SEGUNDA PARTE

A YORUBANIDADE DIANTE DA HEGEMONIA CULTURAL NA ERA DA
GLOBALIZACAQO: TEORIA E PRATICA DA DESCOLONIZACAO DO PODER E
DO SABER

“In other words, rather than
exclusively acknowledge the
subalterns, we need to
acknowledge that their
cosmologies, thinking processes,
and political strategies constitute
fundamental elements to
dismantle and transgress
dominant perspectives in the
process of knowledge
production”"**

— Ramon Grosfoguel e

Ana Margarita
Cervantes-

Rodriguez'”

1.0 Em busca da gnose liminar yorubana

Nesta segunda parte da tese, pretendo analisar as obras e os discursos de dois
intelectuais extra-candnicos, que elegi, em funcdo de suas atividades de guardides da
Yorubanidade na contemporaneidade: o escultor-escritor nagd-baiano Mestre Didi e seu
homologo yoruba-nigeriano Ifayemi Elebuibon. Pretendo estudar suas producdes teoricas,
artisticas e literarias, a luz das discussdes em torno de conceitos como a Globalizacao, a
Hegemonia cultural e a chamada Modern/Colonial/Capitalist World System, engendradas
pela imposicao direta ou indireta de valores ocidentais a escala planetaria, confrontando a
mesma, com as propostas de um projeto de ‘des-homogeneizagdo’ epistemoldgico
idealizado por pensadores da chamada periferia do capitalismo cujas teorias se apresentam

sob os diversos designios, tais como, a Mundializagdo cultural e a Gnose Liminar dos

% Tradugfio: “Em outras palavras, mais do que aceitar exclusivamente (a presenca de) os subalternos, é preciso
aceitar o fato que as suas cosmologias, os seus processos de pensamento, € as suas estratégias politicas constituem
elementos fundamentais para o desmantelamento e a transgressdo das perspectivas até agora dominantes no
processo da produgdo do saber”.

195 Cf. “Unthinking Twentieth-Century Eurocentric Mythologies: Universalist Knowledges, Decolonization,

and Developmentalism” in Introduction to The Modern/Colonial/Capitalist World-System in the Twentieth
Century: Global Processes, Antisystemic Movements, and the Geopolitics of Knowledge, Ramoén
GROSFOGUEL and Ana Margarita CERVANTES-RODRIGUES (Ed.), Westport, CT: Praecger Publishers,
2002.
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saberes subalternos, propostas essas, que vém sendo desenvolvidas, respectiva ou
conjuntamente, por varios teoricos contemporaneos tais como Stuart Hall, Renato Ortiz,
Ramon Grosfoguel e Cervantes-Rodriguez, Valentin Mudimbe, Immanuel Wallerstein,
Walter D. Mignolo e Enrique Dussel, entre tantos outros.

1.1 A filosofia da liberta¢ido ou “la irrupcion del Outro”

Na introdugdo do seu livro Historias locais/Projetos Globais, o tedrico argentino
Walter D. Mignolo (2004[2000]:27) reconhece no projeto elaborado por Tu Wei-ming, na
obra Confusian Thought ([1985] 1993), uma tentativa bem-sucedida de ‘apontar os limites
da epistemologia moderna (...)’, ou seja, uma clara indicacdo de que os intelectuais da
chamada periferia do capitalismo estdo prestes a contestar a hegemonia da epistemologia
ocidental que, desde o século XV, tem servido de base para a desqualificacao de todas as
culturas nao-ocidentais (Dussel, 1993, 1994; Mudimbe, 1988). Na sua apreensao do projeto
de Tu Wei-ming, Mignolo (2004:28) entende que o autor chinés: ‘sugere claramente que
um estagio pos-ocidental esta sendo elaborado e que tal estagio constitui um ponto sem
volta, rasurando a diferenga epistémica colonial e incorporando a perspectiva daquilo que
vem sendo considerado uma forma subalterna de conhecimento’.

Na verdade, trata-se de uma subversdo do canone ocidental em tudo o que ela
representa: o canone historico que, desde Hegel, procurou excluir todo o Hemisfério Sul do
ostensivo projeto da Modernidade; o canone cultural que justifica, a partir da logica
perversa do “Yo conquisto” de um Cortés ou de um Pizarro ao esbarrarem com o “Outro”
em 1492, o genocidio do indio, a escravizagdo e a colonizagdo do africano, a
estigmatizacdo do asidtico perante a ‘razdo cultural e civilizatoria’ do Ocidente (Dussel,
1993, 1994).

Como foi proposta por Enrique Dussel na sua ‘Filosofia de la liberacion’ (1993), o
caminho para todo e qualquer projeto de ‘deshegemoniza¢do’ do mundo passa
obrigatoriamente por uma denuncia da irracionalidade e da inconsisténcia historica da
Globalizagdo, erguida pelo Ocidente como uma razdo universalista, ¢ posta como meta
obrigatoria de toda a humanidade, servindo, sobretudo, como o corolario mais légico da
Modernidade.

Enrique Dussel deixa claro que o discurso do eurocentrismo ndo mudou nem um pouco,

desde a famosa polémica de Valladolid, que opunha o missiondrio espanhol Bartolomé de
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las Casas a seu conterraneo Ginés de Sepulveda, no ano de 1550, quando este ultimo
estabeleceu as bases da superioridade da Europa sobre os demais povos, propondo o mesmo
como justificativa para qualquer violéncia da qual a Europa viria a fazer uso no projeto de
‘civilizar’ e ‘cristianizar’ o mundo. Dussel (1993:70) resume as grandes linhas do
argumento de Sepulveda da seguinte forma:

e Siendo la cultura europea la mas desarrollada, superior a las otras culturas
(eurocentrismo),

e ¢l que las otras culturas “salgan” (el Ausgang kantiano) de su propia barbarie por el
proceso moderno civilizador, constituye un progreso.

e Pero los subdesarrollados se oponen al proceso civilizador, y por ellos es justo y
necesario ejercer violencia hasta destruir dichas oposiciones.

e Por su parte, el violento guerrero moderno (que extermina indios, esclaviza
africanos, etc.) piensa que es inocente, por cuanto ejerce la violencia por deber y
virtud.

e Por ultimo, las victimas de la modernidad en la periferia (el exterminio de los
indios, el esclavismo de africanos, el colonialismo de los asidticos) y en el centro (la
matanza de judios, tercer holocausto) son las “culpables” de su propia victimacion.

Eis, portanto as bases ideoldgicas da Modernidade e da propria Globalizagdo, ambas
impostas sobre o resto do mundo desde 1492 pela Europa (Ocidente). Como explicita o

antropdlogo Marco Aurélio Luz (1994:20), a partir desta visdo ‘eurocéntrica’:

Todas as instituigdes de producao de ideologias se voltam para a constru¢ao de um

corpus conceitual capaz de representar o outro como inferior, localizado numa série

evolutiva mais préoxima da matéria e do corpo que da alma e da razdo. Esta falsa
representacdo do colonizado acompanha a agdo de colonizd-lo, de conquista-lo,
escraviza-lo e explora-lo.

Com essas ideologias e em nome delas, foram destruidos impérios nos continentes do
Hemisfério Sul, foram cometidos genocidios sistematicos contra os povos indigenas das
Américas, foram escravizados milhdes de africanos, e o proprio continente foi balcanizado
para criar coldnias sob o dominio politico e econdmico dos paises europeus. Também, com
as mesmas ideologias se justifica o silenciamento das culturas ndo-européias e a

desqualificacdo de seus sistemas de valores. Contra elas Dussel (1993:91) propde a Trans-

Modernidade'”® para denunciar a irracionalidade da Modernidade e dos argumentos

1% No meu entender, a Transmodernidade proposta por Enrique Dussel seria um movimento que atravessa a
Modernidade, a0 mesmo tempo que a ultrapasse e a supere na sua esséncia, dando origem a novas
epistemologias e levando a novas compreensdes das culturas globais que ndo sejam mais eurocéntricas. A
escolha do prefixo “trans” parece ter sido feita com a plena inteng@o de distancia-la de toda a carga ideoldgica
acumulada sobre o conceito de Modernidade. Como afirma o proprio Dussel: “Nuestro proyecto de
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eurocéntricos dela decorrentes, confeccionados para sustentar a tese da inferioridade de
outros povos e de outras culturas. Nas proprias palavras de Dussel (1993:71), essa Trans-
Modernidade se propde ‘como critica racional desde la Exterioridad de la modernidad, la
“otra-cara” de la modernidad (los indios, los africanos, los asiaticos, etc.), critica al mito

irracional de violencia hacia sus colonias, hacia el capitalismo periférico, hacia el “Sur”

().

1.2 Mundializacio e diversidade cultural: A procura de uma “comunidade de
comunicacao ideal”

Como ja foi esbogado na abordagem de Enrique Dussel, a Globalizagdo como
sistema hegemonico apresenta-se como correlato da Modernidade. Ambos se sustentam
através da mesma ideologia que interpreta o mundo pelas oticas do Ocidente. Ao criticar o
‘mito da Modernidade’ e ao denunciar a ‘faldcia desenvolvimentalista’, Dussel (1993:74)
deixa claro que o desafio maior da Trans-Modernidade seria o de garantir a
heterogeneidade e defender a diversidade cultural, econémica e politica a nivel global. Ou
seja, ele preconiza a ‘deshegemoniza¢do’ do espago global, mediante um rompimento
radical com as leis do jogo em vigor dentro da Globalizagdo. Para ele, isso implicaria nada
menos que um desmantelamento de todo o aparato do ‘eurocentrismo’ cuidadosamente
construido e alimentado desde 1492:

(...) la inclusion de la Alteridad negada: la dignidad e identidad de las otras
culturas, del Otro previamente encubierto; para ello habrd que matizar o negar la
premisa mayor misma, el ‘“eurocentrismo”. Mientras que el “mito de la
Modernidad” debe ser simplemente deconstruido, para ser rotundamente negado;
(por) esta construido sobre un “paradigma sacrificial”’: es necessario ofrecer
sacrificios, de la victima de la violencia, para el progreso humano (...)
A proposta de Dussel (1993) visa a construcao e manutencao daquilo que o fildsofo
Otto Apel chama de uma ‘comunidade de comunicagdo ideal’. Em outras palavras, as
contencdes da epistemologia ocidental pelas diversas culturas devem produzir o que se
chama de ‘situacion ideal de habla’ (Dussel), ou seja, que a resposta para a famosa

pergunta de Gayatri Spivak: ‘Pode o subalterno falar?’ deve doravante ser um sonoro

afirmativo. Apenas tal resposta afirmativa poderia representar a plena logica da chamada

liberacién no puede ser ni anti-, ni pré-, ni post-moderno, sino trans-moderno [...] Tener en cuenta esta
cuestion es la condicion de todo posible didlogo filosoéfico Norte-Sur, porque estamos situados en un posicion
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“herrschaftsfreie Kommunikation” (comunicagcdo livre de dominagdo) proposta por
Habermas.

De uma forma paradoxal, creio que este processo aponta para a justeza da Trans-
Modernidade proposta por Dussel (1993) como um movimento que seria capaz, a0 mesmo
tempo, de atravessar e ultrapassar a Modernidade e a Globalizagdo, trazendo em seus
lugares conceitos como a Mundializacao e a diversidade cultural. Na minha opinido, para
que se compreenda plenamente o alcance epistemoldgico da Trans-Modernidade, € preciso
pensé-la nesses termos de ‘atravessar’ e ‘ultrapassar’ a Modernidade. Ao insistir sobre o
fato de ‘atravessar a Modernidade’, as culturas subalternizadas (periféricas) vao poder
comprovar sua insercao e partilha das grandes conquistas da Modernidade, tais como os
avancos tecnoldgicos, os direitos humanos e outros valores e conquistas da humanidade
desde 1492.

Por outro lado, as premissas epistemologicas dessa mesma Modernidade precisam
ser ultrapassadas para que seja posta de lado a razdo eurocéntrica que as sustentam. Nisso €
que entra o segundo paradoxo, a Globalizacdo como um estagio de dupla mao que também
precisa ser atravessada e ultrapassada para se chegar, justamente, a0 momento sonhado da

herrschaftsfreie Kommunikation.

1.2.1 Da critica ao ‘mito da Modernidade’ a critica a Globalizac¢ao

Hoje, gragas as abordagens de varios teodricos da Globalizacdo, torna-se cada vez
mais fécil apreender a sua qualidade conceitual e seu discurso ambivalente. De acordo com
Stuart Hall, (2003: 67ss), a globalizagdo se tornou no final do século XX a unica forga
suficientemente poderosa para deslocar as identidades culturais nacionais. E, apoiando seu
argumento em tedricos como Giddens (1990), Held (1992) e Wallerstein (1979), Hall partiu
da posi¢do paradoxal e contraditoria de que, tal qual a tendéncia a autonomia nacional, a
globalizacdo esta ‘profundamente enraizada na modernidade’. Por isso que ele pode
concordar com McGrew (1992) ao definir a globalizagdo como algo que se refere ‘aqueles
processos, atuantes numa escala global, que atravessam fronteiras nacionais, integrando e
conectando comunidades e organizagoes em novas combinagoes de espago-tempo,

tornando o mundo, em realidade e em experiéncia, mais interconectado’. Isso também leva

asimétrica. ” . Op. cit. 1993, p. 71.
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o tedrico jamaicano a concluir que a globalizagdo caminha ao mesmo tempo em duas
direcdes opostas, no sentido de que, por um lado, ¢ responsavel desde os anos 70 pela
desintegragdo das identidades nacionais, a0 mesmo tempo que incentiva, por outro lado, o
refor¢o das identidades locais ou particularistas.

Por sua vez, o tedrico brasileiro Renato Ortiz e outros, como o martinicano Glissant,
(1997[1990] e 1998) o argentino Walter D. Mignolo e a tunisiana Héle Béji (1982 apud
Mignolo), procuram estabelecer uma distingdo entre as diversas faces da Globalizag¢ao, com
suas contradi¢cdes aparentes. Ou seja, sua capacidade de, a0 mesmo tempo incentivar o
sentimento profundo de etnicidade em varios aspectos da vida intima dos povos, ¢ ainda
estabelecer uma relagdo hegemonica de valores entre os povos do mundo, a favor do modo
de vida ocidental, sobre os quais se impdem os modelos euro-americanos de vida politica
(democracia); processo econdmico (capitalismo corporativista); visdo religiosa
(cristianismo) etc.

Para resolver as contradi¢des da Globaliza¢ao, muitos dos teodricos acima-referidos
preferem introduzir um novo conceito: a Mundializa¢do. A Globalizagao ¢ geralmente vista
por todos os partidarios das idéias antissistémicas’®’ como uma tendéncia perigosissima,
que procura uniformizar o mundo, assimilando tudo e todos no mesmo caldeirdo sob a
hegemonia econdmica e politica do Ocidente, resumindo-se no cliché universalista: “The
West and the Rest”. Em contrapartida, a Mundializag¢do, proposta para suprir as falhas da
Globalizagao, ¢ descrita como um conceito tornado viavel pelos avangos tecnoldgicos dos
ultimos tempos e pelas conquistas inéditas do tempo e do espago que esses avangos
acarretam, o que acaba impulsionando uma troca sem precedentes de informacdes,
conhecimentos e saberes que desrespeitam as antigas fronteiras centro/periferia, fazendo
com que, valores culturais dos mais remotos cantos das periferias também venham a
intervir no dia-a-dia do(s) centro(s).

Segundo Mignolo (2004: 67ss) a premissa para esta distin¢ao entre Globalizagdo e
Mundializag¢do se encontra naquilo que a fildésofa tunisiana Béji tinha estabelecido como a

distingdo civilizagdo/cultura. Como ele fez questao de precisar:

70 conceito antissistémico foi desenvolvido pelos teéricos de origem latina nos Estados Unidos. Através
desse conceito, os intelectuais latino-americanos, que representam os chamados grupos periféricos na
sociedade estadunidense, criticam o sistema americano e as suas politicas étnico-raciais, socio-culturais e
econdmicas que fundamentam a exclusdo de individuos e grupos afro-americanos, latino-americanos e,
mesmo, asiaticos.
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[A] civilizacdo, como para Norbert Elias (1982[1937]), esta para Béji associada a
modernidade, progresso, tecnologia. A cultura, por outro lado, ¢ entendida como o
dominio da tradi¢do, o dominio e as esferas da vida que os projetos civilizadores
tentam domesticar. A cultura associa-se também a paix@o, enquanto a civilizag¢do ¢
retratada em termos da razao.

Dai a introducdo da nogdo da ‘culture mondiale’ por Béji (1997: 47) a respeito da
qual Mignolo se apressa em avisar que nao deveria ser confundida com ‘cultura global’,
mas, antes, deveria ser traduzida como ‘cultura mundial’, porque a primeira traducao seria
‘cumplice da no¢do que Béji tem de civilizagdo, tecnologia, progresso e homogeneidade’,
enquanto que a outra — ‘cultura mundial’ — deve ser compreendida, segundo a opinido de
Mignolo (2004: 69), como: ‘uma nova forma de civilizagdo (diria eu, uma nogdo pos-
ocidental de civilizacdo), (que) ndo implica uma ‘“‘razdo universal”. Dai a conclusdo de
Mignolo que: ‘4 cultura mundial, segundo meu argumento, resultaria do pensamento
liminar, que rearticula “a razdo universal da civilizagdo” do ponto de vista subalterno da
“razdo cultural”, desde que em “cultura” incluamos um componente epistemologico.

Por fim, citando o martinicano Edouard Glissant (1998), Mignolo consegue

299

explicitar o que chama de ‘dupla-articulagdo e o subseqiiente potencial epistémico™ do seu
conceito de pensamento liminar, que ele insiste em equacionar aos mesmos conceitos que
outros como Ortiz e Béji definem, respectivamente, como ‘mondializacion’
(mundializagdo) e ‘culture mondiale’ (cultural mundial), algo que, como afirma o préprio
Mignolo, ‘emerge das fissuras entre a civilizagdo e cultura, entre globalizagdo e
“mondialization” (mundializacdo), entre projetos globais e historias locais’. A definicao
expansiva de Glissant (1998:2), citada por Mignolo (2004:70) nao deixa mais duvida

alguma sobre a distingdo mundializagao/globalizacao; culture mondiale/culture globale:

A mundializacdo ¢ precisamente o que todos temos hoje em comum: a dimensdo
onde me vejo habitando e a relagdo na qual todos bem nos podemos perder. O
infeliz outro lado da mundializagdo ¢ a chamada globaliza¢do ou mercado global: a
reducdo ao minimo, a corrida em dire¢do ao fundo, a estandardizagdo, a imposi¢ao
de corporagdes multinacionais com seu éthos (demasiadamente proprio do homem)
de lucro bestial, circulos de circunferéncia ubiqua e sem centro em lugar algum.
Por sua vez, o duo que se autoproclama critico antissistémico, composto por Ramén
Grosfoguel e Ana Margarita Cervantes-Rodriguez, se preocupa com a desconstrugdo dos

trés mitos principais que o Ocidente tem usado até agora para sustentar a sua hegemonia

sobre o resto do mundo. Eles identificam essas mitologias como relacionadas com
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e anogdo de saberes objetivistas/universalistas;
e anocao da descoloniza¢do do sistema moderno-mundial, e

e anocao do desenvolvimento.

De acordo com Grosfoguel e Cervantes-Rodriguez (2002: xiv), um denominador
comum a esses trés mitos ¢ o conceito de Ocidentalismo que defende a superioridade
européia e euro-americana sobre o restante do mundo. Para desconstruir tais mitos, o duo
sugere que se deva primeiro proceder ao desmantelamento dos argumentos racialistas de
agentes que eles chamam de ‘cultural racists’, ou seja, racistas culturais, que usam (e
abusam) do conceito de cultura para defender teorias absurdas em seus discursos sobre a
‘neo-culture of poverty’, isto €, uma nova cultura da pobreza. Como esclarece o duo:

“Cultural racists” discourses do not contend that the failure of “colonial/racialized”
groups is due to “inferior genes” or “inferior 1Q” (although this is still a pervasive
and popular perception and we are witnessing renewed academic attempts to revive
it), but rather to “improper” cultural habits and/or an “inferior” culture”

(Os “racistas culturais” ja ndo argumentam que o insucesso econdémico de grupos
“coloniais/racializados” se deve a presenca de ‘“genes inferiores” ou a uma “QI
inferior” (capacidade de raciocinio), (embora este seja ainda uma percepgao
bastante difundida e comum, e no momento atual, notam-se algumas tentativas por
alguns grupos de voltar a invocar tais argumentos), mas antes, a presenga de habitos
culturais “improprios” e/ou a uma “cultura inferior”).

Como antidoto teorico, os dois estudiosos latino-americanos preconizam, para
retificar tais males discursivos, as nogdes de ‘subjugated knowledges’ (saberes subjugados),
‘subaltern knowledges’ (saberes subalternos) e ‘Border thinking’ (pensamento liminar),
desenvolvidas respectivamente pelo tedrico brasileiro Darcy Ribeiro (1960), o filésofo
francés Michel Foucault (1976) e o teodrico argentino Walter D. Mignolo (2000).
Grosfoguel e Cervantes-Rodriguez (2002:xv) fazem questao de precisar:

The notions of “subjugated knowledges”, “subaltern knowledge” and “border
thinking” (Mignolo 2000) eloquently illustrate this point. “Border thinking” in
particular manifests itself through knowledge produced by people who move
transnationally between former colonizing countries and their respective colonies,
and also among people “around whom the world moved” (locus of enunciation).
“Border thinking” refers also, perhaps principally, to the ‘in-between” location of
subaltern knowledges, critical of both global hegemony (global coloniality) and
local power relations corresponding to local histories (internal coloniality). From
this perspective, the “colonial difference(s) are thus the “house where border
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epistemology dwells” and where the Eurocentric critiques to Eurocentrism yields to
critiques of Eurocentrism from the subaltern side of the colonial difference
(Mignolo 2000: 37). Thus, the conceptual triad of “coloniality of power”, the
“colonial difference”, and “border thinking” helps to situate, geopolitically, our
understanding of power relations as manifested in dominant metaphors and
discourses that shape our knowledge of society today. Altogether, such conceptual
apparatus is meant to improve Gramsci’s notion of “subalternity” — understood as a
power structure molded around class relations — by incorporating the role of
colonial/racial relations and non-Western religions in shaping subalternity.

(As nogoes de “saberes subjugados”, “saberes subalternos” e “pensamento liminar”
(Mignolo 2000) ilustram eloqilientemente o nosso ponto. O “pensamento liminar”
especialmente se manifesta através de saberes produzidos por pessoas que se
deslocam transnacionalmente entre os antigos paises imperialistas e suas respectivas
colonias, e também entre pessoas “ao redor de quem o mundo gira” (locus de
enunciacdo). O “pensamento liminar” se refere igualmente, quem sabe se nao
principalmente, ao “entrelugar” da localizacdo dos saberes subalternos que se
dedicam a fazer a critica tanto da hegemonia global (colonialidade global) e relagdes
locais de poder que correspondem as chamadas historias locais (colonialidade
interna). Desde esta perspectiva, as “diferengas coloniais” representam, pois, a “casa
onde habita a epistemologia (gnose) liminar” e dentro da qual as criticas
eurocéntricas ao Eurocentrismo abrem passo para as criticas ao Eurocentrismo feitas
desde o lado subalterno da diferenca colonial (Mignolo 2000: 37). Portanto, a triade
conceitual de “colonialidade do poder”, “diferenca colonial”, e ‘“pensamento
liminar” permite que se situe, geopoliticamente, o nosso entendimento das relagdes
de poder conforme sao manifestadas nas metaforas e discursos dominantes que
foram responsaveis pela formagcdo da nossa compreensdo da sociedade
contemporanea. De um modo geral, tais aparatos conceituais sao desenvolvidos para
melhorar a nogdo que Gramsci nos legou da “subalternidade” — compreendida como
uma estrutura de poder fundamentada sobre as relacdes de classe — através da
incorporacdo do papel das relagcdes colonial/racial e das religides ndo-ocidentais na
formacao da subalternidade).

As conclusdes tiradas por Grosfoguel e Cervantes-Rodriguez deixam claro que eles

ndo acreditam que o mundo tenha sido efetivamente descolonizado até agora, apesar do fim

oficial dos regimes coloniais em quase toda a extensdo global. Isso porque, como

argumentam, a chamada ‘modernidade’ ainda se legitima pelos privilégios da diferenga

colonial, o que acaba mostrando que ‘ndo ha modernidade sem colonialidade’. Finalizando,

eles insistem que, agora mais do que nunca, precisamos explicar epistemologicamente a

geopolitica da produgdo do saber. Ou seja, ‘de que lado da divisa colonial se produzem os

saberes?’, o que representa uma outra maneira de colocar a mesma pergunta que ja
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preocupa muitos tedricos e pensadores pos-modernos e que Gayattri Spivak colocou, tdo
claramente, na sua famosa indagacio: “Pode o subalterno falar?”'*®.

Resumindo, pode-se dizer que o que distingue a mundializacdo do conceito de
globalizacdo e seus efeitos adversos € justamente o seu projeto de deshomogeneizar o valor
cultural, a0 mesmo tempo que estimula e fortalece a diversidade cultural na presente
conjuntura global. Portanto, enquanto a globalizagdo procura homogeneizar o mundo
dentro do seu projeto universalista, 0 que, como ja vimos nos argumentos de teoricos
antissistémicos como Mignolo, Grosfoguel e Cervante-Rodriques, dentre outros, ndo passa
de uma maneira de manter o monopolio do Ocidente sobre todos os aspectos — econdmico,
politico e cultural — num mundo que os agentes dessa homogeneizacao preferem ver,
exclusivamente, na imagem do Ocidente —, a mundializagdo, por outro lado, procura
estimular uma verdadeira democratizagdo dos canones culturais, ou seja, incentivar a
diversidade cultural a nivel mundial.

Visto, pois, deste ponto de vista da anti-homogeneizagdo, a mundializagdo
representa uma verdadeira revolugao, no sentido de advogar a democratizagdo das vozes e
dos saberes, de onde quer que provenham. Isso significa, como argumentam os proprios
teoricos, uma verdadeira descolonizacdo cultural, econdmica e politica de todo o espaco
global. Desse feito, os tedricos antissistémicos respondem afirmativamente a pergunta de
Spivak, deixando claro que o subalterno pode falar, sim senhor, e mais ainda, que tém
coisas que também pode ensinar ao mundo globalizado.

E, pois, nessa tentativa de trazer os saberes subalternizados ao palco da
globalizacdo, tanto para dialogar, como para contestar e transgredir, que se insere a
participagdo de intelectuais organicos da yorubanidade como Mestre Didi Alapini e
Ifayemi Elebuibon.

Com efeito, esta segunda parte da presente tese pretende trazer a tona as
personalidades e as atividades criativas desses dois intelectuais organicos que constituem o
foco analitico da tese. O propdsito, portanto, ¢ analisar a formacao e atuagdo intelectual do
yorubé-nigeriano Ifayemi Ayinde Elebuibon, Awise Osogho e o nagd-baiano Mestre Didi

Alapini.

198 Citada em JAMESON, Fredric, “Sobre os “Estudos de Cultura”, tradugdo de John Manuel Monteiro e
Otacilio Nunes in Novos Estudos, CEBRAP. N.° 39, julho de 1994, pp.11-48.
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Para melhor situar esses dois dramatis personae da yorubanidade na esfera mundial,
apresentarei uma biografia resumida de cada um, mostrando como eles se qualificam para
serem considerados intelectuais organicos e como cada um vem construindo, no espago do
ultimo meio-século, um discurso qualitativo que valoriza a cosmovisdo yorubana nos
dominios da arte, da religido, da filosofia e da literatura, assim como na area de producao
de filmes e discos.

Apoiado nas consideracdes teoricas em torno da questdo da hegemonia cultural e a
ascensdo dos saberes subalternizados (MIGNOLO, 2003), os proximos capitulos da tese
serdo consagrados a uma analise dos diversos trabalhos de Elebuibon e Mestre Didi através
de uma sele¢do de alguns trabalhos representativos nos principais géneros por eles
trabalhados: Ewi (poesia), contos, filmes e séries televisivos, expressdo escultural etc.,
numa tentativa de demonstrar a relevancia e a coeréncia do seu discurso dentro da
conjuntura cultural em vigéncia na esfera global e a maneira pela qual a sua posi¢do
cultural vem dialogando com as correntes contemporaneas do poés-modernismo, pos-
colonialismo e da critica cultura em geral.

Antes de mais nada, ¢ bom deixar claro que a vida e obra de Mestre Didi e Ifayemi
Elebuibon ilustram muito bem aquilo que Ralph Dumain denomina The Autodidactic
Project'”, ou seja, o projeto autodidata que leva a formagio de um verdadeiro intelectual
organico no pleno sentido gramsciano. De acordo com as defini¢cdes do proprio Gramsci, a
grande diferenca entre o intelectual ‘tradicional’ e o intelectual orginico pode residir na
qualidade autodidatica desse ultimo.

Como afirma Marchetti (2004) em ‘The Politics of Home, Memory and Diaspora’,
tradicionalmente, o intelectual ¢ alguém que tem grande formagdo académica. Porém, na
opinido de Gramsci, todo homem ¢ intelectual, embora nem todos atuem como tal na
sociedade. Para quem, como os nossos dois protagonistas da yorubanidade na
contemporaneidade, ndo tenha tido uma formacao ortodoxa, o ser intelectual torna-se uma
escolha ou uma postura imposta pela consciéncia e pelo comprometimento para com 0s

valores de sua comunidade. Um tal intelectual ndo possuindo uma base institucional oficial,

19 DUMAIN, Ralph. “The Autodidactic Project: Antonio Gramsci, Organic Intellectuals and the Division of
Labor”. Artigo pendurado no web em 2 de maio de 1996, ultima revisdo em 10 de fevereiro de 2000 em
www.ralphdumain.com. Consultado em 26/06/2004.
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a sua legitimagao s6 pode vir do seu povo, da sua comunidade e dos valores desta tltima
que ele procura preservar e expandir. Como reitera Marchetti:
For Gramsci, a "traditional" intellectual is educated to maintain the status quo of the
different classes in society, but an "organic" intellectual is the one who is engaged in
public life and acts as a mouthpiece for the subaltern class to "empower them with a

voice in the larger body politic."**

Tradugao:

Para Gramsci, o intelectual “tradicional” ¢ formado para manter o status quo das
diferentes classes dentro da sociedade, enquanto o intelectual “orgéanico” ¢ aquele que
se envolve na vida publica e atua como porta voz para a classe subalterna com a
intui¢do de “dotar os subalternos com uma voz propria dentro da conjuntura politica

hegemonica”

Tanto pelo fato de ambos serem autodidatas, como pelo fato de que ambos se dedicam
plenamente a preserva¢do dos valores de sua comunidade, as trajetorias respectivas de
Mestre Didi e Ifayemi Elebuibon preenchem essa definicdo de intelectual organico como

veremos ao considerar as suas respectivas vida e obra.

20 MARCHETTI. «The Politics of Home, Memory and Diaspora» in Cyber Culture Express
www.studyguide.com. Acessado no 26-06-2004.
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O Terceiro Mundo produz nao
apenas “culturas” a serem
estudadas por antropdlogos e
etno-historiadores, mas também
intelectuais que geram teorias e
refletem sobre sua propria
historia e cultura.

— Walter D. Mignolo™"

1.3.0 Mestre Didi Alapini e Ifayemi Elebuibon - Mundializando a cultura nago-
yorubana: didlogos, rupturas e transgressoes

Depois de termos visto os argumentos teoricos a favor de um mundo
verdadeiramente descolonizado, no qual as expressdes e valores culturais oriundos de
outras zonas do mundo, que ndo sejam o Ocidente, também possam passar a ter uma voz, o
proximo passo agora € tentar demonstrar como os nossos dois intelectuais nagd-yorubanos
— Mestre Didi Axipa (Alapini Ipekun Ojé) e Ifayemi Osundagbonu Ayinde Elebuibon
(Awiji¢ Ojogho) — tém lidado, nos seus respectivos discursos e em suas respectivas obras,
com a problematica da hegemonia cultural, tanto dentro da propria sociedade onde mora
cada um, como dentro da perspectiva globalizada em geral, no seu anseio de inserir o saber
nagd-yorubano na contemporanea conjuntura mundial.

Perante tamanha tarefa de demonstrar a valia dos dois intelectuais na sua ousadia de
desafiar as forcas hegemonicas e procurar uma ruptura na epistemologia dominante para
nela introduzir a gnose nagd-yorubana como digna de ser negociada no mercado cultural da
globalizagao, torna-se dificil para mim fazer o corte necessario de suas atividades multi-
facetadas, para satisfazer as exigéncias formais e as limitagdes de espago que permite uma
tese. Porém, ja que um corte se faz imperativo nas presentes circunstancias, pretendo fazer
um recorte nas obras ¢ nos pronunciamentos dos dois intelectuais, escolhendo no maximo
dois ou trés ‘momentos’ da obra de cada um, o que julgo suficiente, no empreendimento
atual, para demonstrar os momentos de didlogos, rupturas e transgressoes, que cada um
vem tendo nas suas respectivas atuacdes e para justificar a classificacdo de Mestre Didi e de

Ifayemi Elebuibon como intelectuais organicos da yorubanidade.

2 Cf. MIGNOLO, 1993%. p. 131. Citado em MIGNOLO, 2000, p. 26.
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O objetivo da amostra que vai ser apresentada nos proximos dois capitulos, ¢, pois, mostrar
como os dois intelectuais da yorubanidade vém tecendo um intenso dialogo com as
correntes hegemonicas da globalizacdo, ndo somente através de suas respectivas obras, mas
também, no que diz respeito a Mestre Didi, pelo seu envolvimento com instituigdes como a
SECNEB e o INTECAB, e através de seu projeto educacional de recuperacio da identidade
africano-brasileira, iniciado com a implantagdo da Mini-Comunidade Oba-Biyi no terreiro
baiano de Ilé Axé Opd Afonja, assim como o outro projeto Odemode Egbé Asipa —
Juventude da Sociedade Asipa — que sucedeu ao antigo projeto educativo e foi implantado
no seu proprio terreiro de adoragdo aos eguns (ancestrais yorubanos), conhecido como //é
Asipa, fundado em 1980.

E, no caso de Ifayemi Elebuibon, procurarei demonstrar como ele, através,
sobretudo, de seu aproveitamento genial dos Ultimos avangos tecnologicos nas artes
cinematograficas e na produgdo de discos digitais, vem desafiando as for¢as hegemonicas,
tanto locais como globais, ¢ com o mesmo, vem conseguindo uma intervengao mais digna
para as vozes yorubanas na vida politico-cultural da federagdo nigeriana. Abordarei
também a sua atuacgdo institucional, tanto na formacdo da African Philosophy International
(API) quanto na idealizagdo da série televisiva semanal, Ifd Olokun Asorodayo , junto a
Nigerian Television Authority (NTA), Ibadan, Nigéria, assim, como seu papel de
intelectual (scholar-in-residence) nas universidades de Ilé-Ifé (Nigéria) e San Francisco
(Calif6rnia).

Em termos mais especificos, pretendo consagrar o Capitulo IV do presente estudo a
avaliacdo de um conto tirado da colecdo Contos de Nagoé de Mestre Didi, no intuito de
analisar como o seu projeto de recolher os contos orais que circulavam (e ainda circulam)
nas comunidades-terreiros da Bahia, para depois transpo-los para o escrito, encaixa-se
muito bem no proposito do tedrico argentino Walter D. Mignolo de restaurar e restituir a
gnose liminar e os saberes subalternizados, para fazer deles, o que chama de ‘a negag¢do da
negagdo do “barbarismo’, e comprovar, através dos mesmos contos, que a cosmovisao
nago-yorubana, como qualquer outra cosmovisdo que a hegemonia moderna subalterniza,

202

representa, na verdade, aquilo que Arturo Escobar (1997)° prefere ler como uma procura

de ‘alternativos para o desenvolvimento’ e que, na realidade, como saberes orgénicos, tém

292 Apud Mignolo, op.cit.
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direito de inclusdo e convivéncia ao lado de outros saberes — capitalistas e tecnonaturais
(MIGNOLO, 2004: 408ss) — e, como tais, sao dignos de serem considerados também como
herangas validas para a Humanidade do século da globaliza¢do. O conto a ser analisado ¢
“Omo Ina, filha do fogo™ da coletanea que Mestre Didi intitula Contos de Nago.

Ja no caso de Ifayemi Elebuibon, pretendo fazer, no Capitulo V, uma leitura do
disco de ewi produzido em 2002, analisando as duas faixas (A e B) do mesmo, intituladas,
respectivamente, “/lé Nmi” e “Ayé di Jaghd-n-ridu”. O primeiro é um ewi (poema) de
lamento, dor e protesto que Elebuibon produziu e dramatizou no mesmo ano, para uma
assembléia de governadores dos estados yorubanos da Federa¢do nigeriana, como forma de
homenagear o até-entdo Ministro da Justica da Federacdo e antigo governador do Estado de
Oyo, James Ajibola Ige, que foi covardemente assassinado em dezembro de 2001. Quanto a
segunda faixa, trata-se de uma denutncia da Globalizagdo e os danos culturais que a mesma
provoca em paises subalternizados. O texto deste poema-cantado (ew?) foi publicado, pela
primeira vez, em uma coletinea de 1999 que se intitula Irin Ajo Edd.

Muito além de uma simples homenagem, pretendo avaliar a eficacia do disco como
um discurso de didlogo, ruptura e transgressdo, perante as forcas hegemonicas que
mandavam (e ainda mandam) na vida publica da Nigéria e ler no mesmo, aquilo que Fanon
(1967) definiu como o momento do grito que precede a palavra de ordem na luta contra o

(neo)-colonialismo.
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Ifayemi Elebuibon & Mestre Didi Alapini:
Agentes da Yorubanidade no Mundo Atlantico
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Capitulo IV
A Oralitura nago-yorubana em textos afro-baianos

4.0  Mestre Didi Alapini: intelectual extra-canénico na construciio da gnose nago-
yorubana na diaspora brasileira

“(...) mestre excepcional

onde ciéncia, arte,
sabedoria e
espiritualidade se
complementam na
constituicao da

personalidade de um

homem de profundo

olhar universal”

(Juana Elbein dos
Santos)
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No capitulo que dedica a critica biografica em seu livro intitulado Critica cult, a
professora Eneida Maria de Souza (2002:111-2) parte da afirmag¢do de que, dentre os
maiores méritos da pés-modernidade, conta-se ‘a democratiza¢do dos discursos e a quebra
dos limites entre a chamada alta literatura e a cultura de massa’. Esse ‘milagre’, segundo
a professora de teoria da literatura, nasceu da ‘proliferacdo de praticas discursivas
consideradas “extrinsecas” a literatura, como a cultura de massa, as biografias, os

acontecimentos do cotidiano, aléem da imposicdo de leis regidas pelo mercado (...)’. Dai o
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valor da critica biografica como pratica que ‘desloca o lugar exclusivo da literatura como
corpus de analise e expande o feixe de relagoes culturais’.

Embora ndo se pretenda fazer aqui uma rigorosa critica biografica, nas linhas
sugeridas pela tedrica mineira, ndo deixa de ser atrativo aplicar alguns dos conceitos
desenvolvidos por Eneida Souza (2002) a vida e obra dos dois intelectuais extracanonicos
da Yorubanidade que se pretende estudar nesta segunda parte da presente tese. Uma rapida
abordagem de suas respectivas vidas e obras tende a revelar a aplicabilidade de, pelo
menos, trés das seis particularidades da critica biografica identificadas pela autora da
Critica cult, ou seja:

e A construgdo candnica do escritor, por meio do exame dos rituais de consagracao
de sua imagem, dos protocolos de insercao cultural na vida literaria de sua época e
das providéncias relativas a publicacao, divulgagdo e estudo de sua obra...;
e a reconstituigdo de ambientes literarios e da vida intelectual do escritor, sua
linguagem e a sua inser¢do na poética e no pensamento cultural da época; e

e a ampliagdo das categorias de texto, de narrativa e da propria literatura,
considerando-se o alto grau de interliga¢do dos discursos e da contaminagdo dos
mesmos entre si (...)

Torna-se, pois, possivel reunir essas particularidades para compor o interesse que a
presente tese possui para essa rapida abordagem da critica biografia no que tange as
personalidades e obras de Mestre Didi Alapini e Ifayemi Elebuibon, e a sua contribui¢do
para a constru¢ao e manutencao da ja-referida Yoruba Atlantic Complex (Matory, 1999) na
presente conjuntura da mundializagao.

Para tornar mais explicito o objetivo da presente tese, reunimos as partes salientes da
citacdo feita acima da seguinte forma: Empreender uma constru¢do canodnica dos dois
escritores, reconstituindo os ambientes literarios e a vida intelectual no qual opera cada
escritor, avaliar sua linguagem e a sua inser¢ao na poética e no pensamento cultural da sua
época, analisando seus atos de escrita como narracao das respectivas (e coletivas) memorias
considerando, ao mesmo tempo, o alto grau de interligagdo dos discursos e da
contaminagdo dos mesmos, entre si, ou seja, as intertextualidades e interculturalidades que
permeiam suas obras e discursos.

No que tange a produgdo literaria e cultural de cada escritor, o tipo de abordagem

acima sugerida, nos possibilitard avaliar aquilo que Eneida Souza denomina no mesmo

capitulo de saber narrativo, sobretudo no que diz respeito ao ‘feor documental e simbolico’
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das suas respectivas producdes. Na medida em que sua producio literdria representa uma
partida, ou, mais grave ainda, uma ruptura da literatura canonica, as obras de Mestre Didi e
Elebuibon podem ser agrupadas sob a categoria daquelas obras identificadas por Eneida
Souza como textos que, parafraseando, Frangois Lyotard, conseguem desmistificar as
metanarrativas legitimadoras da ciéncia e da integridade ilusdria, justamente porque se
inscrevem ‘sob o signo do precario e do inacabado’, podendo destarte, ‘ajustar-se a
reflexdo narrativa que joga com os intervalos e os lapsos do saber, permitindo o gesto de
apagar e de rasurar textos que se superpbem’®.

O que isso nos permitird fazer, de acordo com Souza (2002), ¢ avaliar nas obras de
Mestre Didi e Elebuibon, a vontade transgressiva de (...) se valer da metafora do relato,
como resposta a inoperdancia dos grandes textos, circunscritos a projetos de natureza
totalitaria e globalizante’. Isso me parece ser uma das qualidades excepcionais que o

filésofo e escritor Marco Aurélio Luz (2004) quis salientar na sua resenha, da recém-

langada edigao trilingiie dos contos crioulos da Bahia de Mestre Didi ao afirmar que:

Mestre Didi destaca-se como, fundador de um género literario, isto ¢, realiza a

transposicdo da comunicagdo direta dos itans, dos contos do acervo cultural

comunitario para a recriagdo na lingua escrita, estabelecendo um estilo proprio

proximo as origens (... ) abrindo novos caminhos que enriquecem de modo

. 204

substancial os valores humanos

E evidente que este tipo de abordagem que se pretende fazer das obras de Mestre
Didi e Ifayemi Elebuibon permitird a insercdo, dentro dos circuitos mundiais, do saber
étnico yorubano, constituido pela cosmogonia nagd-yorubana que norteia todas as
producdes literarias, artisticas e culturais dos dois intelectuais, tornando possivel que esse
saber yorubano represente uma das possiveis respostas, aquela mesma inoperancia dos
grandes textos homogeneizantes, denunciada por Lyotard. Com efeito, ¢ incalculavel, a
este respeito, o valor daquilo que Souza (2002:115) denomina, ‘pluralismo irredutivel dos

“jogos de linguagem” que facilita a ascensdo ao palco da mundializagdo cultural o

aspecto local dos discursos, compromissos e legitimagoes .

29 Apud SOUZA, Eneida, op. cit. p. 114
2% L UZ, Marco Aurélio, “Contod/Sabedoria: Etica da tradi¢do”, in A Tarde, pagina cultural do sabado
12/06/2004
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Em um segundo momento, convém analisar nas atividades literarias tanto de Mestre
Didi como nas de Ifayemi Elebuibon, a concepgao que Souza (2002:116), citando Roland
Barthes, chama de saber dramatico que ‘suplanta o epistemologico, ao operar nos
intersticios da ciéncia e promover a encenagdo de subjetividades’, sendo que, na trajetoria
artistica de cada um dos dois intelectuais nagd-yorubanos, destaca-se este saber dramatico
que reserva para ambos, dentro das suas respectivas comunidades, o duplo papel de ‘autor
como ator’ que procura resgatar os valores fundamentais da yorubanidade, para coloca-los
ao servi¢o da humanidade. Visto que, tanto um como o outro, ndo se nega a assumir para a
sua comunidade aquela identidade que Souza define como ‘mitologica, fantasmadtica e
midiatica’, torna-se possivel para cada um construir, para si € para a cultura nagé-yorubana
que representa, o lugar a ser ocupado pela yorubanidade, na conjuntura mundializada.

De certa maneira, a presente tese ndo vai poder fugir do discurso multi-direcional
das (inter)dependéncias das tradigdes, que alimentam as expressdes literarias e artisticas
dos dois intelectuais aqui focalizados. Seria, pois, para noés, um grande desafio, saber
salientar o nexo de conexao, que une a literatura afro-baiana, da forma operada por Mestre
Didi, a literatura yoruba-nigeriana, como se comprova na obra de Ifayemi Elebuibon, sem
cairmos na armadilha do discurso colonizador de filiagdo literaria. Ou seja, sem perder de
vista a qualidade enriquecedora das (re)invencdes sofridas pela expressdo nagd-yorubana
na didspora afro-brasileira ao longo dos séculos de distanciamento da matriz africana, sera
preciso avaliar, tanto o processo da traducdo cultural, como o da transculturacdo, evidente
na expressao literaria afro-baiana exemplificada pela obra de Mestre Didi, demonstrando os
seus pontos de convergéncia com a expressdo literaria yoruba-nigeriana contemporanea

representada pela obra de Ifayemi Elebuibon.

4.1.0 Entre a arte e o sacerdécio: Mestre Didi Alapini e o resgate da meméria nagé-

yoruba no Brasil: contos, cronicas, esculturas e filmes

Em 1918 nasceu Deoscéoredes Maximiliano dos Santos, mais conhecido pelo nome
artistico de Mestre Didi, filho da famosa Mae Senhora — Maria Bibiana do Espirito Santo —
Iydlorixa e lya Nasso Oxum Muiwa do Ilé Axé Opo Afonja de Salvador, sendo Mae
Senhora Oxum Muiwa filha natural de Claudiana, neta de Magdalena, que por sua vez era

filha natural de Marcelina da Silva (Oba Tossi), primeira Ialorixa e fundadora de uma longa
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linhagem de Ié4lorixas do culto ketu-nagd no Brasil. Marcelina da Silva Oba Tossi, trisavo
de Mestre Didi, pertencia a importante familia de Axipa, linhagem que forma parte do alto
conselho do Aldafin, rei-supremo e senhor absoluto do antigo reino yorubano de Oys. A
familia Axipa era também uma das originais sete familias fundadoras do reino yorubano de
Ketu, vizinho e antigo protegido politico do Reino de Oyé que, mais tarde, pela for¢a da
balcanizacdo do territorio africano pelos poderios europeus no século XIX, acabou
pertencendo ao lado francés da divisa colonial. Hoje a terra de Ketu se encontra na
Republica do Benin (antigo Daomé).

Mestre Didi €, pois herdeiro por exceléncia da dupla tradicdo nagd-yorubana tendo
os fundamentos de sua familia nos dois lados da yorubalandia, ou seja, reunindo em si as
tradi¢cdes seculares que o projeto colonial dos imperialistas britdnicos e franceses
procuraram separar ao instituir a divisa colonial entre a Nigéria (angldéfona) e o Benin
(francofono).

De acordo com a sua biografia publicada em inimeras obras, aos oito anos de idade,
Mestre Didi Axipa foi iniciado no culto dos eguns, ancestrais masculinos, pelo seu tio, o
Alapini Marcos Teodoro Pimentel. Dentro da historiografia do culto dos ancestrais
chamado egungun ou, mais simplesmente, eguns, feita pelo filésofo Marco Aurélio Luz em
Do Tronco ao Opa Exim: Memoria e Dinamica da Tradigdo Afro-Brasileira (2002),
Marcos Pimentel era o filho do africano Marcos, o Velho, que esse teria levado consigo
para uma longa estada na Africa, apos que teria fundado, por volta de 1830, o primeiro
terreiro dos eguns em Mocambo. De volta ao Brasil, os dois Marcos teriam trazido o
assento de Baba Olukotun, Egungun ancestral, que Marcos Aurélio Luz (2002:57)
descreveu como ‘o mais antigo ancestral do povo nago”. Assim foi fundado o novo terreiro
11é Olukotun, no povoado africano chamado Tuntun (significando ‘novo’ em yorubd), na
Ilha de Itaparica.

Foi, portanto nessa tradi¢do ancestral que Mestre Didi Axipa foi iniciado aos oito
anos pelo mais jovem dos Marcos Pimentel. Desde aquela iniciacao, o jovem Didi comegou
a partilhar duplamente das fontes da ancestralidade nago-africana, seguindo o aprendizado
de gjé (iniciado no culto dos eguns) junto ao ¢gbé, sediados na Ilha de Itaparica onde, como

3

diz a cronica de sua vida, retratada no CD comemorativo dos seus 80 anos ‘... além de seu

primeiro mestre, o antigo Alapini, Marcos Pimentel, primeira geragdo de africanos, figura
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legendaria, teve sua formagdo com o Alagbaa Arsénio Ferreira, (€) conviveu com ojés

. 205
famosos como Miguel Santana’

, a0 mesmo tempo que seguia o dia-a-dia no seio da
comunidade-terreiro de Ilé Axé Opd Afonja, sob a tutela da sua fundadora, a I4lorixa
Eugénia Ana dos Santos, Mde Aninha Oba Biyi.

Sobre essas influéncias na vida do Mestre Didi, os textos biograficos reunidos pela
antropologa Juana Elbein dos Santos, no referido CD comemorativo, ainda afirmam, com
efeito, que ‘As maiores influéncias na sua vida que o iniciaram na sua longa dedicagdo a
tradi¢do liturgica foram a grande lydlorixa, Eugénia Ana dos Santos, Mae Aninha, que deu
esplendor a vida africano-brasileira da Bahia até os anos 40’.

Cedo na sua vida, dentro da comunidade-terreiro do Opd Afonja, Mestre Didi
comecou a ter grandes responsabilidades litirgicas, assumindo os maiores compromissos
para com os orixas e seus adeptos baianos. Primeiro foi ao sacerdocio-supremo do temivel
orixa das bexigas, conhecido no Brasil como Omolu, ao qual Didi foi nomeado, aos quinze
anos de idade, pela Iyalorixd Aninha que, para isso o vinha preparando, desde sua iniciacao
aos seis anos ‘para a fung¢do e incumbéncia da responsabilidade de dar continuidade a
tradi¢do herdada da casa de Obaluaiye’. No ambito desse cargo, o Assogba, como sumo-
sacerdote de Obaluayé (Omolu), é encarregado de sacralizar todos os emblemas rituais de
culto ao orixa, um compromisso que Mestre Didi leva muito a sério, tanto na sua atuagdo
sacerdotal como na sua criagdo artistica, sendo que muitos de seus trabalhos artisticos sao
voltados para a confec¢c@o desses emblemas de seu orixé protetor, tais como os xaxard, ibiri
e Oxumaré meji, feitos pelas suas proprias maos de nervura de palmeira, tecido, couro,
buzios, contas e migangas, para depois serem consagrado ao culto aos orixas do pantedao da
terra: Omolu e seu irmao mitico, Oxumaré, juntamente com sua mae mitica, a orixa-mae
Nana Buruka. Desse modo, Mestre Didi preserva duplamente esse fundamental trago
africano do culto aos orixas no Brasil.

Talvez o unico em toda a diaspora nag6-yorubana no mundo latino-americano a ter
um pé nas duas variagdes principais da religiosidade e cosmogonia yorubanas, distinguido,
respectivamente, como Lésé Egun e Lésé Oriya, ou seja, o culto aos espiritos ancestrais
masculinos e o culto as entidades sobrenaturais, que regem o universo dos viventes, Mestre

Didi chegou a reunir na sua pessoa a alta representatividade dos trés mundos contiguos

205 Cf. CD Comemorativo dos 80 Anos de Mestre Didi, Capitulo 1, “Egungun — Ancestralidade Africana”,
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venerados na cosmogonia yorubé-africana. Como testemunha um dos seus colaboradores
mais proximos, o antropdlogo Marco Aurélio Luz (2002:81): ‘Hoje em dia, Mestre Didi é o
Alapini, sumo-sacerdote do culto dos egunguns’. Assim, Mestre Didi combina suas fungdes
lésé Orija na casa de Obaluaiye com as obrigagdes de Alapini, Ipékun Oye, Olori-Ojé
dentro do culto /ésé egun.

Além desses altos reconhecimentos que ganhou aqui no Brasil, Mestre Didi foi
também agraciado com varias honras durante as suas repetidas viagens ao berc¢o africano.
Conforme documentou ainda Marco Aurélio Luz:

Em 1981, o Alapini esteve mais uma vez em Ketu, e desta vez recebeu do Alaketu,
rei de Ketu, o significativo titulo de Baba Mogba Oni Xangd, que expressa o
reconhecimento do valor da continuidade da tradicdo através de um dos mais
lidimos representantes nas Américas (...) Hoje o Alapini, zelador de Olukotun Olori
Egun se caracteriza como ponto de ancoragem, garantia da continuidade dos valores
da tradicdo, guardido do legado da ancestralidade®®®

Como material comprobatorio da integralidade da insercao e relevancia de Mestre
Didi, como sacerdote e intelectual organico, no seio da comunidade afro-baiana, o livro-
catdlogo e o CD comemorativo dos seus 80 anos, ambos produzidos em 1998, representam
um testemunho eloqiiente da sua trajetoria. Dividido em 8 capitulos, o CD retine a mais
completa relagdo da intensissima vivéncia e as mais diversas atividades de Mestre Didi ao
longo dos ultimos 80 anos. Sob a orientagdo da sua esposa e companheira de caminho, a
antropologa Juana Elbein dos Santos, o CD aborda a vida e obra de Mestre Didi dentro das
seguintes rubricas:

Eglingun - Ancestralidade Africana

A Terra

Vida Comunitaria

Desdobramentos Institucionais

Literatura Oral

Mitologia e Arte

Tradigdo e contemporaneidade, e

Afirmagdo Existencial: Um Olhar Universalista.

Porém, para as finalidades atuais, os aspectos da vida e obra intelectual de Mestre Didi,

contemplados neste CD, podem ser agrupados em trés ambitos distintos, a saber:

pagina 9.
26 ,UZ, Marco Aurélio, “Alapini Ipekun Ojé e Tradigdo dos Eguns no Brasil”, publicado no Boletim Siwaju,
Jornal do Instituto Nacional da Tradi¢ao Afro-Brasileira — INTECAB, Numeros 5 ¢ 6, 1991/1992, p.6-7.
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o Compromissos religiosos;

e atividades criativas: livros, contos, historiografias, filmes etc. assim como as
obras de artes; e,

e didlogos com a sociedade envolvente € com o mundo universal.

A esta altura, vale a pena trabalhar cada uma dessas faganhas da trajetdria
intelectual de Mestre Didi, tendo em vista a sua preocupagdo em provar a praticidade da
‘teoria da etnografia nagé’, desenvolvida por Juana Elbein dos Santos, algo que ela define
como uma abordagem °‘que seja desde dentro para desde fora’, unica via por ela

, L 20
recomendada para superar os obstaculos do etnocentrismo®’’.

4.1.1 Mestre Didi Ipékun Oyé: entre Alapinni e Balé Xang

Nos dois lados do Atlantico yorubano, muito poucos sdo 0s personagens como
Mestre Didi que acabam tendo cada pé fincado nas casas dos dois poderes da cosmogonia
yorubana — as for¢as regentes da natureza denominados orixas e os antepassados adorados
sob a forma coletiva de Egungun. Como ja vimos, desde os seus 13 anos de idade, Mestre
Didi vem acumulando cargos sobre cargos, tanto nos terreiros de orixds quanto no
Lésanyin, ou seja, no culto dos egun. Além de deter o titulo de Assogba de Obaluaiyé no I1&
Axé Opd Afonja, foi confirmado na Africa yorubana, primeiro como o Baba Mogba
Oniyang6 (alto sacerdote) e depois, como o proprio Baalé Bangd (supremo sacerdote de
Xango). No culto de Egungun, Mestre Didi recebeu, em 1987, o cargo mais alto de Alapini
Ipekun Ojé, o que acaba qualificando-o como o melhor candidato para o cargo proverbial
de: O j¢ iilé oro, j¢ iilé eégun, ou seja, aquele que é benemérito dos orixas e dos eguns ao
mesmo tempo.

Muito além de meras honras que a comunidade africano-brasileira faz a um de seus
membros, os cargos hierarquicos assumidos por Mestre Didi representam um compromisso
da vida inteira para servir aos orixas, aos eguns ¢ a sua comunidade. Sobretudo, esses
cargos tornam-no um verdadeiro porta voz dos orixas e dos seus irmaos, protegendo e
velando pelos valores morais, sociais e religiosos recebidos e transmitidos no longo periodo
de iniciacdo. Além do mais, implicam na mais alta fidelidade a tradi¢do yorubana da parte

de Mestre Didi, inclusive, como ele mesmo fez questdo de comunicar em uma nota

27 Cf. LUZ, Marco Aurélio, 1994, p. 48ss.

262



divulgada em 1987, o seu status de lider de sua comunidade implica para ele a observacao
de certos preceitos e praticas reservados para a realeza yorubana no continente africano.
Achamos oportuno transcrever a parte principal dessa nota:

Por ser a tradi¢do dos Orixds e Cultura viva, auténtica e dinamica, ¢ que até hoje,
depois de 5, cinco, geracdes, ainda se encontram pessoas como eu, fiel a tradi¢ao
dos Egun e Orixa, preservando sempre os principios tradicionais do Axé, forca de
realizacdo, comprometido com a mae Terra, e com tudo que nela habita, e todos os

Orixas, for¢a que esta associado aos elementos da natureza.

De acordo com o juramento que foi por mim prestado quando fui instalado

ALAPINI IPEKUN OYE, sumo sacerdote do culto de adoragdo aos ancestrais,

Egungun, e quando me foram conferidos outros titulos importantes no templo de

Xangd em Oyo, na Nigéria e no Palacio do Oba Adetutu em Ketu — Dahomey, atual

Republica de Benin, por merecimento e por tradicdo de familia, fiquei privado de

falar em publico, fora do recinto religioso, a ndo ser através de pessoas competentes,

que estejam religiosamente preparadas para que eu confie e possa mandar transmitir

o que eu desejar...

Outras notas pastorais como essa que Mestre Didi, na sua capacidade de Alapini
Ipekun Oj¢é, vem divulgando periodicamente, dirigidas tanto & comunidade dos fieis como a
sociedade abrangente, ddo prova de como ele cumpre com esses deveres e
comprometimentos que o seu cargo requer. E ainda dentro da perspectiva desse
compromisso com a preservagdo da tradigdo dos Eguns e Orixds que devem ser
interpretados as diversas atuagdes de Mestre Didi na sociedade brasileira, sobretudo na sua
vida cultural e religiosa. Isso nos levaria a uma consideragdo dos diversos textos literarios e

a construgdo extracanonica do escritor Mestre Didi ao longo do tltimo meio século.

4.1.2 Mestre Didi, o literato afro-brasileiro “tio auténtico quanto o
jequitiba™"

Autor de varios textos originais retratando com uma auténtica visdo, desde dentro
para desde fora, a permanéncia da heranca nagb-africana no imaginério afro-brasileiro,
apesar de ter feito poucos estudos, como ele proprio me confessou numa das nossas
entrevistas, Mestre Didi se consagra hoje, ndo somente como um autor-intelectual organico
que conseguiu casar maravilhosamente a milenar arte literaria oral do povo nagd-africano,

com a expressdo escrita, para manter permanente a formacdo e tradicio de membros das

298 ALAPINI, Mestre Didi, “Fidelidade  tradi¢do”, acervo pessoal que Mestre Didi me confiou em novembro
de 2003.
2% Do prefacio de Muniz Sodré a Contos crioulos da Bahia.
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comunidades-terreiros, onde ele mesmo foi criado, mas também conseguiu trazer a tona,
para o conhecimento publico, os valores e ensinamentos do mundo e do imaginério nago-
africanos, largamente desconhecidos por amplos segmentos da sociedade brasileira. Marco
Aurélio Luz (1994:69) descreve a literatura de Mestre Didi como ‘uma comunicag¢do das
comunidades com a sociedade global’.

Com efeito, desde 1934, quando foi confirmado no cargo de Ojé Korikowé,
literalmente responsavel pelas relagdes publicas do terreiro do culto egun de Baba Olukotun
no Ilé Agbould da Ilha de Itaparica, Mestre Didi ja sabia que o seu destino era o de ser o
Akowé, ou seja, o escrivao, relator, historiador, e, enfim, porta-voz do seu povo. Foi para
1sso que o vinham preparando as diversas autoridades religioso-comunitarias, detentoras do
saber e do axé milenar do seu povo, que o escolhiam para vérios niveis de formagdo e
intimidade com os segredos dos orixas, dos eguns e da comunidade de seus adoradores.

Assim, ao receber da mao veneravel da ldlorixd Aninha o cargo de Assogba de
Obaluaiyé, tornou-se depositario dos conhecimentos e segredos da vida (e da morte), que
sdao marcas do orixa, saberes esses que ele, como escritor, viria a testemunhar, no conto de
sua autoria, sobre o orixd Obaluaiyé, publicado na coletanea Contos crioulos da Bahia.
Dessa mesma forma, a sua aceita¢do do cargo de Babd L’Osanyin do Axé Opd Afonja, em
1936, lhe teria dado acesso aos valiosos conhecimentos do mundo, da natureza dos homens
e das folhas associadas ao orixa dos Ewe (folhas sagradas), como se pode conferir em outro
de seus contos, dedicado a Osanyin, orixa-médico da tradicdo nagd-yorubana.

Nao ¢ de admirar o fato que foi com a publicagdo do primeiro diciondrio e
vocabulario yoruba-portugués, intitulado Yoruba Tal Qual se Fala, que Mestre Didi langou
a sua longa carreira de Akowé da comunidade afro-brasileira propriamente dita em 1946,
estando plenamente consciente do papel fundamental dessa lingua africana que serve de
veiculo por exceléncia para o fluxo do Ax¢é entre o mundo dos vivos e o dos orixas e eguns.

Voltando a primeira das particularidades da critica biografica identificada por
Eneida Souza, que se refere a construgdo canonica do escritor, podemos ler nas palavras do
romancista Jorge Amado, que fez o prefiacio a primeira coletdnea de Contos Negros da
Bahia (1961), como nas de outros intelectuais e criticos que se associam a criagdo literaria

de Mestre Didi, o quanto ja foi bem-sucedido a ‘comsagracdo de sua imagem’ como
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escritor afro-brasileiro assim como ‘a sua inser¢do cultural na vida literaria de sua
época’".

Em termos especificos, o consagrado romancista Jorge Amado chegou a afirmar, no
referido prefacio, sucintamente intitulado ‘Didi e o saber do povo’, que, com a sua atuacao
no mundo das letras, trazendo os saberes milenares das comunidades-terreiros, falando,
como se costuma dizer hoje em meios afro-brasileiros, ‘de dentro para fora’, Mestre Didi
conseguiu provar que sabia cumprir com o compromisso maior que cada intelectual
organico precisa ter para com o seu povo, mantendo-se fiel a tradi¢do recebida dos mais
velhos e levando a mesma ao encontro das verdades e das culturas advindas de todo o
mundo.

Como o afamado autor de Bahia de todos os Santos (1954) fez questio de
pontificar, ao colocar no livro a sabedoria popular das comunidades-terreiros, Mestre Didi
estava contribuindo, mais do que ninguém, para a restituicdo do valor devido a gnose do
povo que alimenta a grandeza das obras canonizadas das letras brasileiras sem que o
proprio canone muitas vezes tivesse a coragem de reconhecer essa divida. Provando deste
modo o quanto a obra de Mestre Didi tem de valor e insistindo que ndo se deveria despreza-
la de forma alguma pela sua linguagem direta, porque, segundo afirma, muito pelo
contrario, a obra de Mestre Didi merece ser compreendida e aplaudida pelo seu papel de
ampliar, como queria outra das particularidades identificadas por Eneida Souza, ‘as
categorias de texto, de narrativa e da propria literatura (...) .

Por sua parte, Marco Aurélio Luz (1994:69) reconhece na obra literaria de Mestre

Didi o valor singular da sua ‘forma especifica’, no sentido de que o autor sempre procura

preservar ao maximo a forma de comunicagdo originaria. Conforme explicita:

Vemos um estilo que se aproxima muito mais da chamada narrativa oral do que da
narrativa escrita. A plasticidade das imagens, as analogias, as alegorias, os didlogos
dramatizaveis, a maneira negra de falar, o portugués dos velhos africanos, procuram
adaptar e ilustrar, no plano do texto, o complexo contexto simbolico nago.

219 Recentemente, um pesquisador mineiro, durante uma curta estada na Bahia procurou, por meu
intermediario, a possibilidade de elaborar um verbete sobre Mestre Didi, para ser incluido em uma
enciclopédia de autores afro-brasileiros.
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O referido prefacio de Jorge Amado resume a abrangéncia da divida que tem a
propria arte brasileira canonizada para com o saber milenar nagd-africano que a arte de
Mestre Didi vem trazendo para o mundo da escrita:

A tradi¢do mais nobre e bela da literatura brasileira ¢ a sua ligagdo com o povo, com
seus problemas, suas lutas, ¢ nascer nossa literatura sobretudo do saber do povo ao
qual vem somar-se, completando-o, o saber aprendido nos livros. Primeiro a vida.
Esta caracteristica ¢ mais sensivel ainda na Bahia, onde toda obra da criagdo
artistica, seja no plano da literatura, das artes plasticas ou de cinema (pois na
pobreza do cinema brasileiro ja se pode falar de um cinema baiano), nasce da
cultura popular tao intensamente poderosa e atuante. Dela decorrem Mario Cravo e
Caryb¢, Carlos Bastos e Mirabeau Sampaio, Agnaldo e os jovens gravadores,
Calasans Neto a frente. Nossa literatura toda ela estd marcada com essa marca do
povo, a mesma que produziu Castro Alves ontem e Sosigenes Costa ou Godofredo
Filho nos dias de hoje. Dela nasce o cineasta Glauber Rocha (...) Didi nos mostra,
num livro importante ndo s6 para o comum dos leitores mas também para o
etnodgrafo, o folclorista, o estudioso da democracia racial brasileira e de suas fontes
culturais, as raizes mesmo de onde crescemos para um plano artistico.

Nao deixa de ser paradoxal a associagdo que Jorge Amado procura fazer entre a obra de
Mestre Didi, como representante do saber do povo baiano, e as produgdes canoOnicas
baianas de todos esses autores citados por Jorge Amado. Talvez, porque essas obras ndo se
inseriram na visdo da ética e estética afro-brasileira preconizada pela orientagdo tedrica do
desde dentro para desde fora, os teéricos da SECNEB, 6rgao da divulgagdo ideoldgica
afro-brasileira, conduzida pela visdo de Mestre Didi, viriam a denunciar mais tarde o que
chamam de “ideologia do recalque” nas obras de boa parte dos personagens canonizados
das letras e artes baianas citados por Jorge Amado.

Para se ter uma idéia, a respeito de Glauber Rocha, por exemplo, Marco Aurélio
Luz (1994:32), principal teérico da SECNEB denuncia a maneira como, em varios de suas
produgdes cinematograficas, tanto em um dia na Rampa quanto em Deus e o Diabo na
Terra do Sol:

Os valores da ideologia neocolonialista da discriminagdo, revestidos com as
cintilantes roupagens populistas das promessas de “progresso” e “desenvolvimento”
batem-se com a representagdo deformada dos wvalores culturais negros das
comunidades-terreiro. O esteredtipo do “fetichismo” e “animismo” “6pio do povo”
sdo as armas de sempre no combate a cultura negra pelos “detentores da razao (...)

Por outro lado, para fundamentar sua demarcacdo entre o ethos cultural e literario,
praticado por Mestre Didi — ethos esse que se baseia, como ja vimos, em uma visdo desde

dentro para desde fora —, daquele praticado por outros autores, mesmo os poetas afro-
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brasileiros, que ndo tenham essa visdo, Marco Aurélio Luz (ibid:73) identifica uma grande
diferenca na forma de encarar seu papel junto a comunidade. Assim se explica o tedrico da
SECNEB:

Estamos aqui muito longe das angustias expressas pelos denominados poetas afro-
brasileiros por Bastide, que lutavam por sua integragdo individual, a partir da pratica
literaria, nos lugares marcados pela ideologia oficial e, portanto, fragmentando-se na
busca de identidade. No caso de Mestre Didi, observamos a integragdao do autor com
sua comunidade. Sua identidade n3o se fragmenta, pois apenas se utiliza da
comunicagdo literdria para transmitir os valores da comunidade aqueles que nao
convivem diretamente com ela (...)

Porém, visto que essa discuss@o ndo cabe dentro dos objetivos da presente se¢do da
tese, vamos deixa-la para outra oportunidade.

Voltando a ‘construgdo (extra-)canonica’ de Mestre Didi, ao longo desse meio
século de vida literaria, verifica-se que publicou uma dezena de coletaneas de contos’'
(alguns em edi¢do xilografica com ilustracdo de notaveis artistas baianos) e crdnicas
historicas sobre a tematica da cosmovisdo nagd-africana, vivida e transmitida, dentro do
mundo simbolico das comunidades-terreiros. De quando em vez, Mestre Didi, na sua
fungdo de Alapini Ipekun Oyé€, sumo-sacerdote do culto aos ancestrais — os egun agba —
ainda publica cartas enciclicas, & maneira papal, para exortar, tanto a comunidade dos
filhos-de-santo como a sociedade abrangente, sobre a importancia e a pertinéncia dos
ensinamentos e valores da gnose nago-africana praticada na tradicao afro-brasileira.

Além disso, ao longo dos anos, Mestre Didi publicou muitos trabalhos de reflexao
em co-autoria com a antropologa Juana Elbein dos Santos, abordando os diversos aspectos

tedricos da cultura e da religiosidade nagd-africanas, tal qual se vivenciam no Brasil*'%.

2T A lista completa dos contos se encontra no bibliografia. Algumas das coletineas principais foram
traduzidas para linguas estrangeiras, eis alguns dos titulos: Xango, el Guerrero Conquistador y Otros Cuentos
da Bahia, Buenos Aires: Editores SD, 1987; Contes Noires de Bahia (Brésil), Paris: Karthala, 1987.
Recentemente, um projeto inédito brindou o mundo literario com uma edigao trilingue dos Contos Crioulos
da Bahia, publicado em portugués, inglés e yorubd, no qual eu mesmo tive a ocasido de participar como
tradutor do yoruba.

?12 Sem nenhuma pretensio de fazer uma listagem exaustiva de tais publicagdes, citamos, a titulo de exemplo,
apenas algumas de tais publicagdes realizadas fora do Brasil : “West African Rituals and Sacred Art in
Brazil”, Institute of African Studies, Universidade de Ibadan, Nigéria (1967); “Ancestor Worship in Bahia: the
egun cult”, Journal des Américanistes, no. LVIII (1969); “Eshu Bara laroyé: a comparative study”, Institute of
African Studies, University of Ibadan, Nigéria (1971); “Eshu Bara: principle of individual life in the nago
system”, in La notion de personne em Afrique Noire, Paris: CNRS, 1973; “Religido e Cultura Negra” in
Africa na América Latina, Paris: UNESCO/Siglo XXI editores (1977); “Tha Nagd Culture in Brazil: memory
and continuity”, in African Studies collection, Paris: UNESCO (1985).
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Resumindo o significado e o impacto profundo da atuacdo no mundo das letras
desse sacerdote criado nos segredos milenares da oralidade nagd nos terreiros baianos, os
organizadores dos textos do CD comemorativo dos 80 anos de Mestre Didi, marcados pela
transformag¢do que a sua arte literdria traz em beneficio para o horizonte literario,
incentivando os associados dos sagrados ¢gbé dos terreiros, ¢ da comunidade negra em
geral, nas tradicdes recebidas dos antepassados africanos, e ensinando a sociedade
abrangente a respeitar e aceitar as verdades oriundas dos saberes que séculos de
subalternizag¢do ocidental ndo lograram erradicar, afirmam nos seguintes termos:

Mestre Didi transmite por escrito em seus livros de contos e dramatizagdes — pegas
teatrais e autos coreograficos — aqueles ensinamentos que circulavam oralmente na
sua comunidade e que aprendeu desde sua infincia. E o espirito de continuidade que
fala por seu intermédio. Ele transforma em uma singular literatura escrita, recriando
formas e conteudos narrativos, o acervo oral da tradicio Nagd, sem perder a
esséncia de suas ricas e complexas elaboragdes simbolicas (...)*"

Mais adiante neste estudo, teremos a ocasido de analisar a obra literaria de Mestre
Didi, por ora, torna-se dificil ndo concordar com os ja-citados organizadores dos textos dos
80 anos, que foram, eles mesmos, contemporaneos dessas obras e conhecem o alcance de
seu valor étnico e identitario, a respeito do balango positivo que fizeram da obra de Mestre
Didi no ja-citado CD:

Todos eles (contos, canticos, mitos etc.) sdo instrumentos de comunicacao ¢ de
aprendizado de um complexo e dindmico sistema cultural. Revivem e reforcam a
existéncia viva desse sistema de conhecimentos ¢ de relagdes humanas, normas de

existéncia ou principios basicos de convivéncia associativa. Transmitem valores
. 214

éticos, religiosos e sociais”™ .

Deve-se fazer mengao ainda as atividades artisticas as quais se dedica Mestre Didi.
De fato, o seu compromisso para com os orixas e eguns se faz sentir muito mais ao nivel da
expressdo artistica. Como Assogbd de Obaluaiyé, ¢ a ele que cabe manusear, durante a
liturgia, os objetos rituais do orixd, ou seja, o ighd (cabaga sagrada) que contém o axé do
orixd, assim como o yayara e ayo tko (cetros e paramentos indumentarios) que simbolizam
o poder de Omolu sobre as doengas. No filme Orixa ninu ilé, produzido pelo proprio
Mestre Didi no ambito da SECNEB no inicio da década de 90, vé-se o sacerdote
confeccionando com todo amor e dedicagdo esses apetrechos sagrados para depois entrega-

\

los ritualmente a sacerdotisa que incorpora o orixd na hora da entrega das peti¢des

213 Cf. pagina 4 da rubrica do CD 80 anos intitulada Literatura Oral.
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coletivas. Desse modo, o artista Mestre Didi coloca a sua arte ao servico do sagrado,
garantindo a continuidade e a fluidez das forgas vitais entre os ja-referidos trés mundos da
cosmologia yoruba-africana.

Como confirmam os autores dos textos do CD 80 anos, a arte funcional de Mestre
Didi, que aprendera, com os mais velhos, a executar desde a infancia e adolescéncia lhe
permite: ‘compreender e manipular materiais e formas, objetos e emblemas que
presentificam as entidades sagradas’, de tal forma que esse filho de alfaiate acabou
consagrando a sua arte para trabalhar a roupagem dos orixas e eguns, para enriquecer cada

vez mais o espetaculo da vida.

4.1.3 Mestre Didi, agente organico do didlogo universalista

Dentro da conjuntura das forcas que regem a sociedade brasileira, na qual se verifica
um grande apego as concepgdes da Modernidade, querendo fazer-se herdeira das visdes do
[luminismo europeu, e perante os imperativos do seu compromisso para com a comunidade,
no seio da qual se criou e se formou, ‘na ambiéncia da sabedoria tradicional africano-
brasileira’, uma das maiores preocupagdes de Mestre Didi, seja como Akowé, ou, ainda, na
sua funcdo de sacerdote, herdeiro, detentor e depositario dos valores milenares da visao
religiosa, social e moral, legada pelos antepassados nagd-africanos, sempre foi a de se ver e
se erigir em defensor de uma gnose diferenciada, mas ndo menos importante, perante uma
sociedade que ainda olha com desconfianca a todas e quaisquer manifestacdes oriundas do
segmento africano-brasileiro, desqualificando e condenando sua religido como sincretismo
e deturpagdo, sua arte como expressao bizarra, sua musica como estrondos diabdlicos e sua
civilizagdo como barbarie.

Portanto, como porta-voz do seu povo, Mestre Didi viu-se obrigado a trabalhar ndo
sO para dar visibilidade a sua etnia, mas, também, para dialogar em seu nome com a
sociedade hegemonica envolvente. Cumprindo a risca a vontade da sua mentora, a saudosa
Ialorixd Aninha Oba-Biyi do Ax¢é Opd Afonja, que queria tanto que seus filhos saissem a
propagar a fé e os saberes milenares aprendidos nas comunidades-terreiros, ‘desde dentro
para desde fora”, Mestre Didi se empenhou, e ainda continua empenhando-se, em

salvaguardar os valores recebidos dos mais velhos.

214 Cf. pagina 2 da rubrica do CD 80 anos intitulada Literatura Oral.
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Num primeiro momento, Mestre Didi trabalha para que, através de sua atuacio,
tanto nas (re)criagdes literarias de mitos, contos, lendas e autos coreograficos, como
também pelos desdobramentos que essas vieram a ter na sociedade abrangente, torna-se
possivel entrever aquilo que os organizadores dos textos do CD comemorativo dos 80 anos
de Mestre Didi definiram como ‘novas formas de percep¢do da pluralidade da cultura
brasileira contempordnea’, formas estas que acabam permitindo, entre outros, que ‘a
afirmagdo e expressdao da tradigdo religiosa africana-brasileira ultrapassem os espagos
fisicos da comunidade-terreiro e se espraiam nos espagos publicos de ambito urbano ou
natural’.

Portanto, seja nas festas do largo, como na tradicional festa de 2 de fevereiro em
homenagem a Yemanjd, deusa do mar, ou ainda, na folia carnavalesca, Mestre Didi, e o
grupo de seguidores que o acompanham sempre, seja no ambito intelectual da SECNEB,
como no ambito sagrado dos diversos terreiros nagds da Bahia, procuraram criar uma
oportunidade de intervengdo a favor dos valores herdados da tradicdo nagd-africana. O
antrop6logo Marco Aurélio Luz (2002:110) documenta como nasceu de uma tal conjuntura
em 1935 a Troga Carnavalesca Pae Buroko, criada por Mestre Didi, com a colaborag¢do do
famoso triunvirato por ele liderado, no terreiro de Sio Gongalo do Retiro*"> como um dos
primeiros afoxés baianos que, desde aquele momento longinquo, ndo cessaram de
contribuir ‘de modo contundente para o enriquecimento cultural dos festejos do carnaval
no Brasil’.

Torna-se pertinente determo-nos um pouco aqui para analisar a construgdo da
simbologia étnica atribuida a fundacao e concepgao desse afoxé, fazendo, inclusive, uma
leitura das cantigas que acompanhavam o referido afoxé nos seus desfiles pelos bairros de
Salvador, para vermos como essas cantigas se tornaram um foco de didlogo entre o terreiro
e a cidade, ou seja, entre 0 mundo sagrado nagd-afro-brasileiro e a sociedade baiana®'°.

O nome Burokd foi derivado de Iroko, a arvore sagrada tida como rei da floresta
tropical na cosmovisdo e religiosidade nagd-yorubana. E também referenciada como o

vodun Lokd da tradi¢do ewe, mais conhecida no Brasil como jeje-fon. Conforme foi

2150 autor de Do tronco ao Opa Exim deu o nome dos companheiros de Mestre Didi nesta confabulagéo
como Hugo, Clodoaldo (Menininho) e Aurinho.

21 Prova do alcance desse dialogo com a sociedade foi trazida recentemente quando um grupo de jovens
baianos resgatou a imagem e a cantiga de Pae Burokd para trazer a tro¢a a aula publica, ministrada pelo
Professor Muniz Sodré, em homenagem ao proprio Mestre Didi na Reitoria da UFBa no dia 07/06/2004.
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contado por Mestre Didi no livro Axé Opo Afonja (1994) e posteriormente recontado por
Marco Aurélio Luz em Do tronco ao Opa Exim (2002), a criagdo desse primeiro afox¢ da
Bahia pelo jovem Didi, no ambiente religioso da roga de Sdo Gongalo do Retiro, mais
conhecido como I1€ Axé Opd Afonja, mostra, de certa forma, como se constrdi a veneracao
das for¢as da natureza divinizadas como orixds na cultura nago.

A mistura do fisico e do espiritual, na aparéncia do velho ‘toco de arag¢azeiro com
aparéncia de um homem’, deu lugar ao sagrado no imaginério fecundo do jovem Didi e
seus companheiros que, ‘depois de ouvirem Mde Aninha”*" veneraram o toco e o
batizaram com o nome Burokd. Como ja vimos, o proprio nome Burokd nao foi escolhido a
toa, além da referéncia a Iroko, arvore sagrada muito referenciada pela nacao Ketu, porque
representa uma lembranga da outra [rokd matriarcal, que ficou no Agbald Akaba na terra de
Ketu, no continente africano, simbolo da resisténcia do povo ketu nas guerras contra as
forcas daomeanas no século XIX, o toco de Sao Gongalo representava ainda para a
comunidade-terreiro um elo entre o aié e o orum, sem falar no seu valor ecolégico que,
aparentemente nao foi perdido para os jovens na €poca, visto que deixaram o proprio toco e
escolheram outro substituto para fabricar o boneco que ia desfilar no carnaval.

Como diz o refrio do afoxé, Pae Buroko ¢é oba igho (rei da mata) e,
conseqlientemente, ¢ oba aiyé (rei do mundo), pois, quem a mata preserva, preserva a vida.
Agora, vale a pena estudar um pouco o hino simbdlico de Pae Buroko, da forma que foi

resgatado por Luz (2002: 111), analisando o seu didlogo com a sociedade baiana:

Oba ibd, oba aié (solo) (Rei do mato, rei do mundo)
Buroko obé ibd (coro) (Buroko, rei do mato)

Oba ibd, oba orum o (solo) (Rei da floresta, rei do céu)

Buroko obé ibd (coro) (Buroko, rei do mato)

E interessante notar, nas estrofes subseqiientes, a sutileza da grande indagacdo que os
meninos, apesar de suas poucas idades e instru¢do na época, conseguiram levantar contra a
ordem hegemonica da sociedade, com a apresentagdo ludica da troga carnavalesca: ‘Que
terra é nossa?’. Uma indagagdo que até hoje a sociedade desigual ndo foi capaz de
responder com satisfagdo, sobretudo, no que diz respeito aos direitos da grande massa de
afrodescendentes. Por isso que o Pae Buroko, o oba i(g)bo (rei da floresta), s podia

recomendar o que o ordculo nagd-yorubano costuma prescrever para restabelecer a ordem e
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o equilibrio na sociedade tradicional, isto é, um ebd, ou seja, um sacrificio que concilie o
aié (nosso mundo) ao orum (o além):

Soldado de minha comanda

Toca calcanha pra santo Antonio de Bara

Frente pra Senhor do Bo6fim

Que tera € nosso (coro)

Jiri bum bum (solo)

Que tera € nosso (coro)

Jiri bum bum (solo)

Que tera € nosso (coro)

Ailg, Aila

Burokd nao qué fala,

Ailg, Ai 16,

O dinheiro ndo chegod

Ailg, Aila

Buroko ja vai fala,

Ailg, Aila

Tem ebo6 préa despacha

Diante deste discurso da troca carnavalesca, torna-se impossivel ndo fazer uma

ligagdo com outros discursos socio-literarios de Mestre Didi. Como afirma um ditado
yorubano: ibi eré la ti imo otité, bééni, bi a ba nsunkun a maa rz’ran218, dentro do espago da
brincadeira, os meninos acabam por se deixar contaminar pelo desejo da liberdade e da
cidadania que constitui a luta cotidiana da grande massa de afrodescendentes na sociedade
soteropolitana. Desejos esses que hoje representam a bandeira de luta dos contemporaneos
Blocos Afro e Afoxés da Bahia que, como ja foi visto no Capitulo III, cada ano, trazem de
volta o discurso de Pae Buroko para a Avenida durante a maior festa da baianidade — o
Carnaval de Salvador. Alids, esse discurso em nada se distancia daquilo que foi esbogado
em um dos contos crioulos da criacdo literaria de Mestre Didi, quando o contista relembra a
época da perseguicdo que os africanos escravizados costumavam sofrer nas maos das
autoridades escravagistas, durante a época colonial, por praticarem a sua tradi¢do e religido

ancestrais.

217 Cf. LUZ, Marco Aurélio, 2002, p. 110.
218 Tradugdo: E no momento da brincadeira que se conhece a verdade do pensamento, pois, quem chora
também enxerga o que se passa ao seu redor.
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Assim, de forma ludica, Pae Buroko retoma o hino da liberdade do Tio Ajayim,

levando para a Avenida soteropolitana, em prol a cidadania, o sortilégio nagd, cantado na
tradi¢do [jexd, que mais tarde tornar-se-a o estilo consagrado dos demais Afoxés da Bahia:

Pae Burokd soldadevém
Jakuriman, jakuriman
Pae Burokd soldadevém
Jakuriman, jakuriman

Pae Buroké toca banda qui eu
Vai cumpanhando
Pae Buroké toca banda qui eu
Vai cumpanhando.

Entra in beco, sai in beco
Entra in beco, sai in beco (...)

Desta feita, o Pae Buroké da troca carnavalesca se confunde com o heréi ficticio da

liberdade, o lendario Tio Ajayi dos Contos crioulos®’

. No trabalho que apresentei durante
o IX Congresso da ABRALIC em Porto Alegre, procurei demonstrar o alcance ideologico
desse conto, apontando, tanto para a sua relevancia histoérica quanto para o seu valor ético e
estético, na consagragdo literaria de Mestre Didi**'.

O ponto mais importante do conto, “A fuga do Tio Ajayi, ¢ justamente o habil
manejo que fez Mestre Didi de um dos géneros da oralidade yorubd-africana, ou seja, os
textos hermenéuticos conhecidos como 6f0, dgede ou aydjo. Como tentei provar no
Capitulo II, os textos pertencentes a este género sdo importantes para expandir os limites da
oralidade na sociedade yorubé-africana, na medida em que mostram a falsidade ideologica
da bi-polaridade absoluta e exclusivista, que a epistemologia ocidental constrdi entre a
oralidade e a escrita, para servir de base para a desqualificacdo, via uma certa
‘mumifica¢do’ ou petrificacdo das culturas ndo européias.

Em termos especificos, o uso deste género, tanto na narrativa ficticia protagonizada

por Tio Ajayi, como na troga carnavalesca de Pae Buroko, traz a tona a vontade de Mestre

219 Cf. o conto “A fuga do Tio Ajayi” em Contos Crioulos da Bahia, 2004 [1976].

220 Esse mesmo conto foi ampliado por Mestre Didi em 2002, tornando-se, nas palavras de Marco Aurélio
Luz, “uma opera de grande envergadura, e mais um fato marcante da dramaturgia negro-brasileira”. Cf.
Marco Aurélio Luz, op. cit. 2002, p. 141.

21 Cf. Félix Ayoh’OMIDIRE, “A travessia ideoldgica dos contos nagd-yoruba na diaspora brasileira”, Porto
Alegre: UFRGS. 2004. Uma versdo atualizada do conto sera publicada em breve pela revista DEL CARIBE,
Santiago de Cuba.
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Didi em contestar a desqualificagdo da cultura dos terreiros afro-baianos, feita pela
sociedade dominante, provando, pelo contrario, que o segmento afro-baiano ndo so6 tem a
sua voz auténtica para reivindicar a sua cidadania, mas, também, que sabe fazer uso daquilo
que prefiro chamar de ‘meta-ora¢do’, usada nas tradicdes magico-literarias yoruba-
africanas, para reforcar suas reivindicagdes. Conforme analisei no referido trabalho, o
refrao “jakuriman, jakuriman!”, repetidamente usado no conto/opera de Tio Ajayi € na
cantiga da troga carnavalesca, ¢ uma invocacdo das forgas sobrenaturais para que, com seu
axé, venham a fazer triunfar a vontade das massas afro-mesticas para arrancarem das maos
do segmento dominante da sociedade, baiana e brasileira, uma plena cidadania na
sociedade.

Como se torna evidente nas duas narrativas®>, feitas as obrigagdes necessarias aos
orixds protetores, € soprado o “ixé” (ax€) nas diregdes cardinais, para abrir o caminho e
assegurar a protecdo de Exu, como continua a ser feito até hoje no carnaval da Bahia pelos
principais blocos afros e afoxés (Filhos de Gandhy e 1lé Aiy€), a marcha do contingente
afro-brasileiro em direcao a edificacdo daquela ‘comunidade de comunica¢do ideal’, ou
seja, aquela herrschafisfreie Komunikation prevista por Habermas, vai se alimentando
sempre das forgas da religiosidade e do axé de seus orixas.

Para Mestre Didi, o ensinamento maior desse processo iniciado por Tio Ajayi e Pae
Buroko ¢ que, cada vez que se corre o risco de a populagdo afrodescendente cair presa das
artimanhas da ideologia dominante, eles ndo deveriam hesitar em apelar pela forca do
sortilégio — Jakuriman, jakuriman! (...) Entra in beco, sai in beco (...) — , para fugir de
qualquer engodo, iludir qualquer perseguicdo e afastar o recalque de seus valores étnicos,
éticos e estéticos.

S6 € possivel apreender o pleno sentido simbolico desse refrdo aparentemente
inocente quando se analisa 0 mesmo, dentro do contexto original do texto completo do
ogede yoruba-africano, usado para confundir o adversario e afirmar a vontade coletiva. O
texto original deste ogede em yoruba costuma ser recitado como todo texto magico e
acompanhado de certos gestos, depois de ter-se oferecido os sacrificios necessarios, para

garantir a prote¢ao dos orixds, sobretudo para obter o apoio do poderoso e dindmico Exu:

220 texto completo do conto “A fuga do Tio Ajayi” se encontra reproduzido no Apéndice II.
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Biribiri loju 1 rimun, (os olhos nunca conseguem enxergar o nariz de
forma clara)

Booboo I'aguntan an wo! (Uma ovelha ¢é incapaz de qualquer reagdo
contra a agressao humana)
Ijakiimon ii riran 0sén, (O ijjakumon nunca consegue enxergar

na claridade do dia)
Bi oru, bi oru nii se eku in agbé¢! (A pred presa dentro de uma moringa nunca
sabe distinguir
entre o dia e a noite, devido a escuridio total na
qual se encontra)
Nao deixa de ser admiravel como Mestre Didi consegue traduzir tdo bem a esséncia

deste sortilégio na sua versdo aportuguesada:

Entra in beco, sai in beco = Biribiri I’0jo 1 rimun, booboo 1’aguntan
n wo!

Jakuriman, jakuriman! = Ijakumon kii riran osan. Bi oru, bi oru
nii se eku inu agbe
O poder ‘sortilégico’ deste texto-discurso estd na sua associagdo metafisica e ideologica.
ljakumon, o animal referido na segunda estrofe é conhecido em meio yorubé-africano como
um animal que ndo consegue enxergar durante o dia, enquanto o aguntan, mencionado na
estrofe precedente se refere a ovelha, animal tido em muitas sociedades como animal sem
vontade propria. Portanto, ao lancar o sortilégio que aproxima a vontade e a forca vital do
adversario (ideoldgico) as dos trés animais emblematicos — aguntan, ijakumon e eku inu
agbe — o que se almeja ¢ a desorientagdo fisica-psicoldgica do adversario, ou seja, o triunfo
da vontade do protagonista de tais meta-oragoes sobre os poderes de seus oponentes.

De certa maneira, estes textos acabam se tornando uma espécie de ‘aviso de
sentinela’ para o povo afro-baiano nas suas relagdes com a ideologia hegemonica, fungio
que representa o foco das atividades institucionais de Mestre Didi, no ambito da SECNEB e

do INTECAB.

4.2 Evoluir sem perder a esséncia...

Foi justamente no intuito de seguir o seu proprio lema de ‘evoluir sem perder a
esséncia’, que Mestre Didi participou da fundagdo e manuten¢do de varias entidades socio-
académicas, tais como a SECNEB — Sociedade de Estudos da Cultura Negra no Brasil,

fundada em 1974, ¢ o INTECAB - Instituto Nacional da Tradicdo e Cultura Africano-
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Brasileira, fundado em 1987. Enquanto a SECNEB vem realizando, ao longo desses trinta
anos de existéncia, uma série de seminarios, congressos, filmes, programas de televisao,
dramatizagdes publicas e publicacdo de livros, o INTECAB consagra-se para o didlogo
entre os seguidores das religides e culturas das matrizes africanas no Brasil, e com a
sociedade brasileira em geral, sobre tematicas relacionadas a tradi¢do e valores africanos
recebidos dos antepassados, usando como principal meio desse didlogo o Boletim cultural
SIWAJU, e agindo conforme a visio dos fundadores que visava ‘a Unido na Diversidade’,
para ampliar, através de diversas ag¢des, o movimento da legitimagdo e expressdo da
tradigao.

De acordo com a avaliagdao dos organizadores do CD comemorativo dos 80 anos de
Mestre Didi, a SECNEB, nessas trés décadas de atuag¢ao na sociedade brasileira, ‘marca
profundamente a sociedade, descolonizando conceitos recalcados, criando novas formas
de elaboragoes e percepgoes, e avangando na formula¢do de nova epistemologia’. Isso
quer dizer que, através de suas atividades, a SECNEB vem conseguindo muitas e
significativas vitorias naquilo que Mignolo (2000) teria designado como a des-
subalternizacdo dos saberes e valores africanos na sociedade brasileira.

Conforme informa o encarte do disco Egungun, Ancestralidade Africana no Brasil,
produzido em 1982 pela SECNEB dentro de um projeto maior que visava, entre outros
objetivos: ‘documentar o universo das populagoes negras para guardar uma memoria
grupal; promover e disseminar valores culturais (nagés), abrindo uma nova percep¢do
transcultural’, a SECNEB conta com o apoio da UNESCO, das Universidades de Ibadan e
[1¢é-1fé (atual Obafemi Awolowo University), ambas localizadas na Nigéria, assim como o
apoio do IRAD, Instituto de Pesquisa e Documentacdo do Daomé, atual Republica do
Benin.

De modo igual, a fundagdo assim como e a implantagdo dos fundamentos do Ax¢é do
terreiro //é Asipa em 1980 também se insere nesses esforcos de Mestre Didi Asipa de ‘dar
continuidade a sua heran¢a africana’, erigindo, dessa forma, uma comunidade-terreiro aos
eguns, ancestrais patriarcas da sua linhagem — Asipd ‘e aqueles outros ancestrais trazidos
da Africa’. O intento de preservar as tradi¢des do povo africano-brasileiro e fazer com que
as pessoas ‘procurem respeitar a adoragdo aos ancestrais, Baba Egum, conforme foi

trazida da Africa Ocidental ha muitos anos pelos seus principais sacerdotes do culto, os
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ojé,” levou Mestre Didi a divulgar a seguinte carta-manifesto, para servir de informe
sucinto a qualquer pessoa desejosa de participar do culto aos Eguns no Illé Asipa. Em
virtude de seu valor como documento que demonstra a vontade de didlogo que impulsiona
as atividades da comunidade-terreiro //é Asipa, achamos proveitoso transcrever na sua
totalidade essa carta com a qual a comunidade //é Asipa procura, declaradamente ‘sempre
fazer com que as pessoas se situem melhor em relagdo as nossas tradi¢oes’. Diz Mestre
Didi na referida carta-manifesto:

Na cultura nagd, morte ¢ do sexo masculino, a transformagdo, o mistério, enfim os
elementos que sdo extensdo dele, ndo sdo, nem podem ser conhecidos. O culto aos
Egungun, consiste em tornar presentes os ancestrais, em direcionar o poder que
emana deles e em ser veiculo das relacdes entre os vivos € os mortos. Ao mesmo
tempo que mantém a continuidade entre a vida e a morte, o culto aos Egungun
estabelece uma destinacdo muito clara entre dois mundos, o dos vivos e o dos
mortos (dois niveis de existéncia).
Os Egun Agba (os ancestrais mais antigos) se apresentam tradicionalmente cobertos
da cabeca aos pés com bastantes tiras de pano ornamentados com espelhos e buzios.
Eles t€ém uma cantiga que diz:

Gégé oro aso lari

Larilari

Gégé oro as6 lemon

Nké mo baba
Traducao:

De acordo com os ritos da tradi¢do, panos (¢ o que) vemos

E 0 que vemos ¢ 0 que vemos

De acordo com os ritos, tiras de pano

Nos ndo sabemos pai

Da morte s6 vemos suas roupas exteriores, as tiras de pano.
O culto aos Egungun ndo ¢ uma instituicdo de conversdo ou catequese. Pessoa
nenhuma esta obrigada a ter fé e acreditar na apresentacdo dos Egun. Somente as
pessoas descendentes, de linhagem, de tradi¢do, t€ém obrigacdo de preserva-la e dar
continuidade dessa heranca.
Assim sendo, recomendamos as pessoas que ndo tenham nenhuma liga¢do com a
tradicdo e desconhecem seus fundamentos, mesmo que sejam convidados por
amigos, devem respeitar ou prescindir de estar muito presentes em nossos rituais, a
fim de evitar duvidas e comentérios indevidos por ignorancia e/ou preconceito.

Assinado: Deoscoredes Maximiliano dos Santos (Mestre Didi —

Alapini)*®

Nesta carta-manifesto, podemos destacar pelo menos dois niveis de didlogo que

Mestre Didi procura manter com a sociedade envolvente. Em um primeiro nivel, o discurso

277



de Mestre Didi se dirige ‘as pessoas descendentes, de linhagem, de tradi¢do’, cuja

<

obrigacdo ¢ ‘preservar e dar continuidade’ a heranca africana na diaspora, e, por outro
lado, a carta se dirige ‘as pessoas que ndo tenham nenhuma ligagdo com a tradig¢do e
desconhecem seus fundamentos”. A esses Ultimos se recomenda o respeito e a atengdo, para
evitar comentarios e atitudes preconceituosos.

O cerne desse discurso pode parecer supérfluo a quem desconheca o lugar dos
cultos aos ancestrais masculinos no Brasil. Porém, ¢ bom salientar que o discurso de Mestre
Didi aqui ¢ uma apologia, ndo somente da sua identidade nagé-africana, mas também, e,
sobretudo, um resgate da patrilinhagem nagd-africana no Brasil. Sendo que desde as
origens da organizagdo da religiosidade africana no Brasil, ao contrario do que se verifica
em outras didsporas africanas no Novo Mundo, o comum tem sido o estabelecimento dos
terreiros de orixas em torno de uma hierarquia matriarcal, com o axé passando entre as
mulheres da comunidade, muitas vezes de mae para filha, o que acaba dando a impressao
de que as sociedades africanas, sobretudo a sociedade nagé-yorubana, na qual procura se
espelhar a maioria dos terreiros de candomblé na Bahia, se projetem sob uma estrutura
matrilinear onde aos homens s se reservam papéis de menor importancia.

Portanto, pelo seu resgate do papel central dos Egungun como elos de continuidade
entre o mundo dos vivos e o dos mortos ¢ guardadores dos mistérios,”**Mestre Didi procura
reafirmar a centralidade da patrilinhagem na tradi¢do nago, através de sua formagao de uma
nova geracao de 0j€s, cujos pais sempre foram ligados ao Axé dos antepassados.

Por outro lado, a segunda parte do discurso de Mestre Didi visa aqueles membros da
sociedade que poderiam querer desprezar o culto, quer por ignorancia, quer por
preconceito, aqueles que poderiam estar olhando com desconfianga a aparéncia dos eguns e
a observancia de preceitos rigorosos no relacionamento entre os ara orum (0s eguns) € 0s
ara aiye (0s vivos, os fiéis e iniciados). Mais uma vez, Mestre Didi demonstra seu pleno
dominio das tradigdes nagd-africanas, ecoando na versdo brasileira a cantiga yoruba-
africana que avisa a futilidade de pessoas nao-iniciadas querendo desvendar o mistério dos
eguns:

Won 0 [éégin un ri, (Eles ndo podem ver o egungun)

2 Informe No. 1: Babd Egun — 11é Asipd — Salvador — Bahia.
2%E bom lembrar que, mesmo nos terreiros Lese Orixd, os ritos finebres de qualquer iniciado s6 podem ser
conduzidos pelos representantes dos Eguns.
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A¥y0 nan 6 maa wo, (S6 podem ver a roupagem)

A0 nan 6 maa wo, (S6 vao poder ver as tiras de roupa)

Lchin éégun 0, (As tiras de roupas que recobrem o egungun)
Woén 0 l&y¢ € i, (Nio vio poder ver o passaro™> sagrado)

Iyé nan 6 maa wo (S6 vao poder ver as penas)

Iyé nan 6 maa wo (S6 as penas € que vao ver)

L&hin ¢yg 0! (Sem que chequem a conhecer o mistério dos

passaros sagrados)
De modo geral, perante as diversas facetas da personalidade de Mestre Didi,

ficamos com a imagem de um verdadeiro intelectual organico da baianidade-nagd. Como
diz tao sucintamente Juana Elbein dos Santos na citagdo feita na epigrafe principal a essa
secdo, tirada da propria epigrafe por ela elaborada para o CD comemorativo dos 80 Anos de
Mestre Didi, trata-se, sem duvida alguma, de um ‘mestre excepcional onde ciéncia, arte,
sabedoria e espiritualidade se complementam na constituicdo da personalidade de um

homem de profundo olhar universal’.

4.3.0 Codificacoes e decodificacoes da Yorubaianidade de Mestre Didi

4.3.1 Enfrentando a hegemonia cultural: Mestre Didi e a apologia da
ancestralidade nagd — o conto “Omo In, filha do fogo”**°
As palavras de Marcio Nery de Almeida, pesquisador do PRODESE*’ da
Universidade do Estado da Bahia explicitam muito bem o papel dos contos orais na vida
das comunidades afro-religiosas e na formag¢ao da identidade do segmento afro-brasileiro:

Como formas de compreensdo existencial de carater intrinsecamente didatico e
iniciatico, os contos ancestrais desempenham papel fundamental no sentido de
esclarecerem as criangas e jovens o porqué das coisas de uma maneira suave,
dinamica, consistente e significativa, com riqueza simbolica e contextual voltada
para mobilizar o emocional, permitindo, assim, que o conhecimento se processe

também na alma, no 4mago do ser, para que seja interiorizado, internalizado™®.

Partindo desta compreensdo do papel fundamental dos contos nas comunidades
primarias, podemos ir mais longe ainda para afirmar o seu papel como elemento

indispensavel para a compreensao, aceitacdo e projecao da identidade do grupo em cujo

> Na cosmovisdo nagd-yorubana, existe uma forte ligagdo entre o poder dos egungun e o das iyami, a forga
mistica da feminidade representada por Oxum e as maes ancestrais.

226 Ver o apéndice 1 para a transcrigdo integral do conto.

227 PRODESE significa Programa Descolonizago e Educagdo e ¢ dirigida pela professora Narcimaria Correia
do Patrocinio Luz da UNEB.
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meio circulam tais contos, haja vista que ja ficou comprovado que, pela sua natureza
moralizante, os contos acabam interferindo na formacao das personalidades, alterando o seu
padrdo de valores. Em outras palavras, podemos afirmar que, nas sociedades de heranca
escravista onde as narrativas servem para preservar a memoria coletiva, os contos, como
verdadeiros itans (com a sua carga supra-historica), constituem argumentos para a
construgdo da auto-estima de todo um povo, e assim sendo, transformam-se em imponentes
armas de resisténcia perante a opressdo étnica. E por isso que, no Preficio a primeira
edicdo de Contos de Nagd, ao se referir a seu autor, Mestre Didi, o romancista Jorge
Amado ndo hesita em descrevé-lo como:

Depositario de segredos e mistérios, do saber acumulado do povo. Nao apenas dos
mistérios das ervas sagradas, de cada planta brasileira, ndo apenas dos segredos
mais profundos da linha de Ifa..., mas também das historias e fabulas através das
quais a massa negra, depois mulata, primeiro escrava e depois pobre, expressa sua
vida, sua dor, sua luta, sua esperanga. (...)

A partir desta compreensdo do papel de Mestre Didi, na colecdo, transcricao e
reproducao, dos contos de origem nago-africana, podemos afirmar que, tal qual o proprio
apalo, como ¢ conhecido em meio yoruba-africano o contador de estorias e contos, Mestre
Didi se transforma hoje em verdadeiro guardido da memoria cultural do segmento afro-
descendente da sociedade brasileira. As diversas tematicas abordadas nos contos por ele
narrados demonstram sua preocupacao em colocar a literatura a servigo da reconstrugdo da

identidade e da auto-estima dos afrodescendentes. Em seguida, procurarei fazer uma analise

panoramica da produgao literaria de Mestre Didi.

4.3.2 Analise classificatoria dos contos de Mestre Didi

A atuagdo de Mestre Didi no mundo das letras abrange duas areas principais. A
primeira diz respeito ao resgate da historia da religiosidade nagd na Bahia que Mestre Didi
cumpre tdo bem, com a publicagdo do seu texto Historia de um terreiro nagé (1989, 1994),
no qual o autor nos brinda com uma concisa cronica-historia do terreiro baiano I1€ Axé Opd
Afonja, fazendo a ligacdo necessaria com os dois outros terreiros da mesma tradi¢ao ketu-

nagd, com os quais Opd Afonja forma uma espécie de trindade.

2% Cf. “Novo Horizonte, caminhando para o Futuro: Arkhé, Comunalidade e Pedagogia Iniciatica”, in
Sementes.: Caderno de Pesquisa, Salvador, v.2 n. 3/4 jan./dez. 2001.
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O valor desta cronica histdria ndo estd s6 nas informacdes valiosissimas que o autor
fornece sobre a fundacdo dos terreiros e a formagao da religiosidade afro-brasileira na
Bahia, mas também sobre a relacdo que as sucessivas ialorixds do ax¢é baiano souberam
manter com a sociedade envolvente, uma relagdo marcada, desde a fundagdo do IlI€ Axé
Opd Afonja, pela visdo da incansavel Iya Oba-Biyi, Eugénia Anna dos Santos, cuja visao
foi herdada e ampliada por sua sucessora, Maria Bibiana do Espirito Santos, Mae Senhora,
Oxum-Muiwa, cuja gestdo levou a Axé a gozar de uma alta consideragdo nos meios
diplomaticos e literarios com a participacdo de personalidades eminentes da vida intelectual
brasileira, entre eles cientistas, escritores e artistas, como Jorge Amado, Pierre Verger,
Carybé, Vasconcelos Maia, Antonio Olinto, Moysés Alves, Vivaldo e Sinval Costa Lima,
Zora Seljan, Z¢élia Amado, Lénio Braga, Rubem Valentim, além de ilustres simpatizantes
vindos do estrangeiro como os franceses Roger Bastide, Jean-Paul Sartre e Simone de
Beauvoir.

Outro valor importante desta cronica-historia é a visdo antropologica do autor que o
faz fornecer um documento dos mais completos sobre as obrigagdes do terreiro ketu-nago,
dando destaque aquilo que Juana Elbein e Marco Aurélio Luz chamam de uma visdo desde
dentro para desde fora. O que vale dizer que o autor soube passar o essencial das
atividades litargicas do terreiro, sem trair o segredo dos preceitos que ndo devem ser
revelados a pessoas nao-iniciadas.

A segunda grande drea da atuagdo literaria de Mestre Didi, e sem duvida a mais
proficua, ¢ a cole¢do e difusdo de contos e outras narrativas de origem nago-yorubanas, que
circulam nos terreiros. No todo, entre 1961 e 1981, Mestre Didi publicou cinco coletaneas
de contos, além de varias edi¢des traduzidas para linguas estrangeiras. A publicacdes

seguem a seguinte ordem:

1961 — Contos Negros da Bahia, contos diversos do acervo oral nago.

1963 — Contos de Nagé, contos diversos do acervo oral nago.

1966 — Porque Oxala Usa Ekodide, livro-objeto com ilustragdes de Lénio Braga.

1976 — Contos Crioulos da Bahia, contos diversos do acervo oral nago.

1981 — Contos de Mestre Didi, contos diversos do acervo oral nago.

1987 — Xango, el Guerrero Conquistador y Otros cuentos de Bahia, contos diversos do

acervo oral nag6, editado em Buenos Aires.
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1987 — Contes noires de Bahia (Brésil), contos diversos do acervo oral nagd, editado em
Paris.

1988 — Mitos da Criagdo do Mundo, coletanea de mitos yorubé-africanos.

2003 — Contos negros da Bahia e Contos de Nago, re-edi¢ao integral das duas primeiras
coletaneas publicadas nos anos 60s.

2004 — Contos Crioulos da Bahia, edigdo trilingiie (Portugués-Y oruba-Inglés).

A nivel tematico, o que mais me chamou a atencdo, desde o primeiro contato que
tive com os contos de Mestre Didi, ¢ a diversidade das tematicas abordadas, que mostram,
por sua vez, a abrangéncia e a amplitude do acervo oral nagd-yorubana, preservada nas
comunidades-terreiros de onde o autor se inspirou. Lembro-me de ter pensado, depois de
ler, pela primeira vez, em Cotonou, os contos da coletanea Contos de Mestre Didi, na sua
versdo francesa, que esses contos possuem um encanto especial. Naquele momento, ndo
pude dizer o que era, porém, mais tarde, ao tentar compara-los com o acervo de contos
yorubd-africanos, descobri que o ‘algo especial’, que t€ém os contos de Mestre Didi, ¢ a
participacdo de orixds, como personagens de boa parte dos contos, algo que ndo acontece
nos contos yoruba-africanos, onde os personagens s3o tirados apenas do mundo dos
homens e dos animais, para exemplificar as diversas situagdes da vida.

Anos mais tarde, quando fui convidado pelo Nucleo Cultural Niger Okan, para
traduzir para o yoruba a coletdnea Contos Crioulos da Bahia, para publicacdo na edicdo
trilingiie que saiu em 2004, foi entdo que descobri que a profusdo de personagens orixas
nos contos de Mestre Didi se deve ao fato de que foi, a partir do corpo de textos oraculares,
chamados erindinlogun, que o acervo oral nago-brasileiro conseguiu processar e re-elaborar
a maior parte das narrativas que circulam nas comunidades-terreiros.

Essa relagdo fica mais clara ao compararmos os contos de Mestre Didi com as
coletdneas dos Odus do corpo oracular erindinlogun, que circulam nos terreiros de
candomblé, sempre na sua forma oral, com as pouquissimas excecdes de extratos e textos
desses, laboriosamente copiados a mao e ciosamente guardados na forma dos chamados
‘cadernos de fundamento’, cuja origem remonta a época de Mae Aninha Oba-Biyi, que
passou aos seus colaboradores mais proximos, ‘os caminhos dos Odus’, da forma que, mais

tarde ficou registrado, tanto no famoso caderno de Mde Agripina, ialorixd do Axé Opd
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Afonja do Rio de Janeiro (1928), quanto no livro de Pai Agenor Miranda da Rocha (Pallas
Editora: 2003).

Por exemplo, ¢ facil verificar que o conto que Mestre Didi intitula ‘O pobre
mendigo Obara’, publicado, primeiro, na coletinea Contos negros da Bahia (1961) e
reproduzido depois em Contos de Mestre Didi (1981), é o mesmo itan (Odit) de Obara-
méji, um dos 16 Odus principais do corpus literario-oracular de Ifa. O mesmo Odu ¢
narrado, respectivamente, no caderno de Mae Agripina, recuperado por Pierre Verger e
publicado em edi¢do bilingiie (1982), na Nigéria, por Pierre Verger, Jos¢ Marianno
Carneiro da Cunha e Wilfred Feuser, sob o titulo de Dilogun, onde consta como ‘4° Obard’,
o mesmo titulo que foi usado na edi¢ao reunida por Agenor Miranda em os Caminhos de
Odu (2003). Verger et alii informam que a etnografa afro-cubana, Lydia Cabrera, também
publicou esse mesmo conto na sua coletanea El Monte (1954), e ainda transcrevem, como
Apéndice do livro Dilogun, os textos originais do mesmo Odu, em idiomas Yoruba e Fon
(Appendix II-2).

O mesmo se verifica no caso de outros contos de Mestre Didi, tais como ‘O escravo
rei’ (Contos Negros:105-100); ‘Odi, o grande sabio’ (Contos de Nagé: 125-127); ‘A
viagem dos babalawés’, (Contos crioulos da Bahia: 94-99), dentre muitos outros. E
importante observar que o tratamento que Mestre Didi deu a esses itdns do corpus oracular
do erindinlogun difere daquilo que foi feito por Mae Agripina ¢ Pai Agenor Miranda.
Enquanto esses ultimos se preocuparam em transcrever os textos, conforme se usam para
fins oraculares, quando o Olué, como sdo conhecidos as sacerdotisas e os sacerdotes afro-
brasileiros que jogam erindinlogun, interroga os 16 buzios, para resolver o problema de
seus consulentes, reproduzindo inclusive os sacrificios apropriados que acompanham cada
Odu, e completando o quadro com uma analise interpretativa do Odlu, para que fique claro
para o consulente o que o oraculo lhe recomenda fazer, Mestre Didi ndo se preocupou com
tais detalhes.

Pelo contrario, fazendo questdo de tirar todo os indicios de sua origem oracular,
Mestre Didi transforma os textos de Odu em puras narrativas literarias, realgando, em
compensagdo, seus valores morais e existenciais, para que se possam encaixar

perfeitamente dentro do género literario do conto, ou seja, do tipo de narrativa chamada alé
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apagbe, da mesma forma que costumam ser elaborados, reproduzidos e usados na
sociedade yoruba-africana contemporanea.

Na verdade, Mestre Didi demonstra nas suas obras uma grande preocupagdo em
sustentar a ‘literaridade’, ou seja, o valor literdrio das narrativas da oralidade nagd-
yorubana que circulam dentro do mundo do candomblé brasileiro. E como se ele estivesse
procurando subverter conscientemente os canones literarios eurocéntricos que tendem a nao
reconhecer tais qualidades em textos produzidos pela camada de ascendéncia africana na
sociedade nacional. n Como observa Nelson Rossi, no preficio para as cartilhas que
compdem o Yoruba tal qual se fala, da autoria de Mestre Didi, a preocupagdo do autor é,
sem duvida alguma, uma subversdo das leis candnicas que ‘se erigem em monstros
sagrados que pretendem decidir quem pode falar sobre que, quem tem que ouvir e silenciar
(...).

Parece-me que foi justamente essa a razdo da escolha de tirar toda indicagdo
oracular dos textos que Mestre Didi re-trabalha como contos, transformando-os em
auténticas narrativas da literatura afro-brasileira, fazendo-as passiveis de uma classificagao
literaria, ao lado de contos da literatura universal do mesmo género, tais como os contos
colecionados pelos irmaos Grimm (Jacob Ludvig Carl e Wilhelm Carl), ou as famosas
fabulas do autor francés, De la Fontaine.

Para isso, Mestre Didi fez questdo de transformar em mortais até os orixas do
corpus oral do erindinlogun, para que, ao lado de outros personagens humanos e animais,
possam atuar nos contos do povo afro-brasileiro. Portanto, para se ter uma clara idéia de
transmutacao genérica dos personagens dos contos, resolvi fazer uma diagramagdo que
reflita sua distribui¢ao nos contos.

Levando a ultima conseqiiéncia a ‘l/iterarizagdo’, ou melhor, essa transmutagdo
genérica que fez dos itans do corpus oracular do erindinlogun, vé-se a preocupacdo de
Mestre Didi em comprovar a verossimilhanga caracteristica do género de contos ‘alo > em
yoruba, sobretudo os chamados ‘alé apagbée’, cuja marca registrada sdo as cantigas que
acompanham a narrativa. Nao deixa de ser admiravel que, mesmo tendo recebido a matéria
prima dos contos em forma de itams, narradas apenas em bloco, sem que sejam
acompanhadas dos ‘hiper-textos’, como gosto de chamar as cantigas que caracterizam o

género dos contos, Mestre Didi teve a genialidade de compor suas proprias cantigas para
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acompanhar algumas das narrativas, ao transforma-las em contos. Assim ¢ que contos como
“Iya Omin, Mae d’Agua”, “Inaud Ara”, “Ideti (cidade de Oyo), “Omo Ejo” e alguns outros,
reproduzidos nas vdrias coletaneas, incorporam uma cantiga a moda yorubé-africana,
cantada, como ndo podia deixar de ser, em idioma yoruba.

O que fica evidente ¢ que tais cantigas ndo fazem parte das narrativas originais, haja
vista que elas ndo aparecem nas narrativas oraculares reproduzidas pelos dois outros
protagonistas, que se engajaram em levar ao conhecimento publico brasileiro, os textos da
oralidade nagd, que circulam nas comunidades-terreiros. Ou seja, nem o livro publicado a
partir do caderno de Mae Agripina por Pierre Verger et alii (1982), nem Os caminhos de
Odu (2003) publicado por Pai Agenor Miranda, incorporam cantigas de acompanhamento.

O que ¢ mais interessante ainda, nesta tentativa de Mestre Didi de incorporar
cantigas aos seus contos, ¢ notar que ele acabou inventando uma cantiga em lingua
yorubana, para um conto que ele mesmo refere como uma narrativa de origem grunci. Com
efeito, no conto intitulado “Iyd omin, Mde d’Agua’, que leva o subtitulo de ‘Conto da terra
de Grincis’, (Contos Negros da Bahia : 21-23)**°, Mestre Didi coloca na boca das
protagonistas (as duas filhas da madrasta e a filha de criagdo mal-amada) a seguinte
cantiga:

Da ki jeje omon Odo

Oru pa mi a ki € oro oru pa mi
Emi ta si ko

Oru pa oni a ki € oro oru pa mi
Ebi pa mi

Aru Baiyani aiye ajo aru Baiyani

O que ele mesmo traduziu como significando:

Com humildade estamos implorando a filha dos Rios
O calor esta me matando

Estou cantando

O calor esta me matando

A fome estd me matando

Baiyani mande chuva para todo mundo.

¥ Tudo indica que Mestre Didi incluiu este conto nas suas coletdnea em homenagem a Mie Aninha, Oba-
Biyi, fundadora do I1€ Axé Op6 Afonja cujos pais, conforme informa o proprio Mestre Didi, eram “africanos
legitimos, descendentes da nagdo Grunci”.
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Mais do que qualquer outro indicio, a decisdo de acompanhar seus contos com cantigas em
yoruba revela ndo somente a preocupagdo de Mestre Didi em fazer de suas narrativas
verdadeiros ‘alé apagbe’ a yorubana, mas também mostra o amor que ele tem e sempre teve
pela lingua yorubana.

Na minha opinido, ndo foi por acaso que Mestre Didi investiu tanto na recuperacao
e na preservacao da lingua yorubana na Bahia e no Brasil. Desde o seu esforgo pioneiro de
1948, quando reuniu um mini-diciondrio nagd-portugués, culminando, dois anos mais
tarde, na publicacdo da Cartilha Yoruba Tal Qual se Fala (1950), Mestre Didi deixou claro
que pretendia usar a lingua yorubana como suporte ideoldgico para legitimar sua invasao
do terreno reservado das letras eruditas. Escolheu o idioma yoruba para levar ao campo
minado da academia o saber do povo dos terreiros. Como ja vimos, através do uso intensivo
que faz desse idioma nos seus contos, Mestre Didi demonstra a vontade de erigir a gnose
liminar yoruba-africana, como expressdo digna de se apresentar ao lado de qualquer canone
erigido pela hegemonia eurocéntrica.

Por isso que, em sua extensa obra, ele usa sem apologias a lingua yorubana, tanto
para nomear, como para autenticar as expressoes, cantigas e didlogos, que ele mesmo

. 230
constrdi para os seus contos™ .

Ele que ja foi dos melhores alunos da primeira turma do
curso de Yoruba oferecido pelo CEAO/UFBA e ministrado pelo professor yorubano
Ebenezer Lasebikan, na década de sessenta, hoje, Mestre Didi faz questdo de expandir a
experiéncia da Mini-Comunidade Oba-Biyi do Axé Op6 Afonja (1976-1986), idealizando,
através da formacgdo do Odemode Egbe Asipa, uma nova geragdo de baianos apaixonados
pela heranca nago-yorubana, incentivando os integrantes do terreiro //é Asipd a usar o
yoruba como lingua franca, tanto dentro, como fora do espaco sagrado do axé, como se
comprova no episodio da “pesca em yoruba”, contada pela pedagoga Léa Austrelina
Ferreira Santos na revista Sementes, caderno de pesquisa,”>’ quando alguns integrantes do
Odemode Egbe Asipa, que participavam do Programa de Capacitacdo Solidaria, promovido

pela SECNEB em parceria com PRODESE - Programa Descolonizacao ¢ Educagdo, da

Universidade do Estado da Bahia, resolveram “pescar em Yorubd”, durante uma avaliacao

20 E digno de nota que todas as obras artisticas de Mestre Didi tém nomes yorubés: Cito aqui alguns
exemplos como Opo Baba Nla wa (o cetro-monumento em Rio Vermelho, Salvador), além de varios Bayara,
Opa, Ibiri, Opc Awo, Opa Oyanyin e tantas outras obras de arte sacra por ele fabricadas.

21 Cf. Léa Austrelina Ferreira Santos “Etica da coexisténcia: uma referéncia fundamental a proposigdo de
uma educagdo pluricultural” em Sementes, caderno de pesquisa, Vol. 2, n. %, jan/dez 2001. p. 37-49.
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do curso de inglés, ministrado por algumas professoras canadenses. A pesquisadora Lea

Santos (2001:47) relata o episddio da seguinte forma:

Na iminéncia ou com receio de uma nota baixa, os jovens nao viram uma outra

alternativa, sendo “pescar”, mas eles foram criativos, ndo poderiam “pescar” em

portugués ou inglés, pois as professoras conheciam essas duas linguas, entdo, com a

intengdo de burlar a tentativa de controle exercido pelas professoras, eles

comecaram a “pescar’ em yoruba.

Como aponta a pesquisadora na sua interpretagao deste episodio, tudo nao passa de
uma maneira de se rebelar contra a ordem institucional, permitindo que os afrodescendentes
possam mostrar a sociedade dominante que, além dos conhecimentos impostos pelo sistema
colonial, calcado sobre a politica do embranquecimento racial e intelectual, o segmento
afro-brasileiro ainda possui, e procura zelar e preservar, seu proprio universo civilizatdrio,
sua propria cosmovisdo. Conforme arremata Santos (2001: 47): ‘Os jovens Odemodé
herdaram esse legado e recriam estratégias para manter viva sua tradi¢do e sobreviver aos
percalgos do recalque’.

Isso tudo, gragas a visdo e empenho de Mestre Didi, em preservar essa preciosa
heranca na comunidade por ele dirigida.

Podemos concluir dizendo que Mestre Didi se mostra ciente da verdade do ditado
que afirma que a lingua ¢ a alma de um povo, por isso ele, através da sua obstinagdo em
preservar o yorubd na sua obra artistica e literaria, numa sociedade cujos valores sdo
calcados sobre a heranga colonial, enfim, uma sociedade como a brasileira, onde a
colonizagdo lingiiistica foi das mais rigorosas, ele faz questdo de chamar atencao para a
inegédvel participacdo de outros povos na constru¢do da grande civilizagdo brasileira,
convocando, destarte, a sociedade para uma verdadeira democracia étnico-cultural.

Portanto, vivendo a plenitude da sua Yorubaianidade, ou, melhor dizendo, da sua
baianidade nago, ele que ja teve o orgulho de ser ‘um negro baiano em Ketu’, procura ser
para sempre, deste lado do Atlantico Yorubano, um nagd-yorubano, sem deixar de ser um
auténtico baiano-brasileiro.

Fazendo um cruzamento tematico dos contos de Mestre Didi, descobri que alguns
deles podem ser classificados de acordo com as trés grandes linhas classificatorias,
identificadas por Luiz da Camara Cascudo, na obra Literatura Oral do Brasil (1978).

Conforme as categorias de personagens que protagonizam cada conto, € a moral que cada
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conto procura ensinar, no contexto simbdlico das comunidades, os contos podem ser
classificados, seja como contos de denuncia, seja como contos de exemplo. Uma terceira
categoria seria os contos dito de encantamento. Nao ¢ dificil descobrir o porqué de tais
classificagdes. Os contos de denuncia seriam aqueles marcados pela ma agdo de um anti-
herdi, mas cujo desfecho s6 acontece quando alguma circunstancia inesperada acontece
para desmascarar o malfeitor e restabelecer o equilibrio da sociedade.

Quanto aos contos ditos de exemplo, o foco da narrativa se centra em uma atitude ou
comportamento tido como “correto”, “bom” e “desejavel”, praticado pelo protagonista,
trazendo-lhe bons proveitos, e ajudando a manter o equilibrio da sociedade. No caso de
contos pertencentes a essas duas primeiras categorias, o objetivo da narrativa ¢
desaconselhar ou recomendar tais comportamentos para o publico em formacao, conforme
o caso exemplificado pela respectiva categoria. Na verdade no contexto yoruba-africano, o
contador sempre tem obrigacdo de deixar claro essa finalidade, descrita por Marco Aurélio
Luz, como ‘pedagogia inicidatica’, ao fazer ao seu publico, no final da narrativa, uma
pergunta invariavel: ‘kini itan nda ké wa?’, ou seja, qual ¢ a moral do conto?. Ao qual o
publico comega a enumerar ‘as li¢ées’ da narrativa: ‘Itan nda k6 wa pé kd ma ye ika, ka ma

232 £ .
*>*7. E claro que alguns contos podem pertencer a mais

puro, ka ma se ilara ¢nikeji etc, etc.
de uma categoria.

Quanto a ultima categoria identificada por Camara Cascudo, ou seja, os contos ditos
de encantamento, ¢ claro que a sua caracteristica principal seria a intervengdo daquilo que
se costumava chamar de Deus Ex Maquina, isto ¢é, a intervencao de entidades sobrenaturais
como o0s orixas, ou santos catdlicos, principalmente Nossa Senhora, para descomplicar a
vida do protagonista, ou para lhe ensinar uma li¢ao importante.

Observa-se, porém, que, na maioria dos casos, os contos de Mestre Didi fogem a
essa classificacdo tematica proposta por Camara Cascudo. Isso me leva a definir uma quarta
categoria. Esses sdo contos que procuram explicar o porqué de determinados fendmenos do
mundo a partir da cosmovisao nago-africana. Na verdade, a essa categoria pertence a
grande maioria dos contos de Mestre Didi, isso devido, justamente, a qualidade de

‘pedagogia iniciatica’, que predomina em sua obra literaria, motivado como era, pela

vontade de transmitir o saber ancestral, da forma que lhe fora passado pelas geracdes de
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Maie Aninha Oba-Biyi e Mae Senhora Oxum Muiwa. Por falta de uma terminologia capaz

de descrever melhor essa categoria, chamo tais narrativas de contos mito-historicos,

conforme aparecem na tabela abaixo.

Tabela 1: Classificacao tematica dos contos de Mestre Didi

Coletaneas Contos de Contos de Exemplo Contos de Contos mito-histo
Encantamento Dentincia
Contos Negros |lyd Omin, Mae O homem que falava Inaud Aré; A onga | O filho de Oxal4; (
da Bahia (1961) d’Agua; demais; O senhor € o que era odiada; O babalad, o grande
Conto do Engenho escravo; O cachorro e a | passageiro adivinhador; O tio
abandonado; Cidade |boa menina; O cagado e |desconhecido; conto |que virava baleia; (
de Oyo; O garoto e 0 |0 jacaré; o elefante e a | da mulher que tinha | papagaio adivinho;
cachorro encantado; | tartaruga; As trés uma filha fabricante |dono das ervas e m
Baba Ona, pai do mulheres que se de dendé; O religido africana nc
caminho; O escravo | chamavam Paciéncia, carneiro, o galoe o |0 homem pobre e ¢
rei; Discordia e Riqueza; O | orangotango; bondoso; o cagdo g
macaco € a onga; O engoliu 0 homem;
pobre mendigo Obar4; africano da nacdo ¢
a vendedora de acaca Omo Ejé, o filho d
que ficou rica; o teit e o
cagado;
Contos de Nagé | O rico e o pobre A desavenga; ’Ogun, o |Omo Ina, filha de O homem que se ju
(1963) mendigo; ferreiro; Porque os fogo; Os dois sabio; Odi, o grand

brancos dominam o
universo?; Omo Ina,
filha de fogo;

brancos usurarios;

O homem que deu

para a morte criar;

tentagdo de Exu; U
historias de Orumil
Doutor cura quem
morrer; Omi Xum,
Oxun; A donzela d
encantado; O cagac
adivinho; Iya omi (
menina que virou ¢
Quem nasceu para
ndo chega a dez réi
nego que perdeu a
no jogo;o galo sabi
consultor; Chegadz
de tio Opé na Babhi:
Oxun se tornou ma
que as outras orixa

2 Tradugdo: A moral do conto é que ndo ¢ bom fazer mal aos outros; ndo é bom mentir para prejudicar os

outros; ndo ¢ bom ter inveja dos outros, etc. etc.
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ibeji, Cosme e Dan
tio que virou cobra
Oxumaré, a filha di
iris; Xango, o guer
conquistador; o sot
principe; O Rdko d
do LA.P.I.; A filha
Yemanj4; O descre
pobre peregrino; X
Oba n’la; Como ex
se rei de uma cidad
Oxal4 tornou-se rei

Porque Oxala Porque Oxala usa |

usa Ekodideé L L L

(1966)

Contos Crioulos | O negrinho escravo; |O carpinteiro que A viagem dos Obaluwaiyé, o don

da Bahia (1976) |O Beira-Mar; A perdeu o nariz; A babalawo; O risco | peste; Ossanyin, o

grande vitoria; vinganca de Exu; A da morte; O cagador |aleijadinho; O desc

fuga do Tio Ajayi; O e a Caipora Encarnagao; A abe
neguinho Ogun Deyi; Alawd, o endiabrac
Tino e o Tato; A idiota; cobra encantada; O
0 equivoco; A inveja; awd; A alma de Sa

Contos de Iyd Omi (Mae O cachorro e a boa Conto da mulher que | Xang0, o guerreiro

Mestre Didi d’Agua); menina; O senhorio e 0 |tinha uma filha conquistador; O po

(1981) escravo; O pobre fabricante de dend€; | mendigo cavador d

mendigo Obara;

Inaud Ara (O
menino encarnagao);

Conto africano da 1
Gruncis; Omo Oxu
filha do arco-iris; I
0Odoé; Orumila, Bab
Chegada e morte d
Opé na Bahia; Om
filha da cobra; Dou
quem esta para mo
menina que virou ¢
tio que virou cobra
de Oxala que se ch
dinheiro (Owd); Cc
um tio africano que
baleia; A filha de Y
Como exu tornou-s
uma cidade.

Tendo classificado assim os contos de Mestre Didi, passo, em seguida, a analisar

um dos contos, tirado da dupla colecdo que reuniu as duas coletaneas Contos Negros da
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Bahia e Contos de Nago, publicado em 2003. O conto escolhido se intitula “Omo Ind, filha
do fogo”.

4.3.3 Cni da eéru ni eéri iitd6: o conto “Omo Ina” e cédigo da justica nago

Analisando o conto “Omo Ind, filha do fogo” (2003:145-152), é oportuno deixar
logo claro que o proprio titulo ¢ uma metafora sob muitos aspectos. Em primeiro lugar, Ina,
o fogo em yorubd, ¢ um elemento primordial e base de qualquer civilizacio humana. Em
quase todas as culturas, ind esta relacionado ao saber, a inspiracdo artistica e a toda uma
gama de formagdo intelectual. Além do mais, ind ¢ a fonte mais primordial da energia
cosmica. De fato, na lingua yorubana, além de designar o fogo propriamente dito, o
vocéabulo ind se usa também para descrever toda e qualquer outra energia, seja ela oriunda
de fonte elétrica ou mesmo de descarga produzida pela tempestade.

E, ainda, na cosmologia yorubana, ind se personifica em dois orixds principais:
Bango (Xangd), principio masculino do fogo, e Oya (conhecido no Brasil como Iansi), seu
principio feminino e mulher favorita do proprio Bango6 na mitologia yorubana. Também se
deve dizer que, tanto quanto o ind que ambos simbolizam, e que, por sua vez, os simboliza
também, os dois orixds sdo principios por exceléncia da justica, da igualdade e do
progresso, na cosmologia yorubé-africana. Para mostrar a compreensao que se tem da sua
forga, ¢ comum ouvir, a respeito do ind, em meios yorubanos, um ditado como este: Omé
ina 1a4 ran sina; ind to ba si I'awo I&hin nio goke odo, ou seja, ndo ha forca que resista a ina
(fogo), costuma se afirmar também que ina ¢ como o espelho (digi): ndo pode sendo expor
qualquer outra esséncia que nele penetre.

Isso nos leva a crer que o titulo de “omo ina”, escolhido para este conto, foi uma
apropriagdo consciente da parte de Mestre Didi. Como se vé€ na tabela classificatéria acima
reproduzida, o conto pertence a categoria de contos de exemplo. Isso leva a crer que a
verdadeira preocupacgdo do autor € usar esta narrativa para ensinar a virtude de manter uma
fidelidade inabaldvel aos valores da ancestralidade africana, confiando na prote¢ao dos
orixds em momentos de desespero.

De fato, a escolha teméatica do conto parece ser um profundo ato do ‘religare’, da
parte do autor, ou seja, uma narrativa cujo objetivo ¢ a doutrinacdo dos membros da

comunidade-terreiro. Bem que o antropologo Marcos Aurélio Luz deixou claro, numa
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entrevista ao jornal 4 Tarde, de 12/06/2004, que ‘na sua maioria os contos (de Mestre
Didi) fazem parte do acervo oracular do erindinlogun...’, isto €, ao conjunto de itans e odu
Ifa, que cada sacerdote de [fa deve saber de cor, para reproduzi-los e aplicar sua
interpretacdo, na hora de resolver os problemas de seus consulentes, seria necessario
acrescentar, a partir desse conto especifico, como ja foi frisado anteriormente, que Mestre
Didi ndo se contenta apenas em reproduzir tais narrativas da forma que surgem no corpus
oracular, mas procura sempre tornd-las mais universaia, com direito a at¢ um toque de
‘romantizag¢do’, dando a seus protagonistas um tratamento digno dos personagens de Jorge
Amado™

Na verdade, ndo consigo resistir a uma comparagao entre a trama que envolveu os
protagonistas de Mestre Didi neste conto de apenas nove paginas e a longa narrativa de
Jorge Amado™*.

Uma analise rapida renderia pelo menos meia diizia de pontos de convergéncia entre
as duas narrativas. Em primeiro lugar, temos o objetivo que parece nortear a vontade dos
respectivos autores: ‘proclamar o direito a vida e ao amor (...)’, como afirma Jorge Amado
(1988: 153) no caso de O sumico da Santa. E interessante reparar que a forca movente
desta vontade nas duas narrativas ¢ a orixd Oyd, mais conhecida como lansa e sincretizada
com Santa Barbara, em meios afro-brasileiros. A ela se deve a redencdo da vida e do amor
dos respectivos casais: Barbara/Antonio no conto “Omo Ina” e Manela/Miro em O sumigo
da Santa.

De modo igual, ndo poderia deixar de ser marcante a coincidéncia que faz a menina
Barbara do conto de Mestre Didi conhecer seu futuro marido, Anténio em ‘uma festa no
terreiro,” quando ela sequer era feita, participando apenas na qualidade de simpatizante
curiosa, onde porém aconteceu o inesperado: ‘lansan se manifestou nela...’(p.145), da
mesma forma que a jovem donzela Manela, da narrativa de Jorge Amado, ‘foi tomada por
lans@’, durante a Lavagem de Bonfim, quando a deusa °(...) limpara-lhe o corpo’ ¢ ‘fizera-
lhe a cabe¢a’, naquela festa onde ela fora participar apenas como simpatizante, alids sem o
consentimento da sua tia madrasta Adalgisa, catolica fanatica (p. 62). Como aconteceu no

caso de Barbara, foi também no meio dessa festa que a jovem passou a iniciar 0 namoro

23 Alids a construgio da personagem de Barbara no conto se aproxima muito da outra Bérbara que
protagoniza o texto de Jorge Amado, O sumigo da santa: uma historia de feitigaria..
% 0 sumico da Santa é um romance de quase 450 paginas.
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com Miro, o rapaz negro de cabelo black power com quem passard a viver um amor sincero
sob a protecao de Oya.

Pode-se falar ainda da convergéncia entre os antagonistas nas duas narrativas —
Adalgisa em O sumico ..., e Jeremias no conto “Omo Ina”, os dois estando obcecados com
a castidade e a fidelidade sexual, além de dominados por um preconceito assumido contra o
candomblé, atitude essa que contrasta profundamente com a postura reverente e respeitosa
dos amados das duas heroinas — Miro e Antdnio respectivamente.

Por fim, as duas narrativas terminam com as duas filhas de Iansad levando seus
maridos aos pés do orixd, como (se fossem) por elas proprias ‘suspensos’ ogdas de Oyad,
através dos seus respectivos casamentos misticos. A meu ver, com a trama de O sumico da
santa, € como se o consagrado romancista de Jubiaba (1935), ele mesmo Otum Obd Arolu
do Axé Opo Afonja, estivesse querendo expandir a narrativa de Mestre Didi, fruto, sem
duvida, do convivio no mesmo Axé. Porém, deixemos por ora as convergéncias do conto
de Mestre Didi com o romance de Jorge Amado e concentremo-nos no proprio conto que ¢é
0 nosso objeto imediato, analisando-lhe os contornos e as metaforas.

Sendo que a tematica principal do conto € a justica e o perigo da inveja, ¢ muito
proprio que o titulo faga uma alusdo, associando a protagonista com os dois orixas da
cosmologia nagd-yorubana da justica imparcial por exceléncia — Xang0, chamado ‘baba

ind’ (o pai do fogo) em outro conto de Mestre Didi **°

e Oya-lansa, a verdadeira “iya ina”
(mae do fogo), em cuja honra se preparam, inclusive, no culto yorubano, os bolinhos de
fogo, conhecidos ritualmente como akara, popularizados na Bahia e no Brasil inteiro como
acarajé e, hoje tombados como patrimdénio da humanidade, gragas a diligéncia das baianas.
E por isso que a propria protagonista leva o nome de “Omo ina@” (filha do fogo), ou seja,
filha do casal de orixas do fogo, uma vez que a escolha do nome Béarbara para ela sugere
que ela e seu marido (ja que a causa original da sua preocupagdo no conto era a procura de
um marido) estariam sob a prote¢ao dos orixas do fogo e da justica.

Em Os Nago e a morte (1986:95-6), a antropdloga Juana Elbein dos Santos deixa

clara a associagdo intima e familiar do casal divino Xangd e Oyd (lansd) com o fogo e a

justica:

23 Ver os contos “Xangd, o guerreiro conquistador” e “Xangd Oba N’lia, Xangd, o grande rei” , p. 203ss e
217ss dos Contos de Nagé.
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Oya ¢ o aspecto feminino de Bango, sua mulher segundo os mitos: o casal representa
o aspecto masculino e feminino do vermelho individualizado, do vermelho-
descendéncia no aiyé e no Orun... Assim como Oya esta representada pelo
relampago, Bangod estd representado pelo trovdo. O aspecto de interagdo aparece
outra vez aqui, estando esse significado sublinhado pelo fato de que dessa interagdo
se desprende um corpo, ¢dun-ara — pedra de raio — considerado a representacdo do
corpo de Bango, seu simbolo por exceléncia (...)

Demorando um pouco mais sobre as simbologias do nome da protagonista do conto,
Barbara, a formosa moga, ‘filha de dois africanos’, como precisa o narrador, vé-se
claramente a associagdo simbolica e semantica que Mestre Didi pretende fazer ao chamado
sincretismo afro-catolico, dentro do qual os orixas do ‘pantedo’ yorubano sdo equiparados
a santos catolicos, recebendo nomes e atributos de tais santos. Tanto dentro do Candomblé
brasileiro como na Regla Ocha da Santeria cubana, a Santa Barbara da Igreja Catolica ¢
sincretizada, ora com Iansan (Brasil), ora com seu marido Bang6 (Cuba). Talvez devamos
dizer logo que a associacdo entre os dois orixas € capaz de provocar uma fusdo das suas
personalidades miticas, os dois fundidos para deixar transparecer a mesma forga, a
invencivel for¢a do fogo corporificada no ¢dun-ara. Oya, a lansd (Oya mésan, iyd mésan

2% como ¢ mais popularmente referida no Brasil, é a deusa das tempestades e do

orun)
relampago, dona dos cemitérios e guardid dos mortos que, de acordo com Al Pryor (1997),
¢ sempre descrita como ‘violent and warlike’ (violenta e guerreira), ou seja:

(A) warrior goddess, inseparable companion of Chango, and accompanies him in
battle, fighting by his side (...) She wears a dress of nine colours and a multi-
colored bow around her head (...)*’

Tradugao:

Uma deusa guerreira, companheira inseparavel de Xangd que o acompanha as
batalhas, lutando sempre ao seu lado (...) o traje dela tem nove cores e ela sempre
carrega um arco em torno da cabega (...)

Enquanto isso, Xango, seu marido mitico ¢ dono do fogo e do trovao, o justiceiro
que mata o culpado com pedras de raio. Como o descreve o mesmo Al Pryor:

Master of fire and thunderbolts, symbol of fierce virility, (...) lord of the drum,
dance, music, virility and fire. He is also pure shining happiness (... )

2% Foi assim que a mitologia explica o seu apelido “Iansan” ou seja, a Oya dos nove poderes, a mie dos nove
céus.
27 Cf. PRYOR, Al, O’NEIL, Jack ¢ GOMES, Nina (Ed.), CUBA I am Time, New York: Jack O’Neil Books,
1997.
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Traducao:

Dono do fogo e do raio, simbolo feroz da virilidade, (...) mestre dos tambores, das
dangas, da musica, da virilidade e do fogo. E também o principio da felicidade mais
pura e reluzente (...)

No contexto afro-brasileiro, 0 mesmo Xang6 ¢ descrito por Maria de Lourdes Siqueira

como:

[U]m dos orishas mais respeitados pela tradigdo da Nag¢do Yoruba no Novo Mundo.
Simbolizado pelo trovao — esse ronco surdo que atravessa o ar, a agua ¢ a terra. (...)
Orixa patrono da Guerra, domina o fogo, na luta impiedosa contra os paises
vizinhos expandiu as fronteiras de seu Império, o que confirma uma das dimensdes
de personalidade que o caracterizam: sua dimensdo frente aos seus objetivos,
sobretudo voltado para compromissos bem sucedidos nos negocios, na politica, nas
acOes militares, nos esportes. O espirito combatente da entidade lhe assegura uma
vida dedicada a luta, ao trabalho, ao crescimento. Xangd representa miticamente o
fogo, participa do dom da adivinhagao, tem inclinagdao pela musica e pelo toque de
tambores. E o senhor da justica a0 mesmo tempo em que domina a arte de ganhar a

guerra™®.

Em outras palavras, quando a cantora cubana Celina Gonzdlez invadiu a cena

musical de La Habana em 1948, com a musica intitulada “A Santa Barbara”, marcada pelo

refrdo inusitado, invocando abertamente ao Chang6 da Santeria: “jQue viva Chang6!/;Que

viva Chang6!/jQue viva Chang6!;Que viva Chango, Sefores

2 2R B
1”20 seu publico cubano

compreendia que estava clamando tanto pelo raio justiceiro de Xangd, como pela espada

fulgurante de lansan — Santa Barbara, pois o casamento dos dois poderes nunca teve de

esperar pelo sincretismo, antes de se fazer apreciar pelos adeptos, os verdadeiros “omo

ina”, como demonstra alias esse oriki do casal de orixa mais celebrado e reverenciado do

‘pantedo’ yorubano:

Bango dé ¢, 6ko Oya,

Bangd dé 00, 6ko Oya a,

Agbéna genge, Bango dé o!
Traducao:

Eis Xango, esposo de Oya. Chegou o Xangod, marido de Oya, verdadeiro dono do
ind (fogo), Xango esta aqui!)

28 Cf. FORD, Clyde W. O heréi com rosto africano. Mitos da Africa. Sio Paulo: Summus, 1999 apud
SIQUEIRA, Maria de Lourdes, “Os fundamentos africanos da religiosidade brasileira” in KABENGELE, M.
op. cit. p. 152-204.

29 Cf. O disco I da colegio CUBA, I am time organizada por Al Pryor, op. cit. 1997.
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A associagdo sincrética que faz com que a mesma Santa Barbara da Igreja Catolica
‘se dividisse’ em duas personalidades divinas nas religides afro-latinas, tornando-se ora um

240
1", pode parecer

orixd macho (Xangd) em Cuba, ora uma orixa fémea (Iansan) no Brasi
inconsistente para um “outsider” que ndo entenda o processo que Hall (2003: 114-115)
chama de ‘duplas inscri¢oes’ e os processos de traducdo cultural em solo diaspdrico.
Processos esses que levam ao que ele descreveu como ‘as complexidades de identifica¢do
diasporica que interrompem qualquer “retorno” a historias originais fechadas e
“centradas”, em termos étnicos’. Porém, para os sujeitos ‘transculturalizados’, ndo pode
haver incoeréncia nem inconsisténcias em tais identificagoes.

O livro das pesquisadoras cubanas Mirta Fernandez Martinez ¢ Valentina Porras
Potts (2003 [1998]: 54-5) nos traz informagdes preciosas sobre como se chegou a essa
associa¢do entre Santa Barbara e Xangd. As autoras citaram dois patakines, historias
mitologicas da tradigdo yorubana em Cuba, que apdiam esta relagdo sincrética. Em ambos
os relatos, Xangd ‘se vestiu de mulher, com as roupas de sua esposa Oya para burlar seus
perseguidores’.

Enquanto isso, a tradicdo mitolégica yoruba-africana registra como Oyéa resolveu
provar de uma por¢do magica preparada para dar a seu marido Xango6 o poder de ‘vomitar
fogo’, passando ela também a ‘cuspir fogo’, como o marido, em seus momentos de ira.
Portanto, ambos passam a dominar o fogo, o que os aproxima de Santa Barbara que,
segundo a hagiografia catdlica, se manifestou logo depois que sofreu o martirio das maos
de seu proprio pai, por ter se convertido ao cristianismo. De acordo com as fontes populares
encontradas tanto em Cuba como no Brasil, o céu se escureceu e descarregou a colera
divina em forma de raios, fulminando e matando o pai da santa.**'

Prosseguindo com a nossa analise do conto “Omo Ina”, podemos dizer que Mestre
Didi deixou muito claro que estava seguindo muito de perto as linhas ‘biogrdficas’ da

propria deusa lansa-Oy4a, conforme estd relatada nos textos sagrados (odw) do sistema

oracular de erindinlogun. Isso ¢ importante, visto que um dos objetivos primordiais da

**Manuel Querino documenta que no Brasil, nos anos vinte existia um paralelismo simbélico entre os dois
orixds — Xang6 e lansd nas religides afro-brasileira: “se um homem e uma mulher se consagram a Santa
Barbara, o anjo da guarda (orixa da cabeg¢a) do homem é Xangd, o da mulher é Iansa, pois que as duas
entidades representam Santa Barbara”. Apud. Santos, Jocélio Teles dos, “Eparrei Barbara ...” , 2005, inédito.
241 1bid, ibidem e Santos, Jocélio Teles dos, op. cit. p.3-4; e ainda JUNIOR, Vilson Caetano de Sousa, 2003,
p-122ss.
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pratica dos contos nas comunidades-terreiros era, como ja temos visto, para servir de apoio
tedrico ao aprendizado ritual e inicidtico dos membros da comunidade.

Portanto, quando Mestre Didi, o apald (narrador) apresenta a protagonista Barbara
como uma moga ‘muito bonita e séria, porém ndo dava sorte em achar um rapaz para
namorar, a fim de casar (...)’, quem conhece a mitologia da orixa lansd sabera que ¢ da
propria orixa que se trata, sendo que, de acordo com a sua mitologia, apesar de possuir uma
beleza fora do comum, fora-lhe dificil achar um marido a sua altura, na assembléia dos
orixas, tendo ela que resolver o seu azar com homens, através de seus poderes
sobrenaturais. Da mesma forma que aconteceu com a Barbara do conto de Mestre Didi que:
‘Um dia foi ver uma festa no terreiro (desse) Babalorixd (...)°, onde, justamente, como
conta o narrador, ela veio a ‘se sentir mal e ia saindo para ir embora, quando tomou um
barravento, caindo por cima de um rapaz por nome Antonio, que hd muito tempo a
admirava’.

Primeiro, ¢ de notar como Mestre Didi descreve de maneira sutil a incorporagao do
orixa na moca Barbara. E evidente que o autor ndo quis dar detalhes desnecessarios do
processo de transe dentro do mundo religioso afro-brasileiro, limitando-se a descrever o
fendmeno da moca ‘recebendo’ o santo. Na mesma passagem do conto, o santo faz com
que a jovem Barbara desfaleca quando entra em transe ‘caindo por cima de (...)’ seu futuro
marido, como se 0 mesmo orixa que toma o corpo da moga estivesse convidando ao mesmo
tempo o mogo (Antdnio) para ser seu ajiboria, ou seja, seu Pai Pequeno, como se refere o
co-iniciador de iad (novigo) no candomblé¢ da Bahia. Deste modo, o autor estabelece,
através do mesmo fendmeno, a consumagdo simultinea de dois casamentos para a moga.
Uma primeira consumacado que a torna iad do orixa, aquela que ela passard a incorporar,
enquanto a segunda aponta para seu casamento real com o mogo Antdnio, tornando-a uma
verdadeira iyawo (iad), no sentido lato do termo em idioma yorubano, ou seja, aquele que a
iniciaria nos segredos do amor e da felicidade. Essa sempre aparece como a missdo maior
da orixa lansa junto a suas filhas, uma vez que ela ja sentia na sua préopria carne a angustia
do amor e da felicidade ao lado do homem amado.

De acordo com a mitologia do seu odi, a propria Oya, um dia teve que aparecer
transfigurada no Oja Ode Oy®d, a feira popular da cidade de Oyd, onde o proprio rei Xangd

reparou nela e ficou fatalmente enamorado dela, passando em seguida a corteja-la, mas sem
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que Oya, lhe fizesse caso algum, pois sabia que o coragdo de Oba Kosso era da doce Oxum,
a deusa da beleza, da fertilidade e da riqueza que era sua esposa favorita.

Porém, Oya ja tinha tragado seu plano infalivel para ganhar o amor de Xango, que,
na ansiedade de conquista-la, resolvera seguir-lhe sem que ela desconfiasse que estava
sendo seguida. Chegada num lugar afastado da floresta, Oyd fez uma demonstragdo do seu
poder mistico, se transformando em agbonrin (bufalo), para visitar um campo de quiabos
(caruru) que ali se encontrava®*>. Quando, depois de se divertir bastante com essa
personalidade, Oya deixou cair a pele de bufalo para retornar a sua forma original de
mulher bonita e langou-se no rio para se deleitar nas aguas, Xangd roubou-lhe a pele
preciosa de bufalo, ou seja, se assenhoreou do poder maximo da mulher, € ameagou que ia
destruir o poder dela, se ela ndo aceitasse o seu amor, advertindo inclusive que ia revelar o
seu segredo para as pessoas, caso ela teimasse em recusar o seu amor: ‘gha mo ba délé,
mani mori kini kan to jé ¢ranko, jo éniyan!”**foi a cantiga ameacadora com que Xangd
venceu a obstinagio de Oya. Por fim, ela resolveu se render aos assédios de Xango, porém,
fez um pacto com ele, prometendo partilhar seus poderes, acompanhando-o onde quer que
fosse, desde que ele também prometesse ser fiel a ela para sempre.

Era proprio, portanto, que, tal qual o pacto entre Xango6 e Oya, o juramento de amor
eterno entre Barbara e Antonio fosse feito perante o Peji, depois que o babalorixd-mentor
da moga ja tinha avisado ao pretendente Antonio que: ‘/a/nte eu vai dizé praocé me fio, océ
pra caso cun esse menino tem qui prometé lansan que é anjo da guarda dele, jura inté de
santo tudo qui tali qui océ fai obrigac¢do tudo qui ele tem pra fazé, pra dispois océ e viver
bem cum ele’.

E interessante notar o valor que se da a escolha do noivo/noiva, como algo que
depende do Cléda, santo protetor da pessoa, termo que Mestre Didi usou no conto, tanto
para descrever lansan que era o dono do ori de Barbara (CN***: 145), como para o proprio

Criador dela, termo que pode referir-se tanto a Oxala como ao proprio Deus-Criador.

22 No conto, Mestre Didi parece estd descrevendo esta transformagao, sobretudo, e o ato de se transfigurar em
animal, quando diz que: ‘lansan se manifestou nela e depois de fazer suas obrigacées,... chegou a frente de
Antonio e ficou fazendo meng¢do de arrancar os cabelos fora da cabega’.

*®Traducio: Quando eu voltar para casa, contarei a todos que vi alguma coisa que ¢ metade homem, metade
animal.

** Decidi usar doravante a sigla CN para Contos de Nagé.
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Por fim, logo depois do casamento dos dois, e da troca da promessa de serem fieis e
sinceros um com o outro, entrou o modaru, o Cujo, o Maligno invejoso que ja se enamorara
da Barbara em segredo. O nome de Jeremias dado a este anti-her6i ¢ bem justo. Lembra,
em primeiro lugar, o personagem ‘lamentador’, profeta da perdi¢cdo e do desterro na Biblia,
e, em segundo lugar, lembrar a expressdo “les jérémiades” que se costuma usar em
expressoes francofonas para descrever fofoqueiros e contadores de bobagens. A mitologia
de Oya conta que o perigo maior que corria a sua felicidade no lar matrimonial eram as
outras mulheres de Xangd, que tinham inveja dela, querendo descobrir o seu segredo, para
poder destrui-la. Era de se esperar entdo que o intento de Jeremias para com Barbara
também fosse de trabalhar para a perdi¢do da moga.

Portanto, todo o discurso que Jeremias fez a Antonio ndo passa de um pretexto que,
mesmo assim, ndo deixa de mostrar o seu preconceito e a sua intolerancia:

— Antonio, voc€ se arriscou muito em se casar com aquela moga; eu no seu lugar

ndo me casava com ela, nem com nenhuma que pertencesse a esse negocio de

orixas; essa gente ndo gosta de ninguém, todos sdo falsos e ndo sdo dignos de

confianca. (CN: 147).

Como nao poderia deixar de ser, esse discurso que Mestre Didi colocou na boca de
Jeremias marca o objetivo consciente do proprio narrador, de criticar a ndo-aceitagdo da
religido dos orixas e eguns, verificada em algumas camadas da sociedade brasileira, que
preferem ver a religido dos orixas como ‘coisa do diabo’. Em varias outras ocasioes,
Mestre Didi chegou a denunciar essas mesmas tendéncias como fez na sua carta intitulada:
“Os cachorros ladram e a caravana passa”, na qual o Alapini, no seu atributo de sumo-
sacerdote do culto aos Eguns (ilustres ancestrais) e, escrevendo como diretor do INTECAB
— Instituto Nacional de Tradi¢do e Cultural Afro-Brasileira, a 23 de janeiro de 2003, dirigiu
uma proposta a Defensoria Publica do Estado da Bahia, intitulado: O INTECAB E OS
EVANGELICOS, denunciando os atos de intolerincia religiosa praticados pelas igrejas
evangélicas, chamando atenc¢do para os seus excessos abusivos:

A Constituicdo Federal garante a liberdade de culto. Porém ndo ¢ isso que esta
ocorrendo. Em nome de Deus muitas dessas igrejas evangélicas chamam a nossa
religido de seita demoniaca e atacam violentamente, os seus seguidores.
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Afirmando, porém a sua fé no triunfo da religido dos orixas e eguns sobre quaisquer
animosidades ou perseguicao, com a certeza do ditado africano que ele fez questao de citar
para todos:

Com referéncia as atitudes agressivas de alguns grupos evangélicos, eu Alapini,

repito uma frase muito usada pelos meus mais velhos: OS CACHORROS

LADRAM E A CARAVANA PASSA**

O resto do conto “Omo ind” que trata da aposta de honra e vida que Antonio fez
com Jeremias; o apelo que Jeremias fez a Bruxa, uma representagdo do poder negativo e do
abuso do axé pelas aj€, o reverso do poder benéfico das iyami-osoronga; o abuso da
confianga e da bondade de Barbara pela bruxa que se dissimula em velha desamparada para
descobrir o sinal de nascenga que a moga tinha na coxa direita para poder satisfazer ao
intento nefasto de Jeremias, e, finalmente, o desfecho do conto, no qual o bem acaba
triunfando sobre o mal, levando o préprio Jeremias a forca no lugar do inocente Antonio.
Isso tudo demonstra que o conto de “Omo In@” pertence tanto a categoria de contos que
Cémara Cascudo (1978:51) classificou como ‘contos de natureza denunciante, no qual
circunstancias inesperadas explicitam uma md agdo a qual se tentou ocultar”, como, ainda,
a categoria de contos de exemplo.

Refletindo sobre o desfecho, podemos dizer que, como ensina o codigo iniciatico
yorubd-africano, quem procura obter o segredo alheio para dele fazer uso indevido vai
acabar pagando um pre¢o muito alto. Assim afirma o provérbio yorubano: Cni ba ye ohun ti

7124 : SR
{1, Ou seja, como afirmou o provérbio

cnikan ko Ve ri, 0ji € a ri ohun ti ¢ni kan ko ri r
afro-cubano, cantado na musica de Bola de Nieve (Pseudonimo de Ignacio Villas): ‘Chivo
que rompe tambo, com su piel lo pagard!’, o quer dizer que qualquer cabra que quebra um
tambor vai ter que pagar com a sua propria pele. Essa imagem ¢ muito potente nas
circunstancias da preservacdo das éticas, saberes e moralidades herdadas dos antepassados
africanos e praticadas nas comunidades do Novo Mundo, visto que a esséncia do
aprendizado e dos rituais inicidticos ¢ para ensinar a importancia de saber guardar e

respeitar os segredos milenares e s6 consentir em usa-los, para o bem coletivo, seja ela

local ou global.

5 Carta de Mestre Didi 4 Defensoria Piblica, de arquivo pessoa que me foi confiado por Mestre Didi.
24 ~ ~ ~ . ’ . r .
% Tradugdo: Quem fizer o que nio se deve fazer, os olhos dele verdo coisas (mas) que nunca ninguém viu.

300



Em outras palavras, podemos afirmar que o conto representa, além da moral ébvia
do respeito a diversidade cultural, uma apologia do poder dos orixas e da sua relevancia em
um mundo tecnocultural. A demonstragdo da forga telepatica de lansa que, para prevenir
Barbara, a moga inocente, do perigo que corre o seu marido por sua causa, a fez “sonhar”
com a morte do seu babalorixd, o que teve o resultado de ela querer ver o babalorixa
imediatamente; o fato de o babalorixa saber decodificar logo a mensagem que lansa quis
passar para Barbara, para preveni-la, confirma a perfeita sintonia do sistema oracular, no
qual confiam os filhos-de-santo. Essa ¢ a mesma licdo que Elebuibon traz para o palco da
globalizacdo no seu disco de ewi que iremos analisar no préximo capitulo, ao mostrar que
foi pela aparicdo dos pdassaros de mau agouro que ele recebeu, em pleno centro
metropolitano de Londres, o aviso prévio da desgraca nacional que caiu sobre ao povo
yorubano da Nigéria quando foi assassinado um dos maiores defensores dos seus interesses
na politica nacional e global, o entdo ministro da justica da federa¢do nigeriana, James

Ajibola Ige. Mas, isso ja € assunto para o proximo capitulo.
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Capitulo V

Por uma descoloniza¢io do saber yorubano no mundo globalizado

Ifa mo sa di é; ifa mo pon léhin r¢
Ifa, I seek your protection; I cling
to you

tight for health, strength and life.

Ase! Ase! Ase ol*"

5.0 Ifayemi Elebuibon e a renascenca da
tradicao oral yorubana
O objetivo do presente capitulo ¢ tentar
situar, a partir da andlise que foi feita sobre a
oralitura yorubana no capitulo II, os textos de
Ifayemi Elebuibon, nos limites da oralidade e da
escrita, trabalhando com o seu rico corpus

literario composto de contos, coletaneas de

poemas, discos de ewi (poesia cantada), videos e
seriados televisivos. Ao mesmo tempo pretende-
se avaliar, a partir dos mesmos textos, o projeto
de Elebuibon de colocar a sua arte a servico da descolonizagao do saber yorubano, numa
tentativa sua de inserir esse saber no circuito mundial como um sistema epistemolédgico,
diferente, mas nao inferior a qualquer outro, propondo 0 mesmo como uma alternativa
viavel na deshomogeneizagdo da cultura mundial.

Partindo, portanto, de uma abordagem da trajetoria da vida do babalawo nigeriano,
pretende-se demonstrar a eficdcia da sua intervengdo no campo cultural da sociedade
yorubd-nigeriana contemporanea, levando ndo somente a valorizacdo da mesma, mas
também a uma verdadeira descolonizag¢do cultural que se produziu na yorubalandia nas

ultimas trés décadas e meia.

7 Tradugdo: Ifd eu me coloco debaixo da tua prote¢io; Ifi eu me agarro a ti, cuida de mim, Axé! Axé! Axé o
Lema e credo de Elebuibon, colocado na sua pagina de web: www.ifayemielebuibon. Acessada em
26/05/2004.
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5.1.0 Descolonizacido do saber: uma teoria e pratica epistémica

A teoria da descolonizagdo do saber se preocupa com a pratica da valorizagdo do saber
e do conhecimento humanos sem dar se preocupar desmesuradamente com a regido geo-
politica de onde se originam tais saberes. Esta teoria também questiona a tendéncia da
desvalorizacdo de saberes e conhecimentos de povos ‘colonizados’ e das chamadas
sociedades periféricas. Ao procurar sempre deixar claro que a teoria da descolonizagdo do
saber ndo entende ‘colonizacdo’ de um povo apenas a partir de seus contextos historicos,
mas, pensa a sociedade colonizada a partir do questionamento que procura saber se a sua
visdo do mundo, a sua filosofia e os seus valores encontram-se recalcados ou ndo, dentro do
contexto da sociedade hegemonica, usando-se os aparatos ideoldgicos tais como a escola, a
midia, a religido oficializada e outros mediums (Sodré, 1984 [1977]), tornados cada vez
mais poderosos em escala global pelas conquistas tecno-cientificas, tais como a Internet, a

telefonia sem cabo, o radio ¢ a televisdo a cabo etc.

Ao lado da teoria da descolonizacdo do poder, a teoria da descolonizagdo do saber
procura legitimar o saber ¢ a epistemologia dos povos afastados do centro das produgdes ¢
invengoes tecnologicas, que sustentam a economia capitalista monopolista. O que se busca
¢ uma desmonopolizacdo da fala na esfera global, deixando lugar para que as vozes das
chamadas periferias do poder — sociedades da América Latina, da Africa e do Pacifico Sul —
possam ascender ao palco globalizado, trazendo suas cosmologias, seus valores éticos,

estéticos e morais, suas culturas e suas filosofias.

Em O monopdlio da fala, Muniz Sodré (1984:38) coloca a questdo da divulgagao
cientifica do saber, identificada como um dos mecanismos da exclusdo dos saberes
subalternizados dentro das conjunturas atuais da globalizacdo onde, embora se torne
acessivel a todos o consumo da cultura, a sua produgdo ainda se encontra vedada aos

grupos subalternizados. Como afirma o tedrico baiano:

Num mundo cada vez mais regido pela ciéncia e pela técnica e onde as decisdes
politicas de peso tendem a girar em torno de problemas relacionados direta ou
indiretamente com o saber cientifico, [a divulgagdo cientifica] se constitui numa
fonte de grande poder social (...) Como dividir esse saber? A resposta a tal pergunta,
que se constitui também numa reivindicacdo da <democracia cultural>, pretende
estar na funcdo da divulgacao cientifica exercida pela industria cultural.
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Mais adiante, Sodré (1984:39) deixa claro que uma maneira segura de quebrar o
monopodlio do saber ¢ evitar que ‘ndo se troque o saber cientifico por um discurso sobre
esse saber (reportagens, entrevistas, artigos etc.) que separa pratica e teoria, reintegrando

os conteudos cientificos no campo ideologico das representagoes sociais”.

A intervencdo de Ifayemi Clébuibon na vida cultural yoruba-nigeriana situa-se neste
nivel de conciliar a teoria a pratica para descolonizar a cultura yorubana contemporanea.
Ele se mostra consciente de que abrir uma brecha para o saber yorubano na conjuntura
global significa garantir-lhe o poder da fala, o poder cientifico, ou seja, o poder de
interven¢do. Como Sodré (1984:40), Clébuibon também entende que ‘a verdadeira
transmissdo do saber tem de se operar no proprio espago de seu exercicio real, isto é, no
lugar onde ele se produz — onde possa haver didlogo ou bilateralidade discursiva’. Através
de varios investementos seus na tentativa de manter um intenso didlogo e uma
bilateralidade discursiva, acaba desconstruindo o mito da midia eletronica (radio e

.~ A . 24
televisdo) e o poder hegemédnico por ela sustentada na sociedade yorubana®*®.

5.2.0 Awiyé Oyogbo: o que nasceu sob a sina da palavra

Ifayemi Ayindé Osundagbonu Clébuibon nasceu em Osogbo, capital do estado de
Oyun na Nigéria. Ele é descendente direto do lendario Timéhin, que, ao lado do mistico
Lard, foi co-fundador da cidade de Osogbo. Da mesma forma que a historia da terra de

Osogbo ¢ indissociavel do culto a deusa Oyun**

e seus poderes, a historia da vida de
Ifayemi Clébuibon e a sua trajetoria intelectual ndo podem ser contadas sem fazer
referéncia a essa grande deusa yorubana da fertilidade, da gestagdo, da riqueza, da
realizagio ¢ da expansdo®’ que reina no rio do mesmo nome, riquissimo em mitologia

entre os yorubanos antigos e contemporaneos. Como o proprio Clébuibdn fez questdo de

8 A sociedade yorubana sempre esteve ciente do poder manipulador e o controle ideolégico exercido pela
midia eletronica sobre o individuo na sociedade. Ao radio se da o nome de “érd ajdromagbesi”, isto é, o que
fala sem deixar espago para os ouvintes responderem, enquanto a televisdo ganhou o nome de “€ro
amohun=maworan”, ou seja, o que aprisiona/manipula a voz e a imagem.

¥ Como foi documentado em um trabalho anterior meu, o préprio nome da cidade, Osogbo ¢ contragdo de
Oy06 igbo, ou seja, forgas-da-floresta, personalidades miticas que teriam protegido ao duo-fundador da cidade
— Laro e Timehin — contra seus perseguidores, dando-lhes refigio sob o poder da deusa Oxum (fundadora do
culto das iyami-Osoronga). Ver Félix Ayoh’OMIDIRE, “Osun, Haven of Intellectual Pilgrims: A Historical
and Cultural Tour of Osogbo” in NATOG-Journal, revista da Associagdo de professors de alemdo na Nigéria,
Vol. 3. 2001, p. 165-173.

2% Cf. Resenha de Pedro Benjamin Garcia ao livro Abebe: A criacdo de novos valores na educagio de
Narcimaria Correia do Patrocinio LUZ, in Sementes, Caderno de pesquisa, Vol. 2, n. 3/4, jan/dez 2001.
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me contar durante uma entrevista em maio de 2002, o seu nome-de-meio — Oytindagbonu —
lhe foi dado, expressamente, conforme a ordem da deusa Oxum, que proibiu sua mae de
aplicar-lhe qualquer forma de agbo — infusdes medicinais que as maes gestantes costumam
usar na sociedade tradicional yorubana, tanto durante a gravidez, para garantir a boa
formagao do feto, como depois do nascimento, para proteger o recém-nascido de toda
doenca e enfermidades. Contou que, no seu caso, depois de sua mae ter sofrido muitas
incidéncias de abiki’’, ou seja, a morte repetida de filhos, a mie de Ifayemi teria
consultado a sacerdotisa de Oxum, e essa lhe teria passado o recado de que a deusa estava
disposta a proteger a sua proxima gravidez e o filho que dela nasceria, desde que a mae
concordasse em jogar fora todas e quaisquer infusdes medicinais que costumava usar, €
passasse a confiar s6 no poder de Oxum, usando apenas a adgua sagrada da orixa. Dai o

nome do filho — O§tin-da-agbo-nu, ou seja, Oxum-mandou-jogar-fora-toda-medicina.

A linhagem de Ifdy¢mi Clébuibon goza da fama de ser uma das autoridades mais
respeitadas em matéria do conhecimento das institui¢cdes tradicionais yorubanas. Embora
ndo tenha passado da quarta série do ensino fundamental, Elebuibon informou que tinha
comegado a sua formacdo intelectual com apenas quatro anos, idade em que se tornou
discipulo (6md awo, akoy€ Ifa) de um sacerdote de Ifa, s6 passando a exercer o sacerdocio

depois de quarenta anos de idade.

Autodidata, Ifayecmi Clébuibon pertence a categoria do intelectual organico por
exceléncia. Babalawo de formagao tendo passado mais de trinta e cinco anos sob a tutela de
seu mestre como prescreve a tradi¢do yorubana dos sacerdotes de Ifd, ele encara com muita
seriedade a sua vocacdo de guia da sociedade yorubana. Iniciou a vida artistica e
profissional ja desde os anos 1960, atuando como babalawo e artista performativo, ao lado
de grandes figuras da dramaturgia yoruba-nigeriana, como o saudoso Duro Ladiipo, o

afamado ator que personificou o orixd Xango, na obra-prima do cinema nigeriano dos anos

»INa cosmovisio yorubana, a incidéncia de Abiku é considerada um castigo do mundo espiritual. Acredita-se
que os abikus sofrem o ciclo de nascimento e morte, porque pertencem ao ¢gbé emeére, sociedade mitica que
opera no terceiro nivel da existéncia, ou seja, o mundo das criangas que ainda ndo nasceram, no qual os
socios, espiritos de criangas rebeldes, fazem juramento de ndo ficarem muito tempo no mundo dos vivos,
escolhendo, inclusive, antes de sair do seu mundo mistico, o dia e as circunstancias de sua morte precoce,
sempre preferindo situagdes dramaticas que marcariam e magoariam os futuros progenitores.
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70 intitulada Oba Koso®?. Porém, o que trouxe Ifdyemi Clébuibon a notoriedade nacional
foi um seriado televisivo que ele apresentava semanalmente entre finais dos anos 1970 e
meados dos 1980 no canal NTA Ibadan, primeiro canal televisivo em todo o continente
africano. O programa chamava-se Ifd Olokun Ayorédayo. Como o nome indica, trata-se de
uma viagem semanal dentro do corpus literario de Odu ifd. Através desse seriado, Ifaycmi
Clébuibon explicitava a visdo cosmogonica yorubana e os ensinamentos da filosofia mistica

de If4-Oranmila, a divindade oracular yorubana.

Para dar conta de sua missdao no campo filosofico, Clébuibon fundou, na mesma
época, a API (The Ancient Philosophy International), entidade que se dedica ao ensino ¢ a
divulgag¢do da cosmovisdo yorubd-africana, formando sacerdotes de If¢ e mantendo um
didlogo intenso com a sociedade global, através de suas diversas produgdes que abrangem
filmes, discos de ewi (poesia cantada), livros de cunho filoséfico, dentre outras atuagdes

artistico-culturais.

Ifayemi Clébuibon chegou a ser nomeado pesquisador associado ao Centro de
Estudos Culturais da Obafemi Awolowo University, Ile-Ife, Nigéria, entre 1999 e 2001 e,
ainda hoje, ¢ professor visitante “Scholar-in-residence”, na San Francisco State University,
além de ser conselheiro espiritual da National Black Theater (Teatro Nacional de Negros)

em Nova York.

5.2.1 Ifaycmi Clébuibon : Obras que aliam o local ao global ou a voz da tradiciao

yorubana aos ouvidos da globalizagao

Através do seriado semanal Ifa Olokun Ajyorodayo na NTA, Ibadan, Ifaycmi
Clébuibon comecou a ter uma atuacao intensa na requalificacdo dos valores morais, éticos e
filosoficos da sociedade nigeriana. Os episddios tirados do corpus literario de Odu Ifa eram
aproveitados para refletir sobre tematicas do cotidiano de tal maneira que o publico se
identificava facilmente com os personagens misticos das narrativas.

Na mesma ¢época, [fdycmi Clébuibon comecou a gravar discos do género musical

chamado ewi, um género tradicional cujo estilo lirico ocupa o entrelugar da fala e do canto.

2 Pega teatral de grande profundidade cultural, retratando a vida e o poder de Xangd, o rei de Oy6 que, apos
a morte, se transformou em orixa do raio e do trovao.
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Dono de uma voz singular, ele comecou a gravar nos meados da década de 1970 os
diversos poemas da sua autoria, que ja vinha produzindo para as mais variadas personagens
da cena cultural yoruba-nigeriana, nos quais tratava os mais diversos temas que espelham a
cosmovisdo e filosofia yorubanas. O primeiro disco de Elebuibon foi um LP de 45 minutos
intitulado Ori Oléri”>® (1976), do qual o akéwi — como é conhecido um cantor-compositor
do género lirico de ewi em yoruba — dedica o lado A ao saudoso Oba Adenle, antigo rei da
cidade de Osogbo que acabou de falecer na época. No lado B do disco, o akéwi fez uma
abordagem filosofica de alguns temas da atualidade, tais como a inveja (“¢ni a fésun kan”),
o progresso (“aré ije”’) e a filosofia yorubana do destino individual (“Ori 0l6ri”).

Desde aquele periodo, Ifayemi Clébuibon tem produzido ndo somente varios discos
do mesmo género, mas também diversos filmes, sobre as mesmas temdticas da cultura,
filosofia e cultura yorubanas, tendo sempre como leitmotiv os odu Ifd e seus mitos e
ensinamentos.

Apesar de ter pouca familiaridade com o alfabeto, Ifaycmi Clébuibon sempre faz
questao de partilhar os seus conhecimentos ainda em forma de livros. Alguns dos titulos de
seus livros, publicados, tanto em yoruba como em inglés sdo: Apetebii: The Wife of
Orunmila (Apetebi, a esposa de Oranmila), The Healing Power of Sacrifice (O poder de
cura dentro dos sacrificios), The Adventures of Obatala, dois volumes, Poetry, Voice of Ifa,
Water Spirits of Yorubaland, Eleri-Ipin: The Witness of Fate (uma coletanea de mitos de
Odu-Ifa), Akéwi Nsoro (Uma coletanea de poemas), The Institution of Marriage in
Yorubaland (A instituicdo do casamento na cultura yorubana), The Yoruba Worldview of
Destiny e, por ltimo, Irin Ajo Edd (coletineas de poemas de viagem).

Como ja apontamos, de filmes Elebuibon também entende muito. Ao longo de sua
carreira artistica, ja produziu varios filmes sobre as tematicas da cultura, da religido e da
filosofia yorubanas. Em 1999, produziu o filme Obatala in Praise, filme documentario
sobre o culto de Oxald, orixa yorubano da moralidade e da (pro)criagdo, conhecido no
Brasil sob duas identidades — Oxaguia e Oxalufa — ou seja, Oxald mogo e velho
respectivamente. Um dos grandes méritos do filme, além de demonstrar a profundidade e a

‘universalidade’ do culto a Oxala, dentro do espaco do Atlantico Yorubano, foi uma

233 Cf. Yemi ELEBUIBON and His Ancient Philosophy International. Alawada Records, ARLPS 14, Osogbo,
1976.
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abordagem profunda das simbologias desse grande orixd funfun®>*, mostrando inclusive no
filme o equivoco inerente na ja-referida classificagdo em duas fases da vida de Oxalad na
diaspora brasileira, mostrando como, tanto a figura de Oxala, venerado como orixa patrono
da casa real de Ejigho, onde tem o titulo de Oriya Ogiyan, abreviado para, Odsa Ogiyan, o
que deu ‘Oxaguia,” na pronuncia abrasileirada, quanto a sua presenga na casa real de Ifon,
onde tem o titulo de Oriya Olafén = Oodsa Olafén = Oxalufd, ndo passam de uma e a
mesma personalidade sagrada — Obatal, o orix4 da criagiio, que desceu a cidade ancestral
de Ile-Ife, na madrugada do tempo mitico da fundagdo da nagdo yorubana.

Também em 2001, Elebuibon decidiu transformar um dos principais episodios do
seu seriado bem-sucedido dos anos de 1970 e 80, Ifa Olokun Ayorddayd, num filme de
video intitulado Eké Cléké™, com o subtitulo em inglés de One man’s food is another
man’s poison, ou seja, o que ¢ comida saudavel para um individuo pode representar veneno
puro para outro. Eis como o jornalista de The Daily Independent, um dos periédicos mais

conceituados da Nigéria, descreveu o filme na sua resenha:

Eko Eleko marks the long anticipated return of one of the most popular drama series
ever to air on Nigerian Television. With the Ifa Olokun series, Chief Priest, Awiise
Ifayemi Elebuibon deftly propagates Yoruba culture and tradition and at the same
time spreads the doctrine of the IFA religion and its moral values. Eko Eleko extols

% Obatala ou Oxala é conhecido como o maior orixa ‘branco’, no sentido de que, salvo pelo uso do ekodidé,
a pena de papagaio, que usa em homenagem a Oxum (cf. Mestre Didi, Porque Oxald usa Ekodidé), nada de
colorido deve entrar no seu culto, sendo que os seus adeptos ndo s6 observam a lei do branco, que implica o
uso de roupas e outros aderecos dessa cor, mas também observam a abstinéncia de comidas contendo o azeite
de dendé — epo pupa — como forma de maior humildade e submissdo a vontade do orixa. Um dos oriquis de
Oxala, colecionada por Elebuibon no referido filme Obatala in Praise, diz assim: Mo niyd filé, mo njaté, mo
lépo 11lé mo jeun ni funfun, o que quer dizer: eu tenho sal em casa, mas prefiro a comida insossa, e tenho
azeite de dendé, mas prefiro preparar minha comida sem azeite. E oportuno mencionar aqui, que o uso da cor
branca por Obatala (Oxald), e seus adeptos, ndo so na Africa, como no resto do Atldntico Yorubano, nio tem
nada a ver com o uso da mesma cor dentro da religido isldmica. De fato, ao contrario do que foi insinuado por
certos estudiosos aqui no Brasil, o culto a Obatala (Oxala) ndo ‘herdou’, nem o uso do branco, nem o da agua
como elemento purificador do Isli. Desde a sua origem, Obatala (Oxal4) se identifica com essas simbologias,
como se verifica em muitos de seus orikis, tais como: Baba fururu lorere o, o ke roro I’Ejigbo... cantiga que se
canta para o orixd em toda a extensdao do Atldntico Yorubano. Também, € preciso desarticular a associag@o
que alguns pesquisadores brasileiros procuram fazer entre a nomenclatura Oxala, usada para o orixa em meios
brasileiros, como corruptela de Odsa-Nl4 (o grande orix4) e Ala, nome usado por mugulmanos para se referir
ao Deus Criador (do arabe Allah). Conseqiientemente, o (ayd) ala de Obatala (Oxald), também escrito em
portugués como “ald” nada tem a ver com o Ala dos mugulmanos, da mesma forma que o culto de sexta-
feira, presumidamente reservado como o dia de Oxala. Basta dizer, a respeito disso que a semana yorubana
ndo tem sexta-feira. Na melhor das hipoteses, tal associagdo entre Oxala e o deus (Ala) dos Malés s6 pode ser
lida como mais uma das coincidéncias felizes inventadas pelo rico sincretismo brasileiro.

3 Cf. Olokun Asorodayo, Eko Eleko, Ancient Philosophies International, Osogbo, 2001.
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the virtues of humility, tolerance, and obedience, all of which seems lacking in
today's world.**®

Traducao:

Eko Eleko marca o retorno ansiosamente esperado de um dos maiores espetaculos

da dramaturgia popular que ja estreiou na televisdo nigeriana. Com o seu seriado de

Ifa Olokun, o Grao-Sacerdote de If4, Awise Ifayemi Elebuibon consegue propagar

admiravelmente a cultura e a tradi¢do yorubanas, ao mesmo tempo em que divulga a

doutrina da religido de IFA e seus valores morais. Eko Eleko celebra as virtudes e as

vantagens de humildade, tolerancia e obediéncia, virtudes que parecem ausentes no
mundo de hoje (...)

E facil reparar, pela vasta bibliografia de Ifayemi Elebuibon, que a estratégia por ele
adotada nos ltimos tempos ¢ tornar acessiveis a um publico cada vez maior, sua arte € seu
discurso, disponibilizando-os nas diversas formas de comunicacdo de massas. Assim, 0s
mesmos titulos que apareceram no seriado de televisdo viraram coletdnea de contos e um
video, da mesma forma que os ewi (poemas) originalmente concebidos para uma
performance oral, transformaram-se em discos e CDs. Isso ¢ certamente uma das marcas de
um inteletual moderno, preocupado com o alcance maior de suas idéias, aliando sua arte as
mais recentes tecnologias de ponta®’.

Hoje em dia, apesar de seus cargos académicos de professor visitante, que fazem
permanecer por largos periodos no exterior, [faycmi Clébuibon ainda mantém um programa
de ensino de cultura, filosofia e cultura yorubanas no seu instituto API, localizado em
Osogbo, Nigéria, onde sdo formados, tanto futuros babalawos nigerianos, querendo
aprender a arte hermética de Ifa Orunmila, quanto alunos oriundos da didspora, querendo se
aproximar cada vez mais das matrizes culturais yoruba-africanas.

Como nao poderia deixar de ser, o seu contato intenso com o mundo globalizado
através de sua arte também coloca Ifay¢mi Clébuibon em contato com o lado feio da
globalizacdo, ou seja, o desejo da homogeneizag¢ao cultural em favor do Ocidente, assim

como o0 veto e o silenciamento sistematico das vozes e saberes oriundos das culturas

subalternizadas. Consagro a proxima secao do presente capitulo a analizar a tentativa de

236 Sola Balogun, Daily Independent, Nigeria, 18/06/2002.

370 exemplo mais recente desta estratégia foi a gravagdo do CD lyéré Ifa, produzido em dezembro de 2003
em San Bernardino, California, para acompanhar o livro do mesmo titulo que foi langando no ano anterior,
ambos sendo usados como matérias de aprendizagem do tom e do estilo da recitacdo de Odu-Ifa, por adeptos
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Ifayemi Clébuibon de lidar com a vontade dominadora da globalizagao, através de sua arte,
estudando ainda a sua aposta no processo da descolonizacdo da cultura yorubana. Para
tanto, pretendo mapear a obra literaria de Cl€buibon, fazendo um cruzamento das grandes
tematicas que ele aborda com os diversos gé€neros literarios — poesia, ensaios, ewi (poemas

gravados) e filmes.

5.3.0 Ifaycmi Ayindé Oyundagbonun Clébuibén: midiatizando a
contra-hegemonia yorubana
“Wie Lasalle sagte, ist und bleibt die

revolutiondrste Téat, immer das laut

. 258
zusagen, was ist” - Rosa

Luxemburg

Neste segmento, farei uma andlise do disco Ayé di Jagban'rudu de Ifdyemi
Clébuibon (2002). O titulo ja diz muito sobre a inten¢do de Cl€buibon em compor este ewi
de seis momentos principais. Jdgbdn rudu ¢ uma expressao fonoestética que significa o
caos, a anarquia ¢ a desordem. Ou seja, com o titulo do disco, Cl€buibon esta denunciando
ndo soO a situacdo lamentével da decadéncia e do descomprometimento que caracterizam a
vida politica nigeriana, sobretudo a decepgao generalizada que a populagio sente pela atual
quarta republica, chefiada por Olusegun Obasanjo, que tanto prometeu, mas vem
decepcionando muito a nagdo. Também, o akéwi, ultrapassa na sua dentincia a situagao
local/nacional, para atingir o mundo global, denunciado o projeto hegemodnico do Ocidente
que procura silenciar os saberes do Outro, fazendo com que o desrespeito pelos valores das
chamadas culturas periféricas seja considerado responsavel, em parte, pelo caos que se

vivencia em sociedades economicamente dependentes como a Nigéria.

Portanto, o Ayé (o mundo) referido no titulo do ewi ¢, tanto a sociedade local
(nigeriana) como a comunidade global, na qual s6 existe uma Unica superpoténcia que tem
o poder de mudar o destino de qualquer outro pais. Na realidade, este poema faz parte da
coletanea intitulada Irin Ajo Edd (1999), que retne vinte e quatro poemas de Clébuibon.
Como explica o préprio poeta no prefacio, os poemas da coletanea foram compostos

durante as suas diversas viagens para diversas regides do mundo, a maior parte tendo sido

e sacerdotes de Ifa, espalhados pelos quatro cantos da diaspora yorubana no Novo Mundo, sobretudo nos
EUA e no Canada.

8 Tradugdo: “Como dizia Lasalle, o ato mais revolucionario é, e continua sendo, o de sempre dizer alto o que
esta acontecendo” — Rosa Luxemburg, apud Immanuel Wallerstein 1990.
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compostos em varias cidades americanas. Por isso a coletanea ganhou esse titulo, Irin Ajo

Eda, que significa em yorubd: As viagens do homem no mundo.

Ainda no prefécio da coletanea, o poeta resume em termos claros os seus objetivos e
as suas preocupagdes nos poemas:
Igboke gbodo mi lati It Oyinb6 wa si orilé-ede Naijiria
Gégé bi gbogbo nkan e nlo
O y¢ ki a tubo mura si ed¢ Yoruba
Ona pataki ti a 1¢ fi ront gégébi orilé ede
(ka sora fiin) a n tgpele mo ede eléde ti won yoo maa gbéru ni.
Traducao:
Minhas repetidas viagens, entre a Nigéria e o estrangeiro,
Minhas cogitagdes sobre a situacdo a nivel mundial
A necessidade de valorizar muito mais a nossa lingua yorubana,
Como podemos pensar melhor a nossa identidade nacional,
E preciso nos guardar contra a sobrevalorizagao de culturas e linguas

impostas de
cima para baixo.

E justmente com essa série de indagagdes que o poema Ayé di Jaghdn rudu se
preocupa. E evidente que foi devido a sua pertinéncia para o projeto da descolonizagdo da
cultura yorubana, perante os instintos homogeneizantes da cultura ocidental, que o poeta
resolveu incorporar esse poema no disco de ewi (poesia musicalizada) por ele produzido em
homenagem a Bola Ige, ministro de justica da Republica da Nigéria e defensor ardente da
identidade e da cultura yorubana, que foi brutalmente assassinado em dezembro de 2001. O
que mais irritou os nigerianos nesse episoddio foi ndo s6 as circustdncias do assassinato,
mas, também, o fato de que o governo federal ndo demonstrou muito entusiasmo em
prender e castigar os culpados, nem tentou desmascarar os mandantes de um crime de tal

magnitude.

Portanto, perante a relutdncia do governo federal em investigar e castigar os
mandantes do crime, Cl€buibon decidiu langar seu disco para protestar contra a atitude dos
governantes, numa tentativa de apelar para as instdncias populares para que os fatos sejam
apurados, aproveitando o mesmo pretexto para denunciar as forgas hegemonicas, tanto
locais como globais, que mandam na vida politica e na economia do pais. De uma maneira

especifica, Clébuibon conseguir fazer uma dentincia aberta dos mecanismos e das praticas
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dos paises do eixo norte para manter os paises do hemisfério sul numa situacdo de sub-
desenvolvimento perpétuo.

No cruzamento das idéas de Clébuibon, acredito que, para melhor apreender a
preocupacdo do poeta com as incoeréncias da globalizacdo, seria de grande valia focalizar a
maneira pela qual o poeta desenvolve o seu discurso contra-hegemonico, primeiro
analisando os discursos reunidos na coletdnea de poemas Irin Ajo Eda para depois fazer um
entroncamento das idéias expostas com outros discursos afins que o poeta musicaliza no

seu penultimo disco de ewi.

5.3.1 Irin Ajo Edd: Atentando para armadilhas da globlizacio

Como ja foi frisado, nesta coletanea de poemas, Clébuibon volta o seu olhar para
uma contemplacao universalista, guardando o seu lugar de fala que ¢ o de um expoente da
cultura yorubana, que se encontra perante outras expressdes culturais, possibilitadas pela
viagem que o pde em contato com outros valores que se lhe apresentam como ‘globais’.

Nesta coletanea, o poeta faz questdo de salientar o fato de os poemas terem sido
compostos para guardar as suas experiéncias de viagens. O poeta deixa claro que nao
desconhece o valor da viagem como fonte de conhecimentos. Logo no primeiro poema, o
proprio eu poeta se compara ao passaro viajante chamado “Ako” em yoruba:

Ogbon alarinkiri n bg 16t 16t5 gédéfighé (A sabedoria nunca esta oculta para o
viajante)

Cni ti n kiri bi Ako ko si (Ninguém sabe disso melhor que o passaro
Ako)

Ako oun 6gbén 16 n kiri (Para obter mais conhecimentos, Ako viaja
sempre)

Agbon bi Ako ko si.”’ (Assim ele acaba se transformando no mais sabio de

todos os passaros)

Para se localizar no espaco global, o poeta coloca no cabegalho de cada poema uma
indicagdo do local, da data e da hora da sua composicdo. De modo geral, os poemas da
coletanea sdo classificaveis em cinco grandes categorias:

1. A experiéncia da viagem — trés poemas: “Irin Ajo Ed4a”; “Alarinka” e

“Ayé 0 latd pin”.

2. A questdo politica, compreendendo sete poemas: “Awon Ojela”; “Akoni

313



ééyan tori sada”; “Ogun layé”; “Agbara”; “Osela tin nbd” e “Ijoba
kan-an nipa” e “Il o toro”.
3. Questdes da raga e da hegemonia, compreendendo dois poemas: “Anagd Alawd
Dudu” e “Afirika”,
4. Para uma defesa dos valores da cultura yoruba-africana — oito poemas
“Alaréde”; “Ajé”; “Ayé dodi”; “Ori ba n dé”; “Asayan Omo”; “Egan mi
ko ye 6”; “0jo Alg” e “Adiita Owe”.
5. Critica e denuncia dos engodos da globalizacdo — quatro poemas. “Konko
jabele”; “Awon Asésin dowd”; “Aye di jagbanrudu”e “I1é Ayé kii

sofé”.

J& que as limitagdes do espago nos obriga a fazer um recorte para analisar os
discursos do poeta a respeito de suas idéias, estarei trabalhando nas proximas se¢des com
dois temas que, a meu ver, resumem o compromisso de Clébuibon: a valorizagdao e a
descoloniza¢do da cultura yorubana, e, também a critica a globalizacdo. Na verdade, as
diversas tematicas ndo sdo tratadas separadamente na obra de Clébuibon, pois, muitas
vezes, 0 mesmo poema acaba contendo discursos que abrangem diversas temadticas ao
mesmo tempo.

Para se ter uma idéia, ao mesmo tempo que o poeta denuncia de um lado os engodos
e as armadilhas da globalizagdo no poema “Afirikd” (Africa), chamando atengdo para as
maneira pelas quais o Ocidente manipula as institui¢des internacionais tais como o FMI e o
Banco Mundial para manter os paises em desenvolvimento em situacdo de sub-
desenvolvimento, ele denuncia, por outro lado, o absurdo de uma néo-colonialidade que faz
com que os proprios paises subdesenvolvidos se submetam a uma dependéncia cultural,
intelectual e religiosa, deixando de lado os valores de suas culturas locais, para adotar,
acriticamente, os valores do Ocidente, mesmo quando se gabam da sua soberania nacional.

Para o poeta, a mesma ldgica que condena o intervencionismo das grandes poténcias
ocidentais em escala global, deveria ser aplicada para condenar o neocolonialismo cultural.
Ele percebe que ambos acabam dando no mesmo, acarretando um subdesenvolvimento

cada vez mais grave nos paises do eixo sul. Por isso, neste trecho, o poeta faz esta longa

% Poema “Irin Ajo Ed4”, op. cit. p. 2.
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adverténcia tanto contra os abusos das institui¢cdes aliciadoras do Ocidente, por um lado,

quanto contra a ingenuidade dos proprios africanos que se deixam aliciar pelas promessas

da inclusdo global:

C y6 fiin Banki Agbayé

Ki won o fi Afirika 16run 1é1€.

Ogun ka fipa yani 16wo,
agiotas)

Ka fipa gbowo 16w ¢ni.
humanitérios)

Ka maa pon nnkan rodorodo,
pobres,

Ka ti u wo ko dotubanté
algum)

A p pé a lominira oyel,

Ao lominira aya,
garantida?)

Ao tun 16minira ede
mundial)

Aya alaya 1a nko,
desqualificadas)

Ie oniye 1a nye
fora)

Béé la 0 1ominira €sin
desprezadas)

Esin okeere, 6 ti wa

joba laarin anago,
“universais”)

Won n lu ilu fin wa tasa tasa,

Awa naa n jijé panla sigi sai sai sai

Ao l6minira ij€bayé mo,
Omo Afirika won ti dawoye
comportamentos futeis)

(Alguém precisa avisar ao Banco Mundial,

que deixe a Afica em paz!)

(O FMI precisa acabar com essa pratica de
(Emprestando fundos com motivos pouco
(Essas instituigdes gostam de aliciar paises

com projetos mirabolantes sem proveito

(Que valor tem a nossa soberania politica,
(quando nossa independéncia cultural ndo ¢

(nem as nossas linguas tém peso a nivel
(Quando as nossas culturas se véem

(Acabamos valorizando o que nos ¢ imposto de

(Quando as nossas religides tradicionais sao

(eis que nos negros passamos agora a valorizar as

religides importadas, s6 porque sdo ditas

(O mundo ocidental nos trata com desprezo,)

, (Mas parece que ndo sabemos ler os indicios)

(Eles nos tiraram as tradigdes ancestrais)
(E em troca nos obrigam a imitar seus

Ecyan dudu waa di Alewoye 0jé (NoOs que originamos a civilizagdao, agora imitamos

0s outros)

Abal4jo taa fi téwo gba ladjugbo

tilétoko

fran ééyan dada

Adualawd ti nbg kaakiri agbayé,

C kiye §6rd mi,

Ord gidi 1’513 yii o,

Oyelt taa nye ko le moyan 16ri,
recebidas)

Taa ba 'a wo ninu iye abinibi wa,
as

(Eis a origem do caos que predomina no nosso
continente)

(Prestem atengio, filhos da Mamma Africa)

(O descendentes da Africa na diaspora,
escutem o que tenho para vos dizer)

(Pois as minhas propostas merecem atengao)
(Estd na hora de revisarmos essas idéias

(Sera que a democracia ocidental é melhor que

praticas politicas das nossas tradigdes?)

315



I1¢ 1aa4 wo, ka t6 y6md 16rako ... (Por que nd3o desenvolvamos projetos que
melhor
combinem com as nosssas culturas?)

Nigba taa ti gbominira, (Qual ¢ o valor real da nossa independéncia?)

Ki 16 e ta 0 maa y¢to bi iye ara wa?(se nem liberdade temos para ter o nosso
proprio sistema politico)

Eyin ¢ wo orilé édé bi China (A China deveria nos servir de exemplo)

laarin agbayé, (Na comunidade global, eles nunca aceitam a

Ohun abinibi won ni won pye, politica que ndo seja conforme as suas
tradigoes)

Eyin ¢ wo Japén, (idem para o Japao)

Bo ti nje won to, (Nunca se submete a nenhum outro povo)

Won 0 beere ¢nikan, (Apesar de Hiroshima e Nagazaki)

Won diju mori gbara won Se os japoneses se tivessem rendido aos outros)

16wo ajeniféni (Hoje o Japao nao iria poder tratar o Ocidente de igual

para igual)
Awa anago6 alawo dudu la ddgun  (Por que é que a raga negra nio poderia fazer o
mesmo?)

16w6 amunisin 10rilé ede... (Para nos libertar das falsas promessas da
globalizagao)
Won nkoé siwa laarin, (precisamos desmascarar os agentes do
imperialismo
ocidental)
Won nda imo waa ru [...] (Que tudo fazem para se infiltrar nos nossos
meios, para

nos manter no subdesenvolvimento perpétuo)

O poeta faz um aproveitamento melhor e mais pormenorizado dessas idéias no
poema “Ayé di jagba n rudu”, que aparece na mesma coletanea de 1999, e acabou sendo
gravado em um disco homdénimo em 2002, para denunciar mais um episddio da violéncia
ideoldgica, politica e cultural, acarretada pelo embate entre os valores autoctones e as

praticas impostas ‘de cima para baixo’, pelos agentes da globlizagao.

5.3.2 O disco Ayé di jagbd-nrudu: a dupla voz denunciadora do
poeta-cantor Ifayemi Elebuibon
O disco consiste de duas faixas com os titulos respectivos de “Ilé pmi**® e “Ayé di

., , , 7 261 . . . - . . .
jagba-nrudu™ . A primeira faixa coloca a questdo da impunidade, evidente no caso do

269 No imaginério popular se diz que I1é pmi, o chdo treme (terremoto) quando morre um elefante, “erin wo!”.
Isso se tornou, pois, uma metafora comum, para se referir a morte de uma personalidade importante na
sociedade.

%1 Lit. o mundo se virou de cabega para baixo.
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assassinato do ministro Bola Ige, esbog¢ando as criticas mais profundas, que serdo feitas a
sociedade local e global, na segunda faixa, que ¢ um exercicio de critica cultura
contemporanea por exceléncia. Em seguida, passo a analizar os diversos ‘momentos’ das

duas faixas que compdem o disco, comegando com “//é pmi”.

5.3.2.1 “I1é pmi”: denunciando a impunidade

O titulo da faixa significa literalmente ‘o chdo estd tremendo’. No imaginario
yorubano, sdo poucos os acontecimentos capazes de provocar o fenomeno que faz o chao
tremer. Num pais que desconhece terremotos, tsunamis e tufoes, s6 uma tragédia nacional
de alta magnitude poderia provocar, nos diversos segmentos da na¢dao, uma dor e angustia
comparaveis a efeitos dessas calamidades naturais que ndo param de assolar algumas

262 yq . , . .
. A morte subita e violenta de um heroi nacional,

regides do mundo nos ultimos tempos
como foi o caso de Bola Ige, merece ser considerada uma dessas tragédias. Quando
ocorrem tais tragédias, os agba Yorubd, isto é, os sabios da nagdo yorubana, costumam
dizer que sdo as forcas sobrenaturais (divinas) que estdo dando aviso a nagdo de que existe
um perigo maior na frente e que algo dréstico deve ser empreendido para evitar maiores
danos e castigos que ameagam a na¢io>*>. Tudo isso aparece nesta faixa do disco de ewi de
Clébuibon, que, como babalawo-sabio-intelectual da na¢do yorubana, empreende um
deciframento do recado hermético que representam as circunstancias do assassinato do
ministro da justiga.

Dividi a faixa em oito movimentos principais segundo os aspectos tematicos do
discurso do akéwi. Nesta primeira faixa do disco, fica evidente que o objetivo de Clébuibon
¢ quebrar o siléncio desconfortavel que se instituiu em torno do assassinato do ministro,
respondendo, deste modo, a chamada de Rosa Luxemburg, citada na epigrafe desta se¢do,
como quem esteja afirmando que, face ao silenciamento imposto pela classe dirigente

acerca do assassinato e outros crimes insoliveis nos quais as pessoas suspeitam um

22 Como diz o proprio akéwi na linha 48: “Eru dbawo, éru 0bdgbéri!”, ou seja, o acontecido tomou
completamente de surpresa tanto os iniciados “awo”, como os ndo-iniciados “6gbéri”, da mesma forma que
terremotos e furacdes como a recente Catarina e suas irmds nefastas assolaram e surprendiam paises cujo
estado de vigilancia nunca foi posto em davida.

% No caso das recentes calamidades naturais também, o consenso entre os cientistas e especialistas vem
sendo que tais acontecimentos avisam para a degradacdo a uma escala cada vez mais insustentavel da nossa
biodiversidade, provocada pelo chamado efeito estufa, por sua vez provocado pelo descuido das nagdes
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envolvimento do proprio governo, o primeiro passo, € talvez o mais importante, ¢ falar alto
e denunciar os jogos sujos dos mandantes. Alids, este passo mais do que teve o resultado
almejado, se julgarmos pelo rumo que tomaram as coisas, logo depois da apresentacdo do
disco para uma assembléia de governadores de estados yorubanos em abril de 2002.

O governo foi obrigado a mudar o rumo das investigacdes do assassinato do
ministro € outros casos pendentes. Ao mesmo tempo, houve o surgimento de uma nova
classe de formadores de opinido publica no meio yorubano, tais como o Cgbé Agba Yoruba
e Af€nifére, dois grupos de oposi¢do, formados por politicos e governadores dos oito
estados yorubanos da Federacdo nigeriana, além do mais radical OPC (Oodua People's
Congress) — Congresso dos Descendentes de Oduduwa — agrupamento yorubano que
iniciou uma oposicao aberta ao governo de Olusegun Obasanjo, constituindo-se, as vezes,
em milicias populares, para garantir a seguranga das suas zonas de atuag¢do. A seguir passo

a analisar cada momento desta faixa.

5.3.2.1.1 Momento 1: Aliando o tradicional ao moderno

Muito significativa é a presenca, neste inicio do disco, da marca de luto tradicional,
com o qual o akéwi abriu o disco, conjugando o belo ao doloroso como prescreve o
seguinte ditado yorubano: aifélé ké iboosi ni kojé a r¢ni jo si!, ou seja, quando se sabe
proclamar a dor com ritmo e elegancia, havera sempre quem sentird a vontade de dancar.
Também neste primeiro momento do ewi, ndo falta o apoio dos elementos tradicionais de
agouro, representados principalmente pelo v60 ou ‘o choro’ dos péassaros de mau agouro,”**
que se apresentam para ‘avisar’ o akéwi, no modo telepatico tradicional, algo parecido com
0 que a ciéncia procuraria descrever simplemente como “o sexto sentido”. Ja as instancias
mais preconceituosas prefeririam descrever tais fenomenos como “instinto selvagem” ou

algo parecido.

industrilizadas para com o meio ambiente. Eis, portanto, mais uma prova da convergéncia entre o pensamento
empirico da cultura yoruba-africana e o pensamento cientifico ocidental.

264 Na cosmologia yorubana, a aparéncia em momentos anormais, de certos animais ou passaros, ¢ tida como
um sinal de que algo inédito estaria prestes a acontecer. Por exemplo, quando o rato gigante “okété” (também
conhecido como “ew”), que ¢ um animal de habitos noturnos, aparece em plena luz do dia, é sinal de mau
agouro, pois um ditado afirma a seu respeito que “eéewo, a kil ri ewu I6san”, ou seja, 0 “ewu” nunca passeia
durante o dia. Da mesma forma, o voo repetido de certos passaros de carni¢a, como o urubu, assim como o
canto repetido de uma certa espécie de papagaio, chamado “koweé”, representam um pressagio mal agourado
para quem souber interpretar tais sinais.
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Porém, a saberdoria empirica das sociedades africanas ensina que tais fenomenos
acabam transmitindo as “noticias” com muito mais rapidez e eficacia do que a midia
moderna com suas tevés a cabo. Isso, justamente, porque tais avisos falam diretamente ao
coracdo das pessoas e ndo precisam ser mediadas. Lembremos que esse acontecimento do
agouro, vivido pelo poeta, aconteceu em pleno centro da metropole de Londres, fato
irrefutavel que comprova a invasao do centro, com sua ciéncia e tecnologia avangadas, pela
sensibilidade e a différance da periferia. Aquilo que antes teria sido descartado como mera
supersticdo sem fundamento hoje conta com a corroboracdo dos meios de comunicagao
pos-modernos que chegaram a confirmar o fato ocorrido na manhd seguinte, trazendo
apenas os pormenores do assassinato de Bola Ige, que a sabedoria tradicional yorubana ja
tinha revelado ao poeta, de maneira telepatica, desde a noite anterior.

Usando a entonagao e o ritmo de jyéré Ifa, a musica ritual de If4, cheia de metéforas, o
akeéwi esteticamente introduz o doloroso episddio, acompanhando o seu canto lirico pela
orquestra tipica de Ifd, composta por agogd, xequeré ¢ o tambor falante. A musica
resultante ¢ um canto ceremonial de axexé, o ritual finebre que se reserva para pessoas

iniciadas nos cultos nagd-yorubanos.

Voz: Ewuré boju woréré won o réléepo ooo! (O nagdo yorubd, chore a sua
perda
Aguntan bojii wodédé won o rélééri mo,  irrecuperavel, pois, seu brago
Omd Yoruba nilé 16ko 16do 1éhin odi, valente se perdeu. Seu advogado
Ao 1’ 6gbagba tii gbard adugbo kalé, e protetor, defensor de seus
ika p*Alagbaa baba moéiwo direitos, para sempre foi
silenciado)
Coro: Hininin !
Voz: Ika poléri 6dg igh€ 16 o, (A morte de um lider provoca
Igba témo ka loju op6 di, dispersdo no campo
afebojo ku ¢nu isa njofo a nagdo inteira lamenta
Ao mOmJ ri aldgbaa baba moiwo! esta perda irreparavel)
Coro: Hininin!
An wa, a0 ri!/ad sin, a 0 wo! (Todos o procuram por toda a parte,

ao mo ‘le yo wd mo iku ldjogun o! (2x) mas ele ndo ¢ encontrado,
porque ja foi
tomado pela morte)

Tambor falante: Ko séni ti 0 nii ku! (Todos morreremos um dia!)
Refrio: Wukéwuké leera a wole, (Qual uma formiga que fica
totalmente

engolida pela terra)
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Bola Ige wolé 16, o wolé 16 o (Bola Ige¢ foi engolido pela

terra!)
Wukéwukeé leera & wole, (Qual uma formiga que fica
totalmente
engolida pela terra)
Ajibdla wolé 16, o wolé 16 0! (Ajibola foi engolido pela terra!)
(repeticao ao longo do resto da faixa)
5.3.2.1.2 Momento 2: I1¢€ pmi!, ilé pmi!

(Os elementos estdo nos avisando que o0 nosso mundo
corre riscos incalculaveis)

Neste segundo momento, o akéwi mostra como a alian¢a entre as sensibilidades
tradicionais que fazem confiar nos meios de comunicagao herméticos, tais como o mau
agouro de passaros sinistros e a mudanga subita do clima, e os meios de comuncagdo tecno-
modernos, tais como a radio e a televisdo a cabo, pode tornar-se proveitosa no diagndstico
de situacdes de urgéncia, mesmo nesta era da globalizacdo. Ao deixar claro, na abertura do
seu ewl, que foi o choro sinistro do passaro chamado “kowée” e a ocorréncia insistente de
relampago em plena noite de inverno no centro metropolitano de Londres, onde ele se
encontrava no domingo do assasinato de Bola Ige, que o tinham prevenido que algo terrivel
estava acontecendo na sua terra natal, agouro que foi confirmado, logo na manha seguinte,
pela televisdo britanica, Elebuibon prova dessa maneira que os saberes tradicionais ndo

estao fora do lugar numa conjuntura globalizada:

Voz: (premonic¢ao) Il€ pmi!, ilé pmi! (A terra estd tremendo de medo)

Ard san ni oju 6san,

ilé mo 16ru, ¢jina pyj€ welewele,
aya mi ja, éru ba mi,

Omije pda 16j0 mi.

I London ni mo wa,

¢y¢ kan fo lérémi-lérémi,
minha cabecga)

o gbapa otun mi 16,

Cyc kan 1o bage-bage

6 tun gbapa 0si mi b,

Mo l€y¢ kilodé?

Cyc 0 dami l6hun, ¢y¢ 6 mi pinkin,
Mo kilé, il¢ 6 jé o,

sinais)

(O trovao se fez ouvir sem sinal de chuva)

(Os relampagos transformam a noite em dia)
(Fiquei apavorado)

(Pressenti que algo horrivel estava no ar)

(Eu estava em Londres)

(Um primeiro passaro estranho sobrevoou

(Sumindo a minha direita)

(Outro apareceu de repente)

(E sumiu a minha esquerda)

(Procurei indaga-los para saber o porqué)

(Mas ndo obtive resposta alguma)

(Os que me rodeiam ndo estavam ligados aos
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mo soko sion 16ja, won o funra! (Os homens modernos nio tém “ifunra™®)
Ayé ykan 'bg Iéhin nkan ni, (Nao percebiam que algo de insolito ia
acontecer)

Féré kilé 6 mo, (Logo que amanheceu no dia seguinte)

€ro irdyin tii j&¢ amohun-maworan (A rede de televisdo britanica)

6 tu gbogbo wa 1610 kalé, (Deixou cair a bomba)

Oni akikanju wa lo dagbere fayé, (Informando a morte violenta que roubou a
vida de

Bola Igé Adubi faye silé 6 nosso querido Bola Igé)

gborun 16. Huyuy! (A terra esta tremendo de medo)

Isso €, pois, um belo exemplo de como a ciéncia tradicional se complementa com os
avangos da tecnologia de comunicagdo como o radio, a televisdo e a Internet, comprovando,
desta feita, a afirmagdo de Hall (2003:60-1) de que o particular e o especifico podem muito
bem ‘retornar’ e encontrar expressao ‘no centro da aspiragdo universalista panoptica da
globaliza¢do ao fechamento’, visto que, conforme argumenta o teoérico: ‘O “local” ndo
possui um carater estavel ou trans-historico. Ele resiste ao fluxo homogeneizante do
universalismo com temporalidades distintas e conjunturais’. Ao passo que a différance da
yorubanidade soube, como afirma Hall, modular, desviar e “traduzir” seus imperativos a
partir da base étnica, isso lhe deu a possibilidade de aproveitar os avangos da tecno-
modernidade sem comprometer, nem perder, o essencial do seu saber tradicional. Assim,
tanto aqui como em outros pontos do ewi, o argumento do akéwi vem a ser, que nao
devemos deixar de manter a nossa diferenga cultural, nem deixar de respeitar, em nome da
modernidade e da globalizacdo, as praticas culturais que marcam a nossa ‘personaliade

étnica’. Nisso consiste a sua aposta pela descolonizagao total do saber yoruba-africano.

5.3.2.1.3 Momento 3: Iku ti yio ba pani, to ba sini ni fila ka ma a dapé!
(Quando um acontecimento que ameaca tirar a vida de alguém, se limita

265 Ter “ifunra” em yorub4 significa ter o dom de ‘ler’ os sinais dos tempos para compreender o que hé de vir.
Os yorubanos acreditam que ha varias maneiras pelas quais os elementos podem nos prevenir contra uma
tragédia que estd para acontecer, para que possamos evita-la. Dentre os elementos dotados desse valor de
premoni¢do estdo os animais, sobretudo os animais raros e selvagens que podem ‘avisar’ os homens através
de suas aparigdo subita ou comportamentos estranhos. Quando isso acontecer, as pessoas avisadas
normalmente procuram os babaldwos para indagar sobre o que isso poderia significar. Isso é o conceito de
ifunra. Um provérbio yorubano deixa clara a importancia desse conceito ao afirmar que: “ifunra l’oogun
agha”, ou seja, a melhor arma de que dispdem os “agha”, sabios yoruba-africanos, € a qualidade de terem
ifunra. O velho provérbio portugué€s que também afirma que “homem prevenido vale por dois” talvez
esclarega um pouco mais ainda esse conceito yorubano, algo que foi comprovado de maneira mais irdnica
pelas tragédias provocadas pelo furacdo Catarina no sul dos Estados Unidos nos tltimos meses, apesar de ser
o0 pais que mais se orgulha pela sua combatividade e avango tecnologico, tanto para detectar perigos como
para preveni-los.
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a tirar-lhe somente o chapéu, a pessoa precisa ficar de sobreaviso)

No terceiro momento do ewi, o akéwi fustiga os lideres do povo yorubano que nao
souberam tomar as medidas cabiveis para evitar essa catastrofe nacional. Segundo ele,
estava mais do que Obvio que existia um compld contra o povo yorubano dentro da
Federacdo Nigeriana. Prova disso, segundo ele, foi o assassinato sistematico de seus
representantes mais iluminados. Ao mesmo tempo, o akéwi apostrofa diretamente o proprio
ministro assassinado, perguntando-lhe por que ele ndo prestou atencdo aos sinais de mau
agouro, contidos nos acontecimentos que ele vinha experimentando, pouco tempo antes do
dia fatidico. De fato, os meses que antecederam o assassinato foram muito turbulentos na
vida politica da regido yorubana da Nigéria. Houve uma cisdo no partido AD (Aliance for
Democracy) — Alianga pela democracia —, partido ao qual pertence a maioria dos yorubanos
e que representa o principal partido de oposicao contra o PDP (People’s Democratic Party)
— Partido Democratico Popular — de Olusegun Obasanjo, que ¢ o partido governista, com
base politica na regido norte do pais. Aconteceram infiltragdes de elementos do PDP nos
estados yorubanos e isso provocou uma quebra de bragos na hierarquia do AD, levando a
muitos assassinatos de personalidades chaves yorubanas que compunham a lideranga do
AD. O proprio Bola Igé estava no meio dessa controvérsia, tendo dado o seu apoio a uma
das fac¢des mais reaciondrias que foi acusada de tramar o assassinato de um dos deputados
yorubanos mais radicais no estado de Osun, chamado Odunayo Olagbaju, o que levou os
partidarios deste Gltimo a jurar vinganga contra o grupo de Bola Ige, indo até o ponto de
praticar contra o0 ministro o ato simbolico de tirar o seu chapéu durante uma audiéncia com
o O6ni Adimula, rei tradicional de I/é-If¢ e pai espiritual de toda a na¢io yorubana. Foi a
esse ato de decapitacdo simbdlica a que se refere o akéwi nas linhas 7 e 8 da estrofe
seguinte. Nas linhas 11 e 12 da mesma estrofe, o akéwi ainda chamou, poshumamente, a
atencdo da propria vitima ao provérbio yorubano que diz que quando uma pessoa sofre um
acidente que o faz perder o chapéu, a pessoa deveria tomar muito cuidado para ndo vir a
perder a propria cabega dentro de pouco tempo, provérbio esse que virou triste realidade no

caso de Bola Ige.

C 0 ripe Ona arifin nika dhun gba wa, (Minha gente, ndo repararam que foi
O dabi ka gbaniloj, ka tika bdo, um crime premeditado?)
O dabi kapé ki leléyi 6 ye? (ainda por cima, um ato de covardia)
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James Ajibola Igé,

Ki lodé too fi da wa 4 1€ gan an?
Ki 16dé ti muyemuye r¢ 6 dapé mo?
Nigbati won fi fisi 6 ni fila
fisicas)

kil6 Ve tdo lee funra,

publico)

Woén figba 6 1671,

won fisi 6 ni awojiiji

Ile o funra, ile w0 o,
desabando

aja o funra, 3ja jin

Omd Yoruba ni won ngba 16ju,

Yoruba nan an nii wipé:

(E tu, James Ajibola Ige)

(Porque foste tao desprevenido?)
(porque nao prestaste aten¢ao?)
(Quando ja vinha sofrendo agressoes

(Quando te tiravam o chapéu em

(Quando te esbofetaram, e te quebraram
os Oculos, porque nao te preveniste?)
(Uma casa desprevenida vai acabar

a qualquer momento)
(Porque € que s6 os notaveis yorubanos
sofrem tais afrontas?)
(Sera que ninguém se lembra mais do

ditado?:)
Iku ti yio ba pani, (A morte que ameaga tirar a vida da gente,
t6 ba sini ni fila ka ma a dapé, se ela se contenta em tirar apenas o
chapéu,
Bugbodn ika eyi o gba fila, a gente deve ficar mais esperto)
0ko Atinuke nikd 6hiin gba 16! (Infelizmente, essa morte ndo se
contentou

com o chapéu, acabou levando a sua
vitima)

Ogun 16ni, oge 106la,
nibo la tun dbal¢ ayee 16?
Eru dbawo, éru dbogbéri!

(Isso ¢ sinal de que as coisas vao mal)

(O medo esta tomando conta de todo o mundo)

N v 266
(Tanto dos awo como dos ogberi™™")

5.3.2.1.4 Momento 4: Ojo tifird ti 0 d4, Oloun lo mdye ¢ni ti 6 pa

(A chuva que cai sem parar, s6 Deus sabe quantas
pessoas ela vai molhar)

O proximo momento do ewi constitui uma exortagdo aos yorubanos em geral,
especialmente as liderancas nacionais, para ficarem mais atentos para detectar as
maquinagdes € as sujas manipulagdes dos seus inimigos politicos que, evidentemente,
estavam procurando aproveitar-se das brechas ideoldgicas nos meios politicos yorubanos,
para prejudica-los®®’. Da linha 8% & 12* da estrofe seguinte, o akéwi faz alusdo & divisio
ideologica existente na lideranca politica yorubana, como prova da orfandade politica em

que eles ficaram, desde que faleceu em 1987 o sdbio Obafemi Awolowo, antigo lider

26 A ciéncia hermética yorubana classifica as pessoas em duas categorias: os “awo” sdo os iniciados, os
sdbios que conhecem os segredos da vida, enquanto as pessoas comuns, sem discernimento sdo classificadas
como Ogbéri.
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politico-ideoldégico yorubano na cena politica nigeriana desde a época pré-independente.
Ao mesmo tempo, o akewi faz uma dura cobranca as elites yorubanas, fustigando a sua
postura de passividade perante a tensdo politica nacional, denunciando o seu medo de
perder os seus privilégios, com uma tomada de posi¢do mais radical contra aquilo que todos
podem ler, nas atitudes dos dirigentes locais ¢ nacionais, como um caso mal disfar¢cado de
colonialismo cultural. Segundo a interpretacdo popular da freqiiéncia dos assassinatos que
sO atingem dignitarios yorubanos, a mafia do norte pretende tirar da cena politica, através
de assassinatos sistematicos, todos os lideres yorubanos, porque se acredita que sé os
yorubanos poderiam opor-se a volta da mafia nortista, para retomar a presidéncia da
republica nas proximas eleigdes em 2007, visto que a classse politica da regido leste nao

tem suficiente peso para impedir a méfia nortista nos seus propdsitos.

Afi kuka yebi weliwgli 6 mowo daro, (Pouco a pouco, as coisas
pioram
Bééni weliweli 0 si mowo daro o, cada vez mais)
0jo tifird ti o da, (A chuva que cai sem parar, s6
Deus
Oléun lo moye ¢ni ti 6 pa sabe quantas pessoas ela vai molhar)
Omd Yoruba, iwdn niyan gbéna mon, lai soka (O nagdo Yoruba, fique atenta!)
Ani 6na arifin nik Shun gbawa yé, (Nao percebeste que estava tudo
premeditado?)
O ye jépé 6mo tiwa nikan (Por que € s6 os lideres
nan an ni won iwa baba? yorubanos sdo assassinados?)
Be kawa sopé dgbon ori taani (Sera que esse compl6 ¢ devido
ao
ni won fi fipawd 1akoni ni? saber notorio que possuimos?}
Omo Yoruba nilé 16ko 16do ¢ o si funra? (O nagdo Yoruba, tome
cuidado!}
Igba tio ba 16mori, 6 ti dasikangbon, (Os nossos adversarios politicos
acham
Obg ti 0 ba 1éeku won ti opé flodun p résapa, que poderiam fazer de nos bodes
expiatorios)
f1ekun ti o lalugbaga, ko yaa joko & jéjé, porque acreditam que nao
passamos
Omo ti o ba ni baba, iwdn nio jija ébi mon, de orfaos ideologicos}
Eyin agbaagba ilé Yoruba, il fimi! (O lideres yorubas, tomem
juizo!}
5.3.2.1.5 Momento 5: A gb’ominira oseld, ao I'6minira asa!

270 que aconteceu realmente foi que, tanto no caso do assassinato do deputado em Ile-Ife, como no do
proprio Bola Ige, os assassinos eram yorubanos pagos por mandantes desconhecidos.
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(Soberania politica ndo é garantia de independéncia cultural)

No préoximo momento, o akéwi denuncia ndo somente as maquinagdes da mafia
nortista, que representa o grupo hegemonico nacional no controle do destino da nagao
desde a independéncia, mas também a hegemonia cultural, exercida pelas politicas
homogeneizantes da globalizacdo, representada nos diversos aspectos da vida nacional — na
politica da oligarquia nortista que consegue permanecer no poder porque sabe dangar ao
ritmo do Ocidente, reprepresentado na economia nigeriana pelas multinacionais que
exploram o petroleo nigeriano sem um retorno comensuravel a nagdo, acarretando um
abandono total e uma degradacdo sem medidas da vida e da meio ambiente nas zonas
produtoras como a regido do Delta, onde as tentativas dos grupos nacionalistas como o
afamado MOSSOP, que defendia o interesse do povo Ogoni, sofrem, cotidianamente, uma
repressao brutal, como foi o caso do enforcamento de Ken Saro Wiwa e seus oito
companheiros em 1996; na vida religiosa pela presenca das igrejas neopentecostais que
atacam as religides tradicionais, a0 mesmo tempo que condenam as outra seitas cristas,
como sendo inauténticas; na vida cultural pela invasdo de valores ‘universalistas’ muito
suspeitos, como a vulgarizagdo de praticas amorais, tais como o aborto e a proliferacao da
promiscuidade, em nome da liberdade de expressdo sexual, incentivada pelos milhdes de
dolares que muitas ONGs ocidentais investem na sociedade nigeriana, na sua campanha de
promover o que chamam de educagdo sexual na luta contra HIV/AIDS. Tudo isso, na
opinido do akéwi, mostra que a independéncia que o pais ganhou em 1960 nao vale muita
coisa, desde que o pais ainda continua cultural e economicamente dependente, sujeito,
inclusive, aos caprichos das institui¢des financeiras internacionais a mando do Ocidente,

tais como o FMI e o Banco Mundial*®®:

Omd Yoruba ¢ yéni 1éti yin!: (Acorde, 6 nagdo Yoruba!)

Ije oniye laiye o! béé ni (Nao véem que estamos pior do que
iwa oniwa ni apwu! escravos, sem vontade propria?)
Orilé-éde ti 0 ba mura sise ti€ giri-giri, (Qualquer pais que despreze a sua cultura)
Ije oniye lawon 6 maa Ve, (Sempre serd escravo de outros)

iwa oniwa ni won 6 maa wu! (Olhem s6 onde viemos parar,

Eyin ¢ woke, ¢ wolé, Olhem o tamanho da nossa desgraca,
Eyin ¢ wenu isa, ¢ wenu 0ko: Sera que ninguém se dé conta de que

268 yale lembrar que o poeta tinha denunciado as atividades dessas mesmas institui¢des no poema intitulado
“Afirika” que ja analisamos numa seg¢ao anterior.
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Co rilé gbooro ni? nao temos mais controle do nosso
destino?)
A 1€¢ji plé, a si pwééji 1 rode! (Temos abandonado os saberes
milenares
A 16gbon tiwa nilé, que os antepassados nos deixaram em
heranga)
a tin ptord o6gbon fii sayé e wa! (Até nomes proprios com os quais batizamos
0s
A 16rtkd plé, a tun ptord ortakd 6 somo, nossos filho, t€ém de ser emprestados da cultura
dos outros? Estd mais que provada que
A gb’Ominira 0s¢l, ad 1'0minira aya! a independéncia politica que
conquistamos,
ndo se concretizou em soberania
cultural)

5.3.2.1.6 Momento 6: Cni ti 0 ba jcun ‘gbii’, ko nii bawon ku ‘gbii’!
(Quem nada deve, nada teme)
No proximo momento, a0 mesmo tempo que dialoga com a corrente que culpa a mafia

politica do norte pelas atrocidades e assassinatos, o akéwi afirma que acredita na existéncia
de ‘for¢as de dentro’ no meio dos proprios yorubanos, que colaboram com os adversarios
do norte, para executar esses projetos nefastos. Para ele, s6 isso poderia explicar a
ineficacia de toda e qualquer solugdo proposta de ‘/d’ do alto, isto ¢é, pelo governo, fazendo

2% Diante de tal situagdo, o

com que os dirigentes nunca conseguissem resolver o problema
akéwi prescreve a solucdo tradicional que se costuma usar em meios yorubanos para
detectar e castigar traidores. Esse método consiste em fazer um juramento ritual em cima
do cadéaver da pessoa assassinada, terminando com a partilha, pelos suspeitos, de uma agua
ritual, que se bebe na cerimonia de corpo presente, depois de ritualmente tocar o proprio
caddver com a mesma. Tradicionalmente, o poder deste ritual acaba matando sem tardar o

culpado que teria compartilhado dessa comunhdo. Portanto, perante a incapacidade

aparente dos métodos ortodoxos de investigacdo criminosa dito moderna e convencionais, 0

2% Esse receio do akéwi se confirma recentemente quando o Tribunal Superior de Justica do Estado de Oy6
na Nigéria pronunciou o veredicto de que, por “falta de provas convincentes”, fosse liberado o principal
suspeito pelo assassinato de Bola Ige, Iyiola Omisore, que era vice-governador do Estado de Osun, na época
do crime, e que, apesar do imbroglio do assassinato, ainda conseguiu se eleger senador nas eleicdes de 2003,
depois de ter mudado de partido para integrar o PDP da base governista. Como disse a reportagem de
www.chatafrik.com de sabado dia 26 de junho de 2004, “com esse veredicto inocentando o principal
suspeito, a pergunta que nunca deixou de atormentar a todos continua sendo a mesma: quem matou Bola Ige?
E, serda que o governo nunca vai conseguir esclarecer este mistério?”. A indagagdo mais séria, feita pelo
jornalista, Laolu Akande, a respeito do veredicto ndo ficou muito longe daquela que tinha feito Elebuibon no
seu ewi: “Sera que o enquadramento de Iyiola Omisore como mandante do crime ndo passou de um
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akéwi propde este ritual, chamado ilépa, para desmascarar os verdadeiros culpados e

mandantes do crime:

Yjé taa ba sopé, a 16gbon,

saberes

a laya, a si 1'agbara plé Yooba,

Kildse ti a0 mo6 lo nini awdén 6gbon wa?
Nijo6 ti won ti nfiyé€ ikoko 6 ran”gun,
saber

ao tii moju oloro dé gbagede,

Emi iba daa lamdran, (No caso especifico deste assassinato,
kamo wulé dara wa laamun, sugiro que recorramos a ciéncia oculta
Ka jéki ilé 6 béere ¢ni ti p pawa I’akoni, tradicional, pedindo a justica do orixa ilé,

que nunca falha)*"

(Todos aqueles que tenham a

(Se ¢ verdade que temos grandes

organicos, tradi¢do e forca mistica)
(Porque ¢ que ndo podemos usa-los
para resolver casos que desafiam o

tecnologico moderno?)

Gbogbo eeyan t6 ba da 10j10,
conciéncia limpa,

pé won 0 16wo nint iku 0jiji yi,
Kapé k’olaware 6 mun’lépa,
vitima foi

de ndo terem participado deste complo,
devem se apresentar no lugar onde a

Sepultada, para jurar sobre o seu corpo)
Gbogbo iwadii igbalodé (Isso seria mais eficaz do que todos os
métodos
nii fori 1 yanpon ni orilé-ede tiwa,
resolvem

policiais, ditos modernos, que nada

neste pais)

C jé won 6 16 ré¢ mun’lépa!
Cni ti 0 ba joun ‘gbii’,
ko nii bawon ka “gbii’!

(Digo que a solugdo ¢ o ritual do ilépa!)
(Quem nada fez de mal,
ndo deveria ter medo da justica divina)

5.3.2.1.7 Momento 7: “Agbawd 6 yokoto, bi 6 ba finwon 16y¢, y66 yowon

I’érunkun” (Um vestido tomado emprestado nunca se ajusta bem no
corpo)271

Neste penultimo momento do ewi, Elebuibon fustiga o abandono das praticas culturais

com as quais costumavam-se conter os abusos do poder e da liberdade ou do

subterfiigio para distrair a atencad do publico da existéncia de outros mandantes, mais reais, ¢ mais
poderosos?. Fonte acessada em 7/7/2004.

"% Na cultura yoruba, quando alguém morre misteriosamente, e ninguém consegue desmascarar o autor da
sua morte, costuma-se apelar a justica de ilé (a divindade da terra). Acredita-se que a terra, que recebe o corpo
de todos na morte, sabera determinar e punir os malfeitores em tais ocasides. Esse ritual ¢ o que se chama de
ilépa.

21 pProvérbio yoruba: significa que ¢ impossivel tirar proveito maximo de idéias e teorias alheias sem que,
primeiro conseguir interiorizar as mesmas, porque nao saberemos aplica-las.
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individualismo na sociedade yorubana tradicional, tais como os preceitos de itijii*’*. Ele
lamenta que essas praticas vém sendo sistematicamente desprezadas pela classe politica e
pelas elites, em nome de idéias mais ‘modernas’ trazidas pela globalizacdo, cujos
conteudos e implicacdes esses mesmos proponentes nem sequer entendem direito.
Criticando diretamente a intrusdo das praticas religiosas e culturais globais, tais como as
igrejas e seitas néo-pentecostais, que desqualificam tanto as crencas ortodoxas como as
religides tradicionais, e cujo alcance ¢ tdo poderoso até o ponto deles mexerem com a
propria lideranga nacional,”” levando até o ponto onde os reis tradicionais, que deveriam
ser ‘ighdkeji orisa’ (parentes proximos, ou, seja, zeladores supremos dos orixas),
abandonarem os rituais tradicionais que deveriam propiciar a sociedade a paz, a ordem e o
progresso. Lembrando a todos o provérbio yorubano que afirma que: Aghawé 6 jiokoto, bi 6
ba funwon léyé, yoo yowon I’orunkun, régi-régi lohun un teni i bani lara d jo!, o akéwi
denuncia o que o saudoso maestro de Afro-Beat, Feld Anikulapo Kuti, j& tinha chamado de

atitude de “folofolo”*"™

, Ou seja, a postura de rabo-preso que caracteriza os governantes € as
elites dos paises poOs-coloniais, a querer imitar os seu amos ocidentais, mesmo sabendo o
desprezo que estes, muitas vezes, tém pelas suas culturas e instituicdes. O akéwi afirma
que, para uma nagao se tornar forte e relevante no mundo de hoje, precisa ter vontade e voz

propria, a fim de poder defender os valores de sua soberania cultural e identidade nacional.

Eyin 6 wogba tda ti 'ba kini Shun bd ni? (Olhem quanto tempo levamos para

Eyin agbaagba kic péra a yin té, construir a nossa historia)

Orilé-ede Yoruba o gin régé mon: (A nacdo Yorubana estd em
declinio)

A laji-laji oju wa mon kedere! (S6 porque queremos nos
‘modernizar’

Igba taa gbé’tiju ta, a fowd r’ddaju, perdemos a nocdo dos nossos

valores

milenares)

A k’6gun tord tan, (Depois de termos jogado fora a

nossa

a tin pwa ogun wa 4 kiri, cultura, em nome da modernidade,

Aya alaya laa ru 1éri, iwa oniwa laa ru 1éri! estamos reduzidos a imitar os

outros)

2 Conceito que visa a prote¢io do nome e da linhagem que impede as pessoas de cometerem crimes ou atos
reprovaveis na sociedade

3 Conta-se que, pelo menos uma vez por semana, acontece no palacio presidencial um vigilia ‘revivalista’
para desdemonizar a sede do governo.

" Cf. KUTI, Fela Anikulapo, Mr Folofolo.
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“Agbawd 6 j0koto, bi & ba finwon 1&y¢,
diz:

y606 yowon 1’ 6rankin,

nos

Régi-régi lohun un teni i bani lara 4 j6!”

Ko dda kéeyan 6 j€ akéré-modun 16ri ofuurg!

(Lembrem bem o que o ditado
(A roupa dos outros nem sempre

cabe bem)
(estd na hora de deixarmos de

ser

meros simulacros!)

Assim sendo, o akéwi resolveu convidar os seus compatriotas a parar com todo esse
‘folo-folo’, chamando a todos para voltarem a respeitar e lutar pela sua propria cultura e
religido, e aos reis, que representam a lideranga espiritual da nagdo, o akéwi insiste que
voltassem a cumprir com suas obrigacdes perante os orixas da nacdo e que parassem com o
abandono das institui¢des tradicionais que certos reis ‘modernos’ agora desprezam, sob o

Alen S TeATA AL . : ~ . .
pretexto de serem eles ‘Oba igbalddé’, ou seja, reis modernos, que ndo precisam mais
adorar os orixds tradicionais, uma vez que ja se converteram as religides ‘universais’, tais

como o cristianismo ou o Isla.

Omd Yoruba, &yi tég ye ‘folo-folo’ yi to o!
C maa wuwa bii iran tiyin gan an;
ancestrais)

C mada ¥’€sin bii iran tiyin gan an;
divindades)

C maa s’aya bii iran tiyin gan na!

Gbogbo orilé-ede to lagbara kaakiri agbayé,
hoje””)

Awon kii ye iye onise;

cultura)

Woén 0 si j& bawon dan ayakaya wo!
Gbogbo ¢€sin at’aya ti won ni kaakiri agbayé,
Béée Ignikan 0 pawon ré,

C j€ k’6ba a tiwa 0 say¢ gégébi dba,

Awon 0ba igbal6dé ti pméru ba éniyan!
medo!)

0do p gb’éégtin o!

agouro,)

(O nagdo Yoruba, chega de “folo-folo™)
(Voltemos a valorizar as tradigdes

(Voltemos a valorizar as nossas

(Voltemos a valorizar a nossa cultura)
(Olhem bem para as nagdes poderosas de

(Elas nunca desprezam a sua propria

(Nem abandonam as suas religides)
(Elas nunca deixaram que suas religioes
fossem desprezadas pelo Ocidente’®)
(Porque entdo quereis que 0s nossos reis
abandonem as religides tradicionais?)
(Esses reis ‘modernos’ nos metem

(Nem ligam mais para os sinais de mau

Oba ori-ité ko won lawon 0 s’ayéwo si, (que atestam para a insatisfacao das

divindades)

5 A referéncia aqui ¢ obviamente a nagdes como a China e o Japdo. Lembremos que o poeta tinha elogiado
esses paises no poema “Afirika”.
2 - v ea . . . , . ’

76 Refere-se aqui as religides orientais, como Hinduismo, Budismo e Taoismo etc.
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Ol¢ pja ni dsan, ogun gbalé, ole gba’gboro, (Tais como o caos e anarquia que

tomaram

conta do pais)
[1€ pmi! 6mo eeyan si tin ptgju ilé € mole! (Acontecem coisas horriveis, mas as
pessoas

ndo ligam!)

5.3.2.1.8 Momento 8: Nigbati orun nya abo I¢cnikan pgbori i sa
(E o ciimulo da idiotice pensar que alguem poderia escapar com vida se
0 céu cair em cima da terra)

Neste momento final, o akéwi volta a sua atencao para os novos politicos da nagdo em
geral, cuja ganancia esta sendo responsabilizada pelo atual momento de caos pelo qual
passa a nagdo. O akéwi critica esses politicos que abusam da nova e recente abertura
democratica do pais, conquistada depois de um longo periodo de ditadura militar,
denunciando a pratica da improbidade fiscal que adotaram, enriquecendo-se a custa da
nacdo. Ao mesmo tempo o akéwi manda um aviso as outras etnias nigerianas, deixando
claro que qualquer desestabilizacdo politica, provocada pela crise de identidade da parte de
qualquer uma das trés regides que compdem a nacgdo nigeriana, acabara prejudicando as
outras regides também. Para finalizar a faixa, em aparente contraposicdo ao pedido feito
pelo Presidente da Reptblica, para que as pessoas observem trés dias de jejum, para pedir a
interven¢do divina pelo destino da nagdo, o akéwi contesta que o que a nagdo necessita, no
momento atual, €, antes, um étutu, ou seja, um sacrificio propiciatério, para pedir o perdao

e 0 apoio dos alalé e orixas da nagdo para que a nacao volte a prosperar:

Awon 0sélu ti tun gbégba éra dé o! (Olhem para os novos politicos)

Won py’owo wa yanfu-yanfu! (Os seus abusos parecem sem limites)
Afaimd ki won 6 mén tin gbewa ju (Receio que a imprudéncia deles vai
acabar).

sori asalé laifunra! provocando novas desgragas para a
nacao)

[1€ pmi! (As coisas andam mal)

0jo prd ilé pgbona o!, (Mesmo com a chuva, a terra ainda
queima)

¢ j€ a yetutu si orilé-ede yi, (Precisamos fazer sacrificios rituais
neste pais)

K’¢ké ilé 6 le mowo ro, (Para pedir a prote¢@o das divindades)
k’aayé ¢ yéé s’era won gbon-gbdn-gbon, (E por fim as guerras interétnicas
provocadas
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pelo fanatismo e fundamentalismo®’’)

Nitori owo ayé lai r’akere, (Parece que eles 14 no seu deserto ndao
se

lembram que a riqueza deste pais vem
de ca de

baixo)
Nigbati 6rtin nya abo lenikan pgbori 1 s4, (Eles agora acham que o caos ca em
baixo traz

vantagens para eles)

Ord ti 'be nilé yi o, t’igan ba balé yio p’owe, (O destino deste pais)

Akalamdgbo to ba balé, a yord japa! (Esta nas maos de todos nos)

Won ni gbogbo wa loro 6hun kan! (Quem tem ouvidos que ouca!)

Na conclusdo da faixa, para mostrar que o objetivo do seu ewi ¢ promover uma
melhoria na situagdo politico-social, o akéwi fecha a sua apresentagdo com um ‘abraco de
paz’, mediante uma chamada aos politicos de origem yorubana, para que se unam para
evitar mais danos e perdas em seu meio. Porém, igual a Aquele Abrago de Gilberto Gil, o
akéewi deixa claro que ele ndo estd procurando pedir nem o perdao, nem a protecdo dos
poderosos malfeitores. Na realidade, longe de representar um sinal de peniténcia, o fato de
0 akéwi terminar a sua apresentacdo com o refrdo ‘Ayé pdaro ¢ o, gbogbo eniyan pdaro ¢
°.." (todo o mundo estd sentindo a tua falta), no qual ele recorre ao estilo de oriki
tradicional para listar, como se fosse uma homenagem, aqueles mesmos politicos e lideres
da elite yorubana, inclusive o proprio presidente Obasanjo, sobre quem paira a suspeita de
assassinato, representa mais uma transgressao do pacto de siléncio entre o babalawo-akéwi
e os governantes, reforcando a sua determinagdo de entrega-los ao tribunal popular, que ¢é
mais eficaz do que qualquer uma das suas farsas democraticas. As ultimas linhas do ew:
trazem a assinatura lirica do akéwi, dando o seu nome e sobrenome completo para mostrar,
mais uma vez, que ele ndo se arrepende de ter feito esse discurso.

C méa ma jé 6 jo bi ara 1éti &yin, (Que ninguém confunda a minha identidade,
Bebi Yemi 16 wi bég, (Quem teve tanta ousadia fui eu, Yemi,

> E notério ja o fanatismo religioso que provoca, periodicamente, conflitos inter-religiosos no norte da
Nigéria, acabando, quase sempre, como um conflito interétnico, porque, na maioria dos casos, quando os
lideres politicos das grandes massas mugulmanas haussa-fulani do norte se aborrecem com qualquer situacao,
costumam recorrer a uma guerra religiosa, incentivando os seus correligionarios a atacar as pessoas nao-
muculmanas no seu meio, o que, invariavelmente, acaba sendo uma maneira de declarar guerra contra as
pessoas que ndo sejam de origem haussa-fulani. As vitimas de tais conflitos sdo sempre oriundas das regides
sul do pais, sobretudo o povo igho do sudeste, cuja maioria segue a fé crista, um povo que vem sendo vitima
de tais conflitos desde 1966, quando os oficiais de origem ighbo lideraram o primeiro golpe de Estado que
acabou matando o primeiro chefe de Estado nigeriano, Abubakar Tafawa Balewa e outros lideres da
oligarquia haussa-fulani. .
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Y¢mi 6mo Clébuibon, (Eu, Yo¢mi,filho verdadeiro do meu pai
Clébuibon
Emi Ayindé 16 s6 béé 1’éwi! (Eu, que respondo ao oriki de Ayinde,
Fui eu que tive a ousadia de fazer este ewi)

Enquanto essa primeira faixa do disco Ayé di jagbd-n-rudu que acabei de analisar
revela a preocupacdo do poeta-akéwi em incentivar uma verdadeira descoloniza¢do do
saber cultural e da identidade yoruba-nigeriana, na segunda faixa do disco que passo a
analizar em seguida, o poeta aproveita o momento da dor nacional, produzida pelo
assassinato de Bola Ige, para registrar de viva voz o poema homonimo escrito desde 1981,
para denunciar o lado negativo da globalizacdo que procura tirar dos povos subalternizados
suas identidades e seus valores étnicos, obrigando a todos, em escala global, a
compactuarem das decadéncias da cultura ocidental. Pelo fato de resolver gravar esse
poema ‘Ayé di Jagba-n-rudu’ em formato eletronico, o poeta estd dando vida nova a sua
denuncia, expandindo desta forma o alcance eventual desse poema subversivo e
denunciador dos interesses hegemonicos da globalizagdo, j4 que, uma vez musicalizado, o
poema ganha maiores chances de divulgacdo pelas redes eletronicas possibilitadas pelos
avancgos tecnoldgicos, tais como a Internet, a televisdo e a radio a cabo. Desse modo, uma
denuncia que poderia ter tido vida curta, dentro do circuito limitado de possiveis leitores,
capazes de ler o original em idioma yorubano, transforma-se em matéria panfletaria
intelectual, posta a disposicdo da aldeia globalizada, paradoxalmente sustentada pelo

mesmo sistema hegemdnico que o poema denuncia.

5.3.3.0 Faixa 2: Aye di jagba nrudu — curto-circuitando a Globalizacao

Este poema musicalizado se revela como um verdadeiro exercicio de didlogo e
critica a globalizacdo. Na versdo cantada no disco, o poeta aproveita para atualizar as
criticas feitas anteriormente, no poema homénimo, publicada na coletinea Irin Ajo Edd
(1999), atualizando, inclusive, os dados apresentados, para refletir as realidades globais de
2002, que ficaram ainda mais marcadas pelas forcas hegemonicas dos Estados Unidos e de
seus parceiros da Europa Ocidental, agravando a situagdo mundial daquilo que era a
realidade em 1981, quando foi composto o poema original. Em vez de fazer uma divisao da
faixa em ‘momentos’, como tinha feito na faixa anterior, a minha leitura do poema detecta

o que prefiro chamar de movimentos liricos, regidos pelo refrdo das letras homdnimas do
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titulo do proprio poema, cantado por um coral feminino, cuja voz permeia o poema inteiro.
Identifico dois movimentos principais, desenhados para dar conta da tese do poeta, que
procura chamar atencdo para os efeitos produzidos pelo contato entre os valores
tradicionais yorubd-africanos e aqueles valores trazidos pela globalizacdo.

Portanto o poema se constroi em dois movimentos ciclicos, um antes e um depois
desse contato. Quanto aos focos tematicos dos principais movimentos do poema musical,
podemos identificar sete focos, que vao desde uma aula da histéria-filoséfica do povo
yorubano, passando por uma exposi¢cdo da ontologia religiosa yoruba-africana para uma
critica ao intervencionismo do Ocidente na vida politica e economica dos paises ditos
subdesenvovidos no jargao da globalizagao.

Em vez de analisar pormenorizadamente cada movimento da muisica como fiz com a

faixa anterior, acho muito mais interessante tentar elucidar os principais focos tematicos.

5.3.3.1 “Jagbdan-n-rudu” ou a fragmentacio do mundo pos-colonial

Como ja tive a oportunidade de explicar em outra parte desta andlise, através do
titulo ‘Ayé di jagbd-n-rudu’, o poeta procura passar a idéia de caos, confusdo e
desinteligéncia, que tomaram conta da sociedade global, aqui pensada através do ambiente
local, marcada pela situacao de crise, vivida pela nagao nigeriana. Na abertura desta versao
cantada do poema, o akéwi investe no jogo de sentidos, propiciado pelo titulo que ele passa

a musicalizar, para fundamentar a sua dentncia de que o mundo teria virado de cabega para

baixo.
Coro: Ayé di jagba-n-rudu! (o mundo virou jagba-n-rudu)
Ref: Ke&! Ké! W6jopwojo! (Tudo virou de cabega para
baixo)
Coro: Ayé di radu-n-jagba! (o mundo virou rudu-n- jagba)
Ref: Keé! Ké! W5j6pwo;o! (Virou tudo de cabega para
baixo)
Coro: Bebektinmd, bebekiinmd, bebepbebe! (Ninguém consegue entender
mais nada)
Ref: Keé! Ké! Woj0pwo;jo! (esta tudo de cabega para baixo)

Este recurso fonaestético do coro ‘Aye di jaghan n rudu’ e a sua resposta apontam
para a anarquia que caracteriza o mundo contemporaneo. Jdgbdan-n-rudu e sua forma

invertida — ‘rudu n jagha’ — mostram esse mundo virado de cabega para baixo. Em seguida,
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0 akéwi apresenta um quadro antitético deste mundo as avessas, enumerando os valores

tradicionais yoruba-africanos que costumavam servir de garantia de ordem e progresso para

uma sociedade bem equilibrada:

JEj€j€ 1ap seré wa nilé ¢ Yoruba,
valores)
B’6mddé baji won a dodobalé gbdordogbo;

B’ért baji won a wari fin oluwa won,
Bééni iwofa o nii ji ko kogba a 1€.
Obinrin 0 nii dagba ko yop’oun

0 gbo t’0ko 0 rg;

B’ijoye baji, won a wolé I’ Aafin’
com o

ministros, para

(O povo yorubano tinha seus

(Os mais jovens nao
costumavam desprezar 0s mais
velhos,

(cada um respeitava o lugar

do outro na hierarquia social)
(Marido e mulher tinham papeis
diferenciados, € um ndo invadia

espago do outro)
(Os reis dirigiam a sociedade

apoio dos conselhos de

o proveito de toda a sociedade)

Essa mesma harmonia era presente na vida religiosa do povo. Para mostrar que os
preconceitos religiosos na sociedade contemporanea representam legados da era moderna.
Para contestar o argumento principal com que se costuma justificar a intolerancia religiosa,
acusando as religides tradicionais africanas de idolatria e paganismo, porque sempre paira
sobre elas a suspeita de que desconhecem o culto ao Deus-Supremo, favorizado pelas
chamadas religides ‘universais’, referidas como religides monoteistas, o poeta recorda que
entre os yorubanos de antdo, a veneracdo de Olodumare, o Deus-Supremo, fluia em

harmonia perfeita com o culto aos orixas.

Nigbati 6din ba dun tan,

Gbogbo wa lap darii j66 so6dun;

At’Oba at’Tjoye,
sudito

Bi won ti p bodgin ni won p boé Yemoja;
mesmo

Won 'bOgun Lékaayé, Oyin Imole,

Bééni irany¢é Olodumare ni gbogbo won,

um

Olodumare yi ni 16mé Yoruba ppé ni:

(Naquela época, ndo havia preconceitos
religiosos na sociedade yorubana)
(Os reis e seus ministros lideravam seus

no culto aos orixds: Ogun, Yemonja e
os ancenstrais chamados baba egun. )
(Todos cultuados como enviados de

Olédumare, O Pai eterno que gozava de

culto todo seu
(Ele a quem os yorubanos adoram,
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Homenajeando-o com varios oriquis,

tais como:

Cléburuuké, Atayofunfun-moka, O grande provedor, o dono dos
firmamentos,

Aléb&aayaasi, abiyamd 16j0 ija, O grande protetor, pai dos
desamparados,

O16j60oni, Cnit6ldla, Alayé-Aldrun O dono do dia de hoje, e o de amanha,

Ogeégé, Obatiigbéléayéégin, O rei da perfei¢do que sustenta a
criacao

Opirigidi, Ajip6jookada! em harmonia, o unico capaz de mudar o
dia

da morte)

Sem procurar encobrir as praticas reprovaveis como as guerras interétnicas, assim
como 0s costumes € as praticas que permitiam o maltrato de escravos de guerra, praticas
essas que, segundo afirma o poeta, ndo eram restritas ao povo yorubano, ele enumera os
pilares fundamentais da vida social, sustentados por uma ética rigorosa, que nao necessitava
de policiamento, uma vez que todos acreditavam na represalia dos orixds que ndo falhava,
em casos de transgressdo. E oportuno lembrar que Elebuibon ja tinha chamado atengdo, na
faixa anterior, assim como em outros poemas, a esse papel de justiceiro, exercido por certos
orixds como Ogun, o orixa do ferro, da caca e da guerra reputado por sua atitude de
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tolerdncia zero a qualquer forma de falsidade.””” Da mesma forma, o orixd Xango tem fama

de cagador de ladroes na sociedade yorubana.

Omo Yoruba kii s¢ké, (Praticas antissociais ndo eram comuns
entre 0s

6mo Oduduwa 6 gbddod purd, yorubanos, descendentes de Oduduwa)

Cni 6 ji’hun oldhun gbé, (As pessoas evitavam furtar o que nao
lhes

Oluwa ré€ kéran, pertencia por medo a Xango, Ejibeyeri,
que

Ejibéycri 6 foju oliiwa ré ri mdbo! nao tolera tais atos)

Gbogbo omidan ti 'bg layé, (As mocgas preservavam suas virgindades,

awon kii kord ¢nu obi, que representava sua honra pessoal e a
de toda

78 Até os sucessivos governos, desde a época das administragdes coloniais reconheciam esse atributo do orixa
Ogtin. Foi devido a profusio de mortes violentas de pessoas, logo apos de terem jurado no tribunal pelo
“prago de Ogun” (pode ser um fusil ou qualquer arma de fogo ou mesmo uma arma branca), que 0 governo
resolveu proibir o uso dos emblemas desse orixa em litigagdes oficiais, pedindo que todo juramento se fizesse
apenas com uma biblia ou um alcordo, porque observa-se que tanto o Deus da biblia quanto o Ala do alcordo
ndo costumam reagir com tamanha violéncia espontdnea em casos de perjurio.
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Bééni opd iyawo kii moko ré téle,
Bi’yawd ojt 6na baplo l1ode,

nao

ko gbodo yalé 6ko re,
casamento)  Nitori ohun t’é¢yan 06 jopé,
do gosto da

Akii bu’kele ré rayduraydu,
Eyin o ri bayé se da 16de oni,
Gbogbo 6mdge nipti pwolé 6kd won,
mesmo
Iyawoé oju ona p sebé 16dd 6ko won,
Bééni koiwole€ ti won fi psunrun oge,
hesitam em
Bi won ba € aya sona ti 0 tete 10yun,
Weéréwéré ni won ppara aya oun Un ti,
abusos).
Oytn ni won fi pyeyawo,
noivas
Eyi ti 0 tété 10yun, yio gbalé mii 16 ni.
ocorréncia de

5.3.3.2

a sua familia)
(mesmo no caso de noivado, as mogas

costumavam fazer sexo antes do
(Para evitar a perda de valor e

vida sexual no casamento).

(Olhem como as coisas estdo hoje em dia)

(As mogas se entregam aos rapazes

sem compromisso sério)
Porém, esses mesmos rapazes nao

repudiar as esposas quando essas nao
conseguem engravidar devido aos

da sexualidade antes do casamento).
Os noivos hoje preferem casar com as

ja gravidas, para evitar possivel

esterilidade depois do casamento).

Denunciando o projeto neo-imperialista nas sociedades africanas

O segundo movimento principal ¢ marcad pela introdu¢do de novos valores a partir

do contato com o Ocidente. O poeta faz uma dentincia dos falsos pretextos com os quais 0s

agentes do imperialismo europeu infiltraram as sociedades africanas para implantar o

colonialiasmo, cujos efeitos perduram at¢é o momento atual. Ecoando os tedricos da

descolonizacdo dos saberes subalternizados, Elebuibon também denuncia os mitos da

superioridade e da universalidade dos valores do Ocidente, com os quais se procura

silenciar e desqualificar as praticas e valores culturais dos povos colonizados.

Awon ééyan funfun tokéere dé,

Won lawon 6 lawa 16ju,
civilizagao)

Nitoripe a f€ laju,
tudo

nlaba di 3j¢ji 1ori il€ baba ¢ni.
vidas e

A lajulaja, oju wa 0 si riran,
valor)

(Os Europeus vieram de suas terras)
(Disseram que nos trouxeram a

(Pouco a pouco, eles acabaram tomando
que era nosso, colonizando as nossas

as nossas terras)
(tiraram-nos tudo quanto tinhamos de
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Aya atdhunrinwa, ohun iyéybaye, (As nossas culturas e os nossos saberes)

O pye wa niyeméji, (eles desqualificaram como barbarie)

Awa fé€ maa ko iye eni funfun, (A branquitude se-nos apresenta como

a

Cni funfun 0 si féran wa, maior civilizagdo, mas € 6bvio que os

brancos

nos desprezam)

Cni ti won 6 ta 1€ra ni wo p wa, (O unico interesse deles ¢ escravizar aos
outros)

Cni ti won 6 y6 d’0mugd naa (Os Europeus querem nos manter em
estado

Igni funfun pwa kiri. de perpétuo subdesenvolvimento)

O resultado da corrup¢do dos valores tradicionais africanos pelo Ocidente ¢
sucintamente retratado na expressao: weréweré gbode, ou seja, comportamentos de valores
duvidosos se expandem pelo mundo. De um lado, o akéwi condena o excesso de
‘liberdade’ do individuo, que leva aos variados atos considerados reprovaveis pela cultura
yorubana. Como em outras regides do mundo onde a imposi¢ao do modo de viver e pensar
ocidentalizado acabam gerando aquilo que j& foi descrito como a ‘esteriliza¢do da
consciéncia’. Os resultados vao desde o abuso da sexualidade, por um lado, acarretando um
alto indice de adultério, levando ao fracasso da instituicido do casamento, provocando
divorcios e separacgdes. Por outro lado, interesses mercadologicos transformam a religido
em campo de atrito na sociedade, polarizando confissdes religiosas que antes coabitavam

em harmonia na sociedade yorubana. Na opinido do poeta, tudo isso ¢ imputado aos efeitos

da globalizagao.

Weréweré gbode: (O nosso mundo ¢ invadido por atos
vergonhosos) Eké ti dayé, (Falsos valores predominam no
nosso mundo)

omo arayé¢ o le £00t0 y1y€ mon, (A honestidade torna-se uma virtude cada vez
mais rara)

Apl6 ninu il0, ye 1a’béru ara wa, (As etnicidades nacionais agora se enfrentam sem
trégua)
Ogun t6 ku layé, ogun €yin ni,  (Conflitos religiosos dominam a cena mundial)

Ogun t6 ku lay¢, ogun iyanj¢ ni, (A desigualdade e exclusdo social sdo
realidades
cotidianas para muitos na nossa sociedade de
hoje)
Pupd awodn obi won kit (muitos pais de hoje se opdem ao casamento de
seus
fomo fun ¢léyin ti 0 ye tiwon, filhos com praticantes de outras religides)
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Omo musulumi o gbodd fé kiriys, (Os mugulmanos nio aceitam casamento com
cristaos)
Béé géé kiriyo o gbodd f"onimale, (Os cristdo se transformam em inimigos dos
Malgés)
Imale o si jé fomo tié faboriya. (Os mugulmanos nao aceitam que seus filhos
se casem
com cultuadores dos orixas)

5.3.3.3 A respeito da sindrome de intolerancia religiosa

Na versao original do poema composta em 1981, o akéwi fez uma comparagdo da
situagdo religiosa da Nigéria contemporanea com o que achava que era a realidade
brasileira, a partir de suas breves estadas no Brasil nos anos anteriores®” . Ndo deixa de ser
interessante reparar como o poeta aparentemente ficou convencido da realidade da
democracia cultural e religiosa reinante entre os diversos segmentos da sociedade brasileira.
Ele chegou a afirmar categoricamente que ‘No Brasil ndo existe preconceito religioso’,
afirmac¢do que corrobora o sucesso aparente da postura de ‘democracia racial’ e de
cordialidade religiosa, ostentadas pelos governos brasileiros daquela época. Nao se poderia
dizer que essa compreensdo da situacdo brasileira pelo poeta seja uma prova da sua
ingenuidade em acreditar nas aparéncias, uma vez que outros visitantes, pesquisadores e,
até jornalistas estrangeiros em missao ao Brasil da mesma época acabaram chegando a
mesma conclusdo, de que no Brasil reinava uma harmonia perfeita entre as diversas
matrizes raciais, culturais e religiosas. Portanto, preocupado com os conflitos religiosos que
se tornaram cada vez mais freqilientes na sociedade nigeriana, sobretudo nos estados do
norte como Kano, Kaduna, Jos e Zamfara, onde milhares de vidas foram perdidas e
centenas de igrejas e mesquitas destruidas por conta da guerra entre cristdos e mugulmanos
nas ultimas décadas, Elebuibon recomemda que a Nigéria deveria aprender com os

brasileiros como conviver com a diversidade religiosa:

C jé a fogbon 616gbon J6gbon, (vamos aprender dos outros para saber como
lidar com
a nossa diversidade)
Kayéé bara wa ja si ykan ygpere,  (Na@o precisamos nos matar uns aos outros por

219 A partir dos meados da década de 1970, Elebuibon costumava visitar o Brasil para prestar servigos de
babalawo nas casas de candomblé, sobretudo em Sdo Paulo e no Rio de Janeiro. Também, ja foi hospede de
Mestre Didi em Salvador durante algum tempo nos anos 1980, além de integrar as comitivas nigerianas que
participaram do 2° Congresso Mundial da Tradi¢do dos Orixas sediado em Salvador em 1986.
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diferengas religiosas)

Omo le gbésin ajeji, (Numa mesma familia, o filho pode se
evangélico)

Ki baba ré€ 0 j€ ¢lésin ajoginba, (enquanto os pais praticam o candomblé)

Oko le jé ¢lésin oyinbo, (o marido pode ser catolico,)

Kaya ré ¢ jé abdriya, (enquanto sua esposa ¢ iniciada na religido dos

orixas)

Nilég¢ Brasil won kii find jora won  (No Brasil isso ndo ¢ motivo de persegui¢ao)

Esin 0 faja, kdma e mi wahala wa, (A religido ndo deveria provocar guerras entre
nos)

C jé 4 pawOp0 tan orilé-¢dé wa ye, (precisamos nos unir para melhorar o nosso
pais)

Tudo indica que o poeta chegou a ser desenganado, posteriormente, a respeito da
verdadeira cara da ‘democracia racial’ no Brasil. Parece que teve uma melhor
compreensdo da realidade religiosa brasileira e dos preconceitos que sofrem os adeptos do
candomblé no pais, sobretudo a demonizagdo de que veio a ser alvo o culto aos orixas da
religido afro-brasileira da parte das igrejas evangélicas, pois, na versdao do poema que foi

gravada no disco de 2002, Elebuibon tirou a referéncia explicita a democracia religiosa

brasileira, que constava na linha 204 do poema original de 1981.

5.3.3.4 A crise local que decorre da ganancia global

O poeta fustiga o presidente da Republica nigeriana que parecia ndo se preocupar
com a instabilidade social, economica e politica, assim como as dificuldades da vida
cotidiana, provocadas pela adog@o da economia neo-liberal e as reformas drasticas impostas
ao pais por seus credores internacionais como o Clube de Paris e as instituicoes
multinacionais — FMI, o Banco Mundial — e outros organismos internacionais, controlados
pelos paises ocidentais. Diante da insensibilidade aparente do governo nigeriano e da
atitude de ‘rabo preso’ que adotam os dirigentes perante as politicas desfavoraveis da
economia do mercado neo-liberal, que acabam arruinando as economias dos paises em
desenvolvimento, Elebuibon resolveu fazer uma chantagem cultural e psicologica ao
presidente Olusegun Obasanjo, apelando para a sabedoria do ditado popular yorubana que
afirma que: ‘Oba t6 bd j¢ ti ilii toro, oriké ré ko nii paré, 6ba té ba si j¢ ti il titkd, oriké
ré ko nii paré’, ou seja, o rei durante cujo mandato o reino periclitou nunca seria esquecido,

nem seus erros perdoados, pelo povo, da mesma forma que aquele rei que levou a nacdo a

339



novas conquistas, sempre sera lembrado como herdi na memoria popular. Para tanto, o

poeta mudou o refrao do ewi, para pedir ao presidente que corrigisse o rumo da nagao:

Coro: Ara yéo yéo, ¢jé 4 tunye! (E preciso mudar esse quadro desolador)
Refrao: Ara yéo yéo, ¢jé 4 tunye! (Vamos todos mudar esta onda)
Coro: Ayé 0 ni toriwa bajé o, (Que a nagdo nao desintegre na nossa
geracdo)
¢ j€ a tunye! (Vamos todos mudar esta onda)

(Voz) Eyin 0 ri oléri orilé-édé wa ni? (Olhem para o presidente da republica)

O 16un 6 kominun, (Diz que ele ndo estd preocupado,

6 ni aya 0 fo oun que nao teme pelo futuro do pais)

Sugbon, géygé tutu l€yin, (Mas vejam como esta o pais, hoje € guerra,

6 gbona pnu, amanha ¢ confusdo generalizada)

E psopé konira, konira, (Mesmo assim, ele diz que esta tudo sob
controle)

Ol¢ pja, bo,bu 'bu 16tun, (Mesmo com o pais estando sob ameaga constante

de ataques terroristas)
Won tan plo ba’la Ek6 jé, (Até mesmo quando Lagos sofreu uma ataque de

bombas anonimas)
C j€ a pawOp0 tin orilé-ede wa ye!  (E melhor mudar de atitude para salvar este

pais)
K4 ma say¢ di jagba-jagba, (Para que a anarquia ndo tome conta de tudo)
Eyin ééyan yi, ¢ yédi 6rd wo! (Eis a nossa chamada aos governantes!)

Mais uma vez, sem demonstrar nenhum medo de uma eventual persegui¢ao por ter

desrespeitado a ordem do discurso com este ewi que nao poupa nem a oligarquia do norte,

nem as forcas da globalizagao, nem o proprio Presidente da Republica, o akéwi teve a

coragem de assinar a sua obra a maneira tradicional: fornecendo todos os seus dados —

nome, filhacao e linhagem.

¢ mé ma j& o jobi ara 16ju éyin, (Que ninguém estranhe a minha voz)

Sebi Yomi 16 wi bég, (Repondo pela minha ousadia:

Y¢mi 6mo Clébuibon, (Meu nome ¢ Yemi, filho de Elebuibon)
Emi Ayindé 16 s6 béé 1’éwi! (Eu sou Ayinde, o poeta do povo)

Aparentemente, o codigo deste género de literatura e o status de intelectual organico

que a sua funcdo de babalawo confere ao akéwi garantem a imunidade do poeta. Prova

disso é

Estado

que ele foi convidado para apresentar este mesmo éwi no palacio do governdor do

de Oyo0, para uma assembléia dos principais governadores da regido sud-oeste da

Nigéria, o que mostra o €xito de sua arte de protesto.
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Resumindo, podemos afirmar que a postura de Ifayemi Elebuibon como intelectual
organico do povo yorubano, evidenciado pela sua preocupacao com os valores culturais de
seu povo, sua visdo e sua no¢do da mundializacdo da cultura dentro de um quadro global
que nao despreze, nem desqualifique os valores e saberes das culturas nao-ocidentais, se
legitima, paradoxalmente, pelas ferramentas fornecidas pela globalizacdo: a tecnologizagdo
da palavra, possibilitada pelo computador e pelas técnicas da gravagao de voz e imagem. O
alcance da yorubanidade que Elebuibon defende hoje no mundo globalizado, desde as suas
atuagdes no mundo religioso do Brasil, Cuba e Trindade e Tobago, ao seu papel de
intelectual, dentro do sistema académico na Nigéria e nos Estados Unidos, até a divulgacao
da gnose yoruba-africana, dos valores €ticos e epistemoldgicos da cultura yorubana na
contemporaneidade, através de suas obras, se atrelam cada vez mais a esses suportes
tecnologicos possibilitados pela globalizagdo. O nimero cada vez mais crescente de
discipulos que ele forma nas grandes metropoles do mundo atual, sobretudo, nos Estados
Unidos e na Gra Bretanha, atesta para o éxito de sua missdo cultural. Dentro do quadro
atual da globalizagdo, atores como [Ifayemi Elebuibon tém demonstrado que a
deshierarquiza¢do cultural depende, de certa forma, de alianca entre valores locais e
aspiragdes globais, ou melhor, aquilo que Walter Mignolo chama de Historias locais,

projetos globais.

5.4.0 Outros agentes da mundializacdo da yorubanidade: o COMTOC

Hoje, ao lado de intelectuais da yorubanidade como Mestre Didi e Ifayemi
Elebuibon, outros agentes se empenham no processo da mundializacdo da gnose yorubana.
De fato, Elebuibon e Mestre Didi sao integrantes de uma entidade maior, que reune agentes
da yorubanidade, oriundos dos diversos confins do Atldntico Yorubano, agindo e
inteagindo, de maneira organizada, pela efetiva mundializagdo da yorubanidade. O
Congresso Mundial da Tradigdo e Cultura Yoruba (World Congress of Yoruba/Orisa
Tradition and Culture) foi fundado em 1981 em Ilé-Ifé, Nigéria. A idéia desse orgao
mundial que zela pela divulgacdo e preservacao dos valores yorubanos partiu justamente da
conciéncia do papel da cultura yorubana na formagdo e na construcdo da identidade de

diversas sociedades afro-americanas e caribenhas.
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O fundador do COMTOC, como ficou conhecido o Congresso no Brasil, foi Wande
Abimbola, estudioso de origem Oyd-yorubé e antigo reitor da Universidade de I1é-If¢, na
Nigéria. Na sua andlise do papel dos intelectuais yorubé-africanos na consagracdo da gnose
yorubana no Brasil, a pesquisadora italiana, Stefania Capone (2004: 330) compara Wande
Abimbola a outro intelectual yorubano — Martiniano Eliseu do Bomfim — cujo papel foi
fundamental na implanta¢ao do candomblé da Bahia, no inicio do século passado. De fato,
hoje, o empenho e desempenho de Abimbola e outros intelectuais nigerianos da
yorubanidade mundializada, sobretudo, no ambito do COMTOC, lembra a mediacdo da
rede, formada pelos babaldwos yoruba-nigerianos na Bahia dos anos 1930 — Martiniano
Eliseu do Bomfim, Rodolfo Martins Bamgbose (Esa Obitiko) e Felizberto Sowzer, para
citar os mais notorios. Conforme observa Capone (2004:329):

[a] analise das redes de comunicagdo entre os iniciados brasileiros, cubanos, norte-

americanos, e os representantes da tradi¢do africana na Nigéria, cuja importancia no

contexto brasileiro ¢ evidente, revela um alcance que poderia ser qualificado de
continental.

Como fica claro no documento que aponta os objetivos do Congresso, a intengdo da
fundacdo do COMTOC nao foi para transformar a religido dos orixds em outra religido
monolitica. De fato, durante o VIII Congresso Mundial da Tradicdo Yoruba em Havana,
Cuba, em 2003, Wande Abimbola fez questdo de afirmar que a religido yorubana se
diferencia das outras religides de atuagdo mundial, pela sua estrutura nio-centralizada e
nao-hierarquizada. Ele chamou ateng¢do para o fato de que, sustenta-se uma estrutura
igualitéria, ‘sem papa e sem colégio episcopal’, que normatizem o ato litlirgico e a maneira
de cultuar os orixas.

Dois anos mais tarde, na palestra intitulada ‘4 religido e cultura yorubd no século
XXI', proferida durante o IX Congresso Mundial de Tradi¢do e Cultura Yoruba que
aconteceu no Rio de Janeiro, em agosto de 2005, o mesmo Abimbola deixa claro que a
preocupacdo do COMTOC ndo ¢ a normatizagcdo, mas o cultivo e a preservagdo do que
chama de ‘ethics and esthetics’ (a ética e a estética), da cultura yorubana, como forma de
garantir a coeréncia na articulacao da yorubanidade, através da rede mundial de agentes e
protagonistas.

Concluindo, vale a pena reiterar que, embora a religiosidade tenha sido um fator de

coesdo para a construgdo e dissemina¢ao da yorubanidade ao longo do tempo e do espaco,
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como foi amplamente demonstrado pela abordagem e andlise de alguns textos da
yorubanidade que se produzem nas duas margens do Atlantico Yorubano, o projeto da
yorubanidade abrange toda uma gama de campos de atuacdo cultural no mundo
contemporaneo. No texto de apresentacdo do Centre for Yoruba Cultural Studies, entidade
voltada para o estudo da cultura yorubana, por ele idealizada e dirigida, na cidade de I1é-If€,
na Nigéria, Omotosho Eluyemi, outro agente e intelectual da yorubanidade na
contemporaneidade, faz uma listagem das principais areas do saber humano, nas quais a
yorubanidade se faz presente hoje no mundo globalizado. A lista inclui areas como:

e Historia e mitologia

e Literatura

e Conceitos religiosos,

e Organizagao social,

e Arte e artesanatos,

e Turismo,

e Relagdo entre a Africa e as didsporas africanas no Mundo Atlantico,

e Ensino de lingua e cultura yorubanas,

e Codificagdo, pesquisa, ensino e disseminagdo da filosofia e de idéias.

e Uso e divulgacao do sistema oracular de Ifa-Orunmila

e Pesquisa e uso da fitoterapia e outros métodos medicinais yoruba-africanos.

Para finalizar vale a pena reiterar que, gracas a atuacdo dos diversos agentes da
yorubanidade, espalhados pelo mundo contemporaneo, hoje, a cultura yorubana estd cada
vez mais reconhecida no espaco mundial. De maneira especial, o sistema oracular, que ¢ a
espinha dorsal de toda a expressao cultural, ideoldgica e epistemoldgica do povo yorubano,
vem ganhando cada vez mais espacos e reconhecimento, na esfera cultural do mundo
globalizado.

Como prova desse reconhecimento, o sistema oracular de Ifa-Oranmila acaba de ser
proclamado e premiado, como Masterpiece of the Oral and Intangible Heritage of
Humanity (Obra prima do Patrimonio Oral e Intangivel da Humanidade), em sessdo solene
da UNESCO em novembro de 2005. Esta premiagdo pode ser vista como a consagragao

definitiva deste sistema do saber yorubano, sistema que ja foi admitido desde as décadas de

343



1970 ao status de Patrimoénio Oral e Religioso da Humanidade, pela mesma UNESCO,
junto com outras expressoes culturais do povo yorubano, tal como o culto de Gélédé.

E oportuno lembrar aqui, que, como ja tentei demonstrar no segundo capitulo da
presente tese, este sistema oracular, bastante conhecido e difundido, ndo s6 nas sociedades
afro-latinas e caribenhas, como também entre diversos outros povos vizinhos dos
yorubanos na Africa Ocidental, tais como os Igbo, Edo, Bete, Bariba, Ebira e Jukun, na
Nigéria, e os povos Ewe das Republicas de Togo e de Gana, assim como os Fon da
Republica do Benin, representa, ao longo dos séculos, a verdadeira ponta de lanca da
divulgagdo da visao-de- mundo yorubana no espago-mundo.

Como afirma o texto de apresentacdo preparado para a UNESCO, elaborado por
ninguém menos que o ja-citado Wande Abimbola, na sua capacidade de Awiyc Aghdyé
(Porta-voz mundial de /fa), pela sua premiacdo e reconhecimento pela UNESCO, maior
6rgdo mundial em matéria de cultura, Ifa-Oriinmila, assim como a sua forma mais
simplificada — o sistema oracular de Erindinlégiin, o tipo mais conhecido e mais difundido
no Brasil —, acaba de demonstrar a sua capacidade de mediar entre as artes e as ciéncias da
humanidade, servindo de elo de comunicacdo entre o pensamento milenar de um povo
oeste-africano e seus vizinhos e as praticas globalizadas e contemporaneas no ambito
mundial da literatura, da filosofia, da mitologia, da historia e da medicina”.**

E licito, pois, concluir este capitulo que encerra a abordagem dos intelectuais e
agentes da yorubanidade, com a seguinte afirmagdo de Abimbola e Ishola, para justifica os
esforcos de todos os agentes que trabalham incansavelmente para a mundializacdo da
yorubanidade: “As a profound West African body of knowledge, and West Africa's
contribution to intellectual ideas, Ifa deserves to be preserved and made available to a

d 1281

wider audience in the modern worl . E, como sempre faco questdo de ressalvar, quem

diz Ifd, diz, resumidamente, yorubanidade...

>0 Cf. ABIMBOLA e ISHOLA, UNESCO.Texts, novembro, 2005.

2! Tradugio: Haja vista o seu alto valor como um compéndio dos saberes milenares produzidos pelos povos
da Africa Ocidental, representando a contribuicio desses povos para o desenvolvimento intelectual da
humanidade, o sistema de Ifa merece ser preservado e divulgado a uma escala maior no espago mundial.
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Conclusao

Ao longo desta tese, procurei definir dois conceitos: um ¢ o conceito de oralitura
yorubana enquanto o outro se trata do conceito da propria idéia da Yorubanidade. Os dois
conceitos sdo intimamente ligados dentro da abordagem que deles fiz neste estudo. O
conceito de oralitura decorre da oralidade e suas diversas manifestacdes na cultura
yorubana. A oralidade atravessa toda e qualquer expressao ou “texto” nago-yorubano, tanto
na sua versao africana quanto nas diversas versdes diaspdricas verificadas ou verificaveis
neste lado do Atlantico Yorubano, sejam elas na musica, na literatura, nos cantos € nos
contos, nas historias e cronicas, seja ainda nos filmes, na religiosidade ou na filosofia.

Porém, muito além da oralidade pura e simples, usada como atributo exclusivo e
excludente para descrever e, muita vezes, desqualificar culturas ndo-européias na sua
presumida “incapacidade” de inventar uma forma derradeira da palavra, a oralitura
yorubana ¢ aqui estudada como processos e procedimentos proprios da cultura yoruba-
africana para desenvolver mecanismos de perpetuacdo da palavra yorubana, dando-lhe
condi¢des para perdurar na memoria dos seus usudrios, seja na forma de textos magico-
rituais, seja na forma de textos historicos e oraculares.

Trazida para desmentir a teoria da impossibilidade de culturas chamadas 4grafas em
desenvolver uma verdadeira epistemologia, a oralitura yorubana comprova nao somente a
invencdo de outras formas de escrita na cultura yorubana, mas, também, a existéncia de
uma memoria cultural nagd-yorubana, cuja transposicdo em solos diaspéricos foi
possibilitada pelos mecanismos dessa codificacdo da palavra.

Tornou-se possivel desta maneira falar de um continuum cultural nagd-yorubano
nos diversos pontos do mundo afro-latino, ndo somente no ambito da religiosidade, mas
também na fala, na danca, na musica e, até, nas artes plasticas e visuais. O que levou a
implantacdo da gnose yorubé-africana na base da construcdo da identidade cultural de boa
parte das sociedades afro-americanas e caribenhas. Ou seja, da mesma forma que se
observa hoje uma forte dose de yorubanidade na constru¢do da baianidade, o que acaba
repercutindo, também, na propria identidade brasileira, a gnose yorubana se faz presente na
formagao identitaria protagonizada pelos /ucumis em Cuba, pelos yarribas em Trindade e

Tobago, pelos nagos em Haiti e pelos adeptos e agentes de orisha-voodoo nos Estados
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Unidos, em Puerto-Rico, no México e na Venezuela, de onde essa gnose tem expandido
para os confins da Europa (Espanha, Italia, Franga e Inglaterra).

Muito além da construgdo ou ‘reivindicag¢do’ de um estatuto de World Religion para
o culto e tradicdo dos orixds yorubanos, a presenga da oralitura yorubana nas diversas
formagdes religiosas e culturais do mundo afro-latino representa a implantagdo de um
projeto mais amplo: a disseminagdo da visao-de-mundo e de valores culturais yoruba-
africanos a uma escala mundial, tornando-lhes presentes dentro da conjuntura da
globalizacdo. De certa forma, como sugere Capone (2004: 322), isso representa um projeto
ideologico e politico, uma vez que, em ultima instancia, a presenga da Yorubanidade no
mundo globalizado significa uma possibilidade de des-hegemoniza¢do cultural na opgao
dos individuos que aderirem a essa visdo do mundo yorubd-africana, diluindo neles a
presencga totalizadora da cultura e ideologia euro-americanas dominante.

No contexto especifico da Bahia, como ja vimos ao longo da presente tese, a visdo
do mundo yoruba-africana tornou-se um dos pilares primordiais da construcdo da
identidade baiana, ou seja, da baianidade. Como vem sendo observado por varios
estudiosos da construcdo da identidade no Brasil como um todo, ou, na Bahia, de modo
especifico (Capone (2004); Cunha (1985); Luz (1994, 1995, 2002); Moura (2001); Sansone
(1999, 2002, 2004); Santos e Santos (1986, 1993); Serra (1995, 2000); Sousa Junior (2003)
e Verger (1954, 1957, 1968, 1981, 1982b, 1992) entre outros — e, como foi bastante
comprovado nas respectivas obras dos diversos agentes e ‘padrinhos’ da propria baianidade
— o romancista Jorge Amado, o artista-plastico Carybé, o cantor-compositor Dorival
Caymmi, o Ministro-cantor-compositor Gilberto Gil, o cantor-compositor Caetano Veloso,
o compositor-percussionista Carlinhos Brown, dentre tantos outros — na Bahia, como,
muitas vezes, no resto do Brasil, pensar Africa equivale pensar yoruba: na fala, no canto, na

danga, na vestimenta, na culinaria etc™ .

82 Na verdade, como procurei demonstrar em diversas palestras e estudos, a Africa existe de duas formas no
imaginario brasileiro. Existe a Africa gloriosa, dos reinos e das tradigdes milenares, a Africa saudosa e
saudavel, porém situada no “passado”. Essa ¢ a Africa associada aos yorubanos e seus vizinhos ewe/fon. Por
outro lado, pensa-se a Africa, desta vez, a Africa contemporanea, como uma espécie de terra-do-nunca, um
mundo de atraso, de fome, guerra e miséria. A essa Africa se toma como exemplo supremo os paises africanos
de lingua portuguesa: Angola, Mogambique, Sdo Tomé e Principe, Guiné Bissau e Cabo Verde. Talvez, esse
fato se deva a situag@o lastimavel na qual os portugueses deixaram esses paises, uma vez que, quase que sem
excecdo, esses paises foram arrastados a uma prolongada guerra civil, tdo logo que sairam os colonizadores
portugueses na primeira metade da década de 1970. Também, o fato de que esses paises africanos partilham a
mesma colonizagdo portuguesa e, por conseqiiéncia, sdo herdeiros do mesmo sistema lingiiistico deve ter
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Portanto, observa-se que, muito além da religiosidade de matriz yorubana, presente
de norte a sul do territorio brasileiro, nas suas diversas formas sincréticas e ‘tradicionais’, o
aporte nagd-yorubano se manifesta e se perpetua no imaginario cultural baiano como um
texto antropoldgico, uma expressdo socioldgica, um roteiro literdrio, uma configuracdo
filos6fica, uma afirmagdo politica e uma personalidade estética. No caso especifico de
Salvador, essa matriz ¢ facilmente apreensivel em todos os cantos ¢ momentos da vida
soteropolitana de onde se projeta para resto da Bahia, e do Brasil. Acima de tudo, dentro da
conjuntura da baianidade, a yorubanidade se apreende como um conjunto de atitudes e
comportamentos que ajudam a resgatar a auto-estima de uns, e a humanidade de outros.

A partir do intenso didlogo que venho mantendo com diversos segmentos e atores
sociais da sociedade baiana ao longo dos anos da minha pesquisa, algumas indagagdes
sempre se mantiveram constantes. Alguns dos meus interlocutores sempre procuram saber
se a minha proposta a respeito da yorubanidade da Bahia, ou melhor, o que chamo
Yorubaianidade, que venho postulando e defendendo, com tanta garra e entusiasmo, nao ¢
susceptivel a ser interpretada como um convite ao essencialismo étnico, ou seja, para usar a
fraseologia de Gilroy (2001: 35-6), um convite para cair no “constante engodo dos
absolutismos étnicos na critica cultural produzida tanto pelos negros como pelos brancos”.
Em outras palavras, sera que a minha proposta ¢ mais uma retomada das idéias da escola
antropolégica iniciada por Nina Rodrigues no inicio do século passado, e que, mais tarde,
foram reforcadas e carimbadas, por Pierre Verger et cia?

Enquanto isso, outros dos meus interlocutores se perguntam como essa
yorubaianidade tem ajudado a negros e afro-descendentes da Bahia a combater o racismo, o
preconceito, a discriminacgao e a desigualdade, nas suas relagdes com os grupos dominantes
na sociedade. Também se costuma indagar se, ao longo ou médio prazo, essa
yorubaianidade poderd sustentar as aspiracdes das massas de negros e afro-descendentes
para uma maior e, ultimamente, plena participagdo dos projetos e direitos da cidadania na

sociedade brasileira.

facilitado essa tendéncia dos brasileiros procurarem entender a Africa contemporanea a partir da realidade dos
integrantes do PALOP — Paises africanos da lingua oficial portuguesa. Seja qual for a explicacdo, a partir
desse segundo imaginario sobre a Africa, observa-se, de modo geral, uma tendéncia de homogeneizar o
continente africano na sua realidade contemporanea.

349



No tocante a primeira pergunta, a minha resposta sempre foi, e continua sendo, que
a abordagem desta tese difere daquela feita pelos protagonistas e antagonistas da famosa
polémica da chamada hegemonia nagd. Até porque, ndo limitei a minha avaliagdo dos
aportes nago-yorubanos na Bahia e no Brasil ao quadro religioso. Muito pelo contrério, a
minha preocupacdo ao longo deste estudo foi no sentido de fazer um mapeamento da
incorporagao da visdo do mundo, das praticas, atitudes e comportamentos nago-yorubanos
na configura¢do da identidade baiana em geral. E isso vale, tanto para os segmentos negros
e afro-descendentes, quanto para os nem-tantos. Afinal, nem os astros da Axé Music, nem
os profissionais da midia, nem os dirigentes das diversas instdncias do poder publico, que
vém elegendo e se apropriando, cada um a sua maneira, do discurso “negro”, usando os
termos e expressoes yorubanos e fazendo questdo de exibir uma maior valorizacdo dos
icones da yorubaianidade, sdo todos negros ou afro-descendentes. Portanto, o que interessa
ao foco da presente tese €, acima de tudo, esse “Brasil que fala yoruba” e que vem

(283
4™, em “uma

transformando a Bahia, como ja foi citada na fala de Dona Cici de Oxal
Africa que fala portugués”.

Quanto a segunda indagacdo, sobre a utilidade politica da yorubaianidade, ou seja,
se ¢ e/ou seria capaz de ajudar os segmentos negros e afro-descendentes a combaterem o
preconceito, a discriminagdo racial assim como a desigualdade na sociedade brasileira, a
minha resposta ¢ de ordem afirmativa. A leitura que fago da valorizagdo da Yorubanidade
no Brasil como um todo, através da sua participacdo na configuracdo da identidade baiana,
vem a ser um saldo positivo, no sentido de que, ao contrario da tendéncia geral de se ter
uma idéia vaga e imprecisa da identidade africana apresentada no Brasil, todo o sonho
¢étnico do Brasil passa a se ancorar na pertenca a nagdo yorubana, permitindo que qualquer
brasileiro, ndo obstante a pigmentacdo de sua epiderme, possa ter um respaldo cultural na
visdo-de-mundo yorubana, na sua filosofia, nas suas institui¢des e, sobretudo, no seu
idioma.***

Portanto, toda a minha argumentagao nesta tese foi no sentido de afirmar que a

Yorubanidade ndo deveria se vista como um fim em si, mas como uma ferramenta, uma

referéncia que permite o resgate da auto-estima do negro, e a humanidade do brasileiro.

2 Cf. Depoimento ao filme Salvador: Capital da Negritude. 2004.
8 Isso foi revelado de maneira inegavel nos comentarios de vérios questionarios aplicados sobre alunos que
vem procurando os cursos de lingua, cultura e civilizagdo yorubanas nos ultimos anos.
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Inserido no projeto mais amplo da deshegemoneizagdo cultural e da descolonizacdo do
poder ¢ do saber no mundo globalizado, a Yorubanidade cria e mantém uma rede
mundializada de agentes interessados em instaurar o reino da verdadeira e derradeira
diversidade na cena global.

De fato, acredito que a Yorubanidade pode ser considerada um convite ao mundo
negro, para que deixe de lado as identidades homogeneizadas impostas pelo estereotipo
eurocéntrico, que ndo distingue uma cultura africana da outra, fazendo crer que a Africa
sempre foi e continua sendo um continente sem rosto, sem historia e sem perspectiva. O
convite também vale para outras “nacdes” africanas, para que desenvolvam também seus
discursos identitarios a fim de poderem concorrer com os mesmos no espago global para
deshegemonizar a cultura mundial, ajudando, ao mesmo tempo, a deshomogenizar o
conceito da propria negritude e da africanidade.

Recentemente, em uma das listas da rede yahoogroups, alguém observou com razao
que, nos Estados Unidos, como em outros paises do chamado corag¢do da globalizagao,
enquanto as diversas comunidades asidticas se distinguem, umas das outras, com a
existéncia dos Chinatowns para os chineses, bairros especificos para japoneses, tailandeses,
vietnamitas etc., nos quais se congregam os integrantes dessas respectivas nacdes, 0s
africanos e afro-descendentes sdo sempre consignados a uma identidade monolitica que
acaba apagando e desconsiderando as especificidades e particularidades de cada matriz
étnica africana®®. A minha tese é que é possivel, sim, e necessario, que cada nagio tenha
sua identidade no espago mundializado, ndo s6 para que se desconstrua a idéia da existéncia

~ . ’ . ~ . 2
de uma “meganac¢io” africana, mas também para que as diversas nac¢des africanas™®

8 Sansone (2004) fala em Negritude sem etnicidade, o que considero uma maneira sutil de negar toda a luta e
a trajetoria da populagdo negra ao longo desses séculos, tirando-lhes o respaldo cultural, identitario e
civilizatorio que tém servido constantemente de alicerce para a sua auto-afirmagdo enquanto seres humanos e
grupos com direitos e deveres. Sobretudo aqui no Brasil, e, mais especificamente na Bahia, onde, gragas
justamente a afirmacgdo das identidades étnicas da parcela populacional que a classe dominante, na sua
caracteristica politica homogeneizante, sempre descreve sumariamente como “negra”, as geragdes sucessivas
tém afirmado a sua filiagdo étnica, cultural e religiosa as matrizes africanas, como se verifica no conceito de
‘na¢do’ de Candomblé assim como nas atuagdes das agremiagdes e grupos culturais e carnavalescos, com
forte apelo a negociagdo politica, visando ndo somente o resgate da auto-estima das massas negro-mesticas
como também a sua visibilidade e poder de intervengdo cada vez crescente no cenario politico municipal,
estadual e nacional.

2 Por “nagdo africana”, aqui ndo se pensa em termos das “nag¢des” inventadas pelo imperialismo europeu
durante a balcanizagdo do continente africano na Conferéncia de Berlim de 1884-85. Pelo contrario, penso em
termos das nacdes africanas representadas por cada povo ou grupo de povos que partilham uma unidade de
costumes, lingua, institui¢des culturais, dentre outros atributos identitarios.
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possam identificar as areas da cultura mundial nas quais cada qual poderia se destacar e ter
impacto.

Portanto, quando falo em Atlantico Yorubano, estou procurando dialogar com
pensadores da identidade negra na pds-modernidade, sobretudo Paul Gilroy e o seu
conceito de Atlantico Negro (2001), assim como Stuart Hall e suas idéias da Didspora
(2003a; 2003b. [1992]; [1998], chamando atencdo para as metaforas de identidade
fragmentada e espelhos quebrados. Concordo, em parte, com Hall ([1998] 2003b; 343),
quando afirma que:

[N]a cultura popular negra, estritamente falando, em termos etnograficos, nao
existem formas puras. Todas essas formas sdo sempre o produto de sincronizagdes
parciais, de engajamentos que atravessam fronteiras culturais, de confluéncias de

mais de uma tradicdo cultural, de negociagdes entre posi¢des dominantes e

subalternas, de estratégias subterraneas de recodificagdo e transcodifica¢do, de

significagdo critica e do ato de significar a partir de materiais preexistentes. Essas
formas sdo sempre impuras, até certo ponto hibridizadas a partir de uma base
vernacula. (grifos meus).

Para mim, duas coisas ficam claras nesta abordagem de Hall, exposta no trabalho
intitulado “Que “Negro” ¢ esse na cultura negra?”’: uma ¢ a insustentabilidade da idéia da
« e . « . ) ” .

pureza étnica”. A outra diz respeito a idéia de “materiais preexistentes” que constituem a
“base vernacula” das “recodificagdes e transcodificagdes” em sujeitos diasporicos.

A primeira vista, as duas idéias podem parecer contraditorias. Porém, acredito que a
sua fusdo ¢ uma bela metafora para descrever os atores protagonistas culturais do espago
diasporico em geral, inclusive, esse espago que chamo o Atlantico Yorubano. Ao mesmo
tempo em que questiono a visdo absolutista que tem orientado a polemizada categorizacio
do campo afro-religioso no Brasil, dividido, a partir dos chamados “terreiros tradicionais”
da Bahia em pdlos extremos de tradi¢do versus modernidade, pureza do culto versus
impurezas liturgicas, acredito que ndo se deveria menosprezar a importancia da “base
vernacula” que tais terreiros procuram preservar. A preservagdo dessa base ¢ a unica
garantia de que a idéia da ‘Africa’ no Brasil ndo venha a sofrer aquela deformidade sem
rosto, que permite que qualquer “diferenca” exdtica seja rotulada, automaticamente, como
remetendo as matrizes africanas.

Acredito que, mais importante do que o essencialismo étnico ¢ a nogdo da propria

esséncia, entendida aqui no sentido do “significar, a partir de materiais preexistentes”,

352



conforme a idéia de Hall acima-citada. A meu ver, isso evitard que se pense a identidade
negra como algo que teria comecado na famosa Middle Passage (Gilroy, 2001: 38), o que
implicaria a validagdo da perda de memoria, simbolizada pela metafora da arvore de
esquecimento em torno da qual os negros escravizados eram obrigados a dar determinado
nimero de voltas, nos momentos que precediam o seu embarque compulsdrio para o
desconhecido Novo Mundo.

Tanto quanto a idéia de malungo,™ a verificagio de sincretismos, trocas e
hibridiza¢des de culturas, que se deram em solos diasporicos, ndo deveriam nos levar a
acreditar na auséncia total de algumas bases e ‘materiais preexistentes’. Se aceitarmos
apenas a idéia do Middle Passage como marco zero da identidade negra, correremos o risco
de limitar a nossa compreensao da ‘cultura negra’ a apenas as expressdes de ressentimentos
e revoltas na historia dos negros nas sociedades segregacionistas, correndo o risco de perder
de vista as suas estratégias para se inserir, de alguma forma, na evolug@o e no progresso de
tais sociedades, tornando-se, também, cidaddos. Ora, como ja fiz questdo de lembrar ao
longo desta tese, a atuacdo de negros e afro-descendentes no espaco do Atlantico Negro,
sobretudo, a sua atuagdo no Atlantico Yorubano ndo se resume pelas atividades de Rappers
e outras expressoes da contracultura. Pelo contrario, abrange também a inser¢do de outros
valores e comportamentos culturais que nao precisam implicar em conflitos e violéncias,
pelo menos, ndo mais nos dias atuais.

288 . . . .
, 0 historiador baiano, Ubiratan

Durante uma palestra que proferiu recentemente
Castro de Aragjo contou a seguinte lenda yorubana, tirada da mitologia dos orixds, para
mostrar como a presenca de uma base de materiais preexistentes sempre acaba mudando o
quadro da atuacao e eventual inser¢ao de negros e afro-descendentes na sociedade.

A lenda ¢ sobre Obaluaiye, orixa yorubano conhecido no Brasil como Omolu. Conta
0 mito que ele era um principe guerreiro muito poderoso na sua sociedade. Um dia, porém,

ele acordou com uma infec¢do que deixou o seu corpo tudo coberto de feridas e sarnas

pustulentas. Devido a essa doenca dolorosa, as pessoas comegaram a evita-lo. Por

%7 Malungo é o termo, oriundo das linguas bantu, com o qual se referiam negros escravizados que fizeram a
travessia do Atlantico no mesmo navio.

28 O evento foi durante a ultima da série de palestras do Semindrio Africa organizado pelo Bando de Teatro
Olodum ¢ o Centro de Estudos Multidisciplinares em Cultura (CULT), da UFBA, no Teatro Vila Velha de
Salvador, Bahia, Brasil, nos dias 9, 16 e 28 de novembro de 2005.
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conseqiiéncia, ele se viu obrigado a afastar-se do meio social, passando a vagar pela
floresta, sozinho e sem esperangas.

Um dia, nas suas andancas pelo mato, ele encontrou Ogﬁn, orixa da caca, guerreiro
intrépido e desbravador de caminhos. Esse ficou comovido pela situacdo de Omolu, e,
revoltado contra a sociedade que tinha excluido o pobre doente, Ogun convidou Omolu a
voltar para a cidade e reintegrar a sociedade. Quando Omolu insistia que nao podia voltar
enquanto ndo se cure da sua infeccdo, dizendo que tinha vergonha da sua condi¢do e
receava ser rejeitado e maltratado novamente pelas pessoas, Oglin sugeriu que ele se
cobrisse de palhas, da cabega aos pés, para esconder o seu corpo feio. Foi assim vestido que
Omolu se deixou levar por Ogin de volta para a cidade.

Chegaram no exato momento em que a cidade inteira estava em festa. As pessoas
estavam dan¢ando numa roda. Omolu ndo quis dangar, porque morria de vergonha de ser
reconhecido. Mas, Oid, também chamada Iansa, viu Omolu que ficava cabisbaixo e sozinho
num canto e resolveu convida-lo para dangar. Acontece que Iansa ¢ a dona dos ventos e das
tempestades. Entdo, quando Omolu se recusou a dangar na roda, lansa comecgou a girar em
torno dele. As revolucdes da dangarina se tornavam cada vez mais rapidas, e acabaram
formando um redemoinho que levantou as palhas protetoras de Omolu. Esse ficou com
medo e vergonha, temendo pela reagdo das pessoas quando vissem as suas feridas. Mas,
para a surpresa de todos, o corpo de Omolu ndo apresentava mais as sarnas, senao pipocas
branquinhas e lindas que lhe cobriram todo. Omolu ficou feliz, porque as pessoas agora o
reverenciavam e lhe louvavam a formosura.

Na leitura que fez da lenda, Ubiratan Castro compara a situacdo de Omolu a de
negros e afro-descendentes na sociedade brasileira. A doenca e as feridas no corpo
representam o fardo da escraviddo e os séculos de desvalorizagdo do negro. Isso provoca
medo, vergonha e baixa auto-estima nas populagdes negras. Excluidos socialmente e nao
contemplados pela cidadania na sociedade brasileira, apesar da tdo-citada ‘democracia
racial’, os negros e afro-descendentes acabam caindo na marginalidade e sendo alvos de
genocidio sistematico da parte da policia. Porém, a partir da reinvengdo de si, que se deu
por varias maneiras, dentre as quais a reconstrucdo dos valores étnicos, éticos e estéticos,
possibilitada pela presenca da base preexistente das matrizes religiosas e culturais africanas,

a grande massa de negros e afro-descendentes conseguiu recuperar a auto-estima, ganhando
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nao s6 o direito de “mostrar o rosto” na sociedade, mas, também, politicas publicas
direcionadas, tais como as cotas de ingresso no ensino universitario ¢ a Lei 10.639/03, para
corrigir o quadro de exclusdo social e desigualdade racial de que sdo vitimas.

A moral da lenda, segundo Ubiratan Castro, ¢ que, gracas a base de valores
preexistentes que vem sendo trabalhada pelos diversos setores da populagdo negra, o afro-
descendente brasileiro nao sofre daquela sindrome de identidade fragmentada que assola
seus semelhantes nas periferias das grandes metropoles como Nova York, Londres ou Paris,
onde a juventude negra ainda precisa tocar fogo em carros para chamar atencdo do mundo
para a sua dupla exclusdo.

Portanto, pode se dizer que, no caso da Bahia, embora haja também a contracultura
das bandas do funk-negro e dos pagodeiros do tipo “Nega maluca, solteira tarada”, a grande
maioria dos protagonistas da negritude baiana tem o respaldo dos valores garantidos pelo
pertencimento as culturas de matrizes africanas, quase sempre acompanhado de uma
ligagio assumida a um terreiro de candomblé, tal como se verifica no caso de 118 Aiyé*®’.

Como deixa claro o texto da musica “Negrume da Noite” de Paulinho do Reco,
gravada, entre outros, no disco-manifesto Ile Aiyé Especial (1999), o reconhecimento do
negro como ser humano e como cidaddo no Brasil passa definitivamente pela sua
organizagdo em torno de valores assentados em uma base preexistente que trazem ordem e
progresso para o seu exercicio de afirmacao étnica. Dai o entusiasmo com que se levanta a
bandeira identitaria, possibilitada pelo reconhecimento da pertenga a uma comunidade
dotada de seus proprios valores étnicos, éticos e estéticos, veiculado por um ‘linguajar’
todo seu, para marcar, inconfundivelmente, o seu lugar de fala:

Odé komorodé

Odé areré,

Odé komorodé, odé,
0Odé¢ arerée! (...)

% Estou convencido de que ndo foi por acaso que, uma das atividades principais do Novembro Azeviche 2005
de I1€ Aiyé foi uma palestra cujo titulo foi: “A Africa na visdo dos Africanos e a Africa na visdo dos baianos”.
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A Yorubanidade na rota dos pesquisadores do Atlantico Negro

TGETHA,
FAXE [O3E) 23295

1. The Centre for Yoruba Cultural Studies is an institution established mainty to promote
Yoruba history and culfure. i

2. The Centre investigates into the origin, cultural history, religious concept, social
organisation, art and craft of the Yoruba people.

3. The Centre is also established as a tourist centre. itwill conduct tourists to-historical
places of attracton.

4. The Centre has links with the black peoples of the countries of the Diaspora thereby
building a bridge of undersatnding across the Atlantic. .

5 The Centre is alsc known for the teaching of the history of Yoruba and related
cultures.

6. The Centre looks at lle-lle as the origin and as the melting apoft  of the Yoruba
peaple.

7. Itis an institution lor codification, research, teaching and disemination of philosophy
and ideas.

8. It is also a consulting Centre on the issues of lile and the living using the
instrumentaliies of fa-Orunmila.

8 The Centre is a Home of Yoruba Culture.

10, The Ceantre is a conaulting “clinic™ on African Traditonal Medicine.

Howz feortlion cotformearton, gifcade combacts
DR. OMOTOS0O ELUYEMI (Apens of ife)

DNrecior
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APENDICE 1

O conto: A fuga do Tio Ajayi
- Mestre Didi

A FUGA DO TIO AJAYI

No tempo da escraviddo, quando os senhores ndo queriam e proibiam que os negros
venerassem os seus orixas, um tio da Costa, chamado Ajayi, ajuntou um bocado de
escravos igual a ele e incentivou a fazerem uma obrigagao para um dos orixas que eles
adoravam.

Todos os escravos da casa ¢ da redondeza de onde morava o tio Ajayi ficaram muito
contentes com a idéia. Escolheram um lugar bem reservado no mato da fazenda, fizeram
um terreiro adequado para a dita obrigacdo, ornamentaram tudo bem direitinho,
conseguiram arranjar alguns animais de dois e de quatro pés, e todas as outras coisas
precisas para fazer preceitos conforme o ritual. Quando estava tudo pronto comegaram a
fazer as obrigacdes para o orixd, que duraram trés dias, com todo o preceito ¢ sem nada de
anormal ter acontecido. Tio Ajayi, bem animado com o resultado obtido durante aqueles
trés dias, entendeu que devia prolongar a festa por mais um dia. Aconteceu que dentro
desses trés dias, o senhor, dono daquela fazenda, ja tinha desconfiado que estava existindo
qualquer coisa fora do comum entre os negros. Por isso chamou um de seus escravos
prediletos, mandando ir espiar o que estava acontecendo. O escravo, depois de ouvir o seu
patrdo, saiu e se juntou aos outros escravos. Devido a satisfagdo e o contentamento que
estava existindo entre os mesmos, ndo presenciaram a aproximacao do escravo espido. O
dito escravo, depois de ter presenciado tudo e localizado o lugar onde estavam fazendo as
obrigagdes, voltou imediatamente e fez ciente de tudo ao seu senhor. Este mandou logo
chamar o Comissario do lugar, ordenando que fosse com alguns soldados terminar aquela
reunido que estavam fazendo dentro de sua roga e prendesse o responsavel. Dito e feito. O
Comissario, acompanhado de alguns soldados e guiados pelo escravo espido, deixou chegar
a noite e se encaminhou para o referido lugar onde estava tio Ajayi, com seus irmaos e
colegas, fazendo suas obrigacdes.
Quando estavam quase perto do lugar, um dos vigias que tio Ajayi tinha colocado no
caminho, avistou a caravana e avisou para um outro que estava mais perto do terreiro.
Assim foram passando o aviso até quando o ultimo avisou assim para tio Ajayi:

- Tio Ajayi soldadevem.

Tio Ajayi respondendo disse:

- Jakurima jakurima.
Dai todo mundo foi se arrumando, apanhando tudo o que podiam carregar e fugiram do
lugar. Quando o comissario e seus soldados chegaram no lugar ndo encontraram pessoa
nenhuma. Mesmo assim ndo desistiram da perseguicao.
Quando eles foram avistados novamente por um dos vigias de tio Ajayi, esse disse assim
mais uma vez:

- Tio Ajayi soldadevem!
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Tio Ajayi, fazendo sinal para toda a sua gente lhe acompanhar, respondeu:

- Entra in Béco sai in Béco.
Todos responderam:

- Tio Ajayi toca bando qui eu vai cumpanhando!
E assim tio Ajayi foi-se distanciando do Comissario e seus soldados. O Comissario ja
cansado desistiu da persegui¢do a tio Ajayi com toda a sua gente. Tio Ajayi a esta altura ja
estava num pé de uma ladeira bem comprida e dificil de subir. Mas para fugir dos soldados
e ter certeza de que os mesmos ndo estavam mais lhe acompanhando, animou o pessoal
subindo a ladeira e cantando assim:
Solo: Quando eu sobi ni ladéra.
Coro: Eu cai eu dirtiba.
Quando o pessoal viu tio Ajayi cantando e subindo a ladeira aos trancos e barrancos
resolveu fazer o mesmo. Assim chegaram ao topo da ladeira, onde tio Ajayi fez sinal para
todos se sentarem, a fim de descansar um pouco, e cantou assim:
Solo: Eku jokd!
Coro: Tabar4 tabara!

Tintin jaka.

Solo: Eku joko
Coro: Takara tabara, etc.
Quando terminaram de cantar essa cantiga, € que tio Ajayi ia recomecar a jornada, um
carneiro deu um berro, e uma criancinha se assustou e desatou a chorar. Tio Ajayi, que
prestava atencdo e reparava tudo, aproveitou aquele momento e cantou:
Solo: Ocanéro berd.
Todo seu pessoal em coro respondeu
Coro: Bérére...
S6o0: O minino xord
Coro: Bérére...
Depois de tudo isso, tio Ajayi, se despedindo de todos os irmaos e colegas, disse:
- Meus irmaos, de agora por diante estamos livres, ndo s6 dos soldados que nos perseguiam
como também dos nossos senhores e do cativeiro que nos era dado. Olorum ati awon orixa
ba fé awon gbdgbo (Deus e todos os Orixas abengoem a todos).
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Apéndice 11

OMO INA, FILHA DO FOGO

Havia em uma cidade uma moga, filha de dois africanos, por nome Barbara, muito bonita e
séria, porém nao dava sorte em achar um rapaz para namorar, a fim de se casar, devido a ter
umas obrigagdes a fazer no terreiro de um tio que era o Babalorixa (pai de orixd) dos seus
pais conforme determinacdo do seu Eleda lansan.

Um dia ela foi ver uma festa no terreiro desse Babalorixa. La para as tantas da noite,
quando a festa estava bem arrojada, ela se sentiu mal e ia saindo para ir embora, quando
tomou um barravento, caindo por cima de um rapaz por nome Antdnio, que ha muito tempo
a admirava. lansan se manifestou nela e depois de fazer suas obrigacdes, conforme o ritual
da casa, chegou a frente de Antonio e ficou fazendo mencao de arrancar os cabelos fora de
cabega. Antdnio, que era visita ¢ ndo entendia de nada daquelas coisas, ficou bastante
preocupado e penalizado por ver a moca naquela estado.

Logo depois que retiraram ela da sala, todos notaram no desassossego que ficou Antdnio,
principalmente o babalorixa, que imediatamente mandou umas das suas filhas chama-lo e
levé-lo até o Peji (lugar onde ¢ armado o altar dos orixas), onde foi esperar.

Antonio entrou no quarto e cumprimento o Babalorixa, que foi logo dizendo:

- Me fio océ gosta dece moga?  -e apontou para Barbara, onde Iansan tinha se
manifestou, e que, naquela hora, j4 senhora de si, descansava deitada no chao sobre uma
esteira na frente do Peji.

Antonio respondeu que, desde quando ali chegou e deu com os olhos nela, tinha criado uma
certa simpatia, com grande admiragdo, ¢ queria mesmo saber quem eram os pais da moga,
pois desejava pedi-la em casamento.

O Babalorixa disse:

- O pai e mdi dele tai, eu pode chamo praocé falo in caso cun ele, ante eu vai dizé
praocé me fio, océ pra caso cum esse menino tem qui prometé lansan que é anjo de
guarda dele, jura inté de santo tudo qui tali qui océ fai obriga¢do tudo qui ele tem pra fazé,
pra dispois océ e viver bem cun ele.
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Antonio respondeu que jurava e fazia tudo o que fosse preciso, o que ele queria era ter ela
como sua verdadeira mulher.

O Babalorixa chamou os pais da moga, apresentou Antonio, que logo na presenca deles e
perante todos os orixds do Peji fez o pedido de casamento, jurando com toda fé que faria
tudo para satisfazer lansan, a fim de poder se casar com sua filha, desobrigada de qualquer
compromisso que viesse perturbar a paz na sua casa depois de casados.

Nesse momento a moga acordou e, quando viu Antonio, quis correr com vergonha, porém o
pai que estava mais perto dela, segurou-a pelo brago, botando-a a par dos acontecimentos e
apresentando Antonio como o seu noivo e futuro esposo, escolhido pelo seu Criador. Ela, ja
com o juizo normalizado, cumprimentou seu noivo, dando gracas a Iansan pela escolha,
pois ela tinha gostado bastante de Antonio e prometeu ser sincera e fiel a ele enquanto vida
tivesse. Depois, quando Antdnio ja estava ciente de tudo o que tinha a fazer, e quando sua
noiva devia estar desimpedida de todos os compromissos, voltou para o barracao, sentando-
se junto a um camarada seu por nome Jeremias, também se enamorou de Barbara e ele ndo
sabia.

Terminou a festa, todos se retiraram, Antonio voltou a se despedir do Babalorixa
prometendo s6 voltar a visitar a cassa da noiva depois que ela terminasse de fazer todas as
obrigagdes.

Trés meses depois, quando Antonio voltou a casa da noiva ja foi com a chave de uma casa
que ele tinha preparado com todo o enxoval para o casamento, que dentro de poucos dias
foi realizado com muitas festas e alegrias. Dias depois do casamento, Antdnio se encontrou
com o referido Jeremias, que, depois de lhe ter dados os parabéns, disse:

- Antonio vocé se arriscou muito em casar com aquela moga; eu no seu lugar nao
me casava com ela, nem com nenhuma que pertencesse a esse negocio de orixas; essa gente
nao gosta de ninguém, todos sdo falsos e ndo sdo dignos de confianga.

Antonio, respondendo, disse:

- Vocé pode estar certo, eu nao duvido, porém a moga que eu me casei ¢ sincera,
digna de confianga e gosta muito de mim; sabe que sou um homem muito feliz?

Jeremias, indignado, e com bastantes ciimes por ndo ter podido se casar com Barbara,
respondeu:
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- Pois bem, se vocé quiser fazer uma aposta comigo vou lhe provar que sua mulher
ndo ¢ nada disso do que vocé disse.

Antonio, confiado na sinceridade de sua mulher, disse que topava qualquer que fosse a
aposta.

Entdo, ficou acertada, perante as autoridades do lugar, que um dos dois que perdesse a
aposta tinha que morrer enforcado, ficando todos os bens em favor do que ganhasse.

Antonio foi para casa como se nada tivesse acontecido, nao tratou do assunto com Barbara;
dois dias depois fez uma viagem que ia demorar uns oito dias.

Jeremias, aproveitando a oportunidade foi a casa de uma mulher que era conhecida naquele
lugar pelo nome de Bruxa, devido as malvadezas que andava fazendo para os outros,
contou tudo, prometeu uma boa recompensa e pediu para ela fazer qualquer coisa a fim dele
sair vitorioso, visto que o caso era muito sério. A velha mandou que ele fosse para casa e
nao se preocupasse, que no outro dia ela dava uma resposta satisfatoria e definitiva.

Quando foi de noite a bruxa se vestiu como uma pobre mendiga e foi para a casa de
Barbara.

Quando chegou bateu a porta, Barbara foi atender, a bruxa fez um lamento danado pedindo
a Barbara que lhe desse um agasalho, somente por aquela noite.

Barbara, sem desconfiar do que estava acontecendo, ¢ com pena de velhinha, mandou-a
entrar, deu-lhe comida e depois foi fazer a cama para ela descansar no corredor. A velhinha,
quando viu Barbara fazendo a cama, pediu que ela tivesse paciéncia, podia fazer a cama
para ela até no chao puro, mas queria estar perto de uma pessoa, porque tinha muito medo
de dormir sozinha.

Barbara, coitada, na sua boa fé, fez a cama para a ordinaria no seu quarto, junto de cama
onde dormia.

A bruxa, que estava com a maldade, se deitou logo por primeiro dizendo estar muito
cansada, cobriu a cabeca e fingiu ja estar dormindo.

Barbara terminou de rezar e, quando estava vestindo a camisa de dormir, a bruxa, espiando
por debaixo da coberta, viu que Barbara tinha um bonito sinal na coxa direita. Satisfeita por
ver o seu intento diabodlico realizado, dormiu, acordando no outro dia bem cedinho e, se
desculpando de Barbara, disse que precisava ir embora, porque o lugar para onde ela ia era
muito longe, era bom ir andando devagarzinho, enquanto o sol ndo estava muito quente.
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Barbara fez um embrulho de algumas coisinhas para comer e deu para ela levar. Depois de
ter se despedido de Barbara, 14 se foi a bruxa para casa aguardar a chegada do Jeremias.
Logo depois, que ela chegou em casa, ele também foi chegando, ela entdo passou a contar
tudo o que tinha visto e a dizer como ele tinha que fazer para provar que Barbara nio era
sincera.

O Jeremias deu uma boa recompensa para a bruxa e foi embora, bastante satisfeito, por ter
conseguido o que desejava. Dias depois, ele estava sentado com uns amigos bebendo em
um boteco, quando Antonio foi entrando; assim que ele viu o rapaz, convidou-o para tomar
parte da banca onde ele estava; conversa vai e conversa vem, ele abordou o assunto da
aposta dizendo a Antdnio:

- Eu ndo disse que sua mulher ndo era séria? Ja ganhei a aposta.
Antdnio teve bem vontade de arrumar pela cara do Jeremias uma daquelas garrafas que
estava em cima da banca, porém procurou se controlar e perguntou:

- Como vocé prova que a minha mulher ndo ¢é séria?
Jeremias respondeu, dizendo:

- Vamos até a praca, no lugar onde assinamos o contrato, que lhe darei a prova, e
vocé fica mais perto da forca que esta a sua espera.

Nesse instante Barbara foi chegando na casa do Babalorixd, porque tinha sonhado com ele
morto e queria saber o resultado. Depois de ter feito as obrigagdes, cumprimento a todos
que estavam presentes, depois se ajoelhou em frente do seu Babalorixd, dizendo:

- Meu pai, esta noite sonhei que o senhor tinha morrido. O Babalorix4 respondeu:

- A mé fio, nego moreu inda ndo, nego ta fote eu vai sabé di lansan u ki ké dizé u ki
océ sunio -e foi para o quarto dos orixas. Meia hora depois ele voltou e disse para Barbara:

- Me fio océ num vai se austo, um muié levanto fago a océ, seu marido agora ta ni
perigo de morte, lansan diz ki num tem nada pra fazé, océ tem carima i vai in cidade pra
rezové cazo.

Barbara bem confortada com as palavras do seu Babalorixd e confiada no seu anjo da
guarda se despediu de todos, foi para sua casa, apanhou o dinheiro que tinha e foi para a
cidade.

Nisso, Antdnio ja tinha chegado a presenca das autoridades, Jeremias ja tinha provado que
Bérbara ndo era séria, dizendo ter visto o sinal que ela tinha na coxa direita, e ja tinham
tomado todas as providéncias para Antonio ser enforcado.

S6 estavam esperando a ordem do juiz.

Quando o juiz deu ordem e levaram Antonio para ser enforcado, foi justamente na hora que
Bérbara chegou na cidade.
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Ela ia atravessando uma rua, quando ouviu umas senhoras comentando o caso. Ela parou e
ouviu uma delas dizer:

-Vocés nao conhecem? E Antdnio, aquele rapaz que se casou com aquela
roxinha muito engracadinha de Iansan, 14 de casa do tio.

Uma outra perguntou:
-E o que foi que ele fez?
A outra respondeu:

-Dizem que ele fez uma aposta com o Jeremias de como a mulher dele era séria, e o
Jeremias provou que ndo era, dizendo ter visto um sinal que ela tem na coxa direita.

Quando Barbara ouviu essas ultimas palavras saiu como uma maluca, passou na casa de um
sapateiro que viu no caminho, comprou um par de sapatos, pagou ao sapateiro, deixando
um pé guardado para tomar depois, e saiu com o outro pé de sapato na mao, correndo em
direcdo ao lugar onde Antdnio ja estava com a corda no pescogo esperando a chegada do
carrasco, gritando pelo nome de Jeremias, dizendo que ele tinha roubado o outro pé do seu
sapato, entrando pelo meio do povo numa algazarra danada, at¢ quando chegou em frente
as autoridades que, horrorizadas com aquele escandalo, chamaram o Jeremias para dar
explicacao de tudo aquilo que estava acontecendo.

Jeremias, ndo reconhecendo Barbara, devido o estado como ela se apresentou, disse,
perante todas autoridades e a todos os presentes, que nunca tinha visto aquela senhora,
nunca tinha estado em sua casa:

- Nem em sonho posso me lembrar de ter visto, quanto mais para roubar um pé do
seu sapato, que nem de homem é.

Logo que ele terminou de falar, Barbara aproveitou o momento, se virou para o lugar onde
estavam sentadas as autoridades, e disse:

- Meus senhores! Este senhor acaba de dizer que nunca foi em minha casa, ndo me
conhece nem em sonho, € como teve a coragem de provar perante todos vos que eu tenho
um sinal na coxa direita? Saibam todos os senhores que aqui estdo presentes que o meu
nome ¢ Béarbara, sou a mulher daquele homem que ali estd com uma corda no pescogo
aguardando a ordem de um dos senhores para ser enforcado injustamente.

Quando Béarbara terminou de falar, todos se revoltaram contra o Jeremias gritando:

- Des¢a o Antdnio e suba o Jeremias, porque s6 com a morte podemos esquecer tao
grande injustica e covardia.

E assim Antonio desceu da forca e foi executado o Jeremias.
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Barbara passou a historiar todo o caso a todos os presentes, e foi em companhia do seu
marido para a casa do Babalorixa dar gragas a lansan por ter tido forgas suficientes para
salvar o seu marido, voltando depois para sua casa onde viveu por muitos anos na maior
paz e harmonia que Deus pode dar para um casal quando se ama.

Mestre Didi (Deoscéredes Maximiliano dos Santos)
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