seu objetivo o bem comum da comunidade. Com o avango
da agricultura e das rotas de comércio, ouve a necessidade de
organizagdo para alocacdo e uso da terra, assim como para a
distribuicao da producgdo e mercados que se desenvolviam. Esses
“chefes” eram escolhidos respeitando linhagens familiares,
caminhada pessoal nos ritos iniciaticos, capacidade de lideranca,
cronologia e sabedoria. Geralmente eram os mais ricos da
localidade, possuiam propriedades e rotas comerciais.

O tamanho e a complexidade do sistema social, econdomico
e politico de algumas cidades rapidamente provocaram
diversas clivagens em sua populagdo. O perfil proprio aos
vilarejos era mais homogéneo, formando uma comunidade
agraria em torno de um chefe Unico, assistido por um
conselho. O fato desses povos terem alcancado um limiar
critico de conhecimentos técnicos, capaz de permitir a
subsisténcia de uma densa populacao, e de terem atingido,
em matéria de organizagdo econOmica, o0s niveis de
especializagdo  funcional acima descritos, muito
provavelmente favoreceu a instauragao de diversos fluxos
de trocas comerciais de longa distancia (Andah, 2010, p.
613).

Ife, também conhecida como Ile Ife, é considerada a
cidade marco inicial da expansdo geografica, politica e social da
Iorubalandia, e descobertas arqueoldgicas com “6 datagdes com
carbono 14 de objetos, referentes a dois sitios de Ife, atestam a
presenca de uma populacao entre os séculos VI e X da Era Crista”
(Shaw, 2010, p.561). De uma maneira geral as descobertas
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arqueoldgicas e antropoldgicas feitas na darea iorubana e
principalmente em Ile Ifé, com destaque para a visita do etndlogo
alemao Leo Frobenius em 1910, convergem em suas informagdes
com os relatos orais que contam as origens do povo iorubano.

As lendas de origem e os resultados das escavagoes
arqueologicas convergem ¢ levam a acreditar que teria
sido na regido de Ife que os povos iorubas comegaram a se
manifestar, sem davida possivel, como etnia distinta.
Outras fontes historicas confirmam que Ife ainda constitui
0 mais antigo centro ioruba conhecido, dirigido pelos oni
que por muito tempo exerceram um poder espiritual sobre
um vasto territorio. Finalmente, foi a partir de Ife que se
disseminaram os fundadores de Oyo e cinco outras
grandes cidades iorubas, assim como os sucessores da
dinastia reinante no Benin, por volta dos séculos
XIV/XIV-XV. A tradigdo oral registra que a fundagdo de
Ife resulta da vitoria sobre um grupo autdctone de
invasores denominado “igbo”, possuidor da vantagem de
ter armas de ferro. Independentemente da explicagao sobre
as origens de Ife, ¢ indubitavel que, entre os séculos VII e
XI, Ife dominava cultural e politicamente os iorubas e os
vizinhos bini. [...] (Andah, 2010, p. 594).

Ife tinha uma posicao geografica privilegiada e tornou-se
um centro religioso, politico e econdmico muito importante na
regido. Os iorubas, entre os séculos VII e XII, pelos seus tragos
culturais, constituiram, para os historiadores e antrop6logos, o
ponto de partida para o estudo dos povos litoraneos do Golfo do
Benin e do interior da baixa Guiné. Possuiam uma estrutura
urbana muito elaborada, uma lingua comum com diversos
dialetos, uma origem comum contada pela tradi¢do oral, um Deus
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unico Olodumare, ¢ um pantedo de divindades cultuados
separadamente nas localidades e uma tradi¢do artistica muito
refinada. Os iorubas tiveram destacado papel na fundacao e
organizacdo de reinos vizinhos como o caso do Benin ou de Nupe.

[...] Todavia, um dos Ifd Oriki, ou cantos divinatorios
iorubas, oferece-nos uma indicagao: trata-se de Oduduwa,
her6i fundador e primeiro Oni de Ife, mercador
enriquecido pela exportagdo da noz-de-cola produzida in
loco e importador dos cavalos provenientes do Norte. Ife
estava situada na saliéncia setentrional da floresta e
encontrava-se no coracdo de uma regido ecologicamente
muito variada. Estabelecida em terras férteis da floresta,
Ife estava nas proximidades das savanas, em dire¢do ao
Norte, do litoral, ao sul, assim como do vale do grande rio
(o Niger) e de varios cursos d’agua de menor importancia
que corriam rumo ao sul, para o Atlantico. Podemos
portanto notar como Ife pdde transformar-se em centro
religioso, sendo o Oni considerado um personagem
sagrado, recebendo tributos e direitos de pedagio sobre o
comércio local e investido de um poder de comando, em
virtude da sua proeminéncia no sistema religioso.
Tamanha centralizacdo da autoridade ritualistica e
sobrenatural abria caminho para o exercicio de uma
supremacia econdmica e de um verdadeiro poder politico.
Igualmente Ife estava em boa posic¢ao para tirar partido das
pressdes comerciais do Norte, quando essas ultimas
comecaram a se manifestar (Shaw, 2010, p.565).

O Oriki referido na citagdo acima trata dos versos escritos
no Itd iorubano da Criacdo do Mundo, e ¢ nessa tradigdo que
consideramos a fundagdo de Ile-Ife, apesar de alguns autores
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descreverem a vinda dos iorubanos de outras regides, assim como
a origem de Odudua como um principe/nobre islamico.

A lenda de Quisra é semelhante a certa narrativa sobre a
introduc¢do da monarquia entre os iorubas. Odudua, filho e
principe herdeiro de um dos reis de Meca, Lamurudu (ou
Nimrod?), apostatara do islamismo e tentar impor o culto
dos idolos como religido do estado. [...] Odudua
perseguido pelos inimigos, veio dar, com dois de seus
idolos e sua gente, em 1€ Ifé, nas florestas do lorubo, onde
fundou um Reino.

Outra tradicdo recolhida pelo erudito fula Mohammed
Bello, sultdo de Sokoto, conta que os iorubas descendem
dos banis canaas, da tribo de Nimrod, e que, expelidos do
Iraque, atravessaram o Egito e a Etidpia, até chegarem ao
sudoeste da Nigéria.

Em outras versoes, os iorubas vieram de Medina, ou de
mais perto - da terra dos Nupés ou da Haugalandia. [...]
(Silva, 1996, p. 453).

Esse Ita ¢ um dos mais contados e conhecidos, o que lhe
rendeu diversas versdes diferentes, atualizagdes e pesquisas
aprofundadas. Alguns consideram que ele esta inscrito em Eji
Ogbé, por ser o Odu da criagdo, o primeiro; outros o localizam
em Oturupon-Owonrin, no Itd igba-nda Aiyé (Jagun, 2015, p. 97),
quando Olorun criou o ar, a agua, a terra (Aiyé), os Orixas
primordiais, e Odudua fundou Ile-Ife!>*.

154 Com base nas diversas versdes desse Itd, usaremos aqui a que temos usado
para nossas praticas pedagogicas baseadas na pedagogia negra iniciatica.
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Desde um tempo imemoriavel, o Orun € o espaco de
habitagdo de Olodumare, o Deus supremo, o onipotente, o
senhor de todas as coisas, “eu sou aquele que ¢”. Ele ai
vive com Exu, a energia poderosa do universo, o senhor
da comunicacdo, aquele que transforma a encruzilhada
num vortice de vivéncias individualizadas. Junto a eles o
Orixa da sabedoria, aquele que revela os designios dados
por Olodumare, Orunmilé, o senhor do Oraculo de Ifa.
Esses sdo chamados de Primordiais. Olodumare também
se fazia acompanhar dos Orixas Funfun, os Orixas do
Branco, sendo Oxald, o primeiro deles, considerado o filho
primogénito de Olodumare. Na expansdo de seus desejos,
Olodumare procurou iluminar a escuriddo que era vizinha
do Orun, criando um mundo (Ayé¢) onde seres mortais,
com sentimentos semelhantes a Ele e aos Orixas, ai
habitariam. A tarefa de criar o mundo foi dada a Oxala por
Olodumare, que lhe entregou o saco da existéncia (apo-
iwa) contendo o que se considerava necessario para a
criagdo: quatro'> cabacinhas contendo o Efun (p6 branco
que originou o ar); Osun (pé vermelho que originou o
fogo); o pd azul (que originou a agua); e o0 W4ji ( O pd
preto que em contato com a dgua criou o Er¢- a lama, que
se tornou a matéria prima da criagdo do homem).
Olodumare recomendou ao seu filho que cumprisse a
tradicdo e se aconselha-se com Orunmila, para ser
orientado a ter sucesso em sua miss@o. Orunmila, o grande
Oluwo, recebeu Oxala e para ele jogou o Opelé Ifa (rosario
de Ifa). O Odu sacado foi Ejiogbe, o primeiro dos 16 Omo
Odu, que esta ligado a vida, a luz, a existéncia, a criacao.
Orunmila recomendou que Oxala fizesse um
ebd(oferenda) para Exu, com uma corrente com dois mil

155 Os quatro elementos também representam os pontos cardiais: norte, sul,
leste e oeste; e os quatro primeiros Odus: Ejiogbe, Oyeku Meji, Iwori Meji e

0di Meji.
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elos, cinco galinhas de cinco dedos em cada pé, cinco
pombos e um camaledo, Agemo, servo fiel de Olodumare,
ser que possuia diversas qualidades para cura de doengas.
Deveria também depositar aos pés de Olodumare 200
caracois (Igbin-cauris). Além disso, disse-lhe que nao
consumisse bebida alcodlica durante sua missdo. Oxala
desdenhou das tradigdes quando colocou a palavra de
Orunmila em cheque, foi soberbo quando se achou mais
importante que Exu, foi imprudente e negligente quando
se recusou a oferecer Ebo como Disse Ifa. Oxala reuniu os
Orixas Funfun, Oduduwa, Oluorogbo, Olufan, Oguiyan,
Eteko, entre outros e seguiu para cumprir sua fungao, sem
cumprir as recomendacdes do oraculo de Ifa. Havia um
longo caminho até a regido designada por Olodumare, um
caminho indspito com areas desertas. Exu cuidou para que
houvesse calor por todo caminho. A agua levada pelo
grupo de Oxala logo acabou, alguns Orixas retornaram ao
Orun com enorme sede, mas Oxald seguiu em frente.
Quando a sede era assoladora Oxald encontrou uma
palmeira de dendé (igui opé- dizem que plantada por Exu),
e fincou seu cajado (opaxord) no tronco da arvore para
beber sua seiva conhecida como vinho de palma, de alto
teor alcodlico. Oxald embebedado adormeceu aos pés da
palmeira e nenhum dos seus companheiros conseguiu
acorda-lo e voltaram para o Orun certos de que a missao
fracassara. Exu recolheu o saco da existéncia e levou para
Olodumare como prova do fracasso de Oxala em criar o
Aiyé, afinal era sua responsabilidade, dada por
Olodumare, castigar aqueles que ndo cumprissem as
orientacdes dadas por Ifa, principalmente os Ebos
prescritos em sua homenagem. Exu contou ao Supremo
tudo que havia acontecido, sem esquecer de enaltecer a
grande perseveranca de Oxald, apesar de tudo. Olodumare
comprometido com seu plano de criar o Aiy€ chama
Oduduwa e a incumbe de assumir a tarefa da criagdo da
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Terra. Olorun mostra a Oduduwa o lugar determinado para
a criacdo do mundo (orun akaso), lhe dando as mesmas
orientacdes dadas a Oxala. Oduduwa procura Orunmila
para a leitura do Oraculo de If4 e, aprendendo com os
equivocos de Oxala, cumpre toda a prescrigao dada. Um
novo Odu ¢ tirado para Oduduwa, Oyeku Meji, o segundo
Odu de If4, a complementagdo de Ejiogbe, o caminha do
perecimento (morte), a escuridao; ¢ o ciclo perfeito da
vida, o dia e a noite, a vida e a morte. Oduduwa cumpre
com sua obrigacdo e entrega a Exu o eb6. Exu em
retribui¢do ao reconhecimento de sua posic¢ao, lhe d4 uma
galinha, um pombo, o camaledo e a corrente, de onde retira
apenas um elo que coloca no brago (o simbolo eterno de
sua participa¢do na criagdo do Aiyé), dizendo a ela que
tudo sera 1util na tarefa da cria¢do da terra. Oduduwa volta
para entregar a Olodumare sua parte da oferenda
recomendada por Ifa, os 200 cauris, e recebe um deles de
volta com uma cabaga contendo terra ¢ a recomendagao
que usasse na criagdo do Aiy€. Oduduwa acolhe todos
aqueles que quisessem ir em sua missdo, ¢ € acompanhada
por Ogun, Oxo6ssi e Ossaim que vao a frente,
acompanhados dos Eboras (espiritos das florestas e
campos). Quando chega ao abismo que revelava o local a
ser criado o mundo, Oduduwa pede a Ossaim que lhe
arranje uma grande cabaga, limpe-a e corte ao meio para
que ali deposite os elementos do saco da existéncia. E
assim Oduduwa, soprando os po6s contidos nas pequenas
sementes do apo-iwa, cria o ar, onde voa a pomba branca
dada por Exu espalhando ventos e ventanias, iluminando
o espaco antes dominado pela escuriddo; cria as aguas,
onde o Igbin dado por seu Pai Olodumare jorra cachoeiras,
mares e rios; cria a lama, quando o p6 preto soprado ¢
espalhado pela galinha d’angola, lhe dada por Exu, entra
em contato com a agua; cria o fogo, quando sopra o p6
vermelho em direcdo ao caos estabelecido por todos os
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elementos. Descendo por sua corrente Oduduwa langa a
terra contida na cabaga que ¢ espalhada pela galinha e
pisada pelo camaledo, que com sua prudéncia e agilidade
garantiu a firmeza do solo para a chegada de Oduduwa. A
sua primeira pegada ficou impressa no solo (Esé¢ Ntayé
Oduduwa) e ai foi fundada 1€ Ifé (Ah ¢ wo ilé t6 fé — terra
vasta, ampla), o ber¢o da civilizagdo ioruba. Os Orixas
foram responsaveis pela organizacdo dos elementos. E
Olorun, na sua imensa sabedoria e acolhimento, designou
que seu primogénito Oxala criasse os seres humanos, a sua
imagem e semelhanca. Usamos a Igbadu (Igba-iwa)'*¢, a
cabaga da existéncia, para representar o processo da
criagdo, o utero primordial, onde ficam contidas as
sementes com os quatro elementos e suas duas partes
unidas, Oduduwa e Oxal4, o equilibrio do mundo; onde as
partes ndo podem ser separadas jamais.

Sdo tantos conhecimentos e sabedorias contidos nesse Ita,
que mais que a fundacdo da cidade de I1é Ifé!"7, ele representa a

156 Elemento ritual usado na coroacdo dos reis iorubanos.

157Segundo Félix Ayoh’omidire (2005, p. 36) 11é Ifé também era chamada de
“Ifé oodayé — nibi ojumo ti i mo-6n wa”, Cidade da criagdo do mundo, de onde
sai o alvorecer. Este ultimo apelido de Ile-Ifé aponta para o fato de que os
yorubanos consideram Ile-Ifé, ndo somente como a origem da sua na¢do, mas
também, como a origem de toda a humanidade. No entanto, havia historiadores
que ndo hesitavam em interpretar esse apelido como uma referéncia que apodia
a vertente historica que atribui aos yorubanos uma origem localizada no
oriente. Ou seja, que seus ancestrais teriam migrado desde o leste, desde a
regido da “nascenga do sol”. Veremos isto mais adiante. Em contrapartida, é
preciso mencionar ainda aqui, que um outro apelido de Ile- Ifé, referido em
outra versao do mito como If€ ooy¢ lagbo (cidade dos sobreviventes), costuma
ser apresentado, ndo somente como prova da antiguidade de Ile-Ifé, mas
também como prova de sua qualidade de cidade po6s-diluviano. Por sinal, o que
ndo falta na rica mitologia yorubana sdo referéncias que testemunham a
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magnitude do amor de Olodumare expresso em multipla poténcia
na criagcdo da humanidade; a sofisticada simplicidade contida em
todos os sentimentos e diversidades comportamentais que se
unem na criagdo do mundo. A génese da criagdo ¢ um exemplo
de acdes que primam pelo didlogo e pela aceitagdo dos
comportamentos diferenciados dos diversos atores divinos desse
momento, como também o respeito pela hierarquia organizativa
e ancestral advinda de Olodumare. A memoria coletiva de
Olodumare, de Orunmila, de Exu, dos Orixas Funfun, Eboras,
Irunmolés, animais, vegetais e elementos impregnaram a criagao;
impregnaram e sacralizaram todas as formas vivas. Se penso em
minha mae Oy4 sinto o ar, bailo com os ventos e os raios; festejo
sua forga animal de um bufalo (animais que vivem em
comunidade com hierarquia e forte presenca das fémeas), sua
integridade feminina e fidelidade infinita, seu companheirismo e
amor por Xangd, assim como também venero sua
intempestividade, suas reagdes fogosas e viris. E assim ¢ o Aiy¢€,
hoje, sempre, reificando e revivendo nossa memoria genética
ancestral.

A visdo irrestrita e incomensuravel que Olodumare tem
dos acontecimentos, aconselha a todes na divinacao feita pelos
Babalads quando consultam o Oréculo. Nao ha davida para os
iorubanos, que o que esta aconselhado pelos Babalads vem da
sabedoria de Olodumare. Por isso a importancia desses sacerdotes
na vida das cidades da Iorubalandia.

coincidéncia da origem da nacgdo yorubana com os acontecimentos contados
no livro biblico do Génesis. Cita- se até a existéncia de um local, chamado
édeéna, na cidade de Ile-Ifé, nome que evoca o jardim de Eden, paraiso terrestre
citado na Biblia e associado a criagdo do mundo”.
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Seguramente, a fungdo sacerdotal poderia ser garantida ao
nivel dos vilarejos (ela ainda continua a sé-lo), entretanto,
na justa medida que sistemas de troca se desenvolvem, ela
tende a ser levada a cabo nos centros. Igualmente, a
necessaria  redistribui¢do  poderia ser assegurada
unicamente pelos intercambios comerciais, porém, quando
um sacerdote intermedeia os favores das poténcias divinas
para garantir a fertilidade da terra e o bem-estar do povo,
¢ pertinente esperar que 0S seus Servicos sejam
remunerados, diretamente, ou na forma de oferendas as
essas poténcias e, muito amiude, simultanecamente sob
essas duas formas. Desse modo, desenvolveu-se o centro
religioso, no centro do qual o templo e o palacio, os
santuarios e o Alafin ou o oba, comegaram a desempenhar
uma funcao de redistribui¢do. Sabe-se menos acerca das
atividades comerciais do Oni de Ife, comparativamente ao
conhecido no tocante a Oba do Benin, situacao passivel de
explicagdo pelo fim da hegemonia comercial de Ife, nos
séculos XV e XVI, pelos danos devidos as guerras iorubas
do século XIX, bem como pela auséncia de continuidade
das tradigdes. O poder das oba do Benin exercia-se sobre
a totalidade do comércio praticado pelos autdbnomos além
dos limites da cidade: eles eram os Unicos a possuir os
mais preciosos artigos, escravos, peles de leopardo,
pimenta, palmito, corais ¢ a maior parte do marfim [...]
(Shaw, 2010, p. 564-565).

A cidade de I1€ Ifé tem seu periodo mais expressivo entre
os séculos X e XV, e sua arte escultural ¢ mundialmente re-
conhecida na beleza extraordinaria e sagrada das cabecas de latdo
de Ife. Os célebres objetos em latdo e bronze de Ife e do Benin
sdo o resultado da evolucao artistica, iniciada na Idade do Ferro,
numa area cultural muito vasta. Essas esculturas feitas em
tamanho natural, representam e refletem o encontro divino do
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Ax¢ (energia vital) com o Iwa (persona) em cabecas (Ori) com
marcas e simbolos rituais e religiosos.

A tradicdo afirma ter o Oba do Benin requisitado e
recebido do oni um habil escultor, que iniciou os artesaos
do Benin na técnica da moldagem de bronzes; assim, Ife ¢
verdadeiramente a cidade-mae de onde vieram a religido e
a arte com a qual se presta homenagem aos ancestrais.
Como o culto dos antepassados era o fundamento da
religido tradicional, Ife criou uma arte para perpetuar a
lembranga “daqueles que velam pelos vivos” [...] (2010,
p-401).

Outras esculturas e formas de arte, como as estelas, vasos
e ladrilhos, s3o testemunhas contemporaneas da beleza e
desenvolvimento humano em Ife. Como diz Ayoh’Omidire
(2005, p. 35) “uso das artes plasticas, mediante a fabricagdao de
pecas artisticas como réplicas de coroas e cabecas reais em
terracota, bronze, cobre e outros metais preciosos, feita por
artistas paladinos para perpetuar a memoria de cada reinado, da
mesma forma que era feita pelas grandes dinastias do Antigo
Egito”.
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Figura 18: Escultura Ife

Fonte: The British Museum (2019)'38

153 THE BRITISH MUSEUM. Ife Head Sculpture. World History
Encyclopedia. 2019. Disponivel em:
https://www.worldhistory.org/image/10300/ife-head-sculpture/. Acesso em:

04 set. 2020.
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Nosso esfor¢o nessa contextualizagao historica e cultural
tem como objetivo que nossa travessia transatlantica (a diaspora
africana), seja feita em um continuo cosmolédgico e cosmogonico,
considerando as ressignificacdes e retificagdes feitas a partir da
matriz africana, das influéncias culturais trazidas de Africa na
construcao do nosso viver no Brasil pautado na ancestralidade, na
producao de conhecimentos com o Sistema Filoséfico de Ifa, que
nos proporcione o bem viver, a alacridade, a capacidade de
acolhimento da diversidade, e novas formas de resistirmos frente
ao Racismo, ao genocidio do povo preto nas Américas.

E praticamente uma unanimidade o reconhecimento de
cientistas, arqueologos, antropologos e historiadores que a
ocupacao da regido da lorubalandia foi feita por migragdes vindo
da area oriental. O desafio ¢ reconhecer de que area oriental se
fala, ou seja, sdo as areas exteriores a Africa, como Meca, China
e Mesopotamia? As proprias dareas africanas do Egito, costa
oriental do continente, ou deslocamentos feitos dentro da propria
area do Sahel?

Considero que as inumeras imigragdoes € migracgoes feitas
no continente, de norte a sul, de leste a oeste e vice-versa,
constituiram encruzilhadas epistemologicas, cosmogonicas,
cosmologicas, filosoficas, que propiciaram diversos didlogos
ancestrais que confluiram para as especificidades das culturas
regionais. A desertificacdo do Saara fez com que os povos abaixo
dele desenvolvessem suas culturas originais, inspiradas por
memorias coletivas ancestrais, assim como as areas orientais
também sofreram influéncias desses encontros. O que nos orienta
aqui ¢ o florescimento da originalidade do Sistema de Ifa
iorubano, fruto do amalgama de milhares de culturas, que o torna
universal na produ¢do e comunicagdo da sabedoria sagrada de
Olodumare. O que ¢ relevante no nosso com-texto
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epistemologico e filoséfico ¢ que a memoria coletiva dos
iorubanos se construiu, e se re-constroi até hoje, na fusdo de Itas,
orikis, oralidades seculares, o Corpus de Ifa, com ‘historias
auténticas”, que ultrapassam a forma como foi construido o
pensamento ocidental, ou seja, o conceito de histéria e
historiografia ocidental ndo possui a sabedoria adequada para re-
conhecer e interpretar a funcdo social da construcao cultural do
povo iorubano.

O fato ¢ que, dentro da tradi¢do yorubana, a mitologia e
aquilo que a ortodoxia ocidental classificaria como
“auténtica histéria” parecem ser muito intimamente
ligadas. Como afirma um ditado yorubano: “Bi 6médé ko
mo itan, a ba aroba, aréba baba itan”, ou seja, mesmo
quando se desconhece a histdria (itan), a mitologia (aréba)
estara sempre ao alcance. Na otica da historiografia
tradicional, essa aréba representa, na realidade, o
verdadeiro “pai” (baba), isto €, o fundamento, da propria
historia.

O que isso que dizer € que a tradi¢do yorubana leva muito
a sério aquilo que a ortodoxia eurocéntrica costuma
desqualificar como mera invenc¢ao mitoldgica. Até porque
ainda ¢ possivel encontrar em [1é-If¢ pessoas dispostas a
mostrar o ponto onde Oduduwa teria descido, mediante a
cadeia de ferro, e indicando, inclusive, o suposto paradeiro
daquela corrente de ferro, que teria servido de ponte acrea
para o poderoso fundador da nagdo, carinhosamente
lembrado em IIé-Ife¢ como Oddua Aféwonro*™.
(Ayoh’Omidire, 2005, p. 45).

159 “Até hoje, um obelisco erigido dentro do palacio do rei de I1é-Ifé mostra
todos os detalhes desse episddio historico protagonizado por Oduduwa.”
(Ayoh’Omidire, 2005, p. 45)
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Se ainda ndo se consegue, pela ciéncia arqueoldgica e
historica “tradicional”, a determinagao da data de fundacao de 1€
Ifé; a expansao territorial e a influéncia do poder da monarquia
fundada por Odudua, na criacdo de outras cidades iorubanas, esta
fartamente documentada. Cidades como Oyo, Ibadan, Benim,
Ekiti, Lagos, Ilesa, Osogbo, Osun, Abeokuta, Ketu, Ilorin, entre
outras pertenciam ao espago territorial intitulado Iorubo pelos
europeus, que buscavam nas pasteurizagdes étnicas, facilitar seu
acesso para desenvolver seus interesses comerciais, politicos,
suas agdes missiondrias de conversao e os sequestros organizados
de africanos para trafica-los para outros locais da Africa e outros
continentes.

Assim foi gragas aos netos de Oduduwa que o reino
Yoruba se expandiu ocupando a extensa regido que
abrange hoje varios paises da Africa Ocidental, indo de
[lé-Ife, na atual Republica da Nigéria, a Grand Popo, na
atual Republica de Togo, de Oy&-Alaafin, no centro-oeste
da Nigéria a Ketu na atual Republica do Benin (antigo
Daomé) (Ayoh’Omidire, 2005, p. 48).

Hé uma preocupacao, mostrada por todes que estudam os
Iorubas, em determinar se essa forgada “pasteurizacao territorial
Iorubo” corresponderia a uma “identidade étnica” iorubana, uma
matriz civilizatéria dos iorubas. Como as cidades-estados
iorubanas reconstroem suas historias de fundacdo através de
nomes de linhagens, oriquis e tradi¢des que os ligam a cidade
ancestral de Ile Ifé, ao fundador historico e mitico Odudua, seria
“natural” que tivessem tradicdes e aspectos comuns. A essa

303



origem comum dos Omo-Oduduwa (os decendentes de Odudua),
junta-se o uso da lingua yoruba'®, a religido tradicional africa dos
Orixas e os costumes e tradigdes reunidos nos versos sagrados de
If4, pois para mim nao ha duvidas que em If4 est4 reunida a matriz
cultural iorubana. A comunidade cultural ¢ o cimento que une
esses estados, que lhes mantém pertencentes a uma ancestralidade
divinizada e originada por Olodumare.

A extensao territorial onde se pratica a divinagao de Ifa e
oraculos correlatos (BASCON, 1991, entre outros) mostrava a
importancia da consulta oracular cotidiana para o conjunto da
polpulagdo iorubana. O ditado -“Ifa ¢ para todos”- disseminou
através de seu Corpus Sagrado as tradigdes e significacdes da
sabedoria emanada por Ifa para amplas areas em Africa e na
Diaspora. Ou seja, o que quero aqui compartilhar com vocés ¢ a
crenga profunda que Ifa, representando a sabedoria infinita de
Olodumare, ¢ o amalgama que nos reine enquanto familia
ancestral, enquanto pertencentes a mesma origem que nos foi
trazida por Odudua, e criados a sua imagem e semelhanga pela
divinagdo de Oxala, e que se por manter vivido e cotidianamente
atualizado ndo se pretende a universalidade homogeneizante, e
sim ancestralmente amplo e contemplador das alteridades,

160 Trés grupos principais de dialetos yoruba foram identificados. Dois
parecem apresentar caracteristicas de maior antiguidade e, portanto, de
estabelecimento anterior: o central (que compreende as areas de Ife, [jesha e
Ekiti) e o do sudeste (que compreende as areas de Ondo, Owo, Ikare, Ilage e
Ijebu). No século XII, todos esses territorios se localizavam dentro da zona
florestal. O terceiro grupo cujos dialetos eram falados pelos habitantes de Oyo,
Osun, Ibada e parte setentrional da area de Egba, formava o grupo do noroeste,
associado historicamente ao Império de Oyo, e parece ser menos antigo que os
outros. Essa analise é confirmada pelo mito de Ife, que situa a criagdo da Terra
em lIle-Ife, enquanto o mito de Oyo, recolhido por Samuel Johnson, no final
do século XIX, postula as origens dos Yoruba em migracdo vinda do leste
(Ryder, 2010, p.380).
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colocando generosamente sua sabedoria para promover o
equilibrio entre as mais diversas formas de construgdes coletivas
com bases nas matrizes africanas.

[...] E mesmo sabendo que dentro da Africa, podemos nio
reivindicar com seguranga um '"prato" continental
uniforme de homogeneidade cultural como o resto do
mundo, a maioria dos pesquisadores concorda, no entanto,
que hd um fio de linha "ininterrupto" de relativa
homogeneidade cultural dentro da Africa patria e seus
estoques na Diaspora em todo o mundo (Louis Gates, Jr.
1988). Assim, podemos falar de um 'Universo Africano do
Conhecimento', ¢ a partir disso podemos destilar uma
poética de uma epistemologia africana que poderia estar
engajada a servico de pesquisas, leituras, andlises e
interpretagdes do mundo africano — arqueologia, historia,
literatura, cultura, sociologia, filosofia, género, etc.
Talvez, um dos maiores codigos culturais universais
africanos e fonte de epistemologia deriva do corpus
literario e divinatorio de Ifa, o que soaria contraditorio
para atribuir como propriedade exclusiva de qualquer
monocultura dentro da Africa. Embora existam evidéncias
historicas e contemporaneas de que o Ifa se origina das
grandes tradigdes do ioruba da Africa Ocidental, o
processo ritual de divinagdo, método e aplicagdo, sdo
encontrados de formas compostas em diferentes medidas
em toda a Africa e na Diaspora (Fashina, 2009, p. 8).

Assim, quando os portugueses chegam a Costa “dos
escravos”, ao Golfo da Guiné, no final do século XV, as cidades
de Benin e Oy6 eram as mais importantes, mas todas reconheciam
[1€ Ifé como sua origem.
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O Oyo ndo s6 se tornou o mais importante dos reinos
ioruba, como também apresentou caracteristicas
particulares. Algumas dentre elas estdo ligadas a
proximidade geografica do Nupe e do Borgu. Por
exemplo, para a organizacdo militar e social, o Estado
apoiava-se mais nos funcionarios de origem servil, o que
ndo era comum nos outro Estado ioruba. No campo das
forcas armadas, a supremacia do Oyo devia-se,
provavelmente, ao emprego de cavaleiros e arqueiros,
inspirados pelos contatos muito precoces com o comércio
trans-saariano € com os Estados do Norte, mais ou menos
contemporaneos ao avango de Songhai, no século XIV. O
Oyo pdde, sem duavida, conseguir cavalos, potassa
(kanun), sal em pedra (obuotoyo), dentre outros produtos
do Norte, exportando nozes-de-cola, manteiga de karité e
outros produtos extraidos das palmeiras. Tais contatos
exteriores, da mesma forma que o fato de estar situado na
savana, lhes permitiram modificar os conceitos partilhados
com os outros reinos iorubas. Por exemplo, a instauragao
do Xangd (ou culto ao trovao), no seio do sistema
religioso, € uma inovacdo que lhes & propria (Alagoa,
2010, p. 528).

Os estrangeiros (europeus € mulgumanos na sua maioria)
que escrevem sobre esse territorio sempre se referem a Ifa, Fa,
aos seus sacerdotes (Babalads) que além de ocuparem altos
cargos como conselheiros dos Oni e Obda, eram também dos
conselhos de ancidos e bibliotecas vivas que armazenavam as
tradi¢des culturais iorubas.
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Um exame minucioso dos temas dos poemas de
adivinhagdo de Ifa revela que eles representam a visdo
tradicional do mundo yoruba. O corpus literario ifa €,
portanto, a loja-casa da cultura yoruba dentro da qual a
compreensdo de suas experiéncias historicas e
compreensao de seu ambiente pode ser sempre encontrada.
Mesmo até hoje, Ifa ¢ reconhecido pelos iorubas como um
repositorio para seu corpo tradicional de conhecimento
abragando a historia, a filosofia, a medicina ¢ o folclore
(Abimbola, 1975, p. 32)

O cotidiano dos povos iorubas, como falamos
anteriormente, do individuo mais modesto financeiramente aos
Ob4 e Oni, se configurava a partir dos conselhos dos Babalads, os
Pais da palavra divinizada de Olodumare feita “verbo” por
Orunmila e Exu; assim, do nascimento a morte, em todos os
momentos importantes e significativos da existéncia, o0s
iorubanos vivem sob os signos de Ifa. Essa tradi¢do viva, que ndo
se inscreve no tradicionalismo de repeticao de conteudos ditos
“auténticos”, foi transladada para as Américas na travessia
transatlantica de milhares de africanos, que comumente
chamamos de diaspora africana.

[...] a tradicdo inscrita na ancestralidade representa um
momento de autonomia grupal enquanto memoria
continuada e vigilante de um conjunto de regras e de
personagens historicamente afinados com uma maneira
particular de ordenamento do real esse conjunto perfaz
uma constelagdo de wvalores coletivos  (fins
compartilhados, bem holisticos, comunalismo etc.)
historicamente apresentada como um pensamento socio

307



¢ético que reflete as estruturas comunitarias das sociedades
africanas tradicionais (Sodré, 2017, P. 112)

Os mais de dez séculos de estabelecimento e expansao
das populagdes que tem sua origem na cidade de Ilé Ife,
chamados iorubas, resultaram num complexo cultural
monoteista, com um pantedo de deidades (orixds e vodunces),
culto aos ancestrais, sistema filosofico que retine em capitulos
sua cultura e sabedoria (Ifa, F4) e a utilizagao coletiva da lingua
yoruba. Esse territorio hoje coberto por pelo menos quatro
paises africanos (Nigéria, Benin, Togo, Gana) exprimia sua
diversidade em estados com autonomia politica e complexa
hierarquia  governamental, com  sistemas tributarios
diversificados de acordo com suas distintas atividades
economicas.

Apesar dos varios subgrupos iorubas compartilharem
uma mesma lingua e padrdes culturais em comum, eles
nunca, pelo menos até um periodo recente, formaram
uma unidade politica, quase sempre se dividindo em
numerosos reinos independentes. E certo também que o
uso do nome ‘lorubd’, para se referir ao conjunto do
grupo, desenvolveu-se recentemente, em um periodo que
ndo antecede em muito ao século XIX. Originalmente, o
nome servia apenas como referéncia a um reino ioruba, o
de Oyo. Em tempos mais remotos 0s proprios povos que
falavam o ioruba ndo utilizavam esse nome para se
chamar uns aos outros. Eles, contudo, acreditavam em
uma origem em comum, vindo da cidade ioruba de Ile
Ife. (LAW, 1973, p. 208)

308



As relagdes comerciais estabelecidas com  os
portugueses, a partir do século XV, e as disputas internas na
acomodacao de suas expansdes, fez com que essa regiao
movimentasse o trafico de africanos escravizados para as
Américas, principalmente na segunda metade do século XVIIl e
no século XIX.

Evidentemente, o trafico negreiro constituiu o centro da
atividade europeia do século XVI ao XVIII. A regido aqui
estudada constituiu, entdo, um dos principais mercados de
escravos da costa da Africa Ocidental. Certos Estados,
como o reino do Daomé, deveram grande parte de sua
formacdo e de seu crescimento a este comércio. O
desenvolvimento dos outros Estados, do delta do Niger aos
Camardes, foi influenciado pelos beneficios dai retirados.
Outras comunidades, notadamente as que estavam
organizadas sob formas que ndo aquelas do Estado, foram
as primeiras vitimas e constituiram reservas de escravos.
De uma forma ou de outra, cada comunidade era marcada
pelos tumultos, pelo despovoamento e pelas mudangas
resultantes do trafico negreiro (Alagoa, 2010, p.521)

O trafico e a apreensdo dos africanos para serem
escravizados se desenvolveu de acordo com a consolidagdo da
colonizagdo europeia nas Américas. Quanto mais cresciam as
Plantations, o latifundio agricola, mais as rotas em busca de
africanos interiorizavam-se na Africa. Das 4reas litoraneas e dos
arquipélagos da Madeira, do Acores e do Cabo Verde, os
portugueses avangaram sobre a Africa Ocidental, principalmente
Costa do ouro, Benim, e lorubo, assim como as areas do Congo e
Angola.
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Ao longo do século XVIII, o fornecimento de mao de obra
negra as Antilhas britanicas e francesas crescera
consideravelmente, assim como em Cuba. Estes nimeros
testemunham uma mudanga radical de atitude, ainda que
progressiva, dos Europeus para com a Africa. Aos olhos
deles, este continente deixou de ser uma rica fonte de ouro
para tornar-se, antes de tudo, um reservatorio de mao de
obra, sem o qual seria pura e simplesmente impossivel a
criacdo e a exploracdo de numerosos e grandes dominios
europeus na América. Sensivel desde a metade do século
XVII, esta evolugdo tornou-se totalmente evidente por
volta de 1700. O rapido desenvolvimento das plantacdes
de cana-de-agticar foi a causa principal deste enorme
aumento da demanda por mao de obra negra. O processo,
miciado desde o século XV na Ilha de Madeira, nas
Canarias, nas 1ilhas de Cabo-Verde e, mais
particularmente, em S3o Tomé, ao longo da segunda
metade do século XVI, atingiu o Brasil, adquirindo
grandes proporgdes na regido do Nordeste (Malowist,
2010, p.17).

A introducao dos armamentos de fogo como moeda de
troca dos europeus com os africanos desequilibrava as disputas
internas do continente que passava pelo avango islamico em
direcdo as areas da savana via Sahel, a expansdo das cidades
iorubanas, assim como do Daomé.

[...] Por outro lado, o padrdo de consumo nativo era
especialmente importante, ja que a venda de escravos
permitia aos africanos o acesso a manufaturados europeus
€ americanos, em particular a polvora e armas de fogo,
além de cavalos, meios de guerra por exceléncia. (Pereira,
1952:89ss; Martin, 1948:3). [...] De qualquer modo o
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fornecimento de armas era a condigdo sine qua non para
que as elites nativas permitissem o estabelecimento de
comerciantes europeus e americanos em muitos dos portos
e cidades africanas. (Davidson, 1961:5; Richards, 1980 e
Smith, 1976) [...] (Florentino, 1997, p. 86)

A triangulagdo transatlantica entre Africa, Europa e
Américas transportou mais que mercadorias, transportou seres
humanos que nas suas relagdes pessoais, colonialistas e violentas,
interagiram em seus territorios de origem, assim como nos
territorios que passaram a ocupar, sendo “senhores” ou
“escravos” (entre aspas porque esse conceito tem variagdes
multiplas de onde se olha). Ninguém fica incélume apos o
encontro, sempre se leva e se deixa algo ao outro. A Diaspora
Negra afetou profundamente esses trés continentes que hoje sao
resultado desse encontro. A resisténcia negra nas Américas e na
Europa a escravizacao dos corpos africanos se fez na perpetuagao
das suas memorias ancestrais que hoje reverberam nas nossas
matrizes africanas.

Nas tradigdes religiosas de todo o mundo, as estradas sdao
uma metafora do progresso e do reencontro. A abertura e
fechamento de estradas é de fato uma das metaforas
centrais na linguagem e nos rituais do vodu haitiano e das
religides iorubas-atlanticas, que incluem ndo apenas a
religido ioruba da Africa Ocidental, mas também o
candomblé brasileiro e a santeria/regla de ocha cubana.
Ainda mais central nessas tradi¢des afro-atlanticas ¢ a
imagem da encruzilhada. Mas rios, oceanos e reldmpagos,
que também preenchem a lacuna entre mundos, sugerem
uma concepcao abrangente de personalidade e sociedade:
pessoas e politicas sdo normalmente a encruzilhada e o
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local de negociagdo entre forgcas heterogéneas, muitas
delas originadas em lugares distantes (Matory, 2017).

Todo o processo de avango da escravizacao de africanos
por portugueses, espanhois e os outros europeus ocidentais
imprimiu novas contingéncias ao ato milenar da opressao do
escravismo em Africa*. O que aconteceu a partir do século XV
na Africa foi a desterritorializagdo; desumanizagio (retirada da
cidadania e transformacdo do ser humano em mercadoria);
militariza¢do dos reinos africanos pelos europeus com o aumento
da violéncia e das mortes pela ampliagdo vertiginosa, até o século
XIX, no sequestro e comercializagdo dos africanos,
principalmente para as Américas.

[..] a costa da Africa Ocidental e da Africa Oriental
permaneceria por muito tempo sob dominag¢do economica
e politica de Portugal, que exercia também uma certa
influéncia cultural sobre seus parceiros comerciais
africanos. Durante todo o século XV e no inicio do século
XVI, os portugueses conseguiram estabelecer numerosas
feitorias na costa ocidental, e fazer com que a populagao
do litoral e seus chefes participassem do comércio com 0s
europeus. A partir de 1481-1482, a fortaleza de Elmina
tornou-se a feitoria mais importante da Costa do Ouro.
Outras feitorias ampliaram-se, igualmente, pela regido,
como em Axim, Shema e Acra. Ao estabelecerem novas
feitorias, os portugueses esforcavam-se para obter a
autorizacdo dos chefes autdctones e para comprar, de
diversas formas, a benevoléncia deles. (Malowist, 2010, p.
3)
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E ainda

Os portugueses, que penetravam cada vez mais
profundamente nas regides do sudeste da Africa Ocidental,
aplicaram, com sucesso, as praticas comerciais utilizadas
na Senegambia. Compreendendo o carater indispensavel
da cooperacdo dos chefes e dos mercadores locais,
dedicaram-se a interessa-los ao trato de escravos. Os
portugueses ndo ignoravam que isto pudesse resultar em
uma intensificagdo dos conflitos entre os diversos povos e
Estados africanos, os prisioneiros de guerra tornando-se o
principal objeto deste comércio, mas eles deixaram muito
cedo de se opor as objegdes morais, pois, como muitos
outros na Europa, eles acreditavam que o trafico abria aos
negros o caminho para a salvag@o: ndo sendo cristaos, os
negros haveriam de ser condenados por toda a eternidade
se eles ficassem em seus paises (Malowist, 2010, p. 8).

A regido da lorubalandia, nosso interesse pela pertenga a
If4, foi alvo do comercio escravagista portugués, assim como as
regides do Congo/Angola, pasteurizadamente'®' chamadas de
Bantu. Os Bantu foram trazidos primeiro € em maior numero que
os iorubas, € esse encontro também proporcionou trocas € novas
incorporagdes culturais nas suas existéncias com essas sabedorias
ancestrais construindo pertencimentos multiplos no Brasil. Além
desses, inimeros outros povos, que também conviveram e se
amalgamaram, foram trazidos pelo trafico negreiro. Autores
classicos como Luiz Vianna Filho, Roger Bastide, Arthur Ramos,

161 Como ja falamos anteriormente, os europeus nomeavam territorios imensos
com uma s6 designagdo, para facilitar sua dominagao simbolica inclusive,
sendo que ai habitavam povos das mais diferentes etnias.
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Pierre Verger, Alberto da Costa e Silva, Nina Rodrigues, Juana
Elbein dos Santos, entre muitos outros, escreveram sobre as
regides e povos trazidos ao Brasil.

1. As civilizagdes sudanesas representadas especialmente
pelos ioruba (nago, ijexa, egba, ketu, etc) pelos daomeanos
do grupo gége (ewe, fon) e pelo grupo fanti- ashanti
chamado na época colonial mina, enfim pelos grupos
menores dos krumans, agni, zema, timini;

2. As civilizagdes islamizadas representadas sobretudo
pelos peuhis, pelos mandingas, pelos haussa e em menor
numero pelos tapa, bornu, gurunsi;

3. As civilizagdes bantos do grupo angola-congolés
representadas pelos ambundas de Angola (cassangues,
bangalas, imbangalas dembos), os congos ou cabindas do
estuario do Zaira, os benguela dos quais Martius cita
numerosas tribos escravizadas no Brasil;

4. Por fim as civilizagdes bantos da Contra-Costa
representadas pelos mogambiques (macuas e angicos)
(Bastide, 1989, p. 67).

O termo ioruba foi utilizado de diversas formas por
diversos autores. Segundo Ayoh’Omidire (2005, p. 56) o termo
inicialmente designava os grupos que falavam o dialeto iorubano
de Oyo e depois o conjunto de povos que reivindicou a
ancestralidade comum de Odudua, “[...] historicamente, ao fato
de terem sido oriundos desse grupo os primeiros missionarios que
fizeram a transi¢do da lingua yorubana para a escrita, usando seu
proprio dialeto para catequizar no idioma (A. B. Ellis, 1894;
Samuel Johnson, 1921).”
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Os iorubas, também chamados Nag6'®? ou Ketu!®,
foram o ultimo grupo a se estabelecer no Brasil (final do século
XVIII e primeira metade do XIX) e o fizeram, na sua maior
parte, na Bahia e no Rio de Janeiro, nos nucleos urbanos
principalmente.

Todos esses diversos grupos provenientes do sul e do
centro do Daomé e do sudoeste da Nigéria, de uma vasta
regido que se convenciona chamar de Yorubaland, sdo
conhecidos no Brasil sobre o nome genérico de Nago,
portadores de uma tradicdo cuja riqueza deriva das
culturas individuais dos diferentes reinos de onde eles se
originam. Os Kétu, Sabe, Oyé, Egbd, Egbado, Ijesa,
ljebu importaram para o Brasil seus costumes, suas
estruturas hierarquicas, seus conceitos filosoficos e
estéticos, sua lingua, sua musica, sua literatura oral e
mitologica. E sobretudo trouxeram para o Brasil sua
religido (Santos, 2012, p. 28).

162 Os Yoruba do Daomé, de onde provém a maior parte dos Nago brasileiros,
estdo constituidos de populacdes que se consideram descendentes de Ife,
irmanados por um mesmo mito genético. Sao conhecidos com o nome genérico
de Nagd, Nagonu ou Anagoénu, pessoa ou povo anagd, nome constituido de
Anagé + nu, sufixo que, em Fon, significa ‘pessoa’. Por extensio, chamam-se
Anagoénu, no Daomé, todos os iniciados e os sacerdotes praticantes da religido
que cultua as entidades sobrenaturais de origem Nagé (Santos, 2012, p. 29).

163 Os Ketu, pertencentes a grande designagio ioruba e habitantes da cidade-
estado Ketu, foram os principais atingidos pela expansdo do Daomé, os
daomeanos de Abomey, sobre os territorios iorubanos. Embarcados nos portos
de Huida (Ajuda) e Cotonu, esse contingente marcou a heranga afro-baiana
com grande fidelidade a sua cultura de origem. Foram tdo proeminentes que
muitas vezes a designacdo Ketu ¢ utilizada como sindnimo de iorubas/nago.
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As disputas entre os governantes iorubas, assim como a
expansdo do Daomé sobre o territorio iorubano, proveram o
trafico negreiro do século XIX de milhares de “prisioneiros de
guerra” que foram trazidos para o Brasil escravizados.

Guerra nao faltava na terra dos iorubas, de norte a sul, no
tempo em que Domingos foi feito cativo na Africa. Entre
o final dos anos 1810 e 1850, embarcaram em Lagos
milhares de vitimas de sucessivos conflitos no interior,
ligados ao declinio e colapso do império de Oi6 e as
disputas entre as diversas cidades-estado pela hegemonia
politica em territorio ioruba. Os irmaos Richard e John
Lander, que visitaram a regido no inicio da década de
1830, testemunharam, sob o angulo da elite politica, a
mortandade provocada pelos conflitos: “é deveras
estranho que os principais governantes de quase todas as
cidades pelas quais passamos desde que deixamos
Badagri, e que estavam vivos e bem no meu retorno para
o litoral trés anos atras, foram mortos na guerra, ou
morreram de causas naturais”. David Eltis calcula que,
entre 1801 e 1825, cerca de 114.200 cativos, quase 100%
dos quais prisioneiros de guerra iorubas, passaram por
Lagos, de um total de 236.600 embarcados nos portos do
golfo do Benim para diversos pontos das Américas.
Nesse mesmo periodo, o nimero de falantes de ioruba
exportados especificamente para a Bahia dos diversos
portos da regido ficou em torno de 175.200. Domingos e
seus pais faziam parte desses numeros impressionantes.
Com eles e outros milhares de patricios, também veio a
religido dos orixas, as divindades tipicas dos iorubas,
cujo culto se tornaria hegemodnico na Bahia com o
avancar do século XIX (Reis, 2006, p. 248-249).
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Ifa é vivo na lorubalandia, relatam diversos autores
estrangeiros que escreveram sobre a Costa dos Escravos e a
Costa da Mina, como William W. Clarke, Thomas Bowen ¢ E.
Bolaji Idowu, citados por Reis (2006).

Nao havia limites para o que Ifa v€ e patrocina, conforme
observou E. Bolaji Idowu, um estudioso da religido
ioruba: E absolutamente impossivel para um iorub4 cuja
alma continue presa a sua crencga tradicional fazer
absolutamente qualquer coisa sem consultar o oraculo de
Ifa. Tem sido sempre, através da historia dos iorubas,
uma atitude sine qua non diante da vida. Antes do
noivado, antes do casamento, antes do nascimento do
filho, no nascimento do filho, nos sucessivos estagios da
vida de um homem, antes da indica¢ao de um rei, antes
da feitura de um chefe, antes da indicagdo de qualquer
pessoa para um cargo, antes que uma viagem seja feita,
em tempos de crise, em tempos de doenca, em todo e
qualquer tempo, Ifa € consultado como guia e garantia (p.
259).

A tradi¢do citadina dos iorubanos tende a explicar sua
concentracdo nas Vilas e capitais brasileiras, como Salvador e
Rio de Janeiro, como destacam alguns autores. Isso ndo quer
dizer que ndo estiveram presentes nas plantations agucareiras e
cafeeiras.

Ja o carater urbano dos iorubas chamou a atengdo de
diversos observadores e cronistas dos séculos XVI ao
XIII, assim como dos pesquisadores do século XX.
Como sabemos, essa ¢ uma das caracteristicas mais

317



marcantes de quase toda regido da Africa Ocidental.
Mesmo existindo uma forte vida rural, os centros
urbanos, tanto nos Estados sudaneses, como na regido
litoranea do Golfo da Guiné ou da confluéncia dos rios
Niger ¢ Benue, sdo presengas marcantes. Talvez a
construgdo dessas cidades iorubas, concentrando-se mais
nas regides florestais ¢ menos nas savanas tenha sido um
dos motivos de grande admirag¢do encontrada nos citados
relatos. De acordo com Basil Davidson (1981:126),
“ainda hoje ndo existe nada mais surpreendente na terra
dos iorubds do que o tamanho e vigor destas cidades na
floresta” (Oliva, 2005, p. 154).

A Costa da Mina designava o litoral da Africa Ocidental
que se estendia a leste do Castelo de Sdo Jorge da Mina, na atual
Gana, incluindo as antigas Costa do Ouro e Costa dos Escravos.
A Costa do Ouro se estendia do Cabo Trés Pontas até o Rio
Volta, e a Costa dos Escravos, do Rio Volta até¢ o Rio Lagos, ou
seja, o territdrio iorubano.
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Figura 19: Mapa da Costa da Guiné no século XVII
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Achei importante destacar tal fato porque em muitos
lugares do Brasil a utilizagdo da designacao “negro mina” foi
muito utilizada, e algumas vezes sem fazer uma relagdo mais
consistente com a tradi¢do ioruba. No caso da regido sudeste,
tomando como referéncia o Rio de Janeiro e o Espirito Santo, a

designagao mina predominou sobre as designagdes nago/ketu.

164 HAIR, Paul. Barbot on Guinea: the writings of Jean Barbot on West
Africa: 1678-1712. Abingdon: Routledge, 1992. v. II. Disponivel em:
http://costadamina.ufba.br/index.php?/conteudo/exibir/11. Acesso em: 10 fev.
2022.
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[...Jao longo do tempo, houve uma variagdo de
predominancias linguisticas, étnicas, e que o que todos
tinham em comum era a procedéncia da Costa da Mina.
Assim sendo, cada um desses individuos pertenceu no
passado a um grupo étnico, alguns deles podiam estar
novamente reunidos na cidade do Rio de Janeiro, mas o
que tinham como perspectiva era a organizagdo de
grupos identitarios baseados num passado étnico; num
multilinguismo a que ja estavam habituados em seus
territorios ancestrais; e, por fim, na possibilidade de
constituir uma nova identidade calcada na procedéncia
comum (Costa da Mina) que lhes foi atribuida pela
situacdo de escravizagdo. Mas, em meio a essa
designacao genérica, muitas particularidades foram
preservadas e s3o fundamentais para uma adequada
compreensdo do modo como esses africanos se
organizaram na cidade do Rio de Janeiro, tirando
proveito de uma identidade comum alargada que veio a
ser conhecida como “mina”. Ao longo do século XVIII,
a documentacdo indica uma predominancia de escravos
egressos das areas de linguas pertencentes ao tronco gbe
(fon, ewe, mahi, entre outras). J& no século XIX, cresce
progressivamente a presenca de escravos vindos das
areas de predominancia da lingua ioruba. O que acontece
nesse processo de substituicao € que, quando esses novos
escravos de lingua ioruba comegaram a chegar em maior
numero a cidade, especialmente a partir da década de
1830, adotaram a terminologia mina ja existente para os
demais africanos da costa ocidental, ndo reivindicando,
pelo menos de modo exclusivo, a identidade nago, como
aconteceu na cidade de Salvador, onde os africanos da
Costa da Mina até entdo igualmente do tronco gbe eram
majoritarios. De todo modo, as primeiras investigacdes
sobre os escravos mina no Rio de Janeiro seguiram na
contramdo dos estudos sobre a escraviddo e o comércio
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de escravos na cidade do Rio de Janeiro onde, ao longo
de toda a vigéncia do sistema escravista, predominaram
os escravos vindos da costa centro ocidental (angolas,
benguelas, cabindas e congos). Nos ultimos anos, até
mesmo de modo desproporcional do ponto de vista
demografico, cresceu o interesse pelos minas ¢ a
historiografia da cidade hoje carece de trabalhos sobre os
escravos africanos que compuseram a grande maioria da
populagdo cativa urbana vindas de outras partes da
Africa, especialmente da costa centro ocidental (Farias;
Soares, 2017, p.49).

As reflexdes sobre os estudos da presenca dos iorubanos
em Salvador e no Rio de Janeiro sdo caras para mim, pois essas
cidades retnem, desde o século XIX, importantes territorios de
matriz africana onde se vive a cultura ioruba, a filosofia de Ifa. A
pesquisa foi por mim delimitada nesses dois estados brasileiros,
por questdes de acesso a informagdo oral de sacerdotes,
locomocao e viabilidade financeira da mesma.

Vejam que estou tentando “delimitar” minha fala a partir
do Candomblé ketu, nagd, jeje-nagd e do culto de Ifa, por
considerar que essas vivéncias estdo ligadas intestinamente aos
ensinamentos de If4. Esta pretensdo metodologica ndo me exime
de saber que a grande amalgama entre os africanos trazidos para
o Brasil fez com que tivéssemos e ainda temos, cada vez mais, o
dialogo transcultural das diversas matrizes africanas. A sabedoria
de Ifd hoje transita entre as diversas matrizes africanas e as
diversas ramas do culto de Ifa.

Os diversos e pioneiros estudos sobre o Candomblé no
Brasil localizam seu desenvolvimento inicial na cidade de
Salvador/BA, com escritores e académicos, como Pierre Verger,
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Mestre Didi (Descoredes M. Dos Santos), Martiniano Eliseu do
Bonfim, Artur Ramos, Juana Elbein dos Santos, Vivaldo da
Costa, Julio Braga, Edison Carneiro, entre tantos outros, que
produziram farto material sobre a Nagdo Ketu e suas tradigdes
existenciais. Muitas vezes esses estudos foram tomados como
“universalistas”, ou seja como se contemplasse toda a rica gama
das matrizes africanas no Brasil, o que originou o termo *
Superioridade Nag6”, “Pureza Nagd”, como se os iorubanos
fossem “régua e compasso” (bem ocidental) para todas as outras
vivéncias reificadas e ressignificadas a partir de nossa
ancestralidade africana. A priorizagdo da matriz iorubana, a
invocagdo da “Pureza Nagd” nesses estudos recebeu amplas,
diversas e muitas vezes contrapostas explicagdes € contestacoes.
Autores, com obras referenciais como J. Lorand Matory, Beatriz
Gois Dantas, Luiz Nicolau Parés, Stefania Capone, Paul Gilroy,
Alejandro Frigerio, entre muitos outros, podem ser consultados
para leituras sobre essa questdo que continua atualissima e
desperta muitas paixoes.

Um dos nossos objetivos € que nosso estudo nao seja
tomado como verdade absoluta, como “universo da sabedoria
africana”, isso seria exterminar Ifa naquilo que lhe ¢ mais proprio,
o acolhimento, o convivio, o didlogo e a interacdo com a
diversidade humana. O Sistema Filosofico de Ifa deve ser
compreendido como mais uma vertente da sabedoria africana que
pode nos auxiliar na resisténcia cotidiana a exclusao e genocidio
simbolico e fisico do povo negro no Brasil.

A presenca da Filosofia de Ifa sempre esteve presente no
Candombl¢ brasileiro desde sua chegada aqui. Milhares dos Itas
e Ese de Ifa fazem parte da narrativa cotidiana dos terreiros
brasileiros, assim como da nossa tradi¢ao oracular com os buzios.
E sobre isso que falaremos no proximo capitulo, marcando em
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alto-relevo a presenca indelével de Ifa, Orunmila, Ex0, e os
ensinamentos e sabedoria yorubana nas nossas matrizes africanas
no Brasil.
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IFA, CULTO DE IFA, BABALAOS E AS MATRIZES
AFRICANAS NO BRASIL

Ifa também diz que um
viajante ird e retornara em seguranga. Pode haver atrasos, mas

certamente o retorno serd seguro.
Odu IKA MEJL

As visdes de Semiramis com uma grande massa de agua
salgada que banhava uma terra onde Ifa, depois de toda sua
caminhada e enriquecimento trazido pelas diversas civilizagdes
por onde passou, se constituiria como base cultural e filosofica de
todo um povo, se personificou nas (re) construcdes da vida
africana na Didspora Negra. Diversos séculos de caminhadas
realizadas por homens e mulheres que tinham a divinagdo
oracular como seu modo de vida, encruzilhou existéncias pelos
desertos e pelas savanas africanas desaguando nas costas
atlanticas africanas, especialmente na costa da Mina, no golfo do
Benin.

Vé-se, entdo, que diversos povos oeste-africanos podem
eventualmente ter trazido para as Américas praticas dessa
modalidade de geomancia, e as interpretado, nas terras de
seu exilio for¢ado, sobretudo em Cuba e Brasil. Mas os
tragos que aqui permaneceram mais nitidos sdo, sem
duvida, os que ainda hoje se identificam entre os iorubas
da Niggéria, conjunto de povos que, de um modo geral e
muitas vezes independente da filiacdo religiosa, ndo
tomam nenhuma decisdo importante nem celebram
nenhum evento marcante sem consultar Ifa (Lopes, 2020,
p-100)
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Nao ha contato, relacdao, didlogo que nao provoque
mudangas, assimilagdes, entrecruzamentos de conhecimento e
saberes. A violéncia do sequestro e escravizagdo dos africanos
ndo aniquilou seus saberes ancestrais, ndo os quebrantou a ponto
de esqueceram suas matrizes civilizatorias. O Brasil ¢ um
exemplo de como as (sobre) vivéncias africanas permitiram que
0s povos aqui trazidos criassem territorios de resisténcia, de
reificacdo de suas ancestralidades; que novas milenares formas de
existir se entrelagassem para proporcionar a forca necessaria para
a (re) existéncia do povo negro.

E com essa epistemologia Ifa que foi tema de meu Pos-
doutorado que quero encerrar provisoriamente este artigo,
pois se a escravizagdo negra se constituiu como um dos
maiores crimes da humanidade amplificado pelo trafico
negreiro e pela destruicdo de familias inteiras, as diversas
Africas também ao revés, como o corpo dissimulado da
capoeira, mesmo ante essa tentativa extrema de
subalternizagao, colonizou no sentido de cultivar todos os
territorios onde xs africanxs pisaram, produzindo saberes
tdo sofisticados que nossos olhos ainda hoje ndo
exploraram, ndo perceberam. Neste sentido, toda a pulsdo
de morte dos tumbeiros e senzalas ndo obliterou a
producdo gnosiologica e atestam o que diz um dos Ese-Ifa
de Odi Méji que inicia e que fecha este texto: “a morte ¢ a
sorte passam pela mesma Porta” (Santos, 2018, p. 170).

E bom também sempre lembrar, que o Atlantico foi
caminho de ir e vir de africanas e brasileiras que mantiveram a
ligacdo transatlantica com o ventre de Yemonja, fecunda.

Se a supressao do trafico negreiro impedia a renovagao de
africanos, entretanto ndo fez cessar inteiramente as
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relacdes entre o Brasil e a Africa. O candomblé de
Engenho Velho foi fundado, segundo E. Carneiro, por Iya
Nasso, mas o que ele ndo diz, e que para nds ¢ importante,
¢ que Iya Nasso, se possuia alguma relagdo com a Bahia,
ja que sua mae ai fora escrava antes de retornar para a
Africa e ai exercer o sacerddcio, nasceu na Nigéria e veio
para Bahia, livre, acompanhada por um wassa'®® (que é um
titulo sacerdotal), a fim de fundar um candomblé,
justamente o de Engenho Velho. Sua filha espiritual, vinda
também da Africa livremente, Marcelina, partiu mais tarde
para seu pais, sem duvida para aperfeigoar seus
conhecimentos, iniciar-se mais profundamente nos
segredos do culto, e regressou depois de sete anos (que €
o numero sagrado dos iorubas) para substituir Iyd Nasso
no instante de sua morte, como Suprema sacerdotisa de
Engenho Velho. O desaparecimento do regime de
escraviddo nao ocasionou o fim desse vaivém entre os dois
continentes. Um comércio bastante prospero de nozes de
cola, de Conchas, de sabdo preto para o ritual e outros
objetos de culto continuam até hoje!®®, se bem que haja
diminuido de intensidade depois do término da primeira
guerra mundial. Martiniano de Bomfim foi a Lagos para e
aprender a arte da adivinhagao antes de se tornar o babalad
mais famoso da Bahia, e empregou toda a sua autoridade,
que era grande, para impedir a degeneracdo dos cultos
africanos e mesmo para reformar o candomblé de Opo
Afonja para dar-lhe certas institui¢cdes que ndo existiam no

Varios textos retomam essa passagem e suas peculiaridades e
incongruéncias (ver CAPONE, 2009, P. 269 E 270); para nos o importante &
que esse Wassa ¢ identificado como Rodolfo Martins de Andrade (Bambox¢),
um dos Babalads mais importantes do século XIX.

166 Lembrar que essa obra foi redigida nos anos 1950 e publicada em 1960. (N.
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Brasil mas que vira ou acreditava haver visto na Africa.
[...] (Bastide, 1989, p. 232- 233)

Os Candomblés brasileiros sdo territérios dessas (re)
existéncias, assim como o Culto de Ifa, e diversos estudos
mostram as peculiaridades das Matrizes africanas em territorio
nacional. Para nossos estudos algumas questdes se tornaram
constantes assim como os ventos de Oya e sdo elas que nos
conduzem aqui a essa “porta” por onde entra a morte, a sorte, a
sabedoria de Ifa.

Abrindo as reflexdes, buscando a bengao no Padé de Exu,
existe uma crenca geral que os Babalads, originariamente os
Guardides do Segredo em terras africanas, e praticantes da
divinagdo no Brasil, praticamente desapareceram em terras
brasileiras por décadas (inicio do século XX). Por que dessa
afirmacao? Podemos afirmar isso, ou ainda estamos iniciando os
estudos sobre a atuacdo dos Babalads no Brasil? Verger (2012),
Bastides (1989) que se tornaram fonte primaria para os estudos
das Religides de Matrizes Africanas no Brasil, corroboraram com
a ideia do “desaparecimento” dos Babalads, assim como Prandi
(2005, p. 41) “ndo ha mais babaladés no Brasil, mas os pais e
mies-de-santo operam as antigas técnicas oraculares”'®’.

No Brasil quase ja ndo existem babalawo que saibam
servir-se do Opelé Ifa. Um dos unicos que atuam na
Bahia!®®, de temperamento extremamente reservado, nio

167 Falamos no capitulo 3 sobre a diferenga dos oraculos de If4, utilizados pelos
Babalads, ¢ o Jogo de Buzios, utilizados por Babalorixas e Ialorixas. Os
oraculos se completam, concorrem para uma leitura ampla e de muita
sabedoria.

168 Verger (2012) se referia a Martiniano Eliseu do Bomfim o qual falaremos
mais a frente.
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soube, entretanto, manter a autoridade e o prestigio que
cercavam os babalawo da geragdo anterior, sendo que o
ultimo deles morreu a uns 10 anos. Ele foi realizar seu
aprendizado na Nigéria, mas ndo formou discipulos
(Verger, 2012, p. 582).

[...] Na hierarquia sacerdotal, os verdadeiros babalads que
estavam encarregados da adivinhag@o com o colar de ifa e
que eram ajudados em seus encargos por uma ou por varias
de suas mulheres, chamadas apetebis, desapareceram do
Recife e sdo hoje em dia substituido nesta fungdo por
sacerdotes ou sacerdotisas comuns; 0 movimento neste
sentido comegou também na Bahia mas ainda existem
babalads ao lados de babalorixas. [...] (Bastide, 1989, p.
267).

Lopes (2020) também falando sobre a presenga de
Babalaos no Brasil considera que

No século 19, a dominagdo britdnica na Nigéria, a alema
no Togo, e a francesa no antigo Daomé, depois do
verdadeiro genocidio motivado pelo trafico negreiro,
certamente confundiram e enfraqueceram a percepcao e o
dominio dos africanos sobre os fundamentos da Religido
Tradicional. Assim, nas Américas, apesar dos esforcos de
alguns grupos de libertos em se manterem coesos ¢ até
mesmo enviar filhos a Africa em busca de aprimoramento
religioso, muito se perdeu, ao ponto de, na primeira
metade do século 20, a tradigdo de Ifd ter quase
desaparecido no Brasil, mantendo-se apenas como uma
espécie de linha auxiliar e subterranea do culto aos orixas

[..] (p. 101).
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Sabemos que muitos desses Babalads vieram para o Brasil
como escravizados, muitos se libertaram e eram presentes nas
fundagdes, escolhas de novos dirigentes e aconselhamentos dos
Candomblés e de suas autoridades. lalorixds e Babalorixas
comumente recorriam, e recorrem até hoje, aos Babalads quando
tinham decisdes importantes a tomar, devido ao alcance e
profundidade das leituras divinatorias feitas com o Oraculo de Ifa.
Lima (2010) em um trabalho sobre os Afoxés baianos
apresentado em 1959, no IV Coloquio Internacional de Estudos
Luso-brasileiros na UFBA, reforga as falas de seus antecessores,
apesar de reconhecer o papel excepcional dos Babalads junto aos
afoxés/candomblés.

Esse elemento importantissimo na hierarquia religiosa dos
candomblés estd figurando no Afoxé - um babalad. A
fungdo de pai de Santo, babalorix4, ¢ diversa da fun¢ao de
babalad, o pai do segredo, que ¢ propriamente um
sacerdote de ifa - Deus da adivinhagdo. A rigor, s6 o
babalad pode investigar, com suas praticas magicas, o
destino das pessoas. Antigamente, as casas de candomblé
consultavam os renomados babalads nos casos complexos.
Diz Edson Carneiro: “os babalads eram, assim, um
elemento de importincia excepcional, eram guias
espirituais, uma ultima insténcia, a derradeira palavra em
qualquer assunto dificil, que exige, se ndo so
conhecimentos especiais, como um contato mais intimo
com as poténcias ocultas da natureza.” (Carneiro, op. cit.,
pg. 163). Ainda existem na Bahia seguramente duas
pessoas que conhecem o uso do Opelé Ifa, o instrumento
de adivinhacao do babalad, que consta de uma corrente a
que sdo presas 16 sementes de certa palmeira ou de
mangueiras. Faz-se adivinhacdo langando a corrente numa
bandeja de madeira e interpretando a posi¢ao das sementes
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tivemos oportunidade de ter em maos esses objetos por
intermédio de Pierre Verger, que vem ultimamente se
dedicando ao estudo do culto de ifa na Africa. Os
candomblés da Bahia, desaparecidos os ultimos babalaos,
servem-se hoje dos oluds ou eluds, que sdo uma classe
imediatamente inferior aos babalads na hierarquia de If3,
e que usam, em vez de Opelé€ ifa, cauris ou buizios da costa
para suas adivinhagdes. Esse processo de adivinhagdo
chama-se dilogum, do nago meredilogum, que é o nimero
de cauris usados no jogo. E sob essa forma de buzios, que

r

a pratica magica ¢ imitada pelos “pais de santo” dos
Afoxés. (p. 22)

Essas repetidas falas e escritos alimentaram nossa ideia,
de que entre os anos 1960 e 1980, os Babalads, assim como o
culto de If4, desapareceram da cena do Candomblé no Brasil. A
falta de registros de casas de Culto de If4 na Bahia, que
compromete a iniciacdo de novos Babaladés e do quadro
sacerdotal, também corrobora isso. Mas se, como afirma Lima
(2010), “Os candomblés da Bahia, desaparecidos os tultimos
babalaos, servem-se hoje dos oluds ou eluos, que sdo uma classe
imediatamente inferior aos babalads na hierarquia de Ifa[...]”, e
esses sdo formados no Culto de If4, continuidade e permanéncia
dos iniciados para Orunmild houve na Bahia.

Reis (2008) num excelente estudo sobre Domingos Sodr¢,
Babalad baiano, africano escravizado que se tornou liberto na
Bahia, senhor de escravos, chefe de junta de alforria, Sacerdote
de candomblé, homem catolico, e membro de irmandade negra,
nos mostra a presenca pujante e influente na sociedade baiana dos
Babalads. Apesar de seus titulos e importancia, Domingos Sodré
ndo escapou da repressdo policial da Bahia oitocentista,
responsavel por reprimir as praticas culturais dos africanos,
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libertos ou nao, em especial os batuques e principalmente o
candomblé, atividades vistas pelas elites brancas racistas como
um obstaculo a civilizagdo da provincia.

As 4h30min da tarde de 25 de julho de 1862, uma sexta-
feira, foi preso em sua casa o africano liberto Domingos
Sodré, entdo com estimados 70 anos de idade. Domingos
fora denunciado pessoalmente ao chefe de policia por um
funcionario da Alfindega, que o acusava de receber por
suas adivinhagdes e “feitigarias” objetos roubados por
escravos a seus senhores. “Candomblé” foi como o chefe
de policia denominou o que existia na casa do africano,
termo ja em voga nessa época para definir praticas
religiosas tidas como africanas. A autoridade policial
levou muito a sério a dentincia e ordenou uma operagao
repressiva, capitaneada pelo subdelegado interino da
freguesia de Sao Pedro Velho, onde Domingos residia.
Acompanharam-no dois inspetores de quarteirdo, um deles
vizinho do chefe do candomblé. Além destes, estava
presente o tenente-coronel comandante do corpo policial,
também mobilizado para a diligéncia pelo chefe de policia.

(p-22)

Esse estudo de Reis (2008) ¢ fascinante em nos mostrar
como um liberto na Bahia oitocentista, criou estratégias de
sobrevivéncia diversas na convivéncia com brancos, pretos,
alforriados e escravizados. A longevidade da vida de Domingos
Sodré, 90 anos aproximadamente (= 1797 a 1882), ¢ o testemunho
das idiossincrasias que compuseram a riqueza da (sobre) vivéncia
dos negros no Brasil, a capacidade de usar sua sabedoria milenar
na preservagdo da ancestralidade que lhes mantiveram plenos na
sacralidade do cotidiano.
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A situacdo de reconhecimento da dupla atuagdo como
Babala6'®® e Babalorix4, reforga a nossa crenca da comunhio da
sabedoria de Ifa em ambas as situagdes. Acreditamos também que
muitos Babalads receberam o titulo de Babalorixa (designagao
mais corrente nos estudos sobre as Matrizes Africanas) de
maneira equivocada, pelo desconhecimento do Culto de Ifa, que
até pouco tempo nao tinha a projecao publica como o Candomblé.

No Brasil, muitos Babalorixas se tornaram Babalads ¢
vice-versa, sem prejuizo as suas atuacdes em ambos os cultos,
mas ndo esquecamos que, apesar da filosofia de If4 ser a matriz
da sabedoria e cultura Ioruba, os cultos tém metodologias e rituais
proprios.

Babalads como Rodolfo Martins de Andrade (Bamboxé
Obitiko); Felisberto Sowzer (Oguntosi) neto de Rodolfo e
conhecido como “Benzinho”; Martiniano Eliseu do Bomfim;
Joaquim Vieira da Silva (Oba Sanya), Agenor Miranda, entre
outros, sdo recorrentes nos escritos e estudos sobre Ifa, e
reconhecidos pelo povo de Orixd na Bahia, no Rio de Janeiro e
em outras localidades.

Bamboxé Obitikd, um dos Babalads mais conhecidos da
historia do Candomblé Brasileiro, nasceu na Africa, em territorio
ioruba, e foi trazido escravizado, mas logo obteve sua alforria.

Rodolfo Manoel Martins de Andrade ¢ um dos
personagens mais destacados da historia do candomblé.
Babalad e sacerdote de Xango, ele ¢ mais lembrado por
seu nome ioruba, Bamboxé Obitiko, e é considerado um

169 Nascido em Onin (Ek6) em Lagos, Nigéria atual, Domingos Sodré deveria
pertencer a familia importante em sua cidade ja que a monarquia 14
estabelecida tinha os Babalads em seu circulo de poder como conselheiros.
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ancestral de um dos terreiros mais antigos da Bahia, o Ilé
Ax¢ Iya Nasso Oka, hoje popularmente conhecido como
Casa Branca. Também aparece nas tradigdes orais de
terreiros no Recife e no Rio de Janeiro. Nascido no reino
ioruba de Oyd, provavelmente por volta de 1820, foi
escravizado ja em idade adulta e enviado para a Bahia, mas
em poucos anos obteve sua liberdade. Posteriormente,
viajou para diversas provincias do entdo Império do Brasil,
ainda retornando a Africa. Radicou-se em Lagos, mas
voltava sempre ao Brasil. Hoje, tem descendentes nos dois
lados do Atlantico (Castillo, 2016, p. 127).

O trabalho fecundo de Bamboxé Obitikd nos revela que
If4 se fez presente na criagdo das principais casas de Candomblé
do Brasil.

Ao lado do amigo e babalad Obéa Sanya!”®, Bamgbosé vai

a Pernambuco, em 1872. E o inicio das viagens de
Bamgbosé entre provincias brasileiras e a Africa, criando
a rede de apoio sociorreligioso que ajudara a estruturar
importantes terreiros do Brasil.
Dentre outros exemplos, Bamgbosé e Oba Sanya realizam
rituais necessarios a fundagdo do 1€ Obagunté (Sitio de
Pai Adao), primeiro terreiro nagé de Pernambuco. E
participam, em 1886, da fundagdo do I1€ Axé Opd Afonja
do Rio de Janeiro. (Terreiro Pildo de Prata, 2020)

170 “Joaquim Vieira da Silva ¢ outro Babalad importante nas tradi¢des orais.
Como Bamboxé, era devoto de Xang6 e também considerado ancestral do 1€
Ax¢ Iya Nasso6 Oka. De acordo com a memoria oral, Bamboxé Obitikd e Oba
Sanya eram amigos préximos” (Castillo, 2016).
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Os Babaladés eram “brago direito” das lalorixds na
fundacdo de suas casas, lembrando que o Candomblé no Brasil,
do seu inicio e até a metade do século XX, era conduzido por um
grande matriarcado. Bamboxé era amigo proximo e atuava na
casa de duas grandes lalorixas baianas, Oba Tossi'’! e Mae
Aninha'”?, de quem era Pai de Santo.

Com o axé de Xang0, o patriarca Bamgbosé, que aqui
adota 0 nome de Rodolpho Martins de Andrade, ajuda a
estabelecer as bases liturgicas para a organizagao do culto
a Orix4, realizando rituais propiciadores do axé do
primeiro terreiro ketu brasileiro, o IyA Omin Ase Aiyra
Intilé, depois chamado de 11 Ase Iya Nasso, a atual Casa
Branca do Engenho velho, onde Bamgbosé ¢ até hoje
reverenciado como "Essa Obitikd", juntamente com Iya
Nasso, [ya Deta, Iya Kala e Oba Sanya (Terreiro Pildo de
Prata, 2020).

A descendéncia de Bambox¢ honrou sua proficua vida de
Babalad. Sua filha mais velha Maria Jalia Martins de Andrade
(Xang6 Biyi), seguindo os passos do pai, realizou sua primeira
viagem a Lagos (Nigéria) aos 17 anos. Foi em Lagos que a
lalorixd se casou com o babalad6 Eduardo Américo de Souza
(Ifaxesin) e criou seu primogénito, Felisberto Américo Sowzer
(Oguntosi), o Benzinho de Ogun, também reconhecido como um
dos maiores Babalads do Brasil. Mestre de obras, magom,
também tirava seu sustento do tabuleiro de Ifa. Benzinho,

17! Marcelina da Silva, segunda ialorixa do Candomblé Queto da Casa Branca
do Engenho Velho (I1€ Axé Ia Nassd Oca).

172 Bugénia Ana dos Santos, Mde Aninha, Qb4 Byi, lalorix4, fundadora do
terreiro de candomblé 11€ Axé Opd Afonja em Salvador e no Rio de Janeiro.
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juntamente com seu avd, sdo reconhecidos como os grandes
divulgadores do jogo de buzios no Brasil, o assim denominado
“Sistema Divinatorio Bamboxé”.

O nome “Sistema Bambox&”, consagrado por José
Beniste e Julio Braga, vem de um manuscrito que ficou famoso
entre o povo-de-santo na década de 1920, a partir do Il1€ Opd
Afonja do Rio de Janeiro. Esse manuscrito, além de inspirar
outros, foi objeto de estudo de diversos autores, tanto nacionais
como estrangeiros, como Pierre Verger, Mestre Didi, Julio Braga,
Jose Beniste, Professor Agenor Miranda, Willfried F. Feuser,
José Carneiro da Cunha, Lisa E. Castillo, entre outros.

A importdncia do Manuscrito ¢ que ele traz para o
Candomblé, e para seu oraculo, o Jogo de Buzios (meridilogun),
aportes da Filosofia de Ifa, dos Odus.

O manuscrito consiste em aproximadamente 70 contos,
versoes afro-brasileiras de itan (versos) de Ifa, seguindo a
divisdo tradicional de odu (capitulos), cada um associado
com determinado orixa. A adivinhacdo pelo Ifd é um
aspecto do saber religioso muito raro nos terreiros, hoje
em dia, e este caderno constitui o tnico registro dela na
tradigdo afro-brasileira. Ponto. E, portanto, um documento
extremamente valioso, tanto para iniciados quanto para
estudiosos. Trata-se de lendas sobre os orixas, relatos de
acontecimentos historicos na Africa e fabula sobre pessoas
¢ animais, todos com significados alegéricos que
correspondem a determinadas configuragdes do jogo de
Buzios. Pronto. Alguns dos contos sdo brevissimos, de
apenas um ou 2 paragrafos, enquanto outros homens sdo
mais longos, de algumas paginas. Diferente dos itan
africanos, que sdo poemas que seguem uma estrutura
“formulaica” bem particular, marcadas pela repeticao de
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frases chaves, as versdes afro-brasileiras se transformarao
em narrativas de prosa (Castillo, 2010, p. 95).

Muitos se disseram autores do manuscrito, € como muitos
“cadernos de anotagdes” feitos nos terreiros, ndo ha autoria
dele'”>. BRAGA advoga pela autoria de Benzinho de Ogun, da
familia Bamboxé.

Esse tratado revela o sistema de jogo de buzios'’
elaborado de forma pratica com as historias de todos os
caminhos, sem os complexos 256 odu de Ifa e fontes
mitologicas africanas, estranhas a nossa cultura. Esta obra
ora apresentada baseia-se nesse sistema cujas casas
tradicionais do eixo Rio-Salvador adotam, e¢ que nos
denominamos de Sistema Bamgbosé, por ser deste Ase a
origem do tratado (BENISTE, 2008, p. 13). E evidente,
como tivemos oportunidade de explicar em outra parte
deste trabalho, que a intengdo do escriba foi claramente a
de formatar um documento que servisse de “vade mecum”
para a pratica do jogo de buzios, a partir da inclusdo de
elementos formais do jogo de Ifa. Ademais, a citagdo de

173 Sobre os textos escritos e oralidade nos terreiros ver Castillo (2010) Entre
a oralidade e a escrita: a etnografia nos candomblés da Bahia.

174 “Dezesseis cawris (érindinlégiin, owé mérindinlégun) é uma forma de
divinagdo empregada pelos Yoruba da Nigéria e por seus descendentes no
Novo Mundo. E mais simples que a divinagio If4 e menos apreciada na
Nigéria, mas, nas Américas, mais importante que Ifa porque mais conhecida e
mais freqiientemente empregada. Tal fato pode decorrer de sua relativa
simplicidade; da popularidade de Sango6, Iemonja, Osun e outros deuses
Yoruba com os quais os dezesseis cawris sdo associados; e do fato de que
podem ser praticadas tanto por homens quanto mulheres, as quais em nimero,
excedem os homens nesses cultos, enquanto apenas homens podem praticar
Ifa” (Bascon, 1993).
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Beniste remete para a possibilidade de se encontrar o autor
desse tratado dentro da bem conhecida familia Bamboxé,
no que estamos inclinados a admitir como bem provavel.
Até porque se sabe que um dos netos de Rodolfo Martins
Andrade, tio Bamboxé Obitico, Felisberto Sowzer,
conhecido por Benzinho de Ogum, Ogumtoxi, sempre foi
considerado eximio babalad pela comunidade religiosa
afro-brasileira, [...] (Terreiro Pilao de Prata, 2020)

A primeira publicacdo da versdo integral do manuscrito
foi feita na cidade de Lagos, na Nigéria, por Willfried Feuser e
José Carneiro da Cunha com o titulo “Dildgun: Brazilian tales of
Yoruba divination”, em 1982. Os autores receberam o manuscrito
das maos de Pierre Verger, por isso em portugués o titulo ficou
“Contos Brasileiros de adivinhagao ioruba descobertos na Bahia
por Pierre Verger”. Na introdugdo os autores identificam “[...]
Agripina de Souza, primeira filha de Santo iniciada no Opo
Afonja, como autora, no sentido de ter transposto este corpo de
conhecimento oral para a escrita” (Castillo, 2010, p. 97).

A segunda publicacdo completa, de 1998, foi feita no livro
“Caminhos de Odu”, de autoria de Professor Agenor Miranda
Rocha!”, com organizacdo e apresentacdo de Reginaldo Prandi,
onde o professor afirma que ¢ o autor do manuscrito.

Setenta anos transcorreram desde que, em 1928, o jovem
filho-de-santo Agenor Miranda Rocha escreveu em um
caderno, ao qual, mais tarde, deu o nome de Caminhos de
Odu, os ensinamentos agora publicados em livro, os Odus
do jogo de buzios. Escreveu tais ensinamentos para que

175 Tremos falar sobre ele um pouco mais adiante pela sua relagio com o Rio
de Janeiro. Ele afirma no livro “Caminhos de Odu” ser o autor do manuscrito.
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eles ndo fossem esquecidos, para preservar um tesouro que
recebera de sua mae-de-santo. Como eram muitos os
irmdos e irmas-de-santo e outras pessoas queridas que
precisavam desse saber dificil de memorizar, Agenor,
durante varias geracdes, copiou e deixou copiar seu
caderno do jogo de blizios. [...] Assim, iniciou-se a carreira
de oludé de Caminhos de Agenor Miranda Rocha. Foi
naquela oportunidade que ele deu Agripina uma cépia do
caderno dos Odus, pois "ela ndo sabia Jogar buzios e
passava a ter grandes responsabilidades a frente do Axé.
Mas Agripina nunca aprendeu a jogar, pois dizia que ndo
tinha paciéncia com aqueles Odus todos, de modo que eu
jogava para ela" — explicou-me o Professor. [...]O texto
de Agenor, com o nome de Caminhos de Odu, contendo
local ¢ data da redacdo, mas sem o nome do autor,
manuscrito, datilografado, xerocopiado etc., circulou
apocrifo por muito tempo entre sacerdotes e estudiosos do
candomblé, [...] (Rocha, 2007, p. 7-12).

Independente da autoria, o manuscrito mostra a intima
ligacdo do Sistema Ifa com o Candomblé, na (re) construgao dos
poderes divinatorios do oraculo, como também no que
compreendemos da sabedoria e do que os oraculos representam
na vida do povo de Orix4, da tranquilidade e for¢a dos resultados
para o consulente que ai procura orientagao.

Braga (1980) se mostra atento ao “tempo” da divinagao.
Assim como afirmamos que a leitura divinatéria de Ifa € da ordem
da vida cotidiana, presente; a observagao que ele faz sobre o jogo
dos buzios, € perfeita também para o Oraculo de Ifa.

Pelo que nos foi dado investigar, a adivinhacao tal como
ela é praticada nos candomblés da Bahia e, especialmente,
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no que se refere aos resultados dela extraidos, ndo parece
ser uma simples tentativa de conhecer o futuro, nem muito
menos uma busca constante do que se realizou no passado.
Ela ¢é, essencialmente, uma tentativa de conhecer
diacronicamente aquilo que ndo ¢ ainda do conhecimento
daquele que solicita uma consulta. Esse "desconhecido"
pode ser definido como aquilo que escapa a compreensao
e/ou a apreensdo imediata, cuja existéncia se atualiza no
momento mesmo em que ¢ revelado. Essa concepgado do
fendomeno divinatorio nos leva a admitir que os buzios,
enquanto instrumentos utilizados para a adivinhagdo,
constituem uma forga, por assim dizer, de presentificagao
de eventos passados ou futuros sem evidenciagdo do seu
conteudo temporal. S3o esses eventos que, analisados,
poderdo conduzir o pai-de-santo ou auxilid-lo na busca das
solugdes que hao de ser tomadas no aqui e agora (p. 67-
68).

Castillo (2010, p. 96) relata que esse manuscrito foi
utilizado nas décadas de 1960 ¢ 1970 por Mestre Didi"!!, que na
publicacdo dos Contos Negros da Bahia (1961), Contos de Nago
(1963) e Contos Crioulos (1973), utilizou alguns dos contos,
apesar de ndo mencionar a relacdo desses com o jogo de Buzios,
tirar as nomenclaturas ligadas ao Culto de Ifa, assim como as
receitas de Ebd e mesclar seus textos com outras fontes, o que
impede ao leigo no conhecimento de Ifa reconhecer os itans que
os inspiraram. Assim também o fez Braga (1980) com Contos
afro-brasileiros, “[...]seguimos os passos de Didi, separando os
textos para publicagdo sem suas interagdes com os itans e a
pratica divinatoria [...]”.

Para quem tem acesso aos textos dos manuscritos, aos
“Contos” acima referidos e ao “Corpus de Ifd”, pode se
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maravilhar com a ressignificagdo de Ifa para o rico cotidiano dos
terreiros e seus costumes no Brasil. Vejamos um dos Ese (11) do
Odu Oyeku Meji (Poopola, 2008); e a sua escrita no caderno de
Professor Agenor Miranda (2007, p. 59) “Caminhos De Odu”,
mas com o titulo do Odu Irossum (Irostn em ioruba); e o conto
10 de Braga (1989, p. 24) intitulado “A Onga escapa de uma
cilada”.

Odu Oyeku Meji

Ifa diz que a pessoa para quem esse Odu for revelado tem
muitos inimigos. Entre esses inimigos estdo aqueles que a
odeiam com razdo, aqueles que a invejam pelo sucesso e
aqueles em cujos pés ela pisou deliberadamente ou
inadvertidamente. Ifa avisa que essa pessoa tem que vigiar
o0 que diz e como se comporta para evitar acumular muitos
inimigos pela vida afora.

Ifa diz que ¢ necessario oferecer eb6 com 20 laminas, trés
galos adultos e alimentar Exu Odara com um galo. Se isso
for feito, a pessoa certamente superara seus inimigos. Ifa
diz:

Pakeere Pake (nome de um Awo)

A pele do leopardo deve ser esticada
longe

Essa foi a declaracao de Ifa para Aja, o

Quando ele e Ogidan, o leopardo,
perseguiam um ao outro em animosidade

Ele foi orientado a oferecer ebd
Aja, o Cao, era inimigo de Ogidan por muito tempo. O Cao

tinha muitos companheiros com quem planejou matar o
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Leopardo. Um dia, o Cao foi até o Awo mencionado acima
para saber qual seria a melhor maneira de vencer o
Leopardo. O Awo lhe disse para oferecer ebd com trés
galos, 20 laminas e dinheiro. Ele também foi aconselhado
a alimentar Exu com um galo. O Cao achou que tendo mais
de 400 companheiros preparados para lutar contra o
Leopardo junto com ele, ndo seria muito dificil vencer o
inimigo. Consequentemente, o Cao considerou que
oferecer o ebd solicitado seria jogar dinheiro fora e,
portanto, seria desnecessario. Ele achou que o Awo era um
mentiroso e trapaceiro. Ele simplesmente ignorou o
conselho de oferecer o ebo.

Pakeere Pake (nome de um Awo)

A pele do leopardo deve ser esticada
longe

Essa foi a declaragdo de Ifa para
Ogidan, o leopardo

Quando ele e Aja, o Cdo perseguiam
um ao outro em animosidade

Ele foi orientado a oferecer ebd

Ogidan, o Leopardo, sabia que Aja tinha juntado todos os
seus companheiros e estava planejando elimina-lo. Ogidan
sentiu-se desemparado e sem forcas. Consequentemente,
ele abordou 0 Awo mencionado acima para consultar Ifa e
obter uma solucdo para seu problema. O Awo disse a ele
que ele iria superar. Ele foi orientado a oferecer ebd
conforme prescrito para Aja. Ele foi, ainda, avisado a
alimentar Exu. Ele obedeceu.

No momento em que o Leopardo ofereceu o ebd e
alimentou Exu conforme orientado, Exu, por sua vez,
removeu as 20 unhas das maos e pés do Leopardo e as
substituiu pelas 20 laminas oferecidas como parte do ebd.
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Ele voltou para casa com o Leopardo. Ele avisou ao
Leopardo que nunca tivesse medo de nenhum animal na
floresta, independente de tamanho ou quantidade.
Enquanto isso, o Céo ndo sabia de nada.

Um dia o Cao reuniu seus companheiros para um encontro
com o Leopardo. A medida em que se aproximavam da
toca do Leopardo, eles a tomaram de assalto. O Leopardo
estava em sono profundo. O barulho o despertou. Exu
Odara simplesmente sussurrou em seus ouvidos que nao
temesse nenhum animal. Ele se levantou. Cerca de cinco
caes o confrontaram. Ele usou suas novas unhas dadas por
Exu para parti-los em varias partes. Vendo aquilo, os
outros cdes se dispersaram em grande confusdo. Daquele
dia em diante, toda vez que os Caes confrontavam o
Leopardo, eles o faziam por sua conta e risco. Quando suas
perdas se tornaram insuportaveis, eles aprenderam a
manter uma boa distdncia do Leopardo. Até mesmo a
carcaca de um Leopardo causava medo nas mentes dos
Caes.

Pakeere Pake (nome de um Awo)

A pele do leopardo deve ser esticada
longe

Essa foi a declaragao de Ifa para Aja, o

Quando ele e Ogidan, o leopardo,
perseguiam um ao outro em  animosidade

Ele foi orientado a oferecer ebd
Pakeere Pake (nome de um Awo)

A pele do leopardo deve ser esticada
longe
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Essa foi a declaragdo de Ifa para
Ogidan, o leopardo

Quando ele e Aja, o Cao perseguiam
um ao outro em animosidade

Ele foi orientado a oferecer ebd

Somente Ogidan seguiu o conselho do
Awo

E tudo mentira, tudo um lance para
causar intriga irreal

Quatrocentos Caes ndo podem vencer
um Leopardo

E tudo mentira

Ifa diz que a pessoa para quem esse Odu for revelado ira
vencer todos os seus inimigos, ndo importa quantos sejam.
(Poopola, 2008)

1° Irossum
Ebo: galos, preas, fardo de algoddo etc.

E o dizer das historias que a onga era um animal odiado,
porém muito respeitado por todos os seus semelhantes.
Um dia, projetaram todos os bichos uma cilada, a fim de
eliminarem da existéncia essa fera Intoleravel. Porém, a
onga ja tinha feito o ebd determinado a ela.

Quando chegou o dia, todos foram ao parque. Em dado
momento, a onga veio toda sutil e, inesperadamente, caiu
no buraco preparado para aquele fim. Porém, a onga, que
tinha as patas dianteiras e traseiras almofadadas, nada
sentiu, podendo sair ilesa da traicdo malévola.
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Este jogo promete uma alta falsidade. Com muita
precaucdo, € possivel evitar essas coisas mas que ha na
vida — que ninguém duvide. Faz-se o ebo para se poder
tornar o senhor da situacdo (Rocha, 2007).

Conto — A ONCA ESCAPA DE UMA CILADA.

A ONCA era o animal mais odiado, porém muito
respeitado por todos seus semelhantes. Um dia, todos os
bichos projetaram uma cilada a fim de eliminar a
existéncia dessa fera intoleravel. Porém, a onca ja tinha
feito o ebo determinado. Quando chegou o dia, todos
foram para o parque. Em um dado momento, vinha a onga,
toda sutil, quando, de repente, caiu em um buraco
preparado para aquela finalidade. Porém a onga, que tinha
as patas bem almofadas nada sentiu, saindo ilesa da trai¢ao
malévola (Braga, 1989, grifo nosso).

A diferenca na estrutura da escrita ja pula aos nossos
olhos. Enquanto no Corpus Sagrado de Ifd sao utilizados Itas,
poemas/versos, com repeticdes que realcam o conselho do
Babalad; na versao afro-brasileira a narrativa em prosa se coloca
como estrutura linguistica.

Hé também uma adaptagdo de personagens (o leopardo ¢
substituido pela onga), de locais (da floresta para o parque), e
outras mais que aparecem nos contos afro-brasileiros, com o
intuito de facilitar a identificacdo do leitor com o texto.

Nas duas versdes existem orientagdes para aqueles que
ouvem os contos, ou consultam Ifad. O 6dio é o sentimento que
move os atores, um 0dio que pode ser justo ou ndo, mas que €
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tomado como uma naturalidade na vida dos seres. Ter cuidado
com a fala e o comportamento evita acumular inimigos.

A solugdo para se salvar do odio ¢ fazer ebd, a solugdo
para se salvar da inveja ¢ realizar o ebd recomendado pelo
oraculo. Nos dois textos fica explicito que aquele que cumpre a
designacdo do oraculo, e a prescricdo final de uma consulta ¢
quase sempre um ebo, consegue resolver as questdes presentes
pendentes e ter uma boa vida.

A diferenca dos nomes dos Odus nas citagdes acima,
apesar de acreditarmos que ¢ Oyeku Meji a raiz do Itan,
acreditamos que se deve a nomenclatura diferenciada utilizada
por Professor Agenor, mais préxima dos Odus do jogo de buzios;
e a descrigao feita por ele de 14 Odus, mesmo nominando no final
da obra os 16.

Evidente que a adaptagdo de um ordculo a outro, a
transducao do oral ao escrito, trouxe novidades e especificidades
ao jogo de buzios. Mesmo com todas as adaptagdes no correr das
décadas, o Corpus Sagrado de Ifa se reifica, se (re) energiza, se
locupleta da energia nativa viva em Exu, o Senhor do jogo de
Buzios, assim como a diplomacia das mulheres negras, e a beleza
emanada de nossos ancestrais encantados e caboclos honram a
Senhora do jogo de buzios, Iya Oxum. Ese, Itans, versos, prosas,
orikis, ebos, compartilham o universo ioruba com a sua matriz
civilizatoria imemorial advinda de Olodumare, na presenca
primal de Ifa, Orunmila e Exu.

Na Bahia, nomes como o de Martiniano Eliseu do
Bomfim, perpetuaram If4. Martiniano ¢ descrito, em muitas
obras, como o ultimo Babalao brasileiro, dos existentes no inicio
do XX, com estudos que revelam outros babalads atuantes nas
décadas de 40 e 50.
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Lendario, sua longevidade, faleceu em 1943 com 84 anos,
o tornou a principal fonte oral dos pesquisadores do Candomblé
até a década de 1940. Trabalhou primeiramente com Nina
Rodrigues, Manoel Quirino, € com a “nova gera¢cdo da década de
30” que incluia Edison Carneiro, Jorge Amado, Couto Ferraz.
Também foi consultor de muitos estrangeiros que vieram ao
Brasil para escrever sobre as religides de Matrizes Africanas
como Ruth Landes, Donald Pierson, Lorenzo Turner, Melville
Herskovits entre muitos.

[...] Martiniano nasceu livre na Bahia em 1859, filho de
iorubas libertos que lhe deram o nome de Ojeladé. (LIMA,
1987) Sua mae, Manjebassd, cujo nome catodlico foi
Felicidade, era mae de Santo da etnia ijex4; seu pai, Eliseu
do Bonfim, da etnia egba, era comerciante ¢ importava
produtos africanos. Em 1875, adolescente ainda,
Martiniano foi levado pelo pai a Lagos, onde passou 11
anos. Estudou numa escola de missionarios presbiterianos,
passando assim a dominar o inglés e o ioruba, falado e
escrito. Martiniano voltou a morar no Brasil em 1886, na
véspera da aboli¢do, mas viajou mais 2 vezes para a Costa.
(TURNER, 1942; BRAGA, 1995; CASTILLO, 2012).
(Castillo, 2013, p. 106).

Martiniano do Bomfim reconhecido pela sua sabedoria e
conhecimento dos rituais africanos influenciou parte importante
dos intelectuais que construiram um discurso sobre o Candomblé.
Sua proximidade com Mae Aninha, fundadora do I1€ Axé Opo
Afonja, influenciou pesquisadores a usar esse terreiro como
referéncia para as pesquisas sobre a Nacao Ketu.
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[...] Para os intelectuais dos anos 1930, entretanto, o
babalad chegou a ocupar uma posi¢do unica, como
remanescente celebrado da idade de ouro dos estudos
antigos, quando ainda havia a presenca de negros nascidos
na propria Africa. Seu prestigio pelo vinculo com o
passado foi complementado por um conjunto de outros
fatores: sua importancia singular como um dos ultimos
babalads no Brasil; sua vivéncia na Africa; sua idade
avangada, numa religido em que a importancia dos mais
velhos ¢ fundamental; e o fato de ser letrado em ioruba,
além de portugués e inglés. Estas qualidades excepcionais
levaram Martiniano a ser idealizado, nos anos 1930, como
porta-voz da autenticidade africana, o que o tornou uma
espécie de celebridade entre os pesquisadores, levando-o
a ser o informante mais citado do primeiro meio século de
etnografia sobre o candomblé (Castillo, 2013, p. 114).

Edson Carneiro, um dos grandes pesquisadores do
Candomblé, passou muito de seu tempo com Martiniano, com
quem estudou ioruba, além de beber de sua sabedoria. Edson
acreditava que a producdo escrita, pesquisa ou jornalismo,
deveria trabalhar para que a opinido publica repensasse
afirmativamente sobre os Candomblés, e que os terreiros se
envolvessem diretamente nessa (re) produgdo. Nessa tentativa de
afirmag¢do da necessidade da participagdo dos negros nas
elaboragdes escritas e académicas sobre suas religides,
acompanhou Martiniano Bomfim para o I Congresso Afro-
Brasileiro realizado em 1935 no Recife, sob a organizagdo de
Gilberto Freyre.

A postura de Martiniano Bomfim durante o Congresso
mostra o seu aprendizado nas tradi¢des de If4, onde, em diversos
Odus, hd a recomendacdo de que o siléncio ¢ sdbio, bom
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conselheiro, ndo lhe traz confusdes, e lhe encaminha o sucesso.
Diz If4 (Odu Iwori Yekun): “Tome medidas com o que fala. Nao
se descuide e faga Ebo para que ndo o fagam de bobo™!"®,

Acompanhei, quando houve no Recife, o 1° Congresso
Afro-Brasileiro, a atitude do meu amigo Pai Adao, ha
pouco falecido. Francamente, ndo atinei logo com a
seriedade do Congresso. Preferi ficar na sombra,
aguardando os acontecimentos. O negro tem soffrido
muito ¢ o povo diz: “pobre quando v€ muita esmola
desconfia”. Eu desconfiei. Depois uns mogos falaram e
explicaram o que queriam e senti que eram sinceros. Ja &
tempo de se olhar a Raga Negra com sympatia e de nos
fazer justia. (O Estado da Bahia, 14/05/1936)'7" (Castillo,
2013, p. 115).

O siléncio africano ndo € o silencio ocidental. Ele esta
ligado a sabedoria, a sabedoria do corpo em se colocar pleno na
escuta qualificada do outro; ndo ¢ auséncia e sim presenga que
tudo percebe com o corpo atento as condi¢cdes do ambiente.

Para o homem africano, entretanto, o siléncio é entendido
no sentido simbdlico, como o distanciamento do corpo em
relagdo ao conceito e ao discurso. [...] Na atitude africana
o siléncio ndo ¢ um simples ato deliberado, a decisao
voluntaria de uma consciéncia, mas uma espécie de pudor
ontologico de um tipo de homem que, ciente da

176 Tradugdo livre da escritora baseada no Odu Iwori Yekun.

177 Essa reportagem faz parte de uma série de artigos, cerca de 20, que foram
organizados por Edson Carneiro para o jornal Estado da Bahia, dentro da sua
inten¢do de trazer ao publico uma visdo positiva do Candomblé.
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insuficiéncia da fala ou do limite da comunicacao
discursiva, da lugar a outra realidade, a do corpo. Siléncio
ndo ¢ falta de algo, mas outra realidade, situada antes e
depois da palavra. E uma realidade que engendra a si
mesma e se apresenta para a consciéncia ética do homem
de arkhé como virtude fundamental (Sodré, 1997b, p. 32).

Assim vejo Martiniano Bomfim no Congresso, do qual
Pai Adao participou da elaboragdao, mas nao o frequentou, por
questdes de convites a outros babalorixas e ialorixas.

A entrevista, citada acima, ¢ muito ilustrativa da
importancia de Martiniano Bomfim em Salvador. Grande espaco
foi dado para a entrevista com ele, num dos jornais mais
importantes de circulacdo estadual na época, e nomes como Jorge
Amado e Edson Carneiro participaram dela. Em parte da
entrevista novamente, com muita condescendéncia, explica ao
repérter que “Eu ndo sou ‘pae de santo’, como ja lhe disse”; além
de demonstrar que acompanhava atentamente o que se escrevia
com a sua colaboragdo. O Babalad era sabio nas informagdes que
dava, ou nao dava (risos); muitas pessoas que com ele
dialogaram, o achavam “misterioso”, circunspecto.

Martiniano Bomfim se relacionava com outros Babalads
e Babalorixds no Brasil. Na sua participacao no 1° Congresso
Afro-Brasileiro em Recife, diz que “acompanhou” a atitude do
entdo seu amigo Pai Addo, quando se referiu a cautela que
tomaram e o siléncio sédbio durante o evento. A citagdo de Pai
Adao nao ¢ por acaso. O Recife era, reconhecidamente, territdrio
de Ifa/Orunmil4, e Pai Addo era o fundador da mais antiga casa
de culto Nagd em Pernambuco, o Sitio do Pai Adado. Ribeiro
(1978, p. 87-89), citado por Lopes (2020), fala da existéncia, mas
também do desaparecimento, dos Babalads no Recife.
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Em Recife, escreveu René Ribeiro [...], o papel
representado por Orunmila, Fa ou Ifa foi de grande
importancia, embora raramente se falasse a respeito.
Segundo esse autor, na cidade, as praticas divinatorias
sendo um privilégio dos babalads, com a morte de quase
todos, sem que houvessem treinado adequadamente seus
sucessores, as agoes rituais ¢ formulagdes teoricas mais
complexas foram caindo no esquecimento, com
babalorixds ¢ 1ialorixds acumulando fungdes, sem,
entretanto, terem treinamento especifico e qualificado.
Note-se que Verger (cit. em Liihning, 2002, p. 194)
estampa uma relacdo de nove antigos babalads atuantes na
capital pernambucana identificados por seus nomes civis e
religiosos (p. 106).

No Recife, assim como em outros locais do pais,
formaram-se territorios de resisténcia e acolhimento dos terreiros,
em vista da ferrenha persegui¢do policial aos candomblés. A
politica higienista da Primeira Republica ndo se referia s6 a
limpeza e estética branca da urbanidade; essa politica racista
considerava sujo, insalubre, doentio, tudo que se relacionava com
os negros brasileiros e sua forma de se organizarem no cotidiano.
Isso expulsou os terreiros que estavam localizados nas areas
“urbanas”, levando-os a ocuparem lugares mais periféricos e

estratégicos para se protegerem da sanha policialesca'’®.

178 As politicas governamentais de planejamento urbano, estruturalmente
racializadas, e as vantagens territoriais dadas a expansao imobiliaria a partir do
anos 1960 do século XX, continuaram empurrando cada vez mais os terreiros
para as periferias. No Rio de Janeiro os terreiros migraram para a baixada
fluminense, Sao Gongalo e arredores. Em Salvador, apesar das casas
tradicionais tombadas permanecerem no centro e envolta dele, a maior parte
dos terreiros estdo em Cajazeiras e arredores.
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Se no Rio de Janeiro, os povos de santo estiveram situados
na Pequena Africa, entre o século XIX e comecgo do XX,
as margens da Baia de Guanabara, na zona portuaria da
Gamboa e Satde (MOURA, 1995); e se em Salvador, os
candomblés do povo nagd concentraram-se no Reconcavo
Baiano, e em Cachoeira e em Sao Félix (NASCIMENTO,
2010); no Recife, por sua vez, os terreiros foram se fixando
nas terras drenadas pelo rio Beberibe, nos arredores pobres
situados na divisa com Olinda. Desprovida de uma grande
reentrancia natural, como a Guanabara ou a Baia de Todos
os Santos, os xang0s da capital pernambucana refugiaram-
se nas terras do Beberibe, historicamente um espaco de
forte presenca negra desde o periodo colonial (HALLEY,
2017). (Halley, 2019, p. 35).

No caso de Pai Adao, Felipe Sabino da Costa (1877 —
1936), ele herdou, da ialorixa “Tia Inés”, um verdadeiro sitio,
pois ali, além do local de culto, era area de habitagdo dos seus
integrantes.

Nestes arredores pobres conformou-se a Catimbolandia,
cujos primeiros indicios de ocupacdo datam da segunda
metade do século XIX, com a fundagao do terreiro I1é Axé
Oba Ogunté de origem jé&je-nagd, na Estrada Velha de
Agua Fria. A data de sua criagdo é imprecisa. Segundo a
tradicdo oral, a construgio da casa teve inicio ha
aproximadamente cento e cinquenta anos. Sua fundadora
teria sido a ialorixa Inés Joaquina da Costa, a Ifatinuke,
conhecida como “Tia Inés”, uma africana trazida para o
Brasil pelo também africano Jodo Otolu (Pereira, 1994).

351



Algumas passagens da vida de Pai Adao nos levam a crer
que ele, além da fungdo de babalorix4, possuia iniciacdo em Ifa.
Sua ida a Africa e os varios relatos de suas “adivinhac¢des”, nos
fazem crer que possuia intimidade com Ifa.

Pai Addo nasceu em 1877, no engenho Itaguary, na
Madalena, arredores do Recife, onde passou a mocidade.
Era filho de um certo Sabino da Costa, o Alapinim, escravo
e natural de Lagos, na Nigéria (FERNANDES, 1937). Foi
batizado Felipe Sabino da Costa, em homenagem ao pai,
mas era conhecido popularmente como Adao, corruptela
abreviada do seu nome mugulmano — Adamaci. Membro
da Irmandade dos Martirios, casou na Igreja Catolica, com
Maria da Hora Ananias, com quem teve cinco filhos. Por
razdo de suas relagdes religiosas durante anos
movimentara-se entre as cidades do Recife, Salvador e
Macei6. Mas seu sonho era conhecer a terra dos seus
maiores. Foi & Africa através de uma viagem familiar, para
rever amigos e parentes (inclusive islamicos), e atualizar
seus saberes. Fez viagens em cargueiros e conseguiu
realizar o seu desejo incontido. Addo passou anos em
Lagos até desentender-se com sua parentela e rumar para
a regido central da Africa (Halley, 2019, p. 31-32).

Pai Adao tinha cargo de ogebii no 1lé Ax¢é Oba Ogunté,
residia no terreiro, e quando da morte de Jodo Otolu, que vivia
maritalmente com Tia Inés, foi morar com a ialorixa, sucedendo-
a na direc¢do do terreiro apos sua morte.

Interessa marcarmos essa trajetoria de Adao junto a Tia
Inés, por acontecimento e relatos sobre a vida da mulher que o
iniciou, e que segundo Brandao (1986, p. 38) “Inés era filha de
escravos e frequentava a casa de Eugénia, no Patio do Terco, no
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bairro de Sao José, um dos mais antigos xangds do Recife.
Quando liberta, a sacerdotisa de Ifa'”’, teria recebido de uns
portugueses de Olinda a heranga de um terreno proximo ao
Chapéu do Sol, em Agua Fria”.

Apesar do Culto de Ifa ser reconhecido como um culto
masculino, sabemos que mulheres foram iniciadas, hoje chamas
Iyaninfas, e exerceram o sacerddcio, para além do cargo
consagradamente feminino das Apetebis. Pela partilha de vida e
confianga entre os dois, Inés e Adao, ela certamente o iniciou nos
saberes de Ifa, assim como Jodo Otolu, de raras referéncias
biograficas, era tido como padrinho'® de Ado, e provavelmente
um africano iniciado em Ifa, ajudou Tia Inés na construcdo e

consolidacdo do I1& Axé Oba Ogunté!8!,

Sua presenca em Salvador e a estreita convivéncia com
Martiniano Bomfim, que também ¢ chamado de Babalorixa (essa
designacdo, como observamos, se sobrepde a designacdo de
babalad, até porque era menos corrente no vocabulario do povo
de Ax¢), e que confirmava seus jogos, revela também sua mdo de

Ifa.

Quando de sua volta ao Brasil, Addo transitou entre o
Recife, Maceio e Salvador [...], movimentando-se entre as
capitais em razdo de suas relagdes religiosas (COSTA,
2008). Segundo Fernandes (1937), chegou a residir em
Maceio6 e também em Salvador. Na capital alagoana, muito
provavelmente morou em algum bairro do reduto negro da

179 Grifo da autora.

130 Designacdo dada pelo Culto de Ifa aqueles que realizam a iniciagdo de
outros no culto.

181 Os Babalads Bamboxé Obitikd e Ob4 Sanya também foram importantes na
fundagao da casa.
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cidade - Jaragua, Trapiche da Barra ou Farol. J& em
Salvador, acredita-se que ele tenha residido, durante
algum tempo, proximo ao amigo e famoso babalorixd, o
Martiniano Eliseu do Bonfim, com quem compartilhava
saberes iorubas '*’no Caminho Novo do Tabudo, no
Pelourinho[...] (Halley, 2019, p.40, grifo nosso).

Martiniano Bomfim também foi responséavel pelo Axexé
de Pai Adao, quando do seu falecimento.

Carvalho (1993) que escreveu sobre os “Cantos Sagrados
do Xangd de Recife”'®, e que teve no Sitio de Pai Addo seu
principal territorio de pesquisa'®*, descreve as cantigas feitas para
o Orixa Orunmild, ai cultuado. Devemos ressaltar que, de uma
maneira geral, o culto a Orunmilé, pelo menos em Cuba e no
Brasil, se realiza especificamente no Culto de Ifa. Ou seja, na
Bahia, no Rio de Janeiro, Sdo Paulo, nos centros de maior
incidéncia dos Candomblés, ndo se cultua Orunmila nos terreiros
como a outros Orixas. José de Souza Carvalho (1993) destacou o
“o rico repertorio de Qrinmila” assim o descrevendo.

Destaco ainda o rico repertério de Qrunmild. Como no
caso dos eguns, podemos aqui igualmente revisar a
suposicao, dominante na literatura sobre os cultos afro-

182 Grifo da autora.

183 Registrou, traduziu e transcreveu as cantigas “obedecendo criteriosamente
a notacdo oficial desse idioma” como consta na Apresentacdo de seu livro.
Também os chama de “textos sagrados e textos miticos”.

13 'O autor explica, na sua Introducdo, o porque da escolha, ligada
principalmente a ” a mais perfeita pronuncia ioruba” de seus participantes no
canto.
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brasileiros, de que o mundo ioruba se concentrou
inteiramente na Bahia. Qranmila, cultuado na nagdo nago
do Recife como Deus do tempo e do destino, sendo a
entidade mais préxima de Qlorun, o Deus Supremo, ¢ uma
divindade que inspira um riquissimo complexo mitico e
simbolico, o qual pode ser inferido pela mera leitura do
seu repertdrio, e, até onde sei, nada sequer parecido foi
registrado nas etnografias sobre o candomblé baiano. Seus
textos sdo inspiradores também por expressarem a
religiosidade profunda e mais transcendente de Ifa,
permitindo-nos o acesso a trechos soltos e enigmaticos de
odus em meio ao culto mais ctonico dos orixas, em geral
mais conhecidos (p. 27).

Sdo trinta cangdes registradas no repertdrio para
Orunmiléd, que também recebe oferendas com sacralizagdo de
animais.

Cangdo 17
Ebo 0 mi de - Chegou a oferenda
Ogungun mi d¢ o — Chegou o remédio

Un a sa talubd — [O que pedimos a Qrunmila
ao sacrificar] nds alcangaremos com pleno
sucesso (op. cit., p. 66).

Outras cang¢des mostram saudacdes e odus registrados em
textos classico do Corpus Sagrado.
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Canto 13

Ortnmila kif boru

Ortnmila kii b6 sise

Tipo de frase feita em ioruba: Que o sacrificio
que fizemos seja aceito por Qranmila.

W. Abimbola transcreve uma frase
equivalente: “Aborﬁboyé bo sise: Que o
sacrificio seja bendito e aceito pelos Deuses”
(1976:110).

W. Bascom menciona uma variante ainda
mais proxima: “Qrunmila-bo-ru; Qrunmila-
bo-ye; Orunmila-bo- sise: Orunmila, o
sacrificio foi oferecido; OQrunmila, o
sacrificio ¢ satisfatorio; OQrunmila, o
sacrificio tera resultado” (1976:38)

P. Dopamu apresenta a variante seguinte:
“Orunmila gbg 6 ra u: Orunmila ouviu e fez
o sacrificio” (1990:40) (op. cit., p. 65)

E muito emocionante ver como Ifa se faz presente, das
mais variadas formas, nos Candomblés do Brasil, mesmo que seu
nome ndo seja citado explicitamente como ¢ no Xang6 do Recife.

O culto a Orunmila é mais raro (persistindo em casas de
origem pernambucana) pois seu sacerdote, o babalad, nao
sobreviveu a centralizacdo do poder pelo babalorixa e
ialorixa. Entretanto, Orunmild tende a se impor no
pantedo, posto que, deus do oraculo, a africanizagdo
implica seu culto (Prandi, 1991, p. 205).
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Outro acontecimento nos leva a crer da presenca de Ifa
nos ensinamentos de Pai Addo. Seu neto Alapini Paulo Braz
Ifamuiyde, filho de Malaquias Felipe da Costa com Lednidas
Josefa Felipe da Costa, também conhecido como Pai Paulo,
babalorixa do terreiro I1€¢ Yemoja Ogunté em Recife, quando fala
da reescrita de Ifa nos seus famosos cadernos, afirma, “essas
coisas eu ja sabia, eu ja tinha isso, mas quando eu li o livro, essas
coisas se encaixaram, foi com isso que me curei’. Essa cura, por
intermédio do aprendizado do jogo de If4, deu-lhe um novo nome,
“Ifatéogin”, que significa: Ifa ¢ meu remédio. “Fui curado por
Ifa” (Pinto Filho, 2016, p. 2).

Meu Avo [Adao] jogava os ikins, marcava o odu no opom,
mas seus filhos ndo pegaram isso. Meu pai sempre contava
como meu avd cantava as toadas de Ifa, as invocagoes, e
como ele fazia com as maos [faz o gesto] e marcava os
odus. Ele aprendeu isso na senzala, junto com os negros.
Entdo, meu pai lembrava, e eu fiquei com isso na cabega,
mas ndo sabia como fazer, os africanos eram muito
reservados, ndo falavam, e ele ndo pedia pro pai ensinar,
talvez porque achava que o pai fosse viver para sempre, ou
por medo de levar uma bronca. Meu avd e o amigo dele
Claudino ficavam treinando um com o outro mas, nao
chamaram os filhos para treinar, eu fiquei com isso na
cabeca, ‘um dia eu vou saber isso também’ (op. cit., p. 6-
7)

Pai Paulo, ainda em entrevista registrada por Pinto Filho
(2016) relata que
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Ainda na época de Adao, segundo Pai Paulo, havia outro
africano que jogava Ifa: “Claudino Gomes de Almeida,
Bambox¢, e ndo Claudio. Era da nagao jeje, jeje-mahi. Pai
de Eustaquio e avo de Jeronimo. Eles eram muito
proximos, costumavam se visitar e comparar o resultado
do jogo. Um confirmava o que o outro falava”, contou-me
Paulo. Segundo ele: “Claudino tinha um livro sobre If3,
que veio da Africa ja naqueles tempos. Sempre que
entravam em desacordo sobre um recado do jogo, ele ia
confirmar no livro se meu avo estava certo”. (p. 7-8)

Pai Paulo foi acometido por um infarto seguido de um
acidente vascular cerebral, em 1997, e seu médico lhe
recomendou atividades que estimulassem sua memoria, como ler
e fazer anotagdes em voz alta. “Um amigo, entao, lhe deu um livro
sobre Ifa, no qual ele lia os odus, anotando-os em um caderno”
(Pinto Filho, 2016, p. 7-8). Os estudos'®® que se referem a Pai
Paulo, falam da maneira como ele reescreveu, atualizou, os
“recados de Ifa” (Odus) no seu conhecido ‘“caderno” e nas
publicacgdes, quase que didrias, na internet sobre o “Odu do dia”,
até seu falecimento em 2016.

Nao ¢ nosso objetivo aqui, fazer uma andlise sobre a
“reescrita” dos Odus feita por Pai Paulo. Como o livro utilizado
por ele, Ifa Orixa do destino do Mestre Itaoman (Costa, 1995),
citado na bibliografia, traz apenas os primeiros versos dos 16 odus
principais (Costa, 1995, p. 201-222), Pai Paulo reescreveu no seu
“caderno” aquilo que lhe foi ofertado, os Odus principais e seus
cruzamentos, que seu proprio conhecimento de Ifa de sua heranca

185 Aqui me refiro aos trabalhos de Olavo de Souza Pinto Filho, que considero
0 mais robusto, com maior niumero de informacoes.
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familiar do seu avd Pai Addo!%¢, lhe proporcionou. Ele também
teve acesso ao outras bibliografias e didlogos com pessoas, que
mesmo com o titulo de babalorixas e ialorixas, tinham
conhecimento de Ifa.

Ele reificou um ditado citado pelo Mestre Itaoman (Costa,
1995, p. 201-222): A KI IGBON JU ENI TI O MA DA IFA FUN
ENI LO — “nenhuma pessoa ¢ mais sabia do que aquela que Cria
If4 para ela”. Como Ifa ¢ um sistema filoséfico vivo, e a fungao
da filosofia ¢ nos proporcionar uma vida mais sabia e melhor, Pai
Paulo usou todos os seus conhecimentos ancestrais, que ele
denominava “intui¢do”, para realizar as leituras coletivas de Ifa.
Ele também utilizou conhecimentos outros, outros oraculos'®’,
para as leituras, o que evidencia as vinculagdes (amalgama) das
diversas matrizes africanas nas relacdes estabelecidas pelos

jogos, entre diferentes dominios rituais.

No Rio de Janeiro a presenca de Babalads também sao
registradas no final do século XIX e inicio do século XX por
autores como Jodo do Rio e Agenor Miranda.

E natural que para corresponder a hierarquia celeste seja
necessaria uma hierarquia eclesiastica. As criaturas vivem
em poder do invisivel e s6 quem tem estudos e preparo

186 <[] que seu avd Addo “era de If4”, mas que nio praticava como babalad,
porque tinha um Exu que trabalhava com pimenta, o que era “tabu” de Ifa. De
toda forma, Pai Addo consultava o jogo com frequéncia” (Pinto Filho, 2016,
p. 6).

187 Pai Paulo joga ikins, opelé, jogo de buzios € suas variantes. No Recife sdo
muitas as tradigdes das matrizes africanas que se misturam. O tradicional
Xang6 do Recife, o Candomblé, a Jurema Sagrada, o Culto de If4, os Afoxés,
Maracatus, eram saberes (re-sis) existentes na obra que Pai Paulo lindamente
teceu.
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pode saber o que os santos querem. Ha por isso grande
quantidade de autoridades religiosas. As vezes
encontramos nas ruas negros retintos que mastigam sem
cessar. Sao babalads, matematicos geniais, sabedores dos
segredos santos e do futuro da gente; sdo babas que atiram
o endilogum; sdo babaloxas, pais-de-santo veneraveis.
Nos lanhos da cara puseram o p6 da salvagdo e na boca
tém sempre o obi, noz de cola, boa para o estobmago e
asseguradora das pragas (Rio, 2015, p. 20)

Varios Babalads, Babalorixas e Iyalorixas baianos, como
Jodo Alaba, que iniciou Tia Ciata; Cipriano de Abedé; Mae
Aninha de Xangd (acompanhada de Bamboxé e Oba Sanya);
Benzinho Bamboxé&; Jodozinho da Goméia; Jodo Lesange; Mae
Beata de Yiemonja, casa filha do Alaketu de Mae Olga; entre
tantos que se deslocaram para o Rio de janeiro, capital federal, no
final do século XIX e durante todo o século XX para instalar
“filiais das casas mais tradicionais”, ou mesmo “plantar o Ax¢é da
casa de seus filhos e filhas”!%%. MOURA (1995, p.93) relata “era
comum as baianas de maior peso irem a Bahia tratar de suas
coisas de santo e dos negocios de nacgdo, progressivamente
centralizados nas casas de candomblé de Salvador, como os
negros baianos iam eventualmente a Africa”.

Segundo Gisele Cossard, no Rio de Janeiro, por volta de
1874, ja existia o terreiro Jeje Kwe Sinfa, fundado pela
africana Gaiaku Rosena, chegada ao Brasil por volta de
1850. Outro africano, Bamboxé Obitico, vindo de
Salvador, fundou um terreiro no bairro da Saude; mas,

188 “Plantar o Ax¢€”, no candomblé, significa assentar os fundamentos do
terreiro para que ele possa funcionar.
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como ele ndo ficou no Rio, quem deu continuidade foi
Jodo Alaba. Existia também, na época, um candomblé
dirigido por um baiano de grande conhecimento religioso,
Cipriano de Abedé, que era babalorix4, babalaé e olossaim
(Netto, 2013, p. 53).

Conduru (2010) no belo resgate dos candomblés do Rio
de Janeiro enriquece ainda mais a diversidade africana na cidade
e suas religiosidades.

Em outras passagens, Jodo do Rio dé4 indicagdes mais
especificas quanto as origens africanas, ao falar dos
“babalads de Lagos”, dando a ver a presenca de religiosos
da regido da atual Nigéria — uma presenga que ainda hoje
pode ser percebida, conforme depoimento de Babamikolé
no Mapeamento dos terreiros de candomblé do Rio de
Janeiro, organizado por Mércia Ferreira Netto —, € ao citar
“Apotija, mina famoso pelas suas malandragens”, “um
babaloxa da Costa da Guiné” e Ojé, “o tipo classico do
mina desaparecido”. Na “Relacdo dos processos e
sentencas por atos de feiticaria e pratica ilegal de
medicina”, publicada no livro Medo do feitigco, de Yvonne
Maggie, além de dois portugueses, trés portuguesas, um
italiano e uma marroquina, aparece 0 processo contra um
“cabo-verdiano, profissdo curandeiro”, em 1904. Roberto
Moura fala “do formoso Assumano Mina do Brasil, negro
malé” (p. 179).

Jodo do Rio era um jornalista carioca que escreveu um dos
primeiros textos sobre as religides no Rio de Janeiro no jornal a
Gazeta de Noticias entre 1904 e 1905. Suas reportagens, de
grande repercussdo, foram realizadas, no caso das matrizes
africanas, se valendo de um “informante” de nome Antonio.
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Antonio € como aqueles adolescentes africanos de que fala
o escritor inglés. Os adolescentes sabiam dos deuses
catolicos e dos seus proprios deuses, mas s6 veneravam o
uisque e o schilling. Anténio conhece muito bem N. S.?
das Dores, esta familiarizado com os orixalas da Africa,
mas sé respeita o papel-moeda e o vinho do Porto. Gragas
a esses dois poderosos agentes, gozei da intimidade de
Antdnio, negro inteligente e vivaz; gragas a Antonio,
conheci as casas das ruas de Sdo Diogo, Barao de S. Felix,
Hospicio, Nuncio e da América, onde se realizam os
candomblés e vivem os pais-de-santo. E rendi gragas a
Deus, porque nao ha decerto, em toda a cidade, meio tao
interessante (Rio, 2015, p. 17).

Evidente fica, por todo texto, sua mentalidade branca e
cristd ao se referir aos negros e as religides de matriz africana.
Nao ¢ meu objetivo agora refletir sobre o “juizo de valor” do
autor, nem suas confusdes com tantos nomes de cargos
hierarquico nas matrizes africanas, € sim, mostrar os registros
riquissimos dos seus didlogos com Antonio, muitos transcritos na
integra por ele.

Na visita a Sanin (também conhecido como Tio Sanin,
babalorixd com terreiro no Morro do Pinto) ¢ contundente a
descri¢do feita por Antdnio, que por vezes usa a saudagdo “Orum-
my-la borti ybo, ye, ybd, ybo, xixé!”!® sobre a iniciacio de
Babalaos.

139 A saudacdo de Ifa tem seu sentido espiritual e de nascimento baseado no
Odu de If4 Ogunda Meji. O mesmo Odu narra em sua leitura que Orunmila em
uma ocasido se dirigia a casa de Oléfin (DEUS) em busca de salvagdo para seu
povo. E através de trés mulheres encontradas em seu percurso, recebeu as
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-Babalad, ndo senhor. Para ser babalad ¢ preciso muita
coisa. So de noviciado, leva-se muito tempo, anos a fio, e
a cerimdnia ¢é dificilima. Quando um iniciado quer ser
babalad, tem que levar ao babalad que o sagra, dois
cabritos pretos, duas galinhas d'Angola, duas galinhas da
terra, dois patos, dois pombos, dois bagres, duas preas, um
quilo de limo, um ori, um pedago de ossum, um pedaco de
giz, dois gansos, dois galos, uma esteira, dois caramujos ¢
uma por¢ao de penas de papagaio encarnadas.

- E dificil.

- E ndo ¢ tudo. Tem que levar também um quilo de sabao-
da-costa, que se chama oché-i-luai€, e ndo entra para o
ibodoiffa ou quarto dos santos sem estar de roupa nova e
levar na algibeira pelo menos 200$000. O futuro babalad

fica sete dias no ibodd, onde ndo entra ninguém para nao
ver o segredo.

- O segredo?

- O segredo ¢ um ovo de papagaio. V. S. ja viu um ovo de
papagaio? Nunca! E dificil. E quem vé um ovo desses,
arrisca-se a ficar cego. O ovo em africano chama-se éiu, o
papagaio odidé. E o ovo que guardam dentro de uma cuia
ou ybadu. O iniciado fica inteiramente nu, senta-se na
esteira, e o velho babalad indaga se ¢ de seu gosto fazer o
iffa. Se a resposta for afirmativa, lavam-se quarenta e dois

revelagdes necessarias que deram condi¢des de desvendar os trés segredos de
Olo6fin, salvando seu povo e sua descendéncia. Os nomes das trés mulheres
eram: Iboru, Iboya, Ibosheshe. O sentido literario da palavra estd correto das
duas formas, visto que sdo contragdes das palavras: KI EBO FI.KI EBO
ADA..KI EBOSHESHE. Sendo assim a tradug@o literaria: Que minhas stiplicas
sejam ouvidas; que minhas suplicas sejam aceitas; que tudo que eu suplique
aconteca. (Babalaw6 Marcio Alexandre M. Gualberto. Awo ni Orunmila Ogbe
Ate Ifairawo, informagao verbal, em entrevista concedida em 2020)
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carogos de dendé com diversas ervas, € nessa agua o
babalad novo toma banho. Depois raspa-se-lhe a
carapinha, guardando-a para o grande despacho, pinta-se-
lhe o cranio com giz e faz-se a matanga.

- Todos os animais?

- Todos caem ao golpe das navalhas afiadas, o sangue
enche os alguidares, escorre pela casa, mas ninguém sabe,
porque 14 dentro, de vivos, s6 ha os dois babalads e o
acolito. O primeiro sacrificio ¢ para exu. Mistura-se o
sangue do galo com tabatinga, forma-se um boneco
recheado com os pés, o figado, o coracdo e a cabega dos
bichos; metem-se em forma de olhos, nariz e boca, quatro
blizios e esta feito o exu. Em seguida esfaqueiam-se os
outros bichos, sacrificando aos iffa. O novo babalad recebe
na cabe¢a um pouco desse sangue, o acolito ou ogibanam
amarra-lhe na testa uma pena de papagaio com linha preta
e, assim pronto, o novo matematico fica seis dias
aprendendo a pratica de alguns feiticos temiveis e rezando
aos odu jila.

Os iffa sdo dezesseis: - eidi-obé, ojécu-meigi, jori-meigi,
uri-meigi, Orosé-meigi, nani-meigi, obara-meigi, ocaira-
meigi, egunda-meigi, osé-meigi, oturd-meigi, oreté-meigi,
ica-meigi, eturafan-meigi, achemeigi e ogio-ofum. No fim
dos sete dias juntam-se os 0ssos, as cabecgas, os pés dos
animais com os restos de comida, a pena de papagaio do
jovem professo, as ervas dos servigos anteriores, coloca-
se tudo num alguidar para jogar onde o opelé disser, no
mar, num lago, em qualquer rio. O iniciado ¢ quem leva o
alguidar, sem perder a razdo, e canta no trajeto trés
cantigas|...] (Rio, 2006, p. 18).
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Por sua vez, os escritos de Professor!”’ Agenor Miranda,
um dos seus titulos, sdo construidos respeitando a ancestralidade
das Matrizes Africana, como nao poderia deixar de ser a voz de
um iniciado. Nascido, em 8 de setembro de 1907, na Africa
(Luanda), filho dos portugueses Antonio Rocha e Zulmira
Miranda, mudou-se com os pais para Salvador quando tinha 4
anos. Problemas graves de saude, desenganado pelos médicos,
levaram a familia, aconselhada por uma vizinha, a consultar os
buzios com a fundadora do Axé Op6 Afonja (1910), Mae Aninha
(Anna Eugénia dos Santos), cujo titulo ¢ Oba Biyi, “O Rei nasceu
aqui”, sacerdotisa de Xango.

Jogando os buzios, Aninha verificou que a doenga da
crianga era uma astticia do destino para Oxala vir a ser
“feito”, isto €, para que Agenor pudesse ser iniciado no
culto a divindade responsavel por sua cabega. [...] Quando
entdo Aninha comega a macerar folhas para banha-lo, ele,
que estava desacordado, recobra a consciéncia. No dia 12
de setembro de 1912 - portanto, quando mal completara
cinco anos, Agenor faz obrigacdo de orixa isto €, inicia-se
(Sodré; Lima, 2014, p. 21-22).

Sua cura “extraordindria” previa um futuro, também,
extraordinario. Quando se torna Iad, na sua feitura de sete anos,
Ifa se manifesta no oraculo.

19 Quando jovem, Professor Agenor mudou-se para o Rio de Janeiro para
estudar Medicina, vindo a se formar em Letras, tendo se tornado professor do
Colégio Pedro II, onde lecionou por quarenta e seis anos. Por sua mae Aninha
era chamado Odoguia; pelo povo-de-santo foi chamado sempre Professor
Agenor. Os mais intimos chamam-no de Santinho (Rocha, 2007, p. 8).
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[...] E foi também natural quando, anos depois, Ifa
(divindade responsavel pelos destinos) manifestou-se
sobre o futuro de Agenor no universo do candomblé.
Assim, em sua obrigacao de sete anos de iniciado, quando
ja completara 12 anos de idade, Aninha - junto com
Martiniano do Bonfim, que tinha o habito de jogar o opelé
(rosario de contas de ifd) a0 mesmo tempo em que Aninha
usava os buzios, “para que um confirma se o jogo do
outro” - viu que ele “trazia o cargo” de olué’’, ou seja,

deveria exercer as fungdes de oraculo, de intérprete de Ifa.
Agenor, assim estava de pleno acordo com o destino:

- If4 dizia que, em diversas encarnagdes, eu ja havia sido
pai de santo (Sodré; Lima, p. 27).

A historia de vida de Agenor Miranda Rocha ¢ peculiar e,
ao mesmo tempo, comum a outros atores de relevo do Candomblé
no Brasil. O seu deslocamento da Bahia para o Rio de Janeiro
para fundar e/ou auxiliar na fundagao de novas casas, na maioria
das vezes juntos as nossas maravilhosas e guerreiras lalorixas,
que sabiam da importancia de se ter uma casa junto ao poder, na
capital federal, foi uma encruzilhada compartilhada com seus
antecessores € seus contemporaneos como Bamboxé, Martiniano,
Sanya, Jodozinho da Goméia, entre muitos outros.

1 'O cargo de olud é constitutivo da hierarquia de alguns terreiros,

principalmente na Bahia nas primeiras décadas do século XX. Ele “substituiu”
a presenga dos babalads nos terreiros, pois ficaram responsaveis por “saber dos
odus e dos mitos que o acompanham, para poder interpretar o jogo. Para ser
olud, é preciso ter dom, mas € necessario também que se estude muito” (Sodré;
Lima, p. 40).
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Em quase um século de vida, Professor Agenor conviveu
com as mais importantes personalidades do candomblé,
como Pai Cipriano Abedé¢ (falecido em 1933), que o
Iniciou para Eua, em 12 de setembro de 1928, e com quem
aprendeu os segredos das folhas, tornando-se Olossaim,
como o babalad Martiniano Eliseu do Bonfim (1859-
1943), considerado o ultimo babalaé do Brasil, com quem
Agenor aperfeicoou-se no oraculo de Ifa, assim como
Felizberto Sowzer, Benzinho, € também Mae Menininha
do Gantois, Escolastica Maria de Nazaré (1894-1986), de
quem foi amigo pessoal e oludé. Mas foi com sua propria
mae-de-santo que aprendeu o jogo de buzios, cujo corpo
oracular, constituido dos Odus, cada um com seus
caminhos, ebos, mitos e significados, transcreveu no
caderno de 1928 (Rocha, 2007, p. 5).

Professor Agenor se estabeleceu definitivamente no Rio
de Janeiro e propds etapas temporais para caracterizar o
candomblé na cidade.

Embora marcada pela logica da nagdo Kétu e,
particularmente, pela trajetoria de sua mae-de-santo,
Aninha de Xang0, e do ax¢ por ela criado, o Opd Afonja,
a narrativa de Agenor Miranda Rocha pode ser tomada
como base para se pensar o processo de consolidacdo das
comunidades de candomblé no Rio de Janeiro ao longo do
tempo. O capitulo “As casas de Kétu no Rio de Janeiro”,
de seu livro As nagdes Kétu: origens, ritos e crengas, €
estruturada em quatro momentos (Conduru, 2010, p.181).
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A primeira fase, que iria das décadas finais do século XIX
até¢ o final da década de 30 do século XX (para ele um marco
importante a morte de sua lyalorixd, Mae Aninha, em1938), ¢
marcada pela forte persegui¢do ao candomblé em Salvador, um
pouco menos no Rio, baseada no artigo 157 do Codigo Penal de
1890, que previa punicio para as religides ndo cristds'®?. O
crescimento econdmico da capital federal, com o advento dos
cafezais, consolidou a transferéncia do eixo econdmico para a
regido sudeste.

Ja desde a virada da metade do século XIX, com
agravamento das condi¢oes de vida em Salvador, registra-
se uma migragdo sistematica de negros sudaneses para o
Rio. A capital baiana tornara-se insuportavel
especialmente para os sudaneses (devido a saga das
revoltas), atravancados por leis municipais e policia. E
compreensivel que os Buzios apontassem, para muitos, a
viagem.

Com a migracdo sistematica dos baianos ¢ com a
decadéncia do café no vale da Paraiba, aumenta em muito
a populagdo negra no Rio. A Abolig@o engrossa esse fluxo.
O grupo baiano iria acomodar-se na parte da cidade mais
proxima ao cais do Porto, lugar em que muitos iam
trabalhar na estiva, ¢ onde era mais barato a moradia: o
bairro da Satde (Sodré; Lima, 1996, p. 45)

A fundagdo de terreiros no Rio de Janeiro por baianas/os,
e a expansdo das casas matrizes por seus filhos e filhas de santo,
configurou um amplo intercambio entre os dois estados. Assim

192 Em 8 de abril de 1939 foi promulgado o decreto n® 1.202, lei federal que
deixou de autorizar a persegui¢do e a repressao das praticas religiosas afro-
brasileiras.
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como africanos, aqui residindo, e brasileiros (re) tornavam a
Africa para “qualificar e legitimar” seus saberes das matrizes
africanas, os cariocas também peregrinaram para a Bahia. Essa
comunhdo de saberes, a expansdo interestadual das familias de
Orixa, constituiram um territério negro vivo nas suas vivéncias
multiplicadas e potencializadas pelos saberes dialogados nas
tradi¢des orais.

E importante reafirmarmos a presenca dos babalads
durante todo esse itinerario ¢ criagdo de diversas casas no Rio,
sejam de origem baiana ou ndo. Os Olud, que em determinado
momento “substituiram” os babalads nas suas fungdes no terreiro,
mantiveram “viva” a filosofia de Ifa, os ensinamentos do bem
viver trazidos da nossa ancestralidade africana.

Segundo Tia Irenea e filha de Felisberto Sowzer,
Martiniano Eliseu do Bomfim, amigo de Felisberto,
Benzinho, e personagem importante do mundo religioso
afro-brasileiro, ndo somente se aproxima, mas também
entra nessa historia fascinante da biografia de um
manuscrito, que € por si mesmo uma lenda, e tem papel
preponderante na estruturacdo da pratica da adivinhagdo
através do jogo de blizios em muitos terreiros jéje-nagd da
Bahia. Mas, sobretudo, presta relevante servigo a fixagao,
pela tradi¢do oral, de um corpus minimo de informagdes
sobre a cosmogonia ioruba, de que se vale grande parte de
sacerdotes nas suas praticas religiosas nos dias atuais.
(Braga, 2013).

O Manuscrito citado, que circulou amplamente nas casas
baianas e cariocas, traz Itds classicos de Ifa, que quando
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recontados ganham vida e colorido proprio mantendo as tradigdes
e as trazendo para o presente vivido dos terreiros.

Vejamos esse Itd contado por Miranda (2007, p.79-83)!%?

40 Obara

Ebo: cabras, galinhas, obi, orobd, ataré, bebidas e tudo o
que se pode comer etc.

A historia narra que, no principio do mundo, quinze dos
dezesseis Odus seguiram todos a casa do Olud, a fim de
procurar 0os meios para que eles pudessem melhorar de
sorte, mas nenhum fez o que determinou o Olud. E de se
notar que Obara, um dos dezesseis Odus existentes, ndo se
achava no grupo na ocasido em que os demais foram a casa
do Olué botar jogo. Sendo ele, porém, sabedor do
ocorrido, apressou-se em fazer o eb6d que os colegas ndo
despacharam por simples capricho da sorte. Obara fez o
ebd por sua conta e risco. Ele fez o maximo que pode para
conseguir seu desejo, dada a sua condigao precaria.

Corno era o costume, os quinze Odus, de cinco em cinco
dias, iam a casa de Olofim consulta-lo e nunca
convidavam Obara, por ser ele, entdo, muito pobre, tanto
que olhavam para ele sempre com ar de ridiculo. Pois,
entdo, foram a casa de Olofim, jogaram e até¢ altas horas
do dia ndo acertaram o que queriam que Olofim
adivinhasse e, com isso, acabou que todos eles se retiraram
sem ter sido satisfeita sua curiosidade. Olofim, com
desprezo, ofereceu uma abobora a cada um deles, ¢ eles,
para ndo serem indelicados, levaram consigo as abdboras
ofertadas.

193 Fiz a op¢do por manter o texto como no original.
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No caminho, porém, alguém se lembrou, apontando para a
casa de Obara-Meji, de fazer ali uma parada, embora uns
fossem contra, dizendo que ndo adiantaria dar semelhante
honra a Obar4, pois ele era um homem simples que nunca
influia em nada. Mas um deles, mais liberal, atreveu-se a
cumprimentar Obara-Meji com estas palavras:

— Obara-Meji, bom-dia! Como vais de satide? Sera que
has de comer com estes companheiros de viagem?

Imediatamente respondeu ele que entrassem e se
servissem da comida que quisessem. Dito isso, foram
entrando todos, eles que j& vinham com muita fome, pois
estavam desde a manha sem comer nada na casa de
Olofim.

A dono da casa foi ao mercado comprar carne para reforcar
a comida que tinha em casa e, em poucas horas, todos
almogaram a vontade. Depois, Obara convidou todos para
que se deitassem para uma madorna, pois estavam todos
cansados e o sol estava ardente. Mais tarde, eles se
despediram do colega e lhe disseram:

— Fica com estas aboboras para ti — e la se foram
satisfeitos com a gentileza e a delicadeza do colega pobre
e, até entdo, sem valia.

Mais tarde, quando Obara procurou por comida, sua
mulher o censurou por sua franqueza e liberalidade,
dizendo que ele tinha querido mostrar ter o que nao tinha,
agradando a eles que nunca olharam para ele e nunca
ligaram nem deram importancia ao colega.

Porém, as palavras de Obard eram simples e decisivas:

— Eu nao fago mais do que ser delicado aos meus pares.
Estou cumprindo ordens e sei que, fazendo esses
obséquios, vird a nossa casa a prosperidade instantanea.
Finda esta explica¢do, Obara pegou uma faca e meteu na
abobora, surpreendendo-se com a quantidade de ouro e
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pedras preciosas que existia dentro dela. Surpreso € no
auge da alegria, levou, apressado, tudo para mostrara
pessoa entendida no assunto, resultando confirmaram-lhe
que aquilo eram brilhantes, pedras valiosissimas. Assim,
Obara comprou tudo de que tinha necessidade. Até um
palacio ele construiu e obteve um cavalo de varias cores.
Dai que estava marcado o dia para todos os Odus irem de
novo a conferéncia no palacio de Olofim, como era o
costume deles. J& multo cedo, achavam-se todos no
palacio, cada um no seu posto junto a Olofim, quando
Obara veio vindo de sua casa com uma multiddo de gente
que o acompanhava, at¢é mesmo os musicos de uma
enorme charanga. Enfim, todos numa alegria sem par. De
vez em quando, Obard mudava de um cavalo para outro,
em sinal a nobreza.

Os invejosos comecaram a tremer € a esbravejar,
chamando a atengdo de Olofim, que indagou o que era
aquilo. Foi, entdo, que o informaram que era Obara, que
vinha com aquele préstito em sons de louvores
inqualificaveis. Entdo, perguntou o chefe Olofim aos Odus
o que tinha cada um deles feito das aboboras que ele havia
lhes dado de presente. Responderam todos de uma sé voz
que tinham jogado as abdboras no quintal de Obara. Disse
Olofim, entdo, que a sorte estava destinada a ser do grande
e rico Obara, o miliondrio entre todos os Odus, pois o que
tem de ser traz a forca. Muitas riquezas estavam
encerradas dentro das aboboras que foram rejeitadas por
cada um deles, para a felicidade de Obara.

Nao se precisa de longos e minuciosos detalhes. A historia
supramencionada € a simples enunciagao da prosperidade
proxima, tao instantdnea que se pode dizer que nao ha um
s6 Odu que possa competir com Obara na felicidade de tao
rapidamente chegar ao que se precisa. Fazendo-se o ebo ja
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indicado, com proveito ha de se ter toda a possibilidade de
ser feliz monetariamente”.

O Itd (re) contado por Professor Agenor Miranda, um
classico'* que aparece repetidamente nos diversos documentos
do Culto de If4, traz para nosso aprendizado e sabedoria valores
imprescindiveis ao povo de Orixa. Bom carater, Paciéncia,
Perseveranca, Humildade, Partilha, trazem saude e prosperidade.

Em todos os Itds sempre aparece a importancia da
consulta ao oraculo e o cumprimento do ebd prescrito por ele
como condi¢do da manutencdo do equilibrio da vida conseguido
através das condi¢des adequadas. Os Itds também nos mostram
que aqueles que ndo agradecem a sabedoria recebida pelo
conselho dado pelo oraculo, ou seja, ndo fazem o demandado
(geralmente um ebo), colhem as consequéncias desse descaso.

Muitos sao os fatores apontados pelos diversos estudiosos,
j& aqui citados, para explicar esse ‘“desaparecimento” dos
Babalads durante algumas décadas (1940 a 1960) no Brasil. A
dificuldade em reunir Babalads que pudessem formar casas do
Culto de Ifa para iniciar seus afilhados, ¢ a principal; assim como
a proeminéncia das mulheres na gestdo das casas de Candomblé,

194 “Ifa diz que prevé o Ire da prosperidade para a pessoa para quem esse Odu
¢ revelado. Ifa diz que ela ndo precisa ter pressa, pois a prosperidade vira na
hora certa. Ifa diz que o trabalho da pessoa para quem esse Odu ¢ revelado a
fara grande. Ifa diz que o que ela precisa fazer ¢ oferecer ebo para prosperidade
e esperar pacientemente que a hora chegue.

Ifa diz que o ebo deve ter trés pombos brancos e dinheiro. Depois do ebd, é
necessario alimentar Ifa com abdbora cozida com melao. Ifa diz que com esse
ebod, honestidade, perseveranga e paciéncia, o sucesso da pessoa para quem
esse Odu ¢ revelado certamente chegard” (Poopola, 2008).

373



ja que o Culto de Ifa era considerado um culto masculino e as
mulheres ndo teriam acesso a leitura dos oraculos de If4.

A retomada do Culto de Ifa no Brasil se viabilizou através
da reunido de fatores diversos e, para nos, esta intimamente ligada
ao fortalecimento da presenga do candomblé nos anos 1960,
depois de um grande crescimento nos anos 30, 40 e 50 da
umbanda, que tinha sido “adotada” por diversos politicos
brasileiros e ganhou repercussao nacional.

No curso da década de 1960, entretanto, o velho
candomblé surgiu como forte competidor da umbanda.
Com sua légica propria e sua capacidade de fornecer ao
devoto uma rica e instigante interpretacdo do mundo, o
candomblé¢ foi se espalhando da Bahia para todo o Brasil,
seguindo a trilha j4 aberta pela vertente umbandista. Foi se
transformando e se adaptando a novas condigdes sociais e
culturais. Religido que agora ¢ de todos, o candomblé
enfatiza a idéia de que a competi¢do na sociedade ¢ bem
mais aguda do que se podia pensar, que € preciso chegar a
niveis de conhecimento magico e religioso muito mais
densos e cifrados para melhor competir em cada instante
da vida, que o poder religioso tem amplas possibilidades
de se fazer aumentar. Ensina que ndo ha nada a esconder
ou reprimir em termos de sentimentos e modos de agir,
com relagdo a si mesmo e com relagdo aos demais, pois
neste mundo podemos ser o que somos, 0 que gostariamos
de ser e 0 que os outros gostariam que fossemos - a um sé
tempo (Prandi, 1991 e 1996) (Prandi, 1991, p. 205).

E importante ressaltar que, até hoje em dia, assim como
no século XIX e inicio do século XX, ir ou retornar a Africa,
aprender iorubd, eram fatores de legitimagdo das autoridades do
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candomblé brasileiro, esses continuaram sendo fortes nessa
ligagdo Transatlantica tdo querida e sonhada, como o “retorno aos
bracos da ancestralidade”, um pouco daquilo que Prandi (1991)
chamou de “processo de africanizagdo do candomblé”. O re-en-
torno a tradigdo estava ligado ao (re) aprendizado da lingua, dos
ritos e itds que foram sendo modificados e perdidos na
adversidade da Diaspora e no passar dos séculos atingidos por
sincretismos e dificuldades na comunicac¢ao dos mais velhos com
os mais novos. E 0 momento que o candomblé se “populariza”,
se espalha pelo Brasil, tem orgulho das suas raizes negras e
valoriza a “cultura baiana”, ¢ o momento que os oraculos
iorubanos se colocam como possibilidades para resolucdes
praticas da vida, atendendo iniciados ou nao.

Nesse momento a questdo da lingua, era urgente para
ampliar os saberes e didlogos com a Africa, principalmente a
regido ioruba.

Aprender a lingua das origens ¢ um sonho que perdura
desde entdo. Em 1959, a primeira cadeira de ensino do
yoruba na Bahia foi criada no Centro de Estudos Afro-
Orientais (CEAQ) da Universidade Federal da Bahia. Esta
cadeira foi ocupada por Ebenezer Latunde Lashebikan, um
professor vindo especialmente da Nigéria. Como previsto,
muitos membros do candomblé compareceram a esse
curso, que desde 1965 comegou a ser oferecido
regularmente no CEAO. Em 1974, foi assinado um acordo
entre o governo brasileiro, a Universidade Federal da
Bahia e a prefeitura de Salvador, para langar um programa
de cooperacdo cultural entre o Brasil e varios paises
africanos, que visava, entre outras coisas, o0
desenvolvimento dos estudos afro-brasileiros (Capone,
2011, p. 111).
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Os cursos se multiplicaram pelo Brasil, e os africanos
convidados logo perceberam que havia uma grande demanda,
principalmente do povo do candomblé, por contetidos
“religiosos”, por ensinamentos ligados aos fundamentos da
religiosidade africana, nominada como “religido tradicional
africana” ou “religido tradicional ioruba”. Essa foi identificada
em alguns casos com o culto de Ifa, e em outros tem tradicdo
propria; sendo que a presenga e o conhecimento dos 256 Odus e
a importancia de Ifa e Orunmila ¢ comum em ambas as
manifestagdes. Sendo assim o Brasil se tornou campo acolhedor
para os africanos (que muitas vezes nao eram da religido
tradicional)'?®, principalmente vindos da Nigéria, e cubanos.

Ifa, seu Orixa Orunmila e os oraculos do Culto de Ifa
passaram a ser tematica de enorme interesse para babalorixas e
ialorixas, e muitas iniciagdes ocorreram desde entdo, ja que nao
h4 nenhum impedimento para a inicia¢do nos dois cultos.

Isto posto, seguimos observando que tal como ocorreu em
Cuba com a Regla de Osha ou Santeria, o Culto Lesse
Orixd Mor no Brasil ¢ o candomblé e a ele devemos nossos
respeitos por sua tradicdo de mais de 400 anos e, também
pelo fato de a maioria de nds, babalawos brasileiros termos
sido iniciados nele e por ele nossos santos foram
consagrados e nés fomos confirmados como ogans de

195 “Mas, Lashebikan era completamente ignorante no que diz respeito aos
caminhos dos orixas, ja que na Nigéria ele se considerava cristdo. Portanto,
quando chegou ao Brasil, ele ndo conseguia entender as pessoas as quais ele
devia ensinar. Mas ele logo se adaptou e aprendeu mais sobre os orixas a
medida que ensinava a lingua yoruba a seus alunos, que eram em sua maioria
babalorisa e iyalorisa” (Abimbola, 1976b, p. 634). Lashebikan foi o primeiro
professor de ioruba na Bahia.
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determinados Orixas antes de termos passado a Ifa
(Gualberto, 2018, p. 196-197).

O chamado “renascimento do Culto de If4” nos ultimos
anos (a partir das décadas de 1970 e 1980 do século XX), nos
possibilitou o acesso a muitas informacgodes e estudos advindos de
Babalads cubanos, nigerianos e brasileiros. Esses estudos, textos
académicos em sua maioria, funcionou de maneira diferenciada
para o povo do Candomblé.

No curso, descobre-se com grande entusiasmo a
existéncia de livros que descortinam informacdes
consideradas muitas vezes tabu no interior dos terreiros.
A possibilidade de aulas e contatos com africanos, além
de fornecer os rudimentos do yoruba (que podem ser
utilizados na traducao de cantigas e nomes dos orixas),
permite relativizar questdes que até entdo se
apresentavam  como  dogmaticas ou  mesmo
descaracterizar um conhecimento tido até entdo como
“seguro”. Vi em muitos dos meus amigos de curso,
principalmente aqueles mais velhos no santo, um olhar
de decepgdo com relagdo a distancia que havia entre o
culto brasileiro aos orixas (a0 menos da forma como era
praticado em seus terreiros, mesclado com outras
nagdes, como a angola, ou tributarios de influéncias
catolicas) e aquele praticado na Africa, segundo as
descrigdes dos nigerianos. Estes alunos logo
abandonavam as aulas prevendo a impossibilidade de
compatibilizar os ensinamentos recebidos no terreiro
com aqueles das licdes na sala de aula. J4 os mais novos,
ou aqueles que de certa maneira discordavam de algumas
praticas brasileiras como o sincretismo, puderam, a
partir deste curso, redefinir alguns de seus conceitos
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religiosos e legitima-los também “via académica” (Silva,
1992, p. 237).

Esse estranhamento, dos mais velhos e outros, com
relagdo ao que estava sendo trazido como Religido Africana
Tradicional ou Original e Culto de Ifa, fez com que houvesse um
distanciamento entre essas casas. H4 um “estranhamento” entre
muitos Babalorixas e Yalorixas, do qual ja falamos antes e que
ndo € objeto de nossa pesquisa, que perdura pelos tempos. A fala
de Asogba Gelson, meu mais velho no terreiro I1€ Omiojuard, €
bem significativa.

Infelizmente Ifa ainda é muito novo para o Candomblé,
talvez ndo o nome, a palavra, mas a compreensao, porque
o fato de saber (ou ter ouvido falar) que Ifa ¢ culto de
Babalads, coloca alguns sacerdotes e sacerdotisas do
Candomblé¢ em oposi¢cdo, tanto as praticas quanto a
divindade.

Acredito que a maior dificuldade seja entender que, apesar
de ndo conhecerem os versos ¢ as praticas dos Babalads,
Ifa nos fala de maneira propria, através de Esu, o principal
condutor da comunicagdo; utilizando-se de situagdes
proprias do Candomblé para nos ilustrar as suas
mensagens € nos apresentar as combinagdes para
elaboragdo dos ebos.

Sim, o que falta ao Candomblé nido ¢é conhecer Ifa,
aprender Ifa, mas encontrar If4 no que existe em nossas
praticas e entender que o nome foi omitido, mas a
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sabedoria foi diluida para estar e atender ao culto dos Orisa
(Oliveira, 2021),

O renascimento do culto de IfA no Brasil tem a
participagdo de atores diversos e a formagdo de duas grandes
Ramas'®’: a nigeriana; proeminente em toda regiio sudeste,
principalmente em Sdo Paulo, e a afro-cubana; que se expande
mais lentamente, mas tem suas casas mais antigas e importantes
no Rio de Janeiro. Nao nos aprofundaremos aqui na historia do
estabelecimento dessas Ramas no Brasil, pois ndo ¢ nosso
objetivo o Culto de Ifa em si, mas a importancia das Ramas ¢ cada
dia mais proficuo na socializagcdo dos saberes e escritos ligados a
Ifa e seu Corpus Sagrado.

Falamos no capitulo anterior sobre a importancia de Ifa,
do Culto de Ifa e de Babalaos e Iyaninfas na Africa.

A Religido Tradicional lorub4, originaria da Nigéria, Togo
e Republica do Benin (Africa Ocidental), uma das raizes
do Candomblé, da Umbanda e de outras praticas religiosas
brasileiras, tem seu pantedo de divindades constituido
pelos Orixas e regido por Eledunmare, o Ser Supremo. Seu
riquissimo corpus literario, oralmente transmitido através
das geragdes, compde um corpo teoldgico denso e
coerente, mantido invisivel em alguns paises da diaspora,
¢ uma liturgia bastante complexa. Orunmild, ou Ifa, a
divindade oracular dos iorubas, ¢ respeitado por sua
sabedoria. A palavra Orunmila, formada da contragdo de
orun-l'o-mo-a-tila, Somente o Céu conhece os meios de

19 Asogba Gelson Oliveira, entrevista em 18 de fevereiro de 2021.
197 Rama é um coletivo de casas do Culto de If4 que tem sua ancestralidade e
ensinamentos ligados aos mesmos antepassados.
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libertagdo, resulta também da contracdo de orun-moola,
Somente o céu pode libertar. A palavra Ifa tem por raiz fa,
que significa acumular, abragar, conter, indicando que
todo o conhecimento tradicional ioruba acha-se contido no
Corpus Literario de Ifa, o Odu Corpus, conjunto de
conhecimentos esotéricos e registros historicos dessa
milenar tradi¢do (Ribeiro, 2008, p. 2).

A Rama Nigeriana reune hoje uma diversidade enorme de
Babalads e Iyaninfas no Brasil, e sdo responsaveis por um enorme
intercambio entre o Brasil e a Nigéria, principalmente em se
tratando de iniciacdes!”® do Culto de If4 no Brasil.

Uma das Casas de maior expressao no Brasil, O Oduduwa
Templo dos Orixas, gestada por Sikiru King Saldmi,
popularmente conhecido como Baba King, relata um pouco da
sua experiéncia.

Nos ultimos anos, com forca crescente na ultima década,
observa-se entre nds o surgimento de um novo espago
religioso: o de pratica da Religido Tradicional Ioruba. Esse
movimento, cujo eixo € o Sistema de If4-Orunmild, tem
por principais atores babalads da Nigéria, que vém
preencher importante lacuna. Nesse contexto, sem sombra
de duvida, o papel mais expressivo competiu ao Babalawo
Fabunmi Sowunmi, Balogun'®® dos babalads de Abeokuta,

198 A iniciagdo de Sacerdotes do Culto, Babalads e Iyanifas, requer a presenga
de um numero significativo de Babalads preparados para esses ritos, sendo que
muitos Padrinhos de Ifa dessa Rama sdo africanos, nigerianos e beninenses,
principalmente.

199 Balogun: chefe dos guerreiros, organizador das estratégias de guerra. Termo
utilizado também para designar lideranca religiosa. Babalawo (babalad),

380



capital do estado de Ogun que, por determinagdes do culto,
sempre se fez acompanhar da iyanifa Obimonure Asabi
Dyaolu, respeitavel praticante de oogun, medicina
tradicional ioruba. Ao longo de anos esses sacerdotes
vieram regularmente ao Brasil, trazidos pela iniciativa
corajosa de Sikiru King Salami. O Babalawo Fabunmi
realizou mais de 500 inicia¢des em If4>* - de brasileiros e
europeus — colaborando de modo expressivo para a difusao
de conhecimentos da sabedoria ioruba. Entre os anos de
2004 e 2005 Fabunmi e Obimonure faleceram. Dao
continuidade a sua tarefa o Babalab Awodiran Sowunmi,
sua iyanifa Mojisola Akibo e as ialorixas Risikatu e
Ayinde Alake. Atualmente, o nimero total de iniciados
gira em torno de mil pessoas®®! (Ribeiro, 2008, p. 3).

A tradicdo de Ifa em Cuba remonta aos primeiros
africanos escravizados introduzidos na ilha, e foi comumente
caracterizada como Ifa Lucumi.

[..] entre os africanos de Cuba. O vetor mais
influente do ponto de vista religioso foi o lucumi, termo
que na ilha designa genericamente o individuo originario
do “pais ioruba” e tudo o que lhe diz respeito, inclusive
sua lingua e sua religido. Assim, o sistema divinatorio de

literalmente, senhor do segredo, ¢ sacerdote de Ifa. Termo impropriamente
usado no sentido de babalorixa, sacerdote dos demais Orixas.

200 Convém esclarecer que iniciar em If4 ndo significa criar novos babalads. A
iniciagdo em Ifa ndo confere status de babalad ao iniciado. Isso representa uma
outra etapa na caminhada dos iniciados.

201 Segundo dados de 2019, hoje o templo Oduduwa consta com mais de 3.000
iniciagdes no culto a Orumila e mais de 850 iniciacdes no culto a Iami
Oxoronga, sendo, entdo, o maior templo de culto a Ifa e culto a lami Oxoronga
do mundo.

381



Ifa e o culto religioso que lhe corresponde, praticados em
Cuba, configuram o “Ifa lucumi”; e esta denominagao
serve principalmente para estabelecer as pequenas
diferengas existentes entre esta forma e aquela vigente em
territorio africano, com suas variantes locais. [...] Outros
registros informam que os primeiros lucumis entraram em
Cuba numa época incerta, talvez no século 16. Mas os
tambores bata, caracteristicamente iorubanos, sé teriam
aparecido, segundo Ortiz (1995 paginas, 73) em sua forma
definitiva e seu carater sagrado, no século 19. E isto teria
acontecido por volta de 1830, quando chegou a Cuba como
escravo, o africano Afabi, [...] o qual, em sua terra, teria
sido babalad, olossaim e onilu (tocador de atabaque)
(Lopes, 2020, p 109-110)

Ao contrario do Brasil, 14 a tradicdo dos Babalads se
manteve e esses tiveram a preocupacao de produzir documentos
escritos para garantir a perpetuacao da sabedoria contida nos 256
Odu de Ifa.

No Rio de Janeiro, uma das mais importantes Ramas
Afro-cubana se iniciou com o cubano Rafael Zamora Diaz. Em
22 de marco de 1992, consagrou-se o primeiro "Barco" de If4 no
Rio de Janeiro, na periferia da Zona Oeste, Bairro Campo Grande,
pelas tradigdes de Cuba, pelo Babalad cubano Awé ni Aghd
Oriinmila Ifa’BiYi Omé Odii Ifd Ogiinda’Kéte, Rafael Zamora
Diaz.

Existe uma bibliografia importante, mas ndo extensa,
produzida por brasileiros, ou estrangeiros no Brasil, que falam
mais profundamente sobre as tradi¢des e especificidades do Culto
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a If4 no Brasil e sobre as duas Ramas citadas’?, para aqueles que

se interessarem pela historia recente do Culto de If4 no Brasil.

Para nés, o importante ¢ (re) lembrar que as Matrizes
Africanas se enriqueceram, e se abrasileiraram com o didlogo
fraterno das suas tradigdes. Ifa estd em tudo e tudo pode vivenciar
e se locupletar com a sabedoria de Ifa. “Desde If4, ¢ preciso ficar
sabido, ele jamais foi purista. O purismo ¢ colonial. Nao ha la ou
aqui, tudo ¢ ser-tao” Oluwo Adelona Isola (Isola, 2023).

A presenca de Exu nas Matrizes Africanas produz o
movimento do encontro das tradi¢des ancestrais africanas;
movimento esse que ¢ universal, ndo o universal que cria tipos
ideais, o universal que produz equilibrio na diversidade, na ordem
¢ na desordem, no conflito ¢ na busca da resolugdo dele. O
Equilibrio que foi construido no encontro de Exu e Orunmila, nas
diversas acdes/movimentos que eles propiciaram para o
surgimento de novas sabedorias, paradigmas que brotam nos Odu
de Ifa.

Se Oranmila ¢ o Ont6logo que produz uma ciéncia acerca
do ser, Esu ¢ o Epistem6logo que melhor coloca essa
teoria, esse conhecimento em movimento. Sem Est o
conhecimento ndo ganha vida. Est é o Olufo, o senhor do
of6, of6 aqui ¢ a palavra - conhecimento que delibera as
coisas, ou que as fazem produzir e acontecer. Est ¢ a
comunicagio acerca de tudo que ha. E Esti quem ensina
aos demais orixas a arte de pensar e usar o conhecimento
que ¢ Ifa. E Est o grande epistemélogo que se encarrega

202 Lopes (2020); Martins (2012); Ribeiro (2008); Diaz e Ribeiro (2004);
Salami (1991); além dos diversos sites e blogs produzidos pelas casas de Culto
a Ifa no Brasil.
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de fazer que o conhecimento circule e chegue em todos os
cantos em lugares (ISOLA, 2023).

Busco a encruzilhada, o movimento que nos levara a
novas solucdes para problemas seculares; o movimento que se faz
no corpo acdo, na danca poética da insubordinagdo, no
rompimento da colonialidade. A colonialidade que quer
encarcerar nossas vivéncias, individualizar nosso xiré para nos
colocar na concorréncia bruta da dicotomia capitalista. Como diz
Rufino (2017, p. 14).

Tomando como base a critica de Cusicanqui (2004, 2010),
firmo que a luta contra o colonialismo ndo pode estar
limitada ao plano do pensamento ou uma retérica, ndo
pode se limitar as palavras que encobrem praticas. O
colonialismo se constituiu também a partir de um caréater
peculiar em relagdo as palavras, de modo que ndo mais
sirvam para designar, mas sim para encobrir. E nesse
sentido que a luta contra o colonialismo deve ser um ato
corporal. Um ato afetivo, um ato de comprometimento
com a vida. Em sua diversidade, imanéncia.

Que o Candomblé no Brasil, cada vez mais, produza
territorios encruzilhadas com a sabedoria de Ifa tornada pratica
na corporalidade encarnada de Exu e Orunmilé
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O SISTEMA FILOSOFICO DE IFA E O COTIDIANO DE
RESISTENCIA E RESSIGNIFICACAO DO POVO DAS
MATRIZES AFRICANAS NO BRASIL

Ditado Iorubano®®
Um kunle, um yan eda
A dayé tann

Oju okan ni.

E gratidao que sinto até aqui. Foi um longo caminho? Nao,
foi a jornada necessaria para chegarmos a Ifa e iniciar a danga e
o enlevo com sua sabedoria.

If4 estd presente em toda a jornada, a gama de
pensamentos, as agdes dos iorubas ao longo de sua historia, minha
ancestralidade, minha Egbe.

Esse escrito tem muito de mim, das minhas ancestrais, dos
meus ancestrais, da minha Egbe Orun. Foram milhares de
dialogos silenciosos, em sussurro, em voz firme e poderosa, aos
gritos, € que aqui, agradeco a oportunidade de partilhar de toda
essa sabedoria, da qual sou um pequeno grao de areia nas maos
de Yemonja que me transforma em seu castelo; uma sementinha
que vira floresta nas maos de Od¢; uma energia fria que vira fogo
nas maos de Oba Kosso; um pequeno obi que se enche de Axé
nas oferendas sagradas carregadas por Legbara.

203 Traducdo:
(Ajoelhamos (no céu) e escolhemos nossos destinos.
Mas quando chegamos a Terra ficamos impacientes.)
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Tudo aqui foi escrito porque assim senti necessario, €
espero que possa reverberar nas comunidades de matrizes
africanas potencializando nossa maneira de (re) existir, resistindo
a avassaladora “universalizagdo ocidental” que nos violenta em
nosso viver diferenciado, construido arduamente com nossa
ancestralidade, todos os dias nesse pais e nas Améfricas?*,

Sinto ainda a necessidade de trazer trechos de sabedoria
de Ifd para que possamos refletir sobre questdes que nos
atravessam no cotidiano como bom carater, paciéncia, humildade,
tradicdo, hierarquia, respeito ao outro, viver em comunidade, o
que para mim constitui o Sistema Filoséfico de Ifa.

E ai a pergunta aparece: Qual escolher na imensidao da
sabedoria dos 256 Odu de If4? E a resposta vem no grito de minha
mae Oya: “a siléncio na ventania, escute seu Ori, sinta seu Qkan,
seja caminho, veiculo, nunca o fim da estrada”.

E abro o Instagram, que me apita a mensagem (me
distraindo para encarar a responsabilidade (risos), ¢ Exu me vem
com a poesia amorosa € sabia do meu amado Babalad Luiz
Rufino:

Contam os antigos que Orunmilé-Ifa ¢ uma das dadivas de
Olodumare. E o espirito, mistério, beleza e a bendigio da
sabedoria na vida de todos os seres, no proprio cosmos e
entre os multiplos tempos que nos constitui, inclusive os
dos humanos, orixas e ancestrais. Segundo os estudantes
do mistério de Orunmila, aqueles que resguardam o seu
segredo, a sabedoria € uma das principais buscas na vida.
Entretanto, a sabedoria ndo ¢ uma permanéncia, uma posse

204 Como temos nos referido as Américas profundamente marcadas pela
Diéspora Africana.
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ou um tipo de certeza. A sabedoria estaria mais proxima a
capacidade de fazer boas perguntas, caminhar de forma
suave pelo mundo e sentir que existem muitas camadas
que vestem aquilo que chamamos de realidade. Muitos
caminhos de Orunmilé nos mostram que a sabedoria ¢ uma
itinerancia, uma espécie de nomadismo feita também por
incertezas, percal¢os, erros, observagdes, escutas e
principalmente aprendizagens. Logo, vale a maxima:
"quem quer ser, ndo ¢". Aquele que se diz sabio ndo pode
ser, pois a mesma ¢ caminho a ser feito. Orunmila-Ifa
como dadiva de Olodumare est4 para as existéncias como
os caminhos que proporcionam os diversos encontros com
a sabedoria, ja que ele ¢ a propria sabedoria divina. Os
mitos contam que os orixas, humanos, animais, plantas e
os mortos o buscam diante de seus dilemas com a
existéncia. Orunmila entdo saca histdrias para o exercicio
da sabedoria. As historias trazidas por Orunmila sdo
remédios para quem o busca, ha de acolhe-las com a escuta
porosa de nossos corpos e experiéncias. A existéncia para
Olodumare ¢ uma poética inacabada, nos langarmos nela
como baile, assumirmos a itinerancia de nossa inscri¢ao
no tempo ¢ o exercicio de sabedoria proposto. Vivemos
em um tempo onde se busca solu¢des mais que sabedoria,
busca-se certeza mais que sabedoria, busca-se ter mais que
ser. Quem busca Orunmila-Ifa ha de exercitar a suavidade
da ndo presa e intimidade com o tempo (paciéncia) em que
a sabedoria é o remédio, mas ¢ também o caminho a ser
feito. Os mais apressados e crentes em uma solu¢do como
permanéncia perguntariam: mas, qual caminho? Eu diria:
o de dentro. Luiz Rufino. ‘Mora na filosofia, morou,
Maria, morou, Maria.”” (RUFINO, 2023).

E assim que pensamos If4 como um sistema filos6fico que
nos propicia a possibilidade de aprender em todos os momentos
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com a sabedoria infinita e sempre atualissima dos seus Odus e
Esé. A linguagem de Ifa pode ser de varias formas, versos, orikis,
poemas, mas ela se demonstra sempre acessivel a aqueles que a
consultam e escutam verdadeiramente.

Como sempre digo “na simplicidade estd a forma mais
sofisticada da sabedoria”, uma sabedoria que devemos buscar
junto aos nossos, que se transmuta todos 0s momentos porque nao
vivemos na verdade absoluta, na certeza; vivemos na espiral
exulica, na ventania quente de Oyd, que movimenta nossa
existéncia e nos empurra e puxa, para aprendermos na
volatilidade de nossos corpos a ndo querermos a posse € a
propriedade da sabedoria.

Imaginamos como ¢ dificil trocar o pensar pelo sentir,
transloucar a logica capitalista ocidental que coloniza nossos
corpos por séculos para continuar nos escravizando mentalmente
e espiritualmente. Reafirmamos que nosso conceito de filosofia é
aquele que trata a sabedoria como caminho cotidiano do bem-
viver, mutavel, equitativa, viva na diversidade e acolhimento a
todes, e que respeita o Regime da Ancestralidade como filosofa
Oliveira (2022, p. 2)

E quando o saber comunitirio de uma experiéncia
tradicional especifica (o Ifd) € interpretada (sic) como mais
um modo de ler e tecer o mundo, o que, em nosso caso, ¢
denominado de Regime da Ancestralidade (o conjunto de
praticas e saberes que constituem o modo-de-vida dos
povos que vivem a partir dos principios da tradicdo
africana recriados tanto no Continente como na Didspora).
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E, na sabedoria de Ifa, iniciamos pelo primeiro Odu,
Ejiogbe, que segundo as narrativas era o Ultimo, mas se tornou o
primeiro, bem proprio da subversdo de dogmas e tempos
retilineos, quando da apresenta¢do dos Odu no Ayé. O paradoxo
ndo ¢ paralisante na cultura africana e muito menos em If4, ele
nos empurra ao acolhimento da diversidade, a dangar com o
furacdo e cavalgar no maremoto da novidade, da transformagao,
do alargamento de nossas perspectivas cotidianas.

Figura 20: Odu Ejiogbe na representacdo do Opelé Ifa.

Fonte: https://ifa-odu.com/baba-ejiogbe-
mejiodu/?utm source=Pinterest&utm medium=organic
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Ejiogbe ¢ considerado o Odu da criagdo. Ele ¢ o
nascimento, a luz, a iluminagdo. Ele possui os dois lados
idénticos, o que lhe caracteriza como o Odu principal do
equilibrio. O equilibrio de forgas em Ejiogbe ¢ sempre uma boa
profecia. Iré Positivo, A prosperidade, a Felicidade, a Riqueza, e
o bem viver, sdo proporcionados pelo equilibrio conquistado na
vida.

“E nos diz If4 em Ejiogbe?®*:

Ifa prevé ire’®® completo de positividade para quem Eji
Ogbe ¢ revelado como odu no jogo. Ifa diz que cumprindo o
designado pelo ordculo®”’, a morte pode ser substituida pela
riqueza; a tristeza pela alegria; aflicdo em esposa (0); discordia
em oportunidades para gerar filhos; o pesar pela celebracao; a
perda pela longevidade, e a vontade pela fartura. Ifa diz que essa
pessoa vivera e morrera feliz.

Ifa diz:

Separadamente, nds construimos nossas casas
Separadamente, vivemos nas casas

A sabedoria com a qual construimos nossas casas
ndo ¢ tanto quanto vivemos nessas casas

Estas foram as declaragoes de 1fa a Orunmila

Quando quatro Ajogun invadiram a cidade de 11é-1f¢

205 Adaptado de POOPOLA, S. Solagbade; IFALOJU, Awoyinfa Kori (eds.).
Ifa Dida an invitation to Ifa divination. Toronto: Aséfin Media LL, 2008. v. 1.
206 Sorte, positividade.

207 Em sua maioria, um ebd, uma oferenda.
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E ele os evacuou sem sucesso

Eles simplesmente se recusaram a ir.

Os habitantes de Ile-Ife estavam sobrecarregados com os
problemas causados pelos Ajoguns. Esses Ajoguns eram Iku
(Morte), Arun (Aflicao), Ejo (Discordia) e Ofo (Perda). Quando
todos os seus esforcos para expulsar esses Ajoguns da cidade
haviam falhado, eles procuraram Orunmila para aconselhamento
e providéncias.

Orunmila comegou a trabalhar e tentou tudo o que sabia,
sem resultados. Frustrado, Orunmila decidiu deixar Ile-Ife e
nunca mais retornar. Na saida de Ile-Ife ele encontrou alguns de
seus antigos afilhados. Eram Amosu e Amore. Eles lhe
perguntaram o que havia de errado. Orunmila explicou sobre sua
inabilidade para expulsar os quatro Ajoguns que estavam
causando problemas aos habitantes de Ile-Ife.

Amosu e Amore dissuadiram Orunmila de desistir, € o
convenceram a ir consultar Ifa. Ele concordou e, juntos, eles
foram até os grupos de Awo, que também eram afilhados de
Orunmila, para a consulta. Eles consultaram If4 e Eji Ogbe foi
revelado.

Os Awo garantiram a Orunmila que os quatro Ajoguns
seriam expulsos e que em seus lugares ficariam o Ire de Aje
(riqueza), Aya (conjuge), Omo (filhos) e Ogbo (longevidade).
Orunmila foi orientado a oferecer ebo. Ele obedeceu.

Apos as oferendas, Orunmila levou as kolas’® e as
pimentas a encruzilhada junto com Amosu e Amore. Quando eles

208 Noz de cola. No Brasil, as matrizes africanas o chamam de OBI.
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chegaram a encruzilhada encontraram Iku (Morte). Amosu e
Amore mandaram Orunmila jogar uma kola e uma pimenta na
Morte. Ele o fez, e imediatamente essas sementes atingiram a
morte, que fugiu. Amosu, Amore e Orunmila seguiram a Morte
que logo caiu. Quando eles chegaram ao local onde a Morte havia
caido, em vez dela, encontraram um monte de dinheiro. Orunmila
ficou surpreso. Amosu e Amore, porém, disseram a Orunmila que
a Morte ¢ a dona da Riqueza. Eles disseram que qualquer pessoa
que busque dinheiro sem qualquer outra consideracdo ¢ um
candidato certo a morte prematura.

\

Eles retornaram a encruzilhada e encontraram Arun
(Afli¢ao). Orunmila jogou duas sementes nele. Ele comegou a
fugir e eles o seguiram. Em pouco tempo, Aflicao caiu. Quando
eles chegaram ao local onde ele havia caido, encontraram o
Conjuge. Amosu e Amore disseram a Orunmila que o Conjuge é
o dono da Afli¢do. Eles disseram que qualquer homem incapaz e
controlar seus desejos e prazeres com uma mulher ¢ um sério
candidato a Aflicdo. Por outro lado, se uma mulher ndo for capaz
de controlar seus desejos e prazeres com os homens, ela ¢ uma
séria candidata a Aflicao.

Eles retornaram a encruzilhada e encontraram Ejo
(Discordia). Eles jogaram duas sementes nele. Ele fugiu, e eles o
seguiram. Ejo caiu. Quando eles chegaram ao local onde ele havia
caido, encontraram criangas. Amosu ¢ Amore explicaram a
Orunmila que a Discordia € a dona das criangas. Eles disseram
que no momento em que estiver madura, a pessoa comecgara a
procurar por um conjuge apropriado. Ele ou ela ird conversar. A
conversa ¢, em si, uma forma de discordia. Se demorar muito para
a pessoa garantir um conjuge de sua escolha, a Discordia ira se
tornar mais consistente. Quando a escolha for concluida, ai havera
discordia quanto a gravidez e ao parto. Se a esposa nao conceber
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logo, a discordia sera ainda maior que antes. A Discordia deixara
a casa do casal e se expandird para as casas de pessoas como
especialistas, conselheiros, parentes, etc.

Quando a mulher, eventualmente, tiver sucesso em
engravidar, ndo haverd mais discordia. Quando a mulher
finalmente parir um bebé, a discordia aumentard muito.
Conversar com um bebé e ensinar um bebé a falar e se comportar
sd0 casos sérios de conversacdo. Ir a escola para completar seus
estudos, viajar e celebrar as conquistas da crianga promove
discordia. Nao ter filhos ndo evita que as pessoas se envolvam em
discordia.

Eles retornaram a encruzilhada e encontraram Ofo
(Perda). Orunmila jogou as sementes restantes nele e ele comegou
a correr. Eles o seguiram. Perda caiu. Quando eles chegaram ao
local onde Perda havia caido, eles viram Longevidade. Amosu e
Amore disseram a Orunmila que Perda ¢ o dono da Longevidade.
Eles disseram que se uma pessoa for muito velha, experimentara
perdas terriveis — perda de memoria, perda de entes queridos,
perda de energia, perda de vitalidade, etc. Aqueles que devem
enterrar essa pessoa serdo aqueles que ela determinar para outros.

Orunmila retornou a Ile-Ife um homem feliz. Ele estava
contente por ter sido capaz de cumprir sua missao. Foi assim que
Orunmila conseguiu afugentar os Ajoguns de Iku, Arun, Ejo e
Ofo e substitui-los pelos Ire de Ajé, Aya, Omo e Ogbo,
respectivamente.

Ifa diz que deve ser possivel substituir a Morte pela
Riqueza, a Aflicao por Conjuge, a Discérdia por Filhos e a Perda
por Longevidade. Ifa, entretanto, avisa que a pessoa deve ser
moderada na sua busca de riqueza, prazer sexual e todas as
oportunidades da vida, de forma a evitar ferir-se no processo”.
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Ifa, como filosofia publica e pragmatica, reune os
principios filosoficos do nosso viver. Ifd ¢ cosmogodnico,
cosmolégico, epistémico, ético, estético, politico, poético. Ifa esta
no sentir, no fazer, no pensar, no existir. Ifa nos abastece e nos
reconecta com novos e renovados caminhos para (re) pensar
nossas agruras, nossos desafios, nossas (com) vivéncias.

Afligao, Discordia, Perdas, Morte. Sentimentos que
atravessam todo nosso viver atual, cotidiano. S3o consequéncias
do nosso livre arbitrio, de como escolhemos viver. Os infortinios
sd0 acontecimentos necessarios para retomarmos Nosso
equilibrio.

[...] Como ja disse, tanto as divindades como os
humanos passaram a produzir desequilibrio,
sobretudo a partir do uso indevido do poder. A
usurpagao do poder precisa de correcdo. A injustica
ndo ¢ uma criacao originaria de Olodumare, mas de
suas criaturas. Como se repara a Injustica? Pelo
Deus do Infortinio. Ele ¢ uma divindade, ndo um
acidente, um acaso. Ele foi criado por Olodumare
para ser o Justiceiro Celestial e assim sinalizar a
retomada ao Projeto Olodumare. Isso da pistas
intrigantes sobre a origem do mal no mundo. O
Infortunio ¢ a justica de Deus! Ele ¢ a espada de
Olofin, cortando a cabeca daqueles (as) que negam
o projeto afirmativo e criativo de Olodumare. As
injusticas derivam das injusti¢as. Aquilo que foi
tratado equivocadamente como uma maldi¢ao &, em
realidade, o remédio para aquilo que geramos como
o mal. Nao foi o Criador quem criou o mal, mas o
desequilibrio que as criaturas, no uso de sua
liberdade (livre arbitrio) impuseram ao mundo (a
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natureza, ao socius, a si mesmo) (Oliveira, 2022, p.
10).

Olodumare ¢ a supremacia da abundancia, da fartura, do
acolhimento da diversidade, da equidade. Olodumare ¢ a estética
proficua da existéncia; a beleza que nos proporciona a sabedoria
para arquitetar resisténcias que nos mantenham vivos, alegres e
amorosos. Quando ele nos diz, através de Ifa, que “pode ser
possivel substituir a Morte pela Riqueza, a Afli¢ao por Conjuge,
a Discordia por Filhos e a Perda por Longevidade”, ele esta nos
oportunizando re-configurar o caminho para o bem viver.

Ile-Ife € o local da criagdo do Ay¢, nossa casa ancestral,
considerada pelos yoruba o lugar de origem do mundo, bergo de
toda religido tradicional yoruba. Se Ile-Ife estd assolada pelos
Ajoguns, todas nossas Egbe também o estdo; assim também ¢ o
contrario, afinal somos um todo conectado pela nossa
ancestralidade. Livrar Ile-Ife dos Ajoguns, como o fez Orunmila,
auxiliado pela interjeicao de seus afilhados, € proporcionar bem
viver aos iorubanos e suas descendéncias.

Mesmo os mais antigos em nossas Egbe, nossos
Babalorixas, Iyalorixas e Babalads, necessitam do apoio de seus
filhos e afilhados. Um Babalad sempre dialogo com outro (s) para
a leitura do oraculo, a sabedoria é construgao coletiva em nosso
regime ancestral. As especificidades das vivéncias e experiencias
¢ que enriquece a sabedoria na divinagdo oracular. Orunmila
seguir os aconselhamentos de seus afilhados representa a
humildade necessaria na busca do equilibrio.

A busca desenfreada pela riqueza, ¢ mesmo a mais
subsistente necessidade do ser humano condicionada pelo
dinheiro como a fome, o habitar, a saude, tem levado milhares
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dos nossos a padecer e fenecer todos os dias. Nossas
comunidades, nossas Egbe, nossos espagos de resisténcia
afrocentrado  (favelas, terreiros, capoeiras, quilombos)
compartilham cotidianamente a morte e a sorte (riqueza). Nossa
familia ampliada pela ancestralidade reflete a importancia que
iorubanos dao a fertilidade e ha uma unido que gere muitos filhos
e filhas. A discordia ¢ sempre superada no didlogo maduro e
equilibrado. O incentivo ao aprendizado e crescimento das
criangas e dos iniciados, através de pais e maes (Babas e Iyas)
com base na sabedoria de Ifa, consolidam casas harmonicas e
equilibradas que terdo principios constituidores importantes
como a hierarquia, o bom carater, a humildade, o acolhimento da
diversidade, o siléncio, a construgado coletiva, o ubuntu.

A escrita de If4 com seus versos curtos, e as repeticdes de
acoes como: “Orunmila jogou duas sementes nele. Ele come¢ou
a fugir e eles o seguiram”, feita com todos os Ajoguns, nos mostra
que a perseveranca ¢ parte fundante da busca para o equilibrio.
Essa perseveranga ndo se realiza num projeto individual, se
realiza na percepgao de sua comunidade de suas capacidades e
poder de realizagdo, isso sim ¢ nossa fortaleza para resistir ao
massacre do eurocentrismo e do capitalismo.

O encantamento da danga sagrada dos corpos no citado
Ese de Ifa pode passar despercebida pela nossa naturalizagao de
exclusdo e invisibilidade dos corpos tdo propria da colonialidade
da cristandade ocidental. Existe coisa mais linda, poética e
sagrada do que os Ajoguns se transformando em bengdos? A
fuga, que mostra a necessidade de trilhar o caminho, e receber a
bengdo da oferenda langada através dos Obi e da pimenta
resultando na trans-formag¢ao em riqueza, amor, criancas, alegria,
paciéncia e fé.
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Cada Odu de If4 nos traz a sabedoria ancestral sintese da
experiéncia africana, a geragdo uterina de um tempo singular
unico, que ndo se repete, unidade cosmica universal na sua
singularidade. A poética contida em Ifa nos fala da vida, da morte,
da trans-formagao, do re-nascimento, da volatibilidade do tempo
e do espaco que se concretiza nos caminhos do oraculo de Ifa.

A leitura dos Odus com seus Ese, Itas, Orikis, e de todas
os textos de nossos mais velhos neles inspirados sdo
possibilidades infinitas de socializagdo de sabedorias que nos
permitem refletir sobre nossas tomadas de decisdo no Ayg,
alicercadas na consulta aos oraculos. Como diz Fashina (2009, p.
3)“[...] o corpus de Ifa dos povos yorubas na Africa e da Didspora
tem uma filosofia integrada de sintese social em sua gestao do
comportamento humano e do dominio do meio ambiente e do
universo como um todo. [..]”. Como Ifa ¢ semidtico,
interpretativo das nossas vivéncias, ele nos presenteia com
sabedorias que fortalecem nossas maneiras de viver, sentir e
aprender a partir das Matrizes Africanas. E a tradi¢io da cultura
ioruba que ¢ oral, performativa, criativa, ladica, e

[...] usa a linguagem para expressar ideias
filosoficas profundas através de ditados, oriki e
panegiricos, provérbios no discurso formal e
conversa informal para reforcar ideias filosoficas:
Deve lesin oro, oro lesin deve, bi oro ba sonu, deve
la fii wa! (Provérbio ¢é o cavalo do discurso, se uma
palavra ¢ perdida, usamos provérbio para encontra-
la!). Provérbios s3o palavras, palavras sao
provérbios, se as palavras se perdem, provérbios sao
dados (Fashina, 2009, p. 16)
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Um dos contos de Mestre Didi em Contos Crioulos da
Bahia (2004, p. 194-215) intitulado OKUNRIN-AWO, inspirado
em Ifa, nos traz importantes reflexdes sobre as relagdes
famaliares, importancia da mulher/mae, arrogancia, inveja,
missdo no Ayé¢, entre muitas outras, ja que a leitura de um mesmo
Odu, Ese, Ita, traz sempre novas divinagdes a partir de nossas
demandas ¢ necessidades de aconselhamento.

Separar 0 que nasceu junto acarreta consequéncias

H4 muitos anos passados, em uma aldeia 14 na
Africa, existiu um rei que teve dois filhos. Esses
meninos eram ib&ji (mabagos). Naquele tempo a
coroa de um rei ndo podia ser dividida entre duas
pessoas. Quando as criangas nasceram a rainha
mandou uma delas, por intermédio de uma pessoa
de sua confianga, para ser entregue a uma familia
conhecida em uma aldeia bem distante, de onde
moravam seus parentes. Assim foi feito (2004, p.
194).

A escolha/bencao/Awuré vem das boas acdes feitas em
vida e da disponibilidade ¢ honra em aprender com os mais
velhos.

Os principes foram crescendo, cada qual mais
inteligente e muito parecidos. S6 havia uma
diferenca: o que morava no Palé4cio era muito mau
e um grosseirdo de forca maior. O outro era muito
humilde, bom demais. Ajudava e cuidava de todos
da redondeza onde morava ¢ mesmo das pessoas
estranhas que por 14 apareciam de vez em quando.
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Um dia, quando ele estava brincando, um velhinho
conhecido por Orunmild, o grande sabio, vinha
andando pela rua, tropegcou e caiu. Ele
imediatamente largou toda a brincadeira e foi
correndo ajudar a levantar o velhinho, levando em
seguida até em casa. Orunmil4, muito agradecido,
convidou o menino para ir sempre em sua casa ¢
comecgou a ensinar a ele um bocado de coisas.
Quando o menino ja estava rapaz, ja sabia adivinhar
por intermédio do oraculo de ifa (o Deus adivinho)
e eraum dos maiores conhecedores de Ewé (folhas).
Orunmila lhe deu o nome de Okunrin-aw6 (Homem
conhecedor do mistério), porém todas as pessoas da
aldeia s6 chamavam ele de Onixegum (doutor),
porque todo o mundo que se queixava de qualquer
doenga ele tinha sempre um remédio para dar e a
pessoa ficava completamente curada (2004, p. 196)

Quando o principe “mau” se torna Rei, com a morte do
pai, acontecimentos levam ao seu conhecimento a existéncia do
“Doutor”, ja que toda a populacdo reconhecia a semelhanca dos
dois e conjecturava a sorte de substituir um pelo outro. O Rei
entdo, indignado com o que ouvia, envia um convite para poder
conhecer seu rival. O convite leva a Rainha Mae a revelar o
segredo para Okunrin-awd através de seus pais adotivos.

A tradicdo iorubana da consulta ao Oraculo para
encaminhamentos produzidos pela divinacdo dos Babalads, em
ocasides importantes, foi feita. Orunmild fez a consulta para
evitar qualquer coisa de mal para seu afilhado. A obediéncia aos
mandamentos e orientagdes de Ifa, exprimidos através da feitura
do Ebo, da oferenda, traz para as pessoas e, por conseguinte, para
sua comunidade, bons resultados, protecao, saude, felicidade.
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Ifa, respondendo, disse: - O rei esta muito aborrecido com
as coisas que tem sabido a seu respeito. Quer lhe conhecer
pessoalmente, para tirar suas duvidas e conclusoes sobre a
aparéncia. Porém, antes de ir ao Palacio do rei, vocé tem
que ver um balaio grande, uma jaca, uma galinha, um
bode, preas, peixes, cordas, obis, orobd, ateré, owo-eiyo, e
fazer um grande ebd (sacrificio) entregando a Exu e
Ogum, em algum lugar do mato, nas imedia¢des do
palacio do rei, para que vocé€ possa sair vitorioso,
vencendo o 6dio e ciime que o rei seu irmao vai ter depois
de lhe avistar. Okurin-awd providenciou todos os animais,
ingredientes precisos conforme determinagdo de ifa.
Juntamente com Orunmild, seu mestre protetor,
independente da familia que o criou, foram despachar o
referido eb6. Quando voltaram, Orunmild mandou que
Okunrin-awo botasse o convite que o rei tinha mandado
no Peji (altar) de If4 e se encomendasse a ele. Em seguida,
abengoou Okunrin-awd, desejando muito boa sorte
dizendo: - Vai, meu filho, vai visitar o rei, seu irmao,
quando bem quiseres e entender (2004, p. 200-204)

A cultura ioruba ensina aos seus o cultivo do bom carater
(Iwa-pelé), da lealdade, da humildade, da protecdo aos fracos e
aviltados, condena a inveja, a arrogancia, a traicdo, a
perversidade, e nos ensina a importancia e responsabilidade nos
nossos atos cotidianos porque funciona como a Lei do Retorno, o
que desejamos e fazemos volta em propor¢des aumentadas.

O Rei depois de conhecer seu irmdo procurou uma
maneira de se livrar dele, e viu a oportunidade quando um Rei
vizinho lhe declarou guerra. Armou uma armadilha para que o
irmao morresse em batalha, no seu lugar, enquanto ele ficaria a
salvo com a maior parte de seu exército. A Rainha informada da
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traicao de seu filho Rei, abengoa seu filho Okunrin-awd que segue
firme no propdsito de defender o reino.

Dizendo que ela ndo se preocupasse com o que estava
acontecendo, nem tdo pouco com o que o rei, seu irmao
desejava, explicou ndo haver nada que pudesse
transformar o destino deles, conforme tinha sido tragada
por Olorun para a paz, tranquilidade dela e de todos. A
rainha abengoou Okunrin-awo e se retirou desejando boa
sorte. No outro dia pela manha bem cedinho, Okunrin-awo
depois de ter se preparado e feito as suas oragoes a Exu e
Ogum, confiado sempre no que Ifa tinha dito por
intermédio do seu mestre Orunmila, assumiu o comando
dos guerreiros que lhe foram entregues pelo rei. Depois de
ter prestado o seu juramento, se dirigiu para disputar a luta
(2004, p. 210).

A armadilha se voltou contra o Rei e Okunrin-awd sai
vencedor da batalha, sendo recebido pela Rainha, que muito bem
informada, ja sabia de sua vitdria.

-Okunrin-awd meu filho, esqueca todo o seu passado,
todos os seus sofrimentos que tém sido todos os meus, ¢
perdoe o espirito do seu irmao. Carregue essa coroa, que €
sua, so0 vocé sabe e pode fazer com que ela clareie a vista
dos nossos semelhantes. [...] Quando Okunrin-awd
terminou de fazer as visitas e foi se despedir de Orunmila
pra voltar ao Palacio, ele lhe disse: - Fojusi Baba Ifa ua.
Nitoripé tani fé Olorum. K6 fé. O ni Olorum fé (atenda
nosso pai Ifa, porque quem quer o que Deus ndo quer, sera
o que Deus quiser) (2004, p. 214-215).
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O Conto de Mestre Didi é o corolario ao bom carater, a
sapiéncia da espera e da confianga, o Axé que se faz presente
naquele que reverencia a sabedoria de Ifa revelada na consulta de
Orunmila e no Ebo transmutado por Exu.

Mae Beata de Yemonja, fundadora do nosso Il¢
Omiojuard, também utilizava os Itds de Ifa para os seus
ensinamentos, “Tanto quanto em movimento dentro da
comunidade-terreiro, fora de seus muros, inclusive, os itan
instituem as relagdes cotidianas fortalecendo-se, ensinando.
Ganha um sentido “natural”, sua extraordinariedade deixa de ser
e se incorpora na vida, simplesmente. Nao raro, contribuindo na
superacao de dificuldades” (Silva, 2018, p. 64). No livro “Caroco
de Dendé, a sabedoria dos terreiros, como ialorixas e babalorixas
passam conhecimentos a seus filhos”, N’la Beata traz nossas
matrizes culturais iorubas nos contos inspirados por itas de Ifa.

O orgulho de obi

Obi era muito pobre. Um dia, Exu o visitou em sua casa e
viu como ele morava em total pentiria. Exu se compadeceu
do mesmo ¢ lhe disse: _ Ola Obi, eu vou ter com Orumilé
e vou perguntar a ele como posso lhe ajudar. Obi ficou
todo contente e disse a Exu: _ Eu vou lhe agradecer pelo
resto da vida. Vocé vai ver. Dito isto, Exu saiu. Dois dias
depois, voltou com um eb6 para Obi fazer. Obi fez e ebo e
ficou rico, mas nunca procurou Exu para agradecer. Um
dia, Exu foi até a casa dele e bateu palma. Obi abriu e foi
logo dizendo: _ Olhe, aqui eu ndo o quero. O que vocé
quer? Eu estou ocupado atendendo pessoas de
importancia. Nao tenho tempo para vocé, ndo tenho tempo
para atender mendigo — bateu a porta e entrou. Exu ficou
possesso e foi comunicar o acontecido a Orumila. O que
fez Orumila? Vestiu-se com uma roupa bem suja e rasgada
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e foi a casa de Obi. Ao ver aquele homem sujo a sua porta,
Obi disse: _ Olhe se vocé veio pedir esmola, eu ndo dou
esmola. E vocé suja o desse jeito e fedorento, como ousa
bater em minha porta, sabendo que eu sou um homem
muito rico? _ Obi em nome de Orumil4, me socorre aqui
— disse Orumila. Orumila que nada! Orumila sou eu que
sou rico e nao preciso de ninguém — respondeu Obi Entao
Orumila transformou-se em um lindo homem e disse:
Esta me conhecendo, Obi? Obi se assustou e se postou aos
pés de Orumila, gritando: _ Oba mi, oba mi! Orumila lhe
disse:  Pela tua ingratidao e orgulho, de hoje em diante
nao havera sacrificio na nossa religido, nem oferenda aos
nossos deuses em que vocé ndo esteja incluido. Tu seras
partido em quatro partes, rolaras na lama e serds posto na
cabeca do mais vil ser do aiyé. Sem contar que, quando
Exu comer, tu terds que fazer parte no banquete dele. E
ainda teras que responder se ele esta satisfeito. Logo vocé
veja, Obi, o orgulho ndo vale, a humildade, sim (De
Iemonja, 1997 p. 101).

A amizade entre Orunmild e Exu mostra como irmaos se
apoiam e se juntam para acertar uma situacao de injustica, de falta
de consideracdo, de soberba e arrogancia. A importancia de
reconhecer o que a coletividade lhe proporcionou, Exu ¢ a
multiplicidade, lhe dard as condigdes de uma boa vida. A
humildade ndo ¢ subserviéncia, a humildade ¢ re-conhecer que o
que voce ¢ resulta do esforco coletivo de sua familia, seja a de
sangue ou a de Orixa.

Em todos os Itds, nos contos, ensinamentos cotidianos,
duas coisas sdo fundantes para nossa vivéncia: a consulta ao
oraculo e nossas oferendas (ebo). A consulta, seja pelo Oraculo
de If4 ou pelo Meridilogun, nos proporciona através dos Odu ter
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ensinamentos sobre nossa vida, nosso presente. Nos permite o
contato mais intimo com nossa ancestralidade quando matutamos
as falas vindas de Orunmila. O Ebo ¢ a transmutacdo de nossa
energia, o axé que nos diviniza junto a Exu. Quando o preparamos
nosso Ori, nosso corpo, vibra na sintonia da energia poderosa do
Axé. Nao ha oferenda que ndo faga nosso corpo dangar, nosso
corpo reverenciar, nossa energia reverberar em nosso cotidiano.

If4 ¢ um Sistema Filoséfico que retne conhecimentos do
universo natural e animal, das artes, da mistica. Ifa é uma
traducdo do mistério contido em Olodumare, o onisciente, o pré-
existente. Um sistema Poético, onde a poética se traduz no
conjunto das experiéncias do povo iorubano, ¢ da ordem da
criagdo, do Criador.

No Sistema Ifa, campo epistemoldgico do saber dos
saberes, Orunmila e¢ Ex0 restituem a forga vital através dos
caminhos oferecidos a humanidade nas leituras dos Babalads e
Iyanifas, para o restabelecimento do equilibrio. S3o eles que
anunciam e reificam o Projeto Afirmativo de Olodumare. If4,
Orunmild e Exu estdo na relacdo do encantamento com a
consecucdo da vida; sdo a ligacdo da mensagem afirmativa e
alegre de Olodumare com o Ayé€; reinem a sabedoria, a
mensagem e¢ o caminho na busca da equidade, da justica, da
amorosidade, do Iwa Pelé.

Eu desejo imensamente, que cada vez mais, oS
ensinamentos de Ifd4 possam se transmutar em contos nagos,
ditados iorubas, cangdes capoeiristas, mandingas nativas, e que as
matrizes africanas no Brasil se apossem e multipliquem a
sabedoria que proporciona novas formas de resistir e existir na e
contra a colonialidade.
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Notas Finais

! Todo verso de Ifi inicia-se com uma apresentacdio do nome do
sacerdote de Ifa que ¢ tido como aquele que no passado efetuou a
divinagao que forma a matéria do poema. Estes nomes sdo apelidos ou
nomes de louvor dos sacerdotes de Ifa. Esta primeira parte (i) da
estrutura do verso de Ifa ¢ muito observada pelo sacerdote, uma vez que
sem evocar os nomes destas autoridades do passado, o poema de Ifa
fica destituido de sua importancia mitica. Esta parte do verso de If3,
portanto da autenticidade a cada poema como um acontecimento
verdadeiro que realmente ocorreu no passado. Os nomes mencionados
na parte (i) podem ser nomes de ser humano, podem ser nomes de
animais ou plantas que sdo, para os propdsitos da historia, no poema
consernente, personificados como se fossem capazes de narrar uma
histéria coerente que sera compativel com a totalidade do poema de Ifa.
Entdo quando o sacerdote se refere aos nomes encontrados nesta parte
do poema, como nome de sacerdote do passado, nds podemos entender
seu clamor como verdadeiro, mas sé no sentido espiritual ou simbolico.

A parte (i) da estrutura do poema, menciona o nome(s) do cliente(s)
para quem os divinadores em (i) acima fizeram divinagdo. O cliente
menciondado aqui pode ser um ser humano ou uma comunidade inteira.
Como na parte (i) acima, estes nomes de clientes podem ser nomes reais
(historicos) ou niticos; de pessoas ou lugares. Mas, uma vez que o
sacerdote de Ifa , acredita seram estes nomes de pessoas ou lugares,
nomes verdadeiros, esta parte do poemade Ifa fortifica a autenticidade
aclamada pelo sacerdote para o seu repertorio. A terceira parte (iii) do
poema de Ifa menciona a razdo ou ocasido da divinagdo passada, em
questdo. Esta posicdo do repertorio do sacerdote trata do motivo da
divinagdo passada engrandecendo o valor mitico do poema de Ifa.

A Quarta parte (iv) dos poemas nos diz o que o cliente, na divinagao
passada, teve que fazer. Esta secdo geralmenteinclui aluns detalhes
como os sacrificios, tabus e conselhos que o cliente foi aconselhado a
seguir. Além disso, a lista das coisas para o sacrificio pode estar escrita.
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Esta se¢do de poema refresca a memoria do sacerdote de Ifa sobre que
tipo de sacrificio. Ele deve prescrever para o seu cliente e que conselhos
devem dar.

Ademais, esta parte justifica o sacerdote quando ele lista, para seu
cliente, os sacrificios que ele tera que fazer, e o reconhecimento do
cliente de que estes sacrificios foram oferecidos por outras pessoas, o
faz acreditar na eficacia do sacrificio.

A parte (v) trata de esclarecer se o cliente seguiu ou ndo o conselho que
lhe foi dado em (iv) acima. Por exemplo, o cliente fez o sacrificio
precrito? Até que ponto ele observou os conselhos dados pelo
sacerdote. E necessirio esclarecer todos esses detalhes aqui par
ajustificar o resultado da divinagdo em (vi) abaixo.

A parte (vi) nos fala do resutado da divinagao, por exemplo, se o cliente
fez o sacrificio e fez todas as coutras coisas que lhe foram incicadas, o
que foi que aconteceu com ele? Ele alcangou seu proposito, como
colocado em (iii) acima?

O que geralmente acontece ¢ que se o secerdote de Ifa fez o sacrificio e
obserbou todos os outros detalhes, esta parte do poema ira mostrar que
ele conseguiu seu objetivo, mas se falhou com o sacrificio ele ndo
alcancara o que originalmente ele pretendia. Esta parte do poema de If4,
mostra em exemplo concreto para as pessoas das consequéncias de
negligenciar o sacrificio e que resposta pode esperar aquele que fez o
sacrificio.

A parte (vii) nos mostra a reacdo do sacerdote de Ifa ao desfecho da
divinagdo. Assim, se o resultado da divinagdo em (vi) ¢ favoravel ao
cliente, ele ird reagir com alegria, mas de for desfavoravel, sua reagdo
serd de arrependimento. Esta parte da estrutura do poema ¢ importante
porque nos mostra a avaliagdo do cliente quanto a sua propria acao e
fortalece mossa crenga na necessidade da pessoa fazer sacrificio.

A parte (viii) ¢ apresentada em forma de conclusdo para a historia
inteira. Esta parte do poema pode resaltar o tama da historia ou
mencionar a importancia do sacrificio. De certo modo esta parte ¢ a
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avaliagdo do sacerdote de Ifa daquilo que ele considera importante ou
memoravel na histéria como um todo.dai, a parte (viii) ser geralmente
apresentada em termos didaticos.

i Segundo a Wikipédia, o termo etnofilosofia tem sido usado para
designar as crengas encontradas nas culturas africanas. Tal abordagem
trata a filosofia africana como consistindo em um conjunto de crengas,
valores e pressupostos que estdo implicitos na linguagem, praticas e
crencas da cultura africana. A obra considerada como o inicio desse
conceito € Filosofia Bantu de autoria de Placides Temples, padre belga
que estava a servigo do colonialismo. “A partir de sua experiéncia junto
aos baluba, grupo étnico-racial pertencente aos povos bantu, habitante
das regides de Kasai e Katanga, na atual Republica Democratica do
Congo, ele formulou um sistema de pensamento baseado no que ele
compreendeu como trés nog¢des fundamentais: forca vital,
intensificacdo das forgas e influéncia vital. Tempels acreditava que, por
tras de todos os costumes dos baluba, havia uma ontologia da interacao
das forgas vitais que, no entanto, ainda permanecia oculta,
desconhecida, para os proprios africanos. Ele assume, entdo, a tarefa de
expor sistematicamente esta ontologia, ciente das dificuldades que a
traducgdo dos conceitos do pensamento dos baluba, numa terminologia
ocidental, poderia acarretar” (Santos, 2016, p.80). Diversas foram as
criticas feitas a obra de Temples que universalizou a cultura e colonizou
o pensamento tradicional africano. Mais, apesar das criticas, a obra de
Temples ¢ uma referéncia na producao de filosofia no continente e abriu
o caminho para que avangassemos na elaboracdo de uma filosofia
africana com um aparato metodologico anticolonial e um conceito de
cultura afrorreferenciado na ancestralidade, como defendemos nesse
capitulo (FILOSOFIA AFRICANA. Disponivel em:
https://pt.wikipedia.org/wiki/Filosofia_africana. Acesso em: 16 jan.
2019).
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i Segundo Kalumba (2004, p.1) “Por razdes historicas, a filosofia da
sabedoria africana tem seu foco nos pontos de vista dos sabios nativos
tradicionais. [...] A maioria das pessoas concorda que um sabio ¢ uma
pessoa excepcionalmente inteligente. Além dessa sabedoria, Henry
Odera Oruka sugere um segundo critério sobre a sagacidade. Um
verdadeiro sabio, ele diz, deve usar habitualmente o dom da sabedoria
para o aperfeigoamento ético de sua comunidade. Por isso, ele ou ela
tem que ser constantemente preocupado com os problemas éticos e
empiricos provenientes de sua comunidade, com a intengdo de
encontrar solugdes interessantes para elas. Na visdo de Oruka, o
segundo critério ¢ o que distingue um sabio de um sofista (1990: xvii-
xviii). [...] Trés obras destacam-se como as mais aceitas espécimes da
filosofia da sagacidade: Conversas com Ogotemméli de Marcel Griaule
(1965), Filosofia da Sagacidade, de Odera Oruka (1990), e Crenga,
Conhecimento e Bruxaria de B. Hallen e J. O. Sodipo (1997)”.

¥ O analista cognitivo pretende ser um profissional multifacetado,
desenvolvendo multiplos conhecimentos para melhor traduzir os
saberes do mundo e o dialogo entre as diversas comunidades. Galefti
(2011) nos diz que “Sim, o analista cognitivo se constitui hibrido e
aberto ao acontecimento, focado em seu meio de atuagdo profissional e
politico. Ele ndo se configura como um tipo de especialista que sabe
apenas da sua area técnica. Ele ¢ agora analista da cogni¢do em sua
dindmica produtiva na sociedade que sabe que o conhecimento ¢ a alma
de todo negoécio [...]” (p.10)

¥ O dromedario foi provavelmente domesticado de ancestrais selvagens,
entre 3.000 ¢ 2.500 a.C., e o local de domesticagdo foi em
assentamentos costeiros ao longo do sul da peninsula Arabica. A
primeira referéncia aos dromedarios na Arabia ¢ a mandibula Sihi, um
o0sso de camelideo datado de cerca de 7100-7200 a.C. Sihi é um sitio
costeiro neolitico no Iémen, ¢ o osso € provavelmente de um
dromedario selvagem: ¢ cerca de 4.000 anos antes do proprio
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sitio. Evidéncias arqueologicas para o uso precoce de dromedarios
incluem o sitio pré-dinastico de Qasr Ibrim, no Egito, onde esterco de
camelo foi identificado por volta de 900 aC, e por causa de sua
localizacdo interpretada como dromedario. Os dromedarios ndo se
tornaram onipresentes no Vale do Nilo até cerca de 1.000 anos depois.
Dromedarios sdo ilustrados como sendo cagados na arte egipcia do
Novo Império durante a Idade do Bronze (século XII a.C.) e, no final
da Idade do Bronze, eles eram bastante onipresentes na Arabia. Os
rebanhos sdo atestados da Idade do Ferro (século X a.C.), Tell Abraq,
no Golfo Pérsico. O dromedario esta associado ao surgimento da "rota
do incenso", ao longo da borda oeste da Peninsula Arabica;e a
facilidade de viajar de camelo em comparagdo com a navegagao
maritima substancialmente mais perigosa aumentou o uso de rotas de
comércio terrestre conectando ao Sabaean e os estabelecimentos
comerciais posteriores entre Axum e a Costa Swahilie o resto do
mundo. O dromedario carrega energia na forma de gordura em sua
corcunda e abddmen e pode sobreviver com pouca ou nenhuma agua
ou comida por um longo periodo. Como tal, o dromedario foi (e ¢€)
valorizado por sua capacidade de suportar caminhadas pelos desertos
aridos do Oriente Médio e da Africa. O transporte de camelos aumentou
muito o comércio terrestre em toda a Arabia, estendendo os contatos
internacionais por toda a regido ao longo de caravanas (Gifford-
Gonzalez, 2011) (GRIGSON, C.; GOWLETT, JAJ; ZARINS, J.. O
camelo na Arabia: uma data direta de radiocarbono, calibrada para
cerca de 7.000 aC. Journal of Archaeological Science, v.16, p. 355-362,
1989).

vi Stephan Palmié (2007) nos fala sobre o Reverendo Samuel Johnson:
“Filho de um Saro de educacdo britanica — que pode ou ndo ter sido um
descendente do alafin Abiodun (conforme sustentado por Ajayi 1994)
—, Johnson passou seus anos de formacao na década de 1860 em uma
casa residualmente Pietista Alema ligada a missdo da Sociedade
Missionaria Cristd em Ibadan, onde, na época, o termo “ioruba” nao
poderia ter tido muito mais sentido para os suditos do (ha muito tempo
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devastado) império de Oyo que um epiteto hauca. Nao detalharemos
aqui — até porque Peel j& o fez exaustivamente (2000) — como Johnson
veio a fazer do império Oyo — que jamais conhecera — o prototipo de
uma “nagdo iorubd” cristd, com base em sua experi€ncia como um
catequista da CMS no bairro de Aremo em Ibadan e como pastor em
“Novo Oyo”. O que ¢ digno de nota, entretanto, ¢ que embora, para o
bom Rev. Johnson, o termo “iorubd” possa ter eventualmente vindo a
circunscrever um projeto, € até mesmo uma vocagdo, a época de sua
morte seus referentes ainda eram mais um conjunto de potencialidades
do que fatos politicos ou socioldgicos precedendo a dispersao atlantica
de numeros significativos de constituintes da “nagdo ioruba” sonhada
por Johnson.

vii A segunda mudanga importante foi a substitui¢do, na maior parte da
Africa, de um sistema proprio da Africa negra, o do jonya, por um
sistema importado da Europa e do Oriente Médio, o da escraviddao. O
jonya (do termo mande jon, que significa cativo) era difundido
principalmente no Suddo ocidental, assim como na regido do Niger e
do Chade. Um jon (jaam em wolof, maccuba em fulfude, bayi em
haussa) era um escravo ligado a uma linhagem. Nao era cedivel e
possuia a maior parte do que produzia. Nas sociedades em que reinava
esse sistema, ele pertencia a uma categoria sociopolitica integrada a
classe dominante; era entdo cidadao exclusivo do Estado e pertencia a
seu aparelho politico. Enquanto sistema e categoria social, o jonya
desempenhou um papel consideravel e original nos Estados e impérios
de Gana, Takrar, Mali, Kanem-Borno, Ashanti, Ioruba e de
Monomotapa (Mwene Mutapa). A elite dos escravos reais (0s jon tigi
mande, os farba dos jaami buur, de Takrir, e os sarkin bayi, dos
haussas) pertenciam a classe dominante do Estado e da sociedade. Ela
exercia certo poder, abarcava fortunas, além de poder, ela mesma,
possuir escravos como os jombiri jon mande e escravos cativos de
Daomé. No entanto, a escraviddo oriental e ocidental, tanto sob sua
forma mais antiga, quanto sob a forma colonial que se expandiu na
Africa no século XVIII, visava, em sua esséncia, estabelecer um modo
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de producao que fizesse do escravo, praticamente privado de direitos,
um bem imobilidrio ou uma mercadoria negociavel e cedivel. Os
escravos formavam, por muitas vezes, o grosso da populagdo ativa de
uma sociedade, como ocorria no sistema ateniense e nas plantacdes
coloniais da Arabia medieval, ou mesmo na América pos-colombiana.
Esse fendmeno engendrou um conflito que continuaria a afligir o
continente africano até o século XX (Diagne,2010, p. 28-29).

Vil Deoscoredes Maximiliano do Santos, Mestre Didi, nasceu em 02 de
dezembro de 1917, em Salvador, no Estado da Bahia, descendente da
linhagem Asipa, familia originaria de Oi6 e Ketu cidades do antigo
império loruba. Mestre Didi conheceu seus familiares Asipa quando
viajou a Nigéria, acompanhado de sua esposa Juanita Elbein Santos em
1967 com a ajuda da UNESCO (Organizacao das Nac¢des Unidas para
a Educacdo, Ciéncia e Cultura), fazendo pesquisas sobre a aproximagao
entre a religiosidade negra do Brasil e da Nigéria. Mestre Didi recebeu,
ainda jovem, no terreiro de Orix4a, Ilé Axé Opd Afonja, o titulo de
Assoba, supremo sacerdote do culto de Obaluaiyél17. No culto a Baba
Egungun, fora iniciado desde cedo, aos oito anos de idade e mais tarde
se tornou Alapini, o supremo sacerdote do culto aos ancestrais. Mestre
Didi é, também, reconhecido na Bahia e fora dela como artista plastico.
Buscou na propria cosmogonia nagd os tragos, que marcam a criagao
de suas pecas. (SARAIVA, Filismina Fernandes. Revista Philologus,
a. 27, n. 79 Supl., Rio de Janeiro: CiFEFiL, jan./abr.2021).
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