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Dedico este trabalho aos e as guardids das memorias bioculturais,
entre elas, dona vovo Cici,



Cambia lo superficial
Cambia también lo profundo
Cambia el modo de pensar
Cambia todo en este mundo

Cambia el clima con los afios
Cambia el pastor su rebafio
Y asi como todo cambia

Que yo cambie no es extrafio

Cambia el mas fino brillante
De mano en mano su brillo
Cambia el nido el pajarillo
Cambia el sentir un amante

Cambia el rumbo el caminante
Alnque esto le cause dafio

Y asi como todo cambia

Que yo cambie no es extrafio [...]

Cambia el sol en su carrera
Cuando la noche subxiste
Cambia la planta y se viste
De verde en la primavera

Cambia el pelaje la fiera
Cambia el cabello el anciano
Y asi como todo cambia

Que yo cambie no es extrafio
Pero no cambia mi amor

Por mas lejo que me encuentre
Ni el recuerdo ni el dolor

De mi pueblo y de mi gente

Lo que cambid ayer

Tendra que cambiar mafiana
Asi como cambio yo

En esta tierra lejana

Pero no cambia mi amor

Por mas lejo que me encuentre
Ni el recuerdo ni el dolor

De mi pueblo y de mi gente

Lo que cambié ayer

Tendra que cambiar mafiana
Asi como cambio yo

En esta tierra lejana

Cambia, todo cambia [...]
Julio Nunhauser, Todo cambia, 1989 [1982]

Me siento como un arbol

Que fue arrancada violentamente de la tierra

Y que tiene sus raices en el aire

La Unica forma de volver a ser arbol, florecer y dar frutos
Y de nuevo de dejar raices

Ahora soy otra vez un arbol

Y todo cambia

Julio Numhauser, Julio caminhando al mar, 1983
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Resumo

Este trabalho tem por propdsito apreender e discutir as concepgdes e praticas dos movimentos
de adeptos e sacerdotes de Ifa, entre o Golfo de Benin e o Brasil. Trata-se de um relato
etnogréfico focado nos movimentos atuais, cuja notavel recorréncia, inscrita em sucessivas
trajetérias de vida, conduz ao questionamento de sua profundidade temporal, como de sua
propria inteligibilidade na tessitura de lagos linhageiros.

A partir do cotejamento de esparsas referéncias disponiveis a trajetdrias de vida que remontam
a constituicdo de cidades estados em territdrio ioruba em Africa e terreiros de Cambomblés no
Brasil, ainda a vigéncia do regime escravagista, distinguimos uma parcela de africanos livres,
libertos e seus descendentes que forjaram, ora por vontade, ora por imposicdes, as
movimentacGes de retorno ao continente africano, ou mesmo, de continuas viagens dos dois
lados do oceano Atlantico. Consideramos a seguir, de modo particular, dentre os retornados e
0s Viajantes, os que irdo formar redes sociorreligiosas de transeuntes, e redes sociorreligiosas
de matrimonios transatlanticos. J& no inicio do século XX passamos a notar nas movimentacdes
estabelecidas por simpatizantes, iniciados ou ndo no culto dos Orixas, a participacdo destacada
de intelectuais e artistas que passam a intermediar trocas entre adeptos dos dois lados do
Atlantico. No periodo mais recente das movimentagdes, percebemos novas nuances incidentes
nas motivagOes para a travessia do Atlantico Sul, dentre elas algumas promovidas pelos
desdobramentos ndo esperados de convénios bilaterais entre Brasil e Nigéria, e de modo
especial, as incitadas pelo movimento de africanizacdo dos cultos brasileiros que reacende a
busca direta dos ritos dirigidos por sacerdotes iorubas nigerianos, tanto no Brasil como em
Africa.

Palavras-chave: ancestrais, linhagens, movimentos, I1fa, Candomblés, Brasil, Nigéria.



Abstract

The purpose of this work is to apprehend and discuss the conceptions and practices of
movements made by addherents, religious people of Ifa between the Benins Gulf and Brazil. It
is an ethnographic study focused on current movents, which are frequently reveiling life
trajectories and it leads to the question of temporal deepness of the lineages.

It departs from the scattered literature available and from the life trajectories that resembles to
the constitution of State cities in ioruba territory in Africa and Camdomblés terreiros in Brasil.
We distinguish different groups, such as free Africans, former-saves and their descendents who
constructed the movements of return to the African continent, connenting the both sides of the
Atlantic Ocean. In the most recent period of the movements, we noticed new characteristics in
the motivs for the journey, among them some promoted by unexpected consequences of the
official bilateral projects between Brazil and Nigeria. Specially, we emphacize the movement
of the Africanization of Brazilian worships that pushes the direct search for rituals led by
Nigerian iorubas both in Brazil and in Africa.

Key-words: ancestral, lineages, movements, Ifa, Candombles, Brazil, Nigeria



Nota sobre a grafia utilizada

Para designar os Candomblés em geral usaremos a letra maituscula. Para nos referirmos
a algum candomblé especifico, o faremos com letra minuscula. Adotamos assim, 0 mesmo
procedimento utilizado pelo antrop6logo Vagner Gongalves da Silva (1995). Do mesmo modo
ao tratarmos de If4, aos nomes dos ancestrais cultuados nos Candomblés e Umbandas. Todas
as palavras de origem da ede (lingua) ioruba serdo escritas na sua versdo dentro da ortografia

da lingua portuguesa.
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Introducéo

“Eu ndo sou afro contemporanea.
Eu sou nag6”.
Dona Cici

O presente estudo parte dos desdobramentos dos didlogos e vivéncias ao longo das
trajetorias trilhadas junto ao povo de santo’ no Brasil. Nesta introducéo, apresentamos 0s
principais conceitos que dialogam com este trabalho, bem como algumas percepg¢des acerca do
campo e dos sujeitos. Percorremos alguns dos caminhos construidos por todos aqueles e aquelas
que vieram antes de nos, que estdo e sempre estiveram em nos, somos eles e eles somos nés.
Estamos aqui, diante de um continuo no tempo. Em movimentacdes internas repletas de sonhos
coletivos que afloraram, seguimos por terreiros em Minas Gerais e Goids, avangamos no rumo
inverso de fundadores aos respectivos terreiros de proveniéncia na Bahia, em Sao Paulo e no
Rio de Janeiro, e do litoral alcancamos o outro lado do mar, através de vivéncias em multiplos
contextos permeados por opressdes, resisténcia e reelaboragcdes cerimoniais ancestrais em
Africa? e nas Américas. Esses e outros encontros nos constituem.

Assim, o desafio colocado nesta pesquisa é o de refletir® sobre os movimentos
transatlanticos em sua recorréncia de longa duracéo, que pefazem e expandem formas proprias
de socialidade, e mais precisamente linhagens ancestrais de matrizes africanas entre o Brasil e
0 Golfo do Benin. A pretenséo deste estudo é compartilhar um possivel olhar sobre os ventos
ora mais tempestuosos e desesperados, ora mais suaves a soprar pelos dois lados do oceano,
tanto pulverizando como confluindo com o estabelecimento de lagos linhageiros entre povos
iorubas em Africa e sua extensdo em terreiros dede a chegada no Brasil. Em outras palavras, 0
presente trabalho intenta identificar e refletir sobre as transformagfes das movimentagdes
transatlanticas e suas influéncias nas (re)constitui¢des das linhagens ancestrais iorubas vivas no
Brasil, bem como sobre as influéncias desses transitos entre as linhagens ancestrais iorubas em
Africa.

! Povo de santo é uma denominacgéo interna que generaliza e aglutina os distintos segmentos das religiosidades de
matrizes africanas no Brasil.

2 Adotamos aqui o termo “em Africa” ndo confundindo com Africa continente enquanto pais. O termo em Africa
utilizada, entre outros autores, por Fabio Leite (2008[1983]) além de referir-se a uma multiplicidade de territérios
e culturas, porta um sentimento de pertenga, de respeito aos ancestrais. Ultrapassa a questao do espaco geografico.
3 Reflexdo ¢ aqui entendido a partir da definicdo apresentada por Marilena Chaui, na qual “Reflexio seria o
movimento de volta sobre si mesmo ou movimento de retorno a si mesmo. A reflexdo é o movimento pelo qual o
pensamento volta-se para si mesmo, interrogando a si mesmo” (CHAUI, 1997, p. 14).
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Nos interessa nesta pesquisa fazer uma juncéo entre a historia e os rituais dos cultos
ancestrais de matrizes africanas, com maior énfase no primeiro. Historicizamos os transitos
desde formacdo dos povos iorubas em Africa, até suas movimentacdes nos dias atuais.
Tracamos esses percursos em trés grandes momentos: “No mar —as movimentagdes dos iorubas
até o inicio do século XX”; “Do mar para o ar — as movimentagdes de meados de 1900 a 1980”
e “Nas nuvens — movimentagdes a partir dos anos de 1980”. O mar, 0 ar e as nuvens envolvem
tempos distintos dos contextos dos transitos.

Se de alguma maneira ndo estamos valorizando uma etnografia que privilegia os rituais,
é justamento porque queremos Vvalorizar mais os transitos, esse fluir, as préprias dindmicas que
constituem e se recriam constantemente nos contextos. Elucidar que os praticantes desses cultos
também sdo peregrinos, também se movimentam, se conectam e formam redes de
sociabilidades, que ndo estdo parados no tempo, estaticos, similares ao longo dos territérios.
Que estar em movimento é estar vivo, melhor, estar vivo é estar em movimento. Como nos
lembra o geografo Tim Cresswell (2006) a prdpria categoria de lugar, é concebida enquanto
uma combinacao de fluxo e velocidade, nesse sentido o estatico, o estavel é uma ilusdo. O que
aparentemente parece estar parado, esta na realidade, em uma velocidade menor no devir.

Tendo em vista tal propésito mais amplo, cabe salientar a principio o caréater
necessariamente fragmentario deste trabalho. Considerando-se a vivéncia secular dos africanos,
e dentre eles os povos iorubas e seus descendentes nas Américas, a extensdo das linhagens
constitui, a nosso ver, uma das mais significativas de suas maltiplas dimensdes. As linhagens
em sua extensdo conformam complexas teias de sociabilidades, de pertencimentos e modos de
ser e estar no mundo. Envoltas de elaboradas cosmovisfes agregam ao longo do tempo e do
espaco deuses e seres, 0s ancestrais e os pré-ancestrais*. Conferem relagdes ciclicas em um
movimento espiral, que vai, volta e avanca.

As varias linhagens africanas instituidas no Brasil além de carrear saberes ancestrais,

implicam em intensa criacéo e recriacdo. Dentre as varias linhagens constituidas a partir das

4 Na cosmologia de varias sociedades africanas, entre elas as iorubas, os seres sdo concebidos dentro de uma légica
ciclica. O ancestral é o pré-existente. O existente no desenrolar de sua vida - ter descendentes € um dos fatores -
torna-se pré-ancestral e ancestral. De acordo com 0 socidlogo Fabio Rubens da Rocha Leite (2008, [1983], p. 29-
31) entre os iorubas o ser se constitui de uma sintese de varios elementos vitais que interagem entre si: ara (corpo);
o ori (cabeca) relaciona-se com o destino e também é a divindade pessoal/individualizada da pessoa; esse (0s pés)
é a representacdo dos ancestrais familiares da pessoa em seu corpo; okan (coracao) refere-se ndo necessariamente
ao coragdo, mas a nocdo de interioridade da pessoa; emi (sopro vital, espirito) é aquilo que mantém o corpo vivo
e o relaciona com a espiritualidade; ejiji (sombra ou duplo) e o Iponri, que se liga ao ori (cabeca), se relaciona com
a nocdo de origem das pessoas, aos seus ancestrais familiares. Os nomes recebidos remetem a natureza social,
acrescenta uma dimenséo histérica, configurando a personalidade do individuo (LEITE, 2008 [1983], P.72). Além
desses outros elementos vitais constituem o ser, como € o caso dos rituais iniciaticos e a participacdo em seus
grupos de idade.
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ancestralidades negro-africanas no Brasil, dedicamos nossa pesquisa para as comunidades de
cultos ancestrais de matrizes africanas, entre elas as iorubas, que vieram a constituir o que
passou a se denominar de candomblés das nacGes Nagd, também designadas Queto, Oid ou
Jeje-nag6. Essas denominagdes remetem aos iorubas, que por sua vez, se constituem em suas
relagbes entre si em conjunto com outras sociedades. Esses nomes sdo ora impostos, ora
incorporados, gerados a partir de ressignificacoes.

Essas denominacdes nos levam a refletir sobre questdes mais abrangentes, que
envolvem a dindmica dos préprios povos africanos em sua chegada no Brasil, mas sobretudo,
as dindmicas socioculturais que estio presentes no continente africano e nas américas. E
compreender que as sociedades africanas ndo estdo isoladas, elas estabelecem relagdes com
seus vizinhos préximos e os distantes, como também compreender que o continente africano
ndo esta isolado do mundo, ele sempre dialogou com o mundo. Os iorubas ndo estdo isolados,
a Nigéria ndo esté isolada. Existem didlogos, inclusive com outros continentes no tempo e no
espacgo. Existem dindmicas bantus, dindmicas islamicas, cristas e outras que se comunicam,
trocam e se refazem nas trocas. Essa questdo é importante para percebermos que aquilo que
estd presente nos cultos ancestrais no Brasil (Jeje, Queto, Angola e outros) sdo conjuntos de
questBes que ja estavam presentes nas relacdes ainda no continente africano, anterior ao trafico
de africanos para fins escravistas e das relagdes estabelecidas com os povos amerindios. Sendo
que estes dois Ultimos fatores irdo intensificar ainda mais as relacdes e as reelaboragoes.

O termo nago € interpretado por alguns autores como um designativo pejorativo que um
povo da ao outro, visto que durante as guerras entre o reino de Qi6 e o reino do Daomé, muitos
falantes da lingua ioruba, migraram para a regido fronteirica, onde se localiza atualmente a
Nigéria e 0 Benin, e ao chegarem sujos e piolhentos, devido as condi¢Bes da viagem, eram
chamados pelos falantes da lingua fon, de nag6, que significa piolhento (LIMA, 2003, p. 24).
O termo nagd também € interpretado enquanto nome genérico, utilizado pelos traficantes de
escravizados para designar individuos e grupos provenientes de diferentes partes do territorio
continental, recorrendo as designacoes a eles aplicadas pelos habitantes no entorno dos portos
de embarque para a travessia do Atlantico (PARES, 2007). Ja o termo nacdo de Qid, muito
presente nas autodeclaragdes dos candomblecistas na cidade de Porto Alegre, RS, toma a parte
pelo todo, discriminando um dos reinos de proveniéncia seus antepassados, no caso o reino de
Oi0 e ndo o territdrio ioruba como um todo. Ja o termo jeje-nagd remete a relagdes intragrupais

existentes nas familias de santo nos Candomblés da Bahia (LIMA, 2003).
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Cabe observar no contexto mais amplo do fluxo de movimentos transatlanticos, o foco
do presente trabalho nas relagBes linhageiras decorre em parte da literatura antropoldgica
classica referenciada ao dominio do parentesco. Ja na introducao ao trabalho seminal Sistemas
Politicos Africanos de Parentesco e Casamento (1978 [1950]), Radcliffe-Brown parte do
principio do parentesco fundado em pesquisas anteriores nas relagdes de descendéncia. Temos
assim, no referido trabalho que, por definigcdo, as relacGes de parentesco ocorrem de duas
maneiras: entre pessoas que descendem uma da outra, ou entre descendentes de um/a
progenitor/a comum. Havendo firmado a descendéncia, entendida como relacdo social entre
pais e filhos, enquanto principio constitutivo do parentesco, seguiram-se na literatura
antropoldgica produzida em Africa® inimeras pesquisas dedicadas a precisar o carater dos
sistemas de parentesco através do modo como a descendéncia é reconhecida e estabelecida.
Seguidos estudos comparativos de sociedades africanas pautaram-se pelo grau de importancia
atribuido ao principio de filiacdo, cognatica ou unilinear, e 0 modo como ele ¢ utilizado.

Radcliffe-Brown (2013 [1952]) ressalta que para se compreender qualquer aspecto da
organizacao social das sociedades africanas, é fundamental conhecer seu sistema de parentesco
e casamento. Suas teorizagdes contribuem para pensar as relacdes diadicas e sua diferenciacdo
entre individuo e pessoa. Em nosso caso, sdo encontradas nas relagcdes pessoa-pessoa dentro
dos cultos ancestrais, usos e termos concedidos diante da posicdo que cada adepto ocupa dentro
da estrutura social. O adepto pode enquanto individuo ser mais de uma pessoa: em um local ele
é filho e terd o tratamento concedido enquanto tal, e em outro ele é zelador e tera outro
tratamento®.

Entre os africanistas classicos, Evans-Pritchard (2008 [1940], estabelece um avan¢o nos
estudos do parentesco ao evidenciar a questdo da ancestralidade fundamentando as linhagens.
Em relacdo ao elemento que promove as aliangas linhageiras, ele questiona profundamente as
andlises que ressaltam as aliancas a partir de relacfes interesseiras. Ao estudar o povo Nuer,
percebe que além das relacbes domesticas, existem as relagdes politicas no sistema de
parentesco. Compreende que os membros de uma linhagem descendem de um ancestral comum,
as aliancas, as coligagdes entre os grupos se estabelecem, prioritariamente, quando menor for a

distancia em relacdo ao ancestral comum. Essa correlacdo das aliancas permeadas pela

5 Num primeiro momento as pesquisas antropoldgicas estavam mais voltadas a compreender, em volta de um olhar
de fora para dentro. Um olhar sobre e ndo em Africa.

® Uma histéria que nos foi relatada, conta que uma filha de santo de baba (pai) Marcelo de Oxaguiam, com terreiro
aberto na cidade de Serra, ES, ao chegar na casa matriz em Salvador, BA, foi procura-lo como combinado. Chegou
falando, eu quero falar com baba, cadé o baba? A levaram até baba Pecé, que é a lideranca e o zelador da casa, ao
vé-lo, a senhora falou: ndo, esse ndo é meu baba. Isso porque, na casa em Serra, ES, baba Marcelo é baba, é o
zelador, na casa em Salvador, BA, ele, ndo deixa de ser baba, mas é nesse local filho da casa.
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proximidade com o ancestral comum é verificada nos territorios iorubas na regido do Golfo do
Benin e, em certa medida, nas casas de Candomblé no Brasil, visto que em alguns momentos,
adeptos, sacerdotes e sacerdotisas de casas de mesma linhagem, e de linhagens proximas se
juntam para realizacdo de rituais, principalmente, os que demandam maiores cuidados, como é
0 caso dos momentos de iniciagao.

Evans-Pritchard amplia o conceito de familia ao verificar as relagbes politicas que
aproximam mais ou menos as linhagens de acordo com a proximidade com o ancestral comum.
Contudo, esta ancestralidade esta ligada por sua vez a descendéncias consanguineas. Quando
elencamos esse conceito para pensar as relagdes de parentesco estabelecidas a partir dos cultos
ancestrais de matrizes africanas, das espiritualidades, esse conceito ndo contempla as relagoes
verificadas. Pois, além de acolher no interior da familia os ndo consanguineos, nao € apenas um
sacerdote ou uma sacerdotisa que passa a zelar dos procedimentos rituais e de cuidados: sdo
varios sacerdotes, sacerdotisas e adeptos que se retinem para efetivar os rituais, entre eles as
inciagdes e os aprendizados.

O primeiro registro (registro 1, da capa) compartilha 0 momento da iniciacdo de uma
iad (esposa) ao culto de Oxum. A iad é uma brasileira, que chegou até a cidade de Ogbomosho,
0i0, Nigéria, através dos cuidados do babalad Ivanir dos Santos, também brasileiro, que vive
no Rio de Janeiro, RJ. Ele por sua vez se cuida com o babalad nigeriano Jokotoye Bankole.
Bankole é olub (chefe) do culto de Ifa da familia Adifala, sua familia mantém relagBes proximas
com as sacerdotisas e sacertodes do culto de Oxum da familia do 11é Osun Parapo.

O ritual de iniciacdo dos cultos ancestrais iroubas em Africa envolvem relagdes entre
familias ampliadas (que abriga consanguineos e ndo consanguineos); envolvem sacerdotes e
sacerdotisas dos cultos de Orixas, If4, Eguns; familia de tocadores de bat4 (um tipo de tambor),
mestres e aprendizes de varias idades cronoldgicas.

No Brasil, entre os adeptos dos cultos ancestrais de matrizes africanas os procedimentos
rituais também séo estabelecidos coletivamente. S&o sacerdotes e ou sacerdotisas junto de
outras adeptas reunidas que realizam os procedimentos, assim como, nos rituais de iniciagéo é
recorrente, tanto no Brasil, quanto em Africa as iniciagdes ocorrerem coletivamente, S0 varios
adeptos em um mesmo barco. Nos terreiros, o barco representa todos aqueles que foram
recolhidos em um mesmo ambiente (chamado camarinha) juntos. S& homens e mulheres que
sdo iniciados juntos. S&o irmdos do mesmo barco.

Tanto no Brasil, quanto em Africa sdo varios sacerdotes e sacerdotisas, s30, 0 que é

denominado de varios pais e maes, tios e tias, sdo VArios irmdos e irmas que se emanam na
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constituicao das familias ampliadas, nas linhagens ampliadas. S&o lagos de filiagdo que tentam
se aprofundar quanto mais fortes forem os vinculos, as trocas, os dons e contra dons
estabelecidos entre todos os integrantes, entre esses € a casa, as casas e as linhagens.
Buscando uma definicdo mais proxima das relacdes verificadas nas linhagens,
encontramos o conceito de casa, de Claude Lévis-Strauss (1908 - 2009). Ao rever suas teorias
sobre alianca e parentesco, Lévis-Strauss (1996, [1983]) contribui para uma definicdo mais
aberta, a qual comporta tanto a consanguinidade, quanto a alianga constituindo o parentesco,
sem privilegiar uma descendéncia unilateral, sensivel as multiplas relac6es sociais estabelecidas

entre os seres. Para o autor:

O que é, entdo, a casa? Em primeiro lugar, uma pessoa moral; em seguida,
detentora de um dominio constituido por bens materiais e imateriais; e que,
enfim, se perpetua, ao transmitir seu nome, sua fortuna e seus titulos em linha
direta ou ficticia, considerada legitima com uma Unica condi¢do — que essa
continuidade possa se exprimir na linguagem do parentesco ou da alianca e,
na maior parte das vezes, das duas juntas. Considerando a impossibilidade de
definir a casa pela descendéncia unilateral — patrilinear ou matrilinear -, ou
por um modo de reproducdo que seria exclusivamente exdgamo ou endégamo,
o critério essencial, do qual todos os outros decorrem do meu ponto de vista é

este: em uma sociedade “de casas”, a filiagdo equivale a alianga, e a alianca a
filiacdo. (LEVI-STRAUSS, 1996 [1983], p. 24).

Um dos pontos chave desse conceito € que a alianga é construida, a consanguinidade é
herdada. Sendo construida, a alianca pode se interromper quando, no caso estudado das culturas
ancestrais iorubas, o ritual se esgotar nele mesmo, a alianca se isola e esgota na dimensdo ritual.
Por outro lado, as aliangas se manterdo, quando as relagdes mantiverem continuidade, pois se
trata de somatorias de lagos que estreitardo as relagdes.

Entre as falas compartilhadas por adeptos, um dos relatos obtidos no 11é Oxumaré Araka
Axé Ogodo (Casa de Oxumaré da Forca de Xangd), conhecido como Il1é Axé Oxumaré, em
Salvador, BA, em 2011, de uma filha de santo confirma essa diferenciacdo para os vinculos dos
adeptos para com o axé’. Ela identificava aqueles que eram filhos e filhas do babalorixa e os
que eram da casa. Uma diferenciacdo classificatéria a partir dos vinculos, das aliangas

estabelecidas entre os filhos e filhas em sua relagdo mais estreita ou ndo com a casa e com a

" Axé designa 0 nome de uma linhagem que se funda, mas é também forca, prosperidade, vida, energia que se
partilha e renova, é o fluido partilhado pelos ancestrais quando se fazem presentes nos corpos de suas filhas e
filhos. Tem muito Axé a lideranga que possui muitos filhos e/ou clientes, sendo que tem pouco axé aquele que tem
poucos filhos/clientes. Para conhecer mais sobre a definicdo de Axé ver Reginaldo Prandi (1991). O axé pode ser
entendido a partir de Lévi-Strauss enquanto um significante que possui varios significados, por servir para varias
coisas ele possui valor significativo zero. O significante é produto do inconsciente, sendo forjado de maneira
espontanea pelo espirito humano. Assim, 0s signos e significados sdo provenientes dos sistemas de representacdes
simbolicas, que séo constituidos a partir das linguagens proprias de cada sociedade. (LEVI-STRAUSS, 1989).



19

lideranca religiosa. A casa é a representacdo viva da linhagem, a lideranca atual que esta a frente
da casa é passageira, a linhagem nao.

Nos Candomblés a linhagem se estabelece a partir da vinculagdo ancestral comum com
um axé, que pela primeira vez foi plantado em uma casa/terreiro/roga, em sua maior parte por
africanos e africanas. Esse axé plantado passa a ser a referéncia de toda a linhagem que vai se
constituir em filhos e filhas espirituais que podem ser ou ndo consanguineos. O axé plantado,
que possui em si 0 nascimento de uma linhagem que esta diretamente ligada ao continente
africano, tem o potencial de constituir varias ramificacdes.

Vérios Candomblés surgiram ao longo dos séculos, contudo, nem todos se ramificaram,
tiveram descendentes espirituais ou consanguineos que continuassem a perpetuar o culto ligado
ao Axé plantado. Entre os que se mantiveram, nem todos se ramificaram expressivamente.
Dentre os Candomblés que se ramificaram, os que tiveram maior destaque na expansao
territorial e numérica foram as linhagens das nacGes Queto. Os dinamismos culturais, sociais,
religiosos que contribuiram para a expansao e crescimento desse segmento sdo discutidos ao
longo do trabalho.

Os Candomblés tém sua génese nas linhagens que se constituem em torno do culto aos
ancestrais, as quais irdo empreender um verdadeiro esforco para realizacdo de suas préaticas, na
aproximag#o do ancestral que se encontra em Africa, e ndo nas florestas como ocorre em Cuba
(CABRERA, apud BASTIDE, 2011 [1958]). Os ancestrais africanos no Brasil ao contrario do
que ocorreu em Cuba, vém diretamente do continente africano para tomar o corpo de seus filhos
e filhas, vém para receber as oferendas, para aconselhar por meio dos oraculos. Os ancestrais
estdo 14, o sagrado® vive em Africa, nesse continente que habita as memarias de todos os seus
praticantes. Memdrias (re)construidas, principalmente a partir das narrativas de um tempo
mitico.

Os mitos sdo narrativas vivas entre n6s. Para muitos povos africanos, a vida é percebida
enquanto repetigdes ciclicas dos acontecimentos, o presente é a continua¢do do passado. Os
mitos, sdo narrativas de feitos heroicos, descobertos e eventos multiplos do qual a vida atual é
consequéncia. Ao contrario das narrativas do pensamento conceitual, o tempo mitico ndo se
ajusta a uma linearidade de fatos e eventos. Um mesmo personagem pode aparecer em Varios

lugares, com atitudes e acdes diferentes, pois 0s mitos tém autonomia entre eles e ndo almejam

8 Sagrado e profano sdo aqui pensados a partir das argumentagdes de Evans-Pritchard (1978) e Clifford Geertz
(2011). Ao desconstruir a inflexivel separacéo entre sagrado e profano de Emile Durkheim (1989), Evans-Pritchard
possibilita enxergar esses conceitos numa perspectiva relacional. Nesse mesmo sentido para Geertz sagrado e
profano dialogam cotidianamente e, mais que isso, mostram-se como opositores e complementares chegando a
produzir uma teia de significados em contextos determinados (TALGA, 2013).
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contemplar as totalidades sociais, sdo narrativas parciais e tudo isso ndo implica em questionar
a veracidade dos mitos. Por meio da narrativa mitica, o passado remoto € reconhecido
coletivamente por todo um povo, constituindo a identidade grupal, os valores, as normas e da
sentido a propria vida dos viventes de cada cultura.

Compreendendo a religido enquanto a propria cultura (DURKHEIM, 1989 [1912]),
temos que: “A religido ¢ a ritualizacdo dessa memoria, desse tempo ciclico, ou seja, a
representacdo no presente, através de simbolos e encenaces ritualizadas, desse passado que
garante a identidade do grupo” (PRANDI, 2005, p.32). De acordo com Reginaldo Prandi ao ser
transferido das culturas africanas para os Candomblés no Brasil essa memdria passa cada vez
mais a ser fundamento religioso, a ser verdade, assim como ocorre em outras religides ao se
expandirem. Sendo que as memdrias esquecidas precisam ser recuperadas, pois mesmo que se
avance 0 acesso as memdrias pela escrita, a memoria oral continua a ser o modo mais
presente/importante de se conhecer. (PRANDI, 2005, p. 34).

O tornar-se mais proximo, seja por meio dos rituais de iniciacdo que aproximam o
adepto ao ancestral, por meio do axé plantado na casa, seja retornando/indo diretamente ou seja
por meio de bens materiais e simbdlicos africanos ou suas réplicas adquiridas, promove uma
sensacdo de maior proximidade com o sagrado.

Simultaneamente e em conjunto com as linhagens, 0 movimento com suas distintas rotas
e intencGes/motivacdes ao longo de suas constituicOes e atualizacdes € parte integrante da vida
entre os iorubas dos cultos ancestrais em Africa e dos adeptos ao culto dos Orixés®, Eguns'® e
Ifa! no Brasil.

Partimos da hipotese que o movimento € constitutivo da propria dindmica de
organizacdo das culturas ancestrais iorubas. Ancestrais e seres se movimentam. As
movimentacOes aparecem desde a formacdo das cidades reinos, reinos cidades iorubas. Na
prépria histdria de surgimento do mundo para os iorubas, 0 movimento se faz presente - a cidade

em Ilé-1fé, na atual Nigeéria, é o local sagrado de surgimento de tudo que existe na terra, € la

® Os Orixas sdo tanto forcas da natureza personificadas na terra (tais como rios, montanhas, florestas, arco-iris,
pantanos, raio e foto), como também, pessoas ilustres que existiram, e que devido a sua memoria viva, devido
principalmente a inumeras devoc¢des conferidas que ultrapassam a linhagem familiar, tornan-se Orixas e passam a
receber votos constantes de boa esperana (PRANDI, 2001)

10 Eguns sdo os ancestrais familiares. Eles se fazem presentes por meio de um parente escolhido por ele, o qual
vestira roupas cheias remendos.

1 1f4, Orumila Ifa foi um dos orixas que desceram para a terra. Os varios percursos estabelecidos levaram orumila
If4 ser o grande adivinho. Segundo o babalaé Ogunjimi: todos os babalads sdo descendentesde Ifa. Ele é o senhor
que sabe tudo sobre todos, sabe do passado, presente e futuro.
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que todos os Orixas primordiais desceram. Alguns deles, como também seus descendentes
passam a se movimentar e habitar outras terras.

Ainda nessa perspectiva do movimento, encontramos Exu, que € a propria dindmica da
vida. Ele é o principio da existéncia da individualidade, a autodeterminacéo, a reproducéo, o
mensageiro entre os mundos dos vivos e dos mortos e entre os deuses. Ele traz consigo a
desordem e a possibilidade de mudanca. Na cosmovisdo africana “a continuidade do sistema
implica na necessidade dindmica de mobilidade e manipulagdo. ” (TRINDADE, 1981, p. 4),
sendo o préprio equilibrio do sistema algo instavel, passivel de mudanca. O movimento
enquanto elemento estrutural constitutivo ndo € algo Unico dos iorubas, é fato encontrado em
outras culturas, melhor, na propria concepgao de cultura.

A cultura enquanto movimento, transito, caminho. O interesse pelo movimento € algo
que aparece desde os primeiros antropdlogos. Eles se interessavam pelos nomadismos, pelos
transitos, mas ao longo da histéria da antropologia a concepcao de permanéncia, de construgdes
a partir do lugar, prevaleceram nas observacdes e analises. Nas ultimas décadas teorizacdes e
analises que privilegiam o movimento passaram a ter maior adesdo. Essa perpesctiva é
encontrada, entre outros pensadores, nas teoriza¢gdes do antropo6logo britanico Tim Ingold. Para

ele os movimentos ao longo de um caminho de vida séo a expressdo do habitar.

O percebedor-produtor €, portanto, um caminhante, e 0 modo de produgdo é
ele mesmo uma trilha tracada ou um caminho seguido. Ao longo desses
caminhos, vidas sdo vividas, habilidades desenvolvidas, observacdes feitas e
entendimentos crescem. [...]. Ser, eu diria agora, ndo é estar em um lugar, mas
estar \ao longo de caminhos. O caminho, e n&o o lugar, é a condicéo primordial
do ser, ou melhor, do tornar-se. [...] a caminhada é o modo fundamental como
0s seres vivos habitam a Terra. Cada ser tem, por conseguinte, que ser
imaginado como a linha do seu préprio movimento ou — mais realisticamente
—como um feixe de linhas (INGOLD, 2015 [2011], p. 38).

A partir desse entendimento, contextualizamos e analisamos as movimentacoes
daqueles que cultuam os ancestrais iorubas tanto do lado do Golfo do Benin quanto do lado
brasileiro ao longo do tempo e no espaco, sejam as ocorridas em circunstancias forcadas ou
espontaneas, num periodo que vai desde a chegada desses cultos no Brasil até os dias atuais.

Procuramos mediante esse enfoque destacar as nuances e as diversidades dessas
complexas e ricas movimentacOes transatlanticas em sentido duplo, visto que, em primeiro
lugar, sdo delas que derivam a origem dos cultos aos ancestrais iorubas nas Américas. Em
segundo lugar, as sucessivas movimentagdes contribuiram com criativos arranjos
(re)construidos e (re)criados ao longo da constitui¢do, manutengéo e expansdo dos Candomblés

no Brasil.
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Durante as etnografias no transcorrer do mestrado?, percorremos a linhagem do
candomblé queto do Axé Oxumaré. Para tanto, partimos das casas netas localizadas em
Uberlandia, MG; seguimos para as casas filhas na grande S&o Paulo, SP até chegar a casa
matriz, em Salvador, BA (onde o axé foi inicialmente plantado, por um ancestral africano dando
assim origem a casa e a linhagem no Brasil). Naquele momento, nosso objetivo era
compreender, a partir da constituicdo da casa matriz e da consequente expanséo (filhas e netas,
etc.) as transformacgdes ocorridas no tempo no espaco: tanto pela casa matriz quanto por sua
linhagem. Como consequéncia, além do trabalho apresentado ao final do mestrado, instigou-
nos um novo problema: as motivagfes do transito intercontinental dos adeptos dos cultos
ancestrais africanos citados.

As movimentacdes entre o Brasil e o continente africano realizadas pelos que cultuam
0s ancestrais iorubas existe ha séculos, mas como compartilhamos no decorrer desta pesquisa,
as motivagOes que levam a este transito na contemporaneidade mudaram. Se outrora 0 que
levava a esse transito eram varias motivacdes intercambiaveis, com maior ou menor énfase de
um sobre o outro, por exemplo, a espiritualidade, o comércio, 0s lacos consanguineos, 0s
estudos formais. Hoje, nossa hipotese é de que parte deste movimento se estabelecem na busca
pela ligacdo direta com o ancestral, sem a intermediacdo de netos, filhos, etc, desendentes
consanguineos e rituais brasileiros.

Logo, se anteriormente os lacos de filiacho e descendéncia se davam — e
concomitantemente continuam - através do plantio de novos axés, ou novos terreiros, resultando
em uma temporalidade linear (conforme organograma 01), hoje, 0 movimento de africanizacédo
percorre e reaviva em uma outra temporalidade, circular e espiral, a busca por ligagdo com a
fonte originaria do conhecimento, acessando diretamente a fonte em Africa (conforme desenho
02).

12 A dissertacédo defendida em 2013, no Programa de Pds-graduagdo em Ciéncias Sociais da Universidade Federal
de Uberlandia, tem como titulo: Eu estou nos Axés. Relacdes de hierarquias e reciprocidades estabelecidas nos
Candomblés. Nesse trabalho percorremos uma linhagem, para refletir as transformacdes dos Candomblés ao longo
do tempo e do espaco.
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Organograma 1 Descendencia da linhagem do 11é Axé Oxumaré a partir da casa matriz

Neto da casa matriz Neto da casa matriz
Babalorixa César de Oxum Babalorixa Gilberto de Baru
Ilé Axé Alaketo Omin Oxum Alade 11é Alaketo Ijoba Asé Sango
Uberlandia-MG

Uberlandia-MG

Desenho 1 Movimentagdes de adeptos ligando o povo de santo no Brasil a templos iorubas em
Africa e vice-versa

<+—
liderancas adeptos
da casas lorubas em
matrizes

Africa

Brasil

povo de santo
Brasil
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Essas movimentacdes que se estabelecem de maneira direta em Africa, ndo deixam,
necessariamente, de continuar pertencendo a uma casa ancestral e a outros cultos no Brasil.
Essa relacdo aparece nas relacdes estabelecidas, por exemplo, no caso de baba Ivanir dos Santos
e de sua filha de santo, Carla Oxum Dara, que foi iniciada no culto de Oxum, em Ogbomosho,
0id, Nigéria. Como nos foi relatado por Carla Oxum Dara, quando o oraculo, jogado por baba
Ivanir dos Santos, lIhe revelou que ela precisava iniciar, e ao lhe colocar as possibilidades de
onde iniciar: na Nigéria, pelas sacerdotisas e sacerdotes do culto de Oxum, que mantém relacdes
junto a familia de If4, a qual baba Ivanir dos Santos € filho, ou em Maragojipe, BA, onde baba
Ivanir dos Santos foi iniciado ao culto de Orixa. Segundo Carla, a resposta foi automaética, sem
ela pensar, saiu de sua boca: na Nigéria.

As genealogias (genealogias 1 e 2) compartilham as movimentacdes, tanto a linear, que
vém desde a primeira casa que plantou o Axé e passou a cultuar os ancestrais de determinada
linhagem no Brasil, quanto o movimento direto da matriz ancestral em Africa. No caso da
genealogia 1 temos a descendéncia de baba lvanir dos Santos, ligada tanto em uma casa de culto
aos Orixas no Brasil, quanto a uma casa de culto a Ifa, na Nigéria. A genealogia 2 liga Carla
de Oxum diretamente a baba Ivanir dos Santos, como também a babalad Bankole e finalmente

a casa de culto a Oxum em Ogbomosho, Oi6, Nigéria.



Genealogia 1 Baba Ivanir dos Santos

... africano que pela primeira vez plantou o Axé e iniciou filhos e filhas

A 4

A Tata NKkisi Massangua do Ecuta Anquenvumbe Kegembe

A 116 Amoraxo — fundador da nagédo Amburaxo, Salvador, BA
- Tata Miguel Arcanjo de Xangd/Massaganga de Karcolé (1840 — 1941)

A 4

11é Asé Tomin Bokun — fundado por baba Rufino de Oxum, Salvador, BA
- Baba/Tata Manuel Rufino de Oxum/Rufino Bom do P§ (1915 — 1982)

A 4

A 11é Jitundé — fundado em 1921, S&o Francisco do Paraguagu, Cachoeira, BA
Babalorixa Licio de Souza Moraes de Omolu ( - 1986)

¥

A 11é Axé Alabaxé — fundado por baba Edinho, Maragojipe, BA
- Babalorixa Edson Santos/Pai Edinho de Ox6ssi (1947 — 2012)

A 4

Babalorixa Ivanir dos Santos
11é Adifala, Rio de Janeiro, RJ
Babalab Ivanir dos Santos

A
u

Adifala Centre for I1f4 Reserch
and Medicine, Oghomosho, Oi6, Nigéria
Olud Jokotoye Bankole
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Genealogia 2 lab Carla de Oxum

AAdifala Centre for If4 Reserch A 11é Osun Parapo
and Medicine, Ogbomosho, Oié Ogbomaosho, Oié,
Olud Jokotoye Bankole . labobolosun Ayo Lemi Eleko
Yeyeolo Mitutu Moni Lola
Yeyeosun Moriamo Osun
Babalad Badegshi

... africano que pela primeira vez plantou o Axé e iniciou filhos e filhas

Inter-relagdes entre as casas de Ifa e de Osun.
Carla Oxum Dara é filha da linhagem do

11é Osun Parapo. Por chegar em Africa, pelas maos

de baba Ivanir, assim que os rituais terminaram

ela foi entregue para o Olud Jokotoye Bamkole,

este, por sua vez, a entregou ao

babalad Ivanir dos Santos.

A 11é Axé Alabaxé — fundado por baba Edinho, Maragojipe, BA
- Babalorixa Edson Santos/Pai Edinho de Oxéssi (1947 — 2012)

\ 4

Babalorixa lvanir dos Santos
11é Adifala, Rio de Janeiro, RJ

- Babalab Ivanir dos Santos

Carla Oxum Dara
vive no Rio de Janeiro, RJ
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Entre os iorubas as movimentagdes internas saiam e saem dos interiores para os litorais,
dos litorais para outros litorais. E aqueles que conseguem refazer a travessia voltam para os
interiores, mas também se fixam e se refazem pelos litorais dos retornados. As trocas vém. As
trocas vao. As trocas se refazem em novos contextos. As movimentagdes se fazem entre
pessoas, familias, linhagens, palavras, cuidados, alimentos, rituais, objetos, turismos, projetos
de longo prazo, almas e por que sim, amores. As memarias ancestrais criativamente resistiram,
elas se reconstituiram em encontros com outras memdrias que se religam em torno das
linhagens.

Para analisar as movimentacOes transatlanticas atuais, fizemos um levantamento
historico das movimentacfes a partir do trafico de africanos escravizados no Brasil. Por
intermédio das vivéncias propiciadas por esta pesquisa, diferentes vozes foram compartilhadas,
sendo que estas agora compdem as analises neste trabalho.

O esforco desta pesquisa se da com vistas a analisar as distintas inter-relaces
estabelecidas entre brasileiros das religiosidades de matrizes africanas com sujeitos ligados aos
cultos ancestrais iorubas em Africa na atualidade. Para tanto consideraremos trajetorias de vida
e, em especial, de vivéncia religiosa de sujeitos proeminentes em determinadas comunidades
de terreiros no Brasil e de cultos ancestrais iorubas na Nigéria. Nos percursos da pesquisa,
realizamos periodos de vivéncias e investigacdes etnograficas em campo, que variaram de um
dia a trés semanas, em terreiros localizados nas cidades de Salvador, BA, Sdo Paulo e
Mongagud, SP e Rio de Janeiro, RJ no Brasil. Na Nigéria, as vivéncias se deram junto a
comunidade familiar e Centro Adifala de Pesquisa e Medicina Tradicional de Ifa, também
conhecido como Centro Adifala, na cidade de Ogbomosho, no estado de Oid, na cidade de
Oshogbo, Edé e 11é-Ifé, Oxum. Os periodos em campo foram intercalados com pesquisas em
visitas em museus, cujos acervos dialogam com a tematica da pesquisa, nas cidades de
Salvador, BA e S3o Paulo, SP*3. Em arquivos junto aos acervos do Centro Cultural de Pesquisa
Africana (Centro Cultural Africano) em S&o Paulo, SP, ao acervo pessoal de Vanesca Tome
Paulino'* em Uberlandia, MG e de modo mais sistematico, junto aos acervos da Fundac&o e do

Centro Cultural Pierre Verger, em Salvador.

13 Realizamos também visitas a alguns museus em Berlim, na Alemanha. S0 museus belissimos, que deixam
resplandecer o saque historico nos paises latinoamericanos e africanos. Viajantes, pesquisadores, administradores
europeus eram financiados por colecionadores, institutos de pesquisa e por governos para adquirir bens dos povos
ditos “exodticos”. Construgdes, monumentos, imagens votivas e até os seus mortos, a exemplo, as mamias, sao
removidos de seus locais originarios para compor a luxuria dos colecionadores, as curiosidades dos especialistas,
0 poderio dos governos imperiais.

4 vvanesca Tomé Paulino, militante do movimento negro, foi presidente do Movimento Negro Uberlandense Visdo
Aberta (MONUVA). Atua principalmente nas acdes ligadas a implementacdo da Lei 10.639/2003, que € relativa
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Como ver-se-a, o Centro Cultural Pierre Verger é de extrema relevancia para esta
pesquisa. Neste local, os organizadores e operadores do espaco tém sua historia de vida
indissociavelmente entremeada a documentacédo e ao acervo ali reunidos. De igual relevancia
para os propositos desta pesquisa, é a propria vida de Pierre Fatumbi Verger® e, portanto, a
interlocugéo com eles estabelecida.

Entre 0 século XVIII e inicio do século XX as movimentacdes de retorno e viagens do
Brasil para o continente africano se estabeleceram principalmente entre africanos livres da
situacdo de escravizados e seus descendentes em dire¢do ao Golfo do Benin. Ja entre o final da
década de 1940 até o inicio da década de 1980 se destaca a atuagdo, entre outros agentes, do
fotografo que se fez etndlogo, bidlogo e sacerdote, Pierre Fatumbi Verger. Ele passa a ser um
dos principais agentes da didspora, um mensageiro, como disse mestre Didi, “chegou a Bahia
um exu dos melhores” (PRONZATO, 2006), levando e trazendo mensagens, encomendas,
como também, levando e acompanhando religiosos e académicos na travessia. Nas ultimas trés
décadas, inicio dos anos de 1980 até o presente momento, essas movimentacdes se
estabeleceram dos dois lados por distintas motivacfes. Sdo essas distintas motivacdes e seus
reflexos nas comunidades direta e indiretamente envolvidas que nos instigaram, que nos
motivam na busca por compreender essas andancas que também influenciam o povo de santo
no Brasil e as culturas tradicionais iorubas em Africa. Por fim, o percurso deste trabalho,
também foi delineado por vivéncias anteriores, que nos orientaram nos acessos e contatos,
estimulando assim reflexdes.

Ao retomar no presente momento o tema trabalhado por Pierre Fatumbi Verger em
Fluxo e Refluxo: do trafico de escravos entre o Golfo do Benin e a Bahia de todos os santos
dos séculos XVII ao XIX (2002 [1968])!°, examinamos novas e recorrentes evidéncias sobre a

a histdria e cultura africana e afro-brasileira no ensino; a questao da seguranca alimentar; a salde da mulher negra
entre outros. Uma das acBes organizadas por ela, foi intermediar a viabilidade da participacdo de liderancas e
simpatizantes do movimento negro de Uberlandia para trocar experiéncias e participar das Caminhadas Pela
Liberdade Religiosa no Rio de Janeiro, RJ em algumas de suas edi¢des. Ela possui um acervo pessoal composto
por materiais impressos e audiovisuais: filmes, revistas, panfletos, jornais, livros relevantes para as questdes
etnocorraciais.

15 Pierre Fatumbi Verger (1902 Paris, Franca — 1996 Salvador- BA), também conhecido por Pierre Verger, ou
Fatumbi (Ifa me fez renascer), nome que recebe ap6s a iniciagdo em Ifa na Nigéria, entre 1952 e 1953. E um dos
primeiros a realizar pesquisas comparativos entre as culturas ancestais localizadas na parte ocidental do continete
africano com os cultos ancestrais de matrizes africanas do Brasil.

16 Para Cid Teixeira Cavalcante: “O livro de Verger, o Fluxo e Refluxo é uma histéria do contrabando de escravos
porque o livro cuida, basicamente, do fluxo e do refluxo ilegal. Formalmente, o Brasil ndo poderia ter recebido
nenhum escravo a partir da chamada Lei Eusébio, da aboligdo do trafico. Mas a aboligdo do trafico néo foi verdade”
(Entrevista de Cid Teixeira Cavalcante concedida ao filme Pierre Verger, dirigido por HOLANDA, 1998). Ao
longo do século X1X o governo imperial brasileiro assina uma série de acordos restringindo o trafico. Em 1831 é
assinado um acordo entre o Brasil e a Inglaterra proibindo o trafico de africanos para serem escravizados. O livro
de Verger compartilha varios documentos que comprovam que o trafico continuo a ocorrer de 1831 a 1850. Sendo
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movimentacdo continua entre brasileiros e africanos. Ela é constitutiva de um campo dos cultos
ancestrais de matrizes africanas e se perfaz, nos dias atuais, majoritariamente por adeptos dos
cultos de Orixas e de Ifa, por um lado e, por outro, por sacerdotes dos cultos ancestrais iorubas.
Em outras palavras, seguindo o caminho trilhado pioneiramente por Verger, propomos aqui
debater a hipoOtese de que atualmente, as movimentacGes transatlanticas mantém a sua
abrangéncia estendida, desde o interior dos paises do Golfo do Benin até terreiros situados no
Brasil central. Levanto ainda, como hipotese correlata, que a tonica atual das motivagdes que
movem sujeitos pelo Atlantico meridional consiste, por um lado, na busca pela filiacdo
espiritual/religiosa/ritual diretamente a linhagem ancestral e ndo somente por meio das geraces
ancestrais sucessivas, como ocorre no Brasil; e por outro, no desempenho ritual e na difuséo
dos cultos dos orixas e, de modo particular, do culto de Ifa no Brasil atualmente.

O mercantilismo, o modelo de colonizagdo que se estabeleceu no continente africano®’,
e mais precisamente o trafico de africanos para fins escravistas fomentou a moderna diaspora
africana e a dispersdo de africanos pelo continente americano. Promoveu a pulverizacdo de
linhagens em Africa, como também, e inversamente & l6gica propria a exploracéo do trabalho
compulsorio, a restituicdo e a extensdo/estabelecimento de linhagens africanas nas Américas.
As linhagens pulverizadas pelas escravizacOes estenderam-se, a despeito e contrariamente a
I6gica colonial, as Américas, devido, sobretudo, a obstinada valoracdo e recomposicédo de lagos
familiares e de filiacdo — de que trataremos em maior detalhe no capitulo 2 — que remontam ao
continente de origem. Tais linhagens recompdem-se e estendem-se atualmente, através dos
cultos dos orixas e de Ifa no Brasil, com a arregimentacdo de simpatizantes e adeptos e sua
posterior iniciagdo espiritual/religiosa, celebrada em ritual, que consagra a0 mesmo tempo a
sua filiagdo as linhagens iorubas/africanas. Dito em poucas palavras, procuramos compartilhar
a atual proeminéncia do ritual, como fator catalizador de novas filiacdes, e, portanto, de
continuidade/extenséo das linhagens no Brasil.

Entendemos por cultos ancestrais iorubas em Africa, manifestacbes muito antigas de
devocdo aos ancestrais - denominados Orixas e Eguns, aléem de varios outros ndo cultuados no
Brasil, como por exemplo, as Companheiras e Companheiros -, constitutivas e modeladoras das

sociedades onde sdo praticadas. Elas envolvem todo um conjunto de maneiras de ser e estar no

que nesse periodo o trafico se desenvolveu majoritariamente na Costa Ocidental do continente africano, vindo para
as américas principalmente os povos iorubas e jeje para serem escravizados.

17 E importante destacar a diferenciagdo entre o que é ideologia colonial e o que de fato é conquista colonial. O
processo de colonizagdo que se estabeleceu no continente africano é distinto do que ocorreu nas Ameéricas, e
mesmo nas Américas 0 processo se estabeleceu de maneira distinta em cada regido, de dentro da mesma coldnia.
O que é denominado enquanto colonizacdo no continente africano, ocorreu ja no final do século XIX, ap6s a
Conferéncia de Berlim em 1884/1885.
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mundo, sendo que essas cosmovisdes perpassam todas as decisdes e a¢des dos sujeitos que as
exercem. Elementos que praticamos enquanto religiosidades de matrizes africanas no Brasil sdo
muitas vezes a¢Oes cotidianas entre os iorubas, independente da religido que eventualmente se
declare. Temos por exemplo, o cumprimento®. O cumprimento que ocorre principalmente
dentro dos terreiros no Brasil, &, com suas especificidades entre os iorubas, 0 cumprimento que
todos 0s mais novos e novas fazem para 0s mais experientes, em qualquer local em que se
encontrem.

Um dos segmentos que constituem as religiosidades de matrizes africanas no Brasil séo
os candomblecistas. Os Candomblés envolvem um conjunto de nagdes e denominagdes, com
linguas e procedimentos ritualisticos distintos, possuindo em comum o culto aos ancestrais. A
origem dos grupos étnicos que para o Brasil vieram em situacdo de escravizados, ao longo dos
mais de trezentos anos de trafico, é um dos principais fatores de diferenciacdo dos cultos. Esses
cultos se atualizam e se reformulam em novos contextos, reelaborados a partir de encontros,
convivios e eventos partilhados de modo intencional ou forcoso com outros segmentos diversos
dispostos ao longo do territorio brasileiro. Partimos do pressuposto de que todas essas
religiosidades se alteram constantemente a partir de dindmicas proprias. Mesmo que existam
variacdes, de acordo com Vilvaldo da Costa Lima em seu livro A familia de santo nos
candomblés jejes-nagds da Bahia (2003): os Candomblés reproduzem a nivel do terreiro, parte
das organizacgBes sociais presentes nas sociedades iorubas. Os prdéprios nomes dos locais e
cargos concedidos aos integrantes dos terreiros, remetem a nomes e cargos existentes nas
organizag0es sociais e politicas das cidades estados, cidades reinos iorubas.

O grupo maior - a designag@o mais inclusiva utilizada para o conjunto religiosidades de
matrizes africanas no Brasil - recebe outras denominagdes por seus praticantes e pelos
estudiosos da area, como povo de santo, comunidades tradicionais de matrizes africanas e
comunidades de terreiro. Compreendemos por religiosidades ou cultos ancestrais de matrizes
africanas no Brasil as distintas manifestacdes religiosas que se estruturaram em torno de valores
civilizatorios ancestrais africanos e, em suas multiplas variantes, em associa¢cfes diversas com
as religides europeias e as culturas amerindias. Assim temos uma diversificagdo dos
Candomblés, em que se distinguem, entre as principais nacoes, a Jeje, a Angola e a Nagd, a do
Batuque ou nacdo de Qid, a do Tambor de Mina, a de culto aos Egunguns (espiritos dos

ancestrais familiares do sexo masculino), o culto as la Mi (maes ancestrais, as senhoras da

18 Cumprimentar no sentido de saudar, referendar seres humanos, como também outros seres vivos, lugares, objetos
gue possuem significados dentro do contexto do culto.
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noite), If4, Umbandas, Quimbandas, Omolokos, de tantas outras procedéncias e manifestacdes
dotadas de nomes prdprios e caracteristicas distintivas de manifestacdes e suas respectivas
origens em territorios do continente africano.

Para além de uma diversidade entre as diferentes nagdes dos Candomblés, existe uma
distingdo entre uma mesma nacdo, e mais profundamente dentro de uma mesma linhagem.
Dentro de uma mesma linhagem ao longo do tempo e do espago séo evidentes as diferencas.
Da casa matriz, onde foi plantado pela primeira vez o axé até as casas filiais ligadas a ela se
verificam notaveis especificidades, mesmo que a casa filha, neta, bisneta e assim
sucessivamente, esteja na mesma cidade. Ao analisar as relagdes estabelecidas ao longo da
linhagem do candomblé da nacéo queto do Axé Oxumaré, a partir de duas casas netas situadas
na cidade de Uberlandia, MG, que por sua vez estdo ligadas a duas casas filhas, na cidade de
Sdo Paulo, SP e finalmente ligadas a casa matriz, localizada em Salvador, BA notamos ao longo
do tempo (décadas) e do espaco (no terreiro da regido nordeste e os da regido sudeste) contrastes
no que diz respeito a diferentes rituais: de iniciacdo, de morte (axexé); as proibicdes e
permissdes referentes aos rituais publicos, entre outros (TALGA, 2013).

A partir do acimulo de pesquisas ja realizadas sobre as relacfes transatlanticas, busca-
se delinear a constituicdo de um campo dos cultos ancestrais de matrizes africanas no Brasil
enfocando trés principais periodos distintos, mas interligados, conforme a incidéncia de
sucessivos nexos aglutinadores:

e Primeiro periodo: a chegada forcada dos africanos, em situacdo de escravizados, no
Brasil e 0 movimento/iniciativa de retorno e viagens dos africanos libertos da situacao
de escravizados e seus descendentes para 0 Golfo do Benin (séculos XVIII até o inicio
do século XX);

e Segundo periodo: a atuacdo de artistas e intelectuais e suas influéncias na constitui¢éo
das movimentacdes, no periodo que vai das primeiras decadas do século XX até meados
dos anos de 1980. Entre eles, destacamos as atuacdes de Pierre Fatumbi Verger
enquanto mensageiro, intermediério, promotor e incentivador das relagGes, entre a
Bahia de Todos os Santos e o Golfo do Benin;

e Terceiro periodo: 0 movimento crescente de africanizacdo no Brasil, lastreado com a
frequéncia de religiosos brasileiros em comunidades iorubas, e a atuacéo de sacerdotes
iorubas em terreiros no Brasil (dotado com maior visibilidade a partir da década de 1980
até os dias atuais). Somando a esse fato, acrescentamos os desdobramentos de aliancas

diplomaticas entre o governo brasileiro e o nigeriano, principalmente os convénios de
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intercambio universitario, que ocorreram a partir dos anos de 1970. Estes convénios,

colocaram em contato nigerianos e brasileiros ligados aos cultos ancestrais iorubas.

Se o primeiro momento as movimentacGes se constituiram dentro das dinamicas
promovidas no contexto do tréfico de africanos para fins escravistas no Brasil (REIS, 2008;
CASTILLO, 2012), o que movera os escravizados, os libertos e seus descendentes serdo as
novas situacdes enfrentadas. Do Golfo do Benin vieram tanto africanos cativos, quanto
embaixadas de obas (reis) africanos. Do Brasil retornam os africanos e seus descendetes livres,
libertos, exilados e deportados que passam a agregar em seu cotidiano elementos vivenciados
no Brasil. Também retornam os viajantes, homens, mulheres e criangas que passam a realizar
com certa frequéncia a travessia transatlantica (VERGER, 2002, [1968]; SILVA, 2002;
CASTILLO, 2012; CUNHA, 2012 [1985], REIS, 2008).

O segundo momento das movimentag6es ocorre mais do Brasil em direcdo ao Golfo do
Benin, do que o seu contrario. Esse periodo se insere dentro de um novo contexto geopolitico
marcado preponderantemente pelo que podemos denominar de pesquisadores simpatizantes,
varios dos quais passaram por rituais de iniciacdo, como é o caso de Roger Bastide, Joana Elbein
dos Santos, Julio Santana Braga, Vivaldo da Costa Lima (SOUTY, 2011, [2007]). Esses
pesquisadores a0 mesmo tempo que fazem essas viagens, também passam a trazer e levar
mensagens, honrarias, artefatos simbolicos, adeptos e instigar outros investigadores
simpatizantes e artistas a realizar pesquisas e obras. Eles, tanto foram diretamente ao continente
africano, quanto passaram a analisar a partir dos levantamentos etnograficos. Um caso
interessante retratado por Souty (2011 [2007]) diz respeito a Gilberto Freyre e Pierre Fatumbi
Verger. Gilberto Freire escreveu sobre a presenca de elementos da cultura brasileira no Benin
e na Nigéria (FREYRE, 1951), a partir das etnografias de Verger, sem necessariamente estar
14, 0 que é totalmente possivel e louvavel.

Dentre todos, destacamos as atuagdes, da vida/trabalho de Pierre Fatumbi Verger, o qual
ird inaugurar os estudos comparativos provenientes dos trabalhos de campo realizados em
terreiros no Brasil e em locais de cultos dedicados aos ancestrais iorubas e jejes no Golfo do
Benin. Num primeiro momento ele ira buscar a origem dos cultos africanos no Brasil, e
posteriormente ird se dedicar ao aprofundamento das pesquisas nos territérios dos cultos

ancestrais iorubas em Africa, investigando suas variages no tempo e no espago (SOUTY, 2011,
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[2007]. Ele ndo é o primeiro a realizar os trabalhos de campo nesses espagos, mas é o primeiro
a fazer no Brasil e em Africa com o objetivo de buscar as origens e comparar'® as semelhancas.

O terceiro momento traz consigo um pouco do segundo - 0s pesquisadores simpatizantes
brasileiros continuam a realizar suas pesquisas, mas ndo com a mesma intensidade —, mas
fundamentam-se em outros movimentos que se fazem presentes. A partir do final dos anos de
1970 e inicio dos anos de 1980 observamos uma intensificagdo das movimentacdes tanto por
parte dos iorubas nigerianos pertencentes aos cultos dos ancestrais que passam a permanecer
de maneira temporaria ou fixa no Brasil, quanto por parte dos adeptos brasileiros que passam a
realizar cada vez mais procedimentos iniciaticos entre os iorubas, principalmente na Nigéria e
no Benin, e com uma menor intensidade no Togo.

Realizamos analises dessas movimentagcfes, que no limite sdo movimentacGes no
ambito transatlantico das préprias linhagens. Essas movimentacdes trocam, entre outros
elementos, saberes, 0s quais estdo em constante processo de aperfeicoamento e assimilagdo
(mesmo que, como veremos, do lado dos sacerdotes iorubas do lado africano estejam mais
presentes as passagens dos conhecimentos, do que as trocas).

Nossos esforcos se concentram sobretudo nas movimentacdes estabelecidas nesse
ultimo ciclo, para cuja apreensdo da devida profundidade temporal requer, por sua vez, o
desenvolvimento da reconstitui¢do dos dois ciclos anteriores. Assim, faz-se um apanhado geral
desses fluxos, cujos nexos, amplitude e alcance temporal-espacial serdo tratados na sequéncia
dos capitulos.

A partir das experiéncias de vida e dos trabalhos etnogréaficos realizados, ao longo dos
ultimos dez anos, confirmamos e ampliamos para outros apontamentos as afirmacdes de alguns
pesquisadores da area, entre eles Reginaldo Prandi, em Candomblés de S&o Paulo (1991). Ao
analisar a constituicio dos Candomblés em S&o Paulo ele afirma que a busca pela Africa por
parte dos candomblecistas da capital se estabelece dentro de um movimento que almeja maior
prestigio, legitimidade, de uma diferenciacdo dos Candombles de Séo Paulo em relagédo aos da
Bahia, ja consolidados. Partindo-se do sacerdécio enquanto um “meio de mobilidade social

ascendente”, a medida em que uma casa comega a ser bem-sucedida, vendo crescer o nimero

19 Segundo Jérdme Souty (2011, [2005], p. 101-104), Verger no decorrer do ano que chegou em Salvador, Ba,
1946, toma contato com os Candomblés. Entre suas aproximacges e pesquisas — ele passa a ler a literatura existente
sobre as presencas dos deuses africanos cultuados no Brasil — ele envia em 1947 uma carta para Théodore Monod,
diretor do Instituto Frances da Africa Norte (IFAN), na cidade de Dacar, atual Mali. Na carta VVerger manda vérias
de suas fotos dos Candomblés de Recife e de Salvador, e solicita informacdes sobre as origens africanas dessa
religiosidade no Brasil. A resposta de Monod foi: o IFAN lhe oferece uma bolsa de um ano para pesquisar as
origens desse culto. Verger foi para a atual Nigéria e o Benin para pesquisar entre os anos de 1948 e 1949 com sua
primeira bolsa do IFAN.
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de clientes, ou adeptos, ha uma busca por prestigio simbolico, em muito associado a ideia de
uma pureza original, seja do passado (a relagdo do povo de santo com as liderancas das casas
matrizes no Brasil), seja do presente (a relagio do Brasil com a Africa).

N&o se trata, de acordo com Prandi, de uma busca pelo ser negro, afinal dos 60 terreiros
pesquisados pelo autor, quase a metade sdo chefiados por brancos (27); sendo que 1/3 destes
“ostentam” titulos recebidos em templos de paises com povo ioruba. Africanizar-se na
superagao da identidade com o “baiano pobre, ignorante e preconceituosamente discriminado”,

vivendo assim um processo de intelectualizacdo (PRANDI, 1991).

Cada um, a partir da Africa e fora do circuito dominante do candomblé baiano,
reconstréi seu terreiro selecionando os aspectos que lhe parecam mais
convenientes ou interessantes. Neste sentido, africanizacao é bricolagem. Nao
é a volta ao original primitivo, mas a ampliacdo do espectro de possibilidades
religiosas para uma sociedade moderna, em que a religido é também servigo
e, Como servico, se apresenta no mercado religioso, de multiplas ofertas, como
dotada de originalidade, competéncia e eficiéncia.

Se seguirmos os passos daqueles que mudam de um axé para outro, veremos
com expressiva freqliéncia a busca de um novo terreiro que seja capaz de
superar 0 anterior em termos de sua publicidade, fama, prestigio. Assim,
mudanca de axé, mudanca de linhagem, significa também a procura de maior
legitimidade para a opcéo religiosa e, também, um esforgo de mobilidade
ascendente que é a mobilidade social. A africanizacdo como processo de
religamento do candomblé & Africa contemporanea é uma forma que este novo
candomblé de Sdo Paulo encontrou para se libertar do velho e original
candomblé baiano, e até mesmo supera-lo, criando sua prépria originalidade
e legitimidade. E necesséaria uma medida nova de importancia e prestigio, e
gue ndo pode ser a antiguidade. Para completar esse movimento de
autonomizagdo em relacdo as velhas e tradicionais casas da Bahia, 0
candomblé de S&o Paulo tem assim necessariamente de reinventar-se também
como tradi¢do. (PRANDI, 1991, p. 118-119).

Além das diretas e incisivas constatacdes do socidlogo Reginaldo Prandi, somamos
outras motivacdes e contextos que levam adeptos brasileiros e também, os iorubas nigerianos
ligados aos cultos ancestrais a realizarem as travessias nos dois sentidos do Atlantico. A partir
dos iorubas que vem para o Brasil sazonalmente e aqueles que se fixam, e os brasileiros que
vao sobretudo a Nigéria, mas também ao Togo e Benin por distintos impulsos, buscamos
perceber e refletir sobre os multiplos sentidos das movimentagdes, ndo apenas desde um lado,
um ponto fixo, o Brasil/S&o Paulo, mas de ciclos de curta, média e longa duracg&o, referenciada

a trajetoria de vida dos individuos por intermédio:

¢ linhagem, (sua extensdo temporal, geracional)

o alianga/afinidade, costuras, conexdes e ampliagdo dos leques em conjugacao,
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e projecdo, prestigio, centros locais/liderancas, protagonismos individuais no

movimento.

Importante ressaltar que no nosso caso, a etnografia precedeu os escritos. A partir do
nosso modo de fazer pesquisa, consideramos fundamental realizar os trabalhos de campo, e
efetua-los antes dos escritos. Nao se trata de separar as fundamentacGes tedricas que nos
auxiliam, pois, ao contrario do que almejam alguns pensadores, ndo nos separamos das
emocdes, das ideologias e teorias ao nos relacionarmos no mundo, nas relagdes entre 0s sujeitos
envolvidos na etnografia. Respeitamos as distintas maneiras de se fazer pesquisa, inclusive um
dos principais pensadores que sustentam as analises e relativizam nosso olhar é o antropdlogo
Marcel Mauss, alguém que ndo foi a campo. Ele se baseou em varias etnografias e relatos
realizados por pesquisadores e viajantes enquanto parte integrante de suas anélises.

Sabemos que o campo € plural e multifacetado, que a propria biblioteca e seus livros
sdo possiveis parte do campo. Podemos nos basear, como também cruzar olhares presentes nas
etnografias ja efetivadas com as realizadas no presente. Uma boa etnografia, uma boa literatura
pode inclusive levar o leitor a sentir, a se colocar na cena do momento narrado, perceber
detalhes, conjecturas ndo levantadas por quem descreve/narra a cena. Contudo, a soma, 0
embreamento das leituras de referenciais bibliograficos (producdes literarias, audiovisuais,
musicais, artesanais) e as vivéncias junto das comunidades ou pessoas contribuem ainda mais
para o avanco dos saberes.

Tanto nossa postura diante do campo, quanto nossos escritos partem de um
engajamento. Uma conduta que dialeticamente permite se deixar conduzir e conduzir. Em
“campo aberto” a pesquisa participante se abre para a¢des, mas estas dependeréo das atitudes
tomadas ou ndo no ato do fazer, no estar 14, junto a comunidade (BRANDAO, 1995).
Acreditamos que a pesquisa pode ser tanto mais rica, quanto mais comprometida e sensivel ao
imprevisto for a postura de quem a faz. Realizar os trabalhos de campo no Brasil e na Nigéria
é simultaneamente uma postura politica e uma conduta consciente para ir de encontro com 0s
axés.

Os arranjos iniciais que orientavam nossos primeiros rascunhos, no que viria a ser 0s
escritos, se dissolveram ao longo dos desdobramentos das vivéncias. As linhas condutoras do
trabalho se fizeram presentes quando a maior parte dos trabalhos de campo ja estavam
efetivadas. O momento de juntar os dados obtidos nos cadernos de campo e nas transcri¢es

das entrevistas nos fizeram inclusive buscar outros estudos, outros olhares sobre o contexto.
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Na primeira parte do trabalho anunciamos os caminhos percorridos pela pesquisa, 0s
lugares e agentes/sujeitos que permitiram que estivesse junto deles, pois nesse universo
ninguém anda so, todos devem consultar seus ancestrais pelo oraculo® ou pela intuicdo, na
intencdo de saber se devem ou ndo permitir a presenca e a pesquisa a ser realizada. Notamos
essa questdo, ainda nos escritos do projeto - o qual ainda passaria pelo processo de selecdo para
o doutoramento - quando procurei o babalad?! Ivanir dos Santos, para consultar se ele e seu
olud?? nigeriano, o babalad Bankole Jokotoye, poderiam vir a participar enquanto agentes na
pesquisa a ser realizada e se poderia realizar uma vivéncia junto deles na Nigéria. A primeira
coisa que o babalad Ivanir dos Santos me falou foi, “se If4 permitir”.

Essas permissdes e aberturas sdo elos estabelecidos a partir das relaces anteriores que
envolveram outras pessoas e situacfes, ao longo das trajetorias das atuacdes anteriores,
estabelecidas para além das pesquisas académicas. Elas possiblilitaram construcdes de redes de
confianca e reciprocidades.

Ainda nessa parte anunciamos o local de fala e as trajetorias de quem Ihes escreve, das
travessias percorridas e do porque ndo escrevo so, escrevo junto de outros sentimentos e seres.
Pois estes escritos sdo os frutos das permissdes. Ao me permitir estar entre o povo de santo, sou
levada a lugares e aos encontros e reencontros de outros seres.

No capitulo 2 abordamos as movimenta¢fes dos iorubas no contexto do trafico de
africanos para fins escravistas, através das trajetérias de alguns individuos. Ressaltando as
parentelas e motivacbes nas trajetorias individuais tanto de importantes personalidades na

histéria dos Candomblés, como outras que ndo sdo muito lembradas, entre elas:

* 0 babalad Martiniano Eliseu do Bonfim (1859 Salvador, BA- 1943 Salvador, BA)
descendente de ex-escravizados enviado para a Nigéria para estudar e se aproximar do culto;
*a africana liberta 14 Nass6, cujo nome brasileiro é Francisca da Silva (meados de 1800,

provavelmente na cidade de Queto — faleceu em Ouidah)

20 Existem distintos oraculos nas religiosidades de matrizes africanas. No jogo de Ifa o babalad (pai do segredo)
faz uso do opele, que é uma corrente aberta contendo quatro nozes, e tambhém existe o jogo com os ikins, que é
realizado com 16 nozes de dendé. O jogo com 16 bizios é realizado pelo babalaorixa (cuidador/zelador de Orixas)
e pela ialorixa (cuidadora/zeladora de Orixas). Ambos fazem uso do obi e do orobd para consultas.

21 Babalads sdo as pessoas iniciadas em Ifa, que possuem caminho para serem babalads e sejam reconhecidas pelo
grupo enquanto portadoras das capacidades para cuidar das outras pessoas. Nem toda pessoa que se inicia em If4,
tem caminho e se tornard um babalad.

22 Nas palavras de baba Bankole “olub significa aquela pessoa que fez iniciagdo para alguém em caminho de Ifa e
no caminho de orixa, ele que é sacerdotista daquela pessoa. Olud é pessoa chefe daquele que foi iniciado no Ifa ou
orixa. (Entrevista concedida pelo babalad Jokotoye Bankole, em 13/02/2017, Ogbomosho, Qi6, Nigéria. Traducao
do ioruba para o portugués por babalaé Ekundayo).
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* Marcelina da Silva, conhecida também por Obatossi (nasceu em territério ioruba — faleceu
27/06/1885 Salvador, BA);

*0 babalad liberto Domingos Sodré (meados de 1797 Lagos, NI — 1887 Salvador, BA);

*0s transitos e relacdes estabelecidas por Eduardo Américo de Souza Gomes (nasceu em 1833,
em territorio ioruba e faleceu em 14/03/1897 em Lagos);

*a trajetoria do babalab Bamboxé de Obitikd (meados de 1823 territério ioruba — 1878,
Salvador, BA), africano liberto, em suas relacGes religiosas e de trocas mercadoldgicas entre 0s
dois continentes;

* também destacamos as movimentagdes estabelecidas por algumas criancas e mulheres que
realizaram as travesias, entre elas algumas séo filhas e outras se tornaram mulheres dos sujeitos
acima citados. Importante ressaltar que os dados sobre elas sdo significativamente inferiores
aos dados disponiveis sobre os babalads e ialorixas que se destacaram na historia de constituicdo

dos Candomblés.

O capitulo 3 trata das movimentacdes a partir da primeira metade do século XX até
meados dos anos de 1980. Identificamos uma virada no perfil dos transitos transatlanticos
estabelecidas nesse periodo, ele esta ligado a participacdo e a influéncia dos intelectuais e
artistas nas préprias movimentacdes. Entre os intelectuais e artistas que atuaram enquanto
intermediarios das movimentacdes, priorizamos ressaltar a atuacdo e os escritos de Pierre
Fatumbi Verger por ter sido qual Exu, levando mensagens, presentes, e auxiliando na ida de
religiosos, artistas e pesquisadores para as terras do Golfo do Benin.

O capitulo 4 retrata o perfil identificado no que denominamos de terceiro momento dos
transitos, que ocorreu a partir de meados dos anos de 1980 e se extende até os dias atuais. O
perfil dessas ultimas movimentagdes se estabelece tanto por influéncias das movimentagoes
anteriores, majoritariamente estabelecidas pelos intelectuais e artistas, como também por outros
fatores, entre eles, as proprias tecnologias dos meios de comunicagdo e transporte que
aproximaram esses adeptos.

No decorrer desse e dos outros capitulos estabelece-se o didlogo com os autores
classicos, os artistas, bem como das literaturas sobre os africanos e seus descendentes no Brasil
ao longo dos séculos e suas influéncias nesse campo religioso. A partir das referéncias teoricas
e das trajetorias de alguns autores e artistas compreendemos esse movimento em trés grandes

momentos.
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O primeiro periodo se inicia no final do século XIX e se estende até meados dos anos
de 1940, é o momento classico da literatura brasileira, na qual prevalece uma visao
evolucionista e biologista, que reconhece sua presenca, mas 0 tem enquanto seres inferiores.

O segundo momento que se estende até meados dos anos de 1980, bebe nesse primeiro,
estabelecendo um dialogo, uma interlocucéo com a literatura classica, contudo, passa a realizar
levantamentos historicos, etnografias detalhadas dos rituais e seus segredos, estudos
comparativos, marcadamente dualista numa perspectiva de mistura e purismo, as religiosidades
de matrizes africanas envoltas de um misto de folclore midiatico, degradacdo e afirmacéo
étnica.

O terceiro e ultimo momento que se inicia em meados dos anos oitenta, nele prevalece
a critica ao purismo defendido tanto por académicos, quanto por liderancas religiosas. Os dois
ultimos momentos gradualmente avangam no sentido de ver o outro em sua dignidade, portador
de um rico saber e sobretudo capaz de ser um agente atuante e transformador.

Para tanto recorreremos as obras de Nina Rodrigues, Manoel Raymundo Querino, Roger
Bastide, Ruth Landes, Pierre Fatumbi Verger, Carybé, nome artistico de Hector Julio Paride
Bernabd, Jorge Amado, Juana Elbein dos Santos, Alberto da Costa e Silva, Manuela Carneiro
da Cunha, Vivaldo da Costa Lima, Lisa Earl Castilho entre outros?®. Compreendemos que esses
macros momentos da literatura por vezes se relacionam na contemporaneidade: ndo apenas 0s
velhos conceitos aparecem com outras roupagens, mas também novos conceitos, tao falaciosos
guanto os anteriores. Como € o caso, por exemplo, das correntes puristas, que classificam os
mais puros e 0s menos puros, a partir de um referencial congelado no tempo, fato que acaba
por estabelecer uma hierarquizacao entre o povo de santo. Como também, os casos de disputas
entre as distintas nagdes/sociedades que para as Américas vieram, a disputa entre qual povo
africano mais influéncia exerceu na constituicdo do que somos. Ndo estamos a falar dos
di&logos e escritos necessarios que buscam constatar correlagdes, mas dos desdobramentos que
culminam nas disputas de poder, daqueles que fazem uso das constatac6es para se colocar acima
do outro, para autovalorizar um grupo e um local de fala, estabelecendo um grau hierarquico
de deslegitimacéo. Esse fato ocorre tanto dentro do ambiente académico, quanto no cotidiano
do povo de santo.

Mesmo criticos a certas perspectivas estamos passiveis de aderir a essas tendéncias que

se arrastam. Quando nos damos conta, ja estamos a reproduzir, aquilo que Chimamanda Ngozi

23 De maneira geral os estudos relativos aos cultos ancestrais de matrizes africanas no Brasil sdo realizados por
alguns perfins: encontramos pesquisadores que nao possuem vinculo ou simpatia para com o universo pesquisado;
pesquisadores simpatizantes; pesquisadores iniciados e iniciados que se tornam pesquisadores.
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Adichie?* denomina enquanto a histdria inica, sem conseguir superar o que veio a se tornar
uma maquina de reproducdo das realidades (Conferéncia de Chimamanda Ngozi Adichie
intitulado: O perigo da histéria Unica. TEDGLOBAL, 2009). Assim, como a midia € para
Octavio lanni (1999) a industria da consciéncia, o trabalho académico, no contexto neoliberal,
também é uma industria da consciéncia na medida em que passamos, entre outros motivos, a
priorizar as imposi¢Oes burocraticas dentro da logica produtivista e ndo reivindicamos as
condicdes necessarias para 0 avanc¢o qualitativo.

No decorrer do capitulo 4, trabalhamos as movimentagdes de méo dupla entre religiosos
brasileiros e nigerianos ligados aos cultos ancestrais iorubas, a partir dos anos de 1980. Manuela
Carneiro da Cunha, Pierre Fatumbi Verger, Lisa Earl Castillo, Jodo José Reis e outros estudam
sobretudo os fluxos dos africanos livres, libertos e seus descendentes retornados e viajantes nos
periodos em torno da escravizagdo. Priorizamos ressaltar as movimentagdes atuais, e nesse
ponto aspiramos por contribuir nos dialogos sobre o tema.

Compartilhamos principalmente nesse capitulo nossas etnografias e vivéncias no
caminhar dentro, entre e quase que fora do povo de santo. As trajetdrias dos adeptos observados
indicam varias motivacbes presentes nas movimentacbes, como também distintos
desdobramentos, aliangas e trocas decorrentes desses transitos.

Instiga-nos priorizar dois grandes desdobramentos dessas movimentagdes em ambos 0s
lados do Atlantico. Um tem a ver com as expansoes das linhagens e o outro com interagdes com
matrizes amerindias e europeias. As linhagens abrigam tratamentos diferenciados aos
brasileiros que lhes procuram. Tratamentos diferenciados que se pautam, inclusive pelo estilo
de troca e motivagdes estabelecidas entre os que lhe buscam. No tocante as interagdes, temos
0s santos, 0s orixas, egungun, Ifa e os espiritos de toda uma gente que viveu e continua a viver
encantada nessas terras: os primeiros deles, os caboclos (Seu Flexeiro, Seu Tupinambas, Seu
Pena Branca, Seu Sete Flechas e muitos mais) que sdo os amerindios, depois os Pretos Velhos,

Exus, Bombogiras/Bombagiras, Marinheiros, Malandros, Baianos, Eres e mesmo Operarios?.

24 Importante autora nigeriana contemporanea, Chimamanda nasceu na Nigéria em 1977 e se mudou para os
Estados unidos a fim de terminar seus estudos superiores. Sua origem ibo, bem como a realidade social e historica
de seu povo é abordada em seus romances e contos.

25 Ao longo do tempo e espago outros ancestrais, entidades passaram a ser cultudadas no Brasil. Esses ancestrais
sdo pessoas do cotidiano, que por suas atuacOes e presencas significativas passam a fazer parte das entidades dos
terreiros. Pelo menos duas questfes merecem ser explicitadas a esse respeito. Uma das questdes diz respeito a
composicao dos panteons, cada um aglutina entidades por proximidade, por exemplo: dentro da linha de Pretos e
Pretas Velhas tem-se majoritariamente descendentes de africanos escravizados, livres e libertos, mas pode ter
também uma pessoa que era médica e branca, tal fato foi relatado em um terreiro de Umbanda da cidade de
Uberlandia, MG. O que aglutina varios ancestrais em um panteon sdo as caracteristicas gerais das entidades que o
compBem, mediante suas trajetorias de vida. Outra questdo diz respeito as criages e constituicdes dos panteons
de acordo com as realidades de cada territorio. Existe uma constancia das entidades cultuadas, contudo, existem
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Busca-se diretamente a Africa, contudo, prevalecem entre os brasileiros que transpdem o mar,
um sentimento nativista. Sentimento que se contrasta com a cosmovisao iorubana. De acordo
com Alberto da Costa e Silva®, os iorubas partem de uma l6gica acumulativa e expansionista,
de orac0es, devocoes, oferendas, preces, sacrificios e outros: quanto mais devocdes mais forca,
mais axe.

Entre os iorubas e outras sociedades da Africa ocidental, ao passar e/ou acumular outras
denominacdes religiosas, envolvem-se também circunstancias situacionais, dependendo do
contexto ao longo do processo de encontros culturais com outras matrizes, seja no passado com
0s mercadores islamicos, com os colonizadores cristdos, ou na atualidade. Foi comum ver
pessoas que assumem, inclusive nas vestimentas, outra denominacéo religiosa, como catélicos
e muculmanos, recorrendo ao oraculo de If4 e dos procedimentos subsequentes no Centro
Adifala de Ifa, em Ogbomosho.

Tem-se a frente uma longa jornada, que se faz através de multiplas caminhadas em uma
temporalidade linear e também espiral, em diferentes direcdes, admitindo, (des)construindo
olhares diversos e saberes partilhados. Transita ndo s6 o sujeito, mas também a pesquisadora.
O campo se torna assim, ndo s6 parte de uma pesquisa; ndo se limita a uma escolha politica de
ir a campo e conhecer as comunidades pesquisadas, 0s acervos e museus pesquisados. Aqui,
assumimos o que Brandéo (2007) defende enquanto campo, a saber, o reconhecimento de sua
prépria subjetividade, no encontro das gentes durante o campo?’.

Nesses encontros de gentes priorizamos vivenciar suas praticas culturais e também suas
trajetdrias historicas. Buscamos compartilhar os caminhos das travessias. Um possivel olhar
que considera os territoritorios, os encontros e os transitos que se refazem constantemente, que

tornam essas culturas vivas e atuantes.

panteons que séo cultuados com maior frequéncia em uma localidade que a outra, como também existem panteons
que se constituem em decorréncia de especificidades de cada local. Verifica-se por exemplo, na regido do ABC
Palista, regido do estado de S&o Paulo que concentra setor de fabricas de automdveis, uma entidade denominada
de operario.

% Alberto da Costa e Silva é considerado o maior africanista brasileiro, é historiador, diplomata e membro da
Academia Brasileira de Letras. Foi embaixador em Lagos, Nigéria (1979-83) e cumulativamente em Cotonou,
Republica do Benin (1981-83).

27 Encontro das gentes seja face a face, seja por meio da face de outras pesquisas. Por meio dos relatos, descrices
etnogréficas de outras pesquisas. Inclusive, ao longo das leituras foi possivel comparar contextos descritos por
autores, a partir de seus levantamentos de arquivos, com as etnografias realizadas por nos.
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1. Os caminhos que nos guiam ou as guias que nos fazem caminhar

Anunciamos neste capitulo todos aqueles e aquelas que nos fazem caminhar, que nos
guiam. Partimos das motivacfes que primeiro guiaram e continuam a guiar essa pesquisa. Em
seguida, apresentamos diferentes viventes de suas culturas (inspirado nos termos de Bronislaw
Malinowski, 0 agente, atuante, aquele que vivencia a sua cultura), que foram fundamentais para
a tessitura deste trabalho. Passamos pelo conhecer, reconhecer varias maneiras que aproximam
o ser do sagrado, do seu eu mais profundo. Das inquietacdes que partiram do corpo e da alma
para os estudos, outras vivéncias e finalmente a escrita. A escrita aqui presente é fruto de
diferentes elaboracdes teoricas, metodologias e trabalhos de campo que também serdo

apontadas e debatidas ao final deste capitulo.

1.1 “Nao ando no breu, nem ando na treva, ¢ por onde vou que o santo me leva” - as motivacoes

e 0s caminhos da pesquisa

Eu tenho Zumbi, Besouro, o chefe dos tupis

Sou Tupinamba, tenho os erés, caboclo boiadeiro
Maos de cura, morubichabas, cocares
Zarabatanas, curares, flechas e altares

A velocidade da luz, o escuro da mata escura

O breu, o siléncio, a espera

Eu tenho Jesus, Maria e José

Todos os pajés em minha companhia

O menino Deus brinca e dorme nos meus sonhos
O poeta me contou

N&o mexe comigo, que eu ndo ando s6

Eu ndo ando s6, que eu nao ando s6

N&o mexe nao!

Maria Bethania e Paulinho Pinheiro, Carta de Amor, 2012

Foi no sentir que toda essa trama se iniciou. Em uma noite de fevereiro de 2007, entrava
pela primeira vez em um terreiro, era a saida de santo de uma amiga. Oba nascia na cidade. A
casa estava cheia, varios religiosos de outras casas, simpatizantes e curiosos no geral vieram
para participar desse momento. Oba se fez presente, ela chegou junto com outros orixas no
saldo. Enquanto tudo acontecia, estava do lado de fora a olhar pela janela, recostada em uma
mesa. Antes dos toques comegarem, ja estava incomodada, 0 ambiente parecia abafado, estava

ficando pequeno. A posicdo de analise quando da chegada dos Orixas, foi posta de lado e resolvi
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fechar os olhos e simplesmente ouvir o som e as cantigas. Nauseas, mal-estar. O corpo vibra
independente da vontade. Esse sentir/vibrar explodiu em mim e a partir de entdo ndo teve mais
volta: o sentir me fez acreditar sem nem saber. A busca por conhecer e vivenciar essas
ancestralidades que também nos constituem se desdobrou em diferentes vivéncias, algumas
delas potencializadas no caminhar da vida académica, outras no caminhar pela vida®.

Até entdo, todo o conhecimento acerca das ancestralidades e religiosidades de matrizes
africanas no Brasil, limitava-se a definicdo lida em um dos textos da disciplina Sociologia das
ReligiBes, na qual prevalecia a visao de que a Umbanda é a religido dos pobres e o0 Candomblé
a dos ricos, tendo em conta os altos custos que envolvem os rituais dos Candomblés. Definigédo
restrita, que veio a ser questionada frente ao aprofundamento das pesquisas, uma vez que €é
sabido em parte da literatura e comprovado em nossas vivéncias, que muitos terreiros
estabelecem, entre outras a¢es, as relacdes dadivosas, possibilitando que cada um arque com
valores financeiros condizentes com suas possiblidades, partindo dos que tém mais, chegando
aos que nada tém. Daquele momento em diante, tornou-se guia a procura por conhecer e
vivenciar essas ancestralidades que também nos constituem. Foram inUmeros oS
guestionamentos, curiosidades e inquietacBes que levam a pesquisar, fazendo almejar por saber
e compartilhar esses saberes, compreendendo que muitos outros, desconhecem elementos
constitutivos dos cultos aos ancestrais africanos no Brasil. Como podia ndo conhecer tamanha
riquezal

Os saberes compartilhados durante as praticas cotidianas realizadas, enquanto adepta,
possibilitaram experimentar aos poucos a espiritualidade dentro do meu tempo. O tempo,
“compositor de destinos” possibilitou que em cada espago frequentado o espirito ganhasse um
brilho novo e sentisse no corpo e na alma a diversidade do sagrado. O primeiro espago que
conhecemos e passamos a frequentar foi um terreiro de candomblé da nagéo Queto, que também
cultuava Ifa. De 14, fomos para uma casa de Umbanda, e nesse tempo, nos cuidamos com uma
senhora da nacdo de Angola. Depois fomos para um terreiro de Omoloko. Finalmente
compreendi parte dessas trajetorias na cidade de Uberlandia, Minas Gerais. Estava livre para
conhecer outros espacos, lugares e pessoas para o desenrolar dos (re)encontros e das
inquietacOes, e parte dessas agitacdes se transpdem nos escritos.

Ansiava por saber mais, por compreender a organizacdo, 0 surgimento, as
diferenciacOes entre os segmentos. Mesmo pertencendo a uma casa, 0 acesso as informacoes

era difuso, fragmentado. Foi no inicio de 2008 que pude visualizar a complexidade e amplitude

28 Estamos diante de uma postura ndo de estranhamento, mas de entranhamento.
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das redes de relagdes estabelecidas dentro e entre as linhagens dos cultos ancestrais. Como sera
apresentado no préximo item, foi no ano de 2008 que a casa que frequentava se tornou
descendente da linhagem do Axé Oxumaré, um dos mais antigos e reconhecidos Candomblés
da Bahia. Descobri nos Candomblés a existéncia de linhagens, familias ligadas a um ancestral
comum, a uma casa que pela primeira vez plantou o axé (forga vital, ancestralidade, linhagem
entre outros significados). Este foi o sentimento impulsionador dos trabalhos realizados desde
entdo. Ao vivenciar e estudar, passei a perceber as inter-relacoes, os transitos, as aliancas e as
disputas internas.

Foi a partir de entdo que passei a perceber mais nitidamente as matrizes africanas que
constituem véarias manifestacGes. Entre elas, as outras matrizes que também constituem aquilo
gue chamamos de religiosidades de matrizes africanas, assim como as manifestacdes de outros
campos religiosos, que podem tranquilamente ser também identificadas como originarias das
matrizes africanas.

O termo religiosidades de matrizes africanas chega a ser mais genérico que o termo povo
de santo. Sao varias as manifestagdes, inclusive presentes no catolicismo popular negro e em
algumas denominacdes evangélicas que possuem praticas oriundas de determinados cultos
ancestrais em Africa ou construidas a partir dos encontros culturais no Brasil: 0 impor as maos,
o falar com entidades, os banhos e rituais de purificagdo, bem como a incorporagdo ou a
representacdo da mesma. Mesmo que essas se estabelecam com uma total inversao dos valores
e dos sentidos que essas praticas tém nos terreiros. Segundo Ari Pedro Oro: as igrejas
neopentecostais seriam uma igreja religiofagica, “isto é, uma igreja que construiu seu repertorio
simbdlico, suas crencas e ritualistica, incorporando e ressematizando pedacos de crencas de
outras religides, mesmo de seus adversarios”. (ORO, 2005/2006, p. 321).

O conflito entre pesquisar e participar ndo foi superado na primeira experiéncia aqui
relatada. Ao retomar os trabalhos de campo para o doutoramento, 0 que ocorreu primeiramente
no 11é Axé Oxumaré, Salvador, BA, os dilemas no fazer etnografico tomaram conta. Pesquisar
e participar. Participar e pesquisar. Sou e ndo sou desse axé, estou e ndo estou na familia de
santo, que é um lugar que abriga também os sem lugares. O dilema de se anunciar enquanto
pesquisadora. Sou a mineira para a mae responsavel pela cozinha. Sou aquela que veio de
Goiania, sozinha para a festa. Sou aquela que veio pesquisar, para aqueles com quem converso

sobre 0 assunto. Sou alguém que procura se vestir de branco, mas nédo usa o tor¢o, ndo coloco
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a saia rodada e o camisu (bata). Como estou e ndo estou, fico no meio do caminho, entre a
pesquisa, a vivéncia e o sentir?,

Sabemos, assim, ser possivel sentir as religiosidades de matrizes africanas em varios
espacos e situacOes. Sempre chamou a atencdo os movimentos dos dedos, da mdo de uma
amiga, neta de congadeiro, em Minas Gerais. Esses gestos e tratos - o pegar 0s objetos, o comer,
0 colocar as coisas do supermercado na cesta de compras - no lidar com as coisas; estdo
intrinsicamente conectados com os mesmos gestos de dona Domingas, do quilombo de Porto
Leocardio, no norte de Goiés; que sdo os gestos de Ifakemi e das mogas e mulheres iorubas que
conheci em Ogbomosho, Oi0, Nigéria. Esses gestos se envolvem em movimentos de um cuidar
solto, livre. Um arranjar, organizar as coisas sem tantas amarras, um comer com 0 uso das
pontas dos dedos, em movimentos leves, mais integrados e menos mecanicos.

Esse sentir aparece ao ouvir o mestre de capoeira puxar as cantigas ao som do atabaque,
do pandeiro, do berimbau e das palmas. Um jovem mestre e professor de capoeira canta com
emocdo as musicas que retratam as aventuras e desventuras dos pretos velhos, dos baianos, dos
marinheiros, dos negros escravizados e seus descendentes. E possivel sentir o terreiro na
capoeira; a capoeira no andar de alguns Marinheiros e Exus das Umbandas, em gestos do orixa
Ogum, Xang6 e Oia dos Candomblés. Sentir o toque, o balan¢ar das aguas do mar, sentir que
ali existe um profundo didlogo com os terreiros, com os ancestrais. Assim como 0s Orixas sdo
tricksters®, a capoeira também é: ela é paz, mas também guerra, ela é jogo, mas também é
danca. Em seus movimentos ela é varios animais, ela é brincadeira e coisa séria a0 mesmo
tempo.

Esse sentir se faz presente na festa em louvor a S&o Sebastido, a Nossa Senhora da
Abadia, a Sdo Roque; na danca do chorado, no Olodum, na danca do passarinho, no terco
cantado, no cortejo, na folia de Reis, na cavalhada, na catira, no toque das caixas e atabaques,
no cesto de palha, na boneca preta de pano, no altar dos santos, nos benzimentos; na construcéo
das casas de barro, pau-a-pique, nas familias ampliadas, nas relacdes de sociabilidade presentes

nas comunidades quilombolas®!.

29 Compreendemos que esse entre-lugar é também um lugar.

30 Trickters € um conceito que rompe com os dualismos simétricos, ele remete ao que pode ser e ndo ser, ao que
pode ser mais de uma possibilidade ao mesmo tempo, por exemplo, ser bom e mal, humano e imortal, entre outros.
31 Tomamos contato com essas manifestagdes culturais, sobretudo durante as vivéncias do grupo extensionista —
composto por estudantes e trabalhadores da educacdo das areas de engenharia civil, quimica, cinema, letras,
matematica, antropologia e histdria - junto as comunidades quilombolas do norte goiano no ano de 2016, por meio
do projeto de extensdo “Comunidades Tradicionais em Rede: criacdo, circulacdo e producdo visual no cerrado
goiano”, promovido pelo Instituto Federal de Educacdo, Ciéncia e Tecnologia de Goias (IFG), financiado pelo
Ministério da Cultura (MINC).
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Esse sentir se faz presente nas Congadas de Minas Gerais, no bastdo que segue a frente
do terno da Congada, que danca, canta e louva ao som das batidas da caixa, do tarol, do prato,
do gunga. Com todas as suas madrinhas, que zelam pelas criancas e mocinhas, nas fartas
refeicBes oferecidas, nos cuidados com as mandingas®?, nos caminhos cruzados escolhidos para
passar, nas porcoes fortificantes, nas oracfes, nas cangdes, no colorido da roupa, nas visitagdes
ao reinado, ao presidente e nas casas de quem tem promessas a cumprir. Esses dias, séo dias de
festa, dias do orgulho negro explodir de sons e cores, e encantar o centro e as periferias da
cidade®.

As congadas sao irmandades predominantemente constituidas por pessoas negras, que
se renem em torno de sociabilidades de familias extensas, nucleadas por familias
consanguineas que abarcam outros sujeitos ndo consanguineos. Em Uberlandia, MG, os toques
dos tambores e pratos embalados pelas cantigas percorrem as ruas da cidade, em seus ensaios
a partir do més de agosto, os quais se intensificam com a chegada do segundo domingo do més
de outubro, quando se comemora o dia de Nossa Senhora do Roséario e Sdo Benedito, padroeiros
das congadas da cidade. A cidade, mas principalmente o centro, se transforma nos dois dias
intensos de festa. Quem acompanha, mesmo que como observador, experiencia assim a
marcante dimensdo da quantidade de negros e negras que habitam a cidade, dimensao esta, que
passa despercebida no cotidiano, ja que parcela significativa da populacdo negra habita as
periferias pobres e sé vem ao centro da cidade acompanhar a festa, o cortejo de nossa Senhora
do Rosério e de Séo Benedito.

Essas e outras manifestacbes de origens ancestrais africanas presentes no cotidiano
brasileiro sdo desdobramentos de valores civilizatorios africanos. Eles enriquecem e constituem
sociabilidades que resistem a imposi¢cdes de padrdes monoculturais estabelecidos desde o
periodo do trafico. O “sentido da colonizagdo” continua a operar por mecanismos constituidos
no periodo colonial com e sem novas roupagens na atualidade em paises que tiveram um
processo de colonizagao similar ao caso brasileiro (PRADO JUNIOR, 1942).

Octavio lanni ressalta em seus estudos como as relagfes sociais estabelecidas no
passado ndo se romperam com a assinatura da Lei Aurea, em 13 de maio de 1888. As velhas
elites resguardaram suas posicdes nas estruturas de poder, mantendo seus privilégios e as

relages desiguais entre negros e brancos, ela ndo é somente classista, mas também racista. O

%2 Mandinga entendida enquanto feitico. As mandingas das Congadas de Minas Gerais sdo famosas, durante as
visitas aos terreiros de Candomblés da cidade de Goiania, uma candomblecista e congadeira da cidade comentou
comigo: “¢, 1a em Minas ¢ forte, tem muita mandinga”.

38 para saber mais ver consultar: BRANDAO, Carlos Rodrigues. Festa de Santo de Preto. Goiania, GO, editora:
UFG, 1985.
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periodo pos abolicdo intensificou os ritos de reforco da diferenga, impondo aos negros e negras
uma situacao na qual ou ele deixa de lado seus valores civilizatérios ancestrais negro-africanos
para tentar se integrar ao absorver a cultura do branco; ou mantém suas préaticas ancestrais e
continua a ser excluido dos grupos ditos “civilizados” (IANNI, 1962).

O reconhecimento das riquezas provenientes dos escravizados e seus descendentes,
dentro de um movimento dindmico de (re)elaboracdes a partir dos encontros majoritariamente
dramaticos com outras culturas, continuam a ser necessarios. Contribuindo para a valorizagédo
dessas riquezas, Manoel Raymundo Querino (1851 Santo Amaro da Purificacdo, BA — 1923
Salvador, BA) ressalta a importancia dos africanos durante o intenso debate em torno da
identidade nacional. Em um de seus textos, o titulo demonstra a priori a valorizagéo identitaria:
“o colono preto como fator da civilizagdo brasileira” (QUERINO, 1980 [1918]). Ele coloca o
sujeito tido como inconveniente pelas teorias de branqueamento da nacdo na situacdo de
protagonista fundante. Apesar de reconhecermos que outras matrizes também contribuiram
nesse processo, como é o caso dos povos autdctones das Ameéricas, enfatizamos a importancia
historica da afirmativa contundente neste contexto.

Para o estudo dessas riquezas é fundamental compreendermos que ndo existe uma Unica
Africa, um Unico africano e uma Unica religido vélida para todas os povos, como nos alerta
Amadou Hampété Ba (2003). No Brasil ndo ha uma Gnica matriz africana: sdo matrizes, e essas
matrizes, por sua vez se encontram com outras matrizes nos contextos que constituem “o povo
brasileiro” (RIBEIRO, 1995). A Africa Gnica foi um conceito forjado em torno do contexto
inicial de exploracdo europeia no continente africano, desvalorizando o outro, negando sua
dignidade e suas diversificadas maneiras de viver. Devemos nos esforcar para fugir desse
conceito. Assim, o termo “em Africa” se contrapde a esse movimento. Utilizado entre outros
autores por Fabio Leite (2008[1983]), ndo designa uma Africa Gnica, mas um sentimento de
pertenca, de respeito aos ancestrais, € algo que estd presente em uma diversidade imensa de
possibilidades nas regifes do continente africano.

Temos como exemplo, as comunidades quilombolas do norte goiano. Essas
comunidades mantém vivos rituais, organizacfes sociais e expressdes oriundas das matrizes
africanas. A partir dos relatos de sujeitos pertencentes as comunidades quilombolas do norte

goiano e do respaldo tedrico de estudos de autores como Chaul Nasr Fayad (1997)**, podemos

34 Chaul Nasr Fayad analisa o contexto que forjou o discurso de decadéncia econdmica na histdria de Goias. Ele
realiza levantamentos de informagdes através dos relatos de viajantes que passaram pela regido ao longo dos
séculos. Nesses relatos é possivel identificar para além da falsa ideia de reducdo das minas de ouro, a formacao
dos vilarejos, das comunidades que passam a viver na terra, sdo comunidades formadas sobretudo por negros
escravizados, livres e libertos.
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interpretar que varias das cidades existentes no estado de Goias se originaram de agrupamentos
quilombolas.

Acreditamos que as manifestacGes e formas de sociabilidade oriundas das matrizes
africanas sdo encontradas em varias regides do Brasil. Em ambos 0s casos citados acima — na
congada e nas comunidades quilombolas - as religiosidades se fazem presentes, permeiam as
relacdes, (re)constituem cultos de ancestrais comuns, em torno de familias ampliadas. Essas
religiosidades se constituem a partir de um contexto de encontros culturais de matrizes distintas
(CANCLINI, 1990), que criam o novo, que lembra o velho, invoca os ancestrais e busca
reconstituir, no novo espaco, sociabilidades constitutivas das comunidades negras africanas.
Como disse o0 babalad nigeriano Jokotoye Bankole quando Ihe perguntei o que ele pensa sobre
as religiosidades de matrizes africanas no Brasil, ele me respondeu: “lembra, o que acontece 14
lembra as coisas daqui. ” (Entrevista concedida pelo babalad Jokotoye Bankole, em 13/02/2017,
Ogbomosho, Oi6, Nigéria. Traducdo do ioruba para o portugués por babalad Ekundayo).

“As coisas daqui”, ou seja, as coisas em Africa, também ndo sio exatamente como eram
antigamente. Algumas mudancas sdo nitidamente perceptiveis, como é o0 caso das
escarificacGes no rosto, que ha séculos sdo praticadas por varias comunidades africanas. No
caso dos iorubas, sdo feitas no nono dia depois do nascimento, para indicar a heranca étnica,
familiar, a posicéo social de pertencimento do novo ser que renasce. A partir das vivéncias nas
cidades de Ogbomosho, Oio; IlIé-1fé e Oshogbo, Oxum, observamos que entre as pessoas acima
dos 40 anos de idade é comum ver as escarificacfes, ja entre 0s jovens e as criangas nem tanto.
Como me disse Wasiu Ganiyu, um jovem seguidor de ifa, ex praticante do islamismo, vinculado
ao culto da familia do babalad Jokotoye Bankole e motorista particular dessa familia: “isso é
coisa dos mais velhos”, referindo-se a questdo do padrdo de beleza para os corpos, no qual o
corpo mais cheinho, quase obeso ja ndo é mais simbolo de beleza, o que prevalece € a ideia de
corpo dindmico e magro, porém nao esquelético.

O que se constitui no Brasil ndo € mais 0 mesmo, 0 mesmo também néo existe da mesma
maneira em Africa. O que se constituiu no Brasil estabeleceu-se, entre outros elementos, a partir
da memoéria de um passado em Africa. Um passado que também se refez e refaz constantemente
em suas préticas cotidianas. A cultura é dindmica, sofre mudancas internas e externas, podendo
ser lenta — no caso da primeira; ou brusca, como no caso da segunda (LARAIA, 1986, p.96).
Simultaneamente diante desse movimento dinamico, proprio da cultura, antigas tradicdes

culturais iorubas se fazem presentes e se revitalizam em diversos momentos, como nas
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composicdes musicais do Afoxé Omo Orinmila®e no encontro entre candomblecistas
brasileiros e a princesa Adedoyin Talabi Faniyi, descendente real do culto de Oxum, no templo
de Oxum, em Oshogbo, Oxum, Nigéria. Os dois exemplos descritos a seguir mostram tanto a
permanéncia de alguns elementos, quanto a atualizacdo de outros.

O encontro junto a princesa Adedoin no templo de Oxum, situado na floresta sagrada
por onde passa um rio de mesmo nome (registro 2)*, foi, de acordo com baba Pecé, repleto de
emocao, uma vez que no entoar de uma cantiga ancestral, a princesa se deu conta que de o
cantico entoado era respondido por povos de diferentes paises, ou seja, 0 conhecimento

ancestral havia se preservado mesmo em face de grandes distancias e sofrimentos:

A princesa no rio em Oshogbo, a gente catou alguns ota, também pode ser
chamado de jakuta, demos a ela para que ela, tipo consagrasse. E Elza que
pediu, vocés vao no rio Oshogbo? Traz uma pedrinha do rio para mim. E ai, a
gente deu, o Kiko, que ficou responsavel, que é filho da Kiki antropdloga,
estava na comitiva, ele pegou a pedrinha e disse: olha uma pessoa pediu,
explicou a princesa, ela pegou a pedrinha e lavou, s6 que quando ela lavava,
ela cantava, ela cantava um cantico, exatamente um cantico que Elza tira aqui
na hora dela, foi muito magico, e quando ela cantou a gente respondeu, ela la
na beira do rio abaixada. E a princesa quando ela cantou, e a gente respondeu,
ai ela fez assim, e ai a gente viu que ela estava emocionada, e ai a gente se
emocionou muito, muito. Ai a emocao foi tanta ao ponto do Orixa chega, de
uma iaba, que é Ana de Ogum, foi o Unico lugar que o Orixa veio, Ogum, da
iaba Ana veio, foi na hora que cantou, que louvou, 0 Ogum chegou. Foi muito
legal, todos se emocionaram. Eu me emocionei porque eu lembrava Sassanhe,
0 Sassanhe. Sassanhe é tipo uma reza, que a gente salda as folhas no cantico,
e ela cantou exatamente a folha que Elza exatamente canta sempre, entdo isso
foi, quem sabia da histéria para quem era o ota, como eu, fiquei mais
emocionado ainda.

Ela cantou e a gente respondeu. E ela perguntou: como sabem? Como
puderam preservar com tanta dor, com tanta dificuldade? Como vocés
conseguiram manter o conhecimento até hoje? Porque na vinda pro Brasil o
povo sofreu muito, como eles foram tdo sofridos e conseguiram manter e
preservar o conhecimento, o conhecimento atravessou 0 oceano e se
permanece até hoje. E ela através da oralidade. Ela ficou assim, encantada. E
ela chorou, porque aquilo era passado dos ancestrais dela e chegou até aqui,
quilémetros e quilémetros de &gua, preservou. Entdo muita coisa esta
preservada. A gente percebeu também os assentamentos, os ibas parece, a
gente se identificou, se reencontrou, foi muito magico. (Entrevista concedida
por babalorixa Pecé, em 05/09/2016, em Salvador-BA).*

35 Afoxé: verbo que faz acontecer, a palavra que anda e atua; Omo: filho.

% Todas as imagens fotograficas registradas e os depoimentos das entrevistas tiveram a autorizagdo das liderancas
para serem utilizadas em minhas pesquisas académicas.

37 Todos os registros fotograficos e entrevistas compartilhados foram realizados com autorizagdo dos sujeitos
envolvidos. Os arquivos e complementos dos registros se encontram com a autora. Registros de outras fontes foram
devidamente identificadas.
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Registro 1 Rio Oxum, na floresta sagrada de Oxum, Oshogbo, Oxum, Nigéria, em
06/02/2017. Acervo da autora.

J& no caso do afoxé, a musica Poder Feminino® foi composta para o repertorio do
desfile no carnaval da cidade, no ano de 2017 — musica esta que se espalhou para outros afoxés,
chegando até os Maracatus de Recife-PE. E uma das cantigas que retoma e renova os vinculos
entre as culturas iorubas do lado de ca, em suas distintas manifestacdes, marcando as diferentes
‘leituras’ que sdo feitas acerca de uma das orixas, a saber Oxum. Oxum aqui €é vista qual deusa
da beleza, e que em outros mitos prevalece a leitura dela qual guerreira, detentora de um poder
feminino que perpassa a beleza, mas nao se limita a esta.

Deusa da beleza oxum

E o poder feminino

Seu templo sagrado é Oshogbo
006060

E aqui no Brasil vamos tocar tambor
Em seu louvor

Pra tradicdo se preservar

As criangas vao cantar

38 Autoria de Rudah Felipe e Robson Batista, integrantes do Afoxé Omé Orinmila, vinculado ao Centro Cultural
Orunmila, na cidade de Ribeirdo Preto, SP
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No balango ijexa

Ora yeyeo

Yalode, orixa

Na forca das aguas conservar

Vai manter, vai cuidar

Mae do ventre por amor

Divindade yoruba

Yapetebi orunmilé

(Poder Feminino de Rudah Felipe e Robson Batista, 2017)

S80 movimentos proprios que se constituiram e se constituem a partir daquilo que é
comum, os fundamentos, e daquilo que de alguma maneira mudou em sua (re) criagdo no Brasil.
Em Africa, de certa maneira, alguns elementos também irdo se atualizar, como é o caso de
adaptar para o tempo presente as mensagens dos itans (narrativas que integram os enunciados
do corpus discursivo literario oral do sistema oracular de If4). Se na narrativa 0 personagem
que integra um determinado itan, adquire, por exemplo um cavalo, que em tempos remotos
representava um meio de transporte, agora podera ser um automovel. Os elementos que se
comunicam, se tocam e encontram e o0s que se distanciam dos dois lados do Atlantico, quando
abordados em nossos estudos serdo refletidos no sentido da intersecsonalidade, pois, mesmo
gue a matriz seja a mesma, se tratam de realidades completamente complexas e ndo podemos

simplesmente transpor como espelho.

1.2 Os que ha muito caminham: os viventes das culturas

Os viventes de suas culturas e as trajetorias percorridas ao longo dessa pesquisa foram
possiveis, sobretudo, gracas as relacdes de confianca estabelecidas. Confianca que se
estabeleceram qual rede de sociabilidades, partindo da credibilidade inicial em todos aqueles e
aquelas que intermediaram as relacOes, estiveram junto e/ou emprestaram seus nomes para me
apresentar nos locais.

Essas recomendacdes prevalecem, principalmente, entre 0s mais experientes. Até
conhecer dona Cici, no Centro Cultural Pierre Verger em Salvador, BA, ndo tinhamos nos dado
conta do quanto essa questdo é importante. Dona Cici — dona de imensa paciéncia, amor e
sabedoria - faz a mesma pergunta a todos os desconhecidos que chegam: “Quem ¢é vocé? Vocé
estd vindo de onde? Quem te mandou vir aqui? ” No meu caso, por estar fazendo a etnografia

e hospedada no I1é Axé Oxumaré, terreiro localizado a quatro quarteirées da fundacao, logo lhe
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disse onde estava, e que baba Pecé, a lideranca da casa, havia lhe mandado um abraco,
perguntado se o convite para a festa de Olubajé tinha chegado na fundacg&o e que aguardava sua
presenca. Assim, ao chegar, ndo cheguei s0, trazia comigo a credibilidade de uma lideranca
conhecida e respeitada, 0 nome apresentado era digno de confianca, tecendo assim, aos poucos
uma rede de proximidade e troca.

As relacdes de confianga sdo construidas, tecidas, nas relagdes do cotidiano, indo além
das pesquisas, em qualquer campo do caminhar, do viver. O chegar por intermédio do outro,
junto com o outro. Nem sempre se chega assim. As vezes, a relacio de confianca se estabelece
pela identificacdo, o compartilhamento dos anseios de pesquisador e dos viventes das suas
culturas. No decorrer de nossas conversas, Dona Cici tocou nessa questdo recordando o
cotidiano da vida nos terreiros e seus rituais, ao falar do quanto alguns procedimentos no

passado permanecem presentes nos terreiros da Bahia:

Até hoje la vocé ndo entra assim, eles te perguntam quem te mandou aqui?
Vocé é parente de quem? Era assim. Se ndo, se vocé ndo fosse recomendada
antigamente, vocé chegava na roca do candomblé ficava |4 esperando alguém
ter pena de vocé, chegar e dizer boa tarde, a senhora deseja alguma coisa, se
vocé ndo fosse com alguma pessoa de conhecimento da casa vocé ndo tinha
uma atencdo, eu te digo porque eu sei. [...]

Entdo, vocé tem que ter todo o cuidado antigamente com casas de candomblé,
de manha cedo vocé chega, tem casas que ndo tem porta fechada, o Opd
Afonja a porteira é aberta, vai uma pessoa e joga adgua na frente, como vocé
vé eu fazer aqui, joga agua, quem for entrar tem que passar por aquele rastro
de 4gua, aquilo é para purificar e limpar, todas as casas fazem isso, alguma, e
tem casas, por exemplo, o Gantoa, além de fazer isso, para vocé entrar no
Gantoa vocé sé entra por uma porta, uma porta que vocé chegando 14, fica a
sua esquerda, nessa porta existe um grande vasilhame de agua, entdo vocé tem
que pegar esse vasilhame de 4gua, pega a 4gua, passa em volta da sua cabeca
trés vezes e joga prés lados. Entdo, tem sempre aquela agua correndo, vocé
ndo pode entrar sem fazer isso, a ndo ser uma festa publica, que vocé nao passa
daquele barracdo pra dentro, sim pra fora, a ndo ser que vocé seja uma pessoa
muito conhecida, mas pra vocé entrar para ir 1a ver alguém, ou fazer um jogo,
ou qualquer coisa vocé tem que passar por esse ritual, se ndo, vocé ndo entra.
Cada casa tem seu costume, Op6 Afonja vocé entra, vai falar com quem, vai
ter uma pessoa pra te receber, vai ter uma pessoa pra dizer onde vocé vai ficar,
se vocé for na Aninha, vai ter um lugar, ai vai ter um lugar para vocé sentar,
para vocé esperar, entendeu, cada casa tem seu ritual, tem seu jeito, mas
geralmente, quando o meu pai de santo ainda pergunta, quem lhe deu meu
nome, quem lhe deu indicagdo, a mesma coisa eu faco, quem foi que Ihe deu
meu nome. Isso foi uma coisa que eu aprendi dentro do candomblé, entendeu.
(Dialogos concedidos por dona Cici, em agosto/setembro 2016, em Salvador,
BA).

Mesmo passando por situacOes de espera e permissdes nos terreiros durante as

etnografias, ndo havia conectado elas as relagdes mais amplas de cuidado e confianca
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constitutivos dos terreiros. Foi e € no processo do fazer que constantemente se aprende e tende
a compreender as sutis nuances das regras, condutas e tempos dos espacos, sendo que cada
espaco, cada uma das liderancas e espagos de culto no Brasil possuem simultaneamente
caracteristicas comuns, mais ou menos simétricas; e caracteristicas proprias, assimétricas, como
disse uma ialorixa, nas terras de Minas Gerais: “cada terreiro possui um tempero proprio”.

Ao partir desse pressuposto, procuramos por meio das etnografias, vivenciar o cotidiano
dos espacos religiosos e conhecer minimamente as trajetorias das vidas de alguns adeptos dos
cultos ancestrais. Com o objetivo de identificar as distintas motivacdes que levam os religiosos
a realizarem as travessias dos dois lados do Atlantico e sentir os reflexos desses transitos nas
comunidades envolvidas. Para tanto priorizamos realizar os trabalhos de campo em momentos
ligados a alguma comemoracao festiva nas comunidades religiosas.

Nesse sentido, nossa pesquisa ndo se baseou em dados quantitativos, mas sim na

qualidade, que se basearam nas vivéncias. De acordo com Minayo a pesquisa qualitativa,

[...] ndo se baseia no critério numérico para garantir sua representatividade.
Uma pergunta importante neste item ¢ “quais individuos sociais tém uma
vinculacdo mais significativa para o problema a ser invertigado? ” A
amostragem boa é aquela que possibilita abranger a totalidade do problema
investigado em suas multiplas dimensGes. (MINAYO, 1992, p.43, apud
MINAYO, 2002 [1994]).

Nessa perspectiva, compartilhamos na sequéncia os locais e sujeitos que nos permitiram
estar entre eles. A sequéncia segue a cronologia das etnografias efetivadas.

Dando continuidade as pesquisas realizadas durante a dissertacdo do mestrado, entre os
meses de agosto e setembro de 2016 retornamos ao 11é Oxumaré Araka Axé Ogod6 (Casa de
Oxumaré da Forca de Xang6), mais conhecida como 11é Axé Oxumaré, em Salvador-BA,
liderado pelo babalorixa Sivanilton da Encarnacdo da Mata, conhecido como baba Pecé,
comunidade que me hospedou e acolheu em Salvador.

Antes mesmo de conhecer seu nome, conheci 0 nome de sua linhagem, sua familia, a
saber o 11é Axé Oxumaré. No inicio de 2008, ao retornar do recesso do final do ano, uma grande
novidade pairava sobre o terreiro de candomblé que frequentava, quase todos se encontravam
em um estado de nostalgia, ja que a nossa casa passaria a ser neta desse Axé, que existe ha mais
de cento e cinquenta anos em Salvador. Naquele momento, ndo compreendia as raz0es desta
nostalgia, ja que somente anos depois teria a compreensdo da importancia da existéncia de

linhagens, naces, prestigio, e da amplitude que permeia os Candomblés.
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Ao ficar no 11&é Axé Oxumaré por trés semanas (entre agosto e setembro de 2016)* foi
possivel observar ndo sé 0s nossos objetivos iniciais, outrora ja delineados, mas também outras
dimens@es ndo previstas. As observagdes iniciais na casa consistiam em ouvir o relato de baba
Pecé em sua ida, junto com um grupo constituido por religiosos da casa para a Nigéria, bem
como os desdobramentos da alianga estabelecida que resultou na vinda para o Brasil do Alafin
(rei) de Oi6: Lamidi Adeyemi I, residente em Oi6 na Nigéria.

A imagem a seguir (registro 3) retrata os primeiros rituais de comemoracdo do orixa
Oxumaré, ancestral que rege a casa, como também o Orixa de baba Pecé. O registro compartilha
o momento em que a filha sauda/cumprimenta o babalorixd e simultanemante as

ancestralidades.

Registro 2 Cerimonias durante a festa de Oxumaré, no 11é Axé Oxumaré, Salvador, BA, em
20/08/2016. Acervo da autora.

%9 Esta foi a terceira vez que estive no 11&é Axé Oxumaré e a quarta vez junto do babalorixa Pecé. O primeiro
momento se deu em janeiro de 2009, na qualidade de visitante/turista religiosa, estava junto de uma excurséo de
religiosos e simpatizantes que saiu de Minas Gerais para participar da festa em louvor ao Senhor do Bonfim. O
segundo momento ocorreu em agosto de 2011, na qualidade de héspede/pesquisadora, durante uma semana fui
acolhida e acomodada na casa, por intermediagdo de um amigo, filho da casa, que é babalorixa na cidade Serra,
ES, para participar de um evento académico na cidade. Na ocasido pude vivenciar o cotidiano da casa, experiéncias
que vieram a compor as analises da dissertacdo de mestrado em andamento na época. O quarto momento junto de
baba Pecé, ocorreu durante a pesquisa de campo na casa de mde Ana de Ogum, em S&o Paulo. Mae Ana é filha da
casa matriz de Salvador, e na ocasido uma comitiva da casa matriz veio para a festa do Ogum de mée Ana, ocasido
na qual entrevistei baba Pecé.
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Ampliando os caminhos percorridos em Salvador, realizamos pesquisa nos acervos
bibliogréaficos e fotograficos da Fundacéo Pierre VVerger com o intuito de conhecer melhor sua
vida e obra (registro 4). Durante a permanéncia no Centro Cultural da Fundacdo Pierre Verger,
tivemos a oportunidade de conhecer e passar varios momentos junto de Dona Nanci de Souza
e Silva, conhecida por Dona Cici (registro 5), uma mestra do saber que acompanhou e auxiliou
na casa e no trabalho de Pierre Verger em seus ultimos anos de vida. Além do mais, didlogos
profundos sobre a vida, os Orixas, 0s Eguns, os cultos iorubas na Nigéria, no Benin, em Cuba,
no Brasil, mas mais que isso, as intrigantes histérias de vida daguelas que conheceram e
conviveram de alguma forma com Verger foram compartilhados.

Tomei contato com a obra do babalad Pierre Fatumbi Verger ainda nas primeiras
pesquisas na internet sobre os cultos ancestrais de matrizes africanas, em 2007. Sabendo da sua
importancia e de seu legado, buscamos por meio dos trabalhos de campo, realizados entre
agosto e setembro de 2016 na Fundacéo Pierre Verger, consultar seus acervos e conversar com
aqueles e aquelas que trabalham na fundacéo, na intencéo de conhecer melhor a obra e o autor.

Registro 3 Biblioteca particular de Pierre Verger na Fundagdo Pierre Verger, Salvador, BA, em agosto
de 2011. Acervo da autora.

E logo no primeiro dia, em minha chegada na Fundacao, tive uma agradavel surpresa,

conhecer a sra. Nanci de Souza e Silva, ‘dona Cici’. Ela atualmente trabalha na fundagéo,
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ministrando oficinas de contacdo de historias, mas antes trabalhava diretamente com Verger,
tanto nos servigos da casa, como auxiliando na organizagdo e catalogacdo de seu acervo
fotografico. Ela compartilhou seu tempo, sua sabedoria e sua amizade nas manhas, tardes e
noites que passamos juntas. Junto de dona Cici, além de compreender melhor as trajetorias de
Pierre Fatumbi Verger, conheci melhor os Candomblés da Bahia, os transitos, a vida dedicada
a0 santo e por meio das historias contadas por ela, comecei a caminhar em Africa, a caminhar

nesses transitos.

Registro 4 Dona Cici, compartilhando saberes durante a oficna de capoeira, no Centro
Cultural Pierre Verger, Salvador, BA, em agosto de 2016. Acervo da autora.

Mas, eu ndo sou a unica que procura Dona Cici. Além de todas as criancas e adultos que
frequentam a fundagdo, muitas pessoas a procuram para conhecer, tirar davidas e/ou consultar
sobre alguma historia. Entre as pessoas de fora que conheci, estavam Nana (Nana Oforiatta-
Ayim) e Bia (Ana Beatriz Almeida*®). Nana e Bia contribuiram para a ampliacio do olhar em

40 Ana Beatriz Almeida é design de moda, dancarina e pesquisadora das culturas japonesas e africanas e de matriz
africana no Brasil. Nos conhecemos em Salvador, durante os trabalhos de campo junto a Fundacéo Pierre Verger,
em agosto de 2016. Bia, como é carinhosamente chamada, chegou molhada da chuva, que repentinamente ocorrem
com frequéncia nas tardes durante essa época do ano em Salvador, Bia chegava para conhecer Dona Cici. Senhora
que definitivamente nos influenciaria e nos uniria. Desde entdo, nos dois momentos que estive na cidade de Séo



56

torno das possibilidades de trocas existentes entre o antigo Golfo do Benin (Benin, Nigéria,
Gana e Togo) e o Brasil.

Nana é escritora, historiadora de arte e cineasta ganense, diretora do Instituto Ano*!, que
tem sua sede em Acra, Gana. Tem atuado entre outras frentes, na atualizacdo e valorizagéo das
culturas tradicionais em Gana e no continente de modo geral. Bia ¢ estudiosa de Africa, uma
Africa que aparece em todas as suas atuacdes, seja em suas dancas, no design da moda que cria,
em seu corpo que vibra a forca ancestral viva. Ela me convidou para ir a festa das criangas
oferecida na escola de Samba da Vai-Vai, em S&o Paulo. Essa festa possibilitou que eu
conhecesse 0 babalorixa Jodo Francisco Lima Filho, conhecido como Pai Francisco de Oxum,
que sera apresentado logo em seguida.

Na cidade do Rio de Janeiro-RJ acompanhamos a 9° Caminhada em Defesa da

Liberdade Religiosa e realizamos vivéncia junto ao IIé Adifala do Rio de Janeiro, que € liderado

pelo babalad Ivanir dos Santos (registro 6).

-

Registro 6 11é Adifala Rio de Janeiro, RJ, em 17/02/2017. Acervo da autora.

Paulo para realizar os trabalhos de campo, fui acolhida e auxiliada por Bia. Também partilhamos nossas vivéncias
em meio a agitada metrépole que ndo dorme.

41 Nana pertence a uma familia real em Gana, seu nome Nana, é uma homenagem a ancestral que é guardia de sua
familia. Mais informacdes sobre o instituto Ano, o qual ela é fundadora e presidente podem ser encontradas em:
<http://anoghana.org/>. Acesso em: 08 abr. 2017.
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Conheci o babalad Ivanir dos Santos junto com seu olub nigeriano babalaé Jokotoye
Bankole e o babalad nigeriano Okundayo Olalekan Awe, na cidade do Rio de Janeiro em 2008,
durante a Il Caminhada pela Liberdade Religiosa. O babalad Ivanir dos Santos € conselheiro
do Comité de Combate & Intoleréncia do Rio de Janeiro e o idealizador e coordenador da

caminhada (registro 7).

{wf/

w0 3

Registro 6 — Um dos terreiros presentes na 9° Caminhada pela liberdade religiosa, Rio de Janeiro, RJ, em
25/09/2016. Acervo da autora.

A caminhada pela liberdade religiosa ocorre na cidade do Rio de Janeiro desde 2007.
Essa caminhada e muitas outras que existiam no passado e que se espalham pelo Brasil séo
momentos importantissimos para o combate as discriminacdes sofridas, principalmente pelos
adeptos das religiosidades de matrizes africanas. Um elemento diferencial que existe nas
caminhadas do Rio de Janeiro e que é fundamental para a visibilidade desse ato é o didlogo
inter-religioso existente entre diferentes segmentos (catolicos, evangélicos, agnosticos, wicca,
ciganos, budistas, macons e outras denominagdes) na construcdo e na efetivagdo da caminhada.

A grande maioria presente na caminhada é o povo de santo, mas é essa diversidade unida
na caminhada que ganha destaque. Ela faz o ato repercutir nas midias, nas disputas por politicas
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publicas que tomam como base as visiveis demandas propagadas na caminhada e determina o
proprio tamanho, em quantidade de pessoas, da caminhada. Além disso, ela potencializa a
autoestima dos distintos praticantes, 0s quais encontram nesse espaco o respeito a diversidade.
Mesmo que as outras caminhadas, também denominadas de marcha (lembranca militar
impregnada na linguagem) promovam o dialogo intra-religioso, entre a pluralidade das
manifestacdes de matrizes africanas, algo que também é necessario, ela ndo avanga para o
dialogo inter-religioso, com outros segmentos da sociedade, os quais dependendo do contexto
também sdo atingidos por preconceitos. Acreditamos que o dialogo inter-religioso amplo, em
torno da bandeira da liberdade religiosa tem o potencial de enfrentar de maneira mais eficiente
0S preconceitos.

Nosso objetivo inicial, que se ampliou no desenrolar dos trabalhos de campo, foi
observar as relacGes estabelecidas entre o babalad Ivanir dos Santos junto de seu babalad e olud
Jokotoye Bankole. Baba Bankole vem todos os anos para o Brasil e fica no pais cerca de quatro
meses para cuidar de filhos e clientes. Desde que se iniciou em Ifa, babalad Ivanir dos Santos
vai todos o0s anos para a Nigéria se cuidar e realizar o festival de Ifa.

Ja em S&o Paulo, em meados de setembro/outubro do mesmo ano, realizamos vivéncias
em alguns espacos, entre eles no Centro Cultural de Pesquisa Africana (Centro Cultural
Africano), que tem como presidente Otumba Adekunle Aderonmu (Principe Adekunle
Aderonmu), babalad Ifatoki Ogunjimi, conhecido como babalad Ogunjimi (registro 8). A
primeira referéncia ao babalad nigeriano Ogunjimi, se deu tdo logo passei a frequentar um
terreiro de candomblé em Uberlandia, Minas Gerais. Ogunjimi era, e continua a ser, o babalad
do casal que lidera a casa que frequentei. E a partir da histéria de vida do babalad Ogunjimi que
procuramos compreender um dos perfis dos nigerianos que passam a residir no Brasil para
praticar e divulgar as religiosidades tradicionais iorubas no Brasil. Assim, durante a Gltima
semana de setembro e a primeira de outubro de 2016 realizei as entrevistas junto ao babala

Ogunjimi em dois momentos.
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Registro 7 Centro Cultural de Pesquisa Africana, S&o Paulo, SP, em 08/10/2016. Acervo da autora.

Ainda em outubro 2016, conheci o I1é lya Ostn (Casa da mae Oxum), liderado pelo Pai
Francisco de Oxum. Acompanhamos a festa promovida por ele para as criangas na escola de
samba Vai-Vai de Sdo Paulo (registro 9). Foi nessa festa que conheci o babalorixa, organizador
da festa e conselheiro espiritual da referida escola de samba. Pai Francisco de Oxum,
gentilmente, compartilhou sua historia de vida conosco. Por meio de suas trajetorias, que
também passa por uma iniciacdo em If4 na Nigéria, passamos a pensar em elementos que
estavam dispersos para compreender melhor os movimentos dos brasileiros que foram para a

Nigéria nos ultimos trinta anos.
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Registro 8 Babalorixa Francisco de Oxum, durante a festa das criancas na escola de
samba Vai-Vai, Sdo Paulo, SP, em 02/10/2016. Acervo da autora.

Por fim, em 2017, a fim de conviver entre o povo ioruba em Africa fomos até a Nigéria,
onde realizamos pesquisas etnograficas entre os meses de janeiro e fevereiro de 2017, em uma
imersdo na egbe (comunidade) do culto de Ifa, da familia do babalad e olué Bankole, na
companhia do babalad Ivanir dos Santos, o babalab nigeriano Okundayo Olalekan Awe, que
foi nosso tradutor, e de duas brasileiras: Carla de Oxum e Kétia de Obaluaé.

A vivéncia se deu junto ao Adifala Center for Ifa Research (Centro Adifala de Pesquisa
em Ifa), Ogbomosho, Oi6 State, Nigeria, liderado pelo Prince Bankole Awolade Jokotoye, mais
conhecido por babalad Bankole (registro 10). Ali vivenciamos o cotidiano da vida religiosa
familiar comunitaria, participamos das obrigaces do Babalad Ivanir dos Santos e do festival
de Ifa. Também participamos dos rituais de iniciacdo de Carla, que se iniciou para o orixa
Oxum, e dos rituais e procedimentos de Katia, ja iniciada no culto de orixa, que foi para a
Nigéria para cuidar de si e acompanhar Carla em sua iniciagdo. No tdpico seguinte, o contexto

no qual este importante trabalho de campo se desenvolveu sera apresentado.
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Registro 9 Adifala Centre for If4 Research, Ogbomosho, Oié, Nigéria, em 30/01/2017.
Acervo da autora.

Os transitos recentes entre brasileiros das religiosidades de matrizes africanas e
nigerianos iorubas s&o um dos elementos comuns que permeiam todos 0S espagos e sujeitos
pesquisados. No momento da escrita do projeto de doutorado, parte dos espacos e sujeitos
envolvidos nesse trabalho ja estavam previstos. Algumas vivéncias ndo foram possiveis, e
outras ainda se fizeram presentes no desenrolar das acoes.

A contextualiza¢do dos primeiros contatos com os sujeitos se dé afim de destacar as
atuacOes deles durante as relagGes estabelecidas em suas movimentagdes. Muitas das atitudes e
acOes desses sujeitos podem ndao mudar o mundo, mas mudam as relagfes daqueles que se
envolvem no mundo. Segundo Marilena Chaui, é assim que Espinosa pensa a virtude, “esta ndo
muda o mundo e sim a nossa relacio com ele. E o sentido do mundo que se transforma em nds
e para nés; e essa mudanca podera, quem sabe? mudar alguma coisa no mundo” (CHAUT, 2008,
p.1).

Acreditamos ser fundamental refletir sobre os casos desses e dessas religiosas brasileiras

que, literalmente, buscam o continente africano e dos trés religiosos nigerianos, dois dos quais
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se fixaram no Brasil e 0 outro que passa em média quatro meses aqui, para ampliar as
compreensdes a respeito das relacGes estabelecidas nesses transitos. A partir da diversidade das
trajetérias de cada um deles, identificamos, por exemplo, sentidos distintos que levam tanto
religiosos consolidados e andnimos a estabelecerem relacdes junto a liderancas religiosas

tradicionais iorubas em Africa.

1.3 “Caminho se conhece andando”: os percursos do fazer etnografico na Nigéria

Caminho se conhece andando
Entdo vez em quando é bom se perder
Perdido fica perguntando

Vai s6 procurando

E acha sem saber

Perigo é se encontrar perdido
Deixar sem ter sido

N&o olhar, ndo ver

Bom mesmo € ter sexto sentido
Sair distraido espalhar bem-querer.
Chico César

A cada novo trabalho, saia sem me preocupar com o0 que estava por vir, procurava nao
pensar muito nas tensdes ja vivenciadas, e quando fui para a Nigéria, procurava ndo pensar nas
dificuldades de comunicacdo, nas narrativas que exaltavam o machismo dos nigerianos, nas
informagdes divulgadas sobre os ataques promovidos pelo Boko Haran*?. Ndo imaginava que
sentiria no retorno, a amplitude e confianca nas relagdes estabelecidas no Brasil e na Nigéria
entre as liderancas religiosas, com os quais pude conviver nos dias em que passei entre eles.

Ainda na Nigéria, fomos até a floresta sagrada de Oxum, em Oshogbo, até o
assentamento de Oxum, local onde o sacerdote nos recebeu, jogou obi (semente conhecida por
noz de cola, muito utilizada nos cultos) e deu o recado para cada um presente. Baba Ivanir nos
disse que é a segunda vez, em seus dez anos de ida para a Nigéria, que ele conseguia entrar no
templo, das outras vezes a porta estava fechada. Afirmativa que se confirma na narrativa de

uma guia do templo, segundo ela, somente chega ali, na casa de Oxum, quem ela permite.

42 O Boko Haran, ¢é grupo extremista islamico que instalou um estado de guerra civil, na regido norte da Nigéria,
com alguns ataques em outras localidades do pais. Existem controvérsias a respeito das motivacfes em torno das
acBes promovidas pelo Boko Haran entre a populagdo do pais. O que a grande midia noticia trata centralmente da
ndo aceitacdo dos valores ocidentais, 0 combate a corrupgao no pais, e a imposicao da lei Charia (lei candnica do
Isl&, baseada no Alcoréo), mas ndo contextualiza.



63

Ao iniciar os preparativos para os trabalhos de campo a serem realizados entre os iorubas
na Nigeéria, busquei ajuda nos escritos de Pierre Fatumbi Verger: Orixas: Deuses iorubas na
Africa e no Novo Mundo (2002 [1981]) para amenizar a confusio e desconhecimento de minha
parte sobre as cidades onde estavam localizados templos e cultos votivos aos ancestrais iorubas.
O livro Orixas pode ser lido enquanto um roteiro, um guia de viagem, um panorama detalhado
dos grupos, pois nele Verger descreve cada um dos orixas, seu mito e o local onde seus templos
e florestas resistem aos tempos. Ele nos auxiliou tanto a conhecer melhor o territorio, quanto a
propor um roteiro de visitas, que foram em parte realizadas.

Até entdo ndo tinha nocdo exata das cidades, das florestas e templos sagrados.
Recordava vagamente alguns nomes aprendidos nas historias contadas nos terreiros sobre 0s
Orixas e suas facanhas, mas ndo fazia nocdo de suas localidades, das fronteiras, da grande
proximidade entre os paises no Golfo do Benin. O primeiro e principal responsavel por esse
ndo saber é o fato de pouco sabermos sobre o continente africano, tanto as questdes culturais
quanto historicas e geopoliticas.

O outro fator se relaciona diretamente com os siléncios dos zeladores e zeladoras no
passado, por conta da forte repressdo aos cultos, como ressalta mde Stela de Oxossi, atual
lideranca religiosa do 11é Axé Opd Afonja, em Salvador. Ela diz que tudo que ela sabe sobre o
candomblé no Brasil e da Bahia principalmente, ela aprendeu depois de adulta. “As pessoas de
Candomblé ndo falavam até porque a repressao ao Candomblé era muito grande, as pessoas se
escondiam” (Entrevista de mae Stela do Oxossi ao documentario Cidade das Mulheres, 2005,
transcricao nossa).

Compreendo agora, com mais exatiddo, as palavras de dona Cici, sempre em volta de
algum livro, enfatizando ser preciso estudar, que aprendeu muito com seu pai Fatumbi. Cabe
ressaltar que as vezes aprendemos algo de um jeito e outra pessoa aprende de outro, as duas
pessoas podem estar certas, o orixa fala e cada pessoa escuta de uma maneira, com o intuito de
chegar no mesmo entendimento. 4

Ao mesmo tempo que temos acesso a muitas informacdes, relatos de viajantes,
religiosos e mercadores durante o periodo colonial, pesquisas académicas realizadas, mapas,
registros fotograficos, musicas, filmes que podem ser consultados, parte significativa dos

adeptos ndo privilegiam esses recursos. Nao privilegiam compreender com exatiddo o0s

43 Como foi o caso de qual seria a maneira correta de se cantar uma cantiga ioruba. Ao final, apds consultarem o
pesquisador nigeriano Félix Ayoh'Omidire - que na época realizava seu doutoramento na Universidade Federal da
Bahia - ambas estavam corretas, 0 que havia em comum em ambas as versdes era entendimento (didlogos com
Dona Cici, em agosto de 2016, Salvador, BA).
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pormenores do trafico, das estruturas organizacionais das sociedades africanas que passaram a
adotar o trafico como projeto econémico de desenvolvimento do Estado. Como também néo
privilegiam compreender as organizages tradicionais no presente das sociedades africanas que
originaram as religiosidades dessa matriz no Brasil. N&o privilegiam, entre outras coisas, por
essas serem questdes levantadas mais pelo campo académico do que algo necessario para a
reproducdo da vida nos terreiros. Muito do que sabem tem mais a ver com os procedimentos
rituais, com o sentir, com o vivenciar, o aprender fazendo, pela repeticdo no fazer, sem muitas
perguntas, até porque, perguntar muito ndo é bem visto nos terreiros.

Ressaltamos que ter livros nos terreiros ndo significa necessariamente que eles séo
sistematicamente lidos e estudados pela lideranca religiosa, e/ou que eles sdo partilhados com
todos os integrantes do terreiro. Uma diferenciacdo deve ser feita em relacdo aos conhecimentos
adquiridos no aprender fazendo. E recorrente, principalmente entre os adeptos que se encontram
distantes de suas casas matrizes e ou adentram j& adultos nos cultos, o uso de materiais
explicativos do culto em si, dos procedimentos, tais como ebds, o0 jogo de buzios, o jogo de ifa,
0s odus, a iniciacdo, ritos, as cantigas entre outros. Mas ndo € comum se encontrar entre 0s
adeptos, aqueles que se interessem por estudos sobre as estruturas organizacionais das
comunidades que originaram os cultos no passado e no presente. Pouco se encontra em relacdo
as historias sobre o periodo que compreende o trafico e seus desdobramentos, a ndo ser que
sejam aqueles que ja eram pesquisadores e passaram a fazer parte ou que ja eram de dentro e
passaram a estudar nos moldes académicos. Para a grande maioria dos adeptos** uma coisa é
certa, a origem dessas religiosidades é o continente africano, mas como se deu, como se
estruturou, onde se localiza ndo € sabido por todos.

Voltemos ao desconhecimento acerca da Nigéria e do continente Africano como um
todo. Tomamos como dado o conhecimento a priori do leitor acerca da realidade e da histéria
econbmica e social do Brasil. Alguns dados serdo trabalhados no capitulo 2 ao abordarmos as
relacdes iorubas no pais, mas nédo seré este o enfoque. Se apresentamos a seguir um panorama
acerca do contexto histérico, econémico e social do que hoje se constitui enquanto Nigéria, é
por estarmos cientes de que prevalece no Brasil e no mundo a histéria Unica, a qual

majoritariamente desconsidera as redes de relagOes, as dicotomias, as complexidades.

44 Digo maioria por perceber que existem muitas variages. Entre elas a questio dos adeptos oriundos do universo
académico, em sua maioria brancos, que ao adentrarem organicamente a uma familia de santo, assim como os
demais adeptos podem ou ndo se entregarem totalmente ou parcialmente ao sacerdécio. Contudo, somos levados
a supor que o diferencial desses adeptos é que, majoritariamente, sao eles que passam a apreender o conhecimento
menos na convivéncia cotidiana coletiva da casa de seus zeladores e ou zeladoras, e mais pelas outras fontes, como
nas pesquisas académicas.
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Antes de chegar do outro lado do oceano Atlantico, nas terras iorubas em Africa, tinha
em meu imaginario uma outra ideia dessas comunidades*®, como também parte significativa
dos cultos vivenciados. Na imaginacdo prevalecia uma visdo completamente rural, um ideério
de aldeia, quase que circular, de casas com suas paredes de barro, com muitas mulheres fazendo
as atividades diérias de reproducdo da vida. Mas, 0 apice da imaginacdo me levava a ouvir
varias cantigas entoadas a todo momento, em todos os fazeres, principalmente os que
envolvessem os rituais, do pilar do pildo ao lavar dos objetos dos assentamentos dos orixas com
as folhas rituais.

Estava tdo arraigada nesse imaginario que somente dois meses antes dos trabalhos de
campo a serem realizados junto da comunidade familiar do culto de Ifa de baba Bankole, tive a
no¢do que a comunidade era na cidade, uma cidade de aproximadamente 130 mil habitantes.
Como dito acima, esse imaginario fabuloso nao é somente meu, ele prevalece em muitas mentes
e coragdes, imaginacdo esta que é muitas vezes perversa e desigual. Nela prevalece o cenério
de uma Africa pais, constituido por desertos, animais selvagens, uma populacio de miseraveis,
gue necessita de intervencBes externas para superar seus dilemas. Essa visdo é afirmada
constantemente pelo pensamento ocidental hegemdnico e pela industria da consciéncia, a
grande midia (IANNI, 1999).

A Nigéria, sétimo pais mais populoso do mundo e o mais populoso do continente, com
suas delimitagbes que hoje se apresentam fixas, retratadas em mapas e materializadas em
fronteiras, tem a sua historia forjada pelo outro, pelo estrangeiro. As fronteiras de hoje nédo séo
naturais, foram criadas sem respeitar as ‘delimitagdes’ dos povos ja existentes. O mapa abaixo
(mapa 1) ressalta tanto as fronteiras de alguns dos paises do Golfo do Benin, quanto a
organizacao em povos. Nem todos estdo aqui retratados, mas destacamos os territorios do povo

ioruba, dispersos ao sul da Nigéria e do Benin.

4 E importante ressaltar que nas chamadas terras, territorios ou comunidades iorubas em Africa, assim o
chamamos pois este é o povo predominante ali. Ndo ignoramos, contudo, a existéncia de diferentes povos nestes
territdrios, a saber, os fulanis, igbos, huasa, entre outros.
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Mapa 1 Territérios dos povos no Golfo bo Benin e as fronteiras dos Estados

Disponivel em:
<https://commons.wikimedia.org/wiki/Atlas_of Nigeria#/media/File:Nigeria_Benin_Cameroon_languages.png>
Acesso em: 23 mar. 2017.

A Nigéria declarou-se independente do Império Britanico em 1960, por intermédio de
um processo de transicdo frente ao crescimento do nacionalismo no pés-segunda guerra
(FALOLA, 1999). A criacdo das fronteiras dos paises, sem respeitar as organizagdes ja
existentes dos diversos povos, com suas culturas proprias, acabou por desdobrar em diversas
guerras, entre elas a guerra de independéncia do estado de Biafra (1967 — 1970). Ainda hoje, a
atuacdo do Boko Haram, expressa o descontentamento (no caso dos mugulmanos extremistas)
com a organizacéo do pais. O mapa abaixo (mapa 2) ressalta a divisdo do territorio Africa em
1914, apds a conferéncia realizada em Berlim entre 1884/85, nos quais o territorio africano foi

dividido entre as principais poténcias econémicas mundiais.
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Mapa 2 Situacao do continente africano em 1914, apds a usurpagdo dele entre as principais potencias economicas
mundiais, na coferéncia de Berlim (1884/1885).

Disponivel em: <https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/9/92/Afrika_1914.png>. Acesso em: 23 mar
2017.

Como ja dito, a Nigéria é o pais africano mais populoso do continente, com cerca de
174 milhdes de habitantes, 36 estados e 510 linguas registradas (GORDON, 2005, apud
TOLEDO; BARRERA-BASSOLS, 2015, p. 47). Desde 2017, é o maior produtor de petréleo
do continente e tem seu modelo desenvolvimentista pensado para a exportacdo e ndo para o
fortalecimento interno de suas estruturas. Desde a independéncia, diferentes golpes militares e
ditaduras se revezaram no poder de Estado, um governo burocratico e corrupto.

O norte da Nigéria, territério com maior atuacdo do Boko Haram (hoje presente em 12
estados), foi campo de uma revolucdo islamica em 1804. Somente em meados de 1842 é que 0

cristianismo comeca a se espraiar pelo pais, dando origem & uma nova elite, que disputara os
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rumos da educagio dos jovens junto ao islamismo (FALOLA, 1999). E digno de nota que nio
sO na Nigéria, mas também no Mali e em outros paises africanos, a educagao nesses territorios
dava com vistas a ‘modelar’ os jovens africanos de acordo com os valores e principios do
império britanico (ou francés), como aponta Hampaté Ba: “[...] era isto, de fato, que com a
melhor intencdo do mundo queriam fazer conosco; esvaziar-nos de nGs mesmo para nos encher
com a maneira de ser, agir e pensar do colonizador” (HAMPATE BA, 2003, p. 330-331).

Se por um lado essa imposicdo tinha como impulsionadora o desejo de decifrar o
territério recentemente ocupado (o estabelecimento do consulado britdnico em Lagos se da em
1861 e é em 1886 — 15 anos depois — que a Companhia Real da Nigéria ira se estabelecer ap6s
um acordo de paz assinado com os iorubas, pondo fim a uma prolongada guerra com eles
travada em seu territdrio — o que hoje é o sudoeste da Nigéria (ver mapa 1), por outro lado, o
processo perpetrado de modo extremamente eficiente pelas escolas pelos europeus, teve seus
aspectos positivos. Aspectos estes que ndo sao intrinsecos a colonizacdo, mas resultam do modo
pelo qual o povo se utiliza dessa educagéo. Tomemos como exemplo a disseminag&o de idiomas
europeus — inglés no caso nigeriano —processo este que ndo se deu necessariamente as custas
do apagamento das linguas locais, que continuam a ser veiculos de cultura e identidade
(HAMPATE BA, 2003, 326-327), e que contribuiram para que a possibilidade de comunicagio
entre as diferentes etnias fosse ampliada, facilitando processos de construcao unitaria entre elas,
discussdes acerca de identidade nacional, que no limite contribuiram com 0s processos de
independéncia nacional.

Hampaté B4, em seu livro, discorre a acerca da historia da sua linhagem, a qual se passa
no Mali, na regido do Arco do Niger. Ao narrar suas trajetorias ird tocar na questdo dos
desdobramentos imprevistos do processo educativo pensado pelos colonizadores, destacando
por exemplo, a importancia que as elites negras formadas nas escolas profissionais a fim de
melhor servir a Franca tiveram no processo de libertacdo e formulacéo para a independéncia de
seu pais.

Isso também ¢é destacado pela escritora nigeriana, Chimamanda Adichie, em seu
romance Meio Sol Amarelo (2008 [2006]). Ao descrever a histéria de uma familia marcada
pela guerra de independéncia de Biafra, a formagdo desta ‘elite intelectual’ ¢ evidenciada, a
saber, em sua maioria escolas inglesas em territorio nigeriano/biafrense e a formacéo em
universidades inglesas e/ou americanas. Como ja dito, esse processo educacional foi pensado a

fim de formar forca de trabalho qualificada, cidad&os que se assemelhassem aos colonizadores,
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mas acabou contribuindo diretamente para o processo de libertacdo nacional, de formacdo e
discusséo das liberdades e de um processo descolonizador.

Se ressaltamos a importancia do processo educativo é que ele é forca motriz de
diferentes processos no ontem e no hoje. E em busca de melhores condicdes educacionais que
nigerianos se movimentaram nao s6 dentro de seu pais — interior/capital — mas também para
além-mar — em um primeiro momento em dire¢cdo majoritariamente aos paises do contintente
europeu e atualmente em razéo dos acordos bilaterais sul/sul. Essa discussdo sera retomada nos
capitulos 2 e 4 quando da discussdo das motivacdes dos transitos Brasil/Nigéria/Brasil. Todas
essas nuances apresentadas acima e tantas outras eram por nds desconhecidas. Algumas
chegaram a nos ja proximo a ida ao campo, outras somente no retorno.

A travessia para a Nigéria, possibilitando que o trabalho de campo planejado se
efetivasse se deu em consequéncia das relagdes de confianca e comprometimento com as
atuacGes em prol da liberdade religiosa tecidas ja ha quase uma década. Mas nédo sé isso. Mesmo
ja tendo esta relacdo de confianca estabelecida com o baba lvanir, Ifa foi consultado por seu
olud baba Bankole a fim de permitir ou ndo que essa viagem se concretizasse.

Chegamos em Nigéria na cidade de Lagos, antiga capital e partimos em direcdo a cidade
de Ogbomosho, Qi6. Lagos possui cerca de dezessete milhes de habitantes*® e é parecida com
qualquer grande urbe: pessoas muitas pelas ruas, carros e motos, outdoors e suas frases
imperativas, anincios da Coca-Cola, a exaltacdo de personalidades politicas e religiosas, entre
outros.

No trajeto de quatro horas de viagem, da cidade de Lagos até Ogbomosho, Qid, ficou
evidente a urbanizacdo dessa regido, como também um continuo entre campo, cidade e
vilarejos. Foi impressionante ver durante todo o caminho tantas pessoas, adultos, velhos e
criangas, indo e vindo a beira da rodovia. As mulheres carregam seus pertences ndo nas maos
ou em bolsas laterais ou nas costas, mas, como é de costume, a equilibrar em suas cabecas entre
uma quantidade imensa de carros, motos e caminhdes. No trajeto, passamos pelo estado de
Ogun e sua capital Abeokuta; e pelo estado de Oid, tanto em sua capital Ibadan, quando pela
cidade de Oi0, até chegar em nosso destino final Ogbomosho.

No caminho ndo avistamos nenhum latifundio e sim varias pequenas por¢oes de terras

habitadas pelas pessoas em meio aos rogados de mandioca, milho, arvores de caju, de palma e

46 De acordo com o censo realizado pelo estado de Lagos, em 2006 a populagio da cidade de Lagos conta com 17,
5 milhGes de habitantes, com estimativa de ter 21 milhfes em 2017. A partir do censo do estado de Lagos e ndo
o0 do censo do pais, Lagos é a cidade mais populosa da Nigéria e do continente Africano. Informagdes disponiveis
em: <http://lagosstate.gov.ng/about-lagos/>. Acesso em: 22 abr. 2017.
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cabritos. Tudo isso sobreposto as casas e vilarejos com suas farinheiras artesanais, com 0s
alimentos expostos para venda, na beira da rodovia. Os cendrios vividos e descritos contrastam
0 antigo e o novo, em maior ou menor intensidade, dependendo da localidade, cidade e estado
onde se esta. Assim como em Varios outros paises, praticas e estilos de vida sdo entremeados
pelo tradicional e 0 moderno. Dos mais recentes exemplares dos grandes carros de luxo da
Toyota a rodar pelas rodovias recém duplicadas, aos mercados publicos que tomam a beira das
ruas, com seus produtos expostos nas bancas ou no chéo, repletos de mercadorias diversificadas
ou de um produto s6*'. Do tratamento formal na rede de fast food Mr Bigg’s, com um cardapio
repleto de refei¢des tradicionais, ao comprar os tecidos da cunhada do dono da casa que nos
hospedou, mesmo que sejam mais caros e menos diversidicados. O mapa a seguir (mapa 3)

destaca as trés cidades nigerianas nas quais tivemos a oportunidade de estar e conviver.

47 0 artista plastico, pesquisador e candomblecista Hector Julio Paride Bernabd, conhecido por Carybé, em suas
visitas ao Benin, acompanhado de Pierre Fatumbi Verger, nos anos de 1969 e 1987 ficou impressionado com 0s
mercados de um produto so e relata em seu caderno de campo: “as mercadorias sdo mais ou menos as mesmas,
pimenta, tomates, alguns bolinhos [...] ndo sei como conseguem viver com essas mercadorias principalmente
porque todas mercadorias sdo as mesmas coisas” (CARYBE, 2007, p. 11).
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Mapa 3 Comunidades tradicionais de culto e templos vivenciados durante os trabalhos de campo, entre janeiro e
fevereiro de 2017. Disponivel em: <https://aulobarretti.wordpress.com/orisaismo/>. Acesso em: 14 jun. 2017.

Os contrastes entre as nossas construcdes coletivas do imaginario e as realidades
encontradas em Africa, estabelecem relacio direta com as expectativas criadas a partir do que

acreditamos ser a Africa, a partir da nossa leitura do que é a Africa e ndo da Africa em si:

A nossa perspectiva em relacdo a Africa ficou muito curiosa, porque nos
temos a tendéncia de olhar a Africa, como se a Africa fosse brasileira. Nos
temos a Africa dentro de nds, mas ndo somos africanos. E isso é uma das
coisas mais curiosas de vocé ver, é ver um brasileiro chegar 14 e procurar a
sua Africa, acontece que asua Africa ndo est4 14, a sua Africa esta dentro dele,
é uma criacao da sua experiéncia pessoal, ele vai encontrar aspectos da Africa
que estdo presentes na sua Africa (Conferéncia de Alberto da Costa e Silva,
intitulada Passado e Presente, em 31 ago. 2011, transcri¢do nossa).

Tomando a narrativa de Alberto da Costa e Silva, ndo pela afirmativa de que “nao somos

africanos”, mas pela afirmativa de que o Brasil constitui a sexta regido da Africa, visto que
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mediante a identificacdo e o engajamento dos descendentes de africanos espalhados pela
didspora (didspora do trafico), a propria Unido Africana (UA) reconheceu os descendentes da
diaspora, independente de sua nacionalidade e regido do globo que se encontrem*. Neste
sentido, a Africa esta aqui entre nds, nds somos ela também. Contudo, é importante lembrar
que estamos em movimento. Todo esse imaginario se constroi em torno dos mitos, ritos, dangas
e linguas ancestrais africanas presentes no Brasil. Mesmo conscientes das reelaboracdes e
dindmicas proprias a cultura, o imaginario se estabelece a partir de um ideal de tradicéo,
projetado em sociedades que se acredita estarem estaticas. A propria palavra tradicdo nos
remete a uma construgé@o que se quer consolidada, empoderada pelo tempo, legitimada a partir
do ideério que algo é originario/puro por se repetir a incontaveis geracoes.

No Brasil, as religiosidades de matrizes africanas em sua maioria buscam,
principalmente nas Ultimas décadas, se aproximar do que acreditam ser a verdadeira tradi¢éo
de culto ao ancestral, e ele remete ao continente africano. Essa busca tem culminado em um
processo de hierarquizagdo no interior do povo de santo, em uma busca de um culto puro, livre
de sincretismos, misturas. Essa ideia é, em si, oposta & nocao de identidade em Africa: eu sou
porque nds somos (ubuntu), ou seja, uma nocdo de somatério e ndo de diferenciacéo, tal qual a
nocdo identitaria ocidental.

O historiador Eric Hobsbawm ao dedicar suas analises sobre as tradi¢cGes no seculo XIX
forja o conceito “invencao da tradicdao”. Entre os anos de 1870 e 1914, na Europa, ha uma
producdo em massa de tradicOes, forjadas em um contexto de mudancas estruturais. Assim,
grupos irdo de maneira consciente ou inconsciente criar invencdes oficiais — com base nos
Estados, movimentos sociais e politicos organizados; bem como invengdes nao-oficiais —
forjados em grupos sociais sem organizacdo formal — que no limite procuram por meio das
tradigOes, assegurar ou expressar identidade e coesdo social e estruturar relagcbes sociais
(HOBSBAWM, 2012 [1983]).

Os registros fotograficos feitos no Templo ljo Elesin Ifa Adimunla, em Ogbomosho,
0i0, Nigéria, auxiliam na (des)construcdo de um ideario acerca do que seria um Templo de Ifa
na Nigéria. A fachada (registro 11) ndo remete de imediato ao que se pode imaginar de um

templo. Ao que estamos acostumados a ver enquanto referéncias de Templos no Brasil (registro

48 para mais informagdes sobre o reconhecimento dos descendentes de africanos da diaspora, olhar o Encontro
Africa e a Diaspora Africana, que ocorreu de 21 a 23 de novembro de 2013, na cidade de Costa de Sauipe, Bahia.
Contou com a presenca de representantes de mais de 15 paises. Foi nesse encontro que se retirou um documento
que visa fortalecer os vinculos e as acbes da Unido Africana. Informagdes disponiveis em:
<http://www2.camara.leg.br/atividade-legislativa/comissoes/comissoes-permanentes/credn/noticias/encontro-
promove-cooperacao-com-a-africa-e-a-diaspora-africana>. Acesso em 05 nov. 2018.
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12). No h4 estatuetas, palhas, vasos, potes ou outros elementos que nos remetam aos terreiros

brasileiros.

-

Registro 10 Vista da fchaa do Templ de Ié da cidade de Ogbomosho, Oié, Nigeria, em 04/02/2017.
Acervo da autora.

ODUDUWA.COM.BR

Registro 11 Oduduwa Templo dos Orixas. Mongagua, SP. Foto disponivel em;
<https://plus.google.com/photos/106078419823830292629/album/6052800038920687393/60528002420736043
86> Acesso em: 29 ago. 2018


https://plus.google.com/photos/106078419823830292629/album/6052800038920687393/6052800242073604386
https://plus.google.com/photos/106078419823830292629/album/6052800038920687393/6052800242073604386
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Seu interior (registro 13), também ndo nos remete ao que imaginariamos ali encontrar.
N&o h& uma roda. Mulheres e homens estdo separados e sentados em bancos. O ritual litlrgico
lembra uma missa, com excec¢éo do bata. Um orador faz a intermediacéo entre os que irdo falar,
se fala alguma histdria, algum odu de Ifa. Nao é uma assembleia. Tem o coral, tem as criancgas
que ficam recolhidas.

Tanto a organizagéo do culto quanto o interior do espaco séo similares aos encontrados
em uma missa cristd: a disposicdo dos bancos, o altar elevado a frente, o coral e 0 espaco
recreativo das criancas, as oferendas. Mas existe 0 toque do bata (tipo de atabaque), séo
contadas histérias dos odus, sdo apresentadas a comunidade as criancas que nasceram, O
dinheiro é ofertado em ritmo dancante ap6s cada adepto que fala, uma espécie de agradecimento
pela palavra compartilhada. O culto é presidido pelo araba ou arabas da cidade — “araba ¢ maior
cargo dentro de culto de Ifa, alguém pode ter cargo de araba, sem saber ou sem ter nocéo de
If4, porque ¢ um cargo da familia” (Entrevista concedida pelo babalad Jokotoye Bankole, em
13/02/2017, Ogbomosho, Qid, Nigéria. Traducdo do ioruba para o portugués por babalad
Ekundayo).

Registro 12 Templo de Ifa da cidade de Ogbomosho, Oi6, Nigéria, em 04/02/2017. Acervo da autora.

Temos assim que, para além das diferencas arquitetnicas ou estruturais, propriamente
ditas, encontramos em Nigéria uma estrutura organizacional distinta e que favorece, privilegia

uma rotina de trocas e aprendizagens entre as cidades, 0s estados e 0 pais, conectando 0s adeptos
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dos cultos. S&o organizagdes organicas interconectadas, que se centralizam em torno da cidade
de 11é-Ifé, seja o rei ligado aos cultos tradicionais ou ndo. Existe em cada cidade ioruba,
Templos de If4, nos quais a cada domingo pela manha, adeptos e adeptas dos cultos ancestrais
na cidade se retinem.

Além dos Templos, ha também as casas de Ifa, que diferentemente dos terreiros
brasileiros contam com uma estrutura ritualistica que vai além dos integrantes da casa. Em
momentos rituais onde por exemplo se tem a necessidade de toques sera convidada a linhagem
de tocadores de bata; em momentos em que sdo feitas ofertas de consagracao de animais para
Ogum, a casa convidard um sacerdote responsavel pelo sacrificio; se, o oraculo de Ifa revelar
que o consulente precisa se iniciar para um orixa a casa convidara uma linhagem de sacerdotes
do culto do orixa especificado.

Algumas coisas que ocorrem nas casas de ifa ocorrem de maneira parecida no templo,
como por exemplo, 0 momento de ofertar o dinheiro, onde todos dangam e colocam o dinheiro
na bacia; ou na testa dos familiares do bebé que foi apresentado a comunidade. O dinheiro
enguanto agradecimento, aparece tanto no templo quanto na casa, sendo ofertado ao tocador,
aquele que fala, ao que cuida, aos que dangam e cantam; entre outros. N&o nos aprofundamos
aqui nos impactos que a arquitetura e organizacdo de tais templos teriam caso existissem no
Brasil, mas nos questionamos se assim o fosse, 0s adeptos de cada casa se relacionariam para
além das festas e esta unido contribuiria para os enfrentamentos no que diz respeito ao
preconceito para com o povo de santo. O fato é que a maneira como os templos e casas se
organizam de cada lado do Atlantico sdo distintas, assim como o sdo os cultos, os rituais.

As cidades iorubas possuem varias linhagens de familias ligadas ao culto ancestral de
Orixas e Ifa. Cada linhagem do culto agrega em torno dela, além dos jovens aprendizes de
outras familias, também babalabs experientes. Isso também vale para os cultos dos Orixas.
Esses babalads e algumas mulhes adeptas se reinem constantemente para os trabalhos/rituais
como também para pensar sobre questdes de outras ordens, o que podemos denominar de
primeiro nivel organizacional. O segundo nivel compreende babalads de outras linhagens da
cidade e das regides préximas. O terceiro nivel compreende os babala6s do estado, e o ultimo,
todos os babalads do territdrio ioruba.

A cultura ¢ um campo em disputa, assim com o € a educacao, a historia, as narrativas.
Se a histdria contada hoje € a historia dos vencedores, hd no campo da intelectualidade
importantes disputas. Cada grupo social possui sua categoria de intelectuais — orgéanicos —
disputando seu modelo de sociedade, de cultura, de ‘tradicdo’ (GRAMSCI, 1982). No decorrer
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deste trabalho assumimos assim, enquanto tradigdo, somente praticas muito antigas, priorizando
0 uso do termo praticas ancestrais, tal qual o socidlogo Fabio Leite (2008 [1983]). A seguir,
discutimos as estratégias metodoldgicas adotadas para a construcdo deste trabalho e no fazer
etnografico. As metodologias vao de encontro com 0s marcos acima apresentados, respeitando

as historias e narrativas conosco compartilhadas ao longo do caminhar.

1.4 Axés: as espiritualidades nos fazeres das ciéncias

[...] Pra se entender, tem que se achar,

que a vida ndo é s0 isso que se Vé,

€ um pouco mais.

Que os olhos ndo conseguem perceber,

€ as maos, nao ousam tocar,

e 0S pés, recusam pisar.

Sei 14, ndo sei, sei 14, ndo sei.

N&o sei se toda a beleza de que lhes falo,

sai tdo somente do meu coragdo. [...]

A mangueira é tdo grande que nem cabe explicacao.
Herminio Bello de Carvalho e Paulinho da Viola

Como proceder no campo epistemoldgico, ético e politico de modo a ndo reproduzir as
relagbes de dominagdo, visto que, historicamente nos textos cientificos, entre eles os
antropoldgicos, predomina a visdo na qual as representagdes estdo inseridas no contexto maior
das relacOes de poder estabelecidas pelo ocidente capitalista para com as demais sociedades?
(GOLDMAN, 2011, p.198, 199). Segundo Serge Latouche, francés, integrante do Movimento
Anti-Ultilitarista nas Ciéncias Sociais (MAUSS), € preciso reconhecer que o continente africano
pode contribuir para solucionar as crises do ocidente. Um ocidente com altas taxas de suicidios,
um mar de antidepressivos e outras drogas, envolto na ilusdo do modelo desenvolvimentista
baseado no crescimento econdémico e que ndo é capaz de encontrar saidas para suas crises e
tampouco para as crises inerentes as sociedades que se estabelecem a partir de outras ldgicas
organizacionais (LATOUCHE, 2013).

O continente africano e acrescentamos aqui, 0S povos autoctones ancestrais viventes em
cada continente, somente poderdo contribuir para solucionar as crises mundiais se tivermos uma
mudanca epistemoldgica, no sentido de compreender e respeitar a diversidade teorica e
metodologica dos saberes. O reconhecimento dessas epistemologias ainda é fragil e em muitos

campos inexistente no campo académico no Brasil. Essa ressalva é importante, porque nao
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podemos colocar automaticamente a resolucéo das crises geradas pelo ocidente nas solugdes
encontradas pelos africanos e por outras sociedades ancestrais que ndo seguem logicas de ser e
estar no mundo ocidentais. Para que essas varias sociedades, que ao longo dos seculos se
reelaboram e se mantiveram vivas, possam contribuir é preciso uma mudanca epsitemologica
no campo da ciéncia, e mais amplamente, € necessario no limite uma mudanca de cosmovisdo
de mundo.

A partir de um profundo debate epistemolégico, dentro do campo da agroecologia, Vitor
M. Toledo e Narciso Barreira-Bassols (2015) vao falar da importancia ecoldgica das sabedorias
tradicionais para combater a “amnésia biocultural” a qual se encontra em curso dentro do
modelo desenvolvimentista de producdo insustentavel, que degrada e mata cotidianamente as
diversidades das vidas na terra. Para esses autores valorizar as “memorias bioculturais™*® e
cultivar as sabedorias sdo acdes urgentes que envolvem uma epistemologia fundamentada no
didlogo de saberes.

Tendo por foco questionar as construgdes cientificas ocidentais que continuam a operar,
consciente ou inconscientemente, com formulacbes enraizadas em padrdes dualistas,
etnocéntricos, heteronormativos e objetivos, consideramos relevante seguir o pensamento de
Marimba Ani em suas pertinentes criticas sobre a maneira operante do pensamento cientifico
europeu. Compartilhamos de sua critica a visdo de ciéncia, entendida apenas enquanto a busca
pela verdade e a objetividade, uma vez que a ciéncia hegem®onica s6 considera cientifica aquela
afirmacdo que ela formula. A ciéncia hegemonica tem dificuldade de lidar, por exemplo, com
a espiritualidade, que é um elemento fundamental para se refletir sobre a realidade. Segundo

Marimba Ani espiritualidade é

A apreensdo do inter-relacionamento césmico. A percepcao de sentido na
existéncia, e o grau em que alguém é motivado por tal significado. A
espiritualidade é a habilidade de se relacionar com os niveis metafisicos da
experiéncia. Ela une pensamento e sentimento e, assim, permite a
compreensdo intuitiva. Este sentido cognitivo/afetivo é transmitido através da
relacdo ancestral coletiva (ANI, 1994 [1984], p. 22).

A espiritualidade € um dos principais elementos que da sentido a vida, que possibilita

que os seres tenham energia vital e sobretudo sejam capazes de se conectar consigo, em um

49 Segundo o geografo mexicano Vitor M. Toledo e o espanhol Narciso Barrera-Bassals as “memorias bioculturais”
sdo as principais chaves para enfrentar as crises no mundo moderno. Visto que para eles: “De todas as expressoes
gue emanam de uma cultura, os conhecimentos sobre a natureza configuram uma dimensao especialmente notavel,
uma vez que refletem a sagacidade e riqueza de observacdes sobre o entorno realizadas, guardadas, transmitidas e
aperfeicoadas no decorrer de longos periodos de tempo, sem as quais a sobrevivéncia dos grupos humanos nao
teria sido possivel. ” (2015, p.33)
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encontro com o eu, do eu para o coletivo. Esse encontro de autorreflexdo, ocorre tanto no
cotidiano, quanto em marcados momentos rituais que, em Vvarias comunidades tradicionais,
envolvem o isolamento. Esse movimento de encontro com si mesmo, se amplifica para as
relacBes coletivas. Mesmo que muitos tedricos tenham se empenhado no reconhecimento da
influéncia da acdo individual no coletivo a partir de um movimento dialético, majoritariamente

n&o se considera a espiritualidade,

A metafisica Africana, as “culturas majoritarias” Nativo-Americanas e
Oceénicas (& seguro generalizar aqui), todas pressupdem uma unidade
fundamental da realidade baseada na inter-relacdo organica do ser; todas se
recusam a objetivar a natureza e insistem na espiritualidade essencial de um
verdadeiro cosmos. O que se tornou conhecido como 0 ponto de vista
“cientifico” foi realmente a visdo Europeia que assumiu uma realidade
excluindo influéncias psiquicas ou espirituais sobre o ser fisico e material
(ANI, 1994 [1984], p.90).

Neste trabalho, a fim de que possamos refletir acerca das realidades construidas, séo
levados em conta 0s aspectos materiais e imateriais (a espiritualidade, a cultura, etc), bem como
a intersecgdo das categorias de classe, género, sexo, religido, geracdo, etnia, geografia e a
biodiversidade que envolve o grupo ou sujeitos juntos dos quais sdo realizadas as pesquisas.
Atuar constantemente para romper com os idearios que estabelecam relac@es estanques, duais
e desconectadas das experiéncias e emogOes de ambos 0s sujeitos envolvidas no fazer das
pesquisas sdo necessarios, pois de acordo com Marimba Ani,

Fomos tdo bem condicionados, num processo tdo longo que agora Somos nos
gue estamos nos escravizando mentalmente. Para mim, sempre foi melhor
evocar nossa experiéncia. Para nos o que eu chamo de “universo fenoménico”
é importante, [...] o jeito que vivenciamos as coisas é importante para nosso
conhecimento sobre aquilo. Volte a concepgdo europeia e a criagdo do
“objeto”, a experiéncia € retirada, ndo deve haver qualquer experiéncia, ndo
deve haver conexao. Outra coisa para n6s: nés aprendemos através do nosso
envolvimento no universo, na vida, mais uma vez, experiéncia. VVolte a criacdo
do “objeto”, a forma como o “objeto ¢ criado, ¢ destacando o Eu de todo o
resto. O “objeto” € a coisa que sobra quando vocé destaca o Eu do Universo.
[...] Para nés, ndo se pode separar pensamento de emog¢do, ambos estdo
necessariamente conectados, e € dai que obtemos conhecimento, o que é muito
importante pro povo africano (Entrevista de Marimba Ani intitulada European
Quest for World, transcri¢do nossa)®.

50 Entrevista com Marimba Ani, intitulada: Europan Quest for World, sobre o seu livro Yurugu. An african-
centered critique of eurupean cultural thought and behavior: Trenton: Africa World Press, 1994 [1984]. O video
é postado em 11/09/2009. Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=6TMWpVyBPz0>. Acesso em:
24 abr. 2017.
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Visto dessa maneira, hd que ser feito um exercicio de voltar para si mesmo em
consonancia com todas as novas sensagdes e informacdes no fazer etnografico. Em meio a
angustiante fragmentacdo imposta ao ser, devido ao modo de pensar e de se reproduzir do
modelo de producdo capitalista, um outro exercicio constante é de, a0 maximo, ndo separar as
coisas, pois no final tudo se mistura (MAUSS, 2003[1950]). As coisas € as pessoas, as pessoas
nas coisas. O modelo dominante que temos de ciéncia se deu de maneira aparentemente sutil, e
assim, nosso padrao de conhecimento foi separado de varias esferas da vida. Ele é ensinado nas
escolas, nas universidades, em todos os meios oficiais. Nessa perspectiva, dentre as inimeras
possibilidades de pesquisa, privilegiamos a pesquisa empirica. Entretanto, compreendemos que
a pesquisa empirica acompanha a pesquisa tedrica e vice-versa, pois ao olhar, sentir, questionar
e perguntar, o fazemos diante de pressupostos tedricos e experiéncias da vida de quem observa,
por mais negados que se encontrem.

Sobre as pré-no¢des, o antropélogo norte americano Roy Wagner, admite que toda
objetividade é relativa. Explicita que enquanto antrop6loga também estou inserida em uma
cultura, na cultura da ciéncia, e que esta € apenas mais uma cultura dentro das culturas humanas.
E mesmo admitindo que toda interpretacdo simbdlica é uma invencdo, Roy Wagner reconhece
que sempre é necessario um grau de explicacdo (WAGNER, 1978, p. 58).

Neste trabalho, mantemos uma postura j& h4& muito assumida, a saber: a do fazer
etnografico, a “aventura antropologica”, a “sociologia como artesanato intelectual”, uma vez
que “[...] o artesanato intelectual envolve a invencédo de técnicas de pesquisa e de abordagem
ajustadas a natureza do tema e do objeto ” (MARTINS, 2013, p. 23). Como artesdos, nos
ajustamos aquilo que seré a pesquisa e ndo o contrario. Percebi esses ajustes artesaos dentro de
casa, a0 ver meu irmio® — mecanico de maquinas pesadas - fabricar uma chave de rosca
enorme, a qual nunca havia visto antes, para melhor lidar com os maquinarios, também
enormes. Se ndo fossem as novas ferramentas, ele levaria mais tempo para concluir seu trabalho
e certamente teria que usar a marreta para que as pecas saissem e/ou entrassem no lugar, e isso
levaria a deformacéo e rachaduras do maquinario. Para que ndo seja preciso usar “a marreta” e
deformar o grupo e os sujeitos envolvidos nas pesquisas, recorremos a ferramentas elaboradas
em distintas correntes teéricas naquilo que nos apresentaram pertinentes, e no limite, se tivesse
sido necessario, elaborariamos novas ferramentas junto dos sujeitos pesquisados; respeitando

assim, a integridade da pesquisa e do grupo.

51 Meu irméo consanguineo Alexandre Olmo Talga.
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Joanna Overing (1987) nos auxilia em como lidar com a questdo da partilha das
etnografias na escrita. Ela problematiza a questdo de como transitar em meio a linguagens
diferentes? E aponta a traducdo enquanto saida, mas a traducao enquanto um processo criativo,
no qual o pesquisador precisa de maneira criativa criar para compartilhar essa outra cultura.
Antropologia alerta, que ndo podemos ter pressa para chegar a uma conclusdo rapida. As
palavras ndo existem no vAcuo, mas existe uma rede de outras palavras, conceitos e
pensamentos que devem ser consideradas no contexto. N&o se deve traduzir a palavra, mas é
preciso entender o outro mundo, compreender o outro mundo. E preciso vivenciar a outra
sociedade, e ao voltar para a sua, se promove o entendido do diferente, e ndo s6 encontrar
sindnimos para os termos utilizados na linguagem.

Logo que chegamos em Lagos, Nigéria, Exu deu o recado: um ebo (espécie de limpeza)
para abertura de caminhos tinha de ser feito. Isso ja tinha sido mostrado meses antes, quando
da consulta ao oraculo de If4. Somente apds atendidas as demandas espirituais é que passei a
fazer os registros e investigagdes direcionadas da pesquisa. Tivemos a oportunidade de
vivenciar, de estar entre os iorubas em uma comunidade de culto de ifa. Estar junto de um grupo
familiar, que se relaciona com outros grupos dos cultos de Ifa e Orixas, nos possibilitou
vivenciar inclusive essas malhas de relaces sobrepostas.

Nesses contextos passei a estar. Ndo somente enquanto alguém a realizar observacGes
para a pesquisa, mas engquanto sujeito, sujeita as emogdes, as rotinas, a receber cuidados. A
ouvir e permitir que pegassem em minhas maos e dissessem: se vocé quiser, vocé pode vir por
aqui. Ao me expor fui cuidada, acolhida e outras dimensdes passaram a compor 0s caminhos
trilhados nas etnografias e na vida. Ao me permitir estar e receber os cuidados dispensados pela
comunidade, fiz 0 que a maioria dos que vao para os terreiros, no caso brasileiro, e nos centros
e templos dos cultos ancestrais iorubas, em Africa fazem. Se cuidar, se permitir cuidar é também
acreditar e valorizar os saberes ancestrais ali presentes, ndo se comportar como um estranho,
que procura ndo interferir no cotidiano, mas como um ser, que se constitui de emocoes, que
quer vivenciar aquela realidade nao pela obrigacdo da pesquisa, mas pela identificacao.

Nessa perspectiva o psicdlogo e antrop6logo Carlos Rodrigues Branddo (2007) afirma
que mais do que em outros casos, a produgdo do conhecimento no trabalho de campo passa por
uma relagéo subjetiva que estabelece uma dimensdo social e uma dimenséo afetiva. Isto porque
0 sujeito que fala, fala para o sujeito que escuta.

N&o estava a seguir recomendag6es metodoldgicas em campo, entretanto esse processo

se aproxima daquele que alguns antropo6logos escrevem ao compartilhar suas experiéncias em
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campo, como é o caso de Clifford Geertz (2013 [1973]) e Jeanne Favet-Saada (2005 [1990]).
Geertz junto com sua esposa, ao realizar suas etnografias sobre a briga de galos na ilha de Bali,
somente conseguiu realizar suas etnografias com profundidade ao estabelecer as necessarias
relacBes de confianca, que se deram em determinado momento quando correu junto com 0s
balienses da policia. Ele ndo precisava correr, pois ndo estava envolvido com as rinhas. Mas ao
correr demonstrou seu apoio e foi aceito pela comunidade, ao passo que tomou uma postura
diante do infortinio que dizia respeito aos praticantes do jogo.

Ja a antropdloga Favet-Saada, ao aceitar a acusacdo de estar enfeiticada pela
comunidade que pesquisava, tomou a postura de aceitar o saber do outro. E foi justamente esse
processo de aceitacdo que a permitiu ouvir os relatos da existéncia de feiticaria no Bocage
francés, pois, antes do episodio no qual ela foi enfeiticada, a comunidade dizia ndo existir esses
tipos de magia, que era coisa do passado.

Nossa conduta pelos caminhos percorridos se aproxima da postura do fotografo e
etnografo Pierre Fatumbi Verger. Ele dizia que, ndo se deve perguntar sobre tudo o que vé, uma
vez que hé atividades que as pessoas fazem de “modo automético”. E preciso constantemente
buscar uma postura sensata, um equilibrio entre olhar e perguntar, pois, alguns elementos
podem parecer ao nosso olhar, algo extraordinario e até central dentro de um contexto, quando
pode ser simplesmente um apéndice, uma improvisacdo momentanea. Verger apresenta desse
modo sua propria postura frente ao desconhecido, seja nos terreiros de Candomblé da Bahia,
seja diante de outras religiosidades em Africa. (Entrevista de Pierre Verger concedida ao
documentario Pierre Fatumbi Verger, 1998, transcricdo nossa).

Verger ao ser concomitantemente religioso e pesquisador, procurou, principalmente em
seus primeiros anos de inser¢fes junto as diferentes culturas, realizar suas observacoes
participantes sem muito questionar, pois as perguntas diretas ndo gerariam respostas
condizentes ao que se pretende conhecer (SOUTY, 2011 [2007]). Ele soube elaborar as
indagacdes em momentos apropriados e assimilou/vivenciou aos poucos os sentidos, signos e
significados das acdes da cultura em que estava. Importante ressaltar que na maior parte das
sociedades humanas nenhum individuo, seja pesquisador ou o vivente da prépria cultura é capaz
de “participar de todos os elementos da sua cultura” (LARAIA, 2011 [1986] p. 80), inclui-se
ai, inclusive, procedimentos que culturalmente séo restritos a alguns dos sexos.

Nossa posicdo é semelhante a de Verger porque, assim como ele, assumimos a
identidade de pesquisadora e pertencente a religiosidade, uma adesao espiritual envolta de uma
solidariedade organica. Isto ndo retira a validade do trabalho. Pelo contrario, essa unido pode
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enriquecer 0 processo da pesquisa. Entretanto, pertencer ao grupo pesquisado carrega em si
dificuldades para o acesso as informacOes e para o fazer etnografico. Como qualquer outro
segmento religioso, este € um campo em disputa. As barreiras existem, principalmente pelo fato
de entrarmos em um meio no qual o acesso ao saber esta ligado aos rituais de passagem
percorridos pelos adeptos. E esse saber implica diretamente em compromissos e em poder.

A partir do campo, que € central em nosso trabalho, verificamos que algumas de nossas
hipdteses iniciais ndo se confirmaram e outras se revelaram. E importante ressaltar que durante
todos os trajetos e procedimentos para com a pesquisa, alguns pressupostos foram negados e
procuramos permitir que outras possibilidades, antes ndo questionadas, previstas ou pensadas,
aparecessem. Tinhamos em mente que no transcorrer dos trabalhos, outros sujeitos inicialmente
ndo previstos se fariam presentes, e se tivéssemos oportunidade, os entrevistariamos, sem um
questionario prévio. Esses momentos imprevistos vieram a contribuir significativamente no
conjunto geral das compreensoes.

Dentro do possivel, as entrevistas foram deixadas propositalmente a etapa final dos
trabalhos de campo, pois, no processo do fazer, alguns questionamentos iniciais se tornaram
desnecessarios e outros emergiram. Realizamos nossos trabalhos de campo buscando priorizar
as vozes e os siléncios envoltos na vida cotidiana dos sujeitos envolvidos. Dentro de um
movimento dialético que ia do somente observar ao participar e atuar junto das a¢des cotidianas,

compreendendo que,

A participacdo ndo envolve uma atitude do cientista para conhecer melhor a
cultura que pesquisa. Ela determina um compromisso que subordina o préprio
projeto cientifico de pesquisa ao projeto politico dos grupos populares cuja
situacdo de classe, cultura ou historica se quer conhecer porque se quer agir.
(BRANDAO, 1982, p. 12).

Um agir que perpassou pelo auxiliar nas atividades cotidianas nos terreiros, como na
lavacdo das lougas da cozinha do barracéo, até buscar participar de iniciativas e projetos de
grupos religiosos e universitarios que expressam a liberdade religiosa e valorizam as
religiosidades de matrizes africanas. Em meio as observagOes participantes, realizamos
entrevistas formais, didlogos, registros audiovisuais e o caderno de campo. As entrevistas junto
a homens e mulheres ocorreram em alguns momentos sem o uso de um questionario e em outros
com uso de questionario semi-estruturado, o qual possuia perguntas mais e menos dirigidas.

Nenhuma entrevista realizada é despretensiosa, ou neutra. Ela busca instigar o sujeito
na busca de relatos, informagdes, fatos dentro de uma dada realidade enfocada pela pesquisa.
Por intermédio de entrevistas semi-estruturadas, pode-se obter tanto respostas diretas, quanto o
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entrevistado tem a possibilidade de relatar livremente acerca do tema proposto (MINAYO,
2002 [1994], p. 57, 58).

Entre as questbes abertas procuramos instigar a histdria de vida (ver anexos 1 e 2).
Apoiada em Denzi, Minayo (MINAYO, 2002 [1994]) ira falar em historia de vida topica, a qual
abrange uma determinada experiéncia, e foi essa experiencia especifica 0 foco de nossas
entrevistas. As questdes instigavam retomar as trajetorias em torno das ancestralidades iorubas

no Brasil e na Nigéria estabelecidas ao longo da vida. Na historia de vida,

[...] destacamos a nocdo de entrevista em profundidade que possibilita um
didlogo intensamente correspondido entre entrevistador e informante. Para
muitas pesquisas, a histéria de vida tem tudo para ser um ponto inicial
privilegiado porque permite ao informante retomar sua vivéncia de forma
retrospectiva, com uma exaustiva interpretagdo. Nela geralmente acontece a
liberacdo de um pensamento critico reprimido e que muitas vezes nos chega
em tom de confidéncia. E um olhar cuidados sobre a propria vivéncia ou sobre
determinado fato. Esse relato fornece um material extremamente rico para
analises do vivido. Nele podemos encontrar o reflexo da dimenséo coletiva a
partir da viséo individual (MINAYO, 2002 [1994], p. 59).

Os dialogos e entrevistas sem uso do questionario aconteceram ao longo das etnografias.
Ja 0s questionarios semi-estruturados tiveram as perguntas concluidas durante os trabalhos de
campo, mesmo nos casos onde o campo teve a duracdo de dois dias. Na elaboracdo do
questionario procuramos seguir as recomendac6es da educadora e socidloga Eliane Schmaltz
Ferreira. Ela nos recomendava, durante os encontros preparativos para os trabalhos de campo
da disciplina de Sociologia Ambiental, a iniciar um questionario com perguntas mais objetivas,
como nome, estado civil, e em um segundo momento, as perguntas mais subjetivas. Nessas
perguntas subjetivas partimos das trajetorias religiosas percorridas por eles, até chegar nas
travessias do Atlantico.

Outro recurso utilizado foi o audiovisual, ora com os registros fotograficos, ora as
filmagens, ora os registros dos dudios das entrevistas, musicas e ora¢es. Consideramos o
audiovisual uma linguagem capaz de contribuir na compreensao, visto que alguns detalhes sdo
percebidos somente apos 0s registros. Assim, também se da na captacdo dos diferentes audios.
Ao transcrevé-los é que nos damos conta da amplitude e detalhamento de certas situa¢fes, uma
vez que no momento de sua captacdo, o grande volume de informag6es, no mais das vezes em
outra lingua, com outra sonoridade, faz com que outras sutilezas passem despercebidas.

A utilizacdo de registro fotografico e filmagem ndo é novidade na histéria da

antropologia. Temos o0 uso tanto da imagem, quanto do video ainda entre aquelas que viriam a
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se tornar as primeiras pesquisas de carater antropoldgico, no Brasil, a exemplo de Nina
Rodrigues (1862 Maranhéo, Brasil — 1906 Paris, Franca), que faz uso de registros fotograficos
em seu livro Africanos no Brasil (1988 [1932]). Apesar de procedimentos audiovisuais serem
conhecidos, sua concepcao e utilizacdo ao longo das décadas mudou significativamente. No
caso dos registros fotogréaficos, ora foi visto enquanto apéndice da pesquisa, ora enquanto um
ente autbnomo que se basta. Apoiamos as perspectivas contemporéneas que consideram as
estratégias audiovisuais enquanto linguagens, pois sendo linguagens elas dialogam com outras
linguagens, que juntas tem o potencial de amplificar e aprofundar as narrativas da pesquisa.
(SOUTY, 1997 [2011]).

Nos inspiramos em Pierre Verger ao fazer os registros. Verger em seus registros busca
captar a dignidade da pessoa humana, em suas ac¢6es cotidianas, num processo de rompimento
do olhar acima do outro. Séo quase todos registros dinamicos, 0 corpo em movimento, a propria

vida em seus movimentos, a¢des, rituais. Os sujeitos mostram-se. Segundo Jérdme Souty,

Na sua obra, Verger da a ver o que as culturas africanas preservaram e
reinventaram no Novo Mundo (manifestagdes culturais e religiosas, arte de
viver), enfim, toda uma concep¢do do mundo e do viver juntos que o
colonialismo e a escravidao ndo conseguiram destruir. O fotdgrafo defendeu
os valores sociais e psicoldgicos ligados as religides politeistas (auséncia de
proselitismo e da dicotomia bem/mal; orgulho de si e auto-estima dos adeptos;
multiplos processos de identificacdo etc.), destacando a forca de resisténcia e
de adaptacdo das culturas negras. (SOUTY, 2007, p. 2).

Uma de nossas principais identificacdes no fazer etnogréfico é Pierre Edouard Léopoud
Verger (1902 - 1996). Verger ndo se preocupou em explicar em seus escritos os procedimentos
metodoldgicos adotados, com seus referenciais. Ele estava a executar sua profissdo, a fazer os
registros, com sua camera fotografica rolleiflex, por varios paises. Ele procurava se aproximar
das pessoas, conviver junto delas por onde passava. Ele atua de forma respeitosa, espontanea,
vivenciando e partilhando suas experiéncias. Chama a atencao a observacgédo de Souty, acerca
do equipamento escolhido por Verger, a saber uma camera fotografica rolleiflex, um modelo
no qual aquele que registra a imagem, a faz olhando para baixo, com o equipamento na altura
do peito, ja as cameras que vieram depois, sd0 manuseadas como uma mira, 0 proprio nome do
momento da foto, é disparo®?, onde aquele que dispara, o faz com a mira rente aos olhos. Uma

mudanca inclusive na postura, que era de olhar para baixo, mais respeitosa, para uma postura

52 Assim como a expressdo em inglés to shoot a Picture, ou seja, a captura de uma imagem é fruto do resultado de
um — ou varios — disparos da camera.
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de frente e com a cabeca alta. Ao disparar o obturador, o fotdgrafo condensa ali um espaco
tempo, uma historia, tantas narrativas, lancando mao da cAmera na qual arma — assustadora
talvez para sujeitos que vivem em grupos isolados em seu contato inicial com o homem branco,
mas qual instrumento na tentativa de registrar nuances, linguagens e narrativas dos viventes de
sua cultura.

Em dialogo junto a Carlos Rodrigues Brand&o®3, ele ressaltou uma interessante oposicao
feita por Manuela Carneiro da Cunha, no prefacio do livro de fotografias de escravizados, de
Christiano Jr (AZEVEDO, MAURICIO 1988). Ela diferencia o “dar-se a ver” e o “ser
fotografado”. O primeiro tem a ver com a pessoa, sem vontade propria, uma objetificacdo do
ser no olhar de quem registra ou de quem contrata o registro. O segundo € o deixar-se fotografar,
0 sujeito portador de vontade propria, que se permite estar naquele momento.

Os registros que envolveram filmagens ocorreram somente na Nigéria. Todas as
entrevistas na Nigéria foram feitas ndo com o gravador, mas com a camera filmadora, para
coletar de uma vez as imagens e 0 som para nossa pesquisa. A ideia de fazer as captacOes das
imagens surgiu a partir de uma conversa junto de Dagmar Olmo Talga®, que é jornalista e
cineasta. Ela aceitou a proposta de fazer um filme acerca do trabalho de campo a ser registrado
na Nigéria. Assim, contatei 0 babalad lvanir, que estabeleceu a mediacdo com a comunidade,
para saber se eles tinham interesse de que as filmagens necessarias para a montagem de um
filme fossem feitas na comunidade. A ideia original foi apreciada pelo babala6 Ivanir, e na
Nigéria, pelo chefe do grupo familiar, babalad Bankole. Somente com a anuéncia deles € que
os registros foram feitos. Todos 0s momentos de rituais foram filmados, e no decorrer dos dias,
minha presenca para filmar ja era esperada. Em alguns momentos, o ato de filmar e fazer os
registros fotograficos facilitaram o préprio fazer etnogréfico. Contudo, em determinado
momento, senti que era uma pessoa/maquina, uma extensdo da maquina, o que foi agravado,
pelos comentarios e brincadeiras em relacdo ao ato de fotografar. Quando cheguei nesse

momento, deixei 0s equipamentos um pouco de lado.

%3 Esses dialogos ocorreram em junho de 2016, durante o curso de formagdo “Juventude e agroecologia”, na Escola
Familia Agricola, em Goias, GO. Conversavamos sobre a elaboracdo de um livro que conta a histéria de
comunidades quilombolas por meio dos relatos e registros fotograficos desses sujeitos. Ele recomendou que
olhasse o livro sobre as fotos de Christiano Jr. 0 qual encontrei pouco mais de um més ap6s esse encontro, durante
a pesquisa na biblioteca pessoal de Pierre Verger, na Fundacao Pierre, em Salvador, BA.

54 Dagmar Olmo Talga, minha irma consanguinea, é uma cineasta que atua junto aos movimentos sociais e frentes
que lutam pela dignidade do ser. Com olhar sensivel e engajado procura denunciar as atrocidades e a0 mesmo
tempo ressalta a esperanca de outras realidades possiveis. Pesquisadora do Nucleo de Agroecologia e Educacéo
do Campo (GWATA/UEG) e coordenadora do ESSA Filmes.
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Mesmo que existam casos em que 0S sujeitos esperam uma postura formal do
pesquisador, o uso do gravador, a realiza¢do dos registros fotograficos e filmagens, muitas das
vezes as maiores riquezas observadas, sentidas e ouvidas nos trabalhos de campo se
estabelecem quando os equipamentos sdo deixados de lado, quando nossas historias de vida
também sdo compartilhadas. Quando o pesquisador também é gente, o pesquisador ndo sera um
igual, mas a maégica acontece quando todos se percebem enquanto sujeitos em suas
diversidades, em suas varias identidades. Quando ambos subjetivamente se relacionam, ambos
se permitem aparecer, permitem compartilhar seus “eus”.

Outro recurso utilizado foi o caderno de campo, ndo no formato digital adotado em
pesquisas anteriores, mas papel e caneta. A estratégia foi utilizar dois cadernos de campo, um
andava junto comigo, o outro ficava guardado para os momentos individuais. O caderno que
andava junto comigo, foi objeto de curiosidade de alguns adultos e das criancas em Ogbomosho,
0i0. As criangas queriam escrever, desenhar e também me ensinar a lingua ioruba. Os dois
adultos, uma mulher e um homem queriam ver o0 que estava escrevendo, sobre 0 que anotava.
Quando eles viram, ela achou graca, mostrou para outros que estavam por perto, como eu
escrevia em ioruba, ja ele sorriu, folheou; viu que tinha enderecos, telefones de contato,
inclusive o dele, anotacdes diversas.

Meus sentimentos quase que malinowskianos ficaram no caderno mais reservado, que
nem sempre era utilizado em virtude do cansaco cotidiano, do se alongar um pouco mais em
uma conversa, dos rotineiros backups de audio e video. O caderno de campo é uma ferramenta
que auxilia na “articulagdo dos dados”. Nele, podemos transpor de maneira livre as impressoes
e emocdes vivenciadas. Ele ndo deve ser concebido como um pré-texto, em uma possivel versdo
com uma “letra melhorada” na sistematizagio dos escritos (BRANDAO, 2007, p. 16).

Realizamos também pesquisas bibliogréaficas em bibliotecas, acervos pessoais, centros
culturais, museus e no ciberespaco. Destaco as pesquisas feitas no acervo da biblioteca da
Universidade Nacional de Brasilia, nos acervos fotograficos e bibliograficos da Fundacéo
Pierre Verger. Por observar os transitos entre religiosos, as paginas pessoais de alguns sujeitos
no facebook, contribuiram para a constatacdo dessas movimentac6es, como também de como
0s sujeitos ddo visibilidade a esses transitos.

Assim procuramos por meio de todo trabalho de campo com suas vivéncias, entrevistas,
dialogos informais, registros fotograficos, filmagens e cadernos de campo estabelecer uma
possivel interpretacdo das movimentacdes a partir de uma perspectiva que procura olhar as

redes de interacOes estabelecidas entre os sujeitos, que sdo por sua vez agentes. Nao se trata de
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esmiucar as histérias de vida daqueles que compartilharam seu viver conosco e com outros
pesquisadores nas literaturas consultadas, mas de ao maximo localizar nos tempos e nos espacgos
varias gamas de relacGes que unem pessoas dentro de determinadas formas organizacionais
estruturadas de principios linhageiros.

A postura adotada néo é de buscar etnografar os segredos e préaticas para posteriormente
transcrevé-los nos escritos, como também ndo se trata de querer conhecer mais para
posteriormente fazer uso enquanto religiosa. Trata-se sobretudo em compreender as
movimentagGes constitutivas dos Candomblés — pensar o movimento maior para compreender
as trajetorias individuais, inclusive as minhas. Em altima instancia, refletir sobre as préprias

disputas e conflitos internos existentes dentro do povo de santo, e quem sabe, apontar saidas.
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2. No mar - as movimentacgdes dos iorubas até o inicio do século XX

Sonho meu, sonho meu

Vai buscar quem mora longe, sonho meu

Sonho meu, sonho meu

Vai buscar quem mora longe, sonho meu

(Dona Ivone Lara e Delcio Carvalho, Sonho meu, 1978)

Enquato sonharmos estaremos vivos. Enquanto o canto da noite, do vento, das aguas,
do couro, do ferro e da madeira nos levarem a sonhar, a esperanca de dias melhores estara
presente. A musica que nos toca, tem a capacidade de levar, elevar, suspender por alguns
instantes o peso da materialidade, do espaco e do tempo. Esses instantes nos levam a tecer uma
gama de enredos que sonham e lutam para ser. Mesmo sabendo que diante das imposic¢6es das
realidades os sonhos ndo se efetivam por completo e as contradi¢cdes se fazem presentes,
sabemos, entretanto, que os caminhos envoltos das linhagens ancestrais nos unem e formam
um todo complexo. Procuramos por meio de nosso olhar, que partem também de outros olhares,
narrar uma das possiveis analises das movimentacdes estabelecidas pelos seguidores dos cultos
ancestrais iorubas em sua longa duracdo e constantes elaboragdes.

Tratamos nesse capitulo do contexto geral de estruturacdo dos cultos ancestrais iorubas
no Brasil, de sua chegada até as primeiras trés décadas do século XX. Seguimos uma linha
cronoldgica a partir de um panorama geral da histdria da origem do povo ioruba em Africa, sua
expansao e estruturacdo, vindo a culminar nas transformacdes e adapta¢des ao longo do periodo
do trafico transatlantico de seres humanos. Foram quase quatrocentos anos de escraviddes
promovidas por esse trafico, que ocorreu do século XVI ao XIX. Dentre as principais
transformacbes temos a passagem dos cativos de guerra, que eram majoritariamente
incorporados as linhagens dentro das familias extensas, para os africanos vendidos para o trafico
para serem escravizados nas Americas. No Brasil, passamos pelas organizacdes escravistas e
0s movimentos de resisténcia as escravizacgdes, entre elas a constitui¢do dos cultos de matrizes
africanas, sendo justamente nesse contexto que passamos a observar as chegadas dos iorubas e
varios outros povos africanos no Brasil e logo em seguida, os retornos dos iorubas para,
principalmente, os litorais no Golfo do Benin.

Nos baseamos nas cosmovisdes negro-africanas e europeias para refletir sobre as
relacOes sociais estabelecidas entre africanos libertos e escravizados entre si, e também com os
conquistadores. Apontamos também, as trocas estabelecidas entre africanos no Golfo do Benin
com os administradores e mercadores, durante o periodo do trafico transatlantico de

escravizados.
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Analisamos, a partir de estudos j& existentes, as relacdes e motivacoes que levaram os
africanos e seus descendentes a voltar para a Africa, a saber, as movimentagdes dos retornados.
Durante as pesquisas identificamos, entre os séculos XVIII até o inicio do XX, dois principais
transitos: os que retornam e se fixam no continente africano — os retornados - e 0s que continuam
a fazer as travessias dos dois lados do Atlantico — os viajantes. Entre estes Gltimos, os retornos
sdo motivados por diferentes razGes, destacando-se: a religiosidade, os estudos e 0 comércio.
Mesmo destacando determinadas motivaces dentro de contextos especificos que levam as
movimentacOes, ressaltamos que tanto as organizacdes de matrizes africanas reelaboradas nas
Américas, quanto os transitos de retorno tém como pano de fundo, valores civilizatorios negro-
africanos, que envolvem identidade, memoria e linhagem, permeadas pela questdo ancestral.

Baseados nas pesquisas de Fabio Leite, em trés sociedades na parte ocidental do
continente africano (os loruba, localizados no Benin e na Nigéria; os Agni e Senufo, localizados
na Costa do Marfim), afirmamos que a propria nogéo de pessoa em Africa perpassa a questdo
ancestral: ela é preexistente, uma forca vital que retorna. Nessa concepcdo a linhagem é um dos
principais alicerces, uma vez que a pessoa esta imersa em uma continuidade ciclica dentro da
sua linhagem. Além da vinculagdo com o ancestral familiar, existem outras vinculacdes,
profundas, que irdo constituir a identidade da pessoa, entre elas: o vinculo coletivo, que esta
ligado a entes, que podemos chamar de divindades, cultuados coletivamente pela comunidade
na qual a pessoa se encontra. Ha também uma esfera individual, ligada ao destino da pessoa,
que pode ser manipulado através de procedimentos propiciatérios (a consulta ao oraculo e o
atendimento as suas orientaces). Na constituicio da identidade em Africa a pessoa é
simultaneamente coletiva e individual, é ancestral e pré-ancestral, perene e mutavel (LEITE,
2008 [1983]).

Essas constituigdes mualtiplas e intercambidveis que formam o ser sdo constituidas por
memorias mutaveis, que sdo “uma maneira individual de poder ser um pouco mais que Si
mesmo, um pouco um outro si mesmo” (SOUTY, 2007 [2011], p. 390). Essas vivas memorias
retomam o passado e se relacionam com o presente; o futuro ndo existe porque ja se sabe o que
sera. A memoria ancestral se reelabora diante dos novos contextos. O memoravel é também
vivido e reformulado. Em Africa e no Brasil a identidade pessoal e grupal, onde os valores
civilizatdrios negro-africanos se fizerem presentes e continuam a somar, diante dos novos
contextos, outros elementos e alteragcbes em suas dindmicas. Temos como exemplo, no caso

dos iorubas, no tocante ao culto aos Orixas, a possibilidade de que um estrangeiro venha a
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receber/incorporar esse ancestral, que € uma divindade coletiva de um grupo originario, onde
ele foi cultuado pela primeira vez.

Esses profundos valores civilizatorios perpassam, em graus variados, dependendo da
historia de vida de cada pessoa, as movimentacdes internas dentro do territorio brasileiro e
externas em relagcdo ao continente africano em duplo sentido. Assim, os retornados e 0s
viajantes estdo imbuidos desses valores. Todos eles, mesmo os Agudas - africanos libertos e
seus descendentes que retornam e se instalam no que veio a ser o Brazilian Quarter (bairro
brasileiro) em Lagos, Nigéria, que sdo considerados brasileiros em Africa e africanos no Brasil,
no que Manuela Carneiro da Cunha ir4 chamar de negros estrangeiros (2012 [1985]). Eles
constituirdo um novo grupo que se reformulou a partir de valores civilizatorios negro-africanos,
entre eles o culto aos ancestrais familiares, o Egun, no caso ioruba e o Vodun, no caso jeje.

Entre os daometanos, um caso famoso dos ancestrais familiares referenciados é do
africano Francisco Félix de Souza, o Xaxa I, famoso traficante, retornado, que se instalou em
Uida, no Daomé. Assim as movimentacGes tém enquanto pano de fundo os valores
civilizatorios negro-africanos em maior ou menor intensidade, os quais ao longo do tempo e do
espaco irdo somar, em cada novo contexto, outras motivacoes.

Para obtencao dos dados quantitativos e qualitativos relacionados a vinda dos africanos
para as Américas, partimos, principalmente, das coletas realizadas por Pierre Fatumbi Verger,
disponiveis no trabalho que se tornou sua tese de doutoramento, Fluxo e Refluxo: do trafico de
escravos entre o Golfo do Benin a Bahia de todos os santos. Dos séculos XVII a XIX>°. Segundo
Verger o0s iorubas vieram para a Bahia sobretudo no 4° ciclo, entre 1770 a 1850 (VERGER, p.
27,2002 [1968]), no contexto de disputa entre os reinos do Daomé, povos jejes; e 0s reinos de
0i6 e Queto, povos iorubas. Também nos baseamos no banco de dados do The Trans-Atlantic
Slaves Trade Database (2010), que é resultado do trabalho de pesquisadores dos Estados
Unidos, Canada, Brasil, Portugal e Nova Zelandia para sistematizar os dados ja existentes
acerca do comércio transatlantico de africanos para fins escravistas de 1514 a 1866°°.

Para refletir sobre as motivacbes das movimentacbes que estejam diretamente
relacionados e/ou permeiem 0s cultos ancestrais iorubas, percorremos as trajetérias

estabelecidas por quatro reconhecidas liderancas religiosas da Bahia desse periodo. Analisamos

550 livro Fluxo e refluxo é fruto de dezessete anos de estudo, que teve enquanto ponto de partida a descoberta,
em 1949, em Uid4, atual Benin, de uma correspondéncia de José Francisco dos Santos, africano liberto que viveu
na Bahia e se instalou na Costa dos escravos. O documento testemunha a existéncia do trafico clandestino de
africanos para a Bahia no século XIX. Com o auxilio de Roger Bastide, o trabalho resultou, em 1966, na tese de
doutorado defendida na Sorbonne, a qual foi publicada em 1968, na Franca e em 1987 no Brasil (SOUTY, 2011
[2007] p. 173 - 175).

%6 Importante ressaltar que essa base de dados ndo utiliza os arquivos coletados e sistematizadas por Pierre Verger.
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0 caso do babalad Martiniano Eliseu do Bonfim (1859 Salvador, BA- 1943 Salvador, BA) que
é descendente de ex-escravizados, enviado por seu pai para Lagos, Nigéria, para estudar,
levando a aproximacdo mais intensa dele para com os cultos ancestrais (CASTILLO, 2012;
VERGER, 2002 [1981]). O caso do babalab Bamboxé de Obitikd (meados de 1823 territorio
ioruba — 1878, Salvador, BA), tanto em suas relagdes religiosas, quanto nas trocas
mercadoldgicas — ele comercializava pano da costa, sementes, artefatos religiosos e também
africanos para serem escravizados (CASTILLO, 2012). O caso do adivinho Domingos Sodré
(meados de 1797 Lagos, Nigéria— 1887 Salvador, BA), africano liberto que viveu em Salvador,
BA. Por fim, temos a ialorixd Marcelina da Silva, conhecida como Obatossi (desconhecido,
territorio lorubd — 1885, Salvador, BA). Suas trajetdrias de vida nos auxiliam a compreender o
contexto mais geral dos arranjos elaborados por africanos e organizagdes negras em relacao as
organizacbes escravocratas, e de como 0s cultos ancestrais perfazem as estratégias de
enfrentamento e adaptacOes dos negros, principalmente os libertos (REIS, 2008).

Ao percorrer as trajetorias de vida desses sujeitos, no decorrer deste capitulo refletimos
sobre: as conjunturas desse periodo histérico; as redes de relacdes existentes entre africanos
livres e escravizados; e as relacdes estabelecidas entre estes Gltimos para com o poder colonial
— gue se estruturou nas escraviddes. Partimos daquilo que Jodo José Reis (2008) vai chamar de
“escraviddo e suas sombras”, ou escravizagOes € suas sombras; e de como as praticas e
cosmovisdes dos cultos ancestrais de matrizes africanas perpassaram as agdes estabelecidas

entre os escravizados, os libertos e também entre os escravizadores.
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2.1 As ancestralidades iorubas e suas chegadas no Brasil

Registro 13 A porta do ndo retorno. Ouidah, Benin.
Disponivel em: <http://invitaminerva45.blogspot.com.br/2016/01/a-porta-do-nao-retorno.htmi>.
Acesso em: 13 jun. 2017.

Vocé conhece um monumento chamando monumento a memdria dos nao
retornados? Vocé conhece, é ali naquele lugar, tem um portal dos nao
retornados. Aqui na fundagdo tem as fotos da arvore, quando Fatumbi fez as
primeiras viagens, ele ainda viu a arvore. Como que ela era identificada,
aquela arvore, era um dendezeiro e em volta tinha muito marié. Mari6é é um
objeto que se faz com a franja nova do dendé. Todo lugar, todo monumento
que vocé vé aquilo em volta, vocé sabe que é sagrado. VVocé sabe a historia
dos ndo retornados, ndo sabe. As mulheres davam cinco voltas, os homens
sete para ndo lembrar, vocé sabe, ndo sabe. Entdo o que acontece, nas
primeiras viagens Pierre Verger, quando ele entra em contato com a nossa
cultura, ele fez duas fotos, em tempos diferentes, no momento que ela quase
ndo tem mais nada e um momento que ainda tem alguma coisa e finalmente,
hoje é onde esta aquele monumento que voceé viu. Vocé olha do lado do mar,
vocé vé uma porcéo de Eguns chegando, e quando vocé olha do lado normal,
vocé vé os escravos indo. Vocé entendeu agora. Porque, porque vocé soO
voltaria em espirito. Muitos conseguiram voltar em vida, mas a maioria s6 em
espirito. Entdo, por isso tem aqueles desenhos de um lado é um tipo, e do outro
lado é outro tipo. (Diélogos concedidos por dona Cici, em agosto/setembro
2016, em Salvador, BA).
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As voltas em torno do dendezeiro ndo fizeram e ndo fazem esquecer a ancestralidade.
A maioria dos africanos escravizados s6 conseguiram retornar a terra de seus ancestrais apos a
morte, se juntando aos seus enquanto Eguns (ancestrais). Alguns, diante da impossibilidade de
viver na terra de seus ancestrais, durante a fase do ciclo da manifestacdo corpdrea do ser,
cometeram suicidios® com o intuito de se juntarem mais depressa ao seus e a terra mae
(BASTIDE, 2011 [1957] p. 73).

O nio retorno narrado por Dona Cici®® retoma a questdo da impossibilidade de voltar
em vida. No registro fotografico podemos notar no portal do ndo retorno, na parte superior
homens e mulheres acorrentados caminhando em dire¢do a calunga grande (o mar) e na parte
inferior, nos pilares, imagens dos Eguns, espiritos dos mortos chegando. O ndo retorno retratado
no portal é a morte. O ndo retorno da calunga grande ¢ deixar de ser material, € virar memoria,
recordacdo. Memoria dos que foram e nunca mais voltaram.

Nos apoiamos no conceito de memoria coletiva formulado pelo socidlogo francés
Maurice Halbwachs. O homem constitui invariavelmente sua memoria de modo coletivo e
individual. A lembranca de cada um e de todos, € resultado de um processo coletivo, forjado
junto ao seu grupo de referéncia em um dado contexto social. A lembranca é também
reconhecimento — sentimento do ja visto — e reconstrugdo, que atualiza os ‘quadros sociais’.
Esse coletivo se tece, com base nos diferentes pontos de vista: do préprio individuo com base
nas suas vivéncias, e do ‘outro’. Sendo que o outro ¢ entendido aqui por noés, nao no sentido
ocidental, do diferente, mas sim no sentido de outros individuos, com suas vivéncias. A
reconstrucdo da memdaria se da em conjunto com o que ha de comum tanto no nosso espirito,
quanto no do outro. Mesmo que aspectos das memorias individuais sejam distintas, ha que se

ter elementos comuns, partes que se tocam e que compdem o imaginario coletivo:

57 O suicidio é aqui entendido enquanto uma das formas de resisténcia a uma vida desprovida de sentido,
expropriada pelo outro. Sobres os sentidos da vida, nos lembra o grande educador Paulo Freire: “Néo ha vida sem
morte, como ndo ha morte sem vida, mas hd também uma “morte em vida. E a “morte em vida” é exatamente a
vida proibida de ser vida” (FREIRE, 1987 [1970] p. 99).

A nigeriana, pertencente ao povo igho, Florence Onyebuchi Emecheta (1944 — 2017) em seu romance As alegrias
da maternidade, compartilha como a questéo do suicidio é concebida em seus pais, ao relata a tentativa de suicidio
da personagem principal do romance, Nnu Ego: “[...] a tola daquela mulher querendo pdr fim na existéncia antes
de seu Criador estar pronto para recebe-la. S6 que uma coisa dessas ndo € permitida na Nigéria, vocé simplesmente
ndo esta autorizado a cometer suicidio em paz, porque todos sdo responséaveis uns pelos outros. [...] para nés, uma
vida individual pertence a comunidade e ndo simplesmente a ele ou ela. (EMECHETA, 2017 [1979], p. 85,86).
EMECHETA, Buchi. As alegrias da maternidade. Porto Alegre: Dublinense, 2017 [1979].

58 Dona Cici até a presente data nunca havia estado em Africa. Sua narrativa se da, principalmente, a partir dos
relatos e dos registros fotograficos de Pierre Fatumbi Verger. Ela trabalhou junto de Verger, enquanto assistente
pessoal, ela auxilio, entre outras atividades — cuidar da casa, receber as visitas -, na organizagao do acervo digital
das fotos. Ela sabe identificar em qual pasta se localizam praticamente todos os registros.
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se nossa impressdo pode apoiar-se ndo somente sobre nossa lembranca, mas
também sobre a de outros, nossa confianga na exatiddo de nossa evocacao sera
maior, como se uma mesma experiéncia fosse comecada, ndo somente pela
mesma pessoa, mas por varias (HALBWACHS, 1990 [1968], p. 25).

Temos assim que as memorias individuais podem ser compreendidas enquanto pontos
de convergéncia das vivéncias de cada um e 0 modo como essas se articulam com a memoria
coletiva, sendo essa por sua vez a articulacao das lembrancas em quadros sociais comuns aquele
grupo social. Assim, ao estarem afastados do grupo, as lembrancas que os individuos carregam
sdo quadros diferentes de um passado comum, ndo sendo nem um nem outro, capazes de
representar o ‘todo verdadeiramente correto’. A memoria coletiva ¢ dindmica, uma vez que esta
em permanente reconstrucao e revivificagdo. Ela vive sobretudo na tradicdo, que se contitui em
determinado momento e contexto, dinamizando-a, estabelecendo um continuo entre passado e
presente, uma vez que é a memdria coletiva que recria, reinventa e requalifica o passado,
permitindo que o mesmo continue vivo, nas tradi¢des (re)construidas, na cultura. Uma cultura
viva como a memoria. A memoria coletiva ¢ a ‘guardid’ dos elementos culturais do passado
que se fazem no presente (HALBWACHS, 1990 [1968]; SCHIMDT, MAHFOUD, 1993).

Pierre Lepidi, reporter, refaz a pé, no ano 2017, 125 Km de uma das principais rotas do
trafico do antigo reino do Daomé, atual Benin. A trajetoria percorrida em 1860 por Cudjo
Lewis, cujo nome originario era Mahommah Gardo Baquaqua, um dos altimos africanos
traficados para os Estados Unidos da América. Pierre sai de Abomey e vai até o porto de
Ouidah, conversando e entrevistando moradores locais acerca das memorias da rota e do
periodo do trafico. Ha diferentes lembrancas. Muitos desconheciam que a rota por ali passara.
Outros, relembraram pessoas da familia que foram levadas e outros falavam desse periodo de
modo remoto, distante (LEPIDI, 2018). Os relatos compartilhados por Pierre Lepidi nos
remetem a pelo menos duas reflexdes. Ambas tém a ver com a memoéria. O primeiro destaque
é de que em todas as sociedades as memdrias sdo construidas, alguns fatos irdo ou ndo ganhar
destaque dependendo, entre outros fatores, da historia de vida de quem a retoma e também na
relagdo com o grupo de referéncia, que no NOsso caso SA0 0S grupos negro-africanos que se
encontram e reelaboram parte dos elementos constitutivos de suas culturas ancestrais®®.

O segundo destaque se deve a uma importante questdo ancestral. De maneira geral, um
dos principais elementos para que a memoria permaneca em Africa é a vasta descendéncia de

um ancestral. Os africanos que foram escravizados e que ndo retornaram, em sua maioria, nao

%9 Encontrariamos no Brasil, ao retomar as principais rotas de chegada, saindo dos portos até o interior, respostas
semelhantes a dos benienses? Acreditamos que sim.



95

tiveram descendentes em Africa para reviver, retomar e reconstruir suas historias. Quando esses
ndo retornados aparecem nas memdarias familiares € de uma pessoa que se foi. Halbwachs (1990
[1968]) reflete sobre esse processo, ao qual ele chama de desapego, ou seja, sobre a importancia
dos grupos de referéncia para a constru¢do da memaria, uma vez que é junto a eles, a um grupo
forte com referéncias espaciais e temporais, que as memorias se tecerdo coletiva e afetivamente.

No caso africano é a descendéncia que vai culminar na linhagem, na retomada desse
ancestral comum. Quanto mais uma linhagem cresce, mais se fazem devocdes e imolacdes,
recordando seus ancestrais familiares e coletivos. Nao se faz necessario assim que cada uma
dessas pessoas estejam presentes materialmente a fim de que possam ser evocadas, pois falamos
de memoria coletiva ao evocar lembrancas que se deram na vida deste grupo.

Do lado de cé do Atlantico, os africanos, agora também brasileiros, reconstituiram as
memorias daquele grupo de outrora, tecendo junto a estas lembrancas novas memdrias. A
cultura e as memorias aqui também ndo sdo estanques. Aqui também se constituem tendo em
conta esse tempo e espaco. Assim, falamos em Candomblés e em cultos ancestrais, diferentes
entre si, mas com pontos que se tocam.

O desejo de retornar, voltar a sua comunidade, a sua terra, a sua vida aparece em uma
cantiga destinada a orixa Oi4, muito conhecida nos Candomblés queto no Brasil. Quando tocada
no terreiro, Oi4, em sua passagem nos corpos de suas filhas, se movimenta de modo leve, como
uma borboleta. De acordo a explicacdo dada pelo babalorixa Marcelo Benikan®, a letra da
musica expressa a vontade dos africanos de retornar, pedindo a Qia, que é o préprio vento, que
os transformem em borboletas para que batendo suas asas possam atravessar a calunga grande.

Em um primeiro momento, o desejo de retornar apesar de todas as imposicdes e
opressdes do regime colonial escravista, também se relaciona com a concepcao da localizacéo
espacial da ancestralidade. De acordo com Roger Bastide (2011 [1958]), na Bahia os ancestrais
divinizados ndo vivem no mato ou na floresta como acontece em Cuba, fato verificado nos
estudos de Lydia Cabrera (CABRERA, apud BASTIDE, 2011 [1958] p. 72 e 73). Eles vivem
em Africa, na terra da origem de tudo que existe. Mesmo que as divindades sejam, através de
rituais, “fixadas” em assentamentos ¢ na cabeca de seus filhos ¢ filhas, que venham dancar e
receber as oferendas a eles destinadas, os ancestrais divinizados e os familiares vivem no

continente africano:

60 Babalorixa Marcelo Benikan, com casa aberto na cidade de Serra, ES, durante sua primeira passagem por um
terreiro na cidade de Uberlandia, MG em 2008, compartilhou aos presentes a historia dessa cantiga e outros
aprendizados.
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[...] o sagrado ndo poderé existir na Bahia, como nas outras cidades brasileiras,
sendo na medida em que a Africa for previamente transportada de um lado
para o outro do oceano. E a primeira consagracéo de que devemos nos ocupar
(havendo em seguida outras, mas que pressupdem esta primeira): a
africanizacdo da pétria de exilio, ou, de preferéncia, o candomblé como um
pedaco da Africa. (BASTIDE, 2011 [1958], p. 73).

A partir das vivéncias podemos constatar que tanto para 0s iorubas, nosso caso
especifico da pesquisa, quanto para 0 povo de santo, toda a terra é sagrada. No Brasil isso se
verifica no culto aos Caboclos nos terreiros de Candomblés, pois, de maneira geral, alguns dos
ancestrais dos primeiros brasileiros, 0os povos amerindios, sao somados aos cultos de matrizes
africanas. E entre os iroubas na Nigéria, esse fato se fez presente na fala de um araba (maior
cargo dentro de culto de Ifa), que em um diélogo que envolvia compromissos, disse: “a terra é
testemunha”. (Babalab Ifasola Omifade, 06/02/2017, Edé, Oxum, Nigéria). Sendo a terra
testemunha da conversa, ela abrange todo tempo e lugar.

Mesmo que os iorubas no Brasil partam da convic¢do de que toda terra é sagrada, de
que as divindades sejam concebidas enquanto elementos da natureza, nas arvores, plantas,
aguas, minerais, no vento, trovao e raios, sua morada é em Africa. O imaginario construido em
torno dessa concepcdo somados a outros elementos, serdo fatores do deslocamento dos

africanos e seus descendentes retornados e viajantes transatlantico.

2.1.1 Descendentes das escravizacoes

Sobre a escravizagdo de seres humanos a histdria geral das sociedades nos remete a uma
questdo muito basica e pouco refletida: o fato de que a maioria dos povos, no tempo e no espago,
se organizaram em torno de instituicbes escravizadoras, quando ndo, a de cativos. Somos
descendentes de pessoas que foram escravizadas, ou escravizadoras, ou ainda daquelas que
compraram 0s escravizados para trabalhar em suas propriedades, posses essas muitas das vezes

expropriadas de trabalho e vidas alheias. Segundo Alberto da Costa e Silva,

Tao ampla foi sua vigéncia no espago e no tempo, que hoje todos, na Europa,
na Asia, na Africa e nas Américas, fora de grupos como 0s pigmeus ou 0s
bosquimanos, somos descendentes de escravos e de senhores e mercadores de
escravos. (SILVA, 2002, p. 10).

Sendo os dilemas e as riquezas desses processos de escravizacoes resolvidos ou ndo em

cada uma das sociedades, ndo cabe condenar o passado ad aeternum, mas sim, percebé-los para
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encontrar saidas possiveis. E para percebé-los é necessario conhecer as historias. E necessario
saber das dindmicas societais de cada uma das matrizes que nos constituem e relaciona-las com
as movimentacOes mais globais que também nos alteraram. Assim como precisamos estudar 0s
conflitos que resultaram no deslocamento da familia real de Portugal para o Brasil (1808)
fugindo das guerras napolednicas, é preciso estudar os impérios africanos (os iorubas, os fons
e outros) e também as sociedades contra o Estado®® (os ibos, os senufos, os rikbatsas, xavantes,
cariri-xocO e outras), conhecer suas movimentacdes, seus conflitos e aliancas ao longo da
historia. Ressaltar esse debate nos leva a constatar o quanto das relacGes forjadas no passado
continuam a compor o presente, tanto em sua superacdo, quanto em sua manutengao.

A instituicdo da escravizacao, ou melhor, as instituicdes escravistas ao longo da historia
do que ocidentalmente consideramos humanidade, deixou de existir ha pouco mais de cem anos,
sendo que o Brasil foi o Gltimo pais a encerrar as escravidGes resultantes do trafico
transatlantico de africanos, em 13 de maio de 1888. O que diferenciou significativamente a fase
final das escraviddes do século XVI ao século XIX, foi o fato de negro ser sinébnimo de
escraviddo, a cor da pele foi o marcador de diferenca. Importante lembrar que o sistema de
escravizagao existente nesse momento historico se amparava também na ideologia hegeménica
dominante, na qual os setores mais conservadores das chamadas religiGes abradmicas®?, entre
elas a Igreja Catolica Apostélica Romana, foram um dos principais pilares que legitimaram os
sistemas escravagista, que estavam por sua vez dentro de um sistema maior, a saber o modelo
de producéo vigente.

Esse pensamento, contudo, ndo desapareceu. Ele permeia ndo s a igreja Catolica, mas
também as inimeras igrejas protestantes e evangélicas. Ele assumiu uma nova roupagem, onde
justificativas sdo aceitas com vistas a amenizar, contemporizar a existéncia das escraviddes e a
conivéncia, quando ndo da atuacdo, das religiGes abradmicas de outrora nos sistemas
escravistas. “Quando a Biblia comecou a ser escrita, 0 homem j& tinha criado estruturas sociais
e sistemas econdmicos contrarios aos principios divinos. Embora Deus condenasse em sua Lei
escrita algumas praticas dessas estruturas, ele decidiu tolerar outras, como a escraviddo™®2,

Tanto no passado quanto hoje, a explicagédo racional do processo de dominagdo de uma

61 De acordo com Pierre Clastres as sociedades ditas primitivas sdo na realidade altamente complexas e lutam com
todas as suas for¢as para impedir o poder do um sobre os demais, estdo assim no limite, lutando contra o surgimento
da figura do Estado (CLASTRES, 2013[1974]).

62 Entre as religiGes abradmicas destacamos aqui trés principais religides, a saber: o judaismo, o cristianismo e o
islamismo.

83 Estruturas sociais em conflitos com principios biblicos. In: Deus aprova a escraviddo? Despertai! 2011.
Biblioteca On-line da Torre de Vigia. Disponivel em: <https://wol.jw.org/pt/wol/d/r5/Ip-t/102011251>. Acesso
em: 11 jul. 2018.
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pessoa/grupo ou sociedade sobre outra, perpassa, entre outras coisas a alienagdo, o
estranhamento, o ndo reconhecimento de si no processo de criagdo e transformacgdo do mundo
e de seus elementos e instituicdes (MARX, 1984 [1867]).

O capitalismo, assim como outras formas anteriores de organizacdo societal, se valeu
em determinado momento histérico das escravidfes para estruturar-se. A dominagéo europeia
no contexto das escravizacgoes de africanos foi a possibilitadora da consolidagédo do sistema
capitalista de producdo, da producdo de matérias primas e forca de trabalho que tornaram
possivel, inclusive, a efetivacdo da industrializacdo na Inglaterra. Enquanto de um lado se
propagavam frentes em torno da bandeira da liberdade e dos direitos humanos, do outro lado, a
precarizacao e expropriacdo das vidas foi e ainda é o fermento que faz crescer as desigualdades
entre uma minoria populacional rica e a maioria miseravel. Assim, os continentes africano e
americano foram imprescindiveis para a acumulacdo de capitais e fornecimento de forca de
trabalho ndo remunerada. Além do trafico em si ser uma das atividades mais lucrativas da
historia, a tal ponto dos mercadores arriscarem perder todos os futuros escravizados embarcados
nos navios, durante o periodo do trafico ilegal®. No caso brasileiro o trafico se tornou ilegal a
partir de 1831, com a assinatura do acordo entre o império brasileiro e a Inglaterra, acordo que
ficou conhecido como um acordo ‘para inglés ver’, pois, ele continuou a acontecer até 1850
(CHALHOUB, 2012).

Importante ressaltar que antes de 1500 os portugueses ja estabeleciam relagdes de troca
com os africanos. Prevalecia nesse periodo, o interesse pelo ouro. Outras mercadorias e suas
gentes eram motivacGes secundarias, como a pimenta, o marfin e africanos capturados para
serem escravizados em Portugal. Foi com a expansdo da cana de agucar nas coldnias que 0
interesse mudou: dentro do modelo de producdo implementado os africanos escravizados se
faziam de fundamental importancia para que essa monocultura se expandisse. Ao longo de todo
periodo do trafico transatlantico, foram retirados a forga do contente africano para as Américas
milhdes de africanos de diferentes povos; destes quase metade foram desembarcados nos portos
brasileiros. A insaciavel ganancia do modelo produtivo em vigor promoveu profundas
transformacoes nas velhas terras e gentes que foram usurpadas. Mesmo que o nimero dos que
adentraram o interior dos paises africanos ndo seja muito significativo, as relagdes estabelecidas

entre europeus e africanos teve como consequéncia profundas altera¢fes nas estruturas sociais,

% Parte significativa dos baianos, comerciantes, e dos paulistas, proprietarios das terras invadidas para plantagio
dos cafezais se enriqueceram durante e por conta do trafico, algo que vem do periodo do trafico ilegal de
escravizados (CHALHOUB, 2012).
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econdmicas e culturais destes povos africanos até os dias atuais (SCHWARCZ; GOMES,
2018).

Informacdes sistematizados pelo gedgrafo Janiel Divino de Souza (2016), que foram obtidos
no banco de dados do comércio transatlantico de africanos para fins escravistas de 1514 a 1866,
Atlas The Trans-Atlantic Slaves Trade Database (2010)%, respaldam que o trafico ilegal
ocorreu até o ano de 1886, conforme o mapa (mapa 4).
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Mapa 4 Volume e direcdo do tré&fico transatlantico de pessoas. De todas as regides africanas a todas as regides
americanas, de 1514 a 1866. Fonte: sistematizacdo de Janiel Divino de Souza (2016), obtidos no banco de
dados do Atlas The Trans-Atlantic Slaves Trade Database (2010).

Concomitantemente o trabalho escravizado e o préprio trafico foram as molas
impulsionadoras do desenvolvimento da fase mercantil do capitalismo para os europeus, e para
algumas regides do continente africano. O trafico de africanos para fins escravistas se tornou o
projeto politico de desenvolvimento econdmico das cidades estados, dos impérios cidades
africanas (SILVA, 2002; VERGER, 2002 [1968]).

5Atlas of the Trans-Atlantic Slaves Trade Database. Banco de dados do comércio transatlantico de africanos para
fins escravistas de 1514 a 1866. Disponivel em: <http://www.slavevoyages.org/>. Acesso em: 12 jun. 2017.
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A partir da interferéncia e dominagdo dos europeus, as estruturas j& existentes nas
sociedades africanas foram abaladas. E sabido que em algumas sociedades africanas, a figura
do cativo ja existia, fosse este cativo de guerra ou de outras disputas. Segundo Amadou
Hampaté B4, as relacBes entre livres e cativos eram muito distintas das que vieram a se tornar
as relagbes dos africanos escravizados nas Ameéricas. No Mali, na época de seus antepassados,
como em toda a regido das Savanas africanas,

Em sua origem, os cativos eram aqueles cujas aldeias haviam sido saqueadas
ou que tinham caido prisioneiros de guerra. Podiam ser vendidos os e
submetidos a todo tipo de obrigacdes. Seus descendentes acabaram por
formar, no seio da sociedade africana da savana, uma classe especial, a dos
rimaibé (singular —dimadjo em fula; wolosso em bambara, “nascido na casa”).
Em geral, trata-se de familias de servos, libertos ou ndo, que permanecem
ligados a uma casa “nobre” durante geracdes, e da qual compartilham a sorte
e muitas vezes, 0 nome. Uma pessoa tornava-se dimadjo a partir da primeira
ou segunda geracdo nascida na casa. Os rimaibé eram inalienaveis e sues
patrGes eram obrigados a fornecer a eles, assim como a toda a familia,
alojamento, alimentacdo e protecdo. Os patrBes ricos frequentemente lhes
confiavam a gestao de seus bens e quase sempre a educacdo de seus filhos.
Também existiam aldeias de rimaibé agricultores. Os cativos comprados e
socorridos por meu pais ainda ndo eram rimaibé porque podiam ser vendidos.
Tornaram-se rimaibé em sua casa (HAMPATE BA, 2003, p. 34).

Até a chegada do europeu, o regime de serviddo que regulava esta relacdo entre o livre
e 0 cativo serd nas regides de maior intervencdo dos admistradores e traficantes europeus no
continente africano profundamente ressignificada, como base para o trafico escravista. Se até
entdo as guerras eram parte da organizacao social de alguns povos africanos - assim como para
os Tupinambas no Brasil — e 0s cativos de guerra eram em varias sociedades incorporados as
linhagens familiares ao longo do tempo, com a chegada do europeu esta relacdo sera alterada,
apropriada, majoritariamente para atender os interesses mercantis dos colonizadores.

A expropriagéo das vidas, das forcas de trabalhos escravizadas, dos recursos naturais,
das terras ja habitadas pelos povos autéctones nas Américas e da insistente tentativa de
expropriagdo mais profunda e perversa, da alma dos africanos, dos amerindios e seus
descendentes moveu, e podemos dizer, com nova roupagem continua a mover o modelo de

produc&o no qual a maior parte dos paises ricos cujas populagdes séo pobres®,

% Veja-se por exemplo, o caso do agronegécio no Brasil. O desmatamento de terras, a retirada forcada das
populacBes originarias, amerindias, o éxodo rural recente do campesinato, de comunidades quilombolas entre
outros. O que se produz nessas terras ndo é alimento, mas sim commodities. A expanséo do gado, e da fronteira
agricola para producéo de milho e soja, utilizadas principalmente na producédo de ragdo animal, um processo que
se retroalimenta e que visa unicamente o lucro. Uma das principais consequéncias desse modelo de producéo é o
envenenamento e morte da terra, das aguas, do ar e das vidas, vindo no limite a aniquilar a alma da pessoa, a
exemplo dos sucessivos suicidios cometidos pelos povos Guarani-Kaiowa, no estado do Mato Grosso do Sul e 0s
Karajas no Mato Grosso.
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Se por um lado € o trafico que desencadeia a geracdo de novos dilemas e conflitos ndo
solucionados até os dias atuais, € ele também que contraditoriamente possibilitou o surgimento
de riquezas promovidas por essa mesma diaspora. Sao essas riquezas e seus desdobramentos
que priorizamos ressaltar em nosso trabalho, de como as organizacdes sociais desses sujeitos
escravizados, que para a América vieram, reconstituiram dentro do novo contexto, muitas de
suas praticas, uma vez que “com ou sem remorso, a escravidao foi 0 processo mais importante
da nossa historia” (SILVA, p.80, 2011).

Para tanto, partimos do entendimento de que para se compreender as sociedades
africanas, é necessario partir do que é mais importante nelas. E o que é mais importante é a
familia, a linhagem, o cla e somente depois as outras esferas da sociedade (SILVA, 2002; 2006;

2011). Amadou Hampaté B4, ira afirmar que:

Na Africa tradicional, o individuo é inseparavel de sua linhagem, que
continua a viver através dele e da qual ele é apenas um prolongamento.
E por isso que, quando desejamos homenagear alguém, o saudamos
chamando-o repetidas vezes, ndo por seu nome proprio, que
corresponderia no Ocidente ao nome de batismo, mas pelo nome de seu
cla [...] Porque ndo se estd saudando o individuo isolado e sim, nele,
toda a linhagem de seus ancestrais (HAMPATE BA, 2003, p. 23).

Somando a esse principio temos uma sofisticada relacdo com o sagrado, na qual a pessoa
possui um deus préprio, que mantém relacdo com o deus do outro e cada conjunto humano
possui seus deuses proprios. Cada cidade possui um deus principal, podendo haver outros
deuses, que se somam ao deus particular de cada um em relagdo com o dos outros.

Os milhares de africanos que para as Américas vieram trouxeram em suas almas, essa
que € a parte integrante da constituicdo do ser e das relages sociais nessas comunidades. Ao
contrério de uma total desumanizacdo, como querem 0s agentes europeus, os africanos
trouxeram consigo na memaria, no corpo e nas almas sua origem, sua descendéncia, sua gente.
Em meio a opressdes e resisténcias reestruturaram elementos constitutivos de suas organizagoes
sociais no novo velho mundo®’, promovido por um processo criativo de encontros com grupos

de outras matrizes, inclusive entre grupos africanos que néo se conheciam.

67 Fago aqui uma critica ao termo novo mundo utilizada para designar as Américas a partir da dominagao europeia.
Esse mundo era novo para aqueles que aqui chegaram, mas ja era ‘velho’, conhecido, para aqueles povos
autoctones que aqui residiam e residem — mesmo que dizimadas pelo genocidio do estrangeiro - cada qual com
seus valores civilizatdrios. Assim, como designar complexas culturas que viviam a incontaveis geracdes como
habitantes do novo mundo? Se o sentido de novo mundo, fosse de outro mundo possivel que foi contatado seria
passivel de compreensdo, contudo, ndo foi esse o sentido adotado. Novo mundo, tem muito mais a ver com o
sentido de nova fronteira, novo local para explorar e dominar.
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2.2 Origens e expansdes dos iorubas

Entre as diversas sociedades escravizadas enfocamos as sociedades iorubas. As
comunidades iorubas em Africa e as comunidades (re)constituidas no Brasil se estruturam em
torno de familias, linhagens, clas. Sendo a origem das linhagens para os iorubas percebida,
inclusive, no entendimento do inicio de tudo que existe na terra. Quando da nossa visita ao
palécio real de Odudua, na cidade de 11é-1fé, essa historia foi contada pelo babalad nigeriano

Ekundayo:

11é-1fé é nossa cidade de inicio da vida, do mundo. Aonde comegou 0 mundo.
E muito importante para a tribo ioruba, porque ali, que é nosso berco da vida,
ali que Odudua, que é nosso pai, dos iorubas em geral. I1&-1fé é uma cidade
bem histérica na vida de qualquer ioruba, ou nigeriano, ou cidaddo mundial.
Porque Ilé-1fé tem varios orixas que esta tendo cuidado 14, o nome do rei da
cidade é Arole Olodumare Onin de 11&-1fé. Orixas comecou de 11&-Ifé. E 14 0
primeiro lugar que todos os orixas desceram quando estava vindo de céu para
0 mundo, o primeiro lugar que eles ficam, foi 11é-Ifé. (Entrevista concedida
pelo babalad Ekundayo, Ogbomosho, Oi6, Nigéria, 13/02/2017).

No mito vivo ioruba do surgimento da vida, a cidade de I1é-1fé é o umbigo do mundo, é
la onde os primeiros orixas desceram e onde tudo que existe foi criado. Odudua, que foi o
primeiro rei e simultaneamente orix4, teve muitos filhos e filhas e seus descendentes fundaram
outras cidades estado, como Queto e Qi6%,

Uma das historias mais conhecidas sobre Odudua entre os descendentes e seguidores
dos cultos ancestrais iorubas dos dois lados do atlantico esta diretamente ligada ao surgimento

do mundo. Na versdo mais divulgada,

[...] diz-se que Olodumaré ou Olorum, o deus supremo, lancou, do céu até as
aguas ou pantanos que Ihe ficavam abaixo, uma corrente, pela qual fez descer
Odudua, com um pouco de terra hum saco ou huma concha de caracol, uma
galinha e um dendezeiro. Odudua derramou sobre a &gua a terra, e neste
colocou a palmeira e a ave. A galinha comecou imediatamente a ciscar o solo
e a espalha-lo, aumentando cada vez mais a extensao da terra. Dai 0 nome que
tomou o lugar onde isto se deu: Ifé, o que é vasto, o que se alarga. (SILVA,
2006, p. 479-480).

Em outra narrativa que trata da introducdo na monarquia entre os iorubas, Samuel
Johnson apresenta Odudua enquanto um principe herdeiro de um dos reis de Meca. Odudua e
todos os seus parentes foram expulsos de Meca depois que seu pai, Lamurudu, foi assassinado

apos provocar uma guerra civil, guando se afastou do islamismo e tentou impor o culto de idolos

88 partes desses relatos foram ouvidos tanto no Brasil quanto na Nigéria, por aqueles que seguem os cultos iorubas.
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enquanto religido do Estado. Odudua e seu povo se movimentaram até 11é-1fé, onde passaram
a governar e fundaram um reino (SILVA, 2006, p. 479).

A partir dos mitos levantados por Reginaldo Prandi (2001) e de um texto escrito em
conjunto com Armando Vallado® é possivel perceber a sequéncia da histéria de Samuel
Johnson. Conta-se que Odudua era um guerreiro vindo de uma cidade do Leste. Odudua no
comando de um grupo de guerreiros dominou a localidade onde vivia um povo chamado Ifé.
Ele passou a governar esse local, que foi denominado de IIé-I1fé. Alguns de seus filhos, filhas,
netos e netas fizeram aliangas com outros povos por meio de aliancas matrimoniais, como
também passaram a dominar outras cidades estado, e a fundar cidades e reinos.

S80 muitas as historias e relatos que ora convergem, ora se aproximam sobre a
constituicdo e consolidacdo do que veio a se tornar o império dos iorubas. Afinal, o processo
de construgdo de uma memodria coletiva ndo ¢ s6 a ‘colagem’ de diferentes imagens, mas o
processo de construcdo de um imaginario no qual as memdrias se tocam e distanciam. As
historias contadas nos mitos e representadas nos rituais ndo sdo lendas ou fabulagdes, mas sim
a organizacdo da realidade a partir das vivéncias dela enquanto tal. Ao explicar a tessitura de
um mito, Lévi-Strauss faz uso do gue ele nomina bricolagem, a saber a producéo de algo novo
a partir dos fragmentos de outros elementos ja existentes. O pensamento mitico relne assim
experiéncias, narrativas, relatos, a fim de explicar a origem, formas, finalidades de uma
sociedade, enfim, o mito enquanto categoria fundante (LEVI-STRAUSS; 2003 [1989]).

Um dos mitos que marcadamente influencia a constituicdo do reino dos iorubas e as
religiosidades no novo velho mundo, que tem como matriz o culto dos orixas, se refere ao orixa
Xangd e o reino de Oi6. Conta-se que Xangd, guerreiro, criado nas terras dos nupes, também
conhecidos como tapas, foi o terceiro rei de Oi0, bisneto de Odudua, neto de Acambi, filho de
Oranid com lamassé, uma princesa do povo nupe’. O pai de Xangd, Oranid fora um grande
guerreiro, que conquistou varios lugares e povos. Durante uma das investidas a um povo que
vivia a leste do império, Oranid, ao consultar o oraculo de Ifa, foi aconselhado a ficar em uma
certa localidade a leste de IlIé-Ifé, por um tempo. Esse local se tornou uma cidade muito
préspera, a saber, a cidade de Oid. Oid passou a ser a capital de todas as grandes cidades iorubas,

gue tem como fundador Odudua. Mesmo sendo a capital, ele enviava parte de seus tributos para

% PRANDI, Reginaldo; VALLADO, Armando. Xangd, rei de Oid. O texto encontra-se na pagina eletrdnica
pessoal de Reginaldo Prandi, ele ndo possui data de publicacdo. Disponivel em:
<http://www.fflch.usp.br/sociologia/prandi/xangorei.htm>. Acesso em: 10 jul. 2017.

0 Em uma outra versdo, sua mae é Torossi, filha de Elempé, o rei dos nupes.
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I1é-1fé e apds sua morte, 0s governantes eram levados para a cidade do surgimento da vida para
serem sepultados (VERGER, 2002 [1968], 2012; PRANDI, 2001).

Orania, pai de Xangd, foi o primeiro rei de Oi0; e apds a morte de Odudua, ele foi
simultaneamente o Alafim de Qi6 (senhor do paléacio de Qid) e Oba (rei) do império loruba.
Oranid governou até sua morte, sendo sucedido por seu filho Ajacd, também conhecido por
Dada, por ter nascido com os cabelos encaracolados. Mas, Xangd, que na época era governante
de Cossd, uma cidade proxima de Qid, destronou o irméo, o enviando para uma cidade pequena
e distante, e passou a governar a capital do império ioruba até sua morte. Xang6 por sua vez
ndo morreu, ele se tornou orixa, foi levado direto para o0 Orum (lugar onde vivem 0s 0rixas),
por todas as suas facanhas em vida, e por ter sido injustamente condenado pelos conselheiros
do reino, segundo uma das versdes miticas existentes (VERGER, 2002 [1981], 2012 [1957];
PRANDI, 2001).

Diante da grande expansao territorial e dominacédo exercidos por Xango, ele passa a ser
amplamente conhecido, lembrado e cultuado em vérias regides do territério dos iorubas, para
além do seu reino, tornando-se um dos reis mais conhecidos ao longo do império. No contexto
das disputas internas e externas entre os reinos, o imperialismo europeu e o advento do trafico,
os iorubas passam a ser escravizados nas Américas. Fato que se acentua, principalmente apos
a queda do império de Oid, no seéculo XIX. Esses iorubas traficados irdo reconstituir os cultos
de seus ancestrais, sendo Xangd um dos principais orixas cultuados. Como foi observado
durante as etnografias, no estado do Rio Grande do Sul, muitos terreiros se auto declaram
pertencentes a nacdo de Qid, referindo-se ao reino de Oi6 e ndo aos iorubas como um todo.

Para compreensdo das organizagdes sociais entre iorubas Alberto da Costa e Silva
destaca a existéncia de profundas inter-relac6es entre familia, linhagem e estado entre eles,

Entre os iorubas, como entre seus vizinhos ocidentais, 0s ajas, e outros povos
africanos, o vinculo social era o sangue. Um individuo pertencia a uma familia
— ibi, em iorubano — e s6 por causa dela, a um estado. Este era visto como uma
versdo ampliada da familia, e o rei, como um pai. Quando VArios reis invocam
um antepassado comum — no caso, Odudua -, ha entre eles uma relagéo de
irmaos. E entre eles e aquele que ocupa o trono do ancestral de todos — o oni
de Ifé -, o laco entre filhos e pai. Era & luz desse parentesco perpétuo entre reis
e reinos que cada estado olhava o vizinho. Nenhum reino dependia, pois, de
outro. Todos eram filhos adultos. Mas tinham deveres mutuos e sobretudo
para com o reino-pai. Deveres sagrados, que podiam, se ndo cumpridos,
desatar sobre os faltosos a indighacdo ou o castigo dos antepassados. (SILVA,
2006, p.483)

A partir dessas relacfes e movimentacgdes se constituem as cidades estados, estados
cidade, cidades império dos iorubas. Os iorubas, muito antes da chegada dos europeus, eram
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sociedades extremamente urbanizadas, com comércio, artes, medicinas desenvolvidas. Nas

cidades se encontravam pessoas exercendo Vvérias profissdes. Segundo o historiador Robert

Farris Thompson,

Os lorubas sdo uma das civilizagbes mais urbanas da Africa negra. Seu
urbanismo € antigo, datado da Idade Média, quando sua cidade sagrada, Ilé-
Ifé, onde esse povo acredita que o mundo comecou, estava florescendo com
uma forca artistica que mais tarde provocou assombro no ocidente.
(THOMPSON, p. 22, 2011 [1982]).

De acordo com Alberto da Costa e Silva, 0 que conhecemos atualmente enquanto 0s

iorubas, ndo existia, foi um conceito construido, mesmo que as inter-relacfes ja fossem

existentes entre todos aqueles que tinham em Ilé-Ifé a referéncia da vida; o sentimento de

unidade ioruba em Africa passou a existir, entre outros fatores, depois dos apontamentos

resultantes dos estudos, no campo da linguistica, de Samuel Ajayi Crowther (1809, Oxogun —

1891, Lagos), publicado no ano de 1843, intitulado Vocabulary of the yoruba language, que foi

a primeira sistematizacao escrita da lingua ioruba,

O termo ioruba era aplicado aos 0ids, 0ids que formavam grandes reinos, o
reino de Oi6, que teria sido fundada por Xangd. Na metade do século XIX a
cidade de Lagos, que era uma cidade ioruba, habitada por auris e também por
curamos, € outro nome que se da aos habitantes de Lagos, essa cidade
comegou a crescer e a receber gente de varias cidades dos ioruba, que é a
regido, como hoje chamamos a regido que inclui os varios grupos de orixas,
0s VArios grupos iorubas. Entéo, vinha gente, por exemplo de Ekiti, de ljesha,
vinha gente de Queto, vinha gente das cidades estados egbas, vinha gente de
Lorin, vinha gente de diferentes cidades estados, de reinos cidades que
falavam dialetos diferentes de um mesmo idioma. E houve um oid, se chamava
Samuel Crausen, que foi vendido como escravo, o navio dele foi apresado
pelos ingleses, ele foi levado para Serra Leoa, converteu-se ao cristianismo
anglicano, voltou para Lagos, acabou sendo bispo anglicano da Nigéria, e na
metade do século ele escreveu um livro, um dicionario ioruba. Ele disse, é
uma lingua sé, que portanto, corresponde a um povo so, ainda que ela tenha
vérias variantes, varias variantes dialetais, e ainda que esse povo esteja
dividido em numerosos reinos diferentes, o reino de Ifé, o reino de Lagos, o
reino de EKiti, o reino de ljesha, o reino de ljebo, de Queto e varios outros.
Entdo comecou a se formar uma consciéncia de um pan-ioruba, e esses povos
comecaram a se reconhecer enquanto iorubas. Agora, 0 curioso é que,
provavelmente, antes disso acontecer na Africa, isso ja tinha acontecido no
Brasil, tinha acontecido na Bahia, onde esses diferentes grupos ja comegcavam
a ser chamados de nagd, e os nagds na Africa é um pequeno grupo de iorubas,
sdo os anag0ls, é um pequeno grupo, fica hoje na republica do Benin, no
sudeste da republica do Benin. E os fons chamavam esse grupo anago, e este
nome anagd acabou se espalhando para todos os grupos iorubas na Bahia.
(Entrevista de Alberto da Costa e Silva, intitulada A Escraviddo na Historia e
na Africa. Concedida ao programa: Nos Transatlanticos, 2016/2017,
transcricio nossa).
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Interessante destacar nesse momento que uma das inquietacdes que perseguem alguns
daqueles que estudam as religiosidades de matrizes africanas € priorizar um grupo e ndo outro.
Trata-se, sobretudo, de disputas internas ao povo de santo transpostas aos estudiosos, sejam
eles adeptos ao ndo dos cultos ou de um dos cultos. Existem controvérsias quanto a varias
questdes. Destacamos duas principais: uma tém a ver com qual grupo africano originou os
Candombles no Brasil e a outra sdo as misturas, encontros culturais, ora valorizadas, ora
desprezadas.

Podemos compreender com maior nitidez o destaque e expansdo dos cultos ancestrais
iorubas no territério brasileiro por meio da compreenséo dos meios de vida dessas comunidades,
dos fatos histdricos que se passaram na costa ocidental do continente africano, bem como do
contexto do trafico e de seus agentes. Elencamos a seguir trés das principais razfes que levaram
a essa expansao. A primeira razdo que aqui elencamos é a guerra entre os reinos de Daomé e
0id, os povos fons e iorubas (Mapa 5). Em segundo lugar temos o significativo numero de
iorubas trazidos ao Brasil no ultimo grande periodo de tréfico e escravizacdo, bem como 0 modo
de organizacdo e reestruturacdo desse povo no pais. Por fim, os intelectuais e artistas brasileiros
estrangeiros, que influenciaram externa e internamente na divulgacdo e expansdo dos cultos

ancestrais iorubas no Brasil.
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Mapa 5 Reinos na parte ocidental da Africa Sub-Sahariana, 1200 — 1700.
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O reino do Daomé foi fundado em meados de 1600, sendo destituido pelos franceses
entre 1892 e 1894. Esse reino teve inicio a partir do deslocamento do grupo adja, que se
movimentou para o norte, proveniente do reino costeiro de Allada, se fixando entre os povos
ewes (fons). Em 1650, os adjas dominaram os fons e Wegbaja (do povo adja) declarou-se rei,
se instalando em Agbome (Abomei).

O reino de Oi0, por sua vez, surgiu em meados de 1400, e segundo a mitologia iorubana,
foi fundado por Oranid, filho mais novo de Odudua (o primeiro oni (rei) de llé-Ifé). Oid, em
seu apogeu, foi a cidade reino mais importante e prospera do territorio ioruba. Em 1896, ja
enfraquecida pelos ataques do rei do Daomé, foi destruida pelos exércitos muculmanos dos
fulanis. Sobre as guerras internas e a expansdo do islamismo Jodo José Reis apresenta que,

Guerra ndo faltava na terra dos iorubas, de norte a sul, no tempo que Domingos
foi feito cativo na Africa, conflitos nos quais tanto Lagos quanto Badagri
estiveram envolvidos. Entre o final da década de 1810 e o ano de 1850,
embarcaram em Lagos milhares de vitimas das guerras de expansao islamica
e 0s sucessivos enfrentamentos no interior do pais ioruba, que levariam ao
declinio e colapso do um dia poderoso império de Oyd e, em seguida, as
disputas entre os diversos Estados iorubas pela hegemonia politica. “ (REIS,
2008, p. 57).

Importante lembrar que esses reis iorubas, sdo cultuados e respeitados na atualidade,
muitos se tornaram deidades, orixas. Assim, em um dado momento histérico, esses dois reinos
vizinhos, Daomé e Oid, passaram a disputar o poder e o territorio entre si, e com outras cidades
estado, alternando-se no poder. O depoimento do beninense Gabin Djimassé, aponta essas

disputas e suas consequéncias:

Meu irmdo, nos estivemos em lados opostos devido a guerra, a guerra de
conquistas, num primeiro momento foram os iorubas nagd que dominaram os
fon, do Reino do Daomé. Bem depois foram os fon de Abomei que
conquistaram o territorio nagd até Keto e que trouxeram 0s cativos e 0s
venderam aos “negreiros”. (Entrevista de Gabin Djimassé concedida para o
documentario Pierre Fatumbi Verger, 1998).

Diante das intensas disputas por territorios, poder e as potenciais trocas com 0s
mercadores europeus, esses dois reinos passaram a vender como escravizados 0s cativos de suas
guerras internas. As guerras passam a ser motivadas nesse periodo, entre outras coisas, pela
captura do outro para comercializar com os europeus. E importante lembrar que nos ultimos
anos do trafico de africanos escravizados para o Brasil, o trafico ja era proibido na linha acima
do Equador. Assim, eles eram ainda mais valiosos quando comercializados. Diante do contexto

historico posto, o reino de Daomé passa a atuar conforme o sistema mercantil vigente: o
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comeércio de cativos passa a ser politica de Estado. Os cativos que existiam nessa e noutras
culturas, passam a ser comercializados para fins escravistas nas Américas (SILVA, 2002).

E importante ressaltar que as guerras ndo eram o principal meio de relagdo entre os
povos africanos, sendo que alguns povos ndo tinham a préatica da guerra, além de as guerras
possuirem outros significados e desdobramentos. Estes povos também estabeleciam aliangas e
trocas com povos vizinhos. Contudo, com o aprofundamento da presenca do europeu no
continente africano, a partir do século XVI, a fim de obter cada vez um maior nimero de
escravizados para o trabalho nas coldnias, suas monoculturas, minas de ouro, plantacGes de
café, nas fazendas de gado entre outros nas Américas, as guerras se intensificaram.

Os homens prisioneiros, que antes eram mortos ou tornavam-se cativos, bem como as
mulheres e criancas que se tornavam cativas em seus proprios territorios, sendo muitas das
vezes, ao longo do tempo, incorporados as familias e sociedades vencedoras das guerras
internas; agora sdo vendidas, e se tornam a principal moeda de troca com os traficantes por
armas, tabaco de terceira. Em um segundo momento os brasileiros, principalmente os baianos,
passam a gerenciar o trafico, tendo como principal moeda de troca o tabaco de terceira. Alguns
passaram a residir no Golfo do Benin, como foi o caso do famoso traficante Francisco Félix de
Sousa (Salvador, 4 de outubro de 1754 — Uidéa, Benin, 4/8 de maio de 1849), que chegou a
ganhar o titulo de Chacha | (SILVA, 2002; VERGER, 2002 [1968]). Ele inclusive auxiliou
significativamente o Rei Genzo Gbalangbe do Benin a voltar ao poder, destituindo seu meio
irmao, o rei Adandozan Madogugu e consolidando a derrota o império de Qid.

A captura de africanos se estabelecia na Africa Ocidental, principalmente entre os reinos
cidades e cidades estados em disputa. Os portugueses, ingleses, brasileiros adentravam em
menor frequénica no interior do territorio e as intermediacdes eram feitas majoritariamente no

litoral’t. De acordo com Alberto da Costa e Silva

Em determinado momento histérico, cada determinado momento historico
tem uma predominéancia de grupos diferentes, porque € preciso ndo esquecer

L E nitido perceber que os traficantes e colonizadores estabeleceram suas imposicdes sem necessariamente
adentrarem pelo interior do territério. Até hoje prevalece as populagGes negras, sdo pouquissimos os brancos. Em
2017, durante os trabalhos etnograficos em Ogbomosho, que é uma cidade de aproximadamente 130 mil
habitantes, fora nds, as estrangeiras, vi somente uma menina branca, e ela era uma nigeriana albina.

“Ebo de Adifala” (ebo significa pessoa estrangeira). Uma senhora nigeriana falou isso sorrindo para mim, enquanto
passava pelo péatio comum de passagem entre as casas envolta do Centro Adifala de Pesquisa e Medicina
Tradicional de If4, na cidade de Ogbomosho, i, Nigéria. Eramos as Unicas brancas na cidade. N&o s6 ela nos
chamava de ebo. Por onde passavamos na cidade, criangas e adultos, envolta de “how are you? Também apontavam
0 dedo e em meio a expressdes de susto e sorrisos, nos chamavam de ebo.

“In Nigéria, my name is ebo!” Em meio a esse contexto passei a brincar com a situa¢do, quando me perguntavam
gual era meu nome, dizia: In Nigéria, my name is ebo. In Brasil, my name is Jaqueline.
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que 0s escravos que vinham para o Brasil dependiam da situacdo politica da
Africa, e a situagdo politica da Africa estava permanentemente se alterando,
quer dizer, era em Ultima analise a politica africana que determinava quem
vinha para o Brasil. Quando vocé tem o fim do século XVIII, mas sobretudo
no inicio do século XIX, na primeira metade do século XIX uma série de
guerras, chamada guerra civil iorubana, o desmonte do reino de Oié e a guerra
civil entre as varias cidades estados iorubas, o0 que é que se vai verificar um
grande nimero de iorubas vindos para o Brasil e principalmente para a Bahia.
(Entrevista de Alberto da Costa e Silva, intitulada A Escraviddo na Historia e
na Africa. Concedida ao programa: No6s Transatlanticos, 2016/2017,
transcricdo nossa).

Importante contextualizar aqui a atuacdo dos africanos no trafico de seu proprio povo e
povos vizinhos. A ndo entrada do europeu no interior do territorio africano se da por alguns
fatores que estdo intrinsecamente ligados a dominacdo europeia. Sdo esses fatores que
contribuem para que a politica de trocas estabelecida entre europeus e africanos coloque o
africano enquanto o intermediador. Destacamos aqui o fato de que os europeus, ao chegarem
em alguns territorios de Africa, encontrarem entre alguns povos, estruturas organizacionais
préximas as europeias, a saber, a organizacdo dos povos em reinos. As negociaces necessarias
eram assim feitas principalmente com os reis. Os europeus também tinham dificuldades para
adentrar o territério, uma vez que muitos povos resistiam a sua presenca, a exemplo do povo

igbo, hostil a presenca destes que consideravam (acertadamente) como seus inimigos:

Em lugares como Asba e Ibuza, cidades igbos da Nigéria Ocidental, os
habitantes eram muito hostis a vinda de europeus, de modo que 0s raros
brancos que chegavam se retiravam o mais depressa possivel. As sepulturas
de muitos missionarios e exploradores aninhadas no meio da vegetacdo da
floresta testemunham isso. (EMECHETA, 2017, [1979], p. 198).

Destacamos também a dificuldade dos europeus em adentrar os territorios africanos, em
decorréncia das suas peculiaridades tropicais. As resisténcias as doencas e defesas
desenvolvidas em cada um dos continentes (europeu e africano) eram diferentes. Diante do
novo contexto socioeconémico do imperialismo no final do século XIX, junto aos avangos no
campo das ciéncias médicas (o0 advento da penicilina, por exemplo), entre outros fatores, 0s
europeus passam a colonizar o continente africano e a exercer assim outras formas de
dominacéo.

N&o nos cabe culpar o povo africano pelo trafico. Nao cabe a nos julgar as a¢oes deles
naquele dado momento historico e sim convidar a reflexdo acerca dos motivos que culminaram
na presenca do povo africano com o movimento escravagista. Nao cabe responsabilizar o negro

pelas suas proprias mazelas, mas sim 0s sistemas econdémicos que tiveram sua base nas
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escravizagOes dos povos negros, sistema estes que engendraram e possibilitaram que pessoas
fossem tratadas quais mercadorias’®. Escraviddes existiram em diferentes sociedades. O que
diferencia a escravidao que o povo negro enfrentou tanto no Brasil, quanto por exemplo nos
EUA, de outras escravizacdes no decorrer da histéria, € a permanéncia de um forte marcador
cultural: a saber, a cor da pele. O povo preto, até hoje, majoritariamente vive as sombras do que
foi esse periodo. As politicas de estado adotadas apds o fim da escraviddo — no Brasil, bem
COmMOo em outros paises — ndo buscaram reparar as injusticas cometidas com esses povos, nem
por fim as desigualdades criadas, mas sim reforca-las, estabelecendo marcadores de distingéo
social e classista entre negros e brancos.

A presenca do povo ioruba no Brasil existe, de acordo com Pierre Verger (2002 [1968])
desde pelo menos 1678, quando os registros por ele levantados mostram a existéncia do trafico
no Golfo do Benin. Contudo, é na fase final, quando o tréfico ja era ilegal (tratado assinado
entre Inglaterra e Brasil em 13 de margo de 1830) que este povo veio em nimero significativo
para o pais. A maioria deles tinham como destino o trabalho nas cidades. Os tipos de trabalho
e as possibilidades de negociagdes, entre elas a compra da alforria, sdo mais recorrentes nas
cidades. Pelos iorubas ja terem habitos urbanos, bem como a pratica do comércio, eles
conseguiam se movimentar/articular com menor dificuldade.

Ao contrério do que acontecia nas outras partes da América, a exemplo de algumas
regides nos Estados Unidos nas quais a alforria era proibida por lei, no Brasil a possibilidade
de se conseguir a alforria foi maior, uma vez que segundo Sidney Chalhoub a alforria servia
enquanto controle social da escraviddo por parte do escravizador. Compreendendo que no
Brasil o crescimento de escravizados se dava primordialmente pelo trafico e ndo pela gestacédo
de mulheres, como ocorreu com frequéncia em fazendas de procriacdo em regiGes dos EUA,
em determinados contextos e momentos, 0s escravizados e escravizadas conseguiam certa
flexibilidade em promover arranjos que possibilitaram direcionar para quais locais e
proprietarios iriam, e em conquistar a liberdade. As taxas de alforria se deram de maneira
distinta no territorio, com maior incidéncia na cidade do que no campo. E no campo a questao

do tipo de producdo também influenciou nas taxas: nas economias de exportacdo, como as

2 A dominagao dos corpos e mentes, a opressao, tortura e subjugacdo de pessoas, grupos e ou sociedades inteiras,
ndo envolve necessariamente a superioridade numérica ou a presenca fisica dos opressores. Basta lembrarmos as
ditaduras civis-militares na América Latina, no século XX, fruto de interesses do imperialismo estadounidense,
que financiaram ataques e repressdes aos movimentos organizados de trabalhadores que lutavam pela garantia de
direitos sociais, politicos e civis, como a terra, a moradia e a vida. Como também o combate a eminencia do modelo
socialista de producéo ser implementado no Brasil, como afirma Jacob Gorrender (1987).
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monoculturas de café e cana de acglcar, a possibilidade de alforria era menor do que em
economias de producdo voltadas para as populacées locais (CHALHOUB, 2012).

No recenseamento de 1872, trés de cada quatro negros eram livres ou libertos. Sendo
que na populacdo total, eles chegavam a 42% de ex-escravizados livres. Contudo, “a liberdade
era uma experiéncia arriscada para os negros no Brasil do século XIX” (CHALHOUB, 2012,
p. 29). Ao viverem em meio a um modelo produtivo pautado no trabalho escravizado, os
africanos e seus descendentes livres ou libertos corriam o risco de a qualquer momento serem
escravizados outra vez. Esse perigo, se evidenciou mais efetivamente durante o periodo do
trafico ilegal, uma vez que em determinadas circunstancias - ao serem presos por exemplo - ndo
conseguiam provar que eram livres, e eram assim encaminhados para a venda (CHALHOUB,
2012).

Em meio a esse contexto, no qual a alforria ndo garantia por si s6 a liberdade da
escravizagdo, continuaram a surgir organizac0es negras de resisténcia a escraviddo, e entre elas
ou em meio delas, as religiosas. As religiosidades foram as que mais reelaboraram e
mantiveram, nas novas velhas terras, praticas ancestrais de matrizes africanas. Nessas
organizagOes de negros, povos que nunca tinham se encontrado no continente africano passam
a estabelecer contatos e influéncias reciprocas, sendo que no campo das religiosidades “se havia
fazer sentir poderosa a acdo absorvente das divindades de culto mais generalizado sobre as de
culto mais restrito, a qual, nestes casos, se manifesta como lei fundamental da difusao religiosa”
(RODRIGUES, 1998, p. 215).

Ao longo do século XX investigadores irdo seguir a linha de pensamento de Raimundo
Nina Rodrigues (1862 — 1906), médico de formacdo, em suas observacdes e analises entre 0s
anos de 1890 e 1905 em meio as comunidades negras na Bahia, no tocante a importancia das
organizag0es religiosas entre as organizagdes negras e a absor¢éo de determinados cultos sobre
0s demais. Majoritariamente todos os investigadores irdo ressaltar a diversidade dos cultos, mas
divergem em relacdo a qual ou quais cultos prevaleceram sobre os demais no contexto de
surgimento e estruturagcdo dos Candomblés no Brasil. Entre estes pesquisadores existem aqueles
gue destacam a prevaléncia dos cultos centrados nos Orixas, proveniente dos iorubas,
denominados de nagdo dos nagbs ou queto. Aqueles que destacam a prevaléncia dos cultos dos
Voduns, provenientes dos fons, denominados de nacdo jeje. Os que destacam 0s encontros entre
o0s cultos centrados nos Voduns e Orixas, denominando-os de jeje-nagd. E ainda os que
defendem outros cultos, como a nagdo Angola enquanto povo que originou os Candomblés no

Brasil.
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Importante ressaltar que ndo nos interessa refletir sobre qual povo maior influéncia
exerceu para o surgimento dos Candomblés no Brasil, no intuito de promover uma valorizacéo
pelo feito em si, ou para destacar, dar maior importancia a essa nacao em detrimento das que
se distanciam dela. O fato de distintas vertentes e grupos disputarem entre si a narrativa de
qguem funda a religiosidade a nascer no Brasil, por vezes aparece sutil ou escancaradamente nos
trabalhos académicos e entre o0 povo de santo. Apoiamo-nos principalmente no pensamento de
Pierre Fatumbi Verger e Alberto da Costa e Silva para afirmar que foram os iorubas e o culto
dos Orixds e também os Voduns que maior influéncia exerceram para 0 surgimento e
consolidacdo dos Candomblés. Sendo os africanos iorubas, os principais sujeitos que 0s
constituiram e se expandiram pelo territorio brasileiro.

Mesmo que o culto dos Orixas se refira aos ancestrais dos povos iorubas, e que o culto
dos Voduns se refira aos ancestrais dos povos fons, compreendemos que durante 0s movimentos
expansionistas ou nas inter-relagdes dos povos fons e iorubas na Africa Ocidental, ancestrais e
praticas foram incorporados, somados por ambos os lados, seja por dominagao ou por aliangas.
Nisso, os iorubas ainda em Africa ja cultuavam ancestrais dos fons (PARES, 2007). Os jejes
possuem concepcdes e modos de organizacao social préximos dos iorubas. Os Voduns - que
sd0 0s ancestrais cultuados pelos jejes - se aproximam dos orixas, ancestrais dos iorubas. As
diferenciagOes por sua vez, se dardo em planos menores. O que se convencionou chamar de
jejes envolve outros grupos além dos fons - gas, eves. Entre as explicacBes para o nome,
acredita-se que venha de um povo fon chamado djedje, que vivia préximo ao reino de Queto,
gue por sua vez era proximo ao reino do Daomé, os quais 0s iorubas chamavam de jeje, tendo
assim estendido 0 nome jeje para todos 0s vizinhos que ndo eram iorubas (SILVA, 2002).

Existe toda uma controvérsia a respeito de qual nacdo africana deu origem aos
Candomblés. Tanto entre os intelectuais quanto entre os praticantes existem valorizagcdes de
uma ou mais nagdes africanas em detrimento das outras. O que se configura enquanto um
nagocentrismo, vem desde Nina Rodrigues, Artur Ramos, passando por Roger Bastide, Edson
Carneiro, chegando a Vagner Gongalves Silva e Reginaldo Prandi e outros. Destacamos aqui a
relevancia dessa perspectiva para a formulagdo de teorias e interpretagdes, uma vez que
conforme destacou Anténio Gramsci, a influéncia dos intelectuais (organicos ou nao) para a
formulacdo da cultura ndo pode ser negada (GRAMSCI, 1982 [1949]). Além do mais, as
narrativas histéricas, muita das vezes, caminham em direc&o a historia Unica, e devemos nos
esforcar para ndo continuar a reproduzir irrefletidamente estas narrativas, questionando-as e

percebendo as diferentes narrativas que compdem a historia.
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Acreditamos que os iorubas tiveram grande participacdo para a constituicao,
consolidacdo e expansdo dos Candomblés. Contudo, entendemos que eles dialogaram e
continuam a dialogar com outras nacdes e matrizes em distintas circunstancias ao longo do
territorio brasileiro. Em algumas regides, outras na¢des tiveram maior participacdo no momento
da constituicdo dos Candomblés, como €é o caso, da preponderancia da nagao jeje no surgimento
dos terreiros no estado do Maranh&o, no culto aos Voduns. A presenca dos povos bantus
também é significativa, visto que os bantus foram os primeiros africanos a chegarem no Brasil.
Eles passam a cultuar seus inkisis (sdo 0os nhomes dados aos ancestrais bantus), sobretudo no
estado do Rio de Janeiro. A presenca banta ao se reelaborar ird constituir o que veio a se tornar
as Congadas nos estados de Minas Gerais, Sdo Paulo e Goias, como também no culto a Jurema
no estado da Paraiba. Os povos bantos sdo também os principais responsaveis pelo surgimento
das chamadas macumbas no estado do Rio de Janeiro, que posteriormente constituiram as
Umbandas, nas regides sudeste e centro-oeste do pais. Contudo, é a organizacao religiosa dos
iorubas e seus desdobramentos que consolidam um modo de cultuar que se expandiu e
prevaleceu sobre as demais ao longo do tempo e espaco.

Importante destacar que as religibes e religiosidades antigas, que cultuam varias
divindades, sdo agregadoras. Elas passam a integrar os deuses do outro no seu pantedo. Esse
fato ocorreu entre os iorubas em Africa e no Brasil. Nesse sentido € a religifo enquanto
agregadora das diferencas regionais e nacionais (PRANDI, 2005). Em Africa os iorubas
integravam parte das divindades e cultos tanto das sociedades que eles passavam a dominar,
guanto de seus vizinhos, bem como incorporavam elementos de seus dominadores — a exemplo
dos mucgulmanos (islamismo) e cristdos. No Brasil a formacdo dos Candomblés perpassa pela
aproximacdo com o catolicismo e com as praticas amerindias, como exemplo disso, sdo as
missas para as almas, solicitadas por adeptos dos Candomblés antes de morrer, como também
a presenca de assentamentos de Caboclos nas rogas. Compreendemos dessa maneira, o fato de
parte significativa dos candomblecistas também cultuarem praticas religiosas de outras nacdes
e de outras matrizes.

Exemplos desses encontros apareceram marcadamente em falas de diferentes liderancas
dos Candomblés no Brasil. Em uma das conversas com Tia Rocha de Oxum, uma respeitada
egbomi (mais velha), filha de santo do falecido babalorixa ‘Seu’ Nezinho de Muritiba, irméa de
santo de babalorixa Pecé, ela afirma que gosta mesmo € de cantar no axexé (ritual realizado
apos falecimento de um iniciado, sendo o ultimo ritual de passagem de um adepto), que
antigamente o axexé era todo cantado em jeje. O que nos mostra que tanto em Africa, quanto
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no Brasil, iorubas e fons se encontraram e se influenciaram mutuamente. A fala abaixo de baba
Pecé acerca da formacdo dos terreiros na Bahia também explicita as inter-relacfes entre 0s

povos fon e ioruba:

Porgue 0 povo tem uma coisa hoje em dizer: eu sou de queto! Ai, mais uma
coisa, mais uma questdo muito polémica. Esse candomblé é construido por
varios povos. Foi juntando os povos aqui. Querendo ou ndo, a gente pegou um
pouquinho de cada um. Entéo dentro desse candomblé reconstruido no Brasil,
nos ndo podemos ter certas falas, temos que entender e respeitar. Porque, eu
lembro de algumas histérias desse terreiro, e conhe¢o o terreiro da finada
Bogan, que quando foi tirado para fazer o Nina Rodrigues, algumas mulheres
trouxeram o santo deles para c4, que era ljexa. Tinha terreiro de jeje aqui, onde
hoje é a avenida, que tem alguns orixas desses terreiros que vieram para ca,
porque ia passar a pista, onde elas encontram naquela época, e eu conhego
esses ibas todos, porque me mostraram: e aqui € iba de fulano e de tal lugar,
era uma velha que trouxe porque a casa acabou. Eu tenho esse relato desses
dois terreiros, era um de jeje e o da finada Bogan, onde hoje é o IML da Bahia,
era um terreiro, mas eles tiraram tudo, ACM como era sabido néo tirou o pé
de Iroko, e continuou cuidando, e até hoje se cuida |4 dentro do IML. Séo
histdrias da Bahia (baba Pecé, cerimdnia da festa em louvor a Oxumaré e Ewa.
Salvador, BA, 19/08/2016. Video de Andresa Mercuri’®).

Seguindo essa linha de pensamento, o segundo e o terceiro motivo que nos levam a
creditar nos iorubas a preponderancia no processo de estruturacdo, consolidacdo e expansao
estdo expostas no pensamento de Alberto da Costa e Silva, no que ele denomina de
‘imperialismo cultural nagd’. Como dito, ndo ¢é tarefa facil se apoiar nos nimeros referentes ao
trafico hoje disponiveis, mas acredita-se que em um espaco temporal de 30 a 40 anos, cerca de
15% (talvez menos) dos negros que chegaram ao Brasil eram nagds. Ao chegarem em Salvador,
esse povo nag6 oriundo de diferentes grandes cidades iorubas (ljesha, Ilesha, Queto, Lagos, Ife,
Qid6, llorin, Abeokuta, Badagri) iré se fixar prioritariamente na cidade, tendo assim uma maior
facilidade em criar seja clandestina seja de modo aberto, suas casas de culto, seus ezuszus, e
assim por diante. Importante lembrar que a pratica dos ezuszus ja existia em Africa. Essa pratica
era uma espécie de cooperativa entre pessoas: todos contribuiam mensalmente com o ezuszu,
sendo que a cada sorteio um dos contribuintes recolhia o dinheiro a fim de comprar sua noiva.
No caso do Brasil, 0s ezuszus tinham por fim a compra da liberdade. O povo nagd também se
organiza a fim de ‘catequisar’ para a expansao da sua fé, sendo ‘beneficiados’ pelo fascinio

causado pela mitologia ioruba em artistas, pesquisadores e antropélogos tais como Arthur

3 Video de Andressa Mercuri. Andressa é filha de Oxum, iniciada no culto por baba Pecé. Video gravado no dia
19/08/2017, na cerimbnia da festa de Oxumaré, no IlIé Axé Oxumaré, Salvador, BA. Disponivel em:
<https://www.youtube.com/watch?v=0iBm3GCSO4E>. Acesso em: 14 jul. 2018.
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Ramos, Roger Bastide, Edison Carneiro, Jorge Amado, Carybé, Dorival Caymmi, entre
outros’. Assim, a predominancia ioruba que ja exisitia na Bahia ira se expandir para o resto do

Pais:

Entdo esse predominio que esses iorubas, nagds ja tinham na Bahia, eles
comegam a expandir para todo pais. E depois, a partir da metade do século
XIX comega uma diaspora baiana no sul do Brasil, quer dizer, negros baianos
comegam a ir para o Rio de Janeiro, para Sdo Paulo, sobretudo para o Rio de
Janeiro, eles formam ao redor da praga 11, que era chamada a pequena Africa,
gue era um reduto de africanos e descendentes de africanos provenientes da
Bahia, e comecam o seu trabalho de proselitismo e catequese para os padroes
culturais e religiosos dos iorubas e dos nagds. Entdo, 0 que aconteceu com
aquela religido que na Africa era uma religido focalizada em diferentes
cidades, é que ela no Brasil e em Cuba, e na Venezuela e no Peru, mas
sobretudo no Brasil e em Cuba ela se transforma numa religido universal.
(Entrevista de Alberto da Costa e Silva, intitulada A Escraviddo na Historia e
na Africa. Concedida ao programa: NOs Transatlanticos, 2016/2017,
transcricao nossa).

Mesmo compreendendo que o proselitismo e a catequese ndo séo categorias que se
aplicam aos cultos ancestrais iorubas, sobretudo por nao serem religides de conversdo, nao se
converte para 0 Candomblé, sdo as pessoas que vao para os terreiros. Sao pessoas de diferentes
classes, géneros, sexualidades e ragas/etnias que vao aos terreiros, sobretudo, para dar respostas
as suas aflicGes. Também nos terreiros ndo existe catequese, 0 que existe sdo ensinamentos.
Para acessar esses ensinamentos € preciso estar com o espirito de entendimento e ter a
sensibilidade de perceber que tudo tem seu tempo, o tempo de aprender. Uma das possibilidades
do uso do termo proselitismo e catequese podem ter sido colocadas por conta da prépria
traducdo de uma cultura para outra, que por mais cuidados que tomemos, corremos o risco de
tomar por base as religides europeias para traduzir a organizacdo das religiosidades/cultos
ancestrais africanos.

Feitas essas ressalvas, temos que a perspectiva de Alberto da Costa e Silva, nos
permitem perceber que as organizacdes e os modos de vida dos iorubas em Africa propiciaram
reelaboracgdes, que, dentro do contexto brasileiro ganham contornos que efetivaram sua

expansdo até os dias atuais. Neste sentido, a expansdo dos iorubas se estabeleceu por alguns

"4 Essas organizagdes negras passam a chamar a atengéo de outros grupos: os intelectuais a partir do final do século
XIX e se expandem para o interesse dos artistas ao longo do século XX, vindo a compor o cendrio midiatico
nacional a partir dos anos de 1940. Importante ressaltar que antes disso, as religiosidades de matrizes africanas ja
eram noticiadas pela midia recorrentemente, citadas tanto nos boletins policiais, quanto nos jornais de modo geral.
O viés dessas reportagens era o de denunciar vandalismos e desqualificar as manifestacGes das religiosidades de
matrizes africanas, e ndo de divulgar e refletir sobre as manifestacfes religiosas em si, com seus signos,
significados e ricos valores vivos. A importancia destes artistas e intelectuais para a expansdo dos Candomblés e
para as movimentagdes transatlanticas sdo trabalhadas no capitulo 3 do corrente trabalho.
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fatores inter-relacionados. Mesmo que representassem uma porcentagem pequena em relagéo
aos africanos de outras sociedades africanas no Brasil, eles vieram, em grande nimero na Gltima
fase do tréafico - a fase ilegal - e foram direcionados para os trabalhos principalmente nas
cidades. Eles trouxeram consigo uma maneira de organizacdo social urbanizada e de carater
expansionista, de cidades estados, cidades reinos em crescimento. Essas experiéncias ao serem
reelaboradas no novo velho mundo potencializaram a constituicdo de algumas organizagdes,
sendo a principal delas, a que veio a se consolidar enquanto Candomblé.

Importante ressaltar que se tratam de cultos ancestrais, e quando refletimos sobre esses
cultos estamos diretamente relacionando com linhagens ancestrais. As linhagens ancestrais se
distinguem das categorias linhageiras ocidentais, que sdo consanguineas. As ancestralidades
podem (re)ligar ao longo do tempo e do espaco pessoas muito distantes, inclusive de contextos
societais distintos, a exemplo, 0s estrangeiros, mas que ao se identificarem, ao se permitirem
serem tocadas, se (re)aproximam das préaticas e dos valorores civilizatorios negro-africanos. As
linhagens passam pela arvore genealdgica, mas também passam por outras dimensdes, que
expandem, extrapolam as ligacdes diretas e colaterais, as quais, muitas das vezes, ndo obedecem
as nossas regras biologicamente estabelecidas. Talvez essa perspectiva de linhagem possa
contribuir para o conceito de familia, que € uma instituicdo que se encontra em mudanca.

Essas organizagdes, destacando-se neste trabalho as organizagdes nag0s, iorubas,
contribuiram para a expansdo e o prestigio dos Candomblés como um todo, em especial as
linhagens dos candomblés queto. Como desenvolvemos no tdpico a seguir, as movimentagdes
transatlanticas dos retornados e dos viajantes estabelecem, em especial nesse primeiro momento

(século XV I — inicio século XIX) relagdes com os valores ancestrais.

2.3 Retornados e os viajantes

No voo de Amsterdam, Holanda, para Lagos, Nigéria, me sentei ao lado de um casal de
nigerianos. Quando comegamos a conversar, logo a emogéo tomou conta, quando lhe disse que
era brasileira, 0 senhor, ja com seus cabelos brancos, me disse que seus parentes mais distantes
eram brasileiros. Ali, naquele momento, os escritos de Manuela Carneiro da Cunha, Pierre
Fatumbi Verger e os filmes sobre os agudas, africanos libertos e seus descendentes retornados
que passaram a viver em Lagos, tomaram conta de mim. Contei a ela sobre a presenca dos

orixas no Brasil e que por conta deles estava indo para a Nigéria. Ela me perguntou para onde
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estava indo e se ia nos templos dos orixas, Ihe disse que para a casa de uma familia em
Ogbomosho. Ela sorriu e me falou que estava indo no lugar certo, que 14, naquela regido os
cultos eram fortes™.

Somado aos fatos expostos no subtdpico anterior, uma questéo é levantada por Lisa Earl
Castillo referente aos motivos do prestigio que porta a Casa Branca do Engenho Velho, que é a
Sociedade Sdo Jorge do Engenho Velho ou Ilé Axé la Nass6 Oka, em Salvador, BA,
considerada uma das mais antigas casas de Candomblé do Brasil. A partir de minuciosos
levantamentos de arquivos relativos aos transitos transatlanticos de pessoas ligadas a Casa
Branca, Castillo anuncia a existéncia de “uma rede socioreligiosa de viajantes”. Essa rede tanto
ird consolidar a propria casa, seu status, como também, ird contribuir na fundagdo de outros
terreiros, que se tornaram famosos em diferentes cidades: no Rio de Janeiro — 11é Axé Opo
Afonja, fundado em 1886; em Recife - o terreiro Oba Ogunté, conhecido como o sitio de Pai
Adio; e em Salvador - 11& Axé Opd Afonja, fundado em 19107°.

Ampliamos aqui o status de prestigio da Casa Branca, para outros Candomblés nagos
no geral, por sabermos que no passado as trocas de saberes e cuidados entre os terreiros eram
intensas, inclusive por questdes restritivas, entre elas a questdo da consanguinidade, que
prevalece até os dias atuais, na qual um babalorixa ou ialorixa ndo pode iniciar e realizar certos
procedimentos em seus filhos consanguineos e em sua esposa ou esposo. Essa rede
socioreligiosa de viajantes transatlanticos se expande para as redes sociorreligiosas entre 0s
terreiros no Brasil. Algo extremamente importante que podemos afirmar a partir das
informacdes apresentadas por Castillo, é a existéncia de uma rede socioreligiosa de casamentos
transatlanticos entre os retornados viajantes.

Os retornados sé@o africanos ex-escravizados e seus descendentes que retornam para o
continente africano. Segundo Manuela Carneiro da Cunha (2012 [1985]) esses retornados sado
estrangeiros tanto no Brasil, quanto em Africa — no Brasil sdo africanos, em Africa sdo
brasileiros -, e, envoltos nesse contexto, eles passam a assumir a identidade étnica que envolve

uma bricolagem de elementos culturais brasileiros e africanos. A maioria deles ndo retorna para

S Podemos interpretar a fala da senhora a partir do conceito de eficacia simbélica elaborado por Lévi-Strauss. Para
0 autor a eficiéncia das manipulagdes magicas estdo intrinsicamente ligadas a concepgdo do universo de uma
sociedade. Ndo importa se o mito ndo corresponda a uma realidade objetiva; a cura da doenca, por exemplo, vai
depender se “a doente acredita nela, e ela é membro de uma sociedade que acredita” (LEVI-STRAUSS, 2003
[1989], p. 228). No caso, aqui, se relaciona diretamente com a regido onde se encontram, vivem os sacerdotes,
sacerdotisas e as iniciantes nos cultos ancestrais iorubas. Suas forcas sdo conhecidas e reconhecidas pelas
comunidades dentro de seus territorios e em territorios vizinhos.

6 Notamos a existéncia de dois terreiros com o mesmo nome, no caso do de Salvador trata-se de uma homenagem
a Xangd de Eugenia Anna dos Santos (1869 Bahia - 1938 Bahia), também conhecida por Aninha, filha de santo
de Bamboxé e ialorixa fundadora do terreiro em Salvador (CASTILLO, 2012).
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suas comunidades ancestrais de origem, muitos passam a residir nos principais portos de
embarque do tréafico. Tanto os retornados vivenciaram no Brasil outras trajetorias, outras
experiéncias que vieram a somar em suas identidades, como também, os contextos dos
territorios em Africa passaram por mudancas.

Elencamos entre as mudancas no territorio que levaram os retornados a se fixarem,
principalmente, no litoral do Golfo do Benin, dois fatores interligados - um interno e outro
externo. O fator externo se deve, principalmente, as novas e crescentes demandas e imposicdes
dos europeus ao se fixarem em nameros cada vez mais significativos no continente africano a
partir da metade do século XIX. Eles passaram a estabelecer, ndo sem resisténcias, novos
elementos, os quais somaram e/ou alteraram as dindmicas e os valores civilizatérios ja
existentes, a exemplo do territério que veio a se constituir enquanto Nigéria (VERGER, 2002
[1968]).

O fator interno tem a ver com trés principais fendmenos: o primeiro é a guerra civil entre
grupos iorubas apds a destruicdo do reino de Oi6. O segundo tem a ver com a constante
possibilidade de os africanos retornados voltarem a ser cativos. O terceiro € o que podemos
chamar de medidas de estimulo a fixacao dos imigrantes da propria terra, ou seja, africanos ex-
escravizados e seus descendentes retornados ao continente africano. Acerca dessas medidas ha
uma divergéncia entre Pierre Verger e Lisa Castillo. Verger vai afirmar que a partir de 1853,
diferentes reis de Lagos irdo extorquir os africanos retornados. Castillo, por sua vez, aponta que
a partir da década de 1850, por iniciativa do oba Dosomu, terrenos foram concedidos aos
imigrantes do Brasil, Cuba e Serra Leoa. Nas décadas seguintes, mais de 500 terrenos foram
distribuidos entre aqueles retornados a Lagos (VERGER, 2002 [1968]; CASTILLO, 2012).

Independentemente dessa controvérsia verificada a partir dos arquivos apresentados
tanto por Verger quanto por Castillo, h&d uma receptividade em relagéo aos retornados do Brasil
por parte da administracdo britanica, bem como dos reis das cidades estado do Golfo do Benin.
Essa receptividade por parte dos britanicos se da, tendo em vista a possibilidade por eles
vislumbrada da contribuicéo civilizatoria a ser perpetuada por esses retornados, uma vez que
estes j& estdo familiarizados com diferentes tipos de trabalho necessarios para a formacéao
incipiente do que veio a ser a nacdo nigeriana, com seus valores, organizag0es sociais e cidades
(VERGER, 2002 [1968]. Nesse novo contexto, muitos retornados continuaram a exercer
atividades que executavam no Brasil, como: marceneiros, carpinteiros, pedreiros, pintores,
doceiras. Manuela Carneiro da Cunha (2012 [1985]) chega a definir a diaspora dos retornados

enguanto mercadora.
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A guerra civil se estendeu da década de 1830 até 1886. Ela tem inicio com a tentativa
de tomada de poder desde o interior até o litoral por parte de um grupo de militares, oriundos
de Ibadan — distante cerca de 150 km de Lagos. Eles se voltam primeiramente contra 0s ighos,
depois contra os civis de EKkiti, atingindo outros grupos e cidades do entorno. Assim, retornar a
comunidade de origem, mesmo entre os que se lembravam dos seus territorios, era duplamente
arriscado, tanto pela possibilidade de morrer durante a guerra civil, quanto de ser novamente
capturado e vendido ao trafico ilegal de africanos (CASTILLO, 2012).

Além dessas duas principais dificuldades - a guerra civil e a possibilidade de serem
novamente escravizados, as quais potencializam ou a morte ou a volta ao cativeiro (que também
é um tipo de morte) - outra questdo que envolve as motivacgdes que levam muitos dos retornados
a se fixarem nos litorais sdo as transformacdes estruturais nos territérios dos dois lados do
Atlantico, bem como do perfil dos retornados. Até 1850 o perfil dos retornados era
majoritariamente de africanos libertos. Ap6s os anos de 1860 passam a ser 0s seus descendentes.
Existe aqui, uma questdo da prépria natureza geracional, mas sobretudo, um fato histérico que
marcou a vida em massa principalmente de africanos libertos, que foi a Revolta/Revolucédo dos
Malés. Apos a Revolta dos Malés o governo colonial brasileiro passa a expulsar/extraditar
qualquer africano suspeito, como também a incentivar o retorno dos africanos libertos para o
continente africano, devido, sobretudo, ao aumento da populacdo negra no Brasil e ao
receio/potencial dos negros passarem a se rebelar e tomarem o poder (VERGER, 2002 [1968];
CASTILLO, 2012).

A Revolta dos Malés foi promovida sobretudo por africanos libertos haussas’’, iorubas
e em menor numero tapas, minas, jejes, alguns de regides do continente africano ao sul do
equador e descendentes mesticos de africanos e indigenas’®. A revolta foi pensada para a
madrugada do dia 25 de janeiro de 1835, mas em decorréncia de denuncias acerca da investida,
acabou por se realizar um dia antes em Salvador, BA. O objetivo era se apoderar da capital e
na sequéncia avancar para o interior, o Recbncavo, matando todos os brancos, ‘cabras’,
‘crioulos’ e os africanos de outras nagdes que ndo auxiliassem na agéo. Ja os ‘mulatos’ iriam
servir de lacaios e escravizados. Essa revolta foi o apice de uma série de revoltas e insurreicdes
instaladas do interior e na capital da provincia baiana, entre 1807 e 1835, gestada por africanos
alforriados e escravizados (VERGER, 2002 [1968]).

7 Adotamos aqui a grafia utilizada por Jodo José Reis (2008) para os haussds. Outras formas também sdo
admitidas: haucéas ou ussas. Segundo o autor, 0s haussas sdo predominantemente islamizados e relativamente
letrados.

8 Esses, sdo denominados pejorativamente como mulatos. Mantemos essa denominagdo somente nas citagGes
diretas e indiretas de autores.
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Todas estas revoltas e insurrei¢des tinham em comum a religido islamica. As afirmacoes
de Nina Rodrigues séo confirmadas nos arquivos levantados por Pierre Fatumbi Verger, uma
vez que as distintas narrativas (consulares, relatorios policiais, reportagens de jornais, ordens
do principe regente, de pesquisadores, relatos de africanos muculmanos e outras) confirmam
que todas as revoltas e levantes estavam diretamente relacionadas com organizagdes negras
estruturadas no isla. Tiveram papéis significativos os mestres do isla, que ensinavam o Alcoré&o,
a lingua arabe e pregavam a conversao ao islamismo. Esses mestres, bem como diversos fiéis
chegaram quais escravizados na Bahia, apds serem feitos cativos e vendidos para o trafico em
decorréncia das guerras entre haussas, fulanis e iorubas. De um lado estavam as investidas para
0 avanco e do outro de resisténcia ao islamismo. “A jihadi ou guerra santa dos fulani, declarada
em 1804, e o progresso do Isld no norte do pais ioruba provocaram a chegada de contingentes
de prisioneiros de guerra ussas e também de iorub4s muculmanos recentemente convertidos. ”
(VERGER, 2002 [1968], p. 356-357).

Os mugulmanos no Brasil sempre estiveram informados dos acontecimentos e
conquistas da guerra santa em Africa. Essas noticias, somadas a aproximacao dos haussas e
iorubas islamizados (mesmo inimigos em Africa, no Brasil, aliancas serdo constituidas), o
dominio da lingua e escrita arabe, a conquista das alforrias ao longo dos anos, levaram a
constituicdo de confrarias entre os mugulmanos, fazendo das agbes de guerra suas principais
armas de enfrentamento a subordinagdo na Bahia.

Depois da tentativa de tomada do poder de 1835 em Salvador, aliada a memoria da
Revolucdo haitiana - conhecida por revolta de Sdo Domingos, que ocorreu entre 1791 - 1804,
promovida pela agéo dos africanos, que levou ao fim das escravizacoes e a independéncia do
Haiti - o governo da provincia da Bahia e o império passaram a tomar medidas para
impedir/inibir novas revoltas/revolugdes. Além dos castigos e prisdes, as deportacfes em massa
de quaisquer suspeitos de envolvimento com a Revolta dos Malés: bastava encontrar nas casas
dos africanos e seus descendentes papéis com escritos em arabe para que estes fossem
considerados um inimigo em potencial (VERGER, 2002 [1968]).

Sobre a temporalidade dos transitos dos retornados Alberto da Costa e Silva no prefacio
do livro de Manuela Carneiro da Cunha (2012 [1985]) ressalta que a autora analisa
principalmente as razOes e motivagdes que levam os ex-escravizados e 0s seus descendentes a
retornar e as formas de organizacdo que eles irdo estabelecer no século XIX em Africa
(CUNHA, 2012 [1985], p. 10). Somado a esse estudo, Alberto da Costa e Silva nos lembra que,
antes mesmo do século XVIII, ja havia transitos de retorno para o continente africano. E que
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essas pessoas que ali se casaram e constituiram familias, exerceram influéncias nas relaces
politicas, culturais e econdmicas em toda a costa africana, influenciando também no periodo
pos independéncia, nas primeiras décadas da segunda metade do século XX.

Para se ter uma ideia das influéncias exercidas pelos brasileiros no Golfo do Benin, de
acordo com os levantamentos de Alcione Meira Amos (1999), destacamos 0 assassinato de
Sylvanus Olympio, primeiro presidente do Togo, de 1960 a 1963. Ele era descendente do
brasileiro Francisco Olympio Silva, que nasceu em Salvador em 1833 e retornou em 1850.
Primeiro se instalou no territério onde hoje € o Gana e posteriormente no Togo, estabelecendo
uma loja comercial e participando do trafico de africanos para fins escravistas ao longo da costa
(AMOS, 1999, p. 174-175).

A partir das pesquisas de diferentes autores, tais como Manuela Carneiro da Cunha
(2012 [1985]), Félix Ayoh’Omidire junto de Alcione Meira Amos (2012) e Lisa Earl Castillo
(2012), podemos indicar que no final do século XIX e nas primeiras décadas do século XX,
diferentes motivacdes levaram os africanos ex-escravizados e seus descendentes ndo somente
a retornar e se fixar, mas também a estabelecer constantes viagens transatlanticas e redes
matrimoniais. Lisa Earl Castillo (2012) analisa, a partir das narrativas orais e cruzamentos entre
historias de vida e registros em diferentes arquivos, as viagens realizadas por sujeitos ligados
ao terreiro da Casa Branca do Engenho Velho, em Salvador, que se destacaram na histdria dos
Candomblés e estiveram presentes na fundacgdo de terreiros na Bahia, em Pernambuco e no Rio
de Janeiro.

Ao observar as trajetdrias e movimentacdes transatlanticas entre homens e mulheres
ligados ao terreiro da Casa Branca — movimentagdes que se iniciam na década de 1830 e irdo
se intensificar nos anos de 1870 e 1880 — Castillo constatou uma rede de ligagcOes desses sujeitos
entre si, com a Nigéria e em suas influéncias na constituicdo e posterior prestigio da Casa
Branca no universo dos Candomblés: a existéncia de uma rede sociorreligiosa de viajantes.

Castillo (2012) discorre acerca das trajetorias de retornados e viajantes que aqui também
serdo abordadas. A primeira a retornar foi 1a Nass0, africana liberta, cujo nome no Brasil era
Francisca da Silva, fundadora da Casa Branca do Engenho Velho, que retornou para o Golfo
do Benin em 1837, junto de seu marido, filhos, escravizados e agregados. Dois de seus filhos
tinham participado da Revolta dos Malés e ela apelou junto ao governo provincial que fossem
deportados e ndo presos. Como dito, apos a Revolta do Malés, muitos africanos foram

deportados.
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Apesar da entrada e saida de africanos libertos e livres ser relativamente dificultada
(para a liberagdo dos passaportes’® era necessario que as liberdades fossem comprovadas: para
0s ex-escravizados era exigida a carta de alforria autenticada por um tabelido; ja para os livres
a certidao de batismo era aceita) eles realizavam constantes travessias entre a Bahia e o Golfo
do Benin. Apds 1851 os registros dos passageiros que sairam do porto da Bahia rumo ao
continente africano e que retornaram sdo recorrentes. Ha tanto aqueles que se fixam em Africa
e realizam visitas curtas no Brasil, como aqueles que residem no Brasil e fazem visitas tanto
curtas quanto longas em Africa (CASTILLO, 2012).

Tanto Lisa Earl Castillo quanto Luis Nicolau Parés destacam as continuas travessias
transatlanticas empreendidas por africanos livres e seus descendentes libertos, para além dos
que retornaram e passaram a se fixar principalmente na costa dos paises africanos. O transito
do grupo estudado por Castillo se inicia em 1837, com o retorno para a Costa do Benin, e a
posterior volta para o Brasil da ex-escravizada de 14 Nassd, Obatossi, cujo nome brasileiro é
Marcelina da Silva. Ela assumiu o sobrenome de sua ex-senhora e passou a liderar o terreiro
fundado por la Nasso, ainda no centro da cidade, na Barroquinha. Este terreiro sera transferido
para 0 Engenho Velho, na época, periferia de Salvador, ficando assim conhecido como a Casa
Branca do Engenho Velho. Todos os viajantes retornados apresentados por Castillo, tém
alguma relacéo com o terreiro da Casa Branca, ou seja, lagos com a lideranca da casa, Marcelina
da Silva/Obatossi.

A histéria de fundacdo da Casa Branca do Engenho Velho/Casa Branca/llé Axé
lyanassd/lya Omi Axé Aira Intilé possui, assim como o0 nome, algumas narrativas. Entre as

narrativas temos o relato mais difundido:

[...] nasceu com essas trés mulheres, que foram trés africanas: i4 Det4, i& Kala
e ia Nass0, e que fizeram a sua pequena comunidade, Ia na, nem sei se nesse
tempo chamava candomblé, sei que, a vou na casa de fulano, entendeu. lam
pra |4 na barroquinha, onde fizeram suas coisas. (Entrevista de Mée Stela do
Oxéssi, do 11é Axé Op6 Afonja, concedida ao documentério Cidade das
Mulheres, 2005, transcricdo nossa).

Varias mulheres energéticas e voluntariosas, originarias de Kéto, antigas
escravas libertas, pertencentes a Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte

9 O passaporte era exigido tanto para o transito interno, entre as provincias, quanto para a entrada e saida do Brasil.
A partir da década de 1850, o cdnsul inglés em Lagos, passou a emitir passaportes britanicos para facilitar o transito
dos retornados aos seus locais de origem no interior do pais, sendo que estes tinham assinatura e selo consular. A
partir de 1859 até 1880, a concessdo dos passaportes é estendida aos libertos que saem de Lagos com destino ao
Brasil. Muitos africanos libertos no Brasil nesse periodo sdo assim portadores de passaportes ingleses, sendo
pejorativamente nominados pela policia baiana de “suditos ingleses de cor preta” (CASTILLO, 2012; VERGER,
2002 [1968]).
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da Igreja da Barroguinha, teriam tomado a iniciativa de criar um terreiro de
candomblé chamado Iyd Omi Ase Aira Intilé, numa casa [...] proxima a Igreja
da Barroquinha (VERGER, 2002 [1981], p. 28).

A partir dos relatos orais, tanto de liderancas como Mée Stela do Oxdssi, quanto de
adeptos no geral e dos documentos levantados em arquivos por pesquisadoras e pesquisadores,
podemos afirmar que 14 Nassd/Francisca da Silva esteve presente na fundacdo da casa e que
Obatossi/Marcelina da Silva deu continuidade a organizacdo religiosa que se inicia na
Barroquinha e vem a se tornar a Casa Branca do Engenho Velho (VERGER, 2002 [1981];
CASTILLO, 2012).

Dito isso, replicamos aqui as viagens de alguns sujeitos ligados a Casa Branca para a
Costa da Africa e dentro do Brasil. Esses dados como no quadro e a legenda a seguir, (Tabela
1) foram levantadas por Castillo (2012, p.105). Na sequéncia esquematizamos informacdes
sobre a vida e dados das viagens de sujeitos em transito. Os dados foram obtidos a partir dos
estudos de Lisa Castillo (2012), Verger (2002 [1981]), Felix Ayoh'Omidire e Alcione Amos
(2012).

Viajante Destino

Costa d’ Africa | Pernambuco | Rio de Janeiro

Bamboxé Obitiko 1873-78 1872 1879
1879-85* 1879 1886
1887-96* 1886
1897-99* 1896

Eliseu do Bonfim 1875-76 1879-80
1877-78 1880

Eduardo Américo de Souza | 1868-72 1881 1881
1872-81*
1882-97

Joaquim Vieira da Silva 1840-54* 1872 1840-70*

1873

Tabela 1 Arquivo Publico da Bahia. Registros de passaportes, 1860-1900; Entradas e saidas de passageiros, 1860-
1900; Entradas e saidas de embarcacdes, 1845-1866; Archdiocese of Lagos, Baptisms, 1860-1900. Fonte: Castillo
(2012, p. 104).

*Datas de retornos estimados.

Francisca da Silva/la Nasso

(Nasceu em territdrio ioruba, em meados de 1800, provavelmente em Queto — faleceu em
Ouidah)

- Africana liberta

- Uma das liderancas da congregacéo de africanos na Barroquinha
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- Uma das fundadoras do que veio a se tornar o terreiro da Casa Branca do Engenho Velho, em
Salvador, BA

-1835 — retorna para o Golfo do Benin, se fixa em Ouidah, com seus filhos, 0 marido José Pedro
Autran, agregados, escravizados e escravas (entre elas Marcelina da Silva/Obatossi e sua filha
Madalena)

Marcelina da Silva/Obatossi
(Nasceu em territorio ioruba — 27/06/1885 Salvador, BA)
- Africana liberta, foi escrava de Francisca da Silva/la Nasso

- Casada com Miguel Vieira da Silva, com quem tem pelo menos uma filha

- 1835 — retorna para o Golfo do Benin junto com Francisca da Silva

- 1839 — volta para a Bahia no mesmo navio que Rodolfo Manoel Martins de Andrade/
Bamboxé de Obtiko

- Consolida a constitui¢do do terreiro da Casa Branca do Engenho Velho.

- Torna-se proprietaria de escravizados e adquire consideraveis bens

Rodolfo Manoel Martins de Andrade/ Bamboxé de Obtiko
(Nasceu em meados de 1823, em territdrio ioruba — 26/09/1878)
-1839 — Chega ao Brasil no mesmo navio que Marcelina da Silva/Obatossi

- Africano liberto, foi ex-escravizado de Manoel Martins de Andrade.

- 22/05/1857 — Consegue sua alforria. Foi auxiliado por Marcelina da Silva/Obatossi para pagar
sua alforria

- Reconhecido babala6 na Bahia

- Auxiliou Marcelina da Silva na consolidac&o do terreiro da Casa Branca, na construcdo de
terreiros na Bahia, Pernambuco e no Rio de Janeiro

- 1858 — passa a ter escravizados

- Marco de 1872 - Bamboxé e Joaquim Vieira da Silva/Obasanya foram para Pernambuco e

trazem duas criancas e uma crioula (Cosme, Roséria e Feliciana) para irem junto deles para
Lagos

- 07/08/1873 — Embarca para Lagos, junto de e/ou responsavel por: Cosme, 13 anos, crioulo
livre; Rosalia, 18 anos, crioula livre; Feliciana Maria da Conceicdo, 24 anos, crioula; Julia, 17

anos, crioula livre; Lucrécia, 13 anos, crioula livre e Theodphilo, 7 anos, crioulo livre. As trés

primeiras foram trazidas de Pernambuco e as trés tltimas séo filhas de Bamboxé
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- Teve pelo menos 4 esposas (Firmina da Concei¢do, Rosalina, Philomena da Conceicdo,
Orisabukola), 6 filhas e 4 filhos (Maria Julia, nasceu por volta de 1854 na Bahia e faleceu em
18/02/1925 na Bahia; Lucrécia, nasceu por volta de 1857 na Bahia; Theophilo, nasceu por volta
de 1864 na Bahia; Justina Maria, nasceu em 30/11/1873 em Lagos; Andreas, nasceu em
10/11/1875 em Lagos; Balbino, nasceu em 12/01/1876 em Lagos; Josepha, nasceu em
01/02/1882 em Lagos; Pedro, nasceu em 30/06/1886 em Lagos; Rosa, nasceu em 06/09/1895

em Lagos e Marcolina Martis Bamboshe, nasceu em 16/06/1897 em Lagos

Joaquim Vieira da Silva/Obasanya/Oba Séaiya

(Nasceu em 1830 em territdrio ioruba e faleceu em 08/09/1910)

- Ex-escravizado de Antdnio Vieira da Silva, um portugués, traficante que comercializava com
os filhos de Xaxa I (famoso traficante que se estabeleceu em Oiudah, foi uma das pessoas mais
ricas da época)

- 1870 — Obtém sua carta de alforria

- 17/03/1872 — Entrou com solicitacdo de passaporte para viajar a provincia de Pernambuco.

Solicitacdo realizada um dia depois de Bamboxé de Obtikd

- Margo de 1872 — Joaquim Vieira da Silva e Bamboxé de Obtikd viajam juntos para
Pernambuco e trazem duas criangas e uma crioula para irem para Lagos

- Joaquim foi lideranga a frente de uma roga no Rio Vermelho, chamada “Camarao” (LIMA,
2004, p. 212)

- Participou da fundacdo do terreiro de Eugénia Ana dos Santos/Aninha, o 11é Axé Op6 Afonja,

em Salvador em 1911

Eduardo Américo de Souza Gomes

(Nasceu em 1833, em territdrio ioruba e faleceu em 14/03/1897 em Lagos)

- Africano liberto, ex-escravizado de Américo de Souza Gomes, um bacharel

- 1860 — Comprou sua alforria

- 1865 — Comprou duas africanas escravizadas

- 1866 — Retorna ao Golfo do Benin pela primeira vez

- 19/07/1872 — Volta para a Bahia portando passaporte inglés

- 12/09/1872 - Foi para Pernambuco e retorna a Bahia com trés criancas para irem para Lagos

- 1872 — Foi para Lagos com cinco criangas, entre elas trés criangas de Pernambuco: Carlos, de
8 anos; Carlos, de 12 anos e Francisca, de 10 anos. E duas criancas da Bahia: Sophia, de 15
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anos, filha da africana liberta Esperanca Rita Pereira e Querina, de 12 anos, filha de Justa

Marcelina da Silva, ambas sdo ex-escravizadas de Marcelina da Silva/Obatossi. (Sophia e

Querina se tornaram esposas de Eduardo Américo de Souza)

- Eduardo Américo de Souza teve pelo menos 7 esposas: Sophia d’Almeida Bastos; Felicidade

d’” Oliveira; Sophia Pereira; Querina; Maria Julia (filha de Bamboxé, foi para Lagos em
07/08/1873, com 17 anos, junto de seu pai); Servina e Obidum. E 8 filhas e 5 filhos, todos
nasceram em Lagos: Victorianna, nasceu em 31/07/1874; Domingos, nasceu em 07/02/1875;
Paulina, nasceu em 06/09/1887; Joanna, nasceu em meados de 1877; Felisberto, nasceu
aproximadamente em 10/07/1877; Hierdnimo, nasceu em 29/07/1878; Vicentina, nasceu em
05/04/1882; Theodora, nasceu em 03/06/1882; Didaco, nasceu em 30/05/1883; Josephina,
nasceu em 18/09/1883; Sevina, nasceu em 17/02/1884; Joseph, nasceu em 08/05/1887 e
Gregorio, nasceu em 09/05/1887.

- 1881 — Eduardo Américo de Souza estava no Brasil: em junho esteve no Rio de Janeiro, em
agosto em Pernambuco e em outubro em Macei6

- 20/06/1882 — Retorna para Lagos

Justa Marcelina da Silva
(Nasceu em meados de 1840 em territorio ioruba e faleceu depois de 1876)
- Africana liberta, foi escrava de Marcelina da Silva/Obatossi

- Mae de Francisca Marcelina da Silva, que nasceu na Bahia e Querina, que também nasceu na
Bahia em 1860

- Em meados de 1876 Justa conseguiu sua liberdade pouco antes da viagem para Lagos

- 1876 — Justa e Francisca foram para Lagos (acredita-se que para visitar Querina, sua filha)

- 11/11/1876 - Voltaram para Bahia juntas com Eliseu do Bonfim. (Justa e suas filhas foram

ex-escravizadas de Marcelina da Silva/la Nassd que é comadre de Elizeu do Bonfim). Todos

chegam a Bahia portando passaporte inglé€s, “suditos ingleses de cor preta”, sdo os africanos

libertos que portam passaporte inglés (CASTILLO, 2012, p. 75)

*Querina
(Nasceu em 1860 na Bahia)
- Crioula liberta

- Maio de 1872 Consegue sua alforria. Sua mae Justa Marcelina da Silva comprou sua alforria.

Ambas foram escravas de Marcelina da Silva/Obatossi.
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-19/07/1872 Querina com 12 anos vai para Lagos pela primeira vez. No grupo cujo responsavel
foi Eduardo Américo de Souza Gomes

- Em algum momento entre 1872 e 1876 Querina casa-se com Eduardo Américo de Souza

Gomes, com quem teve pelo menos 3 meninas e 1 menino: Joana (batizada em 1877),
Hierdnimo (1878), Theodoro (1882) e Sevina (1884)
- 1889 — Querina esteve na Bahia junto de Sophia de Almeida Bastos (co-esposa)

- 29/12/1889 — Querina e Sophia retornam para Lagos. Ambas ndo levam os filhos

- 05/04/1896 — Querina esteve na Bahia junto de duas filhas: Joana, 19 anos e Theodora, 14
anos e de Maria Julia (co-esposa, crioula, filha de Bamboxe de Obitiko, retorna para Lagos em
1873 junto com um grupo sob a responsabilidade de seu pai)

Eliseu do Bonfim/Oya Togum/Areojé

(Nasceu em Abeokuta e faleceu em 1887 Bahia)

- Do povo egbd, da cidade de Abeokuta. Sua familia € do cla Ika-Agura. Seu pai morava em
um conjunto familiar no bairro do 1ka, em Abeokuta e teve muitas esposas. Seu pai faleceu
antes que Eliseu fosse capturado e escravizado. Sua mée se chamava Omowaye (uma criancga
veio ao mundo), nasceu em Qid, filha de Ajani Wereoju, viviaem uma cidade Ibarapa, chamada
Saganun, em 1875 sua mée ja vivia em Ibadan, vindo a falecer em 1885 nesta mesma cidade

- Meados de 1842 — chega ao Brasil e se torna escravizado da nagéo. Por conta da ilegalidade
do tréfico (em 1826 o Brasil assina com a Inglaterra um tratado que proibe a importacéo de
africanos para serem escravizados. Em 1831 a Lei no Brasil torna o tréafico ilegal), os africanos
cujos navios fossem apresados pelas autoridades britanicas ou brasileiras no Brasil se tornavam
livres, precisavam prestar quatorze anos de servigco ao governo ou as institui¢@es filantrépicas
ou a particulares contratados, mas na pratica se tornavam “escravos da na¢do” (REIS, 2008)

- Meados de 1852 - Teve sua liberdade efetivada.

- Foi casado com Felicidade Silva Paranhos/Majebassa (que eu ndo viva em vao/ que eu ndo
morra sem filhos) (nasceu em territorio ioruba, faleceu em 1919 na Bahia, BA), sua primeira
esposa e teve mais quatro esposas que moravam com ele. Teve cinco filhos, quatro com
Felicidade e um filho com uma mulher que ndo era esposa e morava em outro lugar. Felicidade
Majebassa teve a alforria comprada por Eliseu do Bonfim em 1855

- 1875 — Eliseu vai para Lagos e leva seu filho Martiniano Eliseu do Bonfim, crioulo livre, de

13 para 14 anos; Lauriano, crioulo livre, de 10 anos foi a pedido de seu tutor Jodo Teixeira de
Carvalho, o qual foi para Lagos em 1868.
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- 11/11/1876, quando retorna para Salvador, depois de uma passagem de quase um ano em
Lagos. Volta junto de Justa Marcelina da Silva, africana liberta, e sua filha Francisca Marcelina

da Silva, crioula, elas provavelmente estavam em Lagos para visitar Querina, que vive em
Lagos desde 1872

- Foi “sudito inglés de cor preta”, como eram chamados os africanos que portavam passaporte
inglés no Brasil

- Comerciante de produtos africanos (pano da costa, azeite de dendé, noz de cola, sab&o preto)

Martiniano Eliseu do Bomfim/ Ojeladé/ Ajimuda
(Nasceu em 1859 em Salvador, BA e faleceu em 1943 em Salvador, BA)

- Crioulo livre, filho de Eliseu do Bonfim/Oyéa Togum e Felicidade Silva Paranhos/Majebassa

- 14/10/1875 - Vai pela primeira vez para Lagos, quando tinha de 13 para 14 anos. Seu pai,
Eliseu do Bonfim, leva Martiniano Eliseu do Bonfim e Lauriano nesta viagem. Permanece em
Lagos por 11 anos. Enquanto viveu em Lagos foi membro ativo da sociedade do culto Egungun,
do terreiro de Adebayo, onde morou

- 11/11/1886 - Volta para Salvador, BA

- Se casou no civil por volta de 1920 com a primeira esposa, que veio a falecer. Se casou com
a segunda esposa, Mathilde do Bomfim. Dos vinte filhos que teve, sé sobreviveram trés filhas
e um filho. Casou-se com ambas as esposas no cartério civil e na igreja dos agudas (catélica)

- Sacerdote africano, auxiliou na constituicdo de alguns Candomblés na Bahia, em Salvador e

no Rio de Janeiro.

Ao sistematizar/juntar as informagfes para apresentar no texto, notamos algumas
nuances que constituem essas relagdes. Entre elas, a presenca das mulheres e das criangas em
transito. A partir da perspectiva geracional e de género: mulheres, homens e criangas estiveram
em movimento, vinculadas direta ou indiretamente a Casa Branca. Fazemos assim algumas
conjecturas acerca das motivacdes dos transitos: uma delas refere-se a questdo das aliangas
matrimoniais; outra refere-se aos processos de aprendizagens, seja nas instituicdes escolares
oficiais, seja no mundo das profissdes, seja nos saberes e praticas dos cultos ancestrais iorubas
e, por fim, as relacbes comerciais estabelecidas nessa rede socioreligiosa de viajantes
transatlanticos.

Ao perceber a constituicdo dessas redes destacamos uma questdo que perpassa as

demais, tanto no passado, como no presente, a saber, a cosmovisdo que permeia todos o0s
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envolvidos: o entendimento da importancia do destino pessoal nos cultos ancestrais.
Retomamos Marimba Ani (1994) em sua conceituacdo acerca da importancia da espiritualidade
no estudo das culturas africanas, diferentemente da ciéncia ocidental que separa o eu do todo.
Tanto entre os iorubas quanto entre os cultos ancestrais de matrizes africanas no Brasil os
cuidados com o ser se ddo de maneira integral, pois a “vida, considerada aqui como uma
unidade em que tudo é interligado, interdependente e interativo; em que o material e o espiritual
nunca estdo dissociados” (HAMPATE BA, 2003, p.174). Em cada espaco de cuidado, de
maneira mais ou menos explicita e intensa essa imbricacéo é sentida.

O destino ocupa um importante lugar na espiritualidade dos povos iorubas, sendo
consultado regularmente, por intermédio do oraculo de Ifa. Se hoje, passado cerca de
quinhentos anos da chegada dos iorubas no Brasil, observamos esta pratica no cotidiano dos
terreiros, podemos tranquilamente compreender, que naquele momento a consulta rotineira
estava viva entre os africanos e seus descendentes. E 0 eu e 0 universo, o eu manifesta-se no
anseio de retornar a terra ancestral, 0 universo por sua vez se manifesta no destino.

Esse destino é acessado por meio do oraculo: no caso dos iorubas, o oraculo de Ifa revela
0 odu (destino) da pessoa®. O oraculo transmite as mensagens dos Orixas, o Odu (caminho) da
pessoa e do préprio Ifd. Segundo baba Ogunjimi, ele possibilita que a pessoa encontre o
equilibrio, uma vez que o ser humano em sua incompletude, ndo sabe lidar por exemplo, com

a tristeza, a perda.

Ifa é para nds, como eu falei para vocé, religido em si, uma escola, aonde ele
explica a filosofia da vida, Ifa é o nome dado para essa filosofia. Tem um
homem que chama Orunmila, que é uma pessoa, um ser humano, s6 que a
gente acredita que ele néo foi nascido, ele foi mandado por Olodumare, e essa
é nossa parte da mitologia no meio. Nés também néo vimos ele nascido, a
gente acredita, a fé em Orunmila. Ele foi mandado através de Olodumare, que
é 0 deus supremo, para ensinar 0 ser humano a saber viver entre a energia
positiva e negativa. Que ser humano foi criado com essas dois energias, e s6
quem tem sabedoria de viver é que consegue dar passos, quem ndo tem
sabedoria de viver fica parado, a vida ndo anda. Aonde vocé vai ter que saber
lidar com sua lada negatividade e quando energia é alegria vocé sabe lidar,
quando é tristeza vocé vai saber lidar, se vocé vive, se ndo, ndo sabe viver, ele
sO vai procurar somente alegria, uma vida que ndo existe. [...] ele vem
mandado por Olodumare, deus supremo, para ensina ser humano como viver
a vida de alegria e tristeza, que dois esté junto, se ndo ele fica ignorante. [...]
e assim ele cria, que ele é um alquimista da vida, para que vocé saber ensinar
0 povo a viver, entdo, esses alquimistas chama babalad, que aprende o segredo
da natureza. Assim, ele ensina outros seguidores, como ele pode viver a vida,
assim, ele ndo fica tristes, que a tristeza esta muito perto da felicidade, os dois

8 No Brasil, mesmo que as praticas de Ifa estejam presentes ao longo do tempo, ganhara primazia o oraculo de
Exu/jogo de blzios (BASTIDE, 2011 [1958]).
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vivem junto, vira e mexe ele vai ficar triste, e ele ndo vai saber lidar com essa
tristeza, que fica profunda na tristeza e ndo vive. (Entrevista concedida pelo
babalad Ogunjimi, em 08/10/2016, Sdo Paulo, SP).

Assim, nos perguntamos se as aliangas matrimoniais e as idas das criangas, mulheres e
homens foram indicadas e/ou confirmadas pelo oraculo. Pois, sabemos que para os adeptos,
muitas das acOes tomadas sdo precedidas pela consulta ao oraculo. Os ancestrais devem ser
consultados sempre que se for tomar uma decisdo importante, seja para uma viajem, uma oferta
de trabalho, os cuidados para com uma doenga, a compra de algum bem, um relacionamento

amoroso a ser estabelecido, entre outras questdes:

E absolutamente impossivel para um ioruba cuja alma continue presa a sua
crenca tradicional fazer absolutamente qualquer coisa sem consultar o oraculo
de Ifa. Tem sido sempre, através da histéria 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 indicagdo de um rei, antes da feitura de um chefe,
antes da indicagdo de qualquer pessoa para um cargo, antes de uma viagem
ser feita, em tempos de crise, em tempos de doenga, em todo qualquer tempo,
If4 é consultado como guia e garantia (IDOWU, apud REIS, 2008, p. 129-
130).

Partimos entdo do entendimento de que essa rede socioreligiosa comporta aliancas
matrimoniais e aprendizados das praticas dos cultos ancestrais iorubas. Ela se estrutura e
fundamenta em torno da questdo do destino. Ao ser revelado por meio do oraculo que
determinados procedimentos ou agdes devem ser seguidos para que a pessoa tenha prosperidade
na vida, ela deve agir, fazer acontecer. Sendo que nesta visdo de mundo, a partir do momento
gue a pessoa passa a seguir as revelacdes de Ifa, Olodumaré (o criador), os Orixas e 0s ancestrais
irdo auxilia-la a conquistar os objetivos.

Levantamos a hipotese de que o destino orientou Bamboxé de Obitikd, africano liberto,
a levar em 07/08/1873 sua filha mais velha, Maria Julia, crioula livre, com 17 anos na época,
para Lagos, para se casar com Eduardo Américo de Souza Gomes, africano liberto. Bamboxé
foi responsavel por levar, além de sua filha, nesta mesma viagem, outras seis criangas: entre
elas as duas filhas Maria Julia e Lucrécia, 13 anos, e o filho Thedphilo, de 07 anos; outras duas
criangas e uma mulher de Pernambuco. Essa mulher era Feliciana Maria da Conceicao,

crioula, de 24 anos, ela se tornou esposa de Bamboxé de Obitikd em Lagos®:,

8LA unido de Bamboxé com Feliciana é comprovada pelos registros de batismo da Archdiocese of Lagos. A filha
gue ambos tiveram em Lagos, Justina Maria, nasceu no dia 30/11/1873 e seu batizado ocorreu no dia 20/01/1876.
O nome de Feliciana Maria da Conceicédo aparece como de Firmina da Conceicdo. Pelas datas de saida de Salvador
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Eduardo Américo de Souza passou a residir em Lagos desde 1868 e permaneceu
sazonalmente em algumas provincias no Brasil, entre elas, Bahia, Rio de Janeiro e Pernambuco.
Ele, por sua vez, foi responsavel por levar cinco criancas de Salvador para Lagos em janeiro de
1873, entre elas, trés criancas de Pernambuco e duas de Salvador. De Pernambuco: Carlos, de
08 anos, Carlos, de 12 anos e Francisca, de 10 anos. De Salvador foram Sophia Pereira, de 15
anos, filha da africana liberta Esperanca Rita Pereira e Querina, 12 anos, filha de Justa
Marcelina da Silva (Esperanca e Querina foram escravas de Marcelina da Silva/Obatossi,
ialorixa da Casa Branca do Engenho Velho). Querina e Sophia Pereira se casaram com Eduardo
Américo de Souza, prova disso sdo os registros de batismo da Archdioces of Lagos no ano de
1877, ambas batizaram respectivamente as filhas Joanna e Paulina (CASTILLO, 2012, p. 98).

Levantamos a hipotese de que foi também o destino que orientou Eliseu do Bomfim,
sacerdote africano liberto, a levar seu filho Martiniano Eliseu do Bomfim, crioulo livre, para se
aperfeicoar tanto nos estudos formais, quanto no culto de Egungun. Também supomos que as
demais criangas que foram levadas por Bamboxé e Eduardo Américo para Lagos foram para se
aperfeicoar nos estudos formais e nos saberes ancestrais.

Martiniano Eliseu do Bomfim (1859 Salvador, BA — 1943 Salvador, BA), foi um
reconhecido babalad baiano, filho de pais iorubas alforriados. A partir de uma entrevista
concedida a Lorenzo Dow Turner, na década de 1940, podemos afirmar que a preocupagdo com
sua formacdo foi um fator na decisdo de seu pai, o babalad Eliseu do Bonfim em leva-lo para
morar na Nigéria. Em 1875, por volta de seus 13 para 14 anos, Martiniano passa a residir em
Lagos, Nigéria, onde permanece por 11 anos. Seu pai 0 matriculou em uma escola britanica —
a partir de 1851, com a ocupacao inglesa em Lagos, séo fundadas escolas — onde ele estudou as
disciplinas da época, entre elas a lingua inglesa. Na cidade aprende a profissdo de pedreiro,
profissdo essa que sera exercida também no Brasil, fato corroborado pelo registro de um cartéo

de visitas.

com destino a Lagos e do nascimento da crianca de Feliciana e Bamboxé, ela chegou gravida em Lagos
(CASTILLO, 2012).
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Martiniano Elyseu do Bomfim
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Figura 1: Cartéo de visitas de Martiniano Eliseu do Bonfim, com o seu home em ioruba manuscrito, 1940
Fonte: Colecdo Lorenzo Dow Turner, Anacostia Community Museum, Smithsonian Institution, Washington, D.C.
In: AYOH’OMIDIRE, 2012, p.239.

Na casa familiar onde residiu em Lagos, ele passou a vivenciar cotidianamente o culto
de Egungun, e ao longo dos anos ele se torna um sacerdote desse culto, bem como fluente na
lingua ioruba e inglesa, motivo de orgulho durante toda a sua vida. Na Nigéria manteve contato
com a familia de seus pais, com africanos e seus descentes retornados que se fixaram e 0s que
continuaram a realizar as viagens transatlanticas. (AYOH'OMIDIRE; AMOS, 2012).

A questdo dos estudos aparece no trabalho de Jodo do Rio®, em As religides do Rio, ao
falar do estudo das tradigdes religiosas, “alguns ricos mandam a descendéncia brasileira a
Africa para estudar a religido, outros deixam como dote aos filhos cruzados daqui os mistérios
e as feiticarias. Todos, porém, falam entre si um idioma comum: - 0 euba®” (R10, 1976 [1904],
p. 2). Nota-se que enquanto os colonizadores, que tinham condi¢Ges econémicas e/ou
influéncias, mandam seus filhos para estudar na Europa, nesse primeiro momento, os africanos
mandam seus filhos para estudar em Africa. Sejam os estudos escolares formais e/ou as praticas
religiosas tradicionais. Sdo adotadas as mesmas ag¢des tanto por segmentos dentre 0s europeus,
guanto dentre os africanos libertos, contudo, as cosmovistes que eram alimentadas sdo
distintas.

Possivelmente o habito do deslocamento para aprender/estudar tenha sido uma prética

antiga, comum entre os iorubas. Esse deslocamento vigora nos dias atuais entre os iorubas na

8 Jodo do Rio é o pseuddnimo de Jodo Paulo Coelho Barreto, escritor e jornalista. O livro “As religides do Rio” é
uma compilacdo de reportagens publicadas na Gazeta de Noticias, do Rio de Janeiro, entre janeiro e marco de
1904.

8 Euba trata-se da lingua (ede) ioruba.
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Nigéria e de certa forma no Brasil. Durante a estadia junto a familia de baba Bankole, em
Ogbomosho, Qio, verificamos a presenca de Varios jovens (a maioria rapazes com uma média
de idade entre 12 e 25 anos e uma moca de 27 anos) que ndo sdo parentes consanguineos e que
vivem no que denominamos aqui de casa familiar ampliada®*. E na casa familiar ampliada que
todas as préticas religiosas sao realizadas, casa, trabalho e espiritualidade se misturam - quando
o pai falece, a casa continua sendo da familia inteira. Os filhos que ndo se casaram continuam
morando nela, os filhos que se casam e ndo possuem condi¢Ges de construir suas casas,
continuam a viver nela, mas agora com a esposa e os futuros filhos, como também, continuam
a viver na casa as demais esposas do pai falecido, se for o caso. Segundo o babalad nigeriano
Ekundayo Alalekan Awe, ndo existe problema em disputar a heranca da casa, ela permanece
enguanto espaco coletivo familiar.

Todos esses jovens vém para aprender as praticas religiosas, como também para 0s
estudos secundarios ou universitarios. Enquanto esses rapazes e mogas estiverem na casa, eles
séo responsabilidade de quem os acolhe. Se vier a acontecer algum desentendimento, problema,
tomada de decisdo, quem acolhe/a familia que acolhe fica no lugar do pai e da méde. Segundo
baba Ekundayo Alalekan Awe, 0s nigerianos sao um povo que viaja muito, que gosta de andar,
conhecer. Nos relatou, que quando jovem, também foi morar na casa de outra familia, amiga
da sua, a fim de aprender outro idioma.®

Além dos estudos formais e dos aprendizados das préaticas rituais, 0 comércio entre
africanos libertos e seus descendentes livres se fez presente no Golfo do Benin. Ao retomar em
nossas vivéncias as atividades exercidas pelas liderancas a frente da linhagem do 11é Axé
Oxumaré, em Salvador, temos que todos foram comerciantes, com parcial excecdo da atual
lideranca, baba Pecé, que tem enquanto principal profissao para além do sacerddcio, a carreira

de policial militar, tendo mesmo assim, atividades ligadas ao comércio®.

8 Digo casa familiar ampliada por serem casas compartilhadas, na qual vivem mais de um ncleo: que podem ser
compostos por: um marido, suas esposas e os filhos; por filhos casados e suas esposas; por irmaos, suas esposas e
filhos, sobrinhos, avos, av0s e pessoas ndo consanguineas, mas que ao adentrarem na casa passam a ser agregados
a familia, recebendo os mesmos tratamentos e cuidados, a casa é de todos.

8 No Brasil no passado e no presente séo observados transitos entre os terreiros para se aprender e realizar rituais,
mas uma das diferencas em relagdo aos iorubas na Nigéria, é que quem desloca majoritariamente ndo sédo os mais
novos, 0s que estao se iniciando nas praticas — a ndo ser que ja seja uma lideranca religiosa e esteja passando para
uma outra modalidade de culto — s8o, sobretudo, 0s ogans, as mais experientes — aghome - e as liderancas — pais e
mées de santo. Os ogans — dentre 0s ogans, os que tem a funcdo de tocar atabaque — circulam pelos terreiros para
aprender e/ou aperfeicoar. Ja as liderangas se deslocam em sentidos duplos, tanto as liderancas a frente da casa
matriz da linhagem, quanto as liderancas filiadas a casa matriz se movimentam. Esses deslocamentos, geralmente
tem a ver com a realizacdo dos cumprimentos prescritivos ao longo da vida de um iniciado, sendo esse iniciado
por sua vez, geralmente um sacerdote com casa aberta.

8 Uma de suas filhas de santo, filha de lemanja, que é a senhora responsavel pela cozinha, trabalha em uma banca,
que ele possui no mercado de S&o Joaquim, em Salvador.
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Para refletir sobre o tréafico, a comercializacdo e compra de escravizados por parte dos
africanos libertos do Brasil, nos referendamos na pesquisa de Jodo José Reis (2008) sobre as
escravidoes, as liberdades e os Candomblés na Bahia do século XIX. A partir da historia de
vida do sacerdote africano Domingos Sodré o autor compartilha elementos que s&o
fundamentais para perceber as relagdes estabelecidas entre os africanos e seus descendentes
livres ou n&o entre si, e em suas relagdes com outros grupos sociais, as instituicoes e as leis
existentes na época. A partir dos levantamentos realizados em diversos arquivos, 0 autor
perpassa temas muito caros para estudiosos das questdes étnico raciais no Brasil.

Domingos Sodré, nasceu aproximadamente no final do século XVIII, em Lagos e
faleceu em 1887, em Salvador. Foi capturado em Lagos e chegou na Bahia em meados de 1810,
por volta dos seus vinte anos. Sobre o local de captura e venda de Domingos Sodré, Jodo José
Reis nos fornece informac6es para refletir sobre a posi¢do ocupada pelos sacerdotes de Ifa na
cidade de Lagos. Segundo o autor, Lagos ndo possuia uma vida religiosa tdo opulenta como
outras regides do territorio ioruba, contudo, mediante o florescimento econémico que se
estabeleceu na cidade, devido ao tréfico, os sacerdotes de Ifa passaram a desempenhar papéis
importantissimos, tanto nas questfes medicinais, quanto nas decisées politicas. Uma verdadeira
elite dominante “formada por verdadeiros “chefes espirituais”, 0s Ogalade, especialistas nos
diversos ramos da medicina local. Também tinham grande popularidade e projecéo social 0s
especialistas nos sistemas divinatdrios” (REIS, 2008, p.133). As func¢des dos especialistas
divinatorios envolvem desde desvendar, orientar e proceder com técnicas para solucdo de
questdes do cotidiano da populacdo de modo geral (doenca, relacionamentos amorosos,
trabalhos e outros) até a propria sucessdo dos reis e no limite, a sua permanéncia no trono®’. As
decisdes mais importantes a serem tomadas pelos reis iorubas passam pela consulta ao oraculo.
Assim, a adivinhacdo e consequentemente os sacerdotes que carregam esse saber desempenham
papel social e politico significativos nesse contexto.

Em decorréncia das intensas guerras entre o0s reinos, o trafico, as mudancas
socioeconémicas e culturais, muitas das praticas sacerdotais se alteraram consideravelmente -
para alem do que se alterariam sem a incidéncia das intervengdes exteriores ao grupo -,
principalmente nas localidades de maiores incidéncias das transformac6es, como é o caso de
Lagos. Somadas a essas mudancas nas praticas sacerdotais ainda em Africa outras alteracdes se

fizeram presentes no Brasil. Ao chegar no Brasil tanto Domingos Sodreé, quanto outros

87 Sobre a permanéncia do rei no trono, temos no préprio mito de Xangé, a atuagdo de um conselho, que tem
babalads entre seus membros. Eles destituiram e condenaram Xang6 a morte, por conta se suas insanas agdes, a
qual chegou a queimar todo o reino (PRANDI, 2001).
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sacerdotes africanos escravizados se depararam com as repressoes do cativeiro e, queira ou ndo,
0 intercdmbio com outras culturas, cujos elementos foram ora impostos, ora apropriados. As
reelaboracdes das atividades sacerdotais estabelecidas no novo contexto resultaram em um
processo que permitiu o “florescimento de praticas divinatorias hibridas” (BRAGA, apud REIS,
2008, p. 134). Essas praticas divinatorias hibridas envolveram, entre outras coisas, a passagem
das consultas de Ifa para as consultas com o uso do jogo de buzios, da adivinhagdo que em
territorio ioruba é atividade exclusiva dos babalads, para a prevaléncia dela entre os babalorixas
e ialorixas no Brasil (REIS, 2008).

Roger Bastide (2001 [1958]) buscou compreender a organizacdo estrutural dos
Candomblés da Bahia. Ele descreve a fungdo dos sacerdotes e sacerdotisas do culto os
diferenciando: ao babala6 cabe a adivinhacdo, mais voltado para os caminhos e destino dos
homens, é aquele que olha, o olhador, aguele que acessa 0s segredos; o babalorixa, cuidador e
a ialorixa, cuidadora sdo incumbidos do culto aos Orixas, a comunica¢do com 0s ancestrais
primordiais e 0s que se tornaram divinizados; o babalossaim, cuidador das folhas, é responsavel
pelas folhas, conhece os segredos das folhas, da natureza; e finalmente o babaojé, que é
responsavel pelo culto dos Eguns, que sdo os espiritos dos antepassados, conhecedor do culto
dos mortos. Bastide analisa os processos de transformacdo do culto, sendo um dos pontos
principais a passagem do oraculo de Ifa para o ordculo de Exu, assim como o acimulo de parte
das funcdes dos outros sacerdotes do culto pelo babalorixa e/ou ialorixa.

Domingos Sodré, que era tido como adivinho e feiticeiro sofreu constantes perseguicdes
por parte da policia. Além de adivinhar, ele sabia quais 0s procedimentos para satisfazer as
divindades. Segundo Bascom, “os babalads sdo herbalistas tanto quanto adivinhos” (BASCOM,
apud REIS, 2008, p. 132). Domingos Sodré, assim como outros libertos, passa a empregar tanto
praticas provenientes dos valores civilizatérios negros africanos, quanto préaticas proprias das
sociedades onde se encontram imersos, como por exemplo, a adesdo de africanos ao
catolicismo.

Ser africano liberto ou um descendente livre ndo foi e ndo é quesito para acabar com as
desigualdades e injusti¢as sociais. Entre as possibilidades de sobreviver, alguns africanos irdo
se aquilombar, outros irdo continuar escravizados, mesmo que livres, trabalhando, por vezes,
para 0s mesmos senhores, usurpadores das terras no campo e dos meios de producdo na

cidade®®. Entre as criativas buscas por sobreviver e tentar viver, alguns africanos,

8S0bre continuar a ser escravo mesmo que livre, me recordo de Seu Sebastido, 88 anos, da comunidade quilombola
de Porto Leocérdio, localizada no distrito de Lavrinhas de So Sebastido, do municipio de Sdo Luiz do Norte, GO.
Em determinado momento, em nossos dialogos, durante o ano de 2016, ao falar de quando tinha acabado de se
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majoritariamente livres, realizaram préaticas similares as dos dominadores. Contudo, parte
significativa desses africanos realizara atividades que simultaneamente contribuiram para a
liberdade, ou a0 menos para amenizar as opressdes dos africanos escravizados.

Os africanos que vivem no Brasil ha alguns anos s@o denominados por Jodo José Reis
de ladinos, e suas trajetorias um processo de ladinizacdo. Esse termo é sugerido por Emilia
Viotti da Costa e se contrapde ao termo de crioulo e crioliza¢do, primeiramente porque se trata
de africanos e ndo de seus descendentes nascidos no Brasil. A outra questdo, apresentada por

Reis, é de que a expressao é

[...] vélida para todas as geragdes de africanos natos que, mesmo na época de
vigéncia plena do trafico, tiveram com o tempo de adaptar, reinventar e criar
de novo seus valores e praticas culturais, além de assimilar muitos dos
costumes locais, sob as novas circunstancias e sob a pressdo da escraviddo
deste lado do Atlantico. Os ladinos, no entanto, se adaptaram sem descartar
tudo que haviam aprendido do lado de 1& do Atlantico (REIS, 2008, p. 317).

A experiéncia de vida protagonizada pelo africano ladino, adivinho Domingos Sodré na
Bahia, nos permite perceber algumas relagdes que simultaneamente podem beneficiar a si
mesmaos, beneficiar os escravizadores, 0s escravizados, os alforriados, os brancos e negros, a

policia e os foragidos da policia e outras. Entre elas pontuamos:

- Feitico para amansar escravizador e feitico para amansar escravizado

Domingos Sodré atendia demanda tanto dos escravizadores, que procuravam ter um
escravizado ddcil; quanto, demandas de escravizados para amansar o senhor (0 termo amansar
senhor aparece nas denuncias dos prontudrios policiais), para trabalhar menos, para nao receber
castigos, como também, para conseguir uma boa negociacdo do valor da alforria. A busca da
feiticaria para atuar junto a conquista da alforria foi importante, visto que, até 1871, quem
estabelecia o valor da alforria era no limite o escravizador. Para amenizar as discrepancias, foi
criada em 28/09/1871 uma Lei que se pautava pela ideia do prego justo, com iSso em casos de
discordancia em relacdo ao valor da alforria, o juiz definia o preco (REIS, 2008, p. 224, 225).
Mas, mesmo com essa Lei, muitos africanos escravizados enfrentaram imensas dificuldades em
obter a alforria. Primeiramente, era preciso que o escravizador aceitasse, que as condi¢des de
trabalho forcado permitissem obter algum dinheiro, que liberasse a aquisi¢éo da alforria para

toda a familia e ndo somente para um membro da familia, entre outras dificuldades. E nesse

casar com Dona Maria Gercy de Lima, 83 anos, e de como ganhava pouco pelo trabalho realizado nas terras do
fazendeiro, que era vizinho da comunidade. Lhe perguntei, se ele havia sofrido preconceito por ser negro. Ele me
respondeu: ndo te falei que ganhava uns cinco litros de arroz por um dia inteiro de trabalho. Isso nao é escravidao?
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contexto que feiticaria e a alforria se tocam, se juntam para a conquista da liberdade, mesmo

que parcial.

- O sistema de junta de alforria

As juntas sdo associagdes predominantemente de homens africanos que possibilitava
ndo s6 a compra da alforria, mas era também um meio dos libertos ganharem dinheiro, ja que
os libertos emprestavam dinheiro aos escravizados a juros. As juntas constituiram verdadeiras
empresas bancarias africanas, os juros e taxas que ficavam para os credores, chegavam a 20%.
N4o se tratava nem de filantropia solidaria pura, nem somente um meio de ganhar dinheiro por
parte dos investidores, uma vez que estas associacdes eram o meio por intermédio do qual
ambos tanto a renda quanto a liberdade eram vislumbradas em meio ao contexto de
desigualdade. (REIS, 2008, p. 208 e 209).

Domingos Sodré foi chefe de junta, provavelmente pela sua ascensdo ritual em
comparacao ao demais membros, além do respeito e confianca necessarios para ser um chefe.
Os membros dessa organizacdo ndo se juntavam necessariamente por filiacdo étnica, mas por
freguesia, por proximidade da vida, do trabalho. Contudo, no século XIX nos tempos de
Domingos Sodré, 80% das juntas eram compostas por nagés (REIS, 2008, p. 207).

As juntas lembram o esusu ioruba (espécie de consoércio financeiro para a compra da
noiva), que nos primeiros tempos, ndo cobrava juros e nem taxas; ndo previa o deposito de uma
soma fixa e futura diviséo a partir do que foi depositado. No esusu cada um depositava quanto
podia, e ao final era dividido igualmente entre seus membros, diferenciando-o assim das juntas.
Nos esusu, a lideranca era escolhida em um sistema de rodizio e ndo um chefe fixo como nas
juntas (REIS, 2008, p. 206 - 209).

- Tréfico de africanos por africanos no Brasil

Esta modalidade do trafico era praticada sobretudo por africanos libertos/ladinos, mas
em ndmero bem menor também ocorreu entre africanos escravizados e seus descendentes.
Domingos Sodré, teve ao longo de sua vida seis escravizados, ja a liberta nagd Francisca da
Silva/la Nass0, fundadora da Casa Branca, possuiu pelo menos quinze escravizados entre 1832
— 1837, alguns pagaram por sua alforria, outros ela concedeu com a condigdo de retornarem
junto dela para o Golfo do Benin em 1837. A sucessoria da Casa Branca, Marcelina da
Silva/Obatossi (ex-escravizada de 14 Nass6), ao voltar ao Brasil e tomar frente do terreiro, passa
a ter dezoito escravizados entre 1844 e 1878 (REIS, 2008, p. 297-298).
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Jodo José Reis pergunta: qual a representatividade dessas liderancas religiosas em
relacdo aos africanos livres que eram proprietérios de escravizados? A partir dos levantamentos
feitos pelo autor dos inventarios e de alguns censos, entre eles, o feito na freguesia de Santana,
Salvador, BA em 1849, temos que entre os africanos libertos poucos tinham escravizados, e 0s
que tinham eram em sua maioria proprietarios de no méximo dois. Ter mais de seis escravizados
ao mesmo tempo fazia parte de uma pequena elite negra que se constituiu na Bahia, e podemos
dizer, em algumas partes do Brasil. Mas, mesmo essa pequena elite, pertenceu ao universo de
pequenos escravistas. Assim, também eram os africanos libertos que participavam do trafico:
em sua maioria eram de pequenos traficantes. Importante ressaltar que existem exce¢des, como
é 0 caso de Francisco Felix de Souza, Xaxa | e seus descendentes, mas em sua maioria, esses
africanos libertos participavam das franjas do escravismo e do trafico, tanto que a partir da
proibicdo mais acirrada do trafico, esses pequenos proprietarios de gente, passaram a investir
seus negocios em outras frentes. Entre elas, no trafico ilegal entre as provincias do Brasil, e
posteriormente em outros setores da economia, mesmo frente as diversas leis impostas no
intuito de impedir qualque ascensdo politica, econémica ou social dos negros. Assim, eles
passam a investir no setor imobiliario, no setor financeiro, tanto em imadveis/aluguéis, como em
aplicacdes na Caixa Econdmica Federal (REIS, 2008, p. 233, 298 — 303).

Somando a fase ilegal do trafico e seu fim, com o crescimento das monoculturas nas
outras provincias brasileiras, 0 aumento e crescimentos das cidades ao longo do século XIX, o
pequeno numero de africanos libertos que eram proprietarios de escravizados e participavam
do trafico, foram excluidos desse comercio/negdcio. O que era vantajoso para 0S pequenos
investidores até 1850 deixa de ser e diante desse contexto de mudanca passam a direcionar suas
rendas, principalmente, ao setor especulativo (REIS, 2008, p. 299 - 305).

Além do envolvimento direto no tréafico, africanos livres trocavam e comercializavam
mercadorias africanas no Brasil e brasileiras em Africa. Manuela Carneiro da Cunha em seu
livro Escravos Libertos e sua Volta a Africa (2012 [1985]), seguindo os passos de Pierre
Fatumbi Verger, ao relatar sobre os transitos e trocas comerciais estabelecidas entre o Golfo do
Benin e o Brasil, destaca as intensivas trocas estabelecidas principalmente entre africanos
libertos e seus descendentes com os africanos em Africa, mais especificamente nigerianos, na
virada do século XIX para o século XX. S&o trocadas mercadorias tais como: panos da costa,

sementes de obi e orobd, azeite de dendé, estatuetas, utensilios proprios dos cultos.
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No inicio do século XX, essas trocas foram interrompidas mediante sucessivas
intervencdes dos mercados europeus, defendidos pelos seus respectivos Estados Nacionais,
principalmente a Inglaterra, muito mais fortes que o Estado brasileiro.

Ao tracar uma linha no tempo em relacdo as trocas entre Brasil e a Costa africana,
verificamos que as mesmas se ddo desde os primeiros anos do trafico. lam e vinham alimentos,
artefatos, cantigas, rituais e pessoas. A mandioca passou a fazer parte da alimentagdo dos
nigerianos, assim como, o dendé da nossa (SILVA, 2011). Linhagens se expandem
reencontram, como foi o caso apontado de Martiniano Eliseu do Bonfim, ao viver na casa de
um parente em Lagos, e na tentativa de sua avé paterna de leva-lo para viver junto dela.
Mulheres séo levadas, e podemos afirmar, trocadas. Essas mulheres e suas criangas vao
perpetuar aliancas e fortalecer as redes sociorreligiosas em Africa e no Brasil. Em meio as
viagens, homens, mulheres e criangas se movimentam de Lagos para a Bahia, e da Bahia para
Pernambuco e o Rio de Janeiro. Podemos levantar a hipotese de que esses contatos fortaleceram
0s saberes e as praticas dos dois lados do Atlantico e contribuiram para a constituicdo do que
veio a se tornar os Candomblés no Brasil. Nos levantamentos de Castillo (2012), observamos
que os viajantes circulavam pelas provincias auxiliando na criacdo/consolidacao de terreiros,
estabelecendo lagos matrimoniais, intercambio de cuidados e saberes, como também na
comercializacdo de produtos africanos do lado de ca (Brasil) e produtos brasileiros do lado de
la (em Africa).

Tanto homens e mulheres, quanto 0s mais experientes e 0s mais jovens circulavam, se
movimentavam e trocavam cuidados e saberes, constituiam-se aliancas seja pelo matriménio
ou na familia ampliada. As linhagens se constituem, ampliam e se fortalecem. Destacamos as
mulheres e criangas, elas vao e vem, por exemplo: em 1889 Querina e Sophia de Almeida
Bastos, co-esposas de Eduardo Américo de Souza, vieram de Lagos, local onde viviam, para o
terreiro da Casa Branca do Engenho Velho, em Salvador e ao retornarem, deixam seus filhos
(CASTILLO, 2012).

Nos perguntamos: seriam intercdmbios? Trocas de saberes? Constituicdo de futuras
aliangas matrimoniais ou rituais? Supomos que todas as indagacOes se afirmam, pois, como
pudemos observar em Ogbomosho, Oid, Nigéria, no passado e no presente, criangas e jovens,
(majoritariamente meninos) circulam para aprender ou aperfeigcoar saberes proprios do culto de
Ifa, como também circulam, meninos e meninas para os estudos em instituicbes escolares
(ensino basico ou universitario). Mesmo que o objetivo inicial seja a formacgéo escolar, as trocas

de saberes ancestrais se fazem presentes. Elas, as criancas e jovens, saem das casas de suas
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familias consaguineas e passam a viver, por um tempo, em casas de sacerdotes, para aprender
el/ou se aperfeicoar, tornando-se especialistas desses saberes e praticas ancestrais e, por vezes,
concomitantemente nos saberes educacionais académicos.

Tudo circula ao mesmo tempo, saberes, cuidados, lacos matrimoniais, rituais. Tudo se
troca, 0 dom se manifesta. A coisa dada, recebida e a obrigacéo de restituir, seja para a mesma
pessoa que recebeu, seja para outras (MAUSS, 2003 [1950]). A criacdo e consolidagdo dos
Candomblés no Brasil se estrutura por meio das relacdes dadivosas. Mesmo que relacGes
mercadologicas também os estruture, € sobretudo a dadiva que se faz presente. Como afirmam
0s seguidores da teoria da dadiva, além de principios do dom existir na atualidade, s6 é
suportavel a vida em sociedade no sistema de producdo capitalista porque as relagdes dadivosas
permanecem. Nessa perspectiva, mesmo que as juntas, sejam, de acordo com Reis (2008)
organizagOes financeiras negras, elas também sdo sociedades de auxilio matuo, de um lado,
africanos libertos que por meio delas investem seu dinheiro e conseguem retirar sua
renda/sustento, do outro esta é uma das possibilidades dos africanos escravizados comprarem
sua alforria, ja que ndo teriam muitas outras chances de tomar dinheiro emprestado de outra
organizacdo, tendo em vista a sua situacdo de escravizado.

Mesmo que os produtos africanos tenham preco elevado no Brasil, como é o caso do
pano da costa, que por volta dos anos de 1820, chegou a custar 5 libras esterlinas, valor muito
caro, se comparado com uma jangada, que é a ferramenta de trabalho de um pescador africano
livre, que custava a época 8 libras esterlinas (VERGER, 2012 [1968]). Mas o pano da costa ndo
é simplesmente um pano africano, ele possui valores simbolicos, carrega a alma, o espirito da
coisa (MAUSS, 2003 [1950])%. O pano, as estatuetas, as sementes de obi, orobo, as missangas
sdo a propria ancestralidade negro-africana. Sao lacos de manutencéo e perpetuacdo com a terra
ancestral. Os artefatos e produtos similares, produzidos no Brasil lembram, representam o0s
artefatos africanos. Tanto que para se plantar um novo Axé, fazer o assentamento de um orixa,
material ou simbolicamente sdo colocados ali um pouquinho do Axé originario, 0 que vem com
a linhagem que se constituiu no Brasil, que por sua vez retoma as ancestralidades de matrizes

africanas.

8 A alma, o espirito da coisa que remete a um signo, a um significado para quem o porta, mesmo que comprado a
alma se faz presente. No tocante ao mundo das religides, temos outro exemplo, de como o simbolo ultrapassa a
relacdo mercadoldgica remetidas ao objeto comprado: em julho de 2018, uma jovem negra, da Cidade de Goias,
GO, ao falarmos sobre a teoria da dadiva, relatou que sua mée tinha acabado de adquirir a imagem de uma santa
catélica, mas que ndo podia se falar que comprou a imagem, principalmente na frente da santa. Sua mae fala: “eu
trouxe a imagem, ela chegou”. Nao se pode comprar uma santa, ndo existe dinheiro que compre a imagem de sua
presenca, é uma ofensa dizer que foi comprada, é no limite retirar o poder, a eficacia simbolica de algo, visto que
comprar dentro da logica mercadoldgica é estar equiparado, se vende e paga e a relagdo acaba ali.
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As relagdes dadivosas se fazem por meio dos simbolos. Eles sdo como agulhas que
alinhavam as partes ao todo que as constituem. As palavras, orac6es, cuidados, festas, rituais,
casamentos, objetos e outros que sdo trocados pelos individuos constituem teias de ligacOes
identitarias que se tocam, reformulam e se expandem dos dois lados do atlantico, se
amplificando para além dos terreiros, por sujeitos que se reconhecem ou ndo com os valores
ancestrais negro-africanos. Esses valores somados as cosmovisfes amerindias e europeias
aparecem nas musicas, nas comidas, na danca, na lingua, na familia ampliada, na poligamia.
Por vezes, ndo é nitido perceber os elementos préprios de cada uma das matrizes que nos
constituem em casos observados, em outros momentos aparecem explicitos. Uma das
dificuldades de visualizar se deve ao fato da cultura ser dinamica, em constante criacdo e
atualizacdo, como também a propria logica identitria negra-africana se estruturar na

soma’/agregacao e ndo na alteridade/exclusao.
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3. Do mar para o ar - as movimentacdes de meados de 1900 a 1980

As intensas movimentacOes ja analisadas pelos autores compreendem, sobretudo, o
periodo que vai do século XIX ao século XX. Cabe agora analisar as movimentacoes
estabelecidas a partir do seculo XX até os dias atuais; entre as linhagens pertencentes aos cultos
de Ifa, Orixas e Eguns, em sentido duplo dos dois lados do Atlantico. Parte destas ja foi
realizada por pesquisadores, como Lisa Earl Castillo (2012) e Reginaldo Prandi (1991). O que
fazemos neste capitulo (que compreende meados de 1900 até os anos de 1980) e no préximo
capitulo (que compreende a passagem dos anos de 1980 até os dias atuais) é cruzar as vivéncias
etnograficas com as pesquisas ja realizadas para refletir sobre as movimentagoes estabelecidas
a partir da primeira metade do século XX até os dias atuais.

Reconhecendo as profundas transformacdes ocorridas no ambito nacional e
internacional, mais precisamente no Brasil e na Nigéria, no transcorrer do século XX,
procuramos identificar as principais movimentacoes e os perfis que partem, tocam, culminam
nas questdes ancestrais, que por sua vez, colocam linhagens em Africa e no Brasil em contato,
(re)constituindo redes sociorreligiosas.

Destacamos nesse periodo as movimentagdes originadas principalmente da influéncia e
mediacdo dos intelectuais e artistas®®, os quais pesquisaram, vivenciaram e valorizaram as
religiosidades de matrizes africanas no Brasil por um lado; e por outro, por estabelecer
comparacOes, aproximacoes entre os cultos no Brasil e em territorios localizados no continente
africano, seja porque se tornaram simpatizantes ou adeptos dos cultos. Entre os intelectuais e
artistas que promoveram as aproximacdes destacamos principalmente as atuacdes de Pierre
Verger, que no decorrer de suas vinculagcdes tornou-se Pierre Fatumbi Verger, um iniciado nos
segredos de Ifa.

Para tanto recorremos aos trabalhos do proprio autor; as investigacfes que estudam suas
trajetorias, tais como as pesquisas de Angela Elisabeth Lithning®, de Jérdme Souty; bem como
aos trabalhos de campo realizados junto aos arquivos e as trabalhadoras e frequentadoras da
Fundacdo e do Centro Cultural Pierre Verger. Entre elas, destacamos a bibliotecaria Nubia
Lourenzo, e a presenca altiva de Dona Nanci de Souza e Silva, conhecida por Dona Cici e

% Essa separacgdo por vezes é simplesmente didatica, visto que cada uma é uma arte, uma linguagem. A ciéncia
enquanto criagdo, enquanto a obra de um artista. E a arte por sua vez como ciéncia, como conhecimento. Ambos
podem expressar densamente e com sensibilidade suas interpretacdes do real.

%1 Angela Elisabeth Lihning, antropdloga, de origem alemd, vive no Brasil a mais de vinte anos. Atual diretora
secretaria da Fundacéo Pierre Verger, e coordenadora geral do Espago Cultura Pierre Verger, Salvador, BA.
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chamada carinhosamente de vovo Cici (a bengdo). Senhora, que junto de outras pessoas, dao
sentido de ser e existir aquele espago.

Nubia Lurenzo, a bibliotecaria que lia os livros do lixo. Ela mesma brinca, com as
ironias da vida. Nos relatou, durante nossas pesquisas na Fundagdo em 2016, que por nao ter
dinheiro para comprar livros, lia os livros achados pelas lixeiras nas ruas, lia tudo que
encontrava. Que quando participou do edital para selecdo da vaga para a biblioteca da Fundagéo
Pierre Verger, era das poucas que nao tinham curso superior. Sua casa se encontra quase em
frente a casa Fundacdo Pierre Verger, ela sabia de sua existéncia e do reconhecimento que o
fotografo possuia, mas ndo conhecia seus trabalhos, passou a conhecer depois de contratada
para trabalhar na Fundacéo.

Dona Cici € uma intelectual organica, filha do orixa Oxalufa, pelas méaos do babalorixa
Balbino Daniel de Paula/Obarayi. Traz junto de si um celeiro de memdrias, que paciente e
sabiamente compartilha. Narra as histdrias dos orixas, das antigas casas da Bahia, de eventos
nas terras iorubas, no reino do Daomé, as histérias dos africanos e seus descendentes, entre
outras. Ao longo das historias partilhadas, sua paixdo e entrega aos ancestrais e aos pré-
ancestrais, com quem mantém fortes lacos de amizade e cuidado, transparecem. Dona Cici, foi
assistente e auxiliar no trabalho e na casa de Pierre Verger por mais de dez anos. Atualmente
uma de suas atividades é a contacdo de histdrias. A fotografia (registro 15) foi tirada logo apds

uma das oficinas ministradas por ela no Centro Cultural.

AN NG
Registro 14 Dona Cici, apds a oficina ministrada por ela para as criangas,
no Centro Cultural Pierre Verger, Salvador, BA, agosto 2016. Acervo da autora.
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3.1. As influéncias dos artistas e intelectuais nos transitos ao longo do século XX%

“Eu ndo poderia ter a pretensdo de ser um romancista da Bahia,
se nao conhecesse por dentro, os candomblés”
Jorge Amado®®

Diversas linguagens. Diversas vidas transitam entre as simultaneas possibilidades de ser
nas amplitudes culturais dos brasis do Brasil. Parte dos intelectuais e artistas passaram a
reconhecer e valorizar as riquezas das diversidades culturais provenientes dos oprimidos desta
e nesta terra, 0os quais se encontram e formam outras manifestagdes. A partir das primeiras
décadas do século XX, o Brasil se encontra em meio ao contexto de construgdo da identidade
nacional, no qual valores e teorias evolucionistas majoritariamente empregadas num primeiro
momento, passam a ser questionadas. Os intelectuais, apoiados pelo Estado brasileiro, passam
a investir na ideia da mesticagem enquanto fendmeno positivo da identidade nacional (ORTIZ,
1994 [1985]).

Manifestacdes culturais tais como a capoeira, 0s batugues e os sambas de roda, até entdo
escancaradamente perseguidas pela policia, passam a ser simbolos nacionais. Contudo, mesmo
pertencente ao idedrio de elementos de nossa brasilidade, muitas manifestacfes sdo
inferiorizadas, deslegitimadas, ndo dignas de respeito e no limite, passiveis de serem destruidas
até os dias atuais. As desigualdades e injusticas no Brasil, e em paises que tiveram processos
histéricos semelhantes, perpassam significativamente pelas relacdes de raca/etnia, para além
das relagBes de classe® (IANNI, 1962).

A valorizagéo e a visibilidade das diversidades culturais promovidas pelas acOes de
intelectuais e artistas sdo uma das frentes possiveis de enfrentamento das desigualdades sociais.
Elas ttm o potencial de questionar, sensibilizar e fomentar o respeito as diversidades. Essas
acOes se evidenciaram de maneira significativa em alguns momentos, tais como: na

antropofagia dos modernistas, que culminou na Semana de Arte Moderna, em 1922; O Show

%2 O presente titulo foi inspirado nas elaboragdes do filosofo italiano Antonio Gramsci (1891 Ales, Italia — 1937
Roma, Italia), em seu livro Os intelectuais e a organizacao da cultura, publicada pela primeira vez em 1949. Ele
ndo faz referéncia aos transitos dos cultos ancestrais africanos, mas sim a influéncia dos intelectuais na organizagéo
da cultura de um dado local e na estrutura capitalista como um todo.

% Jorge Leal Amado de Faria (10/08/1912 Itabuna, BA — 06/08/2011 Salvador, BA), importante romancista
brasileiro. Citagdo esta na entrevista de Zélia Gattai (romancista brasileira e companheira de Jorge Amado),
intitulada: Zélia Gattai fala sobre a relacdo de Jorge Amado com o candomblé. Fundacdo Casa de Jorge Amado.
Disponivel em: < https://www.youtube.com/watch?v=hR2crUI74AQ>. Acesso em: 30 jul. 2018.

% Para analises que pretendem uma visdo mais ampla das relagdes sociais, é preciso ainda incluir as relacées de
género, sexualidade, idade, religido, deficiéncia e outras. Helena Hirata, apoiada nos estudos de Sirma Bilge, ira
falar em “interseccionalidade de geometria variavel”, esse enfoque, além de reconhecer as miltiplas opressdes nao
idénticas entre si, a percebe enquanto categorias que interagem entre si produzindo e reproduzindo as relacdes de
poder e as desigualdades sociais (HIRATA, 2014, p. 61).
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em Simonal, da TV Record, o recruta que se despertou cantor, nos anos sessenta®; na
antropofagia da Tropicalia®, entre meados dos anos sessenta e setenta, e em partes das
manifestaces de rappers, nos dias atuais®’. Todos esses movimentos colocam em evidéncia as
diversidades das expressdes brasileiras que nos constituem, bem como seus conflitos. De
Macunaima®, com sua fome insaciavel, ao sou apenas um rapaz latino-americano vindo do
interior, com sua alucinagdo®. A vontade de ser, de mudar as coisas em confronto com as
opressdes e suas impositivas amarras constituidas e constituintes.

Se estamos a falar das artes e da musica em especifico, agora é porque consideramos
que ela se amplificou para outros campos, que ndo havia chegado antes, pelo menos com a forga
que passou a ter. De Carmen Miranda, estandartizada, com os badulaques e outras inspiragoes
do universo baiano, até o tecno macumba de Rita Ribeiro, uma quantidade cada vez maior de
artistas sairam e ou transitaram pelos terreiros e conquistaram outros espacgos. Varios artistas
passam a se identificar, a frequentar as casas de Candomblés e Umbandas, e suas inspiragdes
se materializaram em mausicas dessacralizadas das entidades que transitam nos terreiros.

Reginaldo Prandi, em seu livro Segredos guardados. Orixas na alma brasileria, compartilha

% Wilson Simonal de Castro (1938 Rio de Janeiro, RJ — 2000 Sdo Paulo, SP), o primeiro cantor negro a fazer
sucesso fora do circuito do samba, além de comandar audit6rio como nenhum outro, nos anos de 1960 e inicio de
1970. Suas musicas envolviam tanto o estilo, chamado de pilantragem, como também musicas de protesto, misicas
com temas proprios do povo de santo. Ele foi um dos poucos artistas brasileiros reconhecidos internacionalmente.
A sua maneira protestou contra a discriminagdo racial no Brasil, mas por divertir seus fds em pleno momento
militar foi interpretado enquanto um ufanista. Os desdobramentos de sua afirmagdo étnica e seus protestos,
incomodaram e a sua histdria é reflexo de como muitos que reivindicam, sdo silenciados, com auxilio da midia,
gue condena sumariamente sem as necessarias comprovagdes. Informagdes disponiveis no filme: Simonal.
Ninguém sabe o duro que dei.Direcéo de Claddio Manoel. Le Coq Films, Brasil, 2009, 86 minutos.

% O movimento tropicalista teve sua principal expressdo na musica, além de aparecer no cinema, no teatro, nas
artes platicas, na televisdo. Ocorreu entre meados dos anos sessenta e setenta no Brasil, representava a vontade de
pensar e saber as varias possibilidades de ser, tudo poderia ser incorporado, a mdsica comeca a incorpor varias
linguagens para representar, expressar por meio do corpo, da estética, da musica. Existia uma movimentacéo
internacional anti-valores, ao passo que jovens de Vvarios paises questionavam os valores estabelecidos. Eles
trabalharam a realidade brasileira no contexto repressivo da ditadura militar, articulando o Brasil rural e o urbano,
aberto as varias culturas com as visdes subversivas que estavam presentes naquele momento, promovendo a
diluicdo de valores constituidos. A soma de valores culturais distintos diferencia o tropicalismo dos demais
movimentos anti-valores pelo mundo. Informacdes obtidas nas entrevistas das cenas extras do filme Tropicélia,
de direcdo de Marcelo Machado, 2012.

% Parte dos rappers expressam em suas letras, histdrias cotidianas marcadas por violéncias, resisténcias,
enfrentamentos, contradicdes e também as alegrias das vidas comunitarias.

% O livro Macunaima, o her6i sem nenhum carater, de Mario de Andrade, lancado em 1928, contribui
marcadamente no debate em torno das diversidades e dos encontros culturais no territorio brasileiro. A historia do
personagem principal, Macunaima, rompe com ideério dualista, com os encontros étnicos harmoniosos que
prevaleciam nos romances da época.

9 A frase “Volta Belchior. Fora Temer” pichadas/pintadas nos muros em diversas cidades do Brasil, remetem
criativamente a presenca marcate do compositor, cantor e filosofo Antonio Carlos Belchior (1946 Sobral, CE —
2017 Santa Cruz do Sul, RS). Seu estilo e a letra de suas musicas, retratam dilemas existenciais e nacionais a partir
de fatos cotidianos, repercutiram amplamente a partir dos anos de 1970 no pais. Sou apenas um rapaz latino-
americano e Alucinacdo sdo composi¢fes do album Alucinacdo, lancado em 1976, o qual ird consolida-lo
enquanto um dos maiores artistas da Musica Popular Brasileira (MPB).
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um levantamento com quase mil musicas que tem em suas letras algum tipo de referéncia aos
Orixas. Esse apanhado musical, que envolve o periodo de 1902 até 2000, nos leva a pensar o
quanto os artistas passaram a divulgar os cultos ancestrais de matrizes africanas para além dos
terreiros.

Percebemos momentos importantes da valorizagdo dos cultos nos espacos que a musica
alcangou. Importante ressaltar que a televisdo até meados dos anos 70 era musica'®. Clara
Nunes, antes de ser conhecida em todo o Brasil, era apresentadora de um programa de televiséo
em Minas Gerais. Dercy Goncalves, teve um programa na Rede Globo de Televisdo, que foi
substituido pelo programa Domingdo do Faustao.

Por alguns fatores, entre eles a valorizacdo promovida pelos artistas, os cultos de
matrizes africanas, principalmente os Candomblés, se expandiram pelo Brasil. Nesse momento,
Claude Lépine vai falar da relacdo entre a entrada cada vez maior de brancos nos Cadomblés e
sua expansao (1981) e Peter Fly, em seu livro Para inglés ver (1982) relaciona a expansao das
Umbandas em S&o Paulo, na década de 1970, com o crescimento da classe média no meio dela.
E nesse contexto que a festa em homenagem a lemanja, que ocorre em Praia Grande, SP na
baixada santista, desde meados dos anos de 1950 torna-se uma festa de multiddo, chegando a
ter em meados de 1960, cinquenta mil pessoas na praia para louvar lemanjato:.,

Os Candomblés passam a ser tema de minisséries na televisdo. Ha tanto a valorizacéo,
como contraditoriamente a reproducdo de um imaginario de inferioridade e subalternidade,
entre os personagens negros ou do universo negro que provocam o riso'2, o humor racista.

Mesmo reconhecendo as contradi¢bes dos meios de comunicacdo hegemonicos - que
sdo ferramentas das elites dominantes, ou como define Jessé Souza (2017), a verdadeira “elite
do atraso” — eles sdo um dos principais meios pelos quais as informacdes e estilos s&o
elaborados, construidos e transmitidos. Eles podem valorizar e ou destruir sujeitos, grupos e
sociedades inteiras, fazendo inclusive que uma sociedade se sinta incapaz de gestar suas
riquezas e considerar sensato privatiza-las. A disputa dos meios de comunicagdo, como tambéem
a utilizacdo de meios ndo hegemaonicos pode contribuir, entre outras questdes, para a divulgagédo

das diversidades de ser e estar no mundo e, no limite, para a justica social.

100 InformagBes obtidas nas entrevistas das cenas extras do filme Tropicalia, de direcdo de Marcelo Machado,
2012.

101 InformacOes obtidas no site da Secretiria de Cultura e Turismo de Praia Grande. Disponivel em:
<http://www.praiagrande.sp.gov.br/administracao/Projeto_descricao.asp?cdSecretaria=78&cdProjeto=9>.
Acesso em: 05 ago. 2018.

102 para maiores informac@es acerca do riso como elemento racista, ver: FONSECA, Dagoberto José. Vocé conhece
aquela? A piada, o riso e o racismo a brasileira. Sdo Paulo: Selo Negro, 2012.
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Por meio das disputas teoricas e conceituais no ambiente académico, como nas disputas
dos meios de comunicagdo hegemonicos, os intelectuais e artistas influenciam na constituigéo,
formacéo e consolidacdo de opinides, formas de agir, aceitacdes, evitacdes, gostos, desejos,
imaginarios e mais profundamente na possibilidade ou impossibilidade de sonhos/esperancas.
O peso concedido aos intelectuais se relaciona com a credibilidade e confianga que porta a
ciéncia nas sociedades ocidentais. Os artistas que se destacam, por sua vez, s&0 como semi-
deuses, sindbnimos de criatividade, de perfeicdo e, em alguns casos, também de imperfeicéo,
influenciando nos estilos de vida em geral'®.

As diversas linguagens tém o potencial de promover alteracfes nas percepcdes tanto
externas, quanto internas aos grupos retratados. Se por um lado, observamos as diversas
linguagens tentarem efetivar o genocidio a tudo que ndo for o espelho dos imperialismos do
passado e do presente, por outro lado, existem linguagens que destacam e valorizam as riquezas
das diversidades e dos dinamismos culturais. Mesmo reconhecendo esses duplos movimentos
dicotdmicos e sabendo que hegemonicamente predomine um projeto de sociedade que valoriza
a monocultura, em seus varios sentidos e apropriagdes distorcidas'®; priorizamos destacar no
contexto da influéncia dos intelectuais e artistas, aqueles que estdo disputando o projeto
hegemaénico. Sao o que podemos considerar, de acordo com o filosofo italiano Antonio Gramsci
no contexto de nossa pesquisa, de intelectuais organicos do, com e entre o povo de santo.

Antonio Gramsci realiza um intenso debate em torno da questdo dos intelectuais, suas
origens, contradigdes e aponta perspectivas de disputa. Para ele “todos os homens sdo
intelectuais, poder-se-ia dizer entdo: mas nem todos 0os homens desempenham na sociedade a
funcdo de intelectuais” (GRAMSCI, 1982 [1949], p. 7). Isso se estabelece porque
historicamente os intelectuais séo produzidos e se reproduzem a partir das mesmas camadas da
sociedade, na sociedade capitalista essas camadas sdo formadas pela pequena e média burguesia
fundiaria e da cidade, que perderam a supremacia econdmica, mas ndo perderam a supremacia
politico-intelectual, se aliando as camadas dirigentes do poder econémico. As diversas
aspiracdes dessas camadas somadas aos diversos tipos de escolas classicas e profissionais
resultaram nos diversos ramos de especializagdes intelectuais (GRAMSCI, 1982 [1949], p. 10,
17).

108 As influéncias dos artistas e intelectuais ao longo da histdria é notavel. Tomemos a titulo de exemplo o quanto
sdo temidos quando sdo ou estdo juntos dos oprimidos e lutam por uma vida melhor. Relembremos os golpes
militares na América Latina, ndo s6 no Brasil e o exilio, tortura e asssanisato de artistas e intelectuais; mas também
o caso especifico do Chile, que ocorreu em 11/09/1973, entre os primeiros mortos e desaparecidos estavam varios
intelectuais e artistas, entre eles: 0 mdsico Victor Jara (28/09/1932 — 16/09/1973).

104 pode-se até ter uma identidade étnica, desde que seja estética e esteja a venda no mercado.
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Diante desse cenario Gramsci ird4 apontar que é possivel e necessario disputar esse
espaco. O enfrentamento se dard por meio da organizacdo das camadas historicamente nao
fornecedores de intelectuais. Esse intelectual que provém das classes subalternas ou esteja
aliado a ela é o seu intelectual organico, “isto é, dos intelectuais nascidos no mesmo terreno
industrial do grupo econdémico”, o intelectual orgédnico das esferas menos elevadas, em
contraposi¢cdo aos “intelectuais tradicionais”, que sdo os intelectuais organicos das esferas mais
elevadas (GRAMSCI, 1982 [1949], p. 17).

Consciente ou inconscientemente um conjunto de intelectuais e artistas, conectados ou
ndo entre si, passaram a destacar e valorizar as contribui¢des das raizes africanas e amerindias
em nosso cotidiano. Essas valorizagOes, por sua vez, tiveram e tem o potencial de contribuir
para a liberdade de expressao, de ser e estar tdo diversas coexistentes no territorio brasileiro.

Assim como as distintas linguagens e 0s meios de comunicacdo possuem um carater
contraditorio, os proprios intelectuais organicos do e entre o povo de santo também o sdo. Entre
0s casos mais comuns temos aqueles que valorizam e reconhecem um segmento em detrimento
dos outros e que, por vezes passam a medir 0s graus de aproximacao entre o que existe no Brasil
em relacdo aos cultos em Africa, fazendo as aproximacdes a partir da construcdo de um tipo
ideal imaginario dos cultos ancestrais em Africa no passado e no presente. Cientes dessas
contradi¢des, compartilhamos algumas controvérsias analiticas em relagdo ao surgimento das
primeiras casas de Candomblé e as relaces de género que envolvem o culto de Ifa. Em seguida
destacamos alguns intelectuais e artistas que contribuiram para a valorizacao das préaticas negro-
africanas no Brasil e suas correspondéncias em Africa. Mais especificamente, destacamos as
mediacOes estabelecidas que contribuiram para os proprios transitos ao longo do século XX.
Sobre o surgimento das primeiras casas de Candomblé, a historia mais recorrente na literatura
e entre o povo de santo, as relaciona com a Casa Branca do Engenho Velho e com a primazia

das mulheres,

Por que foi fundado o candomblé por trés mulheres, agora tinha uns homens
que faziam as coisas, mas foram elas que comegaram 0s seus negdcios. Mas o
bo bo bo mesmo eram elas trés. (Entrevista de tia Ebé Cantu do IIé Axé Op6
Afonj4, concedida ao documentério Cidade das Mulheres, 2005, transcri¢do
nossa).

Entretanto, existem controvérsias sobre essa questédo, tanto sobre a primeira casa, quanto
pelo grande destaque dado as mulheres, ao ponto de alguns pesquisadores ressaltarem que 0s
Candomblés nascem matrilineares. Ao perguntar sobre o fato do Candomblés serem um culto

matrilinear a uma egbomi (senhora mais velha), de um terreiro de Salvador, ela disse: “nas
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casas mais famosas sim”. Acreditamos que a versdo mais conhecida e o destaque a
matrilinearidade tém mais a ver com o olhar que se estabeleceu devido a proximidade dos
primeiros pesquisadores com alguns terreiros e vice-versa. Essas primeiras aproximacoes entre
0 povo de santo e 0s pesquisadores até a atualidade é marcante, que em dialogo com um
pesquisador, ele ndo sabia da existéncia de outras linhagens do candomblé queto, para além das
trés casas mais famosas da Bahia: Casa Branca do Engenho Velho, Gantoa e 11é Axé Opd
Afonjal®,

Outra controvérsia aparece no caloroso debate das constru¢fes em torno das relacdes de
género nos Candomblés. Ruth Landes, antropdloga americana, de origem judia, vem para a
Bahia na década de 1930 e passa a vivenciar e refletir sobre os Candomblés na Bahia, 0 que
resultou no importante estudo: Cidade das mulheres. Entre suas andalises gostariamos de
destacar um ponto que exerce grande influéncia, em como olhamos a atuacdo, presenca das
mulheres nos terreiros de Candomblé em contraposicdo as mulheres iorubas em Africa. Ruth
Landes contrastou marcadamente a diferenca entre o protagonismo das mulheres negras da
Bahia em detrimento de sua pouca participacdo em suas sociedades originarias. Essa visdo
somada a préatica de poligamia, contribui para expandir e generalizar o ideario de uma profunda
submiss@o das mulheres iorubas no passado e no presente. Fato que merece questionamentos e
uma problematizagdo maior em torno do debate, visto que a partir de narrativas e vivéncias na
Nigéria entre as mulheres e homens iorubas essa afirmacéo ndo se valida em sua totalidade,
inclusive nas entrevistas realizadas junto do babalorixa brasileiro Pai Francisco de Oxum e o
babalad nigeriano Bankole.

Pai Francisco de Oxum se iniciou na Nigéria com a mde de um babalad nigeriano que
vive no Brasil; e babalab Bankole, ao ser perguntado acerca de suas recordagdes iniciais da
presenca das praticas de If4 em sua familia, afirma que sua avo paterna foi uma grande babalad,

detendo um importante cargo na cidade,

O pai dele, falecido, era babalad, a mée do pai dele era grande babalad, que
tem cargo dentro culto de Ifa na cidade de Ogbomosho, que se chama akoda,
depois de araba, vem akoda. A méde de pai dele era pessoa que esta nesse cargo.
Ele ja vem diretamente de familia de Ifa. (Entrevista de Babalad Jokotoye

105 Recentemente, veio a tona, a histdria do terreiro do Pinho, de preceitos jejes, que segundo seus adeptos e alguns
pesquisadores, surgiu em 1658, no municipio de Marogojipe, no Recdncavo baiano. O terreiro que se localiza na
comunidade quilombola do povoado de Nagé, na margem direita do Rio Paraguagu, tem como dono da casa o
Vodum Jogorobossu. Essa casa seria a mais antiga do Brasil e ndo o terreiro que comecou na Barroquinha e deu
origem a Casa Branca do Engenho Velho, em Salvador, que surgiu em meados de 1790. Informacdes obtidas no
filme: Casa de Santo. Direcdo de Antbnio Pastori. Casa do Verso Empreendimentos Culturais, Brasil, 2005,
duracéo 50 minutos.
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Awolade Bankole, com tradugdo do babalad Ekundayo, em Ogbomosho, Qio,
Nigeéria, 13/02/2017).

Tal fato contradiz a versdo relatada pela maioria dos autores e por religiosos, visto que,
saber da existéncia de uma mulher ocupando um cargo de babalad é uma novidade. A verséo
existente descreve o culto de Ifa, enquanto um culto majoritariamente ligado ao universo
masculino, no qual a mulher pode se iniciar e participar de alguns momentos — até esse
momento, a versdo se confirma — mas que uma mulher ndo pode ser babalad.

Mesmo que no livro O Candomblé da Bahia (2001, [1958]) Roger Bastide ndo verifique
a existéncia de babalads mulheres, na nota n. 18 do livro ele compartilha um mito informado
por Vava Pau Brasil e recolhido do livro de R. Guimardes, A divinizacdo da musica negro-
brasileira, de 1939, no qual aparece uma personagem mulher que joga o opelé para consultar o

oraculo:

Um dia, Xango, lansa, Olocum, Oloba, llousa e Odi estavam todos reunidos e
Xangd pediu que se fizesse um ebo, para contrapor a acdo magica de Oloiu.
Quando iam fazer o eb6, encontraram no caminho um objeto estranho e
voltaram a consultar Oie Bucia, a feiticeira do lugar, que langou o opelé. O
oraculo respondeu que um novo orixa acabava de nascer e, efetivamente, no
meio de um fogaréu apareceu um homem que tinha cada parte do corpo de
uma cor diferente. Era Sobbadam, que trazia 0s tambores e outros
instrumentos de mdusica africana. Algum tempo depois, Bucia propés uma
grande festa no pais dos eves, para celebrar o nascimento de Sobdadam.
Compareceram todos 0s orixas, mas Sobéadam morre, tocando seus tambores:
tinha realmente se tornado um orixa. (GUIMARAES, apud BASTIDE, 2001,
[1958], p.269).

Consideramos importante sublinhar as construcdes de género em torno dos cultos
ancestrais de matrizes africanas no Brasil e das relacGes existentes em meio aos cultos ancestrais
iorubas em Africa. S&o duas realidades distintas, na qual as populacdes de cada sociedade
enfrentam a sua maneira seus dilemas, contudo, existem profundas especula¢des que ora
subjugam a participacdo da mulher, ora a supervalorizam.

Com o intuito de refletir sobre as acfes externas que influenciaram nos proprios
movimentos tomados pelo povo de santo, elencamos alguns acontecimentos e pessoas ligadas
as academias ou as artes que contribuiram para a valorizacgéo e divulgagéo dos cultos ancestrais,
e na sequéncia as trajetorias e acdes de Pierre Verger que contribuiram no fomento das
movimentacdes e trocas entre 0s adeptos dos cultos dos Orixas no Brasil e no Golfo do Benin.
Alguns dos artistas e intelectuais que se identificavam e valorizavam o culto dos orixas
mantiveram com Verger, estreitos lacos de amizade e trocas de saberes. A propria ida de Verger

para a Bahia, se deve a influéncia de Roger Bastide, com quem esteve em Sao Paulo antes de
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embarcar para Salvador. Bastide o aconselhou a ir para Bahia, para melhor conhecer o Brasil.
Ao chegar na Bahia, ele jA se encontra munido da leitura de alguns estudos sobre as
religiosidades negras do Brasil. Como também, fascinado pela historia contada no livro de Jorge
Amado, Jubiaba, que foi publicado em 1935 (SOUTY, 2011 [2007]).

Jorge Amado (1912 Itabuna, BA — 2001 Salvador, BA) foi um importante romancista
(recriador da vida), bacharel em direito, jornalista e militante comunista, que muito contribui
na divulgacéo e valorizacdo das diversidades culturais e suas varias possiblidades de ser. Seus
escritos compartilham riquezas, encontros, mas também conflitos e injusticas sociais. Um
namero significativo de suas obras destaca o cotidiano dos cultos ancestrais africanos na Bahia.
Muitos de seus personagens sdo pessoas que podemos encontrar tranquilamente nas ruas, séo
inspirados em pessoas reais, entre elas, varios candomblecistas.

Jorge Amado, em sua trajetoria politico partidaria, foi eleito deputado federal pelo
Partido Comunista Brasileiro (PCB), no estado de S&o Paulo, em 1945, e como tal foi autor da
emenda constituinte 3.218, que foi inserida na Constituicdo de 1946, a qual garante a liberdade
de crenca religiosa. Lei esta que contribuiu nas lutas pelo direito de culto, direito de se expressar
e praticar a seu modo cada religido e religiosidade. Esse direito é recorrentemente questionado
por setores organizados e ndo organizados da sociedade, como sdo 0s insistentes casos de
proibicdo da consagracao de animais para fins religiosos, que sdo levados a votagéo tanto por
vereadores em camaras municipais, por deputados em camaras estaduais, e mais recentemente
por advogados no Supremo Tribunal Federal (SUPREMO TRIBUNAL FEDERAL,
09/08/2018)%%. Além da tentativa institucional de exterminar os cultos de matrizes africanas,
vivenciamos cotidianamente insultos, restricdes, ataques a templos, adeptos e até mortes de
candomblecistas e umbandistas pelo Brasil. Nesse sentido, além do legado literario deixado por
Jorge Amado, ele também contribuiu diretamente para a proposicdo e aprovagdo da Lei que

garante a liberdade religiosa no pais,

E inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca e assegurado o livre
exercicio dos cultos religiosos, salvo o dos que contrariem a ordem publica ou
os bons costumes. As associacdes religiosas adquirirdo personalidade juridica
na forma da lei civil. (CONSTITUICAO FEDERATIVA DO BRASIL, 1946,
Capitulo 11, inciso 79).

106 No dia 09 de agosto de 2018 foi julgado no Supremo Tribunal Federal o Recurso Extraordinario (RE) 494601,
para discutir a validade da Lei 12.131/2014 do estado do Rio Grande do Sul que foi negada pelo Tribunal de Justica
estadual (TJ/RS) sobre a oferta de consagracdo de animais nos cultos litlrgicos das regiosidades de matrizes
africanas. O presente recurso se encontra em suspensao por pedido de vista do ministro Alexandre de Moraes.
(SUPREMO TRIBUNAL FEDERAL, 09/08/2018).

Informagdes disponiveis em: <http://www.stf.jus.br/portal/cms/verNoticiaDetalhe.asp?idConteudo=386401>.
Acesso em: 20 ago. 2018.
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Na decada de 1930, anos antes da chegada de VVerger ao nordeste, que ocorreu em 1946,
aconteceram o 1° e 0 2° Congresso Afro-Brasileiro (CAB). O primeiro congresso teve a frente
de sua organizacéo o antropologo Gilberto Freyre, e ocorreu entre os dias 11 e 16 de novembro
de 1934, em Recife, PE. O segundo congresso ocorreu em janeiro de 1937, na cidade de
Salvador, BA, sendo um dos principais organizadores o romancista Jorge Amado. O primeiro
congresso teve, a participagdo ativa bem como a estreita aproximagao de algumas liderangas
religiosas, entre elas, Pai Adao, do I1é Oba Ogunté, mais conhecido por Sitio do Pai Ad&o e de
liderancas do movimento negro da época. Foram realizadas conferéncias, visitas de campo em
terreiros e ao hospital de assisténcia aos psicopatas. Ja 0 segundo congresso aproximou 0s
artistas e intelectuais com o Terreiro 11é Axé Op6 Afonja, liderado na época por Aninha, ialorixa
Eugénia Ana dos Santos, também conhecida por ia Oba Biyi, fundadora do terreiro
(SKOLAUDE, 2014).

Um importante sacerdote e intelectual organico do povo de santo, que também esteve
presente foi Martiniano Eliseu do Bonfim. Ele participou dos dois congressos, sendo que no
segundo recebeu o convite do etndlogo Edison Carneiro, para ser o presidente de honra do
congresso (LIMA, 2004; SKOLAUDE, 2014). Martiniano Eliseu do Bonfim, como visto no
capitulo anterior, foi um dos descendentes de africanos que realizaram a travessia de retorno ao
continente africano. Em seu retorno para o Brasil, passou a praticar o culto, cuidar de pessoas
e auxiliar na constituicdo e consolidacdo de varios terreiros.

O reconhecimento e prestigio de Martiniano Eliseu do Bonfim ultrapassou o ambito das
casas de Candomblé. Ele foi entrevistado e procurado para auxiliar em estudos de pesquisadores
nacionais e estrangeiros para o entendimento dos cultos ancestrais africanos do Brasil e de sua
gente. Entre os investigadores com quem colaborou estdo: o médico e antropélogo Nina
Rodrigues; o etndlogo Edison Carneiro; a antropdloga americana da Universidade de Columbia,
Ruth Landes; o professor da Universidade de Chicago Donald Pierson; o socidlogo Edward
Franklin Frazier, da Universidade de Harvard; o romancista brasileiro, Jorge Amado, entre
outros (LIMA, 2004).

Tanto Nina Rodrigues, quanto Jorge Amado recorreram aos conhecimentos de
Martiniano Eliseu do Bonfim para aprender sobre as culturas de matrizes africanas no Brasil.
Nina Rodrigues, em seu trabalho ira referenciar as contribui¢es do babalad Martiniano, mas

sem cita-lo.

Hé& aqui na Bahia diversos negros que aprenderam em Lagos a ler e a escrever
a lingua ioruba. N&o me tendo chegado até agora a gramaética e o dicionario
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iorubano inglés que de Lagos mandei buscar, a traducdo e a ortografia das
palavras iorubanas empregadas neste trabalho, vdo como me foram ensinadas
por um mogco negro, de pais africanos, que por muitos anos residiu em Lagos
(RODRIGUES, apud LIMA, 2004, p. 3).

Jorge Amado iré indiretamente anunciar que ele foi a inspiracdo para a constru¢do do
personagem Jubiabé, do livro de mesmo nome, em um discurso de agradecimento e homenagem

a Martiniano, durante o 2° Congresso Afro-Brasileiro, na Bahia, em janeiro de 1937,

Ha quase quatro anos um romancista, que queria escrever um romance honesto
sobre a raca negra no Brasil, subiu as escadas pobres que conduziam a pobre
morada do maior e mais respeitado nome das seitas africanas transportadas ao
Brasil e desde entdo a posi¢do daquele romancista diante deste chefe de seita
tem sido a da mais absoluta e comovida admiracdo (AMADO, apud LIMA,
2004, p. 3).

Os congressos foram momentos importantes, mesmo que no plano teérico prevalecesse
0 ideario da democracia racial, os contextos nacionais e internacionais demandavam
enfrentamentos contundentes, em meio ao surgimento do nazismo e do fortalecimento das
teorias eugénicas. Os congressos promoveram a aproximacao e participacdo de consolidados
intelectuais e artistas brasileiros, estrangeiros, como também de babalorixas, ialorixas,
representantes de movimentos sociais negros, integrantes de grupos de maracatu e a
aproximagc&o entre terreiros e os institutos e centros de pesquisa’?’ (LIMA, 2004; SKOLAUDE,
2014).

Além do mais, 0 congresso e seus desdobramentos extrapolaram os grupos religiosos,
reverberando suas demandas em outros campos, contemplando por um lado, grupos
historicamente oprimidos pelo Estado e por outro, atingindo setores conservadores que se
revestem das desigualdades e das ideias colonizantes para manutencdo de seus privilégios.
Entre as demandas, estava a reivindicacdo do reconhecimento das contribuicdes e influéncias
africanas e de seus descendentes na sociedade brasileira. O Jornal de Pernambuco publicou no
dia 16/11/1934 a carta com cinco mogdes deliberadas no 1° Congresso Afro-Brasileiro. Essa
moc&o foi lida por Gilberto Freyre na sesséo de encerramento do Congresso, no dia 15/11/1934

e encontra-se aqui citada a partir da sintese feita pelo historiador Mateus Silva Skolaude,

1- (...) O 1° CAB manifesta sua solidariedade a essas classes contra toda a
forma de opresséo;

107 Digo institutos e centros de pesquisa, pois nesse momento o Brasil ndo possuia a tradicdo universitaria. Os
pesquisadores possuiam em sua maioria formacdo em Direito ou Medicina e seus estudos se davam de maneira
autdbnoma. Realizavam suas pesquisas principalmente em institutos historicos, geograficos e em museus estatais
(SKOLAUDE, 2014).
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2- louva a acdo da Assisténcia a Psycopathas em Pernambuco, reconhecendo
nas seitas africanas de organizacdo definida cultos religiosos e resguardando-
as das perseguicdes policiaes (...);

3- O 1° CAB protesta contra a attitude da Commisédo de Censura Esthetica do
Recife querendo fazer dessa capital uma cidade de cores delicadas (...)

4- O 1° CAB protesta contra toda especie de descrimina¢do contra negros ou
mesticos, que ainda se verifique no Brasil;

5- O 1° CAB appellando para a collaboracdo dos africanistas do paiz,
recomenda a fundacdo o Rio de Janeiro de um instituto Afro-Brasileiro, nos
termos da proposta junto do congressista Nobrega da Cunha, (...) (Jornal de
Pernambuco, Recife, PE, 16/11/1934, p. 03, apud SKOULADE, 2014, p. 7).

Os dois Congressos Afro-Brasileiros, 1935 e 1937, foram gestados em meio ao contexto
das pesquisas cientificas de uma profunda mudanca de paradigma, que embalaram as pesquisas
na primeira metade do século XX no cenario nacional e internacional. Temos de um lado o
declinio no campo académico das teorias evolucionistas, que passaram a ser confrontadas pelas
teorias culturalistas e as teorias materialistas historicas dialéticas. Nas teorias culturalistas,
prevalecem as elaboragGes da antropologia cultural ou social, as quais reconhecem as
diversidades culturais e passam a destacar os dinamismos ao longo das histérias de cada grupo.
Nas teorias materialistas histéricas, a luta de classes, a opressdo, 0s sistemas escravocratas
dentro do modelo capitalista de producdo sdo centrais nas elaboracdes.

Contudo, nem todos os trabalhos apresentados nesses dois congressos romperam com
as perspectivas de inferiorizar do negro e do mestico. Ainda nos dias atuais, o declinio das
teorias evolucionistas ndo se efetivou por completo tanto dentro, quanto fora do campo
académico. Essa perspectiva de interpretacdo da realidade, continua a ganhar
seguidores/adeptos em varios momentos, espacos e instituicoes.

Somados ao contexto de mudanca de paradigma no campo do conhecimento cientifico,
a recém constituida Republica Federativa do Brasil (1889) demandou, nas primeiras décadas
do século XX, a construcdo de uma identidade nacional. Muitas das teorizagcdes ao invés de
contribuirem para dissipar o apartheid étnico, acabaram por reforgar o racismo, a discriminagao
pelo fendtipo, pela cor da pele, tais como a teoria do branqueamento.

Os africanos, seus descendentes e suas matrizes culturais passam a despertar o interesse
de pesquisadores. Nesse momento e de certa maneira ainda hoje, perduram algumas
perspectivas analiticas nas teoriza¢Oes desses e de outros grupos/sociedades no Brasil, entre
elas uma que continua a se estruturar nas teorias evolucionistas, mas com sofisticadas e quase

108

despercebidas fundamentacgdes°. Outra que se estrutura em torno do elemento exotico, e outra

1%8 Como podem ser identificadas nas analises e discursos desenvolvimentistas contemporaneos, nos quais os
povos e comunidades amerindias e quilombolas que se encontram em areas rurais sdo concebidas enquanto
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que perceberd as contribuicdes e peculiaridades de cada um dos povos, no caso, dos africanos
e seus descendentes na constituicdo dos brasis. Neste ultimo encontramos por um lado,
pesquisas que buscam a objetividade, seja na coisificacdo proposta por Emile Durkheim ou na
neutralidade axiologica definida por Max Weber, procurando enquadrar as multiplicidades
culturais em esquemas conceituais, formulacdes previamente estabelecidas. E por outro lado,
existem pesquisas que buscam perceber uma cultura a partir da tentativa de se aproximar, de
buscar captar seus sentidos a partir do seu interior e ndo o contrario (COELHO, 1981 apud
MOURA, 1981, p. Vil e VIII).

Sobre o contexto das pesquisas académicas relacionadas aos cultos ancestrais de
matrizes africanas, em meados dos anos de 1940, o cientista social Ruy Coelho, no prefécio do

livro Oldorisa. Escritos sobre a religido dos orixas, nos fornece um panorama desse periodo,

Quando me iniciei na carreira de cientista social, nos principios da década de
40, os cultos afro-brasileiros se revestiam da atracdo do exético. Isto para 0s
gue cultivavam a sociologia ou, mais raramente, a antropologia social ou
cultural. No grande publico, palavras como candomblé e macumba produziam
reacOes de repulsa e vergonha. Supersticdes grosseiras, vestigios de crencas
barbaras, preservadas no ambiente malsdo das senzalas, comprometiam a
imagem do Brasil como pais civilizado. Todos 0s meios eram validos para
combaté-los e seu exterminio final se propunha como meta desejavel. [...]. A
primeira tarefa dos homens de ciéncia foi tentar sustar, pela palavra escrita e
falada, pela agdo direta junto as autoridades, as campanhas policiais contra as
casas de culto. [...]. Finalmente, as religiGes africanas foram toleradas.
Tolerancia, no caso, significa admitir sua existéncia, sem que dissipassem de
todo as reservas e desconfiangas com que eram encaradas (COELHO, 1981
apud MOURA, 1981, p. VII).

A perspectiva de ver as culturas ancestrais enquanto entrave para o referido progresso,
para a entrada na modernidade ultrapassa as décadas e territérios. Alberto da Costa e Silva,
relata em algumas entrevistas e em dialogo conosco'® que durante o exercicio de sua profissdo
de diplomata brasileiro na Republica Popular do Benin, nos anos de 1980, chegou a procurar
representantes do governo - de tendéncia marxista-leninista, que se instalou no pais no ano de

1972 e durou até 1990 - para propor acgdes que viabilizassem trocas e intercambios culturais

entraves para a ideia positivista de progresso, para a producdo de commodites do agronegécio. Desqualificando e
deslegitimando essas comunidades/povos, que sdo altamente complexos, vivem em equilibrio com os os seres e a
terra, alegando que sdo sociedades que ndo produzem excedentes, que ocupam extensdes territoriais e/ou locais
gue devem ser explorados e especulados economicamente para o progresso do pais. Quando na realidade, esses
povos e comunidades vivem uma outra l6gica de organizagdo social, pautadas no bem viver. Sdo sociedades da
fartura (CLASTRES, 2013 [1974]), da sustentabilidade e valoriza¢do dos recursos materiais e imateriais, no limite,
sdo guardides das memorias bioculturais e responsaveis pela preservacdo dos meios indispensaveis para a vida: as
aguas, o ar, as florestas (TOLEDO; BARRERA-BASSOLS, 2015).

109 Esse dialogo com Alberto da Costa e Silva, ocorreu apds palestra por ele conferida no Seminario Internacional
Emancipac0es, inclusdo e exclusdo. Desavios do passado e do presente, que ocorreu no dia 30 de outubro de 2013,
na Universidade de Sdo Paulo (USP).
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entre os cultos ancestrais de matrizes africanas do Brasil e do Benin. Contudo, o governo alegou
gue isso era um retrocesso, ndao coincidia com o projeto politico de modernidade almejado.

No Brasil, segundo Ruy Coelho, a postura de Roger Bastide e Pierre Verger foram
importantes nesse momento de mudanca de paradigma no fazer etnografico: “Ritos,
cerimoniais, conjuntos de crencas, sistemas simbolicos das religides afro-brasileiras [...] sdo
lidos como textos que produzem sentido” (COELHO, 1981 apud MOURA, 1981, p. VI1II).

Roger Bastide (1898 — 1974), sociologo francés, chegou ao Brasil em 1938, em conjunto
com outros professores franceses, para lecionar no curso de Sociologia na Universidade de Sdo
Paulo. Ele permaneceu no Brasil até 1955. Durante esse periodo, entre a docéncia e as
orientac0es, realizou alguns trabalhos de campo no pais. Seu trabalho pode ser encontrado em
publicacGes que envolvem centenas de artigos, comunicacdes, resenhas, prefacios, matérias em
jornais e livros. Seus escritos perpassam a poesia, arte, literatura e elaboragdes tedricas. Entre
os temas de pesquisa encontra-se a psicologia, a religido, a constitui¢do historica do Brasil e 0
universo negro. Na maior parte de seus trabalhos destacam-se os estudos sobre as comunidades
negras e suas religiosidades ancestrais (MORIN, 2017 apud BASTIDE; VERGER, 2017).

O tema da religido, do misticismo ja era preferido por Bastide, antes de sua chegada ao
Brasil, mas é aqui que ele ir4 aprofundar, rever conceitos e realizar os trabalhos de campo.
Segundo Morin, ele colocou em prética seus principios metodoldgicos: o0s estudos
comparativos, ja em desenvolvimento, poderiam se ampliar, “multiplicar as sondagens nos
meios mais diversos e nos paises mais distantes” (BASTIDE, 1931, p. 19 apud MORIN, 2017,
p. 12). Como também poderia realizar as pesquisas de campo para confirmar que “uma simpatia
intuitiva”, deve ser empregada para apreender 0s fendmenos misticos (BASTIDE, 1935, p. 9
apud MORIN, 2017, p. 12).

Ao destacar em seus estudos as permanéncias africanas entre seus descendentes, Bastide
reformulou suas hipoteses e seus conceitos, como também passa a se distanciar de parte da
literatura existente sobre o tema no Brasil e por ele consumida, sendo rejeitada apds seus
trabalhos de campo, passando assim a compartilhar outras perspectivas, entre elas a questao do
sincretismo e do transe. Apos seu primeiro trabalho de campo na Bahia e em Pernambuco, entre
janeiro e fevereiro de 1944, que resultou no livro Imagens do Nordeste Mistico em Branco e
Preto (1945), ira afirmar que para se compreender por exemplo, o transe, “ndo através de nossos
conceitos de brancos, mas tentando penetrar na alma dos fiéis, procurando pensar como eles
pensam” (BASTIDE, 1945, p. 97 apud MORIN, 2017, p. 14). A partir dessa perspectiva, Roger
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Bastide, de confissdo protestante, passa por alguns procedimentos iniciaticos no Candomble,
pelas maos de Mé&e Senhora, no 11é Axé Opd Afonja.

E justamente nesse momento que Bastide e Pierre Verger se conhecem. Verger chega
ao Brasil pela segunda vez (a primeira vez foi em 1940), passando por S&o Paulo, Rio de Janeiro
e Petrdpolis. Nesta ocasido, por indicagdo de Roger Bastide, Verger vai a Bahia, chegando em
Salvador, em 05 de agosto de 1946. Desembarca munido de prévias leituras sobre os
Candomblést®?, de indicacbes de nomes de liderangas religiosas, artistas e intelectuais para
visitar e de cartas de recomendacdo para Ihe auxiliarem em seu trabalho fotogréafico, orientado
para a etnografia. Seu projeto inicial consistia em fazer um &lbum sobre o Brasil, assim como
ja havia feito em outros paises da América do Sul. Mas sua identificagdo com a Bahia e seu
povo acabou por se tornar um projeto de vida. O trabalho na vida e a vida no trabalho se
encontram significativamente. “Foi Roger Bastide que me revelou a Africa no Brasil, ou mais
exatamente, a influéncia da Africa na regido Nordeste deste pais” (VERGER, 1994, p. 43 apud
MORIN, 2017, p. 18).

Verger e Bastide tornam-se grandes amigos, realizam trabalhos de campo juntos no
Brasil, no Benin e na Nigéria. Publicam em parceria artigos, livros e matérias em revistas, entre
elas, varias matérias na revista O Cruzeiro. Trabalhar para O Cruzeiro, na época, equivale nos
dias atuais, a ser repérter ou ator famoso das grandes emissoras de televisdo. Mas talvez a maior
das trocas e parcerias estabelecidas por eles foram suas cartas. Trocaram cartas desde que se
conheceram até a morte de Bastide (1974). Por meio das cartas ambos trocavam saberes: Verger
compartilhava principalmente as descobertas e desventuras dos trabalhos de campo, assim
como suas fotos e Bastide, compartilhava, principalmente elaboracfes e contetdos referentes
as pesquisas de ambos. Trocas frutiferas para ambos os lados, cada qual, em suas situa¢des —
para um, o trabalho demandava correr o mundo, para o outro, permanecer a maior parte de sua
jornada de trabalho em salas e no gabinete — compartilharam a paix&o, identificagédo e
inquietacdo com as culturas ancestrais de matrizes africanas e os desdobramentos promovidos
pela didspora do trafico.

Uma das cartas escrita em Paris, Franca por Bastide a VVerger, em 02 de outubro de 1948,
logo apos ter voltado dos trabalhos de campo, que realizaram juntos no Benin, refletem as trocas

estabelecidas por ambos,

110 verger ultizou como guia no Nordeste o livro, recém-publicado, de Roger Bastide: Imagens do Nordeste Mistico
em Branco e Preto (1945) (MORIN, 2017, p. 18). Assim como eu fiz uso do livro de Verger: Orixas, deuses
iorubas na Africa e no Novo Mundo (2002 [1981]), para comecar a me familiarizar com as localidades e os templos
dedicados aos orixas em Africa.
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Caro amigo,

[..]

Encontrei minha familia bem de salde, salvo minha filha mais nova,
atualmente gripada e acamada. Quanto a mim, estou descansando, esperando
retomar o colar. Estou ainda um pouco inebriado pela Africa, o que vai
continuar a me obcecar até que eu a exorcize, inscrevendo-a no papel. Estou
lendo neste momento livros sobre os mercados da Guatemala, que me sugerem
novas ideias para nosso estudo comum sobre 0s mercados; creio que vamos
poder fazer um trabalho muito interessante e que vocé ainda vai encontrar em
Ketu novos dados; e talvez vocé pudesse também questionar alguns
comerciantes de Porto Novo ou Cotonu (pecas de bicicletas, tecidos ...):
compras a crédito, volume de compras etc ... [...].

Espero que a presenca de Rouget ndo o faca me esquecer completamente e
espero também que vocé me envie longas cartas sobre suas atividades. Agora
que conhego mais a Africa, vou segui-lo ainda melhor em suas peregrinagdes;
Sera um pouco como se eu 0 acompanhasse.

E mais uma vez, obrigado. Obrigado por tudo o que pude ver, gragas a vocé,
obrigado também por sua amizade e sua companhia. A comunh&o no colar é
mais do que um simbolo. (BASTIDE; VERGER, 2017, p. 474).

Ao ler as cartas, que remontam mais de duzentas no decorrer dos quase trinta anos de
partilhas, sentimos profundamente o quanto os estudos académicos podem ser mais que letras
em papéis com suas teorizagdes e hipdteses. Os estudos quando circunstanciados de afeto, de
identificacdo e dedicacdo nos remetem a emocao e esperanca. Durante sua passagem pela Terra,
ele se comprometeu com pessoas, lugares, grupos e sociedades em que esteve presencialmente
ou em leituras. Manteve viva a chama do rompimento, da curiosidade procurando compreender
as culturas que os circunstanciavam. No Benin recebe Aroxelo Malogbo que significa “aquele
que possui um oxé [machado duplo simbolo de Xangd] ndo envelhece [permanece jovem]”
(MORIN apud BASTIDE; VERGER, 2017, p. 464).

Sobre sua obra, Thales de Azevedo, em uma edic¢do da revista do Instituto de Estudos

Brasileiros em homenagem as contribuicdes de Roger Bastide, afirma:

N&o é por simples capricho ou pelo acaso dos acontecimentos que Bastide
dedica sua atencdo a religido, ao messianismo, ao folclore, a vida mental, a
psiquiatria e a psicanalise, aos preconceitos e aos esteredtipos raciais, a
literatura e a poesia. Ele como que busca no intimo da consciéncia humana as
projecdes e as raizes do comportamento social. (AZEVEDO, 1978, p. 149).

Nessa sua busca por compreender as raizes do comportamento social, Roger Bastide
auxiliado por intelectuais e artistas que conhece no Brasil, chega aos terreiros, as casas de
Candomblés do Nordeste brasileiro. E posteriormente auxiliando outros pesquisadores, no caso
Pierre Verger, chega as comunidades de cultos ancestrais iorubas e jejes em Africa. Ao se
aproximar desse universo, contribuiu para com a valorizagao e reconhecimento néo apenas de

liderancas religiosas com quem esteve e terreiros que frequentou, mas também para a
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aproximacdo da universidade, do curso de ciéncias sociais que se estruturava no pais. As
religiosidades originarias dos negros elaboradas no Brasil continuam a ser estudadas, mas
agora, com as contribuicdes e influéncias de Bastide, o qual buscou olhar desde dentro, observar
as cosmovisdes e valores civilizatéorios articulados reelaborados pelos adeptos em cada espaco.

As redes de relagOes estabelecidas entre certos académicos, artistas e adeptos dos cultos
ancestrais ocorreram em duplo sentido. Ambos procuraram estabelecer aproximagdes. As
primeiras aproximacoes desses dois universos ocorreram ainda nos tempos de Manoel Quirino
e Nina Rodrigues, uma vez que o pertencimento de Manoel Quirino e as teorizacGes de Nina
Rodrigues ja anunciavam uma tendéncia que ao longo dos anos se aprofundou, a valorizacdo
e/ou aproximacdo com os cultos ancestrais de origem nagd/ioruba. Essa tendéncia somada a
outros fatores externos e internos, entre eles a prépria maneira de organizacdo das casas,

contribuiram para a expansao das linhagens iorubas pelo Brasil.

3.2 Meu pai Fatumbi

No ano de 1946, vindo de todos os caminhos e encruzilhadas do mundo,
chegou a Bahia um exu dos melhores. Chegou com seus olhos cor de mormaco
cheios de perguntas, um bal de lata e uma rolleiflex pendurada no pescogo.
Naquele tempo era francés e ndo sabia do encantamento que o prenderia a
Roma Negra de Bastide (outro francés). Foi se deixando impregnar pela graca
e pela forca da Bahia até que, por poderes de Mae Senhora, transformou-se
em Oju Oba.

Hector Paride Bernabd, Carybé!!!

“Meu pai Fatumbi” é a maneira carinhosa como Dona Cici chama Pierre Verger. Ele,
que ate os 30 anos levava uma vida de playboy, mal sabia que ao se aventurar pelo mundo da
fotografia viria a se tornar um ancestral cultuado no Brasil. Verger, que a vida inteira fugiu do
trabalho compulsério, que planejou p6r fim a sua vida quando completasse 40 anos, que ndo se
identificava com os valores da sociedade francesa de sua época e entre outras coisas, ndo sabia
0 gque queria. Mas quando passou a dizer ndo para as coisas que nao queria, sua vida comecou
a tomar outros rumos (SOUTY, 2011 [2007]).

Os caminhos percorridos por Verger a partir de 1930, enquanto fotografo, o levaram a

conhecer varios paises e culturas (Antilhas, Polinésia, parte Norte e Ocidental da Africa,

11 Transcrigdo nossa da entrevista de Carybé concedida para o filme: Pierre Verger chega a Bahia. Direcédo de
Carlos Pronzato, Brasil, 2006.
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Filipinas, México, Bolivia, entre outros), mas foi em meio ao povo de santo no Brasil e nas
comunidades praticantes de cultos ancestrais na parte ocidental do continente africano que o
transformaram. Do fotdgrafo ao etndlogo, do etndlogo ao mensageiro, do mensageiro ao
acompanhante de religiosos e pesquisadores, do Verger ao Fatumbi (Ifa me deu a luz de novo),
Ojé (sacerdote do culto de Egun/antepassados), Esd Elemasho (refere-se ao culto do orixa
Oxaguian), Oju Oba (o olho do rei) - nomes e titulos que ganhou, respectivamente na iniciacéo
em Ifa na Nigéria; no culto de Egun no Daomé (atual Benin); na Casa Branca e no Opd Afonja
em Salvador-BA.

Passa a ser um dos principais conhecedores dos cultos dos Orixas e Voduns no Brasil e
suas correspondéncias em territorios no interior na antiga Costa dos Escravos (Togo, Daomé,
Nigeria), foi um dos promotores e intermediadores de trocas de informacdes, mensagens,
presentes e religiosos nos dois sentidos do Atlantico, entre os anos de 1940 até meados de 1980.
Incentivou e acompanhou pesquisadores e artistas em suas idas a atual Nigéria e Benin.
Viabilizou financeiramente, por meio de institutos e agéncias patrocinadoras estrangeiras e
nacionais, a si mesmo e a alguns religiosos brasileiros e africanos na travessia*.

Compreendemos que as préprias intermediac6es e as mensagens foram fundamentais
para efetivacdo de suas agdes. Num primeiro momento, Verger é o agente passivo das
intermediacdes e mensagens, a vontade de ir para a Bahia e os contatos foram dados por Roger
Bastide, em seu encontro em abril de 1946. A viabilidade financeira e legal para ele, enquanto
estrangeiro permanecer no pais, se deu pela intermediacdo de Vera Pacheco Jordao, amiga do
antropdlogo Alfred Métraux, de quem ambos eram amigos. Verger a conheceu no Rio de
Janeiro, logo ap6s estar com Bastide em S&o Paulo, e ao lhe contar da vontade de ir para a
Bahia, Vera que era reporter da revista O Cruzeiro, o ajudou a conseguir um contrato enquanto
fotografo e consequentemente o visto para a permanéncia no pais (SOUTY, 2011 [2007], p.
102).

112 pretendemos aqui relatar as contribuicGes no plano académico e sobretudo, nas suas intervengdes em meio aos
adeptos dos cultos ancestrais no Brasil e no Golfo do Benin. E importante notar tanto a influéncias, mas também
os siléncios quanto a alguns fatos. Temos por um lado que Pierre Fabumbi Verger apds sua morte passa a ser um
dos Eguns (ancestrais familiares) cultuado na casa do babalorixa Obarayi, Balbino Daniel de Paula, na llha de
Itaparica, Bahia. E por outro lado entre as possiveis auséncias que ndo encontrei em suas obras publicadas, é de
ndo ter de alguma maneira apontando a importancia e influéncia das posturas do Ooni (soberano de 11é-1fé) da
época, e dos iorubas em ndo reconhecer o Estado de Biafra, enquanto um pais independente, separado da Nigéria.
A guerra de Biafra (1967-1970), na qual os integralistas ganharam s guerra, em ultimas instancia, pela fome, teve
apoio dos iorubas, que sdo um dos quatro maiores grupos étnicos na Nigéria. Verger realizou varias incursdes nas
terras iorubas, que é vizinha das terras dos igbos. Verger provavelmente acompanhou os desdobramentos dessa
guerra, por ser um homem muito atualizado, acompanhava os acontecimentos por varios meios, entre eles, varios
jornais internacionais. Julio Braga, inclusive relata um episodio que durante a guerra de Biafra, ele e Verger
entraram sem notar, em uma zona proibida, e foram detidos por soldados iorubas (BRAGA, 2002, apud SOUTY,
2011 [2007], p. 257).
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Compreendemos que foram as mediacdes, as mensagens e as amizades ao longo do seu
caminhar, que levaram Verger as culturas negras da Bahia, aos cultos ancestrais de matrizes
africanas e buscando suas origens e permanéncias, voltou a costa ocidental do continente
africano. Verger ja havia permanecido durante seus trabalhos enquanto fotdgrafo em paises da
Africa Ocidental. Entre seus registros, se veem os descendentes dos retornados africanos
brasileiros, mas naquele momento ndo sabia de suas histdrias, simplesmente as registrou.
Depois passou a conhecer e simultaneamente realizar registros para as reportagens
principalmente em Salvador e no Reconcavo, mas também em outras localidades pelo Nordeste
e Norte: Sdo Luiz no Maranhdo, Recife em Pernambuco e Belém no Para. Logo identificou
profundas correlagdes entre o continente africano e o Brasil.

Foi nesse momento que Verger, identificando as correlaces entre os cultos no Brasil e
as culturas ancestrais dos fons e iorubas que vivem em Africa, envia uma correspondéncia a
Théodore Monod, que era o diretor do Instituto Francés Africa Negra (IFAN) em Dacar,
Senegal®'®. Verger lhe envia fotos dos cultos de matrizes africanas do Brasil, realizados entre
o0s anos de 1946 e 1947 em Salvador e Recife, e escreve uma carta solicitando informacdes,
estudos sobre as origens desses deuses africanos cultuados no Brasil. Théodore Monod lhe
respondeu fazendo uma proposta, uma vez que eles ndo detinham essas informacoes,
oferecendo a Verger uma bolsa de estudos para realizar as pesquisas e levantamentos
necessarios. A proposta é aceita por Verger que embarca para Dacar em 1948, seguindo depois
para comunidades fons e iorubas, no Daomé e na Nigéria (SOUTY, 2011, p. 102 - 104).

Ao compartilhar com ialorixas e outros adeptos dos terreiros 0s proximos trabalhos a
serem realizados, Verger passa a receber varias encomendas, bem como intensifica-se 0s
chamados e acGes por parte de algumas liderancas religiosas, para que ele se torne integrante
das linhagens de suas casas. Foi assim que ele se aproximou ainda mais dos cultos no Brasil e
em Africa. Aproximac@es estas junto a ialorixas, babalorixés e demais adeptos iniciados ou ndo
no Brasil, as aproximacdes junto de Obas (reis), babalads, babalorixas, baba ojés (sacerdotes
do culto dos Eguns) e demais sacerdotes e viventes das culturas ancestrais, principalmente
iorubas, mas também os fons no Daomé e na Nigéria. De fotografo que busca se aproximar e
vivenciar uma cultura para concomitantemente ser mensageiro. E na sequéncia o intermediador,
facilitador de alguns transitos ocorridos entre adeptos, reis, pesquisadores e artistas em sentido

duplo, dos dois lados do atlantico.

113 \erger conheceu Monod durante sua passagem pelo Senegal, enquanto fotografo de Guerra, em 1940.
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Os registros fotogréficos e as vivéncias de Verger nos terreiros, foram os principais
meios de aproximacéo, de interlocugédo entre os dois mundos. Os registros aproximaram as
gentes, as comunidades. Tanto que em alguns registros dos Candomblés, alguns iorubas
pensavam gue a pessoa da foto era parente, que morava na comunidade proxima. Comunidades
afastadas pelo mar, se reencontravam, se identificavam mutuamente. J& as vivéncias, 0s
aprendizados nos terreiros aproximaram, o préprio Verger dos grupos, pois ali, mesmo sendo
estrangeiro, ele sabia e partilhava de valores e significados que foram aprendidos nos
Candomblés no Brasil, os quais possuem suas correspondéncias nos territorios de cultos aos
ancestrais iorubas em Africa.

Verger, desempenha entre suas atividades, a fundante pesquisa comparativa, ao
identificar e colocar de maneira explicita, registros fotograficos e comentarios de rituais e
momentos do cotidiano correspondentes lado a lado, como podem ser vistas nos livros Dieux
d’ Afrique (1954) e em Orixas (1981). Imagens de iniciacéo, festas em homenagem aos Orixas,
imagens dos Candomblés no Brasil e suas aproximacdes entre os iorubas em Africa: “Como se
o mar fosse mentira” (CHAVES et. al., 2006), muitos momentos registrados séo idénticos.

Os registros confirmam as continuidades dos cultos africanos no Brasil e também
revelam suas diferencas e adaptacdes. As inquestionaveis imagens rompem e ampliam um
importante debate: a questdo do sincretismo. Por um lado, a maioria dos especialistas partindo
da perspectiva da aculturacdo, dentro de um ideério purista, alegavam que os Candomblés se
tornavam cada vez mais brasileiros. Por outro lado, agora subsidiados, entre outros elementos,
pelos trabalhos comparativos de Verger, sustentam-se as continuidades, a fidelidade das
praticas ancestrais africanas no Brasil. Seus trabalhos, ndo desconsiderando outros estudos que
ja caminhavam nessa perspectiva, marcam o debate em torno das continuidades africanas no
Brasil, como também perpassam pelas influéncias brasileiras na Costa dos Escravos (SOUTY,
2007 [2011]).

Os desdobramentos exercidos pelos trabalhos comparativos de Verger, principalmente
em relacdo a fidelidade dos cultos ancestrais no Brasil, irdo reverberar no universo académico
e também nas dindmicas dos terreiros, nas narrativas de muitos adeptos brasileiros e nos
transitos transatlanticos. Temos nesse contexto o fortalecimento do que ja vinha sendo gestado
enquanto movimento de reafricanizacdo nos terreiros.

Importante ressaltar que ndo foi nesse ou em outro evento que os adeptos passaram a se
identificar enquanto praticantes de cultos ancestrais de matrizes africanas, isso ndo é motivo de

duvida. Mesmo que pareca contraditorio o fato de adeptos, principalmente os mais vividos,
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responderem que séo catolicos nas pesquisas do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE), quando lhe perguntam: qual a sua religido? Pois, para muitos o catolicismo é sua
religido, o Candomblé é a vida. Diferenciar essa resposta, dos casos concretos de responder que
se é catolico ou espirita, por conta do preconceito e das perseguicdes religiosas.

A fala de M&e Aninha/Obéa Biyi (1866- 1938), fundadora do 1l&é Axé Opd Afonja,
expressa esse movimento de reafricanizacdo ja presente na década de 1930. Em entrevista
concedida a Donald Pierson, que esteve na Bahia entre 1935 e 1937, afirma: “Mina seita €
puramente nag6, como o Engenho Velho. Mas eu tenho ressuscitado grande parte da tradi¢éo
africana que mesmo o Engenho Velho tinha esquecido. Eles tém uma cerimonia para os doze
ministros de Xang6? Nao! Mas eu tenho! ” (LIMA, 2004, p. 6).

Desde sua saida do terreiro da Casa Branca do Engenho Velho, Mae Aninha teve como
babalad, conselheiro e apoiador na construcdo de seu terreiro, o senhor Martiniano Eliseu do
Bonfim. Ela implementou algumas préaticas que contribuiram para o prestigio de sua casa. Entre
elas, a introducdo dos doze obas de Xangb (os doze ministros de Xangd), em meados de
1935/1936. Esses cargos remetem a estrutura organizacional do antigo reino de Oi0. Esses
cargos sdo vitalicios, e a partir de 1941, com Mae Senhora a frente da casa, possuiram 0s
suplentes dos obéas. Os cargos de obas foram concedidos a adeptos dedicados e também a
intelectuais e artistas simpatizantes do terreiro!'4, como foi o caso dos obas Pierre Verger, Jorge
Amado e Carybé (SOUTY, 2011 [2007], p. 222).

Nesse momento Verger nem havia chegado na Bahia, mas as suas a¢des e a pulverizacao
de seu trabalho a partir dos anos de 1950, somado aos trabalhos ja realizados que ressaltam as
permanéncias negras no Brasil, desde Nina Rodrigues até Roger Bastide, as acOes estabelecidas
pelos movimentos negros e as préaticas adotadas pelos terreiros, daquilo que era entendido
enquanto aproximagdo das matrizes africanas, irdo influenciar profundamente no
“reafricanizar”, na tendéncia de se voltar cada vez mais ao que se considera as raizes, as origens.
Esse movimento de reafricanizacdo colocara em evidéncia o debate em torno do sincretismo,
por parte de adeptos dos terreiros, artistas e intelectuais.

Entre as vertentes criticas ao sincretismo neste periodo, existiram (e existem) aquelas
gue concebem o sincretismo enquanto fenbmeno que deforma, retirando as caracteristicas
originarias, dentro de uma ideia de “tradi¢do inicial”. Essa visdo se somara, ao longo das

décadas, com a interpretacdo de que foi um fato necessario para a reconstituicdo dos cultos

114 Segundo Vivaldo da Costa Lima os obas de Xang6 passaram paulatinamente de auxiliar das fung@es rituais e
socioecondmico para unicamente socioecondmico (LIMA, 2003, p. 103).
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africanos mediante as opressdes do periodo colonial, mas que 0 momento mudou, e ndo é
preciso mais disfarcar!’®. Contudo, essa perspectiva é no minimo complicada, pois a propria
cosmovisdo africana permite somar, e somar nao significa desfigurar, mas agregar e por vezes
construir novos elementos, manifestagdes. Essas somas, agregacdes sdo vistas ao longo da
historia de constituicdo dos cultos, podem ser percebidas nos assentamentos dos Caboclos nos
terreiros de norte a sul do Brasil, nas missas catolicas para a alma dos que foram. N&o ha
contradicGes, existem agregacoes.

Sejam dentro do ideario com maior tendéncia para o purismo ou na vertente do
reconhecimento do dinamismo cultural, Verger ird4 auxiliar nos estudos e nas travessias de
alguns pesquisadores, artistas e adeptos ao longo dos anos de 1950 e 1980. Apontamos na

sequéncia alguns desses viajantes,

Balbino Daniel de Paula, o babalorixa Obarayi (a pedra de fogo que sai de dentro da terra)
-Nasceu em 1940, em Ponta de Areia na llha de Itaparica, BA, sua familia consanguinea iniciou
o culto de baba Egun nesta ilha. Em 1959 foi iniciado para o orixa Xangd. Foi o primeiro filho
de santo do sexo masculino iniciado por Mae Senhora, do 11é Axé Op6 Afonja (Entrevista de
Balbino concedida a MASCARENHAS, 2012)

-Em 1969 fundou seu terreiro, o 116 Axé Op6 Aganju, em Lauro de Freitas, municipio de
Salvador, BA; que foi tombado em 2003, pelo Instituto Patrimdnio Artistico e Cultural da Bahia
(IPAC/BA) (MARIANO; QUEIROZ, 2009)

-Em 1972 funda o grupo dos mogbas (conselheiros) em seu terreiro por influéncia de Verger.
Reproduzindo no terreiro uma pratica da cidade de Oi6, mas que ja ndo existia mais la e que
ndo tinha se estabelecido no Brasil. Seguindo a descri¢cdes de Samuel Johnson, em seu livro,
The history of the yorubas (1921), Verger ira trocar o nome de obas de Xangd por mogbas de
Xang6, sdo em numero de 12 e tém seus substitutos da direita e da esquerda. Atuavam nos
templos de Qi0, enquanto conselheiros do rei. Verger foi um dos mogbas da casa (SOUTY,
2011 [2007], p. 223)

115 para maiores informagGes sobre o sincretismo e o movimento de reafricanizacdo ver, respectivamente:
FERRETTI, Sérgio Figueiredo. Repensando o sincretismo. Sdo Paulo: EAUSP; Arché Editora, 2013. CONSORTE,
Josildeth G. Em torno de um Manifesto de lalorixas Baianas contra o Sincretismo. In: CAROSO, Carlos;
BACELAR, Jéferson (orgs). Faces da Tradicdo Afro-brasileira: religiosidade, sincretismo anti-sicretismo,
reafricanizacao, praticas terapéuticas, etnobotanica e comida. Rio de Janeiro: Pallas, Salvador, CEAO, 1999, p.71-
91.
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Verger incentivou e intermediou 0s meios para viabilizar a viagem de Obarayi em
templos de culto dos ancestrais no Benin, no ano de 1976. Assim como 0 acompanhou por
muitos anos, incentivou e apoiou, inclusive financeiramente, na construcao de seu terreiro. Na
sequéncia o relato de Agnes Mariano, a partir da narrativa de Balbino, em sua primeira ida a
antiga Costa dos Escravos, durante seu primeiro encontro com uma casa de culto a Xango, na

cidade de Sekete, Benin

Balbino ainda estava assim, sem saber como se comportar, quando o levaram
para a casa de Xangd. Tinha um monte de gente. Verger pediu para ele se
comunicar.

— O que é que eu vou dizer pra esse povo? Eles ndo véo entender nada!

— Isso é com vocé e Xangb — disse Verger.

Balbino comegou a cumprimentar. Se deitou no chdo varias vezes, bateu paé
para todos e na frente do peji. Os sacerdotes de Xang6 s6 faziam olhar para
ele. Nisso, teve uma inspiracdo e comecou a cantar. Ndo se ouvia um
barulho, s6 a voz de Balbino. Era uma cantiga bonita, tinha aprendido na
ilha, com os parentes.

— O kuu lailai / Oku akjo e / Omo / Oku lailai.

Cantou uma vez. A voz tremeu um pouco, por causa da emogao. Cantou de
novo. Em volta, ninguém se mexia. Foi entdo que, na quarta vez, quando
Balbino recomecou, todos responderam e cantaram junto. Eles conheciam a
cantiga, era uma antiga saudacéo, falando de saudade, de alguém que volta
de longe. Explicaram que ele tinha sido “bem recebido de volta a sua terra”
(MARIANO, 2009, p. 9).

A primeira travessia realizada por Balduino Daniel de Paula resultou no filme: O poder
do machado de Xangd (1976). O filme foi produzido pelo cineasta e jornalista Paulo Gil de
Andrade Soares (1935 Salvador, BA — 2000 Rio de Janeiro, RJ) em parceria com a equipe de
um canal de televisdo francés e com assessoria de Pierre Verger. O filme narra as
correspondéncias culturais entre os Candomblés de Salvador e a antiga Costa dos Escravos a
partir da vida e o desejo de realizar a viagem de Balduino Daniel de Paulo. Esse filme foi

transmitido como matéria pela rede globo de jornalismo em 1976.

Hector Paride Bernabo, Carybé (1911 Lanus, Argentina — 1997 Salvador, BA)!®

-Artista plastico, que nasceu na Argentina e naturalizou-se brasileiro em 1957

- As trajetdrias da vida de Carybé sdo impressionantes, se dispde a fazer o que gosta e passa a
viajar e procurar trabalho pela América Latina. Vem ao Brasil pela primeira vez por volta de
1925, e frequenta o atelié de seu irmdo no Rio de Janeiro. Em 1938 permanece na Bahia por

H6parte das informagcdes sobre as trajetdrias da vida de Carybé foram obtidas na pagina virtual do Escritdrio de
Arte. Neste sait estdo disponiveis informaces de artistas plasticos brasieiros. Pagina disponivel em:
<https://www.escritoriodearte.com/artista/carybe>. Acesso em: 23 ago. 2018.
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seis meses. Entre 1941 e 1942 viaja por paises da América do Sul. Em 1944, de volta a Salvador,
desperta nele o interesse pelas religiosidades e culturas locais. Entre 1946 e 1950 trabalha em
jornais do Rio de Janeiro (jornal Diario Carioca e jornal Tribuna da Imprensa). A partir de 1950

passa a trabalhar e viver em Salvador até sua morte,

Em 38 vim a Salvador tinham fundado um jornal e me deram o melhor
emprego do mundo - viajar e mandar desenhos. Mas quando cheguei a
Salvador, o diario tinha falido. Fiquei aqui seis meses, vivendo numa miseéria,
mas uma miséria sem drama. Bastava mandar uma carta para Rubem Braga
no Rio que ele mandava a passagem. Mas fiquei curtindo. Como nédo conhecia
ninguém importante acabei dormindo num trapiche no inicio da Avenida do
Contorno. Assim foi até 0 momento em que disse: chega. Mas ai ficou a Bahia
na cabeca. Voltei em 40, em 42, e sempre 0 negocio de Bahia. Meus amigos
ja estavam cheios, e Rubem, um dia, fez uma carta para Anisio Teixeira, ele
era secretéario de Educacdo e Cultura, e me disse: vai ver esse homem que ele
vai lhe dar um emprego na Bahia. Olhei a carta e fiquei morrendo de vergonha
de tanto elogio que ele fazia. Ai vim. Entreguei a Anisio. Ele leu e disse que
vamos ver, estou fazendo umas escolas, uma espécie de universidade popular
e gostaria de fazer um painel e até tenho um recorte de uma ilustracéo sobre a
Bahia. Mandou a secretaria buscar. N&o tinha mais assunto quando a secretaria
voltou, e era um almanaque que eu tinha feito. Ai pronto. Ele me disse: vocé
vem para o ano e vamos arranjar. No dia 31 de dezembro embarquei, cheguei
dia 1° de janeiro. E ele: como agora? E um negdcio 14 pra o meio do ano. Era
1950. J4 que estava aqui, fiquei. Fui me virando (CARIBE apud PORTUGAL,
1994, p. 15— 16)

- Seus impressionantes painéis (registro 16) que retratam os ancestrais africanos divinizados
podem ser vistos no Museu Afro-Brasileiro, em Salvador. Entre suas obras publicadas em livros
encontra-se lconografia dos Deuses Africanos no Candomblé da Bahia (1981) e ilustracdes em
livros de Gabriel Garcia Marquez, Jorge Amado, Pierre Verger e outros.

Verger e Carybé se tornaram grandes amigos, frequentaram lugares comuns junto de
outros amigos, entre eles, Jorge Amado. Realizaram varios registros ao longo de suas visitas e
atuacdes em meio aos terreiros e da vida cotidiana em Salvador. Parte desses registros, um com
a fotografia e o outro com a pintura, sdo retratados em Trilogia entre amigos: Carybé e Verger.
Gente da Bahia (BARRETO, 2008), as imagens que aparecem como espelho, sdo semelhantes,
como pode ser vista na imagem da capa do livro (figura 2). Dona Cici, nos alertou e mostrou

em um dos livros, que Carybé acrescentava em meio as suas pinturas alguns de seus amigos.
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Registro 15 Painel de Carybé, em exposi¢do no museu Afro-Brasileiro,
Salvador, BA, em setembro 2016. Acervo da autora.

ENTREAMIGOS

Carybé & Verger

Gente da Bahia

FUNDACAD
- ;\M&:\@—‘

Figura 2 Capa do livro: Trilogia entre amigos. Carybé e Verger. Gente da Bahia (2008).
Disponivel em: <https://www.lojapierreverger.org.br/livro-carybe-verger-gente-da-bahia>.
Acesso em: 23 ago. 2018.
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Verger o instigou a ir junto com ele para o Benin. Viagens que realizou nos anos 1969
e 1978. As impressdes das viagens feitas foram registradas em seu caderno de campo, com
desenhos e escritos. Esse caderno etnografico foi encontrado apds sua morte e publicado com
o titulo: Impressdes de Carybé nas suas visitas ao Benin 1969 e 1987 (2007).
(PORTUGAL, 1997; CARYBE, 2007; BARRERO, 2008; Conversas concedidas por Dona
Cici, Salvador; agosto/setembro de 2016).

Manuela Carneiro da Cunha (1943 Cascais, Portugal - ) e Mariano Carneiro da Cunha
(1926 Recife, PE — 1980 Monte Verde, MG)

Em 1975 Verger auxiliou e acompanhou Manuela e Mariano Carneiro da Cunha nos trabalhos
de campo na Nigéria e no Benin, para a realizacdo de suas pesquisas. Entre os desdobramentos
dessas pesquisas tem-se os livros Da senzala ao sobrado (1985), que foi escrito pelos dois e
trata da arquitetura brasileira na Nigéria e no Daomé; e Negros estrangeiros. Escravos libertos
e sua volta para a Africa (2012 [1985]) escrito por Manuela Carneiro da Cunha. Em ambos os
trabalhos foram utilizados registros fotograficos, levantamentos documentais e analises das

obras de Verger.

LEITE, Fabio Rubens da Rocha

- Antropologo brasileiro, a partir de 1977 vai para a Costa do Marfim, Benin e Nigeéria para
estudar respectivamente os Agni, Senufo e os iorubas para realizacdo de sua tese de doutorado.
Os trabalhos de campo realizados entre os iorubas, tiveram a companhia e intermediacdo de
Pierre Verger. Parte significativa do referencial tedrico que subsidiou os elementos relativos
aos iorubas, presentes na tese de Fabio Leite, A questdo ancestral, foram coletados dos
trabalhos publicados de Verger (LEITE, 2008 [1981]).

Adiro Abetutu Alaketu de Kéto
- Adiro Abetutu foi 0 49° rei de Queto e presidente de honra do conselho dos reis de Benin
- Verger intermediou a vinda do rei de Queto ao Brasil. Durante sua estadia no pais ele realizou
visitas a alguns terreiros na cidade de Salvador, BA.

Durante a producéo do filme Pierre Verger: mensageiro entre dois mundos, de direcéo
de Lula Buarque de Holanda, com entrevistas feitas por Caetano Veloso, realizadas logo apds
o falecimento de Verger, o rei Adiro Abetutu Alaketu relata que: “Eu fui com Fatumbi a Bahia.

Quando eu cheguei 4, vi todos os orixas de Kéto. Tinha Xang6, tinha Oi4, tinha Ox0ssi,
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Iemanja, Oxum, todos habitando na Bahia” (Entrevista de Adiro Abetutu Alaketu, em Queto,
Benin, concedida ao documentério dirigido por HOLANDA, 1998).

No mesmo documentario, quando Caetano Veloso pergunta ao babalorixd Shango
Agbola, da cidade de Seketé, Benin, se ele conhecia Pierre Verger e de como era seu cotidiano

em meio as pessoas, ele disse:

Era meu amigo. Quando vinha, ficava em minha casa. Quando Pierre Verger
chegava aqui, era uma festa para a comunidade, porque todo mundo sabia que
ele ia pagar bebida, ia dar dinheiro para as criancas, e também o Babalorix ia
ganhar um dinheiro. Entdo todo mundo sabia que ia se divertir quando o Pierre
Verger chegava (Entrevista do babalorixa Shango Agbola, em Seketé, Benin,
concedida ao documentaro dirigido por HOLANDA, 1998).

As pessoas compartilhavam suas amizades, seus ensinamentos e Verger retribuia. As
vezes, a retribuicdo/contribuicdo era imediata para a pessoa que deu e/ou para a comunidade.
O mesmo sacerdote que Ihe passava uma sabedoria, as vezes precisava fazer um ebo!!’ para ele
ou alguém da familia. E nisso, a troca. Cada um dé e troca o que tem. Do lado dos sacerdotes,
se compartilhavam sabedorias, segredos, técnicas de cura, o conhecimento sobre a humanidade
e os Orixas dentro da cosmovisdo ancestral ioruba.

A presenca de Verger na memoria dos integrantes da corte do rei de Aleketu ainda é
viva na atualidade. Durante a visita da comitiva'® da casa do I1&é Axé de Oxumaré, quando baba
egbe (pai da comunidade) Leandro de Oxumaré fez uma pergunta, que envolveu falar dos
canticos que Verger havia gravado na Casa de Oxumaré e que essas musicas eram idénticas as
cantadas em Queto; logo, um dos sacerdotes do palacio sorriu e falou que seu avo paterno
(babalabé Olawo Ojo Awo) € quem havia dado o Ifa para Fatumbi. Nesse momento ficou nitida
a abertura de uma maior receptividade a comitiva. Explicitou que Verger, mesmo in memorian,
continua a contribuir nas mediacdes*!®.

Ao intermediar essas movimentacOes Verger contribuiu e teve influéncia em algumas
frentes, entre elas: trocas e viagens de pesquisadores, artistas simpatizantes e de adeptos dos
cultos ancestrais dos dois lados do atlantico, com um peso maior no lado brasileiro; seu legado
fotogréafico e bibliografico, trabalhos comparativos, descritivos e analiticos, com informagdes

de levantamentos de primeira mdo em arquivos publicos e pessoais séo referéncias importantes.

117 procedimento ritual que envolve limpezas e oferendas, podendo envolver animais, frutas e outros.

118 Comitiva integrada pela atual lideranca, baba Pecg, filhos e filhas de alguns estados brasileiros, no palacio real
do rei de Queto no més de fevereiro de 2018.

119 Essa e outras visitas da comitiva foram filmadas e transmitidas via facebook, na pagina pessoal de baba Gilberto
de Xang0, neto de santo de baba Pecé, tem casa aberta na cidade de Uberlandia, MG e estava no grupo da casa
que fez as visitas a alguns templos e sacerdotes iorubas e fons no Benin.
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Principalmente para os estudos sobre os cultos ancestrais, a historia do trafico de africanos para
fins escravistas, as permanéncias brasileiras no Golfo do Benin e as permanéncias africanas no
Brasil; interferiu direta e indiretamente nas dindmicas de certo numero de terreiros,
principalmente os de maior visibilidade na Bahia, que como consequéncia se desdobrara em
suas casas filhas, netas, bem como no préprio movimento de reafricanizacdo (SOUTY, 2011
[2007]).

Sobre a influéncia e contribuicBes nos terreiros, podemos observar algumas delas nas
falas do Olué (chefe do culto de Ifa) professor Agenor Miranda e da antropdloga Juana Elbein

dos Santos,

Concorreu muito para que o candomblé tivesse uma base, porque como vocé
sabe 0 nosso conhecimento de candomblé é todo oral. Entdo cada um
transmite como aprendeu, e nem sempre aprendeu certo, entdo os livros de
Verger concorreram para que tivesse mais base dentro do Candomblé.
(Entrevista do Olué Agenor Miranda concedida ao documentario: Um vento
sagrado, 2001, transcri¢do nossa).

Verger contou para Mae Senhora, do 11é Axé Op6 Afonja que tinha conhecido
o rei de Oshogbo, que é o rei da cidade de Oxum. Mée Senhora que € filha de
Oxum, ficou encantada, e pediu que Verger levasse um recado para o rei de
Oshogbo quando voltasse para a Nigéria. A mensagem era uma cantiga.
Verger levou a cantiga e contou para o rei, da origem dinastica dela. Tendo
conhecimento de sua origem, o rei Ihe deu o titulo, que era da tetravo dela, de
14 Nass6. (Entrevista de Juana Elbein dos Santos, concedida ao documentario:
Pierre Verger, de dire¢do de HOLANDA, 1998).

Durante os 15 anos ndo consecutivos que Verger viveu ora na Nigéria ora no
Daomé/Benin, ele realizou e participou de algumas a¢des. Aleém das influéncias exercidas pelo
simples fato de ser uma pessoa externa ao grupo, vivendo entre eles (algo que ocorre com maior
ou menor intensidade em qualquer trabalho de campo), Verger foi convidado a prestar alguns
servicos em universidades e museus. Ele também auxiliou na aquisigdo/compra de objetos de
arte para o Nigerian Museums, de Lagos, Nigeéria entre os anos de 1959 e 1960. Entre 1962 e
1967 foi contratado enquanto pesquisador associado do Instituto de Estudos Africanos de
Ibadan. Entre 1977 e 1979 atuou enquanto professor visitante, organizador de seminarios no
Extra-Mural Departament, da Universidade de Ifé. Esse departamento foi criado apds a
independéncia da Nigéria e teve enquanto objetivo estudar e defender a cultura ioruba local.
Tinha horror as praticas proselitistas dos cristdos em Africa. Os missionarios ao impor suas
visdes conseguiam submeter sacerdotes e distorcer as histdrias ancestrais, chegando ao ponto
de transformar crencas politeistas em monoteistas, onde Exu se torna o diabo/satanas (SOUTY,
2011 [2007]).
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Reflexo das atuacGes de grupos que distorcem as historias ancestrais iorubas se
manifestam até os dias atuais. Uma das frentes para combater o preconceito e as distor¢des
historicamente constituidas, principalmente em torno do orixa Exu, foi criada em 2015. Um
grupo com varios sacerdotes dos cultos ancestrais iorubas, espalhados pelo territorio, se uniram
e comecgaram uma campanha educativa, com intervenc6es nas ruas e nas escolas (LUZ, 2016,
p. 1). No registro (registro 17), o sacerdote de Ifa, baba Adeyefa Onifade, vestido com a camisa,

que tem a frase simbolo da campanha: Exu is not Satan,

oy o i

-«

Registro 16 Baba Adeyefa Onifade com a camiseta da campanha pela liberdade
religiosa, Ogbomosho, Oid, Nigéria, 08/02/2018. Acervo da autora.

No Brasil, Verger com o apoio de outros intelectuais, auxiliou na realizagdo de trabalhos
que objetivavam a valorizacdo dos cultos por meio de grupos de estudos e construcdo de
espacos de divulgacdo. Por intermédio de Vivaldo da Costa Lima, Verger foi contratado no ano
de 1974, como professor assistente no Centro de Estudos Afro-Orientais (CEAO) da

Universidade Federal de Bahia e professor visitante da mesma institui¢do no ano de 1975. Apés
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permanecer quatro anos enquanto professor da Universidade de Ifé, na Nigéria, ele volta ao
Brasil em 1980 e é novamente contratado pela Universidade Federal da Bahia, enquanto
professor da Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas, onde permaneceu até se aposentar,
em 1994 (SOUTY, 2011 [2007]).

No meio académico a atividade que Verger menos exerceu foi a de lecionar. Esteve
muito mais envolvido com aquilo que j& fazia a algumas décadas: pesquisas. Enquanto
pesquisador, esteve a frente da elaboracdo e construcdo do Museu Afro-Brasileiro e da Casa do
Benin'?’ em Salvador. Para tanto, realizou viagens ao Golfo do Benin a fim de pesquisar e
adquirir as pecas que iriam compor os acervos dos dois espacos. Entre os artefatos trazidos por

Verger estdo as mascaras Geledes (registro 18)'%! e o pano (registro 19).

Registro 17 Méscara Gelede, no Museu Afro-Brasileiro,
Salvador, BA, agosto 2016. Acervo da autora.

120 Entre as varias pessoas que trabalharam em conjunto com Verger para a efetivacdo desses museus, estava a
arquiteta Lina Bo Bardi (1914 Roma, Italia -1992 Sao Paulo, SP). Ela idealizou o projeto arquitetdnico da Casa
do Benin (OLIVEIRA, 2006).

121 Na ficha explicativa da mascara Gelede, que se encontra no Museu Afro-Brasilerio, em Salvador, Ba, tem
escrito um provébio da mascara: “Se vocé segurar minhas patas traseiras tome cuidado, porque algum dia eu irei
morder a sua barriga”.
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Registro 18 Pano, conta a histéria da familia real do Daomég,
na Casa do Benin, Salvadro, Ba, agosto de 2016. Acervo da autora.

As mascaras estdo relacionadas com as sociedades Geledes, que sdo organizacoes
secretas femininas, ligadas ao poder que emana das mulheres. Em um dos mitos iorubas, conta-
se que pelo fato de as mulheres terem uma profunda conexdo com a terra e com a vida, em
determinado momento, Ihes foi tirado o poder. Assim, para aplacar a flria dessas senhoras, que
sdo temidas, passaram a ser realizadas festas e oferendas. Nas sociedades iorubas que as
cultuam sdo “instituidas para combater as mas influéncias sobrenaturais que trazem
perturbagdes as aldeias, dizimam as populacdes por epidemias ou destroem as colheitas por
meio de secas prolongadas [...]” (VERGER, 2012 [1957], p.573). Esse culto desapareceu no
Brasil, o que existe proximo, sdo os cultos as lIa Mi (minha mae feiticeira).

J& 0 pano conta a historia das ultimas realizagdes do reino do Daomé. Dona Cici nos
alertou que a historia contada por meio dos simbolos expressos nos bordados do pano esta
diretamente ligada a histéria da Casa das Minas, no Maranhéo, a qual cultuava os ancestrais
denominados Voduns, ligados ao povo fon. No ambito académico, Pierre Verger foi um dos
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primeiros a associar o culto da Casa das Minas, que conheceu ainda no ano de 1947, sob a
lideranca de M&e Andressa (1850 Caxias, MA — 1954) com a historia da familia real do
Daomé!??,

No ano de 1948, Méae Senhora introduz Verger em seu terreiro ao Ihe fazer um primeiro
ritual: o bori. Ainda em 1948, ao ir para o Golfo do Benin em busca das raizes africanas dos
cultos ancestrais no Brasil, ele se inicia no culto divinatoério de F& (¢ um culto fon, que
corresponde ao culto de Ifa, entre os iorubas), em Abomey, Daomé, por Sagbadjou Gléglé. Se
inicia em Xangb em Seketé. E a partir dos anos de 1950 Verger, que ja era Fatumbi (If4 me fez
renascer), nome que recebe apos a iniciacdo em Ifa, entre 1952 e 1953, na cidade de Queto, no
Daomé, dada pelo babalab Oluido Ojo Awo, passa a escrever cada vez mais e a realizar
pesquisas em arquivos (SOUTY, 2011 [2007]).

Verger que tinha ‘horror’ a pesquisa académica, com suas perguntas, analises e
explicacBes, teve a pesquisa ditando cada vez mais a préatica do fotdgrafo. Ele iniciard um
processo de pesquisa que culminara em varios trabalhos escritos. Os primeiros escritos sobre
as culturas ancestrais africanas se deram enquanto obrigacdes das contrapartidas das bolsas de
estudo que teve ao longo de suas imersdes em Africa, a saber, fruto das exigéncias de Théodore
Monod, diretor do IFAN, para que ele escrevesse, produzisse relatorios, além dos registros
fotogréficos. Passou do desapego ao apego. Dos registros desinteressados de teorizacGes e
hipoteses, aos registros para complementar suas pesquisas. A prépria postura em campo, sofreu
alteracdes, pois, mesmo que sua narrativa desprendida aparecesse em algumas entrevistas,

como a citada a seguir, sua postura procurou se adaptar as demandas,

Eu ndo era um turista curioso ou um antropdlogo que chegava la cheio de
papéis, fazendo perguntas sobre coisas absurdas. [...] Um estudo se faz quando
se vive com os outros. Quando vocé faz as mesmas coisas que eles, participa
sem intencdo de entender, ai € que as coisas ficam interessantes.
(GOTTSCHALL; GUERREIRO, 1994, p. 40 apud SOUTY, 2011 [2007], p.
36).

Do desinteresse, do aprender fazendo as sistematizacGes, fichamentos, gravacoes,
descri¢des densas, pacientes trabalhos de campo. Verger tinha consciéncia da relevancia do
material que teve acesso e entre os anos de 1950 até 1970, coletou ativamente milhares de
narrativas das historias de Ifa “pedindo aos babalads, muitas vezes em troca de pagamento”

(SOUTY, 2011 [2007], p. 31). Passou também a coletar dados diretamente em arquivos em

122 para saber mais sobre esse culto ver os estudos da antropdloga Mundicarmo Ferretti e Sérgio Ferretti, entre
elas, FERRETTI, Sérgio. Querebentd de Zomadbénu — Etnografia da Casa das Minas do Maranhdo. S8o Luis:
EDUFMA, 1996.
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alguns paises. Enfim, ao longo das décadas, passou cada vez mais da vontade de conhecer outras
experiéncias culturais para uma postura ativa e metodica como pesquisador profissional. O
préprio Verger em uma entrevista a Emmanuel Garrigues, ao retomar as obrigacdes de escrever

enguanto contrapartida das bolsas de estudo que recebeu, afirmou que:

De fato, eu era obrigado a redigir, a tentar compreender as coisas. Minha vida,
até entdo, era despreocupada, eu ndao procurava analisar e definir o que via,
me deixava levar pelas impressdes, vez por outra apertava o botdo da minha
Rolleiflex (GARRIGUES, 1991, p. 174 apud SOUTY, 2007 [2011], p. 34). 1%

Mesmo com essa mudanca, ao realizar seus trabalhos, Verger procurou acima de tudo
viver entre os lugares e comunidades que se identificava, buscou estabelecer relacGes de
amizade e ndo de investigador quantitativista. Ao chegar nos lugares, chegava para aprender,
partilhar o saber e fazé-lo circular (SOUTY, 2011 [2007], p. 51). Verger é 0 mensageiro entre
a academia e os terreiros. Ele conseguiu dialogar com os dois mundos. N&o apenas entre os dois

lados do atlantico, mas também entre a academia e o povo de santo.

123 As mudancas nas posturas de Verger nos remetem a pensar o quanto as agéncias e instituices que financiam
as pesquisas influenciam ou terminam os formatos, rumos da pesquisa. E mais significativamente, nas relagdes
entre os pesquisadores e as comunidades envolvidas. E fato, que a obrigacao de escrever, e escrever dentro de um
prazo, fizeram com que Verger, nos deixasse um legado tedrico escrito relevante. Reflete-se acerca de o quanto a
necessidade do levantamento exaustivo de narrativas em um tempo restrito, leva a alterac@es no fazer etnografico,
podendo abalar ainda mais as relagdes, desconsiderando inclusive o tempo do falar e do fazer do grupo, povo,
sociedade.
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4. Nas nuvens — movimentacdes a partir dos anos de 1980

Do mar para o ar. Das cartas para o ciberespaco, das viagens a bordo dos navios para 0s
voos diarios. Da necessidade dos africanos libertos e seus descendentes de tirar passaportes para
realizacdo dos transitos ao exterior e entre as provincias. Os voos diarios, ligando pais e filhos
de santo em todo territério nacional ou internacional. Dos africanos capturados e vendidos aos
agentes do trafico para os africanos de paises ex colonizados que passam a residir ou estabelecer
constantes viagens ao Brasil. Dos festivais religiosos familiares para também as agéncias de
turismo religioso. Dos retornados iorubas e seus descendentes consanguineos para 0s viajantes
com vinculos espirituais. Linhagens de sangue e de pertencimentos enquanto africanos em
diaspora pelas escravidfes para linhagens espirituais/rituais atuais no capitalismo. Das trocas
de produtos para as trocas em dinheiro.

Pensamos durante todo o trabalho as linhagens sempre em movimento, nunca estaticas.

N&o sdo s 0s corpos que se movimentam além mar. Toda a cosmovisdo se movimenta.

O ser humano é autopoético molecular. O organismo se auto recria. A
sucessdo do viver ocorre em cambiante continuo. Sucede, ndo em comparagdo
ou competicdo com o0s outros, o viver se desliza igual o equilibrista que
consegue mover de tal maneira, que consegue estar. Em viver o organismo
nado sabe para onde vai. O fendmeno é uma deriva, ndo somente do ser vivo,
mas do préprio cosmo, como deriva ndo se sabe para onde vai. Toda teoria é
um construto racional a partir de certas premissas fundamentais de um
construto ndo racional, acertadas a priori pelo préprio gosto/desejo de quem
teorizou. Toda teoria é refutavel, quando se pergunta se quero seguir 0 que
fundamentou uma teoria. (Conversacion del Programa Una Belleza Nueva
com el bidlogo y filésofo Humberto Maturana. Traducdo e transcri¢do
nossa)*?,

Esses movimentos terdo diferentes ritmos no transcorrer do tempo. Movimentar e estar.
Em transito ou fixado em algum lugar, o vivente de sua cultura nunca esta parado. O
movimento tem o potencial de deslocar, ndo € s6 0 corpo que se move, a cultura se move, o
espirito se move, seja na superficie ou nas profundas relagdes que engendram as organizacoes
sociais. Assim, no decorrer deste capitulo, abordamos ndo sé os transitos dos corpos entre
Brasil/Nigéria/Brasil, mas também os movimentos da cosmovisdo e suas transformagoes,

aglutinacdes, expansoes, articulados a valores civilizatorios ancestrais iorubanas.

124 Conversacion del Programa Una Belleza Nueva com el biélogo y filésofo Humberto Maturana. Programa
apresentado por Cristian Warnken.
Disponivel em: <https://novom.ru/en/watch/V3pH_IxUKcA>. Acesso em: 20 ago. 2017. Transcri¢do nossa).
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Cruzar esse rio chamado Atlantico deixou de ser motivado pelo trafico e seus retornados,
ndo se d& mais pelo mar, e suas viagens de 20 a 40 dias dos portos de Salvador até o Golfo do
Benin sdo agora em voos diarios entre Sdo Paulo, Rio de Janeiro e cidades na costa e no interior
da Africa Ocidental. Os estreitamentos das distancias e o desenvolvimento da tecnologia
viabilizam novas relag6es. Pessoas, objetos, mas também informacoes, saberes, fazeres e rituais
sdo combinados e executados a distancia - como foi o caso do sacrificio para Ogum feito por
baba Sunday, em Ogbomosho, em nome de um religioso brasileiro. Baba Sunday com suas
notas, leu o nome do brasileiro e de sua mae, assim, como é feito com aqueles que estdo
presentes.

As movimentacgBes ocorridas entre o fim dos anos de 1970 até os dias atuais foram em
parte influenciadas pelas movimentacGes anteriores, que contribuiram para a reafricanizacéo no
Brasil, reavivando, por um lado, a vontade de se aproximar dos cultos ancestrais em Africa e
por outro, aprofundando as redes sociorreligiosas — entre elas as dos sacerdotes iorubas, que
residem e/ou se movimentam sazonalmente em diregdo ao Brasil.

Para além da intensificacdo das redes sociorreligiosas, verifica-se neste ultimo periodo
de movimentacdes aqui estudado, a ocorréncia de outros fatores que, mesmo indiretamente,
contribuiram para o fortalecimento das trocas, como € o caso dos acordos bilaterais entre os
governos brasileiro e nigeriano. Estes acordos promoveram e promovem, entre outras agdes, 0
intercdmbio de jovens estudantes, dos quais, alguns s&o ligados aos cultos ancestrais iorubas.
Temos assim, tanto acdes por iniciativa dos adeptos de cultos iorubas, visando a aproximacéo
do povo de santo no Brasil com os praticantes/oficiantes dos cultos ancestrais em Africa; quanto
acOes decorrentes de politicas de Estado, ensejadas em um primeiro momento, sem este
proposito especifico, mas que, nas Gltimas décadas, acabaram por promover tais aproximacaes.

Apresentamos aqui as reflexdes formuladas a partir da pesquisa etnografia realizada em
diversos terreiros no Brasil, em especial no decorrer dos anos de 2016 e 2017, conjugada a
vivéncias junto a centros rituais na Nigéria, durante os meses de janeiro e fevereiro de 2017.
Nesta apresentacdo enfocamos as movimentagdes transatlanticas de proeminentes liderancas
rituais que se estendem desde a virada do século XX até os dias atuais. Para apreender tais
movimentacGes em sua longa duragdo, procedemos a sua abordagem com fundamento em
observacOes etnograficas aliadas a trajetorias de vida coligadas junto a seis liderancas
religiosas, a saber, trés iorubas nigerianos (baba Bankole/Jokotoye Bankole Awolade
Onpetubern Oba Aslamy Atoyebi Adeniyir; baba King/Adesind Sikiru Salami; baba
Dayo/Okundayo Olalekan Awe) - e trés brasileiros (baba Ivanir dos Santos/Carlos Alberto



178

Ivanir dos Santos; baba Pecé/Silvanilton da Encarnacéo da Mata; baba Francisco de Oxum/Joéo
Francisco Lima Filho). Esses trabalhos de campo ocorreram entre os anos de 2016 e 2017, nos
estados da Bahia, Sdo Paulo, Rio de Janeiro, Minas Gerais no Brasil e nos estados de Oi0 e
Oxum na Nigéria.

Se em um primeiro momento, as movimentacGes se deram majoritariamente entre
africanos livres, libertos e seus descendentes, no decorrer do século XX as movimentacGes
vieram a se estabelecer, principalmente, mediadas por simpatizantes dos cultos ancestrais,
intelectuais e artistas. Ou seja, pessoas inicialmente externas ao grupo, algumas das quais que
posteriormente viriam a se filiar ritualmente as linhagens.

Temos assim que 0s primeiros retornados e viajantes eram motivados sobretudo pelo
contexto de constituicdo dos cultos ancestrais iorubas no Brasil. Em segundo momento, estas
movimentacGes buscavam a valorizacao e reconhecimento das diversidades. O que verificamos
nos dias atuais é que as movimentacdes ocorrem fortemente motivadas por anseios construidos
em um processo que envolve tanto as dindmicas internas do proprio povo de santo, bem como
as influéncias externas dos intelectuais e artistas engajados nas dinamicas dos cultos no Brasil.

Séo as linhagens por sua vez que permeiam as diferentes movimentac6es apresentadas
no decorrer deste trabalho. Linhagens que se reproduzem ao longo dos tempos e espagos. O
respeito aos mais velhos em Africa e no Brasil, uma vez que eles estdo mais proximos dos
ancestrais. A proximidade com as divindades, refeitas por meio das aliancas e a busca pelo axé
e 0 prestigio com as divindades. A busca pelas casas mais antigas no Brasil, em especial na
Bahia. O percurso até as casas em Africa na busca por uma proximidade cada vez maior pela
linhagem, pela origem, o axé.

N&o se trata estritamente de detalhar histérias de vida e linhagens, mas de a partir das
trajetorias identificar as tendéncias das movimentacGes estabelecidas na atualidade pelos
religiosos brasileiros e nigerianos.

Elencamos a seguir os perfis de viajantes que identificamos no decorrer dos trabalhos
de campo dos dois lados do atlantico e que serdo desenvolvidos no decorrer deste capitulo.

Temos assim que entre 0s nigerianos dos cultos tradicionais iorubas, aqueles:

e que vem para o Brasil no contexto de promocéo do intercdmbio universitéario e assim se
fixam e compartilham a cultura tradicional ioruba. Este é o contexto de chegada de baba
King (meados de 1983) e baba Ogunjimi (1992);

e que cuidam a distancia de brasileiros na Nigéria, a exemplo de baba Sunday;
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e que se instalam sazonalmente no Brasil e passam a cuidar de brasileiros no Brasil e na
Nigeria, a exemplo de baba Bankole (1999);

e que se fixam ou se instalam sazonalmente no Brasil e passam divulgar a cultura ioruba
e a comercializar produtos e servigos relacionados aos cultos, a exemplo de baba
Ekundayo (Rio de Janeiro, 1994);

e que realizam, o que denominamos de: viagens diplomaéticas religiosas, que tem por
objetivo aproximar, fortalecer os cultos, construir aliangas e agdes, a exemplo das visitas

ao pais de princesas, reis e rainhas com suas comitivas.

Jé& entre os brasileiros percebem-se aqueles e aquelas:

e Que se iniciam ou passam a se cuidar com nigerianos no Brasil e ou em terras iorubas.
Sendo que alguns mantém vinculos mais profundos e duradouros, como ¢ a situacéo de
baba Ivanir dos Santos, ao passo que outros, fazem suas iniciacdes e ndo mantém
vinculos;

e que recebem titulos honorificos em terras iorubas, mudam de linhagem entre iorubas,
assim como mudam de linhagem no Brasil;

e que vdo a Nigéria e estabelecem vinculos diplomaticos religiosos, a exemplo da
comitiva do 11é Axé Oxumaré, que foi para a Nigéria no ano de 2013, e voltou com a
incumbéncia de contribuir no fortalecimento 14 e aqui do culto aos ancestrais;

e Que vdo as terras iorubas para fazer turismo religioso;

e (Que passam a cuidar espiritualmente de nigerianos, a exemplo do Pai Francisco que

cuida de nigerianos que o procuram em S&o Paulo.

As relacgdes identificadas sdo diversas, assim como suas motivacdes. Sendo que as
motivacOes pessoais estabelecidas, tendem a se desdobrar em relagdes mais imediatas, enquanto
que aquelas que visam atender coletivos se desdobram em relagbes mais intensas e/ou
abrangentes. Todas as movimentacdes necessitam de redes de relagdes anteriores, mesmo no
caso do turismo, uma vez que dificilmente alguem sera recebido ou entrara em certos espacos
sem recomendacOes e/ou agendamentos prévios. As relacdes sdo complementares, um existe
em relacdo do outro. S&o intensas trocas e movimentagdes dos dois lados, sendo que em Gltima
instancia, toda essa rede esta ligada a ancestralidade e s&o eles que permitiram e permitem esses

encontros.
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4.1 Quem sou eu?

diz Ododua quem sou eu/pra onde vou?/de onde
vim?/quem me fez voar tantos cels/navegar tanto
assim/diz se foi Olofinfou se foi Olorum/foi
Oludumare/ou todos trés em um/sinto flutuar outro
eu/todo amor sobre mim/diz ododua quem me deu/este ar
leve assim.

Nei Lopes; Moacir Santos'?®, Odudua, 2001.

A expansao de linhagens ligadas aos Candomblés em especial da nacdo queto, saindo
principalmente do nordeste brasileiro rumo as regiGes centro-oeste e sudeste, € notoria nas
ultimas décadas. Junta-se a esse movimento, uma outra tendéncia, ja verificada nas décadas
anteriores, que € o aumento de pessoas brancas nos terreiros. Importante recordar que desde
pelo menos o final do século XIX j& existiam liderancas religiosas brancas, com terreiros
abertos, como aponta Jodo José Reis, ao descrever a presenca de uma sacerdotisa branca de
nacionalidade portuguesa com casa aberta na Bahia (REIS, 2008). 126

Entretanto, a expansdo nao promove diretamente 0 aumento do nimero de praticantes,
uma vez que muitos dos adeptos que se filiam a uma das nacbes dos Candomblés, ja eram
ligados as Umbandas, sendo que ao se filiarem ao Candomblé, continuam a exercer total ou
parcialmente as praticas das Umbandas. Quando perguntados acerca de sua filiacdo religiosa,
muitos respondem que séo candomblecistas (PRANDI, 1991).

Também é comum o transito dessas liderancas dentro da linhagem e entre as linhagens
dos Candomblés da mesma nagdo ou de outras nagdes. Muda-se de sacerdote ou sacerdotisa,
seja diante do falecimento desses, ou por outras questBes, entre elas, a propria vontade do
ancestral (TALGA, 2013). Esse perfil de transito também ocorre entre os brasileiros que véao
para as terras iorubas em regides do Golfo do Benin para se cuidar. Existem situacdes em que
0 adepto continua total ou parcialmente com suas praticas religiosas anteriores, e situacdes de
transitos entre as linhagens em Africa.

Todos os babalads que vivem de maneira fixa ou sazonalmente no Brasil,

transpareceram aceitagdo quanto ao pertencimento simultdneo a mais de uma modalidade

125 |_etra posta por Nei Lopes em 2001, sob o tema What’s my name de Moacir Santos para o albiim Ouro Negro,
especial patrocinado pela Petrobras em homenagem a obra de Moacir Santos, importante instrumentista e maestro
brasileiro.

126 Essas recordagOes, talvez nos facam perceber mais a dimensdo humana, como também a dimensdo da
espiritualidade, na qual o espirito sopra onde quiser (algo que também ocorre em outras culturas). Nao é o humano
que domina a vontade de sentir ou ndo sentir. E a propria dimenso espiritual que estabelece o compasso. Cabe a0
humano aceitar ou ndo o chamado, o sopro que lhe toca. Essas questdes nos remetem a uma questdo mais profunda
de identidade, ao questionar quem sou eu? Quem sdo os afro-brasileiros? Se a linhagem se estabelece e perpassa
também a dimenséo ancestral.
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religiosa. Baba King, coloca essa possibilidade de se inicar no culto aos Orixas e continuar com
0 culto aos ancestrais de nossa terra. Durante a festa em homenagem a Exu e os cacgadores, que
ocorreu em abril de 2018, no Oduduwa Templo dos Orixas, baba King relatou em sua palestra
que sua primeira filha de santo brasileira iniciada em Abeokuta, Ogun, Nigéria, provinha da
Umbanda. E assim, que terminaram todos os procedimentos iniciaticos, ela perguntou a ele: e
agora? O que eu faco com a minha Umbanda? Ao que ele respondeu: olha, isso é coisa sua.
Vocé que tem que saber o que fazer.

N&o somente a primeira filha que levou para iniciar na Nigeéria pertence as Umbandas,
mas também, a maioria dos presentes na festa de Exu e os cacadores sao umbandistas. As quase
quinhentas pessoas presentes na festa sdo das Umbandas. E quando os toques comegaram e 0s
Orixas, ricamente ornados chegaram, os fieis de cada grupo de terreiros que se encontravam
ali, recebiam a maneira de cada casa e linhagem os ancestrais. A riqueza das diversas
possibilidades de sentir uma mesma energia se fez presente. Baba King, ainda na palestra,
ressaltou algo que é alvo de critica nos terreiros, a maneira como cada Orixa se manifesta,
guando chega para estar nos corpos de seus filhos e filhas.

Essa consciéncia sobre praticar mais de uma modalidade de culto € algo que permeia
nédo apenas as relagdes entre 0s nigerianos para com os brasileiros, mas sim, algo que parte de
suas praticas. Pois, também em Ogbomosho, Qi6, em fevereiro de 2017, ao final de uma
conversa com uma senhora mugulmana, ela relatou, que se tornou adepta do islamismo, religido
do marido (a qual a mulher deve aderir a partir do momento em que se casa), mas que com 0
passar dos anos, sua ancestralidade se fez presente, e ela passou a cuidar de Oxum. Ela é
muculmana e sacerdotisa de Oxum. A primeira vista, melhor, a primeira impressdo e em seus
primeiros relatos essa senhora parece ser somente seguidora da religido do islamismo, mas ao
desligar os equipamentos de filmagens e continuarmos os didlogos, os cultos aos ancestrais se
fazem presente.

Os brasileiros que transitam entre as linhagens iorubas em Africa sdo cada vez mais
comuns. Tivemos a oportunidade de conhecer uma lideranca religiosa do Rio de Janeiro,
juntamente com seu babalorixa proveniente do Togo, mas que hoje se cuida em outro culto,
com outro sacerdote na Nigéria.

O que ira diferenciar do caso brasileiro é principalmente a modalidade do culto, que é a
insercdo do adepto no culto de Ifa. O que se percebe mais profundamente € o reavivamento do
culto de Ifa no Brasil. Mesmo sabendo que outros cultos também sdo procurados, como o de
Orixa e Egungun, a iniciacdo nos segredos de Ifa se destaca em relagdo aos demais.
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Sabemos que elementos constitutivos do culto de If4 estdo inseridos, sobretudo de
maneira indireta e difusa nos Candomblés e nas Umbandas - ao contrario do que prevalece nas
narrativas, Ifa também esta presente nas Umbandas (RIBEIRO, 2014). De acordo com Fernanda

Leandro Ribeiro,

If4 é um sistema divinatorio utilizado pelas sociedades iorubas [...]. Ele
veicula o conhecimento oral dos iorubds por meio de uma mitologia,
organizada em 256 signos chamados odus, que significa “caminhos”. Os mitos
sdo declamados pelos babawawds (adivinhos) durante a consulta oracular,
conforme os odus que saem no jogo. Os iroubas acreditam que por meio da
consulta, o babalawd é capaz de antever o futuro e mais que isso, de propiciar
“bons caminhos”. Isso porque, ele intervém na relagdo entre o mundo
sobrenatural (ortn) e o um mundo humano (aiyé). Muitos iroubas vieram para
o0 Brasil durante o periodo da escravidao. Aqui, suas praticas religiosas, dentre
elas a divinacdo de Ifa, se misturaram com outras tradi¢des religiosas
africanas, bem como as tradigdes religiosas indigenas autoctones e de origem
europeia (catolicismo e kardecismo). Desse modo, a tradicdo ioruba,
juntamente com essas outras tradi¢des, influencia as religifes afro-brasileiras.
Constatamos que o If4 é pouco utilizado no Brasil, ele foi praticamente
substituido pelo jogo de buzios. No entanto, os mitos de Ifa estdo presentes
nas religides afro-brasileiras, fundamentando, inclusive, alguns rituais.
Diferentemente da Africa, aqui eles aparecem associados aos orixas e ndo aos
odus. (RIBEIRO, 2014, p. 05).

A fala de Fernanda Ribeiro reaparece de diferentes modos no decorrer da histéria de
constituicdo dos cultos ancestrais no Brasil. Temos por um lado, conforme apontado por Nina
Rodrigues, a valorizacdo dos babalads no que diz respeito a sua procura, em especial em
momentos solenes, onde a consulta ao oraculo é de fundamental importancia para assegurar o
bom andamento dos procedimentos a serem executados (RODRIGUES, apud Reis, 2008, p.
139). Por outro lado, Braga ird apontar que a complexidade do oraculo de Ifa levou a um
realinhamento cultural que permitiu o florescimento de préticas divinatorias hibridas, a fim de
simplificar o jogo de Ifa e/ou 0 combinagfes com os dezesseis buzios ou ainda com outros ainda
mais heterodoxos (BRAGA, apud REIS, 2008, p. 134).

Acrescentamos que esse realinhamento esteve ligado, entre outros, ao contexto da
época, um cenario de perseguicdes dos cultos, no qual era necessario, mais do que nos dias
atuais, ser resguardado, ndo despertar suspeitas. Entre as historias de perseguicdo temos duas
muito sintomaticas. A do africano liberto Domingos Sodré (meados de 1797 Lagos, NI — 1887
Salvador, BA), encaminhado a delegacia acusado de feiticaria, em decorréncia dos objetos
encontrados em sua casa pela policia (REIS, 2008). O outro caso, muito sintomatico, e que
marcou a histéria das casas de cultos ancestrais em Alagoas, foi 0 evento que ficou conhecido

como quebra de Xang6. Ele ocorreu em 1912, momento no qual os membros conservadores do
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Partido Republicano em disputa pelo governo, vendo o forte apoio e forga que provinha dos
terreiros em apoio e manutencdo do mandatao do entdo governador, e também candidato ao
governo do Estado, realizaram um arrastao, quebrando todas as casas de culto da capital, ferindo
e matando algumas liderancas que resistiram bravamente aos ataques (RAFAEL, 2010). Nesse
sentido, ndo se trata de uma questdo relativa a complexidade da técnica oracular, mas da
necessidade de adaptac6es que impunham o siléncio, e em certa medida, também o segredo.
Inviabilizando inclusive a pratica livre, coletiva e cotidiana de aprendizagens de um vasto
enredo literario.

O oréaculo de Ifa se estabelece por intermédio de Orunmila e € acessado pelos babalads
somente depois de muitos anos de estudo, e mesmo sendo experiente, o babalad nunca sabe
tudo, sempre se tem algo para aprender. Na atualidade a inser¢do do adepto no culto de Ifa
perpassa a questdo de que: “africanizar significa também a intelectualizacdo, o acesso a uma
literatura sagrada contendo os poemas oraculares de Ifa [...]” (PRANDI, 1991, p. 118).

O opele é uma das maneiras de se acessar o oraculo de ifd&. Como visto na imagem
abaixo (figura 03), ele é uma corrente aberta, com oito sementes, cada uma com sua metade
cdncava e convexa, cuja leitura se da através do registro dela no opon iféa (tabua de 1fa), pratica
esta que acompanhamos quando do ritual iniciatico em Nigéria juntamente com o baba Bankole.
A leitura do opele é feita de acordo com a disposicdo das sementes no momento de sua queda,
sendo que, a parte concava é representada por um trago simples (|) e a parte convexa

representada por um trago duplo (||).
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Figura 3 Leituras das caidas do Odu de Ifa. Disponivel em: http://grupoaprendizesdeifa.blogspot.com/p/o-opele-
ifa-ou-rosario-de-ifa-e-um.html Acesso em: 30 ago. 2018.

Além do opele, tem-se também a leitura dos ikins, como forma de acessar o oraculo de
Ifa, leitura essa feita por muitos babalads, com falas que se complementam, em espacos
coletivos, abertos, para que todos aprendam juntos (registro 20). O que ira determinar o uso de
um outro instrumento para a consulta a Ifa séo os procedimentos a serem realizados.

O uso do opele ou dos ikins irdo retomar além da pratica no tempo e no espaco, a questao
de quem sou eu? Ali, no momento da revelacao do oraculo, brasileiros e africanos compartilhnam

0s sentimentos de pertencimento, as sabedorias e orientagOes reveladas.


http://grupoaprendizesdeifa.blogspot.com/p/o-opele-ifa-ou-rosario-de-ifa-e-um.html
http://grupoaprendizesdeifa.blogspot.com/p/o-opele-ifa-ou-rosario-de-ifa-e-um.html
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Registro 19 Jogo de If4 com a utilizagdo dos ikins (sementes de dendé), Ogbomosho, Oi6, Nigéria, em
02/02/2017. Acervo da autora.

No decorrer dos dias, em meio a familia de baba Bankole, ficava cada vez mais nitida a
sensacdo de que ali era uma casa de feiticos, grandes feiticeiros e seus aprendizes. Feitico
entendido aqui no sentido de alquimistas, médicos, guardides de saberes de cura, que ndo se
restringem a uma especialidade, sdo pelo contrario, generalistas que cuidam do ser de maneira
geral, tanto no plano material quanto imaterial, sendo aqueles que conseguem sentir 0s
inlmeros outros seres invisiveis que coabitam a nosso redor. Ao ler o livro Ewé: o uso das
plantas na sociedade ioruba, de Pierre Verger, somado as praticas vivenciadas no Adifala
Centre for If4 Research, em Ogbomosho, é possivel perceber nitidamente a centralidade dos
remédios para o0 corpo e para a alma. As intrinsecas relacdes entre o oraculo de ifa, os remédios,

as palavras ditas e cantadas durante 0s preparos € nos rituais.

Durante a preparacdo de uma formula, o babalab estabelece uma ligagdo entre
o remédio e o signo de Ifa, sendo esse Ultimo desenhado por ele no po,
iyérosun. A ligacdo é feita através de elos verbais entre o nome da planta, o
nome da a¢do medicinal ou mégica dela esperada e odu, signo de Ifa no qual
é classificada. (VERGER,1995 p.19).

Em suas imersdes pela Nigéria, Verger esteve entre a familia de baba Bankole, na época,
crianca, sendo que seu pai era o sacerdote chefe da familia. Baba Ivanir dos Santos, nos relatou
que baba Bankole acompanhou Verger na mata, auxiliando ele na catalogacédo de plantas, que

compdem o livro Ewé. Fato plausivel, visto que as omo kekere (criangas) desde sempre
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participam de todas as atividades da casa. Contudo, ao contrario das normas de conduta na
maioria dos terreiros brasileiros, entre os iorubas, mesmo que uma crianca seja iniciada, ela é
tratada como crianga, dentro de seu grupo de idade'?’, assim, como o ancio recebe tratamento
relativo as pessoas experientes. Sendo ancido compreendido “no sentido africano da palavra,
isto é, aquele que conhece, mesmo se nem todos os seus cabelos sdo brancos” (HAMPATE BA,
2003, p. 174).

No Centro Adifala de Pesquisa e Medicina Tradicional de If4, a todo momento algo é
feito, ensinado, praticado em meio as atividades cotidianas da vida. Entre a pequena varanda e
0 patio interno da casa, durante todo o dia ocorrem os preparos e alguns rituais. A pedra redonda
que bate recipiente também de pedra a moer penas, ervas, partes de animais torrados. O fogo
no patio aberto, a cozinhar ervas, a tostar e sapecar partes dos animais que foram sacrificados
(os animais que foram sacrificados, tirando as partes relativas ao culto, sdo limpos e quando
ndo sdo preparados ali, sdo distribuidos entre a familia e amigos). Os preparados sdo geralmente
reduzidos a po, ingeridos com agua, dendé e outros; associados a pasta base de sabdo utilizados
em banhos; ou postos em chifres para algum ritual; em amuletos; entre outros.

Dentro da casa, existem quartos e espacos destinados aos cultos, com assentamentos dos
ancestrais, entre eles a sepultura do pai e da mée de baba Bankole; de iniciados da familia e de
pessoas de fora que por algum motivo ndo podem leva-los para casa (a exemplo, dos
mugculmanos). Quartos destinados a moradia de jovens da familia e de outras familias, que estdo
na casa para aprender, para se iniciarem, acrescentar e ou aprofundar nos segredos de Ifa. Em
sua maioria sdo meninos, mas percebemos que algumas meninas passam por curtos periodos
hospedadas na casa. E também quartos, do que podemos chamar de sala de visitas. Tanto o
chefe da casa tem um quarto onde recebe suas visitas, quanto ha um quarto no qual os visitantes,
clientes e filhos ficam durante o dia na casa.

A casa permanece em atividade durante todo o dia nos espacos de circulagédo e a noite
ela dorme. Os procedimentos séo realizados durante o dia e todos que por ali estdo, podem
acompanhar, partilhar do axé e aprender. Ao contrario dos procedimentos nos terreiros

brasileiros, os quais ocorrem principalmente a noite e com diversos rituais e procedimentos

127 Essa diferenciagdo geracional em determinado momento, durante os trabalhos de campo se fez muito nitida.
Estava a aprender algumas palavras da ede ioruba (lingua ioruba), junto de Ifabusula, uma menina de oito anos de
idade, quando baba Bankole me perguntou o que estava fazendo? Disse: My teacher omo kekere. Contudo em
meio a juncdo do inglés com o ioruba parei no meio da frase, disse primeiro my teacher, e depois: omo kekere.
Em meio a esse intervalo, uma expressao de discordancia. Pois, uma crianca, ndo pode ser professora, mas sim um
adulto. Mesmo que uma crianca ioruba, possa até saber mais do culto do que um adulto brasileiro, entre eles, ela
esta em processo inicial de aprendizagem.
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restritos inclusive aos iniciados da casa (a depender de diversos fatores, tais como o tempo de
iniciacdo, entre outros).

E sintomatico que a iniciacdo se proceda em espaco publico em Africa e em ambiente
restrito/recondido no Brasil. Essa constatacdo ndo se estabelece de maneira aleatdria. No Brasil
as préticas dos cultos ancestrais que se constituiram em ambientes restritos mediante o contexto
de proibicGes e perseguicdes (ver por exemplo, as acusacgoes e apriencdes de adeptos e de
materiais ultilizados nos cultos (REIS, 2008)). Com o passar dos séculos, aquilo que era uma
pratica para manutencdo do culto, torna-se uma préatica do culto, passando a existir rituais
publicos e rituais restritos. Importante ressaltar que durante as etnografias percebemos que
guanto mais antiga e consolidada é uma casa, menores sdo 0s segredos, quando pelo contrério,
guanto mais nova e menos consolidada mais segredos existem entre os adeptos.

Muito do que se vive la se aproxima, mas também contrasta com o cotidiano nos
terreiros no Brasil. A dindmica vivenciada junto ao Centro Adifala nos remeteu a alguns
momentos vivenciados aqui, a saber, 0S momentos intensos que precedem diferentes rituais ou
festas, bem como o cotidiano de casas cujas atividades sdo mais intensas cotidianamente, a
exemplo da casa matriz do 11é Axé Oxumaré, Salvador. Em ambos os lados do Atlantico, ndo
é dificil distinguir mestre e aprendizes, contudo, no Brasil, a pratica de viver em outra casa a
fim de aprender, vivenciar a préatica do culto, ndo é recorrente. Entretanto, é possivel encontrar
aqueles adeptos que vivem/moram, ou vivenciam intensamente o0s terreiros, entre eles, aqueles
que desde crianca'?® estdo a aprender, a praticar o culto em meio as suas atividades cotidianas.
Esses certamente se tornardo importantes liderancas; aqueles que por motivos diversos se
encontram com dificuldades financeiras, e sdo acolhidos pelo terreiro, entre outros. Mas esses
casos, de maneira geral, principalmente os adeptos da expans&o!?® irdo vivenciar os terreiros
em momentos de maior intensidade ritual, até porque, varios terreiros da ponta da expansdo das
linhagens irdo abrir suas portas em momentos rituais, em sessdes ou atividades de jogo e
cuidados agendadas. Mas todos s&o legitimos, cada casa vai criar a sua maneira suas dindmicas
dentro do possivel, do desejavel e do passivel de se alcancar.

As questdes relativas a esses contrastes se devem a dois principais fatores. Um tem a
ver com o contexto historico de constitui¢do dos cultos no Brasil e o outro com a questdo do

saber que se transforma em segredo. Se no passado, no contexto do trafico, os cultos eram ainda

128 £ muito comum encontrar nos antigos terreiros da Bahia, habitaces de moradia de senhoras ja idosoas, familias
parentes consanguineos da lideranga que fundou o terreiro e ou das que sucederam a frente da casa.

129 Denominamos adeptos da expanséo aqueles que se inseriram nos cultos ancestrais de matrizes africanas diante
do processo de expansdo dos candomblés localizados em sua maioria no nordeste do pais, para as regifes sudeste,
sul e centro-oeste, como apontada por Reginaldo Prandi (1991).
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mais perseguidos no Brasil, com o passar do tempo, aquilo que era feito em escondido, pouco
conversado e publicizado fez com que muitos dos conhecimentos morressem com 0s
praticantes. Esses conhecimentos acabaram por se transformar cada vez mais em poder, e
quanto mais longe da casa matriz estd um adepto, mais as praticas se tornam segredo. Além
disso, quanto mais longe no espago se encontra um adepto ou lideranca a frente de um terreiro,
da casa de seu babalorixa ou ialorixa e ou da casa matriz, menos se tem a possibilidade de
vivenciar cotidianamente as praticas.

Ja em terras iorubas nas regides do Golfo do Benin, tanto aquele que ja nasce dentro de
uma familia do culto, quanto aqueles que procuram essas familias para aprender e ou se cuidar
podem acompanhar todos os procedimentos. Entre eles os rituais séo parte integrante da vida,
sdo atos cotidianos inseridos no entendimento de uma sabedoria de cura, de tratamento, de
cuidado, a medicina tradicional, o proprio trabalho. Mesmo que o ioruba seja filiado a uma
outra denominacéo religiosa, ele procura um babalad ou babalorixa para se cuidar e também
para aprender. Também, quando um adepto ou sacerdote ndo sabe algo, ele procura outro

religioso para buscar auxilio,

Vai pedir ajuda, ndo sé do olud, qualquer babala, se vocé ndo sabe alguma
coisa pode ir na casa de outro babalad para falar. Aboru aboye, vai
cumprimentar. Vai falar motivo que estd procurando. Com certeza ele vai
passar 0 que vocé esta querendo pra ti. Porque sabedoria a gente tem que
dividir, tem que passar, para ndo morrer com sabedoria, para que o mundo
continuar sendo melhor. (Entrevista concedida pelo babalaé Ekundayo, em
13/02/2017, Ogbomaosho, Oi6, Nigéria).

Esse auxilio matuo era comum no passado entre os brasileiros nas linhagens, entre as
linhagens e nas diferentes nacgdes. A busca por conhecimentos, por cuidados para algum de seus
filhos e filhas consanguineos ou espirituais. Na atualidade, essas movimentagfes cotidianas
ocorrem, mas de maneira menos intensa, e mais na direcdo entre pais e/ou maes para com seus
filhos e filhas de santo.

Acreditamos que essa partilha de conhecimento, essa possibilidade de estar junto dos
procedimentos, seja uma das motivagdes por parte de alguns adeptos que buscam diretamente
nigerianos na Nigéria para se cuidar, apesar das dificuldades linguisticas.

Sobre a partilha do saber, € importante considerar que estou a descrever e refletir a partir
da experiéncia junto a familia Jokotoye (linhagem da familia de baba Bankole, que agrega
outros sacerdotes, sacerdotisas e aprendizes). Entretanto, a partir de outros relatos, sabemos da
existéncia de outras realidades e condutas adotadas por nigerianos para com estrangeiros e

estrangeiras.
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A partir dos relatos mais recorrentes entre o povo de santo, existem os casos limites, de
nigerianos que ndo possuem todos 0s conhecimentos ou que ndo tém em sua vida o caminho de
serem oluds e passam a iniciar. De brasileiros e brasileiras que véo para a Nigeéria se iniciar e
ndo sdo convidados a ficar na casa pessoal ou familiar do sacerdote, se hospedando em hotéis
na cidade, fato que contribui pararestringir, muitas das vezes, a vivéncia e aprendizagem apenas

aos procedimentos rituais pelos quais ira passar®.

4.2 As cosmovisoes iorubas em terras brasileiras

Se na época de Pierre Fatumbi Verger na Costa da Africa, o pai de baba Bankole nio
teve autorizacdo de Ifa para sair do continente, o0 que mudou nos anos que seguiram, que fez
com que Ifa permitisse a saida e chegada de baba Bankole no Rio de Janeiro em 1999?

O movimento que denominamos de terceiro momento dos transitos entre Brasil e
Nigeéria se da principalmente, a partir do final da década de 1970 e inicio de 1980, influenciado
por uma politica de Estado durante os Gltimos anos da ditadura civil militar no Brasil. A partir
dos anos de 1970 os militares intesificaram politicas que ja existiam de migracgdo e intercAmbio
com o Atlantico Sul, a exemplo do Programa de Estudante Convénio de Graduacao (PEC-G)
criado em 1920 e com paises africanos, entre eles a Nigéria. Nos anos de 1930, com as politicas
nacionalistas do governo Vargas chegando ao governo de Janio Quadros, Jodo Goulart e 0s
militares, que mantém os acordos ja estabelecidos. Ao seu modo, os militares mantém o didlogo
sul — sul. E interessante notar que, naquele momento historico, diferentes paises de Africa
lutavam por suas independéncias, com governos de orientacdo socialista, 0 que ndo foi
empecilho para que as politicas migratorias e os acordos de intercambio se mantivessem. Se até
1967 o0 PEC-G era gerido pelo Ministério das Relac6es Exteriores (MRE), desde entéo vincula-
se também ao Ministério da Educacdo e Cultura (MEC). Pode néo ter sido uma prioridade ou
sequer um objetivo, mas o transito de estudantes nigerianos no Brasil promoveu e promove

cada vez mais*3! trocas culturais entre os dois paises.

130 Em Africa ficar em hotel significa que a pessoa é estranha, ndo pertence a familia, nio tem acesso aos segredos
da familia. Talvez ainda ndo chegou 0 momento desse estrangeiro fazer parte da familia. Quando a familia africana
recebe uma pessoa em sua casa, ela passa a pertecer a familia, é irmdo, irmd. E nesse momento, a cor €, como
afirma, Luis Tomas Domingos, é acidente biol6gico.A pessoa passa a fazer parte da familia a partir do momento
que a familia decide recebe-l14 (ArguicBes de Luis Tomas Domingos, durante a banca de defesa dessa tese, em
19/09/2018, Araraquara, SP).

181 Segundo dados do Departamento de Policia Federal, no ano de 2005 havia um total de 1.399 estudantes
africanos no pais, entre eles, nigerianos. A maior parte deles se fixa nas instituicbes de ensino superior do eixo
Rio — Sao Paulo, (FONSECA, 2009)
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E foi justamente o setor educacional que fomentou a promogéo das trocas religiosas,
uma vez que a promogdo do intercambio universitario de estudantes africanos, entre eles o0s
nigerianos nos anos de 1970, contextualizou o que nos foi relatado enquanto “assédio” dos
religiosos brasileiros para com os estudantes intercambistas nigerianos, que acreditavam que
esses nigerianos saberiam tudo sobre as préticas religiosas. Foi entdo uma via de méo dupla: de
um lado o ‘assédio’, a ‘necessidade’ posta pelos candomblecistas e, de outro, a percepcéo de
uma lacuna, de um espaco a ser ocupado por estes estudantes, dando inicio a uma fertil atuacao
nesse campo religioso levando a fixacdo e permanéncia deles no pais.

Assim, do lado nigeriano séo os jovens estudantes que irdo contribuir e influénciar de
modo mais enfatico na continuacdo dos transitos dos dois lados do Atlantico a fim de se
aproximar do culto aos ancestrais iorubas em Africa. H4 entre esses jovens estudantes no Brasil,
bem como entre os nigerianos iorubas que chegam ao pais atualmente, aqueles que perpetuam
os fundamentos e os que ndo se atém a ele qual limitadora de suas atuagfes. Assim, se em
Africa, entre os iorubas, no culto de Ifa, faz-se necessario a presenca de um olud (chefe do culto
de Ifa) durante o ritual iniciatico, ou seja, para que se possa iniciar alguém; nem todos irdo se
ater a esse fundamento. Nem todos irdo cruzar o Atlantico com seus filhos para inicia-los em
Africa — mesmo que isso signifique uma forma de status, de distin¢do, uma vez que ser iniciado
em Africa ¢ ligar-se diretamtente & ancestralidade 14 — ou, providenciar a vinda de um olud para
terras brasileiras. N&o é este o caso de nenhum dos babalads etnografados nesta pesquisa, que
seguem os fundamentos dos cultos ancestrais iorubas.

Nesse primeiro momento da retomada, sdo jovens os que retomam. Entre esses jovens,
existem aqueles que, segundo os fundamentos dos cultos ancestrais, sdo sérios e aqueles que
ndo sdo. Entre as prescri¢cbes do que vem a ser sério, € ndo realizar procedimentos rituais quais
o religioso ndo tenha formagdo, liberacdo, como por exemplo: para iniciar alguém no culto é
preciso ser mais que babalad (iniciado em Ifa), é preciso ser olud (chefe do culto de If4), assim
sendo, ou 0 olud do babalad vem até o Brasil, ou se realiza a travessia para se iniciar em Africa.
Sendo que se iniciar em Africa agrega valores ao iniciado: o sonho de estar em Africa, de se
iniciar 14 e ndo aqui, se ligar diretamente a uma ancestralidade la entre outros.

Duas conhecidas liderancas nigerianas residentes no Brasil chegaram nessa primeira
leva das politicas educacionais de intercambio: o babalad e babalorixa Ogunjimi e o babalorixa
King. Ambos passaram a divulgar suas préaticas e a construir ao longo dos anos seus centros

culturais africanos em Séao Paulo.
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Em entrevista concedida por Baba Ogunjimi, temos o relato de sua chegada ao pais
enquanto bioquimico e do inicio de sua atuacdo de babalad, ao passo que ele verifica a
existéncia de um desejo de conhecer, se aprofundar na cultura ioruba por parte do povo de santo
brasileiro, concluindo que teria mais a contribuir compartilhando os conhecimentos dos cultos
ancestrais. Ainda de acordo com ele, a partir da sua atuacdo enquanto babalad, sempre fazendo
‘tudo certinho’, a0s poucos torna-se uma referéncia, estando em evidéncia entre o povo de santo
em Sdo Paulo e no Brasil (Entrevista concedida pelo babalab Ogunjimi, em 30/09/2016, S&o
Paulo, SP).

Ao perguntar para baba Ogunjimi sobre sua histdria de vida, de como ele saiu da Nigéria
e chegou no Brasil, ele inicia sua fala retomando sua origem familiar, dos cuidados para com
seu destino, revelado desde o0 seu nascimento. Narra também sua trajetoria educacional escolar

e o inicio de sua vida profissional — vinculada a sua vinda para o Brasil:

Eu sou da familia do Aderonmu. Aderonmu é uma familia muito grande do
reino cidade de Abeokutd, essa cidade fez parte da cidade do estado de Ogun
State na Nigéria. Nasci dessa familia e desde o comeco a gente tem a tradigdo
de descobrir quem € essa pessoa, essa pessoa nascida. Desde seu nascimento
descobrir quem que vocé vai ser no futuro. Deus da algo para nds que esta
muito ligado ao mistico, a vida misteriosa, porque a gente quer saber do
passado, do presente e futuro. Entdo, quando nasce, nascimento, mas quem é
essa pessoa. Desde o comeco ja descobriu que eu sou um lider, que vem para
somar para alguma coisa no mundo. Nasci dentro da casa do reinado, dai se
torna um omo oba, omo oba é principe daquela familia, que tem a
potencialidade para virar um rei, um dia. Isso acontece em varias familias que
tem direito a liderar aquela cidade. Entdo, tem a nossa familia e ainda tem
mais seis familias que tem direito a liderar. Entdo, conforme vocé vai
crescendo vocé vai evoluir e mostrar o servico, através de que? Da lideranca,
com seu trabalho de lideranca faz com que vocé um dia pode tomar conta da
cidade, porque sem inteligéncia, ndo tem como, vocé ser lider. Entdo, desde o
comeco eles preparam vocé, tanto espiritualmente, como materialmente. [...].
No fim, terminei meu ginasio na escola municipal, e sai de 14 e fui para outro
colégio, onde eu terminei em 1966, terminei 0 meu ginasio e entrei na
universidade, eu estudei bioquimica, eu sou formado em bioguimica. Ent&o,
eu estudo sobre plantar, no estudo do que a vida tem junto com a quimica,
também que o ser humano descobriu através das folhas, e também através da
quimica, tem para formar e ajuda o ser humano, na &rea da agricultura, na area
da medicina e na area de tecnologia. Terminei, |4 Nigéria vocé precisa fazer,
aqui no Brasil vocé chama ele de exército, s6 que vocé faz aqui no Brasil com
18 anos, na Nigéria vocé faz exército quando vocé termina faculdade, s6. Vocé
serve 0 governo durante um ano depois que termina a faculdade. [...]. Entéo
um estado esta precisando, leva vocé para outro estado. De l&4 vocé mistura
cultura diferenciado, tudo para vocé aprender mais e para vocé ser preparado
para a vida. Termina isso vocé esta liberado para ser vocé mesmo, e a vida vai
sendo. Dai para |4 a vida tem que levar vocé. Onde eu servi foi em um instituto,
chama Instituto Internacional Tropical de Agricultura, em Ibadan. Ele ¢
instituto ligado a agricultura, eu trabalhei 14 como técnico de bioquimica,
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descobrindo as esséncias de cada tipo de milho que pode gerar formas de
nutrientes, qual tem mais proteina, vocé faz uma crossbreed uma germinacédo
cruzada, em busca de qual cruzamento vai dar melhor nutriente. Terminou ai,
ai eu vim para o Brasil para estudar a pos-graduacéo nessa area. [...], € chego
aqui em 1992. Cheguei aqui, destino mudou tudo, eu descobri que vou
conseguir servir o povo afro-brasileiro que ndo conhece suas raizes. Em vez
de ser mais um técnico nessa area, que tem muita gente, eu descobri que tem
uma caréncia na area afro-brasileiro que precisa conhecer sua origem e nao
conhece nada, e cria o Centro Cultura Africano. (Entrevista concedida pelo
babalad Ogunjimi, em 30/09/2016, S&o Paulo, SP).

A partir da histéria de vida de baba Ogunjimi é possivel perceber a influéncia que a
vinda para o Brasil (através do programa de intercdmbio estudantil PEC-G) exerceu em sua
vida, mas para além disso, varios elementos constitutivos das culturas iorubas aparecem. A
tradi¢do intercruza com a modernidade: o orixa Ossaim e a quimica das folhas; as linhagens
reais e o servigo pos educacional obrigatorio; o trénsito desses jovens que podem gerar
encontros, aliancas, sacerddcio e integracGes regionais.

Acerca da influéncia propiciada pelas integracGes entre o povo de santo promovidas por
baba Ogunjimi, encontramos junto ao arquivo pessoal de Vanesca Tomé Paulino, o Jornal
Orix& News, produzido pelo Centro Cultural Africano, editado em S0 Paulo na década de
1990, com propagandas da loja de artigos religiosos Casa lansd de Uberlandia, MG, cujo
babalad do dono do estabelecimento é o baba Ogunjimi (figura 04). Verificamos que tanto o
jornal quanto o préprio baba Ogunjimi circulam para além da cidade de Séo Paulo, onde
localiza-se o Centro Cultural. Ele € um promotor e intermediador de redes de relagbes e
informac@es que circulam e se espalham. Atualmente, o Jornal Orixa News ndo existe mais,
em seu lugar foi criada a Revista Africa Magazine — Centro Cultural Africano. A atuacdo do
Centro Cultural Africano, se da por diversas frentes: em seus espacos fisicos situado na Barra
Funda, S&o Paulo, SP; através da péagina virtual do Centro (figura 05), na qual sao
compartilhados artigos, videos, opinides, eventos no Brasil e em Africa; além de diferentes
eventos e acdes, a exemplo do “Prémio Africa Brasil”, que é um evento que homenageia

brasileiros que contribuiram para a valorizacdo dos cultos ancestrais no Brasil.
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Relembramos aqui a importancia da educacéo para os diferentes povos da Nigéria. Os
romances de Chimamanda Adichie, Ayobami Adébayd e Buchi Emecheta irdo salientar as
migracdes no sul da Nigéria, em especial do povo igbo, perpassando os iorubas e 0s haussas,
dentro e fora de seu pais — em destaque a Europa e Estados Unidos — com vistas a formagéo
intelectual. Amadou Hampété B4, partindo do Mali, ird ressaltar a importancia dada a educacédo
pelos diferentes povos em Africa.

Amadou Hampaté Ba em Amkoullel, o menino fula (2003), ressalta o quanto a educacao
escolar francesa em um primeiro momento foi desvalorizada e posteriormente passou a ser
aspirada pelas familias. Ao narrar as trajetorias de seus antepassados até 1947, ano em que passa
a trabalhar enquanto pesquisador no Instituto Francés da Africa Negra (IFAN), em Dacar, a
pedido do diretor e fundador, Théodore Monod, ele mesmo vivencia esse processo de transicao.
Ressalta, que: a ndo ser os casos de “despersonalizagdao do “sudito francés”, devidamente
escolarizado e instruido [...]” (HAMPATE BA, 2003, p. 331), a educacdo profissional dos
malienses, além de contribuir para os que se voltaram contra o colonialismo, e de contribuir
para integracdo do territorio por meio da lingua francesa, ndo apagou os valores ancestrais. A
escrita e a oralidade, as ancestralidades e a modernidade se fazem presentes.

O babalorixd Adesing Sikirtu Salami, mais conhecido como baba King, também é filho
de familia real na cidade de Abeokuta, Ogun, Nigéria, e reside no Brasil desde 1983132, O relato
sobre a chegada de baba King no Brasil apareceu durante uma conversa em um terreiro em
Salvador, uma filha de santo dessa casa, que na época vivia em Sdo Paulo relatou que no final
dos anos 1970 e inicio dos anos 1980, ela e seu companheiro, ele universitario e militante do
movimento estudantil, ela integrante do movimento negro, conheceram baba King. Ele chegou
nas primeiras turmas de intercambistas africanos, na época, era mais um estudante africano,
contudo, mediante as constantes procuras por parte dos religiosos brasileiros, que ao saberem
gue ele e outros nigerianos iorubas estavam na USP, passaram a demandar varias questes
relacionadas ao culto, desde a lingua até procedimentos iniciaticos. Ao perceber essas
demandas, baba King, além dos estudos, no qual veio a se doutorar em sociologia, passa a atuar
no campo religioso, construindo um dos maiores centros africanos no Brasil, fundando em 1988
o Centro Cultural Oduduwa, em Sao Paulo e 0 Oduduwa Templo dos Orixas, em Mongagua,

no litoral paulista. Durante a pos-graduacdo na USP sob a orienta¢do do sociologo Fabio Leite,

132 Informacdes disponiveis em: < http://www.oduduwa.com.br/?cont=professor-biografia>. Acesso em: 11 ago.
2017. Durante os trabalhos de campo no mestrado tentamos algumas vezes agendar um encontro com baba King,
contudo, devido a sua agenda muito concorrida, ndo tivemos oportunidade de entrevista-lo, mas realizamos a
vivéncia em abril de 2018 no Oduduwa Templo dos Orixas.
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foi responsavel pela criagdo do curso de lingua ioruba. Assim como o Centro Cultural Africano,
0 Centro Cultural Oduduwa, mantém uma pagina virtual (figura 06), através da qual divulga

informacdes sobre o templo e promove seus eventos.
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Figura 9 P4gina online do Centro Cultural Oduduwa.

Disponivel em: <https://www.oduduwa.com.br/index.php>. Acesso em: 28 ago. 2018.

Alguns estudantes intercambistas, entre eles nigerianos ligados aos cultos ancestrais
iorubas, comercializam produtos africanos, vinculados ou ndo ao culto, tais como: vestimentas,
tecidos africanos e de motivos africanos fabricados em Tai Wan (sic), ... na Holanda'®,
estatuetas, colares de contas. Gradativamente religiosos, simpatizantes e pessoas sem nenhuma
ligacdo com o culto passam a fazer uso desses produtos, um movimento que inicia em S&o
Paulo, Rio de Janeiro e adentra o territdrio brasileiro. Foi notério perceber em um periodo de
guatro anos, (2007 — 2011), o aumento entre os candomblecistas da cidade de Uberlandia, MG,
do uso dentro e fora dos espagos do terreiro, desses artefatos, originais ou similares, novos ou
usados (roupas usadas adquiridas em Africa e ostentadas com o mesmo orgulho com as quais
sustenta vestimentas novas do Brasil). As vestimentas rendadas ou lisas, brancas, coloridas ou
estampadas; os conjuntos de tor¢co e pano da costa com seus fios dourados e ou prateados
levemente desfiados nas pontas, todos estes passam a compor as roupas das pessoas e dos

133 Uma das marcas de tecidos mais encontradas ¢ a da fabrica holandesa de tecidos Vlisco, que ostenta sua origem
desde e 1846. A Vlisco, apropriou-se da identidade visual, estética e cultural, desde as padronagens dos tecidos,
até os modelos de suas campanhas publicitarias, para ao fim e ao cabo, comercializar para este mesmo povo, seus
tecidos. Pagina eletronica da Vlisco esta disponivel em: <https://www.vlisco.com/>. Acesso em 10 abr. 2017.
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ancestrais, quando se fazem presentes nas festas. O barracéo e outros espagos do terreiro passam
a ser adornados com estatuetas e utensilios iorubas nigerianos.

Além desses jovens estudantes, outros nigerianos iorubas, nao intercambistas, passam a
viver no Brasil e, entre outras atividades, cuidam espiritualmente de pessoas (adeptos ou nao);
além de comercializar produtos africanos. Esta trajetoria foi identificada a partir da historia de
vida do babalab Okundayo Olalekan Awe, que chegou no Brasil pela primeira vez enquanto

turista, se identificou e passou a trabalhar no pais em meio ao povo de santo:

Gracas a Deus desde que eu chego no Brasil, eu sempre se envolvi na cultura
africana. Envolvi na area de If4, Orixas porque eu venho de tribo de religiosos,
desde minha chegada no Brasil até esse momento. E uma coisa que eu adoro
de fazer, que eu tenho amor para meu tribo. Gosto de religido tradicionais e
gue para mim contribui para que esse religido seja bem conhecido no mundo,
vou fazer todas as forcas, que eu pode fazer para melhorar mais e promover a
cultura africana, principalmente a cultura ioruba. [...] Tem vérias pessoas que
eu junto com meu olub cuida e da conselho a eles. Ajuda na palavra, cuidar
deles, delas, muitas pessoas. [...] Mas gracas a Deus Brasil € meu segundo
pais, dentro de vinte e trés anos que eu estou la, eu agradeco a Deus muito,
porque é la que eu vivo, ganhando meu péo de vida, formou familia e tudo
estd correndo bem. (Entrevista concedida pelo babalad Ekundayo, em
13/02/2017, Ogbomaosho, Oi6, Nigéria).

Quando lhe perguntamos: quem é Dayo? Baba Dayo inicia sua fala, assim como outros
homens e mulheres nigerianas que entrevistei, anunciando sua ancestralidade, que nasceu na
familia de Awe, da cidade de Obagi Akoko, no estado de Ondo, Nigéria. O nome de seus
falecidos pais, seus irmdos e irmas. Na sequéncia, anunciou sua chegada no Brasil: “eu estou
morando em Brasil, vai fazer vinte e trés anos. Cheguei em Brasil em 1994, de passeio, ai
gostou, ficou até agora”. Relata que tem duas filhas nascidas no Brasil com sua segunda esposa,
brasileira, apds ter se separado da primeira esposa. (Entrevista concedida pelo babalab
Ekundayo, em 13/02/2017, Ogbomosho, Oi0, Nigéria).

A resposta de quem é baba Dayo? Como chegou no Brasil? No que trabalha? Retoma
uma linhagem, um lugar exato, a ancestralidade e a descendéncia envolta dessa diadspora. Os
desdobramentos da didspora atual, a0 mesmo tempo que aproximam, (re)estabelecem vinculos
linhageiros espirituais e a reproducéo da vida e criacdo dos seus descendentes, mas ela também
distancia aqueles que passam a residir no Brasil e que ndo possuem as condicOes financeiras
para realizar a travessia constantemente sozinho e ou junto de sua familia.

As filhas de baba Dayo ndo conhecem pessoalmente a parte nigeriana da familia. A mae
de baba Dayo, ja falecida, tinha muita vontade de conhecer as netas, principalmente a mais

velha, que também é sua méae, que retornou. Também baba Ekundayo é o retorno de seu avd. E
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assim o é entre todos os iorubas, o ancestral retorna dentro da familia. Uma intrinseca
interconexao entre os que j& foram, os que virdo e os que estdo aqui. Passado, presente e futuro
juntos em um circuito aberto, pois aquele que nasce, também tem o seu o ori (cabeca), 0 seu
odu, o seu caminho proprio no mundo. Talvez, o destino pessoal destes seja o afastamento —
mesmo que momentaneo — de sua linhagem consaguinea e a aproximagdo com outras.

Nos Ultimos dez anos, baba Dayo vai quase que anualmente a Ogbomosho, Oi6, Nigéria,
através da rede de relagdes sociorreligiosas, na qual, alem de ser cuidado e cuidar de seus
ancentrais, realiza a traducao do ioruba/portugués/ioruba nos momentos rituais (a traducédo é
fundamental nos rituais, principalmente, no momento da leitura do odi da pessoa®**), nas
conversas e atividades cotidianas. Levar a familia, além de dispendioso, sai da programacao do
grupo brasileiro.

Baba Dayo, administrador de formacao, chegou ao Brasil em 1994 no Rio de Janeiro, e
em 1999, conheceu baba Bankole, com quem passa a trabalhar junto e se inicia no culto de If4,
em Ogbomosho, Oi6, Nigéria, alguns anos depois,

Eu conheci baba Bankole através de um amigo meu, porque quando baba
estava querendo ir para o Brasil, esse amigo me procurou porque estava
precisando carta de convite, ai eu levo junto com amigo meu para Ivanir, que
hoje é filho de Ifa de baba Bankole, isso acontece em, se eu me recordo bem,
em 1999, a desde esse tempo estamos juntos como familia. Porque ele é de
Ogbomaosho, eu sou de outro estado, Obagui, mas ja é familia, junto, gracgas a
Deus, gragas a Ifa, e que Ifa continua abencoando baba Bankole e familia de
Jokotoye. (Entrevista concedida pelo babalad Ekundayo, em 13/02/2017,
Ogbomosho, Oid, Nigéria).

O contexto dos encontros entre baba Bankole, Ivanir dos Santos e Dayo se estabelecem
jaem meio a uma rede de relacbes em constante construcdo. O elo que aproximou todos esses
sujeitos foi um quarto nigeriano, que conhecia baba Bankole. Devido as dificuldades
enfrentadas por baba Bankole para conseguir a autorizacdo junto & embaixada brasileira,
Ekundayo e seu amigo nigeriano vao procurar Ivanir dos Santos, que na época, era subsecretario
de Direitos Humanos do Estado do Rio de Janeiro. Ivanir os auxilia e quando baba Bankole
chega no Brasil, ele vai até a secretaria agradecer pelo auxilio. As relagdes de baba Bankole
irdo se estreitar com lvanir, alguns anos mais tarde, quando Ifa, por meio do oraculo, anuncia

que lvanir deve se iniciar em If4 na Nigéria. Ivanir, que ja era filho de Oxald, iniciado no

134 Nesse momento todos os babalads presentes falam, e cada um ira acrescentar ou complementar o que Ifa revela
sobre o destino da pessoa, 0s procedimentos rituais que devem ser feitos e as restricdes que devem ser tomados ao
longo da vida da pessoa.
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Candomblé na Bahia, de pronto aceita. E € a partir desse momento que passam a se estreitar 0s
vinculos — espirituais, politicos, familiares - entre esses homens.
Baba Bankole vem para o Brasil para cuidar de alguns brasileiros, que ja sabiam de seu

trabalho, por intermédio de conhecidos de Bankole no Brasil,

Antes que baba viajar, comeca viajando para o Brasil, tem alguns conhecidos,
amigos la. Essas pessoas que estdo 14 sempre liga para baba sobre algumas
pessoas & que tem problema. Baba vai fazer trabalho, ele vai mandar, ai
depois pessoa de |4, vamos trazer baba para ca. Dali que surgi a viajem de
babalad Bankole para o Brasil. Para que ele ajuda pessoa que mora no Brasil,
Estados Unidos, em outros paises que ele ja foi. S6 que ele mudar a vida do
ser humano, que é responsabilidade dele no caminho de If4, para melhorar a
vida de outros seres humanos. (Entrevista concedida pelo babalad Jokotoye
Bankole, em 13/02/2017, Ogbomosho, Oi6, Nigéria. Tradu¢do do ioruba para
0 portugués por babalad Ekundayo).

Baba Bankole, que ja era olud (chefe do culto de If4 da familia Jokotoye), na época com
seus quarenta anos, chega ao Brasil no ano de 1999 para cuidar de alguns brasileiros que
solicitaram seus cuidados. Sendo que esses brasileiros entraram em contato e organizaram
financeira e estruturalmente para que Bankole viesse por intermédio de pessoas que ja o
conheciam e fizeram a intermediacdo do contato. Desde entdo, baba Bankole anualmente vem
para o Brasil e fica em torno de quatro meses cuidando de filhos e clientes brasileiros entre os
estados do Rio de Janeiro e Sdo Paulo. Como também passou a receber brasileiros que se
organizam para dar continuidade em suas inicia¢des ou se iniciar diretamente na Nigéria, junto
de sua comunidade de culto de Ifa. Quando alguém ¢€ iniciado ou deve dar continuidade ao culto
de Orix4, todos os sacerdotes e sacerdotisas da linhagem familiar de culto daquele Orixa
especifico, vém para proceder com os rituais. Ao término dos procedimentos entrega a pessoa
iniciada para o chefe da comunidade, e se for o caso, o chefe da comunidade, por sua vez a
entrega para o estrangeiro ja iniciado que a trouxe.

Ja o irmdo de baba Bankole, baba Sunday, cuida a distancia de estrangeiros, consulta o
oraculo e realiza os procedimentos necessarios. Importante ressaltar que todas as praticas sdo
realizadas coletivamente, os rituais sempre envolvem muitas pessoas, as que executam, as que
participam indiretamente, as que observam.

Casos como de baba Bankole passam a configurar um outro perfil de chegada de
sacerdotes nigerianos no Brasil: liderangas religiosas ligadas a linhagens do culto de If4 e/ou
Orixa ja consolidadas em seus locais de origem, que chegam ao Brasil — e em outros paises —
com demandas de cuidados previamente estabelecidas. Quando digo liderancas religiosas ja

consolidadas, além do prestigio, de reconhecimento diante da sociedade daquela familia — nédo
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da pessoa, mas de toda a ancestralidade, o0 nome familiar que ela carrega — estou a falar do

proprio processo para se tornar um babalad, e quem sabe um olu6. De acordo com baba

Ekundayo,

Para se tornar babalad. Eu sou iniciado em Ifa, qualquer ser humano pode
fazer iniciacdo de Ifa. Depois de iniciacdo, a pessoa que esta ali nascendo pode
dizer que vocé tem que ser babalad ou olorixa, ou ilegun. Ali a pessoa vai ter
gue comecar aprendendo. Nao é que vocé € iniciado em Ifa4 que vocé se torna
babala6. Porque para se tornar babalab é um processo longe, very, muito
grande. Tem que aprender as coisas de Ifa4, como tem dezesseis principais
odus, tem que saber histéria de cada odus, porque cada odus tem dezesseis
lendas. Entdo, tudo tem esse. Vocé tem que gravar tudo na cabega para vocé
tornar babalad. E também tem que saber folhas, ervas, cascas, porque se vocé
pegar um material junto com B ou C para usar pra qué? Tem que ter todo o
conhecimento dessas coisas, ndo € achar que vocé ¢ iniciado, que vocé acha
que é babalad, ndo. Para tornar babalad, tem que passar de aprender etapa por
etapa, porque no final da aprendizagem, vocé vai passar numa prova no meio
de babalads, e por esse vocé consegui dar satisfacdo para eles, é que eles vao
falar para seu mestre, a partir de hoje esse ser humano pode, tem tudo
autoridade de praticar as responsabilidades de babalad. Ainda estou
aprendendo, porque para aprender coisa de Ifa ndo é facil. Nao tem limite. Até
pessoa que ja estd com idade nesse profissdo continua aprendendo, porque
conhecimento ndo tem limite, cada dia que a gente nasce, acorda, a gente tem
conhecimento de novas coisas. Vocé tem que procurar mais lugares para
aprender coisa de Ifa. Como Ifa diz, vocé tem que ser honesto, tem que ser
humilde, tem que ter paciéncia e tem que ser, ndo pode desrespeitar ser
humano que vocé vai ficar encontrando no caminho da vida. Porque amanha
pertence a Deus, se vocé pisar em alguém hoje, vocé ndo sabe se vai precisar
do apoio, da ajuda daquele ser humano. A gente tem sempre que fazer reunido
para as coisas caminhar, que uma arvore nunca formar floresta. Por causa
disso, porque na minha tribo ioruba, no caminho de babalad sempre juntas as
méos, sabedoria, conhecimento para trabalhar junto, para que as coisas sejam
bem feito, como que tem que ser. (Entrevista concedida pelo babalad
Ekundayo, em 13/02/2017, Ogbomosho, Oid, Nigéria).

N&o necessariamente aquele que € iniciado nos cultos ancestrais iorubas tornar-se-a um

babalad, assim como uma iad no Brasil ndo necessariamente tornar-se-a uma ialorixa - da

mesma maneira como ocorre em VAarios de outras denominagdes religiosas, com por exemplo,

um leigo catdlico ndo se tornara um padre -. Pois, além de todo o conhecimento € preciso ter

caminho/destino para tal.

Os babalads estédo abaixo dos arabas e dos reis. Os reis iorubas de cada cidade, exercem

poder sobre as decisdes a serem tomadas nas diferentes esferas da organizagdo dos estados onde

se encontram e em certa medida no pais.

Pessoa que esté dentro de familia real ndo pode carregar titulo ou cargo de If4,
porque quando vai dar alguém um cargo dentro de Ifa é eles, familia real, que
vai botar aquele pessoa no trono, no cargo de Ifa. [...]. A cargo de If4 estd em
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baixo do reinado de rei da cidade. Entéo, principio de quem é familia do rei
ndo pode receber cargo de Ifa. Porque eles ja tém autoridade maior. [...]. Esse
vale para uma cidade, porque numa cidade tem rei, tem araba, tem babala6s.
Rei que é chefe da cidade. Se governante quer alguma coisa para fazer na
cidade, ele vai consulta rei da cidade, antes que tomar qualquer atitude. Porque
0 rei vai chamar os outros conselheiros dele para conversar sobre assunto da
cidade, antes que levar para governador, ou de governador para presidente.
(Entrevista concedida pelo babalad Jokotoye Bankole, em 13/02/2017,
Ogbomosho, Qi6, Nigeéria. Tradugdo do ioruba para o portugués por babalad
Ekundayo).

Adeyeye Enitan Babatunde Ogunwisi Ojaja Il, rei do povo ioruba, Ooni de I11é-1fé, desde
que assumiu o trono no ano de 2015, quando tinha quarenta anos, tem atuado e ampliado
algumas frentes, entre elas a Ancient Religious Societies of African Descendant’s Internacional
Council (ARSADIC) (registro 21). Este conselho foi retomado em 2015, sendo um de seus
objetivos o fortalecimento dos cultos entre os africanos e seus descendentes espalhados pelos

continentes. Mas o que ¢ a ARSADIC? Nas palavras de baba Ivanir dos Santos:

[...] uma sociedade civil do século XVIII, da ARSADIC e que houve uma
rearticulacdo, com o rei de Ilé-Ifé e varios sacerdotes tradicionais, ndo sé
daqui, como de toda Africa, de rearticulacdo e eu fui eleito o vice-presidente
para a América do Sul. [...]. Ela é de 1795, teve um papel nesse periodo aqui
ndo tinha, tinha escraviddo, mas n&o tinha o colonialismo aqui na Africa.
Depois ela vai se rearticular de novo em 59, por ali, se vocé observar, ela deve
ter tido influéncia na independéncia dos paises africanos. E ela agora volta a
se rearticular nesse momento politico internacional importante, onde a questao
religiosa ganha um peso, porgue sdo os tradicionais que estdo se colocando. E
tem outros paises também, e no caso aqui dos iorubas. Uma coisa do iorubas,
que é uma etnia importante que tem sua identidade religiosa, cultural e de
costumes muito forte. Vocé viu aqui, que o cara € mugulmano, mas primeiro
ele diz ioruba, outro €é cristdo, mas primeiro ele é ioruba, depois que ele é
cristdo. Vocé ouve muito isto entre eles, e o setor tradicional forte, assumindo
a sua identidade (Entrevista concedida por baba lvanir dos Santos, em
14/02/2017, Ogbomaosho, Oi6, Nigéria).
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Registro 21 Integrantes da ARSADIC, na cidade de I1é-1fé em 2015. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/ARSADIC-621086218020697/>. Acesso em: 14 ago. 2017.

~

A imagem (registro 21) foi registrada na cidade de IlIé-Ifé, no ano de 2015, durante o
encontro que reuniu babalabs de varios territérios iorubas da Nigéria para retomarem
coletivamente a articulagdo da ARSADIC. Na foto é possivel observar que os babalads estdo
reunidos a baixo da estatua de Oduduwa sob a guarda e protecdo dos ancestrais.

Entre os representantes da ARSADIC em outros paises esta o babalad brasileiro Ivanir
dos Santos, que é vice-presidente do conesul. A indicacdo e aprovacao via eleigdo de seu nome
se deve a alguns fatores, sendo o principal deles, as relacbes de confianca e reciprocidade
estabelecidas entre ele e seu olud baba Bankole Jokotoye. Baba Bankole, que cuida tanto de
brasileiros no Brasil como na Nigéria, e participa ativamente das redes sociorreligiosas de

relacfes em seus distintos niveis (local, regional e inter-estadual) apresentou o nome de seu
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filho de If4 para ser apreciado, e foi votado em diferentes instancias para ocupar essa
representacdo na ARSADIC.

Levantamos a hipdtese de que uma das razdes para a vinda do Ooni de 11é-1fé, Adeyeye
Enitan Babatunde Ogunwisi Ojaja Il ao Brasil em junho de 2018, faca parte do planejamento
da ARSADIC, que visa fortalecer, aproximar e construir aliancas entre os praticantes dos cultos
ancestrais iorubas espalhados pela Gltima grande didspora. Além disso, deve ser um esforco de
contribuir para a valorizacdo dos descendentes de africanos no geral e para estabelecer possiveis
aliancas culturais e comerciais. E digno de nota que a comitiva que acompanhou o Ooni era
composta por 120 pessoas, entre elas, reis, rainhas, principes iorubas de outros paises,
intelectuais e empresérios. Em seu pronunciamento na sessdo solene na Assembléia Legislativa
do Estado do Rio de Janeiro, por ocasido da entrega da medalha Tiradentes, o Ooni de I1é-Ifé,
ressalta o porque da importancia da necessidade das aproximacdes e trocas entre Nigéria e 0

Brasil, inclusive para pensarmos juntos um projeto de emancipacéo,

O territorio ioruba, que é o territorio da maior populagdo negra do mundo.
Depois da Nigéria, a segunda maior populagéo negra do mundo é o Brasil. E
depois do Brasil nos voltamos ao continente africano. Entdo vocés podem
saber a importancia do Brasil em toda a populacéo negra mundial. Ndo existe
uma maneira de falar sobre a hist6ria negra, sem tocar no Brasil nessa historia.
E uma extensdo ento, do reino de toda a populacio negra. E é de 14 que todos
ndés viemos, ndo importa se vocé é branco ou negro. A nossa raiz ainda é o
continente méae, o continente Africa. N6s devemos entdo, andar juntos e
virmos juntos para ver e para fazer uma vida melhor para todo o povo. Entéo,
todos n6s devemos andar juntos para saber como que a vida pode ser melhor
em termos de autoconfianga. Todos n6s devemos vir juntos e saber o quanto
nos podemos ser uteis para todos os seres humanos. E é por isso que nds
estamos aqui para abrirmos esses caminhos. E € por isso que nés estamos aqui
para abrir essa mentalidade do povo negro, para que eles saibam o que eles
pertencem e o0 que eles podem fazer. Eu estou entdo dedicando essa honraria
gue eu ganhei aqui para todo o Brasil e comegando pelo Rio de Janeiro. Eu
quero que eles continuem a conviver pacificamente com todas as pessoas.
Deus abengoe o Brasil, Deus abencoe todos vocés, Deus abengoe 0 povo
brasileiro. Muito obrigado (Pronunciamento Ooni de I1é-1fé, Adeyeye Enitan
Babatunde Ogunwisi Ojaja Il, na Assembleia Legislativa do Rio de Janeiro,
RJ, em 11/06/2018. Transcri¢do nossa).*3

Para refletirmos o que representa entre os iorubas na Nigéria e seus filhos da diaspora,
praticantes ou ndo dos cultos ancestrais iorubas no Brasil, a vinda de seu rei pela primeira vez

ao pais, temos de compreender quem é esse rei. Outros reis iorubas ja estiveram no Brasil,

135 Solene Rei Nigéria Ooni Adeyeye Enitan Ogunwusi Ojaja 1. Sessdo Solene da Assembléia Legislativa do Rio
de Janeiro. TV ALAERJ, 11/06/2018, 59:41 minutos.
Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=I3R4_ogBvhs>. Acesso em: 19 jun. 2018.
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contudo, esta é a primeira vez que vem ao pais um rei da linhagem de Odudua, aquele que se
identifica enquanto sentinela de Odudua, que recorda mais de sessenta geracfes ancestrais até
chegar na raiz, que é Odudua (Discurso de Ooni de Ilé-Ifée, Adeyeye Enitan Babatunde
Ogunwisi Ojaja I, Rio de Janeiro, RJ, em 11/06/2018. Transcricio e destaque nosso)**®. Mas
quem ¢é Odudua? Para compreendermos sua importancia, bem como a de seu pronunciamento,

qual soberano dessa linhagem no Brasil, temos de comprrender quem é este Ooni.

Quem é o rei de Ife?

O rei de Ife € o chefe de uma das monarquias mais antigas que se conhece e
gue esta na matriz de todas as monarquias iorubas existentes na Nigéria.

O rei de Ifé é o chefe representativo de seu povo e também uma espécie de
papa, uma espécie de rei e papa. Papa da religido dos Orixas. E boa parte do
povo brasileiro, que se ndo descendem dos iorubas, que realmente muitos
povos existentes descendem, e muitos brasileiros vao se emocionar ao saber
que esta aqui o lider espiritual das milhGes de pessoas que formam a nacgdo
ioruba e até mesmo a diaspora ioruba no Brasil e no resto do mundo. E essa
diaspora tem caracteristicas muito curiosas, porque embora os iorubas s
tenham comecado a vir no fim do século XVIII e inicio do século XIX, eles
exerceram um papel aglutinador entre os descendentes africanos, no sentido
de dar a esses brasileiros o sentimento de que pertenciam a uma cultura rica e
importante, para mim fascinante.

N6s vamos perceber no Ooni de Ifé como representante do presente de uma
parte de nossa historia que ficou na Africa, e continua a se desenvolver na
Africa, paralelamente refazer no Brasil. Ele vai encontrar aqui co-cidad&os
espirituais, pessoas que selam com carinho, com respeito, ndo como igual, mas
semelhante ao que ele recebe em sua prdpria terra. Porque cada um de nos é
parte também dessa historia que ficou do outro lado do Atléntico e que ele
representa, como essa viagem representa, uma retomada de contatos, que serd
seguramente, extremamente proveitosa para o povo da Nigéria, para 0 povo
de Ife, para o povo do Brasil, para toda a histéria. E com alegria que esperamos
recebé-lo para prestarmos nossas homenagens. E o que ocorre no Brasil, € que
ja chegou a hora de contar as criancas, como sdo belas as herangas que nés
recebemos de todas as partes do mundo, e como no Brasil elas dialogam entre
si, e que temos que valorizar esse dialogo, temos que valorizar esse
entendimento cada vez mais. E as criancas tem que compreender que temos
um passado &0 rico, qualquer que seja a sua ascendéncia. E igualmente rica e
bela. (Saudacédo de Alberto da Costa e Silva ao Ooni de 11é-1fé, na Assembleia
Legislativa do Estado do Rio de Janeiro, em 11/06/2018. Transcri¢do nossa).

A vinda do Ooni de IlIé-Ifé, bem como das demais comitivas reais da regido do Golfo
do Benin, para o Brasil nos ultimos anos, representam um cenario de aproximacao das relagdes
sociorreligiosas, possibilita a construcao de a¢fes conjuntas entre os paises. Em 2018, além do

Ooni de 1lé-1fé, o pais recebeu a visita:

13 Discurso a Sociedade do Ooni 11é Ifé Adeyeye Enitan Babatunde Ogunwisi Ojaja 11, no Teatro Municipal do
Rio de Janeiro, RJ. 25:55 minitosDisponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=806_EuQGFSU>. Acesso
em: 19 jun. 2018.
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e da princesa de Oshogbo, Oxum, lya Adedoyin Talabi Faniyi, descendente da linhagem
de Oxum, que veio por intermédio das relacGes estabelecidas com brasileiros, alguns
ligados a Universidade Federal da Bahia, e com o apoio financeiro do Goethe-Institut
Brasilien'®’. Ela esteve em Salvador e no Rio de Janeiro ministrando palestras e em
alguns terreiros. A princesa ja esteve no Brasil para participar de eventos em 2012 e
2013;

e da comitiva real do Benin, composta pela rainha Acakapo Kpesi Ko'Ndodo, o rei
Daagbo Hounon Owamenou, o rei de Agouagon, de V. M. Kenoun Gustave Espoir. A
vinda da comitiva real do Benin esta diretamente relacionada com articulaces de
grupos junto ao Forum Social Mundial 2018, Salvador, BA, o qual viabilizou

financeiramente a vinda®®.

Em 2014, esteve em Salvador, BA, o Alafin (soberano de 0i6) de Oi6, Oba Adeyemi
I11, por intermédio das relacdes de aliancas entre ele e a atual lideranca da casa de Oxumarg,
baba Pecé (Entrevista concedida por babalorixa Pecé, em 05/09/2016, em Salvador-BA).

Ao iniciar sua fala durante a homenagem que Ihe foi concedida pela Académia Brasileira
de Letras (ABL), o Ooni de llé-Ifé, agradeceu a senhora “Maria Auxiliadora, ex-consul geral
de leigos, que se dedicou aos assuntos dedicados a populacdo negra, procurou preservar 0
patrimoénio brasileiro e nigeriano na Nigéria. Ela € um dos instrumentos para que nés
estivéssemos aqui” (Pronunicamento do Ooni de Ife, Adeyeye Enitan Babatunde Ogunwisi
Ojaja Il na ABL, Rio de Janeiro, RJ, em 12/6/2018. Transcri¢do nossa)**°. Ou seja, sdo viagens
diplomaticas religiosas estabelecidas com intermediacdo de brasileiros simpatizantes ligados
ou ndo a terreiros*®, em parceria com instituicdes educacionais, mandatos politicos e outras

organizacgOes que valorizam e reconhecem a legitimidade das agdes.

7Informagdes disponiveis em: < http://www.cienciaecultura.ufba.br/agenciadenoticias/noticias/quem-e-oxum-o-
poder-do-feminino-no-candomble/>. Acesso em: 29 ago. 2018.

1%8Informagdes disponiveis em: <https://www.ufrb.edu.br/portal/noticias/5059-forum-social-mundial-ufrb-
recebe-visita-da-comitiva-real-do-benin >. Acesso em: 29 ago. 2018.

133 Homenagem ao O

oni de Ifé, Adéyeye Enitan Ogunwusi Ojaja I1, realizado pela Académcia Brasileira de Letras, no dia 12/06/2018.
Disponivel em: < https://www.youtube.com/watch?v=JJIXqZmgMxI>. Acesso em: 19 jun. 2018.

140 Essas mediacGes feitas para viabilizar a presenca das diferentes comitivas citadas sdo por si sd, motivo de
prestigio, de status, entre o povo de santo. Ndo hd uma romantizacdo ou idealizacao frente ao aprofundamento das
relagBes sociorreligiosas estabelecidas aqui e 1a, ha um reconhecimento que dentro das cosmovisGes do povo
ioruba estas relacdes estdo plenas de sentido, elas compfem o destino pessoal e coletivo daqueles que as
engendram. Se como consequéncia, esta ou aquela linhagem, casa ou lideranga, estabelecer com os ancestrais uma
relagdo que possa nos parecer utilitarista, € contra If4, contra seus ancestrais que ela esta agindo.
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Talvez o sonho de Alberto Costa e Silva, como da maioria do povo de terreiro, esteja se
realizando. Agora ndo prioritariamente pelas méos dos intelectuais (organicos ou ndo). As
aproximacdes das ancestralidades desse ‘rio chamado Atlantico’. S&8o aproximacdes
promovidas ndo pelo Estado, mas por organizaces e pessoas dos dois lados. As comitivas reais
estiveram em diferentes espacos no Brasil. O Ooni de 11é-1fé esteve nos palécios, assembleias
legislativas, teatros, e também em terreiros modestos do Rio de Janeiro, assim como em uma

escola periférica em Belo Horizonte.

4.3 Brasileiros entre os iorubas nigerianos — (des)encontros

Podemos compreender os diversos cultos iorubas a partir de um sistema de conjuntos
que se intercomunicam e intercambiam constantemente. Um se relaciona com o outro. Para a
inciacdo de uma adepta ao culto de Oxum, por exemplo, além de todas as sacerdotisas de Oxum,
faz-se necessaria a presenca de um babalad, dos tocadores de bata (um tipo de tambor, que se
toca com varetas). Entre todos os cultos existentes 0 mais procurado entre os brasileiros nas
regides do Golfo do Benin, € o culto de Ifa.

Entendendo que o culto de Ifa perpassa pelo que é concebido enquanto bom caréater, que
se fundamenta nos principios de honestidade, humildade, paciéncia e esperanca.
Compreendendo que o que € fundamento ndo muda com a travessia, nos perguntamos: 0s
brasileiros que buscam por se iniciar no culto de If4& buscam esses principios, esses
fundamentos? Os praticam?

Esse questionamento que vale para todos os adeptos do culto de Ifa e se estende para 0s
outros cultos em qualquer territorio que seus praticantes estejam, nos guiam para refletir sobre
0s transitos, as trocas estabelecidas do lado brasileiro para com os nigerianos dos cultos iorubas.

Do lado brasileiro € comum o relato referente aos elevados valores cobrados pelos
sacerdotes nigerianos, algo que é tido como absurdo, visto que a propria moeda nigeriana, 0
naira, possui poder de compra equivalente menor que o real, principalmente para os produtos
nacionais encontrados nos mercados. E importante salientar que o dinheiro entre os iorubas
também ¢ axé, uma vez que o ‘estrangeiro’ leva deles o que lhes ¢ mais rico, a saber, o
conhecimento, a sabedoria, 0 axé; deixando em seu lugar, o que tem a oferecer em troca, a
saber, o dinheiro. E importante ressaltar que o dinheiro também é Axé.

Outra critica recorrente aos sacerdotes nigerianos é a concessao de titulos honorificos a

estrangeiros. A esse respeito, um sacerdote nigeriano nos relatou que dependendo da situacéo,
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0 adepto brasileiro pensa que esté tirando vantagem, por ter conquistado um titulo, quando na
realidade, pode ser que o sacerdote nigeriano, tenha concedido o titulo, mas ciente da raz&o do
interesse do adepto, 0 mesmo ndo ira exercer a atividade. Assim, como acontece no Brasil, por
exemplo, ogans suspensos ou confirmados, principalmente em terreiros famosos na Bahia, que
possuem apenas o titulo, ndo exercem atividades nem de corte, nem de tocador e tampouco, de
intermediador das relagdes entre a casa e a sociedade (LIMA, 2003).

Entre o povo de santo, hd uma autocritica acerca daqueles que véo para as terras iorubas
em busca de reconhecimento, status, distin¢éo, a fim de se diferenciarem e simultanemante se
equipararem aos candomblecisitas baianos, ja legitimos no Brasil (PRANDI, 1991). Existem
aqueles que almejam titulos e cargos importantes entre os iorubas, assim como 0s que vao
unicamente para se iniciar nos cultos ancentrais e nunca mais retornam. O fato de ndo manter
o0 vinculo, é, no minimo complicado, considerando a questdo das relacdes familiares, pois, ao
se iniciar entra-se em uma familia, em um culto familiar, uma linhagem, dentro de uma
comunidade. N&o voltar é como abandonar, é como ndo se preocupar e ndo contribuir com a
manutencdo e continuidade da comunidade em que se inseriu. A questdo da manuntecdo do
vinculo se da além do retorno do iniciado, ele pode inclusive contribuir financeiramente para a
realizacdo dos festivais anuais da familia ritual & qual passou a pertencer.

Sdo identificadas também posturas de evitacGes. Muitas vezes evitam-se os contatos do
cotidiano, postura essa que pode ser adotada por ambos os lados da relagdo. A precaucdo dos
sacerdotes nigerianos para evitar que os brasileiros se sintam indispostos com a cultura
alimentar local; a possibilidade de ‘choque cultural’ a depender das historias de vida daquele
brasileiro, em contato com uma nova cultura, uma comunidade diferente. As condutas adotadas
pelos brasileiros em espacos de cuidados entre os iorubas, envolvem um misto do que
encontramos nos terreiros: a credibilidade nos procedimentos, posturas de submissao, de salas
reservadas para os adeptos que vém de fora para se cuidar.

Sendo que, os casos de ndo manutencdo dos vinculos, podem se dar tanto do lado do
adepto que iré se cuidar, quanto do sacerdote nigeriano. Pois envolve o compartilhamento dos
saberes. 1sso ndo se estabelece de maneira geral. Os africanos ndo permitem que qualquer um,
de qualquer jeito tenha acesso aos cultos. E esse acesso envolve duas principais dimensoes.
Uma na qual esta presente a dimenséo ancestral, no sentido de proteger o culto. Enquanto na
segunda prevalece a questao financeira. Por vezes essas dimensdes se misturam, € dificil saber
onde comecam e terminam. Existem pessoas sérias, mas tambeém existem aqueles que se

aproveitam dos estrangeiros que os buscam. A reciproca tambem é verdadeira.
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Em meio ao crescimento constante do que podemos chamar de turismo religioso,
individual ou em grupo, por parte dos estrangeiros que buscam conhecer ou se cuidar em meio
as tradicdes iorubas, e ao contexto de caréncia financeira das populacdes locais, a entrada desses
turistas religiosos tem cada vez mais feito parte da renda dessas pessoas e dos mercados
diretamente relacionados ao culto. Nisso, nos perguntamos até que ponto esse estrangeiro tem
acesso a um culto real e até que ponto prevalece o especulativo?

Além dos brasileiros que acabam se envolvendo nesse contexto de cuidados, existem
também aqueles brasileiros que vao para a Nigéria e parte do Benin enquanto turistas, buscando
participar dos festivais e conhecer os templos sagrados. E muitos desses pais e mées de santo
que sdo mais especulados do que cuidados, principalmente, esses Ultimos, que vao estritamente
como turistas, acabam voltando com a ideia de uma Africa mde e acham que ja compreendem
e sabem tudo sobre os cultos em Africa. E isso, vale também para alguns dos que se iniciam, se
distanciam profundamente dos fundamentos que perpassam a questéo da humildade, e o fato de
que nunca se sabe tudo. Inclusive por conta desses principios e de outras questdes, todos o0s
rituais, precisam ser realizados coletivamente, pois 0 que um ndo sabe, 0 outro sabe e assim
completa, corrige. Exemplo desse fato, foi observado durante um ritual de iniciacdo: no
momento em que as sacerdotisas de Oxum, estavam a pintar o corpo na novata, nao estando de
acordo com o que deve ser feito, nada foi dito, a pintura foi sendo apagada e refeita da maneira
correta. Tudo isso feito de modo tranquilo, sem discordias ou desentendimentos.

Temos assim, por um lado, aqueles que tem por intuito o turismo religioso, assim como
aqueles que irdo realizar suas iniciagcdes, ndo mantendo vinculos, encerrando relagées tdo logo
seus objetivos (cuidar de si mesmo e/ou iniciar em algum dos cultos) se cumpram. Por outro
lado, h& movimentos diametralmente opostos a esses, a saber, posturas ativas, de maior
envolvimento, estabelecendo aliancgas e lagos afetivos profundos e duradouros, para além dos
rituais dos dois lados. Percebemos essa postura em dois casos distintos analisados, um que
envolve a filiagdo ritual e o outro que envolve, o que denominamos, relacdes diplomaticas
religiosas. Trata-se das relacfes de confianca e reciprocidade estabelecidas pelo babalab Ivanir
dos Santos, junto da familia Jokotoye, do Adifala Center for If4 Research (Centro Adifala de
Pesquisa em Ifa), Ogbomosho, Oi6, Nigeria. E das relagdes estabelecidas pelo babalorixa
Silvanilton da Encarnacdo da Mata, baba Pecé, durante sua viagem ao territorio ioruba na
Nigéria.

Em 2013, a comitiva do 11é Axé Oxumaré foi para as terras iroubas, ali permanecendo

durante um més, com o principal objetivo de conhecer as terras ancestrais. A comitiva foi
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composta de adeptos da casa, entre elas Mae Ana de Ogun e baba Sidney de Xang0, importantes
liderangas com casas abertas na grande S&o Paulo. Dias antes da saida da comitiva, a princesa
de Oshogbo, lya Adedoyin Talabi Faniyi, estava no Brasil e ao visitar a casa de Oxumaré,
entregou, em nome do Alafin de Oshogbo, uma medalha de agradecimento pelos trabalhos
realizados a comunidade negra e pela preservacéo da cultura ioruba no Brasil'*!. A agenda de
visitas da comitiva, envolvia um possivel encontro com o governador do estado de Oxum, mas
mesmo assim, 0 que motivava a viagem de todos era a realizacdo do sonho de conhecer as terras
dos ancestrais. Contudo, os desdobramentos dessa visita foram vinculos diplomaticos
religiosos, uma vez que no transcorrer da viagem, ao visitarem os templos dedicados aos
ancestrais, foram incumbidos de contribuir no fortalecimento 1& e aqui dos cultos, como relata

baba Pecé:

Olha, eu sempre ouvi falar, que a religido afro provinha da Africa e era um
sonho meu, conhecer a Africa. Conhecer o berco de onde, apesar de aqui sofrer
muita transformacdo, mas eu tinha esse sonho. Era um sonho meu, onde eu
me organizei varias vezes para ir, mas nunca concluiu. A gente j& teve outros
grupos que foram quando 0s nigerianos estiveram aqui, € 0s reis que veio da
Nigéria para visitar os terreiros. Aquilo na minha cabeca sonhava, eu tinha até
sonho indo para a Africa, tinha muito sonho. Sonhava muito, muito, era uma
coisa muito forte, era tdo forte, que eu dizia que Olodumaré ndo me tirasse
daqui desse plano, enquanto eu ndo fosse la. Entdo pra mim foi assim magico.
Sinto vontade de retornar. Quando estive na Nigéria, foi me dado uma missao
do Xango, e quase ndo cumpri na integra, mas consegui algo, consegui trazer
o Alafin. Porque o Alafin na Nigéria ndo saia, esse foi o segundo Alafin. O
primeiro que veio ainda era na época da escraviddo. O primeiro Alafin que
veio ao Brasil, ele veio para saber em gque condigdo estava seu povo, voltou
muito triste, € o que eu conheco da historia. Ele veio, e quando ele viu o povo
escravizado, trabalhando, ele ficou muito triste. Ele veio, mas ele era livre, né,
o Alafin. Entdo ele veio nessa época, e entdo, eu consigo trazer o Alafin
(Entrevista concedida por babalorixa Pecé, em 05/09/2016, em Salvador-BA).

Tanto a viabilidade da vinda, como as visitas e atividades realizadas pela corte do Alafin,
em 2014, durante sua passagem pela Bahia, foi intermediada por baba Pecé e sua casa. Ele
planejou um cronograma de visitas da corte do Alafin a alguns dos mais antigos terreiros de
Salvador. As atividades permearam a questdo do cuidado e da preservacao, entre elas a palestra
que o Alafin realizou, no evento em sua homenagem; as visitas a terreiros, como também a

visita ao monumento da pedra de Xang0, em Cajazeiro, a qual é constantemente ameacada pela

141 Estas informagdes foram publicadas no jornal A tarde, de Salvador, BA, no dia 01/07/2013. Com o titulo:
Babalorixa baiano recebe honraria de princesa africana, escrito por Maira Azevedo.

Disponivel em: <http://atarde.uol.com.br/bahia/salvador/noticias/1515040-babalorixa-baiano-recebe-honraria-de-
princesa-africana>. Acesso em: 12 jan. 2017.
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especulacdo do mercado imobiliario. Segundo baba Pecé, a passagem do Alafin de Oié pelos

terreiros o impressionou,

Ele parecia que estava dentro daquele local, ela passava mensagem
exatamente que o local precisava. Sabia! Os terreiros que ele visitou, 0s
espagos, museus, a conversa com o governador do estado. Ele parecia que era
um, olha ele é, o Alafin, ele tem uma coisa na mediunidade muito forte. Ele
sentava, ele olhava, quando ele comecava a falar, ele falava daquele local. Ele
parecia que estava vendo e vivenciando. Ele foi para o Gantoa, ele veio aqui,
ele foi na Casa Branca, foi o Op6 Afonja. E em cada local ele deixou uma
mensagem, uma mensagem boa, positiva. Ele foi muito bem recebido. Se eu
Ihe disser que ele ndo queria voltar. [...] Ele foi na pedra de Xangd, em
Cajazeiro, tem uma pedra que é dedicada a Xangd, que é uma pedra que 0s
africanos e indios, ela é uma oca, onde eles sempre se escondiam. E essa pedra,
esta |4 até hoje, se luta pra que, porque as empresas, minha casa minha vida,
desmatando pra construir. E importante construir, é importante dar abrigo, é
importante dar casa, mas € importante preservar também a natureza
(Entrevista concedida por babalorixa Pecé, em 05/09/2016, em Salvador-BA).

Durante toda a trajetdria junto ao povo de santo, em meio as narrativas que prevalecem,
fomos levadas a acreditar que prevalecia o viés mercantil nas relacdes estabelecidas por parte
das liderancas religiosas dos cultos ancestrais iorubas para com os brasileiros que 0s
procuravam. Quando na realidade, o que tivemos a oportunidade de escutar e vivenciar, foi o
prevalecimento do cuidado acima das outras facetas que se fizeram presentes. Do acordar ao
dormir durante todos os dias cuidavam de nos, seja para as atividades rotineiras da alimentacéo,
nos procedimentos rituais, ou nas visitas aos templos por onde estivemos, a dimensdo do
cuidado estava ali.

Fui surpreendida quando Ifakemi Onifade!*?, que nos acompanhou e foi responsavel
pela nossa alimentacdo e estadia, logo na noite do primeiro dia, em Ogbomosho, Oio,
perguntou, a cada uma das cinco pessoas do grupo, o que cada um desejava comer no jantar, se
dispondo a cozinhar pratos para atender cada um de nds do grupo. Mesmo que ao longo dos
dias, eu e as outras duas mulheres do grupo, tenhamos ocupado junto de Ifakemi a cozinha,
preparando nossas refei¢cdes, em nenhum momento esse apoio foi solicitado.

Além dos cuidados com a alimentag&o, Ifakemi esteve junto do grupo e intermediou 0s

dialogos, para que conseguissemos entrar e conhecer o Oduduwa Palace e alguns de seus

142 |fakemi Onifade, sacerdotisa de Oxum, filha de Adebimpe Omifade e Ifasola Omifade. Seu pai é araba na
cidade de Oshogbo, Oxum, seu avd paterno Sangodokun Alamu é araba na cidade de Ede, Oxum. Ela passou a
viver na casa de baba Bankole para fazer graduacdo na Universidade da cidade de Ogbomosho, Oio. Importante
ressaltar que a decisdo de se mudar para a casa familiar de Bankole, como a sua aceitacéo, passaram pela consulta
ao oraculo de Ifa. Ao procurar nas anotagdes do diario de campo a escrita correta de seu nome, encontrei a seguinte
anotagdo: “Ifakemi — amiga, cuidou de nés todos os dias”.
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espacos restritos: 11é Axé (Casa do poder), os tumulos dos dois tltimos Ooni de 11é-1fé, a fonte
que nunca seca de Wewe Molu (Mulher de agua). No Templo de Obatala, ela intermediou para
que pudéssmos conhecer e conversar com o sumo sacerdote Obalesun Obatala Ifé, representante
de Oxala entre nos (registro 22). Todas essas intermediacdes envolvem uma questdo muito

delicada, ndo era somente seu nome que estava ali, era 0 nome de toda a sua linhagem.

Registro 22 Templo de Obatala em I1é-1fé, Oxum, Nigéria. O encontro do grupo adeptos brasileiros,
com o sumo sacerdote Obalesun Obatala Ifé, em 09/02/2017. Arquivo da autora.

Pelos relatos, bem sabemos que existem relacfes que tem enquanto finalidade néo o
cuidado, mas o lucro, sendo que, existem casos limites, no qual sacerdotes nigerianos dizem ter
uma procedéncia e formacdo, quando na realidade ndo a possuem integralmente, o que 0s
impossibilitaria dentro dos fundamentos de efetivar determinados rituais.

Sabemos também que os desdobramentos das trocas, nas quais prevalecem o ato do
cuidar do destino, do equilibrio do ser, dos ancestrais, podem, em varios casos, resultar
posteriormente em prestigios, status, bens materiais, reconhecimentos que possuem outros
vieses dentro do grupo maior no qual ambos os lados, cuidador e cuidado, fazem parte. Sendo

que a questdo central para refletirmos neste caso, onde prevalece o cuidado, é de como essas
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consequéncias materiais e imateriais sdo apropriadas pelos adeptos, se ela serve para
retroalimentar, para envaidecer e propiciar uma melhor qualidade de vida unicamente para o
beneficiario direto ou para o coletivo.

Assim como existem nos Candomblés distintos tratamentos para com distintas
categorias de pessoas, também entre os babalads nigerianos identificamos distintas relacdes
para com os adeptos brasileiros. Existindo tratamentos diferenciados de acordo, inclusive com
0 tipo de relacdo que cada um dos filhos e filhas rituais tem para com eles. Essa situacédo toca
diretamente na questdo da reciprocidade (MAUSS, 2003 [1950]). Durante nossas etnografias
constatamos as reciprocidades mutuas entre o olud nigeriano Jokotoye Bankole e seu filho de
If4 brasileiro, babalad Ivanir dos Santos.

Desde que baba lvanir passou a se cuidar com baba Bankole, ele o0 hospeda em sua casa
na cidade do Rio de Janeiro, RJ. Baba Bakole chega a ficar até quatro meses ndo consecutivos,
durante suas estadias sazonais no Brasil, cuidando de filhos e clientes. Baba Ivanir hospeda e
cede 0 espago para que baba Bankole possa realizar seus trabalhos. Baba Ivanir ndo estabece o
sistema de porcentagem dos valores pagos pelos cuidados realizados por baba Bankole, pela
utilizacdo do espaco, mesmo quando a indicacdo é intermediada por baba Ivanir. Contudo,
foram relatados casos de adeptos que ao acolher em seus terreiros ou intermediar 0s
agendamentos de consultas e cuidados, acabam ficando com uma porcentagem dos babalads
nigerianos.

A prética de ficar com uma porcentagem dos valores pagos por clientes e filhos
encaminhados por outrem a uma sacerdotisa ou sacerdote ¢ identificada em outros espacos e
situacOes, como nos alertou a dona de uma loja de artefatos religiosos da cidade de Uberlandia,
MG, quando perguntou a uma conhecida, quanto o sacerdote havia passado para ela, por indicar
as pessoas que ele acabara de cuidar. Entre outros fatores, a questdo de instituir um valor
monetario em muitas das relacdes acaba por dar o tom do tipo das relaces estabelecidas.
Combinacdes sdo realizadas para se efetivarem inclusive rituais, contudo, as formas de troca
podem se dar também de outras maneiras.

No caso de baba Ivanir dos Santos, quando em terras iorubas, em meio a comunidade
de seu babalad, o tratamento que Ihe é dispensado é de cuidado e atencao, tratado qual membro
da familia. Isso se da, entre outras razdes diversas, pelo fato de que ndo almeja com estes
cuidados a aquisic¢do de status, cargos, ou projecéo dentro do povo de santo. Entre os brasileiros
gue vao a Nigéria, muitos ndo se hospedam nas casas, acabam por ficarem em hotéis, como é o

caso encontrado entre aqueles que se cuidam com outras liderancas religiosas nigerianas, e
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ficam na informalidade, distantes da possibilidade de participar da vida cotidiana do grupo
familiar no qual estéo se vinculando por meio dos rituais iniciaticos.

Além da vivéncia cotidiana e cuidados proporcionados pela hospedagem, ela tem uma
dimensdo mais profunda. Amadou Hampate Ba relata a questdo da “tradi¢do ancestral de
hospitalidade a todo viajante de passagem”, que desde muito tempo na Africa da savana, um
viajante que chegasse em uma aldeia desconhecida, bastava chegar em uma casa e dizer: “sou
o héspede que Deus lhe envia”, para ser acolhido e lhe ser compartilhado o que tivesse de
melhor na casa. Em troca esse viajante lhes dava a palavra, contava nos serdes noturnos a sua
historia e por onde passou (HAMPATE BA, 2003, p. 273).

A pratica da hospedagem é verificada em diferentes povos, entre eles os iorubas. Para
os iorubas, segundo o babalad Ekundayo é impenséavel ficar em hotel quando se tem um parente
ou amigo na cidade. Essa questdo também apareceu durante os didlogos junto de dona Cici. Ela
relatou, que durante sua passagem por Havana, Cuba, ao chegar no hotel onde ficou hospedada,
se sentou na portaria e ficou ali, da mesma maneira como é de costume ficar. Disse que um
senhor cubano, incomodado, ao vé-la ali, passava para la e para c4, indo até ela e perguntando
as razdes pelas quais ela estava ali, porque ndo estava na casa de parentes. O senhor cubano,
pensou que dona Cici, era cubana e ndo entendia o porque dela estar em um hotel.
Marcadamente existe uma diferenciacdo e estd é permeada em determinados casos pela
reciprocidade. Esses vinculos mais profundos e duradouros irdo desencadear relacBes de
aliancas, relac@es politicas. Tratamos de algumas delas a seguir.

O babalad lvanir dos Santos, foi iniciado em 1991, em Marogojipe na Bahia, no I1é Axé
Alabaxé, pelas méos do babalorixa Edinho de Oxossi. Durante sua trajetoria de vida participou
ativamente do movimento negro, na luta pelos direitos humanos, da crianca e do adolescente,
promovendo incialmente acdes voltadas aos direitos humanos no geral, sendo um dos
idealizadores e criadores da Centro de Referéncia das Populagdes Marginalizadas (CEAP). De
filiag&o politica, chegou a concorrer enquanto candidato a vice-governador pelo Estado do Rio
de Janeiro; foi vice-secretario da Secretaria de Direitos Humanos do Estado do Rio de Janeiro.
Até ser iniciado em Ifa, ndo atuava exclusivamente em relagdo as demandas do povo de santo.
Foi ao longo dos anos que sucedeream sua iniciacdo em Ifa, que ocorreu na Nigéria, em 2006,
que ele passou a direcionar suas potencialidades em acgdes voltadas para luta pela liberdade
religiosa.

Quando perguntei a baba Ivanir como tinha sido sua trajetoria até chegar em Ifa,

respondeu que Ifa sempre esteve em sua vida, que seu ancestral pode ter colocado ele no
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caminho de Bankole, e Bankole na vida dele, pois, “ndo ¢ vocé que escolhe, ndo ¢ vocé que faz

porque vocé quer”. Relatou que muito antes de ser iniciado, ja sabia que tinha um ancestral,

que tinha sido uma pessoa muito importante, que esse ancestral tinha alguma ligacdo com a

historia desse povo,

Por que no fundo vocé é muito dele. Isso eu ja sabia muito antes de ser iniciado
no santo, que eu tinha um ancestre de uma pessoa muito importante, isso
inclusive o jogo de Ifa ja dizia, e como vocé ndo é nada novo, ndo é vocé que
estd sendo, é como eu tenho consciéncia que eu estou recuperando alguma
coisa da minha familia, sé até antes de eu vir pra ca uma pessoa me disse, vou
te falar uma coisa, que um ancestre seu deixou para vocé e s6 vocé pode
buscar. E na verdade alguém vai seguir, porque nao é seu, pessoa, ndo é seu
posse, ndo é seu propriedade, ndo é assim que a coisa funciona. Entdo o sentido
da vinda aqui é cada vez mais essa nocao, de lidar com essa religiosidade de
uma forma como tem que ser e ndo como eu gostaria que fosse (Entrevista
concedida por baba Ivanir dos Santos, em 14/02/2017, Ogbomosho, Qio,
Nigéria).

Tanto seu babalorixa, de Maragojipe, BA e ia Nitinha, do Rio de Janeiro, RJ, que

cuidava de seu odu, sabiam disso. Tanto que, quando deu a obrigacdo de um ano de santo, baba

Edinho de Oxossi, lhe entregou o jogo de buzios e lhe disse: “tira isso da minha frente, leve

para casa e jogue”. la Nitinha, sempre dizia: “que eu ndo devia ter raspado para Orixa, que meu

caminho era outro”, mas ela ndo dizia o que era. Somente ao se iniciar em Ifa, quando entrou

no Igbo odu (floresta do odu),

que o odu nasce no Igbo odu [...] Ele vai dizendo, ja dali, um pouco do que
vai ser da sua vida. O odu que nasce. Despois, durante o processo, os babalads
vao continuando falando o que esta dizendo, as principais mensagens dele para
a sua vida. Ele fala porque que vocé veio ao mundo, qual é a sua missao, o
gue vocé tem que fazer, a sua conduta, 0s seus ewo, ewo sdo as coisas que
vocé ndo pode de fato fazer, os tabus, os chamados tabus, mas também diz
qual que a profissao que vocé tem que seguir, [...] a conduta que vocé tem que
ter, € o mais dificil, ainda a conduta geral de Ifa, ele disse que If4 faria uma
obra através de mim. Foi isso que foi dito. E que meu caminho era a religido
e a politica. Que eu era uma pessoa muito apolitica, na época eu era muito
ativista, [...], e que ndo eram duas coisas separadas. Era a religido e a politica.
Tinha que seguir os dois caminhos juntos, ndo separado. E dizia que If4 faria
uma obra atraves de mim, que eu faria uma coisa que iria unir as pessoas. 1sso
em 2006. 2007 eu ndo vim aqui. 2008 eu vim aqui. Quando eu cheguei aqui
de novo foi dito isso, e outras coisas que vao acontecer na sua vida, ele fala,
porque 0 que esta na histdria desse odu, se concretiza no seu destino, que ele
é 0 seu destino, o seu caminho. E quando eu voltei daqui no més de fevereiro,
no inicio do més de marco, cheguei no Brasil, uma semana depois comecou a
confusdo, 1& no iniciozinho de marco, eu acabei de botar o pé, até foi a primeira
reunido por conta disso, o problema da Ilha do Governador, os traficantes com
e pessoal de santo. E ai as reunides que houveram, acabei indo na reunido da
assembleia, quando ali, eu propus, ndo sei porque, se Vocé me perguntar, se
era uma grande estratégia que estava na minha cabeca, uma grande coisa, ndo
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era, eu propus ali entdo fazermos uma caminhada em Copacabana, pela
liberdade religiosa. Foi assim, que a coisa surgiu. Entdo, digamos que é um
dos designs de Ifa na minha vida. Ja sdo dez anos da caminha, esse ano agora
é 0 décimo ano. Foi isso que aconteceu. Entdo a luta pela dicriminagdo do
Candomblé, o preconceito, a Umbanda, as outras religides minoritérias, ndo
s6 a Umbanda e o Candomblés, mas também as outras religides também
minoritarias, se tornou um caminho grande (Entrevista concedida por baba
Ivanir dos Santos, em 14/02/2017, Ogbomosho, Oid, Nigéria).

O caminho de baba Ivanir, esta diretamente ligado a atuacdo politica, uma atuacao
interligada com a religido, em especial a partir de 2008, momento no qual suas a¢des passam a
focar na questéo da liberdade religiosa. Ele parte da luta junto ao povo de santo, bem como
junto a outros segmentos religiosos discriminados.

Em 2008, diante do grave contexto de perseguicdo aos candomblecistas e umbandistas
na llha do Governador, propora e coordenara junto com outras liderancas religiosas a
construgédo da 1# Caminhada Pela Liberdade Religiosa, no Rio de Janeiro. Sendo que o grande
diferencial da caminhada do Rio de Janeiro em relacdo as que ja ocorrem em outros estados, no
passado e no presente, € o fato de somar varios segmentos religiosos. A grande maioria € o0 povo
de terreiro, mas é essa diversidade religiosa que contribui para sua repercussdo e para a forca
da chamada, se chama para a liberdade religiosa e ndo para a liberdade de um Unico segmento
religioso.

Diante das repercurssdes dessa caminhada, que reuniu no primeiro ano, mesmo sob
chuva, 25 mil pessoas e chegou a ter em uma de suas edic¢des cerca de 100 mil pessoas nas ruas
de Copacabana a reivindicar, dancar e cantar pela liberdade religiosa, baba Ivanir passou a ser
identificado enquanto um porta voz do povo de santo no Brasil. Esse reconhecimento se
estabelece tanto no plano nacional, quanto internacional, apesar de ndo ser uma unanimidade.
Ao relatar sobre a aprovacéo referendada em assembleia de seu nome para ser vice-presidente
da ARSADIC, ira ressaltar essa questdo do reconhecimento e legitimidade a ele conferida,
devido sobretudo a sua atuacdo enquanto sacerdote ser uma pratica diferenciada. Esse
reconhecimento ndo se deu a partir da vontade e atuacéo de baba Ivanir para esse fim. Seu nome
aparece a partir das organizagdes que o reconhecem e legitimam, assim, foi, segundo ele, o
encontro com o Papa, 0 convite para que viesse a realizar o curso de pés-graduacao em Historia

Comparada na UFRJ, e a sua elei¢cdo na ARSADIC,

Entdo, uma pessoa que ndo veio buscar cargo, que eu ndo estava aqui. E foi
um processo interessante, porque eu fui eleito, se eu fui eleito, é porque eu fui
defendido por alguém, tai um dado interessante. Como na politica a gente
costuma dizer, na base. [...], porque aqui, justamente o meu olud, com o0s
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babalads do Adifala, que é da familia Jokotoye que eu pertenco me indicam.
Essa indicacdo é levada para o conselho dos babala6s, principalmente, dos
jovens babalads de Ogbomosho, que é da cidade, sai do Adifala, da familia
pra cidade, ai meu nome é aprovado, defendido e aprovado pelos babalads da
cidade de Ogbomosho. E submetido depois pelo araba, pelo pessoal ao estado
de Oi6, aos sacerdotes do estado de Qio, vocé assistiu inclusive eles falarem
sobre isso, ai no estado todos referendam o nome e ele é levado entdo para I1é-
Ifé. E numa assembleia onde eu tinha em torno de trés mil, mais de trés mil
sacerdotes, pessoas, principes, ele é aprovado por unanimidade como vice-
presidente. Foi escolhido a dire¢do vocé € eleito vice-presidente, entdo eu
recebo essa comunicacdo. E vocé tem o prazer de ver aqui, eles falarem sobre
isso, esse processo, foi um processo democratico popular. E depois vocé ver
no palacio Oduduwa, entrar, o que é dito onde mora o rei de II&-1fé, e depois
no de Obatala, 14 quando uma pessoa que é membro da ASARDIC, como é
que ela se dirige. Na verdade, é uma coisa imensuravel, porque eu nunca
pensei isso na vida. [...]. Uma coisa que eu vim buscar para ficar forte, famoso,
importante, ndo foi. Mas é um designo, eu espero poder cumprir isto. Entéo
isso ainda ndo chegou no Brasil, como toda a forga, vai chegar, terd as
controvérsias normais e naturais, sempre tem. Mas para nds, o que €
fundamental é que se Ifa, deu este caminho, que ele me de forca para poder
cumpri. Que é o que eles dizem, ndo se preocupa, Ifa vai te dar forca. Eu sinto
gue mesmo no Brasil, no meu papel 14, pelo que eu tenho cumprido agora,
pelo gque eu tenho feito nesses Gltimos anos, ndo é uma coisa, uma grande
estratégia politica que o Ivanir montou, a experiéncia politica conta também,
mas ndo é isto. E deixo claro, que eu ndo estou disputando espaco de
legitimidade com ninguém, eu tenho que cumprir aquilo que estiver no meu
caminho cumprir. E isso que eu acho que eu tenho que fazer. Tem que
compreender isso, porque os adversarios ndo estdo no nosso, tem muita
guestdo no nosso meio religioso, mas ndo é isso, o adversario esta fora, o
adversario € a intolerancia religiosa, o desrespeito, 0 ddio, a perseguicdo, 0
preconceito, 0 racismo, esse que € tanto ruim para nos la, como para eles aqui.
N&o é a toa que a sociedade é a sociedade tradicionais de religides ancestrais
e de descendentes de africanos (Entrevista concedida por baba Ivanir dos
Santos, em 14/02/2017, Ogbomosho, Oi6, Nigéria).

As relagdes de reciprocidades estabelecidas entre baba Ivanir e seu olud, existem antes
mesmo de sua iniciacdo em Ifa. Ela tem inicio ainda em 1999, quando baba Bankole se
organizava para vir ao Brasil, e teve dificuldades para conseguir o visto para entrar no pais. Ele
conhece baba Ekundayo e juntos procuram lvanir dos Santos, para auxilia-lo. Ivanir, que na
época era vice-secretario da Direitos Humanos do estado do Rio de Janeiro, entra em contato
com a embaixada para encaminhar a solicitacdo. Some-se a isso, as relagdes sociorreligiosos
que se estenderam entre integrantes da familia Adifala e a revelacdo do caminho a ser trilhado,
0 que se tem sdo praticas sacerdotais atuantes ndo somente nos terreiros, mas na sociedade. As
acoOes politicas religiosas em nome da liberdade religiosa se desdobram em frentes, entre elas
uma que coloca a necessidade de amplificar esse tema estruturante de nossa sociedade, que € a

questdo religiosoa, evidenciando conflitos e apontando saidas. Contribui também para o



216

fortalecimento de adeptos e liderancas religiosas para atuarem no campo politico reivindicando
direitos e politicas publicas que atendam suas demandas.

Nessa perspectiva, babala6 Ivanir, babalorixa Pecé e outras liderancas religiosas tém,
cada qual a sua maneira, desenvolvido acfes que vao para além do terreiro, e por vezes além
das demandas do povo santo. Cada um diante da representatividade de que é portador, seja nas
ruas e ou nas linhagens entre o povo de santo, tem reivindicado com maior ou menor forga junto
ao Estado, a garantia dos direitos ja consquistados; além de discutir e demandar a garantia de
direitos que inexistem, mas que vao de encontro com as demandas do povo de santo.

Essas organizacdes e/ou tentativas de organizacao de reivindicacdo de direitos junto ao
Estado nos remetem a antigas organizacfes que existem nas terras iorubas, grupos que tém
poder de influenciar as decisfes nos governos locais e nacionais. Entre essas organizacoes, em
territorios iorubas, estd a sociedade dos ogbomis que sdo sociedades secretas de babalads e as
geledés que sdo organizagdes secretas de sacerdotisas. Ambas existiram no Brasil: sacerdotisas
do terreiro da Casa Branca mantinham a sociedade das geledes; e babalads, a exemplo de
Bamboxé de Obitikd, integraram o que se desenvolveu aqui enquanto sociedades ogbomis.

Essa retrospectiva se deve ao fato de que as atuagdes politico-religiosas empreendidas
por alguns adeptos no Brasil, entre eles baba Ivanir dos Santos junto a frente de liberdade
religiosa que parte do Rio de Janeiro, se expande para outras partes do Brasil e reflete em Africa.
E também as atuacOes pela liberdade religiosa promovidas por baba Pecé e adeptos da casa de
Oxumaré, entre elas a atuacdo junto a policia militar da Bahia, que veio a resultar na substituicao
do culto ecuménico pelo culto inter-religioso, e na criacdo do Nucleo de Religido de Matriz
Africana (NAFRO), dentro da policia militar, o qual promove cursos de capacitacdo de soldados
e novatos. Além da criagdo do GT Juridico em defesa dos terreiros, composto por advogados
filhos da casa, que prestam assisténcia juridica a terreiros.

Mesmo reconhecendo que segundo Reginaldo Prandi, em Africa as linhagens dos cultos
ancestrais tenham peso politico na organizacdo da sociedade, e no Brasil as linhagens tenham
seu desenvolvimento mais no plano ritual, destacamos que nas ultimas décadas uma parcela,
ndo muito extensa, de adeptos e liderancas tem se organizado em prol da luta por direitos e do
reconhecimento da legitimidade dos cultos. Em diferentes cidades do pais, ha liderancas que
buscam coletivamente promover eventos, compartilhar informaces, incentivar a ocupacao e

lutam para garantir a representatividade em espacos publicos, como € o caso dos conselhos.
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4.4 Juntos, separados ou puros — 0s encontros culturais

Nos anos de 1970 a questdo do sincretismo se desencadeou de maneira mais explicita
no movimento negro e entre o povo de santo. Entre o povo de santo, tal fato se evidencia no
Manifesto das ialorixas da Bahia nos anos 1980, lideradas pela Mée Stella de Ox0ssi. Nesse

documento, estas ialorixas se posicionam contrarias ao sincretismo:

Candomblé ndo é uma questdo de opinido. E uma realidade religiosa que so
pode ser realizada dentro de sua pureza de propdsito e rituais. Quem assim ndo pensa,
ja de ha muito esta desvirtuado e por isso podem continuar sincretizando, levando
lyads ao Bonfim, rezando missas, recebendo os pagamentos, as gorjetas para servir
ao polo turistico baiano, tendo acesso ao poder, conseguindo empregos etc.

Desde a escraviddo que preto é sindnimo de pobre, ignorante, sem direito a
nada; e por saber que ndo tem direito é um grande brinquedo dentro da cultura que
0 estigmatiza, sua religido também vira brincadeira. Sejamos livres, lutemos contra
0 que nos abate e o0 que nos desconsidera, contra 0 que s6 nos aceita se NGs estivermos
com a roupa que nos deram para usar. Durante a escraviddo o sincretismo foi
necessario para a nossa sobrevivéncia, agora, em suas decorréncias e manifestaces
publicas, gente-do-santo, ialorixas, realizando lavagens nas igrejas, saindo das
camarinhas para as missas etc., nos descaracteriza como religido, dando margem ao
uso da mesma coisa exotica, folclore, turismo. Que nossos netos possam se orgulhar
de pertencer a religido de seus antepassados, que ser preto, negro, lhes traga de volta
a Africa e no a escravidao.

Esperamos que todo o povo do candomblé, que as pequenas casas, as grandes
casas, as médias, as personagens antigas e ja folcldricas, as consideradas ialorixas,
ditas dignas representantes do que se propdem, antes de qualquer coisa, considerem
sobre o que estdo falando, o que estdo fazendo, independente do resultado que
esperam com isso obter.

Corre na Bahia a idéia de que existem quatro mil terreiros; quantidades nada
expressam em termos de fundamentos religiosos, embora muito signifiguem em
termos de popularizagdo, massificagcdo. Antes 0 pouco que temos do que 0 muito
emprestado.

Deixamos também claro que o0 nosso pensamento religioso ndao pode ser
expressado através da Federacdo dos Cultos Afros ou outras entidades congéneres,
nem por politicos, Ogas, Ob&s ou, quaisquer outras pessoas que ndo os signatarios
desta.

Todo este nosso esforgo é por querer devolver ao culto dos Orixas, a religido
africana, a dignidade perdida durante a escraviddo e processos decorrentes da
mesma: alienacdo cultural, social e econémica que deram margem ao folclore, ao
consumo e profanacéo de nossa religido.

Salvador, 12 de agosto de 1983 (Consorte, 1999, p.89-90)

E importante compreender o momento que as ialorixas da Bahia escrevem esse
manifesto. A carta é sobretudo uma reagdo as condutas de liderangas catdlicas a frente da
instituicdo em Salvador naquele momento. Existia um discurso em préatica que colocava a
necessidade de realizar na Bahia uma segunda evangelizagdo, uma segunda catequese.

Compreendemos que esse debate precisa ser constantemente encarado, pois esse é uma
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das polémicas que permeia o debate académico e a vida cotidiana do povo de santo no Brasil.
Temos assim que o sincretismo para uns, a exemplo do manifesto acima, é descaracterizagéo,

subserviéncia, deturpacdo. Por outro lado, ha aqueles que veem no sincretismo a resisténcia:

Sincretismo também é resisténcia. Xangd também é S&o Jodo. [...] Grandeza
é ser diferente se unindo para vencer [...] A resisténcia é fogo. E fogo no meu
coracdo. [...] Tem miscigenacdo, colorindo a minha cang¢do. Meu boi é o mito
da resisténcia, da vanguarda e da tradigdo. Pito de preto, danca e procissao.
Povo de santo, devotos e pajés. Tem reza, oferenda e cura. Vodun, encantado
e orixa. Rogai por nds em liberdade, Jesus, Tupd ou Oxala (Sebastido Junior,
do Boi Garantido, durante o 53° Festival Folclérico de Parintins, com o tema:
Auto de Resisténcia Cultural, em 30/06/2018, Parintins, AM)43

Importante lembrar que, ndo s o contexto especifico do surgimento das religiosidades
de matrizes africanas no Brasil foi de encontros, enfrentamentos e empréstimos de elementos
culturais de outras matrizes; mas também os encontros culturais que os precedaram, ainda em
Africa se deram entre diferentes povos, com a incorporagio dos ancestrais dos outros em meio
aos iorubas (PARES, 2007). De acordo com Verger, o culto de Ifa teve influéncias em especial
da ‘geomancia mugulmana’ (VERGER apud SOUTY, 2011, p. 192).

No passado e na atualidade encontramos praticas em volta de encontros e reelaboracgdes.
Existem casas que praticam distintas modalidades de cultos e seus rituais se estabelecem em
distintos momentos/espacos - como por exemplo, a sessdo de Candomblé ou Umbanda. E
dentro da Umbanda existem momentos separados para as distintas entidades: dia dos Exus e
Bombogiras, dia dos Pretos Velhos, dos Caboclos e demais. Existem casas que (a0 menos
aparentemente) ndo realizam diferentes rituais, a casa é dedicada (ou aparenta ser) a Umbanda,
ao Candomblé, ou a Ifa. E existem casas que misturam 0s rituais e entidades/ancestrais,
contudo, se sabe 0 gque é cada coisa e 0 campo de atuacdo de cada entidade. Somando a essas
variagfes temos a questdo de que cada casa tem a sua especificidade, sua historia, sua
concepcao; cada qual recria as suas interpretacGes, sem perder de vista as questdes que sdo
fundamentais e que conectam todas essas variaveis.

Nisso, questionamos até que ponto existem purezas, tendo em vista a presenga de
elementos de diferentes matrizes em muitos dos terreiros. No limite a prépria constituicdo de
qualquer cultura se estabelece a partir de encontros. Nas concepgdes contemporaneas da
antropologia nédo existe uma raiz inabalavel de pureza, uma génese pura e intocavel de seres

desprovidos de contatos e no proprio movimento de se fazer eles se refazem. Além do mais, a

143 Apresentacdo boi garantido, festa de Parintins 30/06/2018. Festival Folcldrico de Parintins 2018. Disponivel
em: <https://www.youtube.com/watch?v=9rEpasaHR40>. Acesso em: 01 jun. 2018.
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preocupacdo em definir, categorizar uma determinada cultura, vem mais de uma classificagéo
exterior do que aquilo que é estabelecido na vida prética.

Temos assim que o conceito de sincretismo que vem de encontro a nossa perspectiva do
que é observado nos terreiros é expresso por Da Matta, que ao analisar o carater relacional de
nossa sociedade, destaca a capacidade do brasileiro na unido de tendéncias outrora separadas
por tradicOes distintas (DA MATTA, 1987 apud FERRETTI, 2013 [1995], p. 248). Jorge
Amado em Navegacdo de cabotagem, faz uma critica a concepcdo purista que ronda os

discursos e acOes de alguns de seus amigos,

N&o sei que espécie de babaquice atacou Verger, padre Francois [...] € 0s
demais velhinhos dilhos de santo, ogds, babalads, sabios titulares do
candomblé baiano, mestres de tudo quanto se refere [...] ao sincretismo
religioso e cultural [...]: de repente, sem aviso prévio, se fazem puristas
africanos, negros imaculados. Pretendem que cerimonias, rituais, designacoes,
a lingua ioruba, o culto nagd, o candomblé, enfim, se processe na Bahia
igualzinho ao da Africa, sem tirar nem pdr: muito se tirou, muito se pds
(AMADO, 1992 apud SOUTY, 2011, p. 224).

Jorge Amado é um dos criticos a postura dos que buscam o purismo, a exemplo de
Verger que ao abandonar uma postura de observador participante, busca restituir uma suposta
‘pureza’ da identidade africana ao Candomblé da Bahia, a exemplo da retomada do culto aos
mogbas que ja ndo mais era praticado no reino de Oi6, mas que é implantado na casa de Balbino.
Postura essa contraditéria uma vez que, conforme relatado por Agnes Mariano, a escolha do
local para se construir a casa do I1é Axé Aganju, de Balbino Daniel de Paula, foi feita pelo
caboclo Sultdo das Matas, uma area até aquele momento desabitada e s6 feita a partir da fé
(MARIANO, 2009). Para Amado, essa postura purista sao tentativas de préaticas desvinculadas

da realidade:

Apenas os velhinhos vao as suas casas repousar, no terreiro troca-se de nacao,
a festa nag6 se da por terminada, a orquestra bate caboclo nos atabaques e 0s
indios velhos, os juremeiros, 0s pajés, 0s pais-jodo, as marias-padilha, juntam-
se aos orixas na danga agora improvisada, no canto em portugués, o
sincretismo se impde, ndo resta fumaca de pureza que os mestres foram buscar
na Africa. Sultdo das Matas, e Ocissi, Laje Grande e Ogum, Rei da Hungria e
lemanjé, Rei das Hervas e Ossain, Rompe Nuvem e Yansa. Balbino é Flecha
Negra, caboclo espléncido, tdo singular quanto Agunja, seu Xangd (AMADO,
1990, pp.76-7 apud SOUTY, 2011 [2007], p. 225).

Baba Pecé, durante as festividades em homenagem ao seu orixa, que é também um dos
principais orixas da casa, Oxumaré, ira ressaltar a questdao dos encontros culturais nos alertando

quanto aos purismos,
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N&o vamos esquecer também dessa terra, que quando 0s Nossos ancestrais aqui
chegaram trouxeram, os Caboclos, aqui eles estavam, a terra é deles, nos
estamos em terra emprestada. Entdo nos temos que respeitar. Hoje eu vejo
muito nhenhenhe com os Caboclos, mas esses que sdo os verdadeiros donos,
eximio, porque aqui ja tinham habitos e costumes parecidos, se nés olharmos,
parecidos com o nossos: eles louvam a lua, eles louvam a agua, eles louvam o
sol, eles louvam a natureza, e o candomblé néo é diferente. Entdo os Caboclos,
a gente tem que respeitar” (Palestra de baba Pecé, durante a cerimodnia da festa
em louvor a Oxumaré e Ewa. Salvador, BA, 19/08/2017. Video de Andressa
Mercuri).

Baba Francisco de Oxum, nascido e iniciado na Bahia e que vive hd mais de trinta anos

na cidade de Sao Paulo nos leva a refletir sobre a importancia do culto de Caboclo para o0 povo

de santo no geral,

Entdo minha filha, eu sou de Pena Branca de manhd, de tarde e de noite. E
quem for de Candomblé ndo importa a nagdo, se queto, ijexa, jeje, jeje-marim,
mina-jeje, sabe, ifan, ndo me importo. Se ndo tiver um caboclo do lado, a
pessoa passa fome. Porque o caboclo é terra. indio é terra. O dono dessa terra
ndo é Oxum, ndo é Xangd, o dono dessa terra aqui, sdo os indios. Entdo eu
Sou uma pessoa privilegiada, que antes dos nag6s, de antes de me aculturar
afro, eu ja estava aculturado indigena. Entdo, minha m&e recebia boiadeiro da
aldeia de Jiquirica. Meu avd de santo, pai carnal dela, recebia Neive Branco
Cabo Verde, que era um caboclo senhor j4, velho. Ainda recebia um caboclo
menino, Itabira do Rio Verde, seu Itabira do Rio Verde. E seu Pena Branca,
se denomina Pena Branca da aldeia de Jiquiriga. A aldeia do pai dele, do chefe
dele, que é boiadeiro. O caboclo de minha mée de santo se denomina Pena
Branca da aldeia de Jiquirica. Tem todo um segmento familiar, esté ligado, da
mesma comunidade. Pena Branca da aldeia de Jiquiri¢a, ja o boiadeiro,
boiadeiro da aldeia de Jiquirica. Entdo quer dizer, eles sdo parentes. Eu ndo
cai na mao dela para fazer santo a toa, a primeira ligagdo, era a indigena, a
ancestralidade indigena. O da terra veio primeiro do que os africanos, do que
0s nagds. Entédo, sdo essas coisas que me faz me sentir, ndo melhor, nem mais
forte, nem superior a ninguém. Eu tenho linhagem, esté& linhagem me da uma
forga. (Entrevista concedida pelo babalorixéa Francisco de Oxum, 03/10/2016,
Sé&o Paulo, SP).

Temos assim em sua fala a importéncia do respeito e culto aos caboclos, donos dessa

terra. E notdrio que cada grupo cultural (re)elaborara & sua maneira, suas organizac@es, diante

dos encontros culturais, sejam eles estabelecidos por aliangas ou enfrentamentos. Os caboclos

cultuados nos terreiros por todo o Brasil séo exemplos de como o0s ancestrais da terra foram

apropriados, reelaborados e inseridos nos terreiros. Assim como entre os ancestrais iorubas ha

uma linhagem, eles também existem e resistem entre os ancestrais dessa terra, estabelecendo

uma linhagem que liga espiritualmente pais ou mées de santo com seus filhos e filhas. O mesmo

modelo de acendéncia do panteon dos Orixas também é encontrado nos Caboclos. Nisso, 0s

Caboclos, que podem até aparentar serem genéricos, a comecar pela nomenclatura genérica
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caboclo, ndo remetendo a uma etnia especifica; pode a partir da fala de baba Francisco de
Oxum, carregar consigo uma antiga linhagem, que conecta pai e filhos rituais a uma mesma
aldeia, a um mesmo povo/etnia amerindia. No tocante ao nome de cada caboclo, destacamos
que por vezes a entidade demora muito tempo para soltar/falar seu nome, e existem casos, em
que a entidade da somente o nome mais superficial, que 0 nome mais profundo é revelado
somente ao adepto que recebe aquela entidade. A letra da musica de Paulo César Pinheiro e
Pedro Amorin: Linha de Caboclo, nos apresenta 0 nome de diferentes caboclos, contrapondo-

se a nomenclatura genérica amplamente divulgada:

Chegou a hora/Quem 14 no mato mora/E que vai agora/Se apresentar/No chio
do terreiro/A flecha do Seu Flecheiro/Foi que primeiro/Zuniu no ar/Vi Seu
Aimoré/Seu Coral, vi Seu Guiné,/Vi Seu Jaguara,/Seu Ararangud,/Tupaiba eu
vi,/Seu Tupd, vi/eu Tupi,/Seu Tupiraci,/Seu Tupinamba/Vi Seu Pedra-Preta se
anunciar,/Seu Rompe-Mato,/Seu  Sete-Flechas,/Vi Seu Ventania me
assoviar/Seu Vence Demandas eu vi dangar/Benzeu meu patud/Vi Seu Pena-
Branca rodopiar/Seu Mata-Virgem,/Seu Sete-Estrelas,/Vi Seu Vira-Mundo
me abengoar/Vi toda a falange do Jurema/Dentro do meu gonga/Seu
Ubirajara/Trouxe Seu Jupiara/E Seu Tupiara/Pra confirmar/Linha de
Caboclo,/Diz Seu Arranca-Toco,/Um é irmdo do outro/Quem vem la/Com
berloque e j6ia/Vi Seu Araribdia/Com Seu Jiboia/Beirando o mar/Com cocar,
borduna,/Chegou Seu Grajauna,/Com Barauna/Mandou chamar/Vi Seu
Pedra-Branca se aproximar/Seu Folha-Verde,/Seu Serra-Negra,/Seu Sete-
Pedreiras eu vi rolar/Seu Cachoeirinha ouvi cantar/Seu Girassol girar/Vi Seu
Boiadeiro me cavalgar/Seu Treme-Terra,/Seu Tira-Teima,/Seu Ogum-das-
Matas me alumiar/Vi toda a na¢do se manifestar/Dentro do meu gonga (Paulo
César Pinheiro e Pedro Amorim, Linha de Caboclo, 2009).

Os encontros e misturas ocorrem, mas sua ocorréncia ndo € consenso entre o povo de
santo. Os religiosos nigerianos com quem tivemos oportunidade de estar, respeitam a origem
religiosa dos adeptos que 0s procuram para se iniciar. Contudo, outras misturas e excessos Sao

criticados,

Candomblé, Umbanda é legal. S6 que tem muita mistura, coisa que nao
precisa de fazer, pessoa fica botando. A gente ndo pode inventar as coisas que
ndo tem nada a ver com orixa, a gente tem que seguir o jeito que faz, do jeito
gue tem que ser. Nao pode ficar inventando alguma coisa que ndo precisa, vai
enganar ou para ganhar dinheiro. Melhor faz correto para que orixa
continuando tendo a forca, poder. (Entrevista concedida pelo babalad
Ekundayo, em 13/02/2017, Ogbomosho, Oid, Nigéria).

Baba Francisco de Oxum, teve em sua trajetoria religiosa a iniciacdo no culto de
Caboclo e Orixa na Bahia, em Ifa na Nigéria, chegou a fazer um passaporte nigeriano e ter

dupla cidadania. Ele foi algumas vezes para a Nigéria entre 0s anos de 1980 e 1990. Em
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entrevista, nos relatou sua impressdo pessoal acerca do intercdmbio com o0s nigerianos

praticantes dos cultos ancestrais iorubas:

Olha eu tenho amizade desde a década de 80 com a Nigéria. Desde a época de
80 que eu tenho relacionamento com o povo da Nigéria. Isso comegou com
intercdmbio, de obi, orobo, sabdo da costa, tecido, roupa, chinelo africano.
Que todo brasileiro acha que se da um obi africano no pé do seu orixa vocé
estd em vantagem do que aquele obi que nasceu no Brasil. [...]. O nosso custa
1 real e o deles custa 4,50; 5,50. Parece que é mania que o brasileiro tem, que
incutiram no subconsciente do brasileiro, de que tudo que vem de fora €é
sempre 0 melhor. Entdo quando eu percebi, que esta relacdo que vinha deles.
Eles sempre se colocavam acima de mim, acima de Oxum, acima do meu
conhecimento nacional, vamos dizer assim. Nao sei se foi minha brasilidade,
eu ndo se foi o antes, que eu vim passando na minha vida, na minha histéria
gue me despertou. [...]. Entdo eu tenho minha histéria, independente de orixa.
As vezes as pessoas chegam aqui, dizem ou cantam alguma coisa bonita. Eu
acho bonito, mas eu ndo gravo, nem na maquina, nem na minha cabeca. E
porgue eu tenho 0 meu, se vocé pega muitos compéndios, vocé perde a sua
referencial. Eu aprendi que eu tenho que fazer o que eu sei. Porque é isso que
me da dignidade, se eu fico juntando de A, o de B e o de C, eu perco. Por isso
que eu ndo aceito o ensinamento do africano. Porque é uma questdo cultural,
eu sou brasileiro, eu tenho a minha cultura.

[...]

Eu voltaria 14, mas ndo é facil. O choque cultural é muito grande. Passei a
respeitar mais o Brasil. Passei a respeitar mais o meu culto brasileiro. Passei
a guerer mais meus canticos, as minhas coisas porque se tivemos alguma
ligagéo foi no passado remoto, que ndo tem nada haver. E outra coisa, tudo
parecendo museu assim, vocé tem que pagar tudo, para receber uma bencéo
ancestral vocé tem que pagar. Paga isso, aquilo, aquilo. VVocé passar na porta,
visitar vocé tem que pagar. E pagar mesmo. E ndo ¢ assim, tem que deixar
fluir, porque gratificagdo, um presentinho vocé molha as méos das pessoas.
Essa coisa de me impor me da choque. (Entrevista concedida pelo babalorixa
Francisco de Oxum, 03/10/2016, S&o Paulo, SP).

N&o sé os caboclos devem ser considerados. Outras entidades, a exemplo dos pretos
velhos, que séo entidades africanas e seus descendentes, dos tempos da escraviddo, que por
vezes sdo criticados por terem assimilado tracos da cultura do colonizador. Contudo nos
perguntamos: até que ponto a aparente assimilacdo nédo é resisténcia? A assimilacdo € vista
como negativa na cultura ocidental, mas se retomarmos o contexto no qual parte das pessoas,
de uma comunidade recorre a praticas do dominar para poder viver, isso pode ser compreendido
enquanto resisténcia. Se para ser contratado pelos administradores ingleses alguns iorubas, ibos
e outros povos que sairam do interior para viver em Lagos, Nigéria passaram a frequentar a
religido do europeu, era na realidade para ter mais chances de ser empregado (EMECHETA,
2017 [1979]). Se para seguir nos estudos sequenciais nas escolas francesas no Mali, por volta
de 1920, era preciso também se comportar como um francés, com suas roupas e exaltacdo da

Franca, alguns os fizeram. Entretanto, como lembra Amadou Hampéaté BA (2003) muitos de
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seus conterraneos passaram a ser um francés, inclusive com os tiques. Com excecdo desses,
muitos grupos que ndo conseguiam se comunicar devido a vasta diversidade linguistica
passaram a dialogar com maior recorréncia apds a implementacao da lingua francesa enquanto
lingua oficial.

Ainda permeia a cosmovisdo ioruba ao passo que permite a incorporacdo de aspectos de
diferentes matrizes culturais. A partir das reflexdes compartilhadas por baba Francisco de
Oxum, pode ser entendida como o inicio da descoberta de que o movimento circular de
linhagens precisa ser resolvido com a proposta de uma perspectiva de futuro que se firme em
sua brasilianidade concreta. Considerar os donos das terras nos dois lados do Atlantico, os
Caboclos, os Eguns, os Orixas. Reconhecer, respeitar e valorizar as presencas dessas
espiritualidades que coabitam os espagos de muitos dos terreiros em distintos momentos ou em
conjunto, ndo no sentido de valorizar esses encontros em si mesmo, mas a partir de todas as
historias e origens do passado no sentido de constituir movimentos que avancem e ndo caiam
nos ciclos viciosos da exaltacdo dos purismos, de comparacdes para confirmar degradacoes.

Entedemos assim que:

Nossa auténtica identidade coletiva nasce do passado e se nutre dele — pegadas
sobre as quais caminham nossos pés, passos que representem nossas andancgas
de agora — mas ndo cristaliza na nostalgia. Somos o que fazemos, e, sobretudo
0 que fazemos para mudar o que somos: nossa identidade reside na agdo e na
luta. Por isso a revelagcdo do que somos implica na dentincia do que nos impede
de ser o que podemos ser (GALEANO, 1990, p.7).

Ao longo da historia, desde a historia da maioria das sociedades no continente africano,
passando pelas escravizagdes, entre elas o trafico, até a constituicdo das irmandades, das
congadas, dos terreiros entre outras organizacdes negras as disputas sempre apareceram,
estiveram presentes. As unides em determinadas circunstancias também aparecem, assim, como
0s Nuer, que dependendo do contexto, o inimigo, se torna o aliado, para combater um inimigo
comum aos dois (EVANS-PRITCHARD, 2008). A uni&o, o fortalecimento, o reconhecimento
pleno do povo de santo em si e por si mesmo, das religiosidades de matrizes africanas, dos
movimentos negros, e no limite diria, da propria Unido Africana é um anseio que se coloca a
caminhar, contudo nédo se configura enquanto uma realidade linear. Mas que é legitimo.

Encontros sempre existiram, ele € um movimento anterior ao nosso foco, e iSso nos
passamos ao abordar, desde o mito do surgimento dos povos iorubas. O problema € achar que
em algum momento ndo houve mistura, houve um purismo. Movimentos em sentidos diversos,

0 movimento que busca retroagindo filiagdes ou geraces, e ai a ideia de linhagem é importante,
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porque € no sentido das geracGes acendentes, dos ancestrais comuns. E o outro, é o sincretismo
com raizes locais, Pretos e Pretas Velhas, Caciques a mistura de um outro panteon, outras
figuras passam a integrar o pantenon das divindades. Ai, ha uma indeterminacao das origens
das matrizes. A busca da Africa é a procura desses ancestrais comuns, e 0 outro é a busca de
um ancestral sem a conta aparente das linhagens. A ambientacdo em terras americanas de um
lado, e de outro lado, se retroalimentar em dire¢do ao continente africano. Esses movimentos
podem acontecer simultaneamente, concatenados simultaneamente. Tanto em um caso como
no outro ha encontros, o sincrestismo esta presente. Mesmo quando esse movimento avanga no
sentido de um ancestral comum. No que consistem esses movimentos, tanto da minha trajetoria
individual, quanto da vida dos terreiros, tem a ver como eles se propagam.

Ao apronfundarmos na concepcéo de linhagem praticada nos terreiros e nos espacos dos
cultos ancestrais em Africa, especificamente entre os iorubas na Nigéria, temos um alargamento
tanto da ideia de linhagem, de identidade, uma concepg¢do que nos chama para refletirmos mais
sobre as concepgdes de humanidade do que de grupos humanos especificos. Reconsiderar as
maneiras como outros povos concebem a familia. Visto que, por exemplo, sdo incorporadas nas
linhagens pessoas diversas: de nacionalidades, classe, cor, sexo, sexualidade, idade
genealdgica. As familias linhageiras ancestrais aceitam o de fora/estrangeiro. Lembrando que
a aceitacdo perpassa a aceitacdo ancestral, a intuicdo e ou a consulta aos oraculos confirmara
ou ndo a aceitacdo, e em quais condi¢des, momento/tempo serd aproximado. Como também e
sobretudo perpassa a vontade ancestral, sendo ela que escolhe, e ndo o contrario.

O parentesco linhageiro, ndo passa pela logica eurocéntrica, cristds e judias
hegemonicas. O parentesco visto a partir da l6gica das linhagens ancestrais nos permitem pensa-
lo de outra maneira. Possibilitando apontar caminhos para os dilemas estruturais enfrentados
tanto pelos conceitos, quanto na vida real das familias regidas pelo modelo ocidental de

parentesco.
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Conclusodes

Abidulai Arbi'** me disse em certa ocasido, que 0 couro e a madeira juntos,
combinam algo que ndo existe suficiente explicacdo para entender. Essa soma
chama os ancestrais para estarem junto dos pré-ancestrais. S0 esses
elementos juntos que fazem a magica acontecer. A palavra com sua forca pode
fazer acontecer ou ndo acontecer. Pode aproximar os vivos e mortos. E dentre
as palavras, a palavra cantada ou falada dard o tom, cadenciard o ritmo do
bailar, descansar e/ou guerrear. E no ritmo da madeira, do couro e da palavra
gue o corpo vai vibrar, chamando outros corpos para dangar. E assim, as
musicas ganham corpo e o corpo. Elas compartilham a certeza de outras
possiblidades de sentir, ser, pertencer.

Se ao final da dissertacdo a sensacdo era de esvaziamento, agora, a sensacao é de querer
continuar, de continuar a partilha. A forca da palavra nos colocou em movimento, nos levou e
trouxe até aqui. Na forca da palavra, o que ser4, ja é. Essa forca que reaviva ou mata, permitiu
os desdobramentos que resultam agora na escrita. A forca da palavra se colocou em movimento,
foi primeiro consultada, foi permitida estar, vivenciar para partilhar.

Somente agora, nos ocorre que a propria organizacgdo estrutural do trabalho, que parte
de uma linha cronoldgica até chegar aos dias atuais, segue 0s mesmos principios da prépria
identificacdo da pessoa nas sociedades ancestrais em Africa. Pois, quando um africano se
apresenta, remete-se primeiro a sua ancestralidede, depois a si mesmo e aos seus descendentes,
se for o caso. Para refletir sobre os transitos atuais entre brasileiros e nigerianos ligados aos
cultos ancestrais iorubas, que foi 0 que nos instigou a realizacdo da pesquisa, inclusive por estar
inserida nele, primeiro, foi preciso recorrer aos transitos transatlanticos anteriores. Esses por
sua vez nos levaram aos transitos da prépria constituicdo dos povos iorubas.

Somente depois de uma leitura inicial de pesquisas etnograficas classicas e
contemporaneas é que passamos a escrever. Para n0s, mesmo que exista um vasto material
escrito sobre a tematica, as articulagcdes passaram a fazer mais sentido, apds estar junto dos
viventes, protagonistas dos cultos e movimentos aqui tematizados. Parte do referencial tedrico
e das vivéncias em campo se deram no caminhar, uma levava a outras. Foi no desenrolar das

proprias historias dos ancestrais e pré-ancestrais que o enredo do trabalho comegou a alinhavar

144 Abdulai Arbi de Guiné-Bissau, em sua passagem entre nds, esteve no Brasil para realizar o curso de informatica,
no convénio PEC-G/UFU. Tinha um sonho: voltar para Guiné-Bissau para trabalhar junto as comunidades rurais
do interior de seu pais e atuar junto da Unido Africana, para contribuir com a consolidacdo de uma Africa
independente e justa. Mas em 2014, voltou para a terra dos ancestrais antes que seus sonhos pudessem ser
caminhados. Mesmo que sua religido islamica ndo aprovasse, dizia que quando ficasse mais velho iria fumar
charuto. Era muito articulado, onde esteve, seja para congressos e eventos diversos, sempre ficava nas casas dos
intercambistas universitarios africanos no Brasil, conversava com eles para compartilhar alegrias e dilemas
enfrentados em seus paises de origem e também na vida no Brasil. Com ele aprendi que as culturas ancestrais em
Africa permanecem. Ser islamico, ndo significa que ndo se pratica ou reconhece a importancia das culturas
ancestrais.
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continuidades, encontros e desencontos. A principal continuidade, que se faz presente séo as
linhagens. Mesmo distantes, elas sempre se tocaram. Os ancestrais que coabitam os terreiros
espalhados pelo Brasil e as casas de cultos ancestrais espalhadas pelos territorios iorubas na
regido do Golfo do Benin, se intercomunicam. Se o trafico separou 0s pré-ancestrais, as
ancestralidades os manteviveram conectados. Os ancestrais continuam a ligar a calunga grande.
As movimentagdes e as trocas transatlanticas séo recorrentes, o que se altera séo as intensidades,
as motivacdes, 0s sujeitos e 0s contextos.

As movimentacdes e as relacdes de trocas estabelecidas ao longo do tempo e do espaco
protagonizaram a estruturacdo e consolidacdo dos povos iorubas. Em seu primeiro momento
constituiram e promoveram a expansdo de um modo de ser no territério africano, e a partir do
trafico transatlantico, mesmo em situacdo de subalternidade, promoveram a expansdo de
valores civilizatérios negro-africanos nas Ameéricas. Sobre essa capacidade de resistir o
maliense Amadou Hampate B4, ao narrar a sua histdria, retoma a fala de sua tia Anta N’Diobdi
que diz: “defendemos nosso povo e nossa honra. E possivel vencer o inimigo fisicamente e
reduzi-lo a escravidao, mas jamais se podera domesticar a sua alma e seu espirito a ponto de
impedi-lo de pensar” (HAMPATE BA, 2003, p. 42). A chegada forcada de africanos que a
curto, médio e longo prazo resultou em retornos, e mais que retornos, amplificacdes com as
caracteristicas proprias de cada localidade de chegada, seja em Africa ou nas Américas;
constituiram modos de ser e estar no mundo, que ao se encontrarem, se reconhecem, se tocam
e sdo tocadas. Aqueles que retornam ja ndo sdo 0s mesmos que chegaram, nem encontram 0s
mesmos lugares que deixaram ao partir: todos passaram por transformacoes.

A globalizacdo diasporica promovida pelo trafico constituiu parte do que somos hoje
nas Américas e no caso especifico, no Brasil. Somos a maior populagio negra fora da Africa,
em que o pais mais populoso do continente é a Nigéria. Além de ter a populagdo numericamente
expressiva, sdo também expressivas as manifestaces de matrizes africanas, como as
especialmente nigerianas no Brasil. Sdo estruturalmente expressivas a presenga da cosmovisao
e dos valores civilizatorios negro-africanos em nossas vidas. Juntamente a esses valores
dialogamos, sentimos a viva presenca dos ancestrais dessa terra, as centenas de povos
amerindios, e queira ou ndo, impostos num primeiro momento e somados num segundo, a
presenca das matrizes ocidentais, principalmente a portuguesa, que por sua vez, sdo também
arabes (RIBEIRO, 1995).

A partir das etnografias, das referéncias teoricas, referéncias literarias classicas e

contemporaneas que abordam questfes relativas as escravizagdes e os cultos ancestrais de
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matrizes africanas, identificamos trés principais momentos e perfis das movimentacoes entre
Brasil e a regido do Golfo do Benin dos dois lados do Atlantico Sul.

O primeiro momento se inicia com vinda do africano escravizado, como também de
embaixadas de obas (reis) de um lado, e do outro, o retorno dos africanos libertos e seus
descendentes. Esse retorno envolveu retornados e viajantes. Entre os retornados estavam: os
que optaram e tinham condic¢des de retornar apds conquistar a alforria; os que foram exilados
por ameacar o poder do governo colonial, entre esses, estavam os envolvidos na Revolta dos
Malés, que ocorreu em 1835 (VERGER, 2002 [1968]). Entre os retornados viajantes temos a
constituicdo do que Lisa Castillo (2012) denominou de “rede socioreligiosa de viajantes”, e que
nos acrescentamos, rede sociorreligiosa de matrimonios. Essas redes influenciaram diretamente
na constituicdo e consolidacdo das Casas de Candomblés mais antigas e famosas da Bahia;
aqueles que estavam envolvidos com o comércio de artefatos e gentes, segundo Reis (2008),
estes representavam uma pequena parcela dos comerciantes. Aparece também o transito
permeado pela questdo dos estudos formais em escolas das colonias europeias no continente
africano, como também o aprofundamento, aperfeicoamento nos cultos ancestrais com o
transito entre casas de culto ancestral.

O segundo grande ciclo de movimentacOes, se estabelece a partir de meados dos anos
de 1940 e vai até meados dos anos de 1980. Os transitos desse momento ocorreram
principalmente pela intermediacéo de intelectuais e artistas simpatizantes, sendo que dentre eles
alguns teriam se iniciado nos cultos ancestrais iorubas no Brasil e em Africa. Esse momento é
marcado e marca ainda mais os movimentos de africanizacdo, de valorizacdo de elementos dos
cultos ancestrais de matrizes africanas na literatura, na musica e na academia, como também na
prépria expansao dos cultos ancestrais iorubas. Entre 0s intelectuais e artistas, destacamos as
influéncias de Jorge Amado, Roger Bastide e as intermediacdes de Pierre Fatumbi Verger.

Do lado nigeriano, o atual ciclo de movimentagdes para o Brasil tem diferentes
motivacdes. Ha aquelas movimentacdes ligadas aos cultos cujos protagonistas séo os estudantes
intercambistas, que vem ao pais expressivamente a partir do inicio dos anos de 1980 até o
momento atual, sendo que, alguns desses estudantes passam a divulgar e praticar os cultos
ancestrais no Brasil. H4 também os migrantes autbnomos que passam a desenvolver atividades
direta ou indiretamente ligadas aos rituais e os sacerdotes dos cultos ancestrais. Do lado
brasileiro temos os adeptos que almejam uma aproximacao direta com as raizes ancestrais;

como também os religiosos e turistas.
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Se os primeiros praticantes dos cultos ancestrais a se movimentarem eram os africanos
e seus descendentes, ligados diretamente a linhagens ancestrais em Africa, mesmo que as
praticas ancestrais ndo fossem exatamente as de suas linhagens de origem, o segundo momento
das movimentagOes transatlanticas ocorreu por intermediacdo de simpatizantes ligados ou nao
aos cultos, por vinculos rituais, e ndo mais prioritariamente consanguineos. No atual momento
das movimentacdes percebemos simultanemante a amplificacdo dos movimentos envoltos de
filiacGes rituais do lado brasileiro, e de cuidados exercidos por liderancas nigerianas ligadas
diretamente aos cultos ancestrais.

Ao refletir sobre os transitos fica cada vez mais nitido que nos encontramos em volta de
um duplo movimento. Observamos que por um lado continuam a vigorar no plano do discurso
de intelectuais, artistas e adeptos a ideologia do purismo, de tradicdo intacta enquanto elemento
diferenciador, passivel de projecdo, e por outro lado, um movimento de valorizacdo, quando
n&o, de respeito as diversidades, aos encontros culturais. Mesmo entre os adeptos que na vida
cotidiana praticam rituais de diferentes matrizes, panteons, existem aqueles que colocardo no
discurso o ideario purista enquanto referencial, ndo necessariamente a fim de ser alcancado,
mas para lembrar a si mesmo que ele pertence a essa matriz, se ndo pela cor, pela
consanguinidade, mas pelo ritual que constantemente precisa ser renovado.

A ideologia que se ancora no purismo estabeleceu, dentro de um contexto legitimo de
critica ao carater impositivo do sincrestimo cristdo. Contudo, mesmo que muitas das praticas
sincréticas num primeiro momento tenham sido realizadas por imposic¢do, com o passar dos
anos, parte delas passa a ser genuinamente significativa para seus praticantes.

Mas estas interacdes ndo foram somente impositivas. A ‘macumba’ ¢ fruto da interagao
entre os cultos ancestrais africanos e influéncias do espiritismo, do catolicismo e das raizes
amerindias. Basta pensarmos por exemplo, no Exd. Néo s6 enquanto Orixa, mas como guardido,
como entidade que surge a partir do cotidiano de vida dos seus praticantes, composto de varias
matrizes. Assumidamente um encontro de varios panteons, vérias linhagens de panteons
distintos.

Esse marcador de valorizacdo da reafricanizacéo é legitimo, em especial no contexto
historico no qual € gestado, um contexto de desvalorizacéo do ser negro, do ser africano, de ser
filho da diaspora. Um contexto de silenciamento, da rejeicdo do diferente. Essas tentativas de
silenciamento ndo se estabelecem somente no campo religioso, basta lembrar que ao ser
alforriado o negro foi expulso da terra, com politicas publicas que visavam dificultar o acesso
do negro aos direitos sociais. Assim, a afirmacdo de uma identidade africana que de algum
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modo enfrente as tentativas de silenciamento impostas é legitima e no limite necesséria.
Compreendemos a critica feita por Jorge Amado a Verger e aos sacerdotes que buscam de
maneira distante da realidade um purismo. Mas defendemos que o contexto politico econémico
historico social no qual Mae Stella de Oxossi fala, o lugar do qual ela é diferente, encontra
ressonancia na reafricanizacdo como resisténcia.

Hoje, compreendemos que muitos dos que buscam os cultos ancestrais iorubas desejam
de algum modo aproximar-se de seus ancestrais consanguineos ou rituais em Africa. Contudo,
algumas das vezes essa busca se liga a um ideario de reafricanizacdo, o qual por sua vez esta
atrelado a busca de um purismo que deslegitima os rituais de matrizes africanas sincréticos.
Para além disso, a busca por esse purismo, em muitas das vezes se liga a busca por status, o
purismo enguanto marcador de diferenca. Quando os primeiros iorubas chegaram ao Brasil,
seus ancestrais eram os Orixas. Hoje, eles sdo também os Exus guardides, as Pretas Velhas, as
Caboclas, as Ciganas, Marinheiros e tantas outras entidades que compdem as Umbandas e
outros cultos cujas matrizes africanas nao sao sequer reconhecidas. O movimento de busca aos
cultos e as casas de cultos ancestrais em Africa é legitimo, desde que n3o seja excludente. Desde
gue ndo seja uma negacdo a riqueza das trocas estabelecidas que tem sua significancia
construida entre os adeptos.

Temos assim que houve um intercambio de referéncias e de simbolismos. Mesmo que
cada um permaneca com seus dominios e especificidades, formam juntos, enredos que
amplificam e se expandem. Expandem inclusive para dialogos. Dialogos que podem fortalecer
a liberdade religiosa, de expressao e de respeito as diversidades dentro e fora do povo de santo.
O reconhecimento do dinamismo cultural e da possibilidade de conviver com mais de uma
matriz cultural é necessario para o avan¢o tanto no campo académico, quanto para os terreiros.
Reconhecer esse dinamismo, as somas € inclusive se alinhar a concepcao identitaria em Africa,

que é de aglutinacao.
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Das etnografias

Lista de lugares e eventos

- 11é Oxumaré Araka Axé Ogod6 (Casa de Oxumaré da Forca de Xang6), conhecido como 11é
Axé Oxumaré, em Salvador, BA

- Fundacéo e do Centro Cultural Pierre Verger, em Salvador, BA

- IIé Adifala Rio de Janeiro, RJ

- Centro Cultural de Pesquisa Africana (Centro Cultural Africano), em Séo Paulo, SP

- Centro Cultural Oduduwa, em S&o Paulo, SP

- Festa para as criangas 2016, da Escola de Samba da Vai Vai, Sao Paulo, SP

- 118 Asé lya Osun, S&o Paulo, SP

- 10° Edicdo das Aguas de S&o Paulo. No dia 30/09/2016 ocorreram as homenagens a sujeitos
que contribuiram com as religiosidades de matrizes africanas nas é&reas de
comunicacao/jornalismo, musica, literatura, academia e na politica. No dia 08/10/2016 o cortejo
com presenca de religiosos, politicos, simpatizantes e grupos de afoxés na lavagem da estatua
da Mée Preta e Shows, em S&o Paulo, SP

- 11é Oluaiye Asé Ogodo, em Osasco, SP (casa filial do 11é Axé Oxumaré, em Salvador)

- Comunidade familiar e Centro Adifala de Pesquisa e Medicina Tradicional de Ifa, também

conhecido como Centro Adifala, na cidade de Ogbomosho, Oi0, Nigéria

Lista de entrevistados
Entrevistas semi-estruturadas e livres junto de

- 05/09/2016 - Babalorixa Sivanilton da Encarnacdo da Mata (52 anos), conhecido como baba
Pecé, babalorixa do 11é Oxumaré Araka Axé Ogodd (Casa de Oxumaré da Forca de Xang0),
conhecido como 11&é Axé Oxumaré, em Salvador, BA.

Focamos em sua ida para Nigeéria e na sua relacdo de alianca com o Alafin de Oi6 Lamidi
Adeyemi I11, residente em Oi0, Nigéria

-Agosto/Setembro 2016 - Rosanna Cayuela, conhecida como Rosanna de Oi4, advogada do GT
Juridico do Axé Oxumaré, reside em Salvador, BA

-Agosto/Setembro 2016 - Nanci de Souza e Silva (77 anos), conhecida como Dona Cici, mestra
do saber, assistente e auxiliar de Pierre Verger durante os dez Gltimos anos de sua vida.
Trabalhadora do Centro Cultural da Fundacéo Pierre Verger, Salvador, BA

-30/09/2016 e 08/10/2016 - Babalad Otumba Adekunle Aderonmu (52 anos), mais conhecido
como Babalad Ogunjimi, nigeriano proveniente de Abeokuta, Ogun State, Nigéria, residente
em S&o Paulo, SP a mais dez anos. Presidente do Centro Cultural de Pesquisa Africana (Centro
Cultural Africano)
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-03/10/2016 - Babalorixa Jodo Francisco Lima Filho (66 anos), conhecido como Pai Francisco
de Oxum, lideranca do I1é Asé lya Osun, Sao Paulo, SP

-12/12/2016 - Babalorixa Sidnei de Xango, lideranca do 11& Oluaiye Asé Ogodo, em Osasco,
SP

-29/01/2017 Ogbomosho, Oid, Nigéria - Yeyeoge Osuntara Omo Osunakinde,
-29/01/2017 Ogbomosho, Oid, Nigéria — Osunvenhekun Omo Osunmakinde, Oid Alafin
-29/01/2017 Ogbomosho, Oid, Nigéria — Osunbola Omo Sangorinde, Oi6

-03/02/2017 Ogbomosho, Oid, Nigéria — Babalabé Sunday, Ifasanya Ojecourn Jokotoye
-03/02/2017 Ogbomosho, Qio, Nigéria — Ifayemi Ajala Jokotoye

-03/02/2017 Ogbomosho, Oid, Nigéria — Ifawole Jokotoye

-03/02/2017 Ogbomosho, Oio, Nigéria — Aworinde Jakotoye

-03/02/2017 Ogbomosho, Oid, Nigéria — Jakotoye Adeyinks Ifalola

-03/02/2017 Ogbomosho, Oi6, Nigéria — Awolola Alasumfan

-04/02/2017 Ogbomosho, Oi6, Nigéria — lyanifa Jokotoye Ifafunmilola Asande
-11/02/2017 Ogbomosho, Oi6, Nigéria — lyafin Cecilia Faponle Jokotoye

-11/02/2017 Ogbomosho, Qi6, Nigéria — lyaafin Khadijatu Oladoyin Mohamodo Junaid
(mulgumana que estava visitando o amigo do 11é Adifala)

-13/02/2017 Ogbomosho, Oi6, Nigéria — Babalad Jokotoye Bankole Awolade Onpetubern Oba
Aslamy Atoyebi Adeniyir, 59 anos

- 13/02/2017 Ogbomosho, Oi6, Nigéria - Babalad Okundayo Olalekan Awe

-14/02/2017 Ogbomosho, Qid, Nigéria — lyaafin Apetebi Deborah Jokotoye Adifala (esposa 1°
de Bankole) 47 anos

-14/02/2017 Ogbomosho, Oid, Nigéria — lyaafin Apetebi Ayan Ladum Jokotoye Adifala
(esposa 2° de Bankole) 47 anos

-14/02/2017 Ogbomosho, Oid, Nigéria — lyaafin Cicilia (esposa 1° de Ifasanya)
-14/02/2017 Ogbomosho, Qid, Nigéria — Elizabeth/Temitope Jokotoye (esposa 2° de Ifasanya)
-14/02/2017 Ogbomosho, Oid, Nigéria — Taiwo Jokotoye (esposa 3° de Ifasanya)

-14/02/2017 Ogbomosho, Qi0, Nigeéria — lyaafin Jolotoye Adunola Ifatoyosi (nora de Bankole,
esposa de Ifagbemi)

-14/02/2017 Ogbomosho, Oi0, Nigéria -Babalad Carlos Alberto Ivanir dos Santos (62 anos),
conhecido como Baba Ivanir dos Santos. Reside no Rio de Janeiro-RJ. Babalad Bankole é seu
Olud

-14/02/2017 Ogbomosho, Qid, Nigéria - Carla Oxum Dara (38 anos), reside no Rio de Janeiro-
RJ, se iniciou na Nigéria, filha de santo de baba Ivanir dos Santos
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Diélogos e vivéncias
-Angela Elisabeth Luhming, diretora da fundac&o Pierre Verger, reside em Salvador-BA

-Lazaro Vieira, conhecido por Dendé, oga do 11é Axé Oxumaré, reside em Vitdria da Conquista-
BA

- Tia Rocha de Oxum, egbomi, filha de santo do babalorixa, seu Nezinho de Muritiba, irma de
santo do babalorixa Pecé, reside em Muritiba-BA

- Nubia Lourenzo, bibliotecaria da fundacédo Pierre Verger, reside em Salvador-BA

-Wasiu Ganiyu, seguidor do culto de Ifa4, motorista particular da familia do babalaé Jokotoye
Bankole, na cidade de Ogbomosho-0i0, Nigéria
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Anexos
Anexo 1 - Roteiro da entrevista ao babalorixa e babalad Ifatoki Ogunjimi

UNIVERSIDADE ESTADUAL DE SAO PAULO JULIO MESQUITA FILHO
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM CIENCIAS SOCIAIS/ARARAQUARA

Apresentacédo da pesquisadora e da pesquisa

Sou Jaqueline Vilas Boas Talga, antropdloga, doutoranda em Ciéncias Sociais pela
Universidade Estadual Paulista (UNESP), educadora na Universidade Federal de Goias (UFG).

Pesquiso as relacGes estabelecidas entre liderancas religiosas de matrizes africanas
nigerianas e brasileiras na atualidade. Tanto de religiosos brasileiros que véo diretamente a
Nigeéria para se cuidarem e ou ampliarem suas relacfes, como também por parte de religiosos
nigerianos gque passaram a se fixar no Brasil para desenvolverem e divulgarem a cosmovisao
cultural religiosa africana. Um dos objetivos é observar os reflexos dessas trocas tanto nas
comunidades procuradas na Nigéria, quanto entre os religiosos brasileiros.

Importante ressaltar que ndo pretendo fazer um trabalho sobre os segredos, mas sim,
sobre as relacdes de cuidados e trocas estabelecidas entre as pessoas.

Nesse sentido solicito autorizacdo para entrevistar o senhor no sentido de compreender

melhor alguns dos questionamentos que aparecem.

Roteiro de entrevista

Entrevistado: babalad Ifatoki Ogunjimi — Otumba Adekunle Aderonmu

Liderancga religiosa presidente do Centro de Cultura e Pesquisa Africana (Centro Cultural
Africano)

InformacGes pessoais

Nome: Babalad Ogunjimi — Significado do nome:

Otumba Adekunle Aderonmu — Significado do nome:
Idade: 52 anos

Local de Nascimento: Abeokuta, Ogunte, Nigéria

Estado civil: casado
Escolaridade: graduacdo em bioguimica

Alguma outra profissdo além da profisséo de lideranca religiosa:

Sendo o senhor um babalad, quem cuida do senhor?
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Se for o0 caso, quem cuida do senhor tem o costume de vir ao Brasil para acompanhar o senhor

em alguma das atividades, rituais religiosos?

1. Informacdes relativas ao Centro de Cultura e Pesquisa Africana, fundado em 1999 na cidade
de Séo Paulo

Observagdo: em nossa entrevista do dia 30/09/2016, o senhor ja comentou, mas se quiser
acrescentar algumas informacoes.

2. Comentar sobre as atividades sociais desenvolvidas pelo senhor na Nigéria.

Informacoes relativas a religiosidade no Brasil

3. Comentar sobre o culto de Ifa no Brasil, sua organizacéo.

4. Comentar sobre o culto de Ifa na Nigéria, sua organizacao.

Informacgdes relativas a0 momento que o senhor passou a cuidar e iniciar pessoas no culto de
If4 no Brasil

5. Quando esses cuidados comegaram a acontecer, como as pessoas passaram a lhe procurar?
6. As relacdes estabelecidas entre o senhor e as pessoas que o senhor cuida e ou inicia no Brasil
e em Africa, sejam elas brasileiras e ou africanas. Comentar se existem diferencas entre os
cuidados no Brasil e na Nigéria?

7. Sobre seus filhos e filhas iniciados em Ifa no Brasil. Quantos sdo? Existe um perfil,
comentar?

8. O senhor possui filhos iniciados em outros paises, se sim quais?

9. Comentar sobre o culto de Ifa4 para homens e mulheres no tocante as suas diferencas.

10. Além das iniciacBes em Ifa o senhor inicia as pessoas em outras modalidades de culto (por
exemplo: orixas, as lyami)

11. Compreendendo que a maioria dos procedimentos e rituais envolvem gastos financeiros
(compra de materiais, gastos da propria casa, comida, a mao do babalad, entre outros). Nisso,
gostaria de saber se alguém néo tiver condicdes de cobrir os gastos financeiros de algum
procedimento que precisa ser feito o senhor faz mesmo assim? Comentar.

Informacdes as comunidades tradicionais na Nigeéria

12. Com a ida dos brasileiros para as comunidades tradicionais na Nigéria para se cuidarem e
iniciarem, gostaria de saber como essas comunidades lidam com essa situagao.

13. Quais as mudancas que o senhor percebe nas comunidades tradicionais africanas com a
chegada dos brasileiros que procuram essa religiosidade, essa cultura.
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Informacgdes relativas as religiosidades de matrizes africanas no Brasil
14. Qual a postura do senhor no tocante as rela¢des de conflito, disputas internas, entre o préprio
povo de santo?

15. Alguma questdo que gostaria de comentar que eu ndo tenha perguntado?

Autorizo o uso total ou parcial da entrevista, das fotos e dos audios para fins académicos das

pesquisas de Jaqueline Vilas Boas Talga.

Local e data:

Entrevistado:
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Anexo 2 — Roteiro de entrevista ao babalorixa Pecé

UNIVERSIDADEL ESTADUAL DE SAO PAULO JULIO MESQUITA JUNIOR
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM CIENCIAS SOCIAIS

Roteiro de entrevista
Babalorixa Silvanilton da Encarnacédo da Mata, baba Pecé.

Lideranca religiosa a frente do 11é Axé Oxumaré

1- Informacgdes pessoais
Nome:

Idade:

Local de Nascimento:
Escolaridade:

Alguma profissao para além da profissdo de lideranca religiosa:

2- Informacdes da religiosidade

Sobre a ida para a Nigéria. Como foi?

Sobre a vinda do rei nigeriano para o Brasil?

O que significou a ida para a Africa?

Sobre o trabalho junto a policia militar da Bahia. No tocante a liberdade religiosa.

Sobre o trabalho junto aos outros terreiros. No tocante a organizacéo e a liberdade religiosa?

Quiais sdo as atividades sociais internas e externas ao terreiro, que a casa executa desde sua
fundacdo até os dias atuais?

Qual a postura do senhor no tocante as relacfes de conflito internas, entre o proprio povo de
santo?

Qual a postura do senhor no tocante as relagdes de conflito promovidas por segmentos externos
ao povo de santo?

Quais séo as atividades religiosas que a casa executa junto a outros terreiros e outras
religiosidades desde sua fundacdo até os dias atuais?

Comentar sobre as relagdes comerciais e religiosas estabelecidas em Africa pelo fundador do
Axé Oxumaré.
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Comentar sobre a organizacdo administrativa do 11é Axé Oxumaré. Com relacao aos advogados,
aos pesquisadores e aos meios de comunicagéo e divulgagdo?

Quantas casas no Brasil e no exterior estdo ligadas ao 11& Axé Oxumaré?
Quem cuida do senhor em suas obrigagdes?
Alguma questédo que gostaria de comentar que eu nédo tenha perguntado?

Autorizo o uso total ou parcial da entrevista, das fotos e dos audios para fins académicos das
pesquisas de Jaqueline Vilas Boas Talga.

Local e data:
Pesquisadora:
Entrevistado:
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Glossario

Agbalagba: mais velha

Alaketu = senhor da terra de Kéto

Babalad: homens iniciados em Ifa

Babalorixa: pai de orix4, iniciados que podem iniciar outras pessoas no culto dos orixas, as
mulheres sdo chamadas de lalorix4, mée de orixa

Dahomey/Daomé: juncdo da palavra Dam mais homey, que significa terra da Dam. Dam é
simbolizada pela serpente.

Esa Elemasho: o titulo mais alto da casa de Oxaguian

labé: senhoras mais velhas

lad: esposa

Ibés: assentamentos materializados dos orixas

Ojés: agquele que acompanha o Egum com uma varinha.

Oju Oba: o olho do rei

Olud: homens que sdo sacerdotes de If4 e que possuem autorizacao para iniciarem outros
Onifa: devotos de Ifa, todas as pessoas iniciadas em Ifa, as mulheres sdo chamadas de lyanifa
(senhoras que possuem Ifa)

Ori: cabeca

Orunmil&: divindade que rege o oraculo de Ifa. Ele conhece o destino de todos

Ota, jakuta: pedra especifica para fins rituais

Owo: proibicdes

Olud: chefe de iniciacdo em Ifa ou Orixa

Sassanhe: uma reza cantada executada na hora dos rituais de saudar as folhas






