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RESUMO

Essa dissertacdo consiste em uma pesquisa bibliografica. Ele tem como objetivo
primeiro compreender qual a concepcdo de riqueza no Ifa entre os iorubas, na
Africa ocidental, em segundo, como essa divinagdo ocorre no Brasil e por fim,
qual a concepcao de riqueza do Ifa no Brasil e sua possivel influéncia nas religiGes
afro-brasileiras. O Ifa é um sistema divinatério utilizado pelas sociedades iorubas,
localizadas na Nigéria e no Benin, na Africa ocidental. Ele veicula o conhecimento
oral dos iorubas por meio de uma mitologia, organizada em 256 signos chamados
odus, que significa “caminhos”. Os mitos sdo declamados pelos babalawds
(adivinhos) durante a consulta oracular, conforme os odus que saem no jogo. Os
iorubas acreditam que por meio da consulta, o babalawd é capaz de antever o
futuro e mais do que isso, de propiciar “bons caminhos”. Isso porque, ele intervém
na relacdo entre o mundo sobrenatural (orin) e 0 mundo humano (aiyé). Muitos
iorubés vieram para o Brasil durante o periodo da escraviddo. Aqui, suas préaticas
religiosas, dentre elas a divinacdo de Ifa, se misturaram com outras tradicdes
religiosas africanas, bem como com as tradi¢des religiosas indigenas autoctones e
de origem europeia (catolicismo e kardecismo). Desse modo, a tradi¢do ioruba,
juntamente com essas outras tradi¢Oes, influencia as religides afro-brasileiras.
Constatamos que o Ifa é pouco utilizado no Brasil, ele foi praticamente substituido
pelo jogo de bazios. No entanto, os mitos de Ifa estdo presentes nas religides afro-
brasileiras, fundamentando, inclusive, alguns rituais. Diferentemente da Africa,
aqui eles aparecem associados aos orixas e ndo aos odus. A riqueza para 0S
iorubas, expressa no Ifa, é entendida como riqueza material. Os iorubas acreditam
que para se ter riqueza é necessario estar em harmonia com o mundo sobrenatural
e ter boas relacGes com as outras pessoas. No Brasil, devido ao contexto social ser
bastante diferente, constatam-se algumas mudancas em relacdo a concepcao de
rigueza. No pouco que se sabe sobre a pratica do Ifa no Brasil, apesar de diferencas
nos métodos do jogo, essa concepcdo se mantém. Nas religides afro-brasileiras,
em especial, na umbanda e no candomblé, permanece o sentido de espiritualidade
associado a riqueza, porém, o mesmo ndo acontece com o sentido de socializac&o.
Nessas religides, enriquecer ndo significa aumentar a rede de relagdes sociais, bem
como redes de relagdes sociais ndo propiciam necessariamente riqueza.
Observamos a importancia das familias de santo em ambas como meio de
identificacdo, pertencimento e legitimacdo social, os quais podem, de forma
indireta, contribuir para a melhoria das condic¢des financeiras de seus adeptos. Em
relacdo ao sentido de espiritualidade nas religides afro-brasileiras, do mesmo
modo que acontecia entre os iorubéas, as dificuldades financeiras, assim como
problemas de salde, afetivos e espirituais, sdo entendidos como desequilibrios,
sendo tratados nos ritos por meio de intervengdes magico-religiosas.

Palavras-chave: riqueza, Ifa, espiritualidade, divinagdo, mito, religiGes afro-
brasileiras, socializag&o.



ABSTRACT

This dissertation consists of a literature search. It aims first to understand what the
concept of wealth in Ifaamong yoruba in West Africa, second, how this divination
occurs in Brazil and finally, what the Ifa concept of wealth in Brazil and its
possible influence on african- brazilian religions. The Ifa is a divination system
utilized by iorubas societes, in Nigéria and Benin, in West Africa. He conveys the
oral knowledge of Yoruba mythology by a organized in 256 odus called signs,
which means "way”. Myths are recited by babalawds (diviners) during the
oracular consultation as the odus leaving the game. The Yoruba believe that
through consultation, the Babalawd is able to foresee the future and more than
that, to provide "good ways". That's because, he intervenes in the relationship
between the supernatural world (oruin) and the human world (aiye). Many Yoruba
came to Brazil during the period of slavery. Here, their religious practices, among
them the Ifa divination, mingled with other african religious traditions, as well as
with indigenous religious traditions and european origin (Catholicism and
spiritualism). Thus, the Yoruba tradition, along with these other traditions,
influences the african-Brazilian religions. The Ifa is little used in Brazil. The
blzios game is more utilized. However, the myths of Ifa are present in african -
brazilian religions, even basing some rituals. Unlike Africa, here they appear
associated with deities and not to odus. Wealth for the yoruba, expressed in Ifa, is
understood as material wealth. The yoruba believe that to have wealth you must
be in harmony with the supernatural world and have good relationships with other
people. In Brazil, due to the social context is quite different, they find themselves
some changes on the design of wealth. In the little that is known about the practice
of Ifa in Brazil, despite differences in the methods of the game, this concept
remains. In african -brazilian religions, especially candomblé and umbanda,
remains the sense of spirituality associated with wealth, however, the same does
not happen with the sense of socialization. In these religions, rich does not mean
increasing the network of social relations and networks of social relations do not
necessarily provide wealth. We note the importance of families holy in both as a
means of identification, belonging and social legitimacy, which may indirectly
contribute to improved financial conditions of its adherent. Regarding the sense
of spirituality in african - brazilian religions, just as happened among the yoruba,
financial difficulties, as well as health problems, emotional and spiritual are
understood as imbalances being treated in the rites though interventions magical-
religious.

Keywords: wealth, Ifa, spirituality, divination, myth, african - brazilian religions,
socialization.
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INTRODUCAO

Esse trabalho teve inicio a partir de um guestionamento sobre a presenca da mitologia
ioruba nas religides afro-brasileiras, em especial, nos rituais. Partindo dessa reflexdo, nos
aproximamos do sistema divinatorio de Ifa e seus mitos. E, percebemos a sua centralidade na
producdo e preservacdo dessa mitologia. O Ifa € um sistema divinatério praticado por sacerdotes
chamados babalawds (adivinhos) entre os iorubas, localizados no atual Benin e Nigéria na
Africa ocidental. Ele é constituido pelos odus, que consistem em signos norteadores do Ifa. Diz-
se que, se considerarmos o If4 uma histéria (mitica), os odus sdo os capitulos. Existem dezesseis
odu principais e duzentos e quarenta odus menores, somando ao todo duzentos e quarenta e
seis. Cada um deles expressa um sentido mitoldgico e associa-se com determinadas divindades.
Por meio do If4, o iorubanos contam a histéria do mundo. Além disso, por meio do jogo
divinatorio de Ifa, os babalaw6s (adivinhos) conseguem intervir no destino das pessoas. Isso é
realizado pelo proprio aconselhamento, como também pela prescri¢cdo de ebds (oferendas), que
devem ser realizadas para que a pessoa consiga a resolucdo do problema, pelo qual esta
passando e tenha um bom destino (caminho).

Os poemas de Ifa sdo transmitidos pelos babalaw6s (sacerdotes de Ifa), por meio da
oralidade, ou seja, pela fala, e mais do que isso, por meio da experiéncia. Esses poemas se
referem ao contexto social iorubano, baseado na vida em clas ou linhagens. Eles apontam para
a importancia da agricultura e da criacdo de animais, como forma de subsisténcia, dentro de
uma estrutura familiar. Além disso, constatamos também, a importancia atribuida aos deuses e
aos ancestrais (mortos), viventes no orun, a realidade sobrenatural, que esta intimamente ligada
ao mundo natural e social, denominado aiyé. Os iorubas concebem essas duas realidades como
indissociaveis e acreditam que todas as coisas que existem no ayié, ja existiam antes no orun.
Desse modo, 0 aiyé é uma correspondéncia do orun. (BASCOM, 1969, p. 115; SANTQOS, 2002,
p. 54).

Estamos considerando o If4 como um sistema simbolico, a partir do que Geertz definiu
como modelo que funciona como “fonte de informagao” para a instituicdo dos processos sociais
e psicologicos que modelam o comportamento publico e que ao mesmo tempo, sdo definidos
por essa realidade social e psicologica (GEERTZ, 2012, p. 68-69). Portanto, os sistemas
simbdlicos estdo ancorados na realidade social, que os determina. Assim, sendo as religides

afro-brasileiras “misturadas”, surgiu um questionamento, qual seria a influéncia especifica do
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Ifa nas religibes afro-brasileiras, considerando que o contexto social brasileiro é diferente do
contexto social iorubano?

Escolhemos, entdo, um tema para aprofundar, a riqueza, entendida como aspecto
material da existéncia, ou seja, relacionada a posse ou falta de dinheiro. Logo, percebemos uma
relacdo desse tema com o odu Obara-meji, o sétimo odu de If4. Mas revisando 0s mitos em
coletaneas como Ifa Divination Poetry, de Wande Abimbola (1977) e The Sacred Ifa Oracle,
de Afolabi Epega e Philip John Neymark (1995), constatamos que os diversos temas da vida
humana retratados no If4, como riqueza, saude, amor, espiritualidade, vida e morte estdo
misturados em todos os odus. Desse modo, a riqueza esta mais concentrada em Obarameji, mas
aparece também em outros odus como Ogbe-meji (primeiro odu), Odi-meji (quarto odu), Oxé-
meji (décimo quinto odu) e outros. Do mesmo modo, esses odus apresentam também, além da
riqueza, alguns daqueles outros temas mencionados acima.

Estudos historicos realizados por Alberto da Costa e Silva (1992, p. 435-436; 515) e
Mary Del Priore e Renato Pinto VVenancio (2004, p. 2) corroboram o que encontramos nos mitos,
pois afirmam que os iorubas se organizavam em linhagens ou aldeias. Eles afirmam, ainda, que
uma linhagem grande e coesa significa riqueza, pois, os alimentos produzidos nas plantacdes
sdo garantidos a medida que existem bastante pessoas trabalhando. O mesmo € apontado por
Abimbola (1977, p. 41). Essa valorizacdo das linhagens se explica também pelo fato de que as
condicdes climaticas eram muito desfavoraveis, tanto que a fome se configurava como uma
ameaca constante. Além disso, o iorubanos enfrentavam, com frequéncia, pestes e doencas
(PRIORE E VENANCIO, 2004, p. 2). Essa estrutura social foi modificada com o colonialismo
inglés nessa regido, a partir do século XIX, com consequéncias profundas na sociedade e um
inicio de urbanizacdo, que se intensifica a partir da década de 1960 (SALAMI, 1999, p. 15),
com o fim desse colonialismo. Além disso, as crengas iorubanas se depararam com a presenga
de missionarios presbiterianos (CARNEIRO, 2008, p. 128-129), macons e outros (CASTILLO,
2010, p. 71). Todavia, muitos aspectos religiosos e sociais iorubas antigos parecem ter sido
mantidos até os dias atuais (SALAMI, 1999, p. 26), sendo referidos pelo termo religido
tradicional ioruba (2011, p. 18), pois se referem a praticas consideradas antigas, muitas vezes,
desconhecidas pelas pessoas mais novas.

Para a religido tradicional iorubd, o universo consiste em uma rede dinamica de forcas
que sdo transmitidas entre o orun e o aiyé, envolvendo tanto as pessoas e a hatureza, como as
divindades e os ancestrais. Denominada axé, essa for¢a propulsora é responsavel pela vida no

aiyé (SALAMI, 1999, p. 41). Quando esse sistema de forgas esta em equilibrio a vida transcorre
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em harmonia em todos os aspectos. Quando ha uma desarmonia, ocorrem problemas como
doencas, fome, morte pré-matura, falta de dinheiro, falta de amor. Esses problemas sdo
resolvidos, principalmente por meio de oferendas, entendidas como forma de restituir ao mundo
sobrenatural as forcas necessarias a manutencdo da vida no aiyé. As oferendas atuam,
sobretudo, por meio de simbolismos (SANTQOS, 2002, p. 223-224). Portanto, a falta de dinheiro,
a fome e outros problemas semelhantes sdo atribuidos tanto a uma desarmonia com o mundo
sobrenatural, como a uma dificuldade de se organizar socialmente para garantir a sobrevivéncia
do grupo. Segundo Geertz (2012, p. 79), o sofrimento, entendido como um mal, desafia o
homem a acreditar que a vida tenha uma coeréncia moral e uma regularidade empirica. “A
resposta religiosa a essa suspeita é sempre a mesma: a formulagcéo por meio de simbolos de uma
imagem de tal ordem genuina do mundo, que dara conta e até celebrara as ambiguidades
percebidas, os enigmas e paradoxos da experiéncia humana”. Assim, investigamos no primeiro
capitulo, como os iorubanos formulam a concepcao de riqueza em relacéo ao aspecto espiritual
e ao aspecto social. Além disso, procuramos compreender como essa concepgao se expressa
nos mitos de Ifa sobre riqueza.

No segundo capitulo, falamos sobre a vinda dos iorubas para o Brasil e como suas
crengas e rituais, expressas no sistema oracular do Ifa, foram se reconfigurando nas religides
afro-brasileiras. Quando os iroubas vém para o Brasil, por meio do trafico de escravos, eles se
veem apartados de sua cultura, de sua terra natal. Desde o momento de embarque, até aportarem
do outro lado do Atlantico, se deparam com africanos de outras regides, que falam outras
linguas e possuem outras crencas e costumes, e, diferentemente da Africa, onde viviam restritos
a um anico grupo social, sdo obrigados a se relacionar com pessoas de outras procedéncias. No
Brasil, os iorubas se deparam também com outros povos e culturas, como os indios brasileiros
e 0s europeus. Nesse sentido, suas crencas e ritos se reconstituem, misturando-se com outras
tradicBes religiosas, dentro de um novo contexto social. Originam- se, assim, as diversas
religides afro-brasileiras. Dentre elas, optamos por focar nosso estudo na umbanda e no
candomblé, tanto pela abrangéncia das mesmas, como pelo fato de que os jogos oraculares estdo
presentes, de forma mais expressiva, nessas religides. Enquanto a umbanda adota como
estratégia a juncdo de diversos elementos religiosos (indigenas brasileiros, africanos,
kardecistas e catolicos) e adere ao discurso social dominante, marcado pelo racionalismo, o
candomblé — principalmente na cidade de Salvador - faz resisténcia, defende uma suposta
pureza e se volta para as suas origens africanas, mesmo havendo nele também a presenca de

outras influéncias. Esse processo que tem inicio no comeco do século XX, com Nina Rodrigues,
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foi denominado de reafricanizacdo. Ele foi liderado, sobretudo, por sacerdotes e sacerdotisas de
terreiros considerados tradicionais da cidade de Salvador, que tém ao seu lado antropologos,
que defendem em suas pesquisas - realizadas nesses terreiros - essa suposta pureza nagd
(iorubd). Os cultos da regido sudeste, por sua vez, denominados macumbas, 0s quais originaram
a umbanda, sdo tidos como “impuros”, misturados e infiéis as tradi¢des africanas. Procuramos
refletir sobre quais seriam as razdes que levaram a esse tipo de reacao e quais os resultados que
esse movimento produziu. De modo geral, o0 que podemaos afirmar é que a defesa da africanidade
nas religides afro-brasileiras encontra diversos entraves e que tanto o candomblé, como a
umbanda, se valeram de diferentes estratégias com 0s mesmos objetivos: afirmar sua identidade
religiosa e a0 mesmo tempo, incorporar-se na realidade social brasileira. A umbanda o fez,
valendo-se do sincretismo, o candomblé o fez, negando o sincretismo.

O oraculo de Ifa, enquanto pilar da mitologia ioruba, foi, juntamente com todos os
outros elementos dessas praticas religiosas, tido como feiticaria e acontecia as escondidas.
Possivelmente esse seja o principal motivo que contribuiu para que ele fosse diminuindo no
Brasil, até quase se extinguir, pois ele estava vinculado a uma cultura que era combatida
socialmente tanto durante o periodo colonial, como no periodo republicano, quando os
sacerdotes de If4, considerados magos e feiticeiros, passaram a ser perseguidos pela policia
(DANTAS, 1988, p. 31). Portanto, assumir essa pratica no Brasil ndo era algo simples. Um
outro motivo que parece ter contribuido para o seu declinio foi o poder assumido pelas mulheres
no comando dos terreiros. Como o If4 é um jogo estritamente masculino e o poder religioso do
candomblé estava nas maos das sacerdotisas, elas se apropriaram da divinacdo. No caso, a
divinacdo por meio do jogo de buzios e ndo a de Ifa, considerada mais tradicional entre 0s
iorubas, e mais impermeavel a entrada das mulheres. Desse modo, popularizou-se 0 jogo de
bazios no Brasil, oriundo do jogo de bazios iorubano. Porém, o jogo de bizios ndo sé assumiu
o lugar da divinacdo de Ifa nas religies afro-brasileiras, como se apropriou de alguns de seus
elementos. Tal fato ndo é discutido pelos pesquisadores das religides afro-brasileiras.

Apesar de alguns autores como Reginaldo Prandi (1994, p. 130;134) e Lisa Earl
Castillo (2010; p. 115-116) afirmarem que os Gltimos babalawés (sacerdotes de Ifa) pertenciam
aos terreiros considerados tradicionais de Salvador e ja morreram, sem ter deixado sucessores,
encontramos relatos da préatica da divinacdo de Ifa nos estados de Pernambuco,

Rio de Janeiro e Sao Paulo, esses ultimos, pertencentes a regido sudeste, considerada “patria da
macumba”, dos cultos degenerados. Julio Braga (1988, p. 31) sugere que na cidade do Rio de

Janeiro tenha existido, inclusive, uma sociedade secreta de babalawds. Concomitantemente,
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alguns eluds (adivinhos do jogo de buzios) se consagraram naqueles terreiros de candomblé de
Salvador considerados tradicionais, fiéis as tradicdes africanas, como é o caso de Agenor
Miranda Rocha (2009), muito respeitado nessas casas. Tal fato sugere que o sincretismo
religioso ndo inviabiliza as praticas africanas nas religides afro-brasileiras, talvez, ocorra
justamente o inverso: os cultos sincréticos possibilitam a manutencdo de crencas, valores e
praticas rituais. Isso parece ser possivel, em geral, gracas ao processo de ressignificacdo, no
qual alguns elementos sdo abandonados, outros incorporados.

Em relacdo aos mitos de If4, houve nas religides afro-brasileiras, uma dissolucgdo, de
modo que eles se encontram dispersos e fragmentados, podendo ser associados a alguns ritos
especificos. Além disso, no Brasil, eles aparecem vinculados aos orixas e nao aos odus,
conforme se observa nas coletaneas de mitos de Prandi (2001), Mitologia dos Orixas e de Pierre
Verger (1989), Lendas dos Orixas. Um outro fato que se observa é que muitos mitos de Ifa
foram incorporados ao jogo de buzios.

Sobre a riqueza, nas poucas publicacdes brasileiras que encontramos, ela continua
associada ao odu Obara-meji, bem como alguns outros odus, como Ogbe-meji, Oyeku-meji,
Odimeji, Oxeé-meji. Mas, grande parte dos mitos sobre riqueza no Brasil sdo atribuidos ao odu
Obara, conforme apresentaremos no terceiro capitulo. Em decorréncia do contexto social
brasileiro ser bastante diferente do africano, no Brasil, ocorrem mudancas em relacdo a
concepcdo de riqueza. Ela é uma das questdes mais recorrentes nos terreiros e nos jogos
divinatdrios, demonstrando que assim como na Africa, € uma questio pertinente no Brasil.
Analisamos no terceiro capitulo, se no Brasil, a riqueza também estd atrelada ao aspecto
sobrenatural e de que modo isso acontece no Ifa e nas religides afro-brasileiras. Examinamos
também se é possivel delinear influéncias iorubas na concepc¢éo de riqueza das religides afro-
brasileiras, ou, a0 menos, se é possivel tracar semelhancas entre elas. Com relagdo a vinculagéo
iorubana entre riqueza e processo de socializacdo, procuramos averiguar se existe alguma
correspondéncia dessa vinculagéo nas religides afro-brasileiras. 1sso porque, diferentemente da
Africa, onde uma religido era compartilhada por toda uma aldeia, no Brasil, temos uma
sociedade plural e um estado laico, de modo que as crencas iorubas ficam circunscritas ao
espaco religioso dos terreiros.

Em relacdo a acentuacdo, optamos por escrever no primeiro capitulo, os termos de
origem ioruba com a acentuacédo dessa lingua e em itélico, denotando sua origem africana. Nos
demais capitulos, escrevemos os termos conforme eles sdo utilizados nas religides afro-

brasileiras, ou seja, com menos acentos e sem italico. Acreditamos ser importante reconhecer
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sua origem africana, mas também consideramos importante validar que eles foram incorporados
as religides afro-brasileiras e mesmo & cultura brasileira, de forma extensiva. E o que acontece,
por exemplo, com os nomes dos orixas. Se eles sdo usados no Brasil, tendo sido adaptados a
nossa lingua, ndo ha razGes para se referir a eles em iorubg, quando o assunto sdo as religiGes

afro-brasileiras.
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CAPITULO 1 - ADIVINACAO DE IFA E A CONCEPCAO DE RIQUEZA ENTRE OS
IORUBAS

No presente capitulo, sdo abordados inicialmente alguns aspectos historicos, politicos
e culturais da Africa ocidental, regido de origem dos iorubas. As sociedades iorubés se
localizam na regido atualmente chamada Nigéria e Benin. Na sequéncia, falamos sobre os
temas da oralidade e dos mitos (itan), uma vez que a divinacdo de Ifa estd inserida nesse
contexto, pois o Ifa é composto por um amplo conjunto de poemas?! (mitos), que s&o
memorizados pelos sacerdotes e transmitidos oralmente. Eles veiculam os valores sociais,
morais e religiosos dos iorubas. Essa contextualizacdo inicial tem como objetivo favorecer a
compreensdo do sentido de riqueza expresso no Ifa. Para eles, a no¢éo de riqueza depende do
equilibrio de forcas entre o ayié (mundo dos homens) e o orun (mundo dos ancestrais). A
riqueza material é compreendida como decorrente desse equilibrio, concebendo-se que nédo
existe separacdo entre espiritualidade e materialidade. Além disso, riqueza material esta
relacionada com socializacdo, pois, uma linhagem (familia) grande e coesa possibilita maior
estabilidade nas condi¢cBes materiais de existéncia. Sdo apresentados os métodos oraculares
opele-Ifa e opon-Ifa e trés poemas que tratam sobre a questdo da riqueza. Esses poemas foram
analisados em seus aspectos especificos, buscando compreender sua simbologia e sua relacdo
com o contexto historico e cultural iorubd e em seus aspectos gerais: funcdo do adivinho,

consulente e oferendas.

1.1 Aspectos histdricos e politicos

A Africa ocidental compreende a regido oeste do continente africano, onde se

localizam atualmente os seguintes paises: Senegal, GAmbia, Guiné Bissau, Guiné, Serra Leoa,

Libéria, Gana, Togo, Nigéria e parte sul dos paises Mali e Niger.

1 Utiliza-se, nos estudos antropoldgicos, o termo poema para se referir a esses textos orais, uma vez que eles
apresentam uma organizagdo em versos com repeticOes, aliteraces e rimas (ABIMBOLA, 1977, p. 24-25). Mas
eles podem ser chamados também por mitos. No Brasil, esses textos quase ndo sdo utilizados e quando o- sdo,
apresentam tamanho reduzido e estruturas mais simples (BRAGA, 1988, p.33).
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Figura 01 - Mapa Africa ocidental (HERNANDEZ, 2008, p. 114; 200). Os iorubas vivem onde
atualmente se localizam Benin e Nigéria, principalmente na regido sudoeste da Nigéria.

A maior parte do que se sabe sobre essa regido, assim como o restante da regido
subsaariana (localizada abaixo do Saara), provem de fontes orais, da arqueologia, além dos
escritos feitos por mulgumanos a partir do século IX e mais tarde, pelos europeus. Se toda
narrativa historica é uma aproximacao hipotética, isso é ainda mais notavel quando se fala em
historia da Africa (COSTA E SILVA, 1992, p. 4).

A Africa subsaariana caracterizou-se pelo isolamento, propiciado, principalmente pela
desertificagdo do Saara, que iniciou-se em 2000 a.C. Por ali ndo passaram as grandes rotas
comerciais como acontecia nas margens do Mar Mediterraneo. Mas, ndo s6 o deserto era uma
barreira, como 0s rios, em sua maioria, eram rentes ao oceano, nessa regido, de modo que
somente o Rio Niger penetrava continente a dentro. Por isso, 0s contatos com culturas de outros
continentes foram esporadicos e superficiais até a pouco tempo atrds (COSTA E SILVA, 1992,
p. 18-19). Estima-se que os povos da Africa ocidental conheciam o ferro e a agricultura desde
a Antiguidade. Devido as adversidades climaticas e a desertificacdo do Saara, a partir de 2000
a.C., 0s grupos nessa regido viviam deslocando-se de forma dispersa pela savana em busca de
planicies inundaveis e colinas, onde podiam plantar e se proteger de animais ferozes (PRIORE
e VENANCIO, 2004, p. 2). A partir do século | (d.C.), com o crescimento populacional e o

desenvolvimento de técnicas como os sistemas de utilizagéo rotativa da terra, as sociedades
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comecaram a se fixar em pequenas vilas. Na regido da Nigéria (assim como em outras regides)
a fixacao foi maior, em virtude das condigdes climéticas favoraveis (possivelmente em virtude
da bacia de rios formada pelo Niger, que tornava a terra Umida), de modo que a densidade
demogréfica era alta (COSTA E SILVA, 1992, p. 20-

21).

Mapa da Africa: Diversidade dos ecossistemas do continente

Figura 02 - Vegetacio da Africa ocidental (savana e floresta) (COSTA E SILVA,
1996, p. 9 APUD PRIORE E VENANCIO, 2004, p. 4)

Portanto, as sociedades iorubanas, e suas vizinhas, surgiram no inicio do primeiro
milénio d.C. Consistiam em aldeias formadas por lacos familiares e, apesar de possuirem uma
certa organizagdo social?, eram sociedades “sem capital urbana ou governo centralizado, com
pouco territério e pouca gente” (COSTA E SILVA, 1992, p. 435). Sendo assim, elas sdo
referidas, nesse trabalho, pelos termos sociedades ou aldeias.

Cada aldeia era organizada de forma concéntrica. No centro, ficavam as casas e era
ali que acontecia o comércio, ao redor tinha as plantacdes permanentes, depois as plantacdes
sazonais e nas bordas, 0 mato. Entre uma aldeia e outra havia, geralmente, uma vegetacao baixa

e a presenca de animais (PRIORE e VENANCIO, 2004, p. 3). Em geral, 0 que garantia a

2 O termo estado (e mini-estado), apesar de amplamente utilizado na literatura, inclusive, pelo historiador Costa e
Silva (1992, p.135), ndo parece ser 0 mais apropriado, por ter surgido na Europa durante o século XVIII, portanto,
em um contexto politico bastante diferente da Africa nesse periodo histérico (1° milénio d.C.).
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unidade de uma aldeia era a crenga em um ancestral mitico comum (divindade)®. Desse modo,
a funcdo de chefe (chamado pelos iorubas de oba) era muito mais simbolica, no caso, um
simbolo de unidade, do que um titulo de poder (COSTA E SILVA, 1992, p. 435).

As funcbes sociais dividiam-se entre grupos e as funcgdes religiosas, politicas e
juridicas eram atribuidas aos mais velhos. Em muitas aldeias, aqueles que possuiam mais
riguezas também podiam ocupar cargos importantes (COSTA e SILVA, 1992, p. 436). Isso
porque, as condicdes climaticas eram adversas e quando vinham as secas néo se tinha alimento
suficiente. Sem contar as doencas e pragas que acometiam as sociedades africanas, gerando um
indice de mortalidade muito alto, em especial na infancia. Desse modo, chegar a vida adulta e
a velhice ja era significativo, conseguir manter a sobrevivéncia de uma linhagem era
considerado um mérito maior ainda. E quanto maior a linhagem, maior o prestigio (PRIORE e
VENANCIO, 2004, p. 2).

A terra era abundante, de modo que ndo existiam conflitos por terra, ela um bem
coletivo (COSTA E SILVA, 1992, p. 515). O desafio era conseguir ampliar e manter a
populacéo afim de garantir a subsisténcia®. Desse modo, os conflitos aconteciam em relagéo a
posse de médo-de-obra e ndo em relacdo a posse de terras. E, o principal mecanismo de ampliar
as sociedades era a escraviddo doméstica ou familiar, na qual os escravos trabalhavam na
agricultura e outras tarefas da casa. Eram em numero reduzido e seu papel era engrossar 0s
grupos de trabalho (COSTA E SILVA, 1992, p. 515).

Se essas sociedades mantiveram-se isoladas de outros continentes, elas mantinham
contatos entre si, 0 que acontecia de diversas maneiras. Um grupo podia incorporar outro grupo
ou incorporar alguns de seus membros por meio de guerras, fazendo deles seus escravos
(PRIORE e VENANCIO, 2004, p. 3). Além disso, diferentes linhagens poderiam se unir
voluntariamente (COSTA E SILVA, 1992, p. 435). E algumas profissdes, em especifico, como
os tecel@es, ferreiros, lenhadores, couristas, costumavam circular entre diferentes cidades, em
busca de conhecimento (HAMPATE BA, 2000, p. 201). O mesmo acontecia com os babalawo,
que como sera apresentado mais adiante, iam de cidade em cidade, oferecendo consultas

oraculares, mas nesse caso, como um meio de ganhar a vida.

3 Exemplos dessas divindades sdo Sango, Osala, Yémanja, Oguln, que como veremos no segundo capitulo, sdo
cultuados como orixas nas religiGes afro-brasileiras. No entanto, um mesmo terreiro cultua diversos orixas e nao
apenas um ou dois como acontecia entre os iorubas na Africa.

4 Priore e Venancio (2004, p. 12) relatam que durante esse periodo na Africa, um terco dos beb&s morriam no
primeiro ano de vida. Um niimero grande também morria até os cinco anos de idade por maléria, auséncia de leite
e ineficiéncia de praticas medicinais.
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Costa e Silva (2002, p. 89-90) afirma que a partir do segundo milénio (século X), essas
sociedades foram crescendo e passaram por um processo de diferenciacdo de classes,
hierarquizagao e concentracio de poder politico, sendo, entdo, denominadas cidades®, reinos (ou
estados). Segundo ele (Idem, 1992, p. 437), o crescimento foi desencadeado pela intensificacdo
do comércio. Os chefes passaram a controlar o comércio realizado em seu territorio, cobrando
taxas e oferendas tanto das pessoas que apenas passavam por ali como daquelas que
comercializavam. Desse modo, alguns chefes iam ganhando, gradativamente, mais poder. Além
do poder temporal, eles tinham também poder espiritual, sendo considerados intermediarios
entre 0s homens e os deuses, dai receberem tanto taxas como oferendas. Benin parece ter se
constituido como uma cidade centralizada no século X111 (COSTA E SILVA, 1992, p. 515-516).

Ha historiadores que afirmam que a formacdo das cidades pode néo ter decorrido do
comeércio, mas sim de ataques militares vindos da regido norte. Esses invasores teriam imposto
sobre os autdctones, novas instituicdes politicas e um novo conceito de rei. Tais fatos, ndo
teriam sido mencionados pelas tradi¢cdes orais, por ocultacdo ideolégica. Afinal, ndo seria
confortavel explicar o surgimento das monarquias divinas a partir da violéncia e da conquista
de invasores. Essa tese se refere as sociedades iorubas, igalas, jucuns, baribas, nupés, mossis-
dagombas (COSTA E SILVA, 1992, p. 438).

A escraviddo, acompanhando essa mudanca politica, ganhou novas dimensdes e
tornou-se a principal forma de enriquecimento de uma cidade. O escravo tornou-se um dos

principais bens de capital, juntamente com os rebanhos bovinos e a posse de mulheres.

Consistia em um investimento econdmico. “Principal forma de riqueza reprodutiva, o escravo,
no continente africano, correspondia a terra na Europa” (COSTA E SILVA, 2002, p. 98-99).
Os escravos eram utilizados nas atividades domésticas, agricultura, pecuaria e também nos
exércitos, a exemplo do que acontecia em Meca, para onde os iorubas faziam peregrinac6es
(COSTA E SILVA, 2002, p. 95). Portanto, o desenvolvimento das cidades ou reinos foi
concomitante a ampliacdo e complexizacdo do sistema de escraviddo. As cidades maiores, mais
centralizadas e hierarquizadas, foram justamente aquelas que possuiam sistemas escravocratas
mais complexos (COSTA E SILVA, 2002, p. 89-90). Apesar da intensificacdo da escraviddo a
partir do segundo milénio d.C, tanto no primeiro momento histérico (primeiro milénio) como
no segundo momento histérico (segundo milénio), a escraviddo consistia ha morte social
daquele que era escravizado, pois ele era apartado de sua linhagem e de sua cultura. Era

obrigado a abandonar o culto aos seus ancestrais e divindades.

5> Ndo é clara na literatura, a data exata dos primeiros reinos (ou cidades) iorubas.
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E, morria sem deixar descendentes, pois seus filhos ndo lhes-pertenciam, pertenciam ao seu
amo (COSTA E SILVA, 2002, p. 86).

A organizacao em aldeias ou cidades (reinos) permaneceu até a pouco tempo, pois o
processo de industrializacdo nas sociedades iorubanas ocorreu somente a partir de 1950
(SALAMI, 2009, p.19; 21). Hernandez (2008, p. 54) estima que o dominio inglés na regido da
Nigéria e na Costa do Ouro iniciou-se em 1830, quando missionarios anglicanos, metodistas,
batistas e presbiterianos foram enviados para aquelas sociedades no intuito de evangeliza-las.
Segundo ela, em relagdo & evangelizacio cristd na Africa, de modo geral, houve tanto um
processo sincrético como a manutencdo das praticas tradicionais de forma clandestina, o que
parece se manter até os dias de hoje.

Portanto, conforme vimos, o bindbmio riqueza e pobreza estava intimamente ligado
com o0 aumento ou diminuicao das linhagens, de modo que as linhagens maiores tinham maior
chance de enriguecer e as menores tendiam a empobrecer, podendo chegar a ser anexadas por
outras linhagens por meio do processo de escraviddo, que se constituia como o principal
mecanismo regulador desse sistema. Esses aspectos (politicos e sociais) serdo retomados
quando falarmos sobre o If4. Os poemas de Ifa, em especial, aqueles que falam sobre a riqueza-
abundancia, fazem referéncia a esses dois contextos de vida da Africa ocidental, referentes a
dois momentos historicos, ou seja, sociedades agricolas esparsas lutando pela sobrevivéncia
(primeiro milénio) e formacéo de cidades com uma organizacao social mais complexa (segundo
milénio). No entanto, o nimero de poemas que falam sobre a escraviddo enquanto forma de
enriquecimento € pequeno. O enriquecimento aparece nos poemas principalmente vinculado ao
sucesso na agricultura ou a posse de objetos como pedras preciosas e contas, que poderiam ser

ganhados de presente ou encontrados em algum lugar.

1.2 Aspectos culturais

Para as sociedades da Africa ocidental e, de um modo geral, para a maioria das
sociedades africanas, a linha que divide o mundo das divindades e dos ancestrais do mundo
humano é bastante ténue. Os iorubas acreditam que existem duas realidades muito préximas. O
mundo das divindades e dos ancestrais, que se chama orun e o mundo dos homens, que se

chama aiyé. O aiyé é considerado uma manifestacdo do orin e seu correspondente: qualquer
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coisa que existe na Terra ja existia antes no orun (BASCOM, 1969, p. 115; SANTOS, 2002, p.
54).

Santos (2002, p. 74) define Olrun, #divindade suprema dos iorubas “como abrangendo
todo o0 espaco e os contetdos do aiye-orun, transmissor e receptor num permanente ciclo
dindmico dos trés principios que conformam e mantém ativos 0 universo ¢ a existéncia”. Qlrun
pode ser enteﬂ{,iido na concepc¢ao tradicional nagd como “um espago vasto e ilimitado”.
Portanto, a Divindade suprema é definida muito mais enquanto um principio divino do que
como um Ser espiritual individualizado. Também chamada Olddumare, ela teria encarregado
cada uma das 401 de uma tarefa na Terra. Assim, elas vieram do 6run (existéncia divina) para
0 aiyé (existéncia humana) para a criagdo do mundo em Ifé (cidade mitica, relacionada ao
territorio ioruba nigeriano). Essas divindades foram, assim, as primeiras a habitar a Terra®.
Concluida a formacdo da Terra, as deidades masculinas e as deidades femininas foram se
casando umas com as outras e deram origem aos governantes divinos. Depois, Olédumare e
Osaléa criaram os homens. Os poemas de Ifa contam que Osala foi quem modelou os corpos
dos homens em argila (ABIMBOLA, 1977, p. 5).

Ritualizar faz parte do cotidiano ioruba’ e significa uma forma de manter a ligacéo

com o sobrenatural sempre viva. Quando se fala que um objeto, um lugar ou uma pessoa sao
sacralizados significa que estdo investidos de uma forca sagrada, de modo que o sagrado “¢
encarnado”, ou seja, ele ¢ imanente, se concretiza na forma, no corpo, no barro.
“Essa forga que os iorubanos chamam ase (axé) “é a for¢a que assegura a existéncia dindmica,
gue permite o0 acontecer e o devir. Sem ase, a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda
possibilidade de realizagdo. Ele € o principio que torna possivel o processo vital” (SANTOS,
2002, p. 39).

Quando o ase esta em equilibrio a vida transcorre em harmonia tanto na natureza,
como na vida humana — ndo tem pestes, secas, nem mortes pré-maturas, ndo falta alimento,
saude, dinheiro, amigos e familia. Mas, quando essas forcas, por algum motivo, se

desequilibram, comecam as desarmonias e os problemas que mais preocupam os iorubas: “Iku

® Santos (2002, p.74-75), afirma que Epega (1931) denominava as divindades de irinmaleé e dividia-as em dois
grupos, 400 da direita e 200 da esquerda. As da direita seriam chamadas de 0risa, propriamente dito, e as da
esquerda, consideradas mais novas, seriam chamadas ebora. As 400 divindades da direita estariam relacionadas
com a criagdo e por isso, simbolizadas pela cor branca (funfun).

" Apesar dessas tradigdes quase ndo mais existirem na prépria Nigéria e Benin, utilizar-se-4 o tempo verbal
presente, considerando os resquicios dessa cultura naquela regido, bem como em outras partes do mundo.
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(morte), Artin (doenga), Ofo (perda), Epé (maldicéo), Egba (paralisia), Oran (problema), Ewon
(prisdo) e Ese (afligdo)” (ABIMBOLA, 1977, p. 39).

Para ter asé € necessario que os homens tenham uma boa relacdo tanto com seus
ancestrais e divindades, como com a natureza e a sociedade. 1sso é alcancado de trés maneiras:
ter uma “boa cabeca (Ori)”, um bom carater (Iw4) e realizar oferendas®. Serdo explicados esses
trés aspectos, comecando pelo Ori. Os iorubas acreditam que cada pessoa, antes de nascer,
escolhe uma “cabeca” ou Ori, considerado um orisa individual, relacionado com o destino. O
Ori consiste em um certo tipo de pré-destinacdo. Mas ele é escolhido pela prépria pessoa e nao
pelos deuses, denotando existir livre-arbitrio. Essa possibilidade de fazer escolhas acontece ndo
s6 no momento da formacdo do Ori, como depois, por toda a vida, de modo que o destino pode
sempre ser alterado. Isso acontece por meio das escolhas que a pessoa faz durante a sua vida e
por meio da divinacdo, quando o babalawo pode interferir no destino do consulente
(ABIMBOLA, 1977, p. 39).

A conduta ética ou carater (iwa) ° é algo muito importante. Independentemente do que
foi escolhido no nascimento, uma pessoa deve sempre almejar tornar-se uma pessoa melhor
(ABIMBOLA, 1977, p. 40).

O Yoruba acredita que ndo é suficiente ter uma boa cabeca e oferecer
sacrificio. Em adigdo a estes dois conceitos que tratam da relacdo do homem
com as divindades o0 homem deve também ter que lutar para melhorar sua
relacdo com os seus companheiros e para fazer isto ele deve melhorar o seu
carater (iwa) dia apds dia. Ainda mais que a crenca Yoruba de que seja qual
for o desenvolvimento de qualquer homem na terra, se ele ndo tiver um bom
iwa ele ndo realizou nada. (...) O oferecimento de sacrificio ndo absolve
ninguém da obrigacdo de mostrar um bom carater para os companheiros
porque isto é o desejo de Olédumare e dos ancestrais; que 0s seres humanos
devam suster os valores morais da sociedade. Esta é a razdo pela qual o
Yoruba diz: “iwa Iésin” (o bom carater é a esséncia da religido)
(ABIMBOLA, 1977, p. 40).

A oferenda, por sua vez, consiste na restituicdo e redistribuicdo de forcas. Os oOrisa
deram a vida a humanidade e ajudam a manté-la. Logo, as pessoas precisam restituir isso de

alguma maneira. Se a vida é fundamentada no ase, 0 meio de restitui-la é ofertando ase. 1sso

8 Optou-se por utilizar o termo oferendas porque sacrificio, apesar de mais utilizado, sugere a ideia de sofrimento.
As oferendas para os iorubas, mesmo quando envolvem animais, possuem o sentido de ajuste de forcas, restituicao
de asé, dentro de um contexto de interdependéncia entre todos os seres animados e inanimados, sem a ideia de que
para alcangar o objetivo almejado € preciso que “alguém” sofra. Sera retomada mais adiante a defini¢do de Marcel
Mauss para esses dois termos.
® Bascom (1991, p. 115) usa o termo iwa para se referir a destino
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acontece por meio das oferendas, nas quais sao oferecidos elementos vegetais, minerais e
animais especificos. Acredita-se que o ase (forca) desses elementos é capaz de restituir a forca
despendida no momento que as pessoas nasceram e por isso, € capaz de manté-las vivas. “A
oferenda-substituto evita a morte prematura, permite ao individuo realizar plenamente seu ciclo
de vida, chegar a velhice e assegurar sua imortalidade” (SANTOS, 2002, p. 222-223).

Conta um mito que durante a criagdo do mundo, Qbun (Divindade Suprema)
procurava uma matéria para modelar o ser humano. Pediu aos ebora (irinmale mais novos, da
esquerda) para que procurassem essa matéria. Depois de trazerem vérias coisas que ndo
serviam, eles encontraram a lama, mas ela chorou e derramou lagrimas e nenhum ebora quis
tirar uma parte dela. Mas Iku (ebora associado a morte) apareceu e pegou um pedaco da lama.
Levou-a até Olédumare, que pediu a Orisald e Oligama para modelarem-na e depois insuflou
seu hélito. Olédumare determinou que Ika deveria colocar a lama em seu lugar a qualquer
momento ja que ela Ihe-tirou um pedaco e € por isso que Ika (a morte) leva os homens de volta
a lama (terra)® (SANTOS, 2002, p. 107).

Pode-se compreender essa concepgdo de mundo e seus atos rituais, fundamentados na
movimentacdo do ase, a partir dos conceito de oferenda de Marcel Mauss (2005, p.18).
Segundo ele, em sociedades de tradicdo oral que estudou na Polinésia, Melanésia e América
do Norte, fazer oferendas € uma forma de unir almas, de se misturar. Assim, quando uma
pessoa oferece algo a outra pessoa, a outro grupo ou a uma divindade, ela esta dando uma parte
de si. Aquele que recebe, por sua vez, deve retribuir, o que leva a um grande sistema de trocas.
Mas a riqueza, segundo ele (Idem, p. 188) é associada com a capacidade de doar e hdo com o
acumulo - quanto mais alguém presenteia, mais rico € - de modo que ofertar em abundancia é
um sinal de riqueza moral.

Tal nocdo, apesar de se referir a estudos nas ilhas do Pacifico e tribos da América do Norte,
parece revelar uma caracteristica comum as sociedades de tradicdo oral, nas quais objetos
materiais ganham poderes magico-religiosos e sdo usados no sentido de manter a ligagdo com
as divindades, os ancestrais ¢ a natureza. “As trocas de presentes entre 0S homens (...) incitam
0s espiritos dos mortos, 0s deuses, as coisas, os animais, a natureza, a serem “generosos com
eles”. A troca de presentes produz a abundancia de riquezas (...)” (MAUSS, 2005, p. 204).
Assim, quando um iorubéa faz oferendas para as suas divindades e para 0s seus ancestrais, ele

estd buscando fortalecer e aprofundar a sua relacdo de amizade com eles e pedindo que o-ajudem

10 Sobre outros mitos cosmogdnicos iorubas, ver Santos (2002).
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sempre. Portanto, oferendas, destino e bom carater fazem parte de uma mesma dinamica,
caracterizada pela interdependéncia entre individuo, realidade social e realidade espiritual.

Os iorubas acreditam em vida ap0s a morte no érun e no retorno para o aiyé. Mas é
durante a vida nesse mundo (aiyé) que as pessoas devem realizar as coisas que desejam e € aqui
que encontram satisfacdo, ou seja, a realizacdo ndo acontece apds a morte, mas durante a propria
vida (PRANDI, 2005, p. 35). Para renascer a pessoa precisa ser lembrada apos sua morte. Mas,
para isso, ela precisa ter tido uma boa relagdo com as pessoas e, se ela tinha uma familia grande,
a chance de ser lembrada também € maior. Portanto, garantir e fortalecer a linhagem para os
iorubas representa ndo somente a garantia da propria subsisténcia e a perpetuacdo dos valores
e dos afetos, como assegura a possibilidade do reencarne nas proximas vidas (BASCOM, 1991,
p. 73)M.

Alguns autores como Prandi (2005, p. 36) propGem que alguns orisa sdo homens que
se tornaram divinos devido a importancia que ganharam no mundo dos homens. Por terem
ajudado suas comunidades em sucessivas encarnacgdes eles foram sendo cultuados como
ancestrais por um numero cada vez maior de pessoas, extrapolando suas proprias familias,
sendo cultuados também por outras linhagens. Adquiriram importancia tal, que se

transformaram em oOrisa. Seria 0 caso de Sangd, que ha muito tempo atras teria sido um rei e

apos vidas e vidas ganhando notoriedade pela sua conduta ética tornou-se um orisa (ldem, p.
36). Em contrapartida, Santos (2002, p. 103) aponta que, apesar de muitos autores defenderem
a possibilidade de um ser humano se transformar em 0risa, os nag6s da atualidade separam
muito claramente as entidades do orin em oOrisa e ancestrais (espiritos humanos). De qualquer
modo, quando um ancestral torna-se muito importante dentro de uma linhagem, ele deixa de
encarnar.

Em geral, cada cidade ioruba cultua uma Unica divindade, mas é bastante comum
manterem relacdes com divindades vizinhas. As vezes, uma divindade considerada a principal
em uma cidade, aparece como secundaria em outra cidade e vice-versa. Em Abomé, séo
cultuados em segundo plano, as divindades dos povos conquistados (VERGER, 2001, p. 15-
16).

Retomando o que foi apresentado até 0 momento, pode-se perceber que, se por um

lado, as linhagens - consideradas tanto lagcos de consanguinidade como espirituais - séo

11 Salami apresenta um estudo sobre a influéncia dos poemas de Ifa na conduta social os iorubanos. Trata-se de
sua tese de doutoramento, na qual ele fez uma extensa pesquisa de campo com babalawos nigerianos. A tese foi
transformada em livro.
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essenciais para a vida do ioruba, um elemento praticamente ontoldgico da sua existéncia, por
outro lado, por meio das guerras - e também das pestes, secas e doengas - elas estavam sempre
se reconfigurando, algumas aumentando, outras diminuindo e algumas se juntando
voluntariamente, a fim de sobreviverem. Do ponto de vista econémico?, quando uma
determinada linhagem era “quebrada”, ou seja, quando tinha baixas na populacao, isso poderia
resultar em dificuldades econémicas. Ao contrario, quando uma linhagem aumentava,
possivelmente haveria uma melhora das suas condi¢bes econdmicas. Portanto, essa mudanca
constante no tamanho das populagdes de cada sociedade era tanto determinada pelo aspecto
econémico, como determinante do mesmo. Existe um poema de If4 que expressa justamente
essa relacdo, o mesmo serd apresentado adiante. Quando se fala que as linhagens sdo
consideradas espirituais, isso se deve tanto ao fato de que as pessoas sdo espiritos que
reencarnam, como pelo fato de que elas descendem de uma divindade comum. Como afirma

Salami, na mesma direcdo de Santos e Bascom, citados no inicio desse subcapitulo:

O pensamento originario Yoruba concebe o universo como uma rede de forcas
cuja dimenséo sensivel — o aye encontra-se em relacdo indissociavel com
outra, supra-sensivel — o orun. Nesse universo interagem o homem, 0s seres
da natureza, as divindades, demiurgos e ancestrais, havendo profundos
vinculos entre cada ser do plano material e seus correspondentes no plano
supra-sensivel (1999, p. 41).

Neste sentido, ao afirmarmos que riqueza tem a ver com linhagem forte estamos
afirmando que ela tem a ver com relacdes espirituais fortes, o que inclui a relagdo com a
divindade genitora, com os ancestrais (familiares importantes desencarnados, muitos dos quais
ndo encarnam mais), eguns (espiritos de mortos comuns) e pessoas encarnadas (vivas), que
também sdo espiritos. Salami (1999, p. 42), explica que essa ligacdo com 0s outros seres
espirituais nos dois planos de existéncia é realizada por meio do ase, o autor pontua exatamente
aquelas duas dimensdes da vida que estamos enfatizando em relagdo a riqueza: a social e a

espiritual.

Toda manifestacdo viva pressupde a presenca de uma forca vital, valor
supremo, determinante do ideal de viver forte no plano material e social (...).
Seu acimulo manifesta-se fisica e socialmente como poder e seu esgotamento
como doenca fisica ou adversidades de toda ordem (...). Axé, forga vital,

12 Estamos utilizando o termo econdmico para nos referirmos as condigdes materiais de existéncia. Nas sociedades
iorubanas mais simples isso se traduziria em termos de condicOes de sobrevivéncia. Ja nas cidades iorubanas, cuja
estrutura social era mais complexa, isso se traduziria em termos de condi¢des de crescimento e desenvolvimento
material.
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energia que flui nos planos fisico, social e espiritual, constitui pois, a forga
maxima para se atingir um objetivo (...). Se bem administrado aumenta com o
passar do tempo e o acumulo de experiéncia, aumentando com ele a
fertilidade, a prosperidade e a longevidade (...) (SALAMI, 1999, p. 42).
Mas, a dimensdo social, € ela mesma espiritual e material, vincula-se tanto ao orun
como ao aiyé. Nesse sentido, ela esta associada ao terceiro elemento, o gerado, o procriado, 0
individualizado, que nasce do encontro entre 0 masculino e o feminino, representado pela cor
preta (0 masculino é representado pelo branco e o feminino pelo vermelho). O representante
dos orisa-filho, ou seja, do elemento procriado, é ESt (SANTOS, 2002, p.

90-91).

A oralidade

Nas tradi¢Oes orais, 0 conhecimento acontece na experiéncia, ele é vivencial. Ndo
existe separacdo entre conhecimento espiritual e natural. Portanto, tradi¢do oral significa, ao
mesmo tempo, vida iniciética (espiritual) e vida cotidiana (HAMPATE BA, 2000, p. 169).

Dentro da tradicdo oral, na verdade, o espiritual e o material ndo estdo
dissociados (...). Ela é ao mesmo tempo religido, conhecimento, ciéncia
natural, iniciacdo a arte, historia, divertimento e recreacdo, uma vez que todo
pormenor sempre nos permite remontar & Unidade primordial. (HAMPATE
BA, 2000, p. 169).

Sobre esse aspecto presente nas tradi¢cdes orais, Lévi-Strauss (1989, p. 25) afirmou que
existe uma noc¢do de totalidade dentro da qual todas as coisas encontram o seu lugar. Ele notou
gue nestas sociedades (ditas primitivas) todos os detalhes devem ser observados, pois tudo tem
que ser incluido. Tradicdo oral, portanto, € um modo de viver no qual todas as coisas estdo
intimamente relacionadas e se influenciam mutuamente. Em decorréncia disso, segundo Jack
Goody*® (1995, p. 37-38), existe uma maior flexibilidade nessas tradicdes, se comparadas com
as religides abramicas (cristianismo, judaismo e islamismo), pois elas nao se baseiam em leis e
textos sagrados fixos. Elas sdo mais regionalizadas: as praticas religiosas estdo intimamente

relacionadas aos aspectos culturais locais.

13 Jack Goody discute em A domesticacdo da mente selvagem (2012), a ideia de que o desenvolvimento e a
complexizacdo das sociedades ocorrem concomitantemente ao processo de escrita.
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O conhecimento nas tradi¢des orais € baseado nos mitos. Séo eles que explicam o
mundo, fundamentam o modo de viver e oferecem sentido para a existéncia das pessoas.
Segundo Mircea Eliade'* (2001, p. 36), pode-se considerar os mitos como histdrias sagradas e

significativas que fornecem modelos para a conduta humana, dando-lhe significado e valort®.

(...) 0 mito conta uma historia sagrada; ele relata um acontecimento ocorrido
no tempo primordial, o tempo fabuloso do “principio”. Em outros termos, o
mito narra como, gragas as facanhas dos “Entes Sobrenaturais”, uma realidade
passou a existir, seja uma realidade total, 0 Cosmo, ou apenas um fragmento:
uma ilha, uma espécie vegetal, um comportamento humano, uma instituicéo.
E sempre, portanto, a narrativa de uma “criagdo”: ele relata de que modo algo
foi produzido e comecou a ser. (...) Os mitos revelam, portanto, sua atividade
criadora e desvelam a sacralidade (ou simplesmente a “sobrenaturalidade™) de
suas obras. Em suma, os mitos descrevem as diversas, e algumas vezes
dramaticas, irrupcdes do sagrado (ou do sobrenatural) no Mundo. E essa
irrupcdo do sagrado que realmente fundamenta o Mundo e o converte no que
é hoje. E mais: é em razdo das intervencfes dos Entes Sobrenaturais que o
homem € o que é hoje, um ser mortal, sexual e cultural (ELIADE, 2001, p.
11).

Os mitos sdo, portanto, protagonizados pelos deuses e contam sobre o inicio das coisas,
desde os fendmenos da natureza (fogo, vento) até cada acdo humana (cacar, plantar). Desta
forma, servem como modelos exemplares, pois os homens aprendem a fazer as coisas da mesma
forma como fizeram os deuses pela primeira vez. Eles sdo sempre contados pelos sacerdotes,
curandeiros (pajés) ou chefes do grupo (ELIADE, 2001, p. 36).

Assim, se 0 homem moderno se julga resultado de sua histéria, 0 homem mitico se
considera resultado de sequéncias de acontecimentos miticos. E, enquanto o0 homem moderno
rememora a sua histéria, 0 homem mitico rememora e reatualiza periodicamente sua histéria

mitica, por meio dos ritos (ELIADE, 2001, p. 17-18). Por isso, 0 tempo € considerado circular,

14 Esse autor, de origem ocidental, concebe uma separagédo entre o que denomina sagrado e profano -
seus estudos tratam exatamente sobre as manifestagfes do sagrado no mundo profano. Nesse sentido,
ndo refletem exatamente o carater de integralidade entre as dimensdes espirituais e naturais presentes
nas sociedades orais, como os iorubds. De qualquer modo, seus estudos sobre mitos sdo uma
contribuicdo valiosa para o campo dos estudos das religides.

15 O autor defende uma compreensédo histérico-religiosa que define os mitos como um fenémeno
cultural, e, portanto, considerados verdadeiros e significativos para uma determinada sociedade.
Segundo ele, os mitos ndo podem ser entendidos como fabulas, ficgdes ou historias infantis e aberrantes
(ELIADE, 2001, p. 7; 9).
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porque o passado se atualiza, ou seja, se repete em toda sua intensidade a qualquer momento
(ELIADE, 2001, p. 81).
Nesse sentido, a movimentacdo, distribuicdo e renovacdo do ase entre 0s iorubas
(similar a outras sociedades da Africa ocidental) se insere dentro de uma determinada viso
mitica. Para ter sucesso na agricultura, um iorubé deve fazer o mesmo que fez Ogun, quando
criou a agricultura. Para ter sucesso nas questdes da justica, deve-se fazer como Sango, e assim
por diante. Lembrando que, em geral, isso envolve também as oferendas. Tanto que a maior
parte dos mitos iorubas descreve as oferendas que os 0risa realizaram e que possibilitaram-
nos conseguir aquilo que almejavam. Portanto, assim como os orisa fizeram as oferendas, o0s
homens também devem fazer.

Os mitos, no entanto, nao sdo rigidos. Eles podem ser ressignificados ao longo do
tempo. Mudam as demandas sociais, mudam os mitos, para continuarem sempre Vivos. 1Sso
porque, eles se constituem a partir de elementos culturais e a cultura é dindmica. Sendo assim,
mito, rito e ethos (modo de viver) interagem entre si de modo dindmico, dentro de um sistema
simbdlico religioso. (THEYSSEN, 2009, p. 14; 20).

A cultura iorubd é de tradicdo oral. Isso ndo significa que ndo existisse escrita na
Africa no periodo anterior ao colonialismo. Segundo Diagne (2000, p. 268-269), a maior parte
das sociedades africanas possuiam escritas. Mas, diferentemente do que ocorreu com as linguas
europeias, como o grego, que diferenciaram lingua religiosa de lingua profana, elas
mantiveram seu sentido religioso. Os iorubas e 0s povos dos baixos relevos do Daomé, assim
como 0s egipcios, os bambara e os dogons utilizariam a palavra, primeiro, como forma de
materializar o pensamento e em segundo, como meio de perpetuar a propria histéria. Elas
utilizavam os hierdglifos, que significam etimologicamente, “poder magico de invocagdo”
(DIAGNE, 2000, p. 269). Os hieroglifos daomeanos apresentavam trés formas: pictograma,
gue consiste na copia do objeto; ideograma, que € uma simbolizacdo do objeto, a partir de uma
caracteristica; e o fonograma, que representa um som (DIAGNE, 2000, p. 269). Em relacao
aos iorubas, ela afirma que sua escrita ndo foi decifrada’®, motivo pelo qual ndo estaria presente
em um quadro de escritas africanas antigas, fornecido pela autora (Idem, p. 273). Mas ela cita

a escrita do Ifa, feita com tracos marcados em uma bandeja com po, 0s quais representam o0s

15 As escritas bagam e guro (nenhum registro disponivel), a escrita “sagrada” ioruba e a escrita gola (ambas
indecifradas) sdo excluidas deste quadro (DIAGNE, 2000, p. 273).
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odu (caminhos do destino), dentro do sistema Ifa, entre os iorubds, e que seré descrito adiante.
Dentre os daomeanos (jejes), ter-se-ia o sistema correlato chamado Fa, composto pelos du
(similares aos odu), também representados por tragos. “Como existe uma quantidade enorme
de arranjos, os du sdo combinados num tipo de estratégia mitoldgica que é também uma técnica
grafologica. Pratica -se a adivinhag¢@o do Fa em toda a costa do Benin” (Idem, p. 273).

Nas sociedades orais, assim como a escrita, a palavra falada é considerada sagrada,
pois sua origem é divina e porque ela veicula forgas ocultas (HAMPATE BA, 2000, p. 169). A
palavra é considerada um agente ativo da magia, tem o poder de criar, conservar e tambem de
destruir (HAMPATE BA, 2000, p. 173-174). A palavra é tdo importante nas sociedades orais,
que a memoria € considerada fundamental, uma vez que se constitui no principal meio de
perpetuacdo do conhecimento. Por isso, a maior parte dos textos sagrados e mesmo textos
culturais sdo declamados em forma de musica, o que facilita a memorizacdo. Na composicao
destes textos sdo utilizados inimeros dispositivos poéticos como rimas, metaforas, antiteses,
aliteracdes e repeticoes, que facilitam a memorizacdo (ONG, 1986, p. 41).

Os babalawo séo considerados importantes guardides da tradicdo iorubana, eles
transmitem o conjunto de conhecimentos histéricos, religiosos e filosoficos destas sociedades.
O corpo literario composto pelos poemas do Ifa, dentre eles alguns que serdo analisados neste
trabalho (relacionados a concepcao de riqueza), sdo transmitidos oralmente, recitados de boca
a ouvido. Existem indicios de que nas sociedades secretas de babalawo entre os iorubas, como
por exemplo, a Sociedade Oshogboni, existia uma escrita secreta, “a qual mais tarde acabou por
tornar-se oral”. Essas sociedades secretas influenciavam tanto a cultura como a politica (RIVAS
NETO, 2011, p. 108).

Retomando a questdo da oralidade, Jan Assman (2008, p. 147), afirma que por meio
do texto sagrado pronunciado o sacerdote ndo apenas se refere ao sagrado, mas cria o sagrado.
Isso pode ser observado no Ifa, pois, a0 mesmo tempo que o babalawo (sacerdote) “levanta” o
destino da pessoa, ou seja, identifica possibilidades e dificuldades, ele também intervém no
destino, no sentido de modifica-lo. Essa seria considerada a sua maior contribuicédo e por isso
as pessoas 0-procuram. E o chamado Da If4 Fun (fazer Ifa para) (COSTA, 1995, p. 25). E isso

SO e possivel porque se considera que ele é investido deste poder pelas divindades.

1.3 1f4
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1.3.1 A divinacdo do Ifa

Bascom (1991, p. 5-8), sinaliza para a existéncia de diversos métodos divinatorios em
todo o continente africano, muitos deles semelhantes ao If4. Segundo Bascom (1991, p.36;
1993, p. 4), o Ifa é utilizado pelos iorubés na Nigéria, Benin e Daomé (reino pertencente ao
atual Benin); pelos benin edu na Nigéria; pelos fon no Daomé (atual Republica do Benin), onde
é chamado F4& e pelos ewe, no Togo, onde ganha o0 nome Afa. Esses trés paises vizinhos: Nigéria,
Benin e Togo localizam-se na Africa Ocidental, no Golfo da Guiné.

N&o se sabe quando o Ifa surgiu. Seus poemas relatam um modo de viver baseado nos
lacos de parentesco e na agricultura, os quais ja eram bastante antigos entre os iorubas. O
primeiro relato sobre a utilizagdo do Jogo de Ifa é de 1705 e foi realizado por um feitor holandés
chamado Bosman (BASCOM, 1991, p. 5). A partir de 1853, dois autores, Tucker e Irving,
comecaram a pesquisar sobre o tema, abrindo caminho para outros pesquisadores. Apesar da
quantidade de estudos, os babalawo ndo forneciam muitas informagdes sobre o oréculo
(BASCOM, 1991, p. 13).

O Ifa pode ser praticado com o uso dos ikin (nozes de palmeira) em uma tabua, sendo
chamado opon-1fa ou pode ser praticado com uma corrente (opele), sendo chamado opeéle-Ifa.
As nozes do opon sdo retiradas de uma palmeira especial conhecida como Opé-Ifa (palmeira de
If4). J& o opele®, pode ser feito de barbante de algoddo com meias nozes do fruto opélé ou com
uma corrente de metal, com meias nozes também de metal (ABIMBOLA, 1977, p. 8-10). Outros
métodos como o merindilogum (jogo de bizios) e o corte na areia sdo também praticados, mas
considerados secundarios, diferentemente do Brasil, onde o jogo de buzios predomina. Em
Cuba, os dois métodos, opelé e jogo de buzios, sdo bastante difundidos (BASCOM, 1993, p. 3-
4).

16 Bascom (1991, p.1) refere também opele feito com meias conchas, mas ndo cita qual concha. Em relagdo a
outras aldeias, ao redor os iorubas, ele descreve uma quantidade enorme de materiais que poderiam ser usados em
ambos os métodos como ervilha no opon e cabacas, cascas de frutas, carogos de fruta secos, como manga,
castanhas e frutos feitos de metal (BASCOM, 1991, p. 2-3).
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Figura 03 -1’ Babalawo com Ifa (Bascom, 1991) Figura 04 - Marcando odu no
tabuleiro (Bascom, 1991)
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Figura 05 - Opeélé- Ifa (Bascom, 1991) Figura 06 - Opon-Ifa (Bascom, 1991)

O método divinatorio Ifa esta relacionado a divindade Orunmila, também chamada

de Ifa. Ela é uma das “401 divindades da direita” presentes no pantedo ioruba, assim como ESU,
Osala, Odudua (BASCOM, 1991, p. 103-104). Conta um mito que Orinmila vivia em Ifé,
numa regiao chamada Oke Igeti, onde passou muitos anos. L4 ele teve 8 filhos. Depois, deixou
Oke para ir morar em Add, onde ficou até o fim de sua vida. Como If4 esteve ao lado de
Olédumare desde o inicio, ele conhecia os segredos do mundo e dos homens, tinha muita
sabedoria e entdo, passou a organizar a sociedade e ensinar seus discipulos sobre a divinacéo.

Assim como as demais divindades, Qrinmila voltou ao oran depois de ter concluido sua tarefa

17 As ilustracGes constam em paginas ndo numeradas no inicio da obra de Bascom (1991).
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na Terra. Essa volta teria sido motivada por uma desavenga entre ele e seu filho mais novo,
Olbéwo, que se negava a reverencia-lo, ao contrario dos outros filhos (ABIMBOLA, 1977, p. 6).

Depois que Orunmila foi para o orun, instaurou-se em Ifé um estado de caos. Os rios
secaram, as plantas ndo cresciam mais e 0s casais ndo conseguiam mais ter filhos. Entdo, os 8
filhos de QOrunmila foram até o orun tentar convencer seu pai a voltar para o aiyé. Quando
chegaram 14, viram-no sentado debaixo de uma grande palmeira que possuia 16 copas. If4 ndo
quis voltar com eles, mas entregou a cada um deles 16 nozes da palmeira e lhes - recitou um
poema que dizia que quando quisessem ter dinheiro, esposas, filhos ou qualquer outra coisa
seria “aquela pessoa” que eles deveriam consultar. Foi assim que ao voltarem para o aiyé, 0s
filhos de Orunmila comegaram a utilizar este jogo divinatorio das 16 nozes, ou ikin, como eram
denominadas (ABIMBOLA, 1976, p. 43). “QOrunmila repds a sua presenga na terra com as
dezesseis nozes de palmeira conhecidas como ikin e desde entdo essas dezesseis nozes de
palmeira sagrada tornaram-se 0 mais importante instrumento de divinacdo de Ifa”
(ABIMBOLA, 1977, p. 8). Deste modo, as nozes de Ifa representam a ligac&o entre os homens
e Orunmild. Por meio delas, esta divindade mantém-se presente simbolicamente.

Segundo Abimbola (1977, p. 2) “Na terra Yoruba, onde Ifa é a divindade principal,
este sistema divinatorio fascinante foi intimamente identificado com a histdria, mitologia,
religido e medicina popular do povo Yoruba. O Yoruba tem Ifa como um repositorio das suas
crengas e valores morais”. Vé-se aqui, If4 associado aquela nogéo de integracdo presente nas
tradicOes orais, descrita por Hampaté Ba (2000, p. 169). Dai a afirmacdo de NEIMARK (1993,
p. 21) de que em Ifa se entende que o mundo invisivel dos ancestrais se associa com 0 mundo
visivel da natureza e da cultura humana formando uma realidade organica.

Em muitos poemas de If4, também chamados itan ou ese (ABIMBOLA, 1976, p. 50),
Orunmila foi consultado pelos demais oOrisa e ancestrais, quando eles estavam com algum
problema. O mesmo acontece no mundo dos homens: Orunmild orienta 0s homens por meio do
oraculo, praticado pelos babalawo. O termo babalawo significa literalmente “pai dos segredos,
dos mistérios”. Eles ndo somente conhecem os destinos das pessoas, como podem ajudar a
corrigi-los (ABIMBOLA, 1977, p. 17).

Ser um babalawo € considerado um grande prestigio, mas a0 mesmo tempo muita
responsabilidade, pois ele lida com questdes humanas de toda ordem e é uma referéncia para as
pessoas. Elas os-procuram quando precisam tomar uma decisdo importante, quando estdo
passando por problemas sérios, sejam eles financeiros, amorosos ou de salde. Ele é também

consultado em ritos de passagem como nascimento, casamento, cerimdnias de nomes, coroacdo
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de reis, rituais funebres (ABIMBOLA, 1977 p. 13-19). Dai a afirmag¢ao de que ‘“Na sociedade
tradicional Yoruba, os sacerdotes de Ifa eram os médicos, psiquiatras, historiadores e fildsofos
da comunidade a qual eles pertenciam (...)” (Idem, p. 16).

O que um babalawo vé num jogo, € o destino que a pessoa escolheu para si mesma
antes de nascer. Isto porque, conforme afirmou-se anteriormente, os iorubas acreditam que cada
pessoa, antes de nascer, escolhe uma “cabe¢a” ou “Ori”, entendido como destino
(ABIMBOLA, 1977, p. 39). Além de conhecer qual o destino a pessoa escolheu para si, 0
babalawo descobre qual o problema que ela estd passando e que a-impede de concretizar este
destino, no caso dela ter escolhido um bom caminho. E, caso, o caminho escolhido seja ruim, o
babalawo ajudaré a atenuar 0 maximo possivel as dificuldades para que ela tenha felicidade e
boas realizagdes. Mas ele so faz isso com a ajuda de Qrunmila (Ifa). E Orunmild quem revela
através da corrente divinatoria (opelé), das nozes (opon) ou dos bazios, qual o problema da
pessoa e 0 que ela deve fazer para vencé-lo. Depois, ele prescreve a oferenda que deve ser
realizada. Por meio da oferenda reestabelece-se o equilibrio do ase entre os dois mundos. ESU
é quem leva a oferenda até os 0risa, voltando com a resposta para a pessoa que esta em consulta
(Idem, p. 39). Por isso, a afirmacéo de Santos (2002, p. 166) de que existe uma relacdo complexa
entre Orinmild e ESU, ambos sdo “os mais poderosos aliados e propulsores da existéncia
individualizada”.

Os problemas que aparecem no Ifa sdo universais, eles refletem anseios e necessidades
presentes em qualquer cultura. Ao mesmo tempo, revelam particularidades da cultura ioruba.
Bascom (1991, p. 73) aponta que o tema mais presente nos poemas de Ifa é a morte (Iku),
seguida de doenca e deficiéncias. Como vimos antes, as pestes, a fome e as doengas causavam
a morte precoce e dificuldades varias (PRIORE e VENANCIO, 2004, p. 2). Portanto, 0s
conhecimentos de Ifa tém como substrato as condicdes sociais dessas sociedades. E a partir

delas que eles se constituem e a elas que eles respondem.

1.3.2 Métodos no Ifa

O Ifa é um sistema oracular matematico composto por 16 signos-simbolos principais

chamados odu. Cada odu se refere a um aspecto da vida humana, possuindo um valor moral e

amparado por um sentido mitologico. Para cada odu existem muitos poemas, que narram
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estdrias miticas. Os odu podem ser entendidos como caminhos de Ifa. (BASCOM, 1969, p.

40).

Cada odu é representado por duas figuras, sendo que cada uma delas consiste em uma

coluna de quatro sinais. Cada sinal pode ter um (1) ou dois tracos (I1). Assim, tém-se as 16

figuras principais que formam todos os odu:

Tabela 1. Figuras basicas que formam os 256 odu (ABIMBOLA, 1977, p. 20-21)

(1) Eji Ogbé
|
|
|
|

(2) Eji Oyeku
I

(3) Eji Iwor

() Eji Odf

(5) Eji Irostin

(9)Eji Ogunda
|
|
|
I

(10) Eji Osa
I
|
|
|

(11) Eji k&
I
|
I
I

(13) Eji Otura

(14) Eji Irete

(15) Eji Osé

(16) Eji Oftin
I
|
I
|

Quando estas figuras acima aparecem duplicadas, isto €, cada linha destas se repetindo

igualmente ao lado, tem-se 0s 16 odu principais ou baba odu (odu pais). E seus nomes tém

sempre o prefixo eji ou o sufixo meji, que significam “duplo”. A seguir, as figuras formadas
pelos 16 odu principais (ABIMBOLA, 1977, p. 20):
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Tabela 2. Os 16 odu principais (ABIMBOLA, 1977, p. 21)

(1) Eji Ogbé

(2) Eji Oyeku
n o

(3) Eji Iword

(&) Eji Odf

(6) Eji Oworin
i

(8)Eji Okanra
i

(9)Eji Ogunda
| |
| |
| |
1 1

(11) Eji Ika
o

(12) Eji Otarupon
i

(13) Eji Otara

(16) Eji Oftin
o

Existe uma hierarquia entre os odu, 0s primeiros sdo mais importantes do que 0s

posteriores e por isso sao chamados mais velhos. Assim Ogbé é o mais velho de todos, seguido

de Oyekd, Iwori, Odi e os demais, sucessivamente. Ofun seria 0 mais novo seguindo essa

sequéncia, no entanto, ele é um odu muito antigo e teria 0 mesmo grau de importancia que o 8°
odu, Owonrin (BASCOM, 1991, p. 51-52).
Devido a possibilidade de combinacéo entre as 16 figuras basicas, tem-se ao todo 256

odu. De modo que 16 s@o os principais ou baba odu (odu pais) e 240 sdo os omo odu (odu

filhos). A mesma hierarquia entre os 16 odu principais se mantém entre os 240 odu seguintes.

Assim, do 17° até 0 32° tém na fileira da direita, Ogbé, o primeiro odu. O 17° é Ogbé- Oyek.
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O 18° é Ogbé- Iwdri. Do 33° ao 48° comecam com Oyékt] na fileira da direita. O 33° ¢ O
yekaOgheé, o 34° é Oyeka-iwori (ABIMBOLA, 1977, p. 20).

As divindades patronas de um odu podem variar de uma regido para outra, o que indica
a adaptacao do If4 as crencas locais. O mesmo acontece em relacao as oferendas prescritas, que
n&o séo fixas para cada odu. Elas variam de uma regi&o para outra e mesmo entre os babalawo*®
(BASCOM, 1991, p. 43). Existem, ainda, variacdes nas figuras bésicas de Ifa, mas uma
determinada sequéncia parece se repetir na maior parte das listas encontradas. 1sso tanto no
opon como no opele (BASCOM, 1991, p. 23).

O opon é considerado o mais antigo e importante pelos iorubés. E utilizado apenas
para questdes publicas, como a escolha de um rei ou para a divinagdo do proprio babalawo e
de seus familiares. As nozes sdo tiradas de uma palmeira especial chamada opé Ifa (palmeira
de Ifa) (ABIMBOLA, 1977, p. 9). Utiliza-se um tabuleiro de madeira que tem na parte superior
a figura de ExU, que “olha o jogo”, testemunhando tudo o que ali acontece (ABIMBOLA, 1977,
p. 13).

No inicio do dia, antes de iniciar as divinacdes, o babalawo realiza preces e invocacdes
em homenagem a Ifa. Ele senta-se em frente ao tabuleiro de madeira. Em toda a bandeja é
espalhado um p6 branco, chamado iyerosun. E sobre ele que o sacerdote marcara as figuras do
jogo com os dedos. O p6'® é feito a partir da acdo de cupins na madeira de uma arvore
denominada irosun (BASCOM, 1991, p. 35). Ele pega as nozes e sopra saliva sobre elas -
conforme aponta Santos (2002, p. 41) a saliva é fonte de asé. O babalawo, entédo, realiza uma
série de invocacdes a Qrunmila. Depois, bate com uma sineta ritual chamada irofa ou iroké,
que pode ser de marfim ou madeira talhada, sobre o tabuleiro. Ele segura a parte superior e bate
no tabuleiro com a parte de baixo da sineta. Faz preces para os 0risa, comegando por ExU e
Ogun. Pede a Orinmila que aceite a oferenda que sera realizada, na expectativa de alcancar o
desejado. Ele, entdo, inicia a jogada, segurando as 16 nozes na méao esquerda. Depois, retira as
nozes com a mao direita, deixando sobrar apenas uma ou duas na mao esquerda. Se ficar apenas
uma, ele faz dois riscos na bandeja (I1). Se sobrarem duas, ele faz um risco (I). Se ele retirar
todas de uma vez, ndo restando nenhuma noz na méo esquerda, ele ndo marca nada. As quatro

primeiras marcacdes formam uma primeira figura. Depois, ele faz mais quatro marcacdes ao

18 para 0 odu Obara na cidade de Ifé, as divindades patronas sdo Egbe (abiku) para menina, If4 para homem e
Wash Head (cabeca lavada) para ancido. Na cidade de Meko sdo Erinle e Are. Na cidade de Oyo, a divindade é
QOya (BASCOM, 1991, p. 45)

19 O pb apresenta cor amarelada (SALAMI, 1999, p. 364).
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lado esquerdo da anterior, formando assim um odu. A fileira da direita é considerada mais
importante que a da esquerda (ABIMBOLA, 1977, p. 12-14).

O segundo método, o opelé Ifa, € mais rapido e utilizado em um ndmero maior de
situacBes. Consiste na manipulagdo de uma corrente divinatoria feita de metal ou barbante de
algodao, contendo duas partes. Em cada parte, quatro metades da noz de opelé. A corrente fica
guardada dentro de uma bolsa chamada apo Ifa, feita de pano ou de couro. Diferentemente dos
ikin, a corrente pode ser utilizada fora da casa do babalawo. Ao iniciar o jogo, ele segura no
meio da corrente e lanca a corrente no chdo no sentido contrario ao do seu corpo. Conforme a
posicao das sementes ao cairem na superficie, ele risca um ou dois tragos, como nas nozes. Se
uma semente cai com a parte interna (céncava) para cima, ele faz um trago (1), se ela cai com a
parte externa para cima (convexa), ele faz dois tragos (I1). Sendo oito sementes no total, serdo
duas figuras paralelas formando um odu a cada lancada (ABIMBOLA, 1977, p.11-14).

Os odu séo iguais nos dois métodos, assim como as divindades associadas a cada um
deles e os poemas. Em ambos os métodos, depois de revelado o odu, o babalawo canta diversos
poemas que relatam estorias relativas aquele odu e que indicam que o consulente esta passando
por um problema deste tipo. Quando ele cantar um poema que fale exatamente sobre o problema
da pessoa, ela o-avisa (ABIMBOLA, 1977, p. 14). Outros instrumentos também podem ser
utilizados para obter detalhes das respostas, como 0sso0s, buzios e pedras (Idem, p. 11-12)

Em relacdo a oferenda, segundo Abimbola (1977, p. 40), ela ¢ “o meio pelo qual o
homem faz as pazes com as divindades e melhora os defeitos inerentes a sua propria pessoa”.
Além disso, “(...) o sacrificio € descrito como um meio através do qual o homem usa materiais

em troca de sua propria vida”.

Sobre a resolutividade do jogo, temos que:

Do mesmo modo que com outros sistemas de divinagdo, e até mesmo com a
medicina e a ciéncia ocidentais, o cliente raramente é capaz de decidir se a
predicdo é acurada. Os resultados sdo comumente conhecidos por algum
tempo e mesmo quando o sacrificio € acompanhado por infortunio, existe
sempre a razoavel davida de que as consequéncias poderiam haver sido piores
caso o sacrificio ndo tivesse sido realizado (BASCOM, 1991, p. 6970).

Portanto, 0 que se busca em uma consulta oracular de Ifa parece ndo ser
necessariamente a solucdo efetiva dos problemas, pois sabe-se, que nem sempre isso é possivel.
Considerando as condigdes de vida iorubanas que descrevemos no inicio, qual explicacdo

poderia dar conta do sofrimento ocasionado pela morte prematura de tantas pessoas? Qual
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explicagdo poderia dar conta do fato de existir terra em abundancia e, no entanto, ela ndo dar
alimentos? Por isso, a &gua era considerada a oferenda mais importante e mais auspiciosa para
os iorubas (SANTOS, 2002, p. 80), porgue na vida cotidiana, eles enfrentavam constantemente
periodos de secas, de modo que a agua possuia um grande valor. O risco da morte por falta de
agua era um dado empirico.

Se néo é possivel resolver completamente os problemas, é possivel amenizar os seus
efeitos, por meio das oferendas e da conduta social. Ou seja, existe a possibilidade de suportar
o sofrimento, dando-lhe um sentido mitico. Trata-se do que Guerriero (2000, p. 1) define sobre
os oraculos como “(...) forma de dar conta do aleatorio, dar sentido ao fluxo dos acontecimentos
¢ buscar orientagdo para as agdes (...)”. Nesse sentido, o Ifa pode ser entendido como um meio
de tornar o sofrimento menos doloroso, a medida que oferece novas referéncias e recursos
simbdlicos, que permitem lidar com as dificuldades.

Segundo Geertz (2012, p. 79), o sofrimento, entendido como um mal, desafia 0 homem
a acreditar que a vida tenha uma coeréncia moral e uma regularidade empirica. “A resposta
religiosa a essa suspeita € sempre a mesma: a formulacdo por meio de simbolos de uma imagem
de tal ordem genuina do mundo, que dara conta e até celebrard as ambiguidades percebidas, 0s

enigmas e paradoxos da experiéncia humana”.

1.4 A concepcéo de riqueza nos poemas de Ifa

1.4.1 A concepgdo de riqueza entre os iorubas

Como foi visto anteriormente, as sociedades que praticam o Ifa, dentre elas, os iorubas,
concebem o mundo dos homens (aiyé) como correspondente do mundo das divindades e dos
ancestrais (orun). E ndo fazem separacdo entre vida cotidiana e vida religiosa (SANTQOS, 2002,
p. 54; BASCOM, 1969, p. 115, SALAMI, 1999, p. 42). Nesse sentido, quando uma familia,
linhagem ou cidade possuem boas condigdes materiais de existéncia, significa que estdo em
equilibrio com 0 mundo divino, que estdo fazendo corretamente as oferendas, possuem um bom
destino, fazem boas escolhas e ttm um bom carater. Por isso, recebem a protecédo das divindades
e dos ancestrais e suas terras sdo fecundas, as mulheres tém bastante filhos e as pessoas tém

saude e vida longa.
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Neymark (1993, p.18) afirma que entre os iorubés, o desejo de enriquecer nao
contradiz os valores espirituais, pois Ifa reconhece as coisas boas da vida como bencéos divinas.
Desde que a pessoa esteja em harmonia com o universo e com o seu proprio destino, ela pode
fazer a escolha que quiser. Acredita-se que as divindades deram aos homens condicgdes de
pensar e refletir por si proprios de modo responsavel e todos podem viver uma vida plena e
sébia.

Portanto, riqueza na vida material é considerada como decorrente de uma boa condicéo

espiritual, por isso existe a divinacdo e as oferendas, entendidas como oportunidades que as
divindades concederam a humanidade de conseguir o equilibrio na vida material, bem como
outros aspectos. Desse modo, o dinheiro, representado pelo cawrie (buzio), utilizado como
moeda de troca, ¢ um sinal de equilibrio tanto na vida social, como na vida espiritual
(ABIMBOLA, 1977, p. 39).
Algumas pessoas acabam se destacando nessa habilidade de produzir riquezas materiais e,
consequentemente, recebem titulos. Como afirmado anteriormente, essa habilidade para ganhar
a vida - assim como senioridade e uma boa relacdo dentro da sociedade - eram requisitos para
ocupar cargos importantes, como a de chefe (oba) (COSTA E SILVA, 1992, p. 435-436).
Vimos anteriormente (nos subcapitulos sobre histéria e cultura iorubas), a associa¢do entre
rigueza e linhagem, ou seja, a associacao entre riqueza e socializacao. Existe um ditado que diz:
“Bowo b4 tan I6wo oniwa, d dosonu”, que significa “quando o dinheiro de uma boa pessoa
acaba, ela se torna insociavel” (ABIMBOLA, 1977, p. 41).

Porém, a partir do que os estudos histéricos apresentam, como foi descrito no inicio
do capitulo, essas sociedades da Africa ocidental enfrentavam diversas dificuldades e na
verdade, ainda enfrentam. Portanto, falar em riqueza e abundancia parece significar nada mais
do que condigBes favoraveis de sobrevivéncia, de subsisténcia (PRIORE e VENANCIO, 2004,
p. 2). Somente nas cidades grandes, onde houve um processo de centralizacdo do poder,
estratificacdo social e escravagismo, a riqueza possuia o sentido de acimulo (COSTA E SILVA,
2002, p. 89). Importante ressaltar que, como discutido anteriormente, ndo eram todas as
sociedades que alcancaram esse porte, em geral, até a poucos séculos, a maior parte das
sociedades eram aldeias (SALAMI, 2009, p.19; 21).

Ao mesmo tempo que se concebe a centralidade das linhagens enquanto redes sociais
e espirituais, as guerras entre aldeias (e/ou cidades) com escravizagdo daqueles que perdem
eram frequentes. Desse modo, o respeito pelos lagos de parentesco valia apenas dentro da

propria aldeia, ndo incluia outras. Tal perspectiva autorizava reduzir o outro a condicdo de
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sujeitado, de objeto, retirando-se dele aquilo que a principio, lhe-definiria, os lagos de
parentesco. Essa questdo leva a pergunta: qual a relacéo entre o ordculo de If4 e a escraviddo?
Ao mesmo tempo em que ele poderia ser utilizado para ajudar a enriquecer e melhorar as
condicOes de vida de uma sociedade, por outro lado, isso acontecia as custas da escraviddo, ou

seja, 0 enriquecimento de uns acontecia as custas do empobrecimento de outros.

1.4.2 Os poemas de Ifa: linguagem simbdlica

O Ifa pode ser considerado um sistema simbdlico, a partir do que Geertz definiu como
modelo que funciona como “fonte de informagao™ para a institui¢do dos processos sociais e
psicoldgicos que modelam o comportamento publico e que ao mesmo tempo, sao definidos por
essa realidade social e psicolégica (GEERTZ, 2012, p. 68-69). Do mesmo modo, Berger e
Luckman (2012, p. 21) afirmam que as sociedades objetivam o mundo por meio da linguagem,
para, em seguida, interiorizarem essa realidade como objetivamente vélida, por meio do
processo de socializagdo, em uma dialética constante, na qual exteriorizacdo e interiorizacdo
produzem a realidade social. Portanto, os simbolos, ao mesmo tempo que mantém o tecido
cultural e a vida de uma sociedade, sdo formulados a partir dos valores e anseios desta mesma
sociedade. Dessa maneira, pode-se dizer que o If4, enquanto sistema de simbolos religiosos,
reafirma e reproduz valores da sociedade ioruba, ao mesmo tempo que pode transforma-los.

Os simbolos religiosos estabelecem disposices e motivacdes, ou seja, “tendéncias,
capacidades, propensdes, habilidades, habitos, compromissos e inclina¢fes” que determinam
as atividades humanas e a sua qualidade (GEERTZ, 2012, p. 70). E inserem estas disposicdes
religiosas em um contexto cosmico, ou seja, 0s simbolos religiosos expressam verdades
transcendentais (GEERTZ, 2012, p. 72). E nessa perspectiva que as palavras-simbolos dos
poemas de If4 estdo ancoradas na cultura iorubd, porque se constituem a partir de seus valores
e anseios, a0 mesmo tempo que determinam sentimentos, disposi¢cdes e comportamentos.

Um exemplo € o desejo de manter uma boa relagdo com as divindades e ancestrais e
receber suas bencdes. Tal disposicdo espiritual motiva a realizacdo das oferendas (simbolo
religioso), do mesmo modo que esse simbolo religioso promove uma mudanca na experiéncia
humana, pois ele pode gerar a sensa¢do de maior proximidade com as divindades, garantindo,
assim, bem-estar e satisfacdo. Também quando se afirma que uma pessoa deve ter um bom

caréater e fazer boas escolhas, isso implica que ela deve respeitar a hierarquia social, a qual, por
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sua vez, e considerada expressdo da hierarquia ancestral, uma vez que a monarquia era
considerada divina (COSTA E SILVA, p. 516). Ou seja, a definicdo do que seja bom caréater ou
boas escolhas é determinada por uma estrutura social pré-estabelecida, justificada por uma
ordem espiritual. Dialeticamente, ao ter um bom carater (dentro dessa convencdo social) a
pessoa estard reforgando a propria estrutura social.

O aspecto simbdlico do Ifa se traduz na linguagem dos poemas, repleta de metaforas e
provérbios. Por isso, € comum os sacerdotes ou 0s consulentes serem chamados por nomes de
animais ou oragdes longas. O nome utilizado indica alguma caracteristica simbdlica em comum
com aquele animal. N&o encontramos nenhuma explicagdo ou mengéo sobre esse aspecto na
bibliografia sobre os iorubas ou sobre Ifa. Encontramos apenas em Antonacci (2013, p. 124),
referéncia a uma sociedade denominada Xhona, na Africa do Sul, que utiliza expressdes
metafdricas que fazem referéncia a qualidades atribuidas a alguns animais, evidenciando como
suas tradi¢cOes estdo vinculadas a natureza. Assim, o poder invencivel do chefe é comparado ao
do elefante e a versatilidade € associada ao crocodilo, porque ele vive tanto na agua como na
terra. Metaforas e provérbios que fazem referéncia as profissdes também sdo muito comuns nos
poemas de Ifa, como se vera adiante.

Em relacdo ao tema riqueza, ele estd mais presente nos odu que possuem 0 signo
Obara. Mas pode aparecer também em outros odu que n&o possuem o signo Obara, do mesmo
modo que nos odu relacionados com Obara existem outros temas como filhos, adultério e
morte. 1sso porque, cada odu apresenta um tema principal, mas, seus poemas podem incluir
outros temas e questdes, isso tanto nos odu meji como nos odu filhos.

Epega e Neymark (1999, p. 26) apontam que existe uma relacio entre o odu Obara-
meji com riqueza, negocios e dificuldades financeiras. Eles explicam que quando este odu
aparece em um jogo, o consulente tem tendéncia a comprar impulsivamente e, muitas vezes, se
torna vitima de ilusdes. O odu pode indicar também indecisdo e inimigos. Para conseguir
prosperar na vida, os filhos deste odu precisam “aplacar suas cabegas (Ori) de tempos em
tempos”. Se eles realizarem as oferendas prescritas, conseguirdo identificar quem sdo os seus
inimigos e 0 que gerou os seus problemas, além de melhorar na sua vida financeira. Abimbola
(1977, p. 42-43) também faz mencéo ao aspecto da riqueza presente no odu Obara: “(...) muitos
poemas encontrados em Obara Méji, o sétimo Odu, contam a histéria de um homem que era
muito pobre, mas, subitamente tornou-se rico e importante na sociedade”.

A rigueza nos poemas aparece, em geral, simbolizada por legumes (ab6bora, pepino, abobrinha,

inhame), pedras preciosas, dinheiro, linhagem forte, mulheres, filhos. Como essas coisas séo
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relativas ao aiyé, que é a contraparte feminina do ordn (poder espiritual masculino), a riqueza
material pode ser associada ao poder feminino. Santos (2002, p. 112-113), citaum mito de Obgeé
-Ogunda® que fala sobre o poder feminino das lya -mi (mde ancestral) “expresso nos mitos e
na pratica ritual, necessidade essa que esta diretamente em funcao dos requerimentos de que ela
é objeto - abundancia de graos, de inhame, de filhos, de dinheiro, etc”. A relag¢do entre as lya-
mi (mae ancestral) com a fertilidade e a riqueza também fica clara na passagem que narra um
didlogo entre elas e Olédumare (Divindade suprema). lya-mi é interrogada por sobre como ela
utilizaria os passaros e o0 seu poder. Ela responde que “matara aqueles que ndo a escutarem; que
ela dard dinheiro e filhos aos que pedirem...” (Idem, p. 113). Porém, o poder feminino,
simbolizado pela terra, s6 alcanga sucesso se ele estiver harmonizado com o poder masculino.
Na historia, Orunmila precisa resolver um enigma para garantir a sua propria existéncia e a dos

seres humanos.

Orunmila deve conhecer 0 enigma da fecundacdo, a relagdo de ovo com
algoddo. O ovo, elemento-signo feminino, deve ser “agarrado” pelo algodao,
elemento signo-masculino. Resolvido o enigma, “agarrar um ovo no punhado
de algodao”, fecundar lya-mi, estabelecera relacdo harmoniosa feminino-
masculino que torna possivel a continuacéo da existéncia (SANTQOS, 2002, p.
112).

Portanto, apesar da relacdo da riqgueza com o poder feminino - a terra e a fertilidade,
a mulher e a fecundidade - a presenca do poder masculino € fundamental. O equilibrio entre os
dois, simbolizado pela unidade orin-aiyé é o que garante o equilibrio na vida econdémica. Por
isso, encontramos tanto nos estudos historicos e antropolédgicos sobre os iorubas, como nos
mitos, a relacdo entre riqueza, realidade espiritual e realidade social. Se a unidade entre orun-
aiyé é a base da cosmovisdo iorubd, na concepcdo de riqueza ela é expressa por meio da
concepcao de realidade social - central na nocdo de riqueza — considerada uma manifestacao do
orun no aiyé, o que fica evidente em diversos poemas.
Serdo apresentados trés poemas de 1fa, recolhidos em diferentes obras, que expressam
a concepcao de riqueza entre os iorubas. Os aspectos que foram apresentados sobre a visao de
mundo e 0 modo de viver podem ser identificados nesses poemas. A linguagem dos mesmos é

extremamente simbdlica e expressa aquela nocao de totalidade presente nas tradi¢cdes orais, de

20 Salami (1999, p. 219- 224) também menciona um outro ese (poema) do odu Ogbé-Ogunda, que ele colheu com
um babalawo nigeriano. Nessa obra ele é apresentado na integra e analisado, sob o aspecto da conduta social.
Faremos mais referéncias a esses dois ese ao longo do trabalho.
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modo que cada expresséo se refere concomitantemente a diversos fatos e ndo apenas a um fato
circunscrito. Apds cada poema serdo analisados os temas especificos de cada um deles. E, por
fim, sera feita uma andlise sobre trés aspectos comuns a todos os poemas: oferenda, sacerdote

e beneficiario (consulente).

Poema 1- Obara-meji (ABIMBOLA, 1977, p. 95-97):

Obara, o que vocé vendeu que o deixou t&o rico?

Somente aboboras.

O abutre era calvo, ndo por medo de navalha;

Piton, o sacerdote de Ifa de Agbaalg,

O ferreiro ndo quer que a guerra seja eliminada da face da
terra. Foram os que jogaram Ifa para Eji Obara, o menorzinho
entre todos eles, no dia em que eles estavam indo para fazer
divinacgdo de Ifa na casa de Olofin, esses trés sempre faziam
divinagao de Ifa para Olofin a cada nove dias.

Sempre que vinham,

Olofin dava a eles comidas e bebidas, mas,

um dia,

Olofin pegou quatro abdboras, e

as abriu.

Ele colocou o dinheiro dentro de uma

delas. Ele espalhou contas 6kun e iyun,

dentro de outra. Ele pds ldaranguinkan, a

roupa dos reis dentro da terceira.

Ele pds outras coisas valiosas da cidade de Ife dentro da quarta.
Apos ele ter terminado sua operacdo, Estl

esfregou suas maos nas marcas criadas pela

faca na superficie das aboboras, e as marcas
desapareceram.

Quando Obara e seus amigos chegaram,

Olofin ndo lIhes deu comida como era de seu costume.
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Apos eles terem descansado por um bom tempo Olofin

deu uma abobora para cada um deles.

Os outros trés ficaram curiosos sobre o que deveriam fazer com as
abdboras.

Eles disseram, Obara porque vocé ndo fica com todas elas?

E assim foi com todas elas.

Empurraram as aboboras para

Obara. Quando chegou em casa, ele

deu as aboboras para sua esposa, e

Ihe pediu que as cozinhasse.

Mas, sua esposa disse:

O que se pode fazer com abdboras?

Ela também as recusou e as deixou para Obara.

Quando a fome n&o permitiu a Obara

descansar, ele foi até a cozinha, e colocou um

caldeirdo no fogo. Quando ele cortou uma das

aboboras, o dinheiro saiu em grande quantidade.

Quando ele cortou as outras trés,

ele achou todas as coisas valiosas que Olofin havia colocado dentro
delas.

Foi como Obara tornou-se um homem rico.
Antes que terminasse um outro periodo de nove dias, quando

eles tinham combinado de ir de novo a casa de Olofin, ele
COMegou a construir uma casa, e casou-se Com uma nova
esposa. Ele comprou um cavalo negro, e também comprou
um cavalo vermelho.

Obara tornou-se um homem famoso em todo o mundo. Ele
comecou a dancar, ele comecou a regozijar-se, sinos foram
tocados em Ip6rd, os tambores Aran foram tocados em
1kija, as baquetas foram aplicadas incessantemente aos
diferentes tipos de tambores, na cidade de Iserimogbe.
Obara comecou a louvar seus sacerdotes de Ifa, E seus
sacerdotes de Ifa louvaram Ifa. Ele abriu um pouco a sua

boca, e a cancdo de If4 1& entrou.
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Ele disse que foi exatamente como seus sacerdotes de 1fa, empregaram

suas boas vozes louvando Ifa.

“O abutre ¢ calvo ndo por causa do medo da navalha, Piton, o
sacerdote de Ifa Agbaalé; o ferreiro nfo quer que a guerra seja
eliminada da face da terra. Foram os que jogaram Ifa para Eji
Obara, o menorzinho de todos. No dia em que estavam indo
para jogar If4 no palécio de Olofin.

Eles ndo mais puseram Obara por dltimo.

Ele estava a frente de todos.

Eji Obara, pegue um cavalo preto,

Eji Obara, pegue um cavalo

vermelho. Eji Obara, o que vocé

vendeu que o fez tdo rico? Abodboras.

Antes de iniciarmos a anélise do poema, é importante mencionar que o odu Obara-
meji se relaciona com os seguintes orisa : Oya em Oyo, Erinle e Are em Meko, Dangbe em
Herskovits, Woro, em Beyioku. Em Ifé, tem-se Egbe (abiku) se for menina, Odu de If4, se for
homem e Cabeca lavada se for ancido (BASCOM, 1969, p. 22).

O ese (poema) conta sobre as visitas que o abutre calvo, Piton, o ferreiro e Obara
faziam sempre no palécio de um rei, chamado Olofin . Eles Ihe-faziam divinagéo de Ifa e eram
pagos com bebidas e comidas. Pela descricdo, Piton era o divinador e os demais Iheauxiliavam.
Os nomes dessas pessoas sdo metaforicos. O primeiro, “abutre calvo”, faz uma referéncia a um
animal (abutre). O segundo, “Piton”, era sacerdote de Ifa, o terceiro, um “ferreiro que nao quer
que a guerra seja eliminada da face da terra”, ou seja, a pessoa ¢ identificada pela sua profissao
e seu nome consiste em uma longa oracdo. Tratam-se dos recursos metaforicos que sdo
utilizados nos poemas de Ifa para se referir as pessoas, 0s quais mencionamos anteriormente
(nomes de animais, profissdes e ora¢des). Em relacdo ao ferreiro, a afirmativa de que ele néo
quer que a guerra acabe faz uma alusdo a importancia dos ferreiros na confeccdo de lancas e
outros objetos de ferro utilizados como armas. Remete, portanto, a ocorréncia constante de
guerras.

O poema afirma que Obara recebeu divinagio, ndo se menciona que foi feito um jogo

para ele, pois 0s jogos eram sempre feitos para Olofin (rei). No entanto, Obara recebeu riquezas.

21 Os reis aparecem como clientes dos sacerdotes em diversos poemas.
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Mas, entdo, por que se compreendeu que ele recebeu divinagdo se nédo foi feito jogo para ele?
Se o Ifa for entendido como intervenc&o, traduzida na afirmagdo Da Ifa fun, “fazer

If4 para”, conforme mencionado anteriormente, e se for considerado que destino é caminho,
entdo pode-se dizer que Obara recebeu destino, pois as riquezas que ganhou lhe-permitiram
muitas mudancas em sua vida. Seu caminho (vida) foi retragado, retificado, mesmo que o jogo
ndo tenha sido feito para ele.

Os trés amigos de Obara recusaram o presente (aboboras). Somente Obara aceitou, e, foi
justamente o fato de aceitar, que o fez prosperar. Retomando os estudos de Mauss (2001, p. 67-
69), nas tradicBes orais??, ndo se pode recusar um presente, é preciso aceita-lo e mais do que
isso, retribui-lo, pois, as trocas mantém as pessoas ligadas umas as outras. Isso porque, quando
uma pessoa oferta algo a outra pessoa ou a uma divindade, ela estd dando uma parte de si
mesma, pois a esséncia do objeto contém a esséncia de seu dono. “No fundo sdo misturas.
Misturam-se as almas nas coisas; misturam-se as coisas nas almas (...)” (MAUSS, 2001, p. 81).
“O objetivo ¢, antes de tudo, moral, o objetivo visa produzir um sentimento amigavel entre as
duas pessoas em jogo (...)”". Nos sistemas de prestacdes totais de sociedades orais, estudados
por Mauss (2001, p. 115), ele observou que “A obrigacao de dar ¢ a esséncia do potlach”. Mas
“a obrigacdo de receber ndo ¢ menos constrangedora. N&o se tem o direito de recusar um dadiva,
de recusar o potlach. Agir assim € manifestar que se tem medo de retribuir (...) (Idem, p. 121).
Isso porque, além de dar e receber, € preciso sempre retribuir. Esse movimento é o que garante
a continuacdo das trocas (Idem, p, 123).

No poema, os trés divinadores fazem divinagdo “em troca” de bebidas e comidas.
Nesse dia, 0s objetos que recebiam pela divinacdo eram abdboras. No entanto, conforme afirma
Mauss, é preciso saber receber e somente Obara soube faze-lo e foi isso 0 que o tornou tao rico.
Mas ele se tornou rico tanto pelas riquezas materiais em si, como pelo valor simbdlico espiritual
que elas possuem, significado no ase. “Como toda forga, o ase é transmissivel; é conduzido por
meios materiais e simbolicos e acumulavel. E uma forga que s6 pode ser adquirida pela
introje¢do ou por contato. Pode ser transmitida a objetos ou a seres humanos” (SANTOS, 2002,

p. 39).

22 Mauss (2001, p. 53-58) estudou sociedades da Melanésia, Polinésia e América do Norte (regido noroeste).
Observou nelas o que chamou de sistema das presta¢des totais ou potlatch, que consiste na realizagéo de trocas de
dadivas (presentes) entre clas diferentes. Estamos utilizando esse conceito para o contexto iorubda, onde as trocas
ocorrem entre pessoas ou pequenos grupos, entendendo que entre 0s iorubas as dadivas apresentam a mesma
conotacdo magico-religiosa.
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Em relacdo a abdbora, ela pode ser entendida como um simbolo de fecundidade. 1sso
porque, a cor laranja é considerada uma varia¢do do vermelho, que simboliza o poder gerante
feminino. O mesmo acontece com a cor amarela, considerada também uma variagdo do
vermelho. O vermelho esté relacionado a alguns orisa como Osun e Sangd. Segundo Santos
(2002, p. 89-90):

(...) o vermelho representa o poder de realizacdo, o asé de gestacdo, humana,
animal, vegetal, mineral; o asé da terra também simbolizado por suas aguas
que o veiculam. A gestacao significa abundancia, riqueza. A cor de Osun é o
pupa ou pon, que em Nago, significa tanto vermelho como amarelo (...). O
amarelo € pois uma qualidade do vermelho, um vermelho-claro e benéfico,
significando também “estd maduro” (SANTOS, 2002, p. 89).

Uma outra caracteristica da abobora que remete a fecundidade é o seu formato,

semelhante a um Utero. Para os iorubés, tanto a fecundidade da terra como a fecundidade da
mulher eram consideradas essenciais, pois significavam, respectivamente, alimento (terra) e
forga de trabalho (filhos). Nesse sentido, a abGbora parece ser um simbolo bastante apropriado
para expressar a riqueza relacionada ao aspecto feminino. O fato dos objetos valiosos terem
sido colocados dentro das aboboras indica que as riquezas estdo “guardadas”,
“contidas” na agricultura (terra), no feminino, e por que nao, na simplicidade, no lugar comum,
dai a associagdo de riqueza com humildade, pois Obara foi o Gnico que teve humildade em
aceitar o presente. Essa associacdo entre riqueza e humildade aparece em muitos poemas, do
mesmo modo que aparece a relacdo entre riqueza e paciéncia, generosidade, justica, gratidao
(SALAMI, 1999, p. 119-226; 237-242; 282-284). Retomaremos isso no terceiro capitulo.

Os cawries (bUzios), presentes na primeira abdbora, representam dinheiro, pois essas
conchas eram usadas como moeda de troca pelos iorubas. As contas, encontradas no interior da
segunda abdbora, também possuem muito valor e eram usadas como moedas de troca em
algumas regides. Além disso, eram um produto que a Africa exportava para outros paises. As
roupas de reis, encontradas dentro da terceira abdbora parecem indicar o poder maégico-
simbdlico dos reis. Apos receber essas riquezas, Obara construiu uma casa e casou-se Com mais
uma esposa. Isto porque, ter casa € um numero cada vez maior de esposas sdo realizacGes
almejadas pelos iorubanos. Representam segurancga material, porque quanto mais esposas, mais
filhos e quanto mais filhos, mais pessoas trabalhando e gerando riquezas para a linhagem. E
representam status, pois quem possui uma linhagem grande e boas condicGes materiais de
existéncia, é considerado bem sucedido espiritualmente (PRIORE e VENANCIO, 2004, p. 2).
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Dai a afirmagdo “Obara tornou-se um homem famoso em todo o mundo”. Encontra-se nesse
poema, uma referéncia a segunda parte daquela relacédo dialética: linhagem grande propicia
rigueza e riqueza propicia linhagem grande. Pois nos estudos antropoldgicos e historicos,
aparece sempre a primeira parte da relacao “linhagem grande propicia riqueza”. Aqui, encontra-
se “riqueza propicia linhagem grande”.

Os cavalos que Obara comprou podem ser compreendidos também em seu sentido
metaforico. Historicamente, assim como o camelo e o ferro, o cavalo proporcionou e expansao
dos africanos no ocidente. Em Benin, o cavalo era considerado sinal de prestigio e usado
somente pelos reis e pela nobreza nas grandes cerimonias, estando ausente na vida diaria
(COSTA E SILVA, 1992, p. 517). Sendo assim, a menc¢édo ao cavalo nesse poema pode tanto
indicar a compra real de cavalos, denotando uma condigdo econémica favoravel, ja que
provavelmente era um animal caro, como pode também indicar um poder simbolico, ja que o
cavalo estava associado ao poder dentro das grandes cerimonias da nobreza.

As duas cores de cavalo mencionadas, preto e vermelho também possuem valor
simbolico significativo. A cor preta (dudu) simboliza o aspecto “gerado” (filho) e também, o
oculto, a interioridade, o mistério (SANTOS, 2002, p. 82) e o vermelho (pupa), relacionado
com o “aspecto gerante feminino” (mulher) simboliza dinamizagao, poder de realizacdo e de
gestacdo, sendo que gestacdo significa abundancia, riqueza (SANTQOS, 2002, p. 89). Desse
modo, enriquecer neste poema, pode significar, além de abundancia, capacidade de penetrar
nos mistérios e poder de realizagdo. E importante lembrar que a capacidade de realizar e
concretizar esta associada ao ase (forca vital), a qual € muito valorizada pelos iorubés. Portanto,
0 ase vermelho aparece associado a riqueza nesse poema tanto no sentido de gestacdo como
poder de dinamizacdo. Ele é simbolizado pelas abdboras e pelo cavalo vermelho. Além desses
simbolos a riqueza esta presente nas preciosidades encontradas dentro das abdboras (dinheiro,

contas, roupas de reis e outras riquezas).

Poema 2 — Obara- wori (EPEGA E NEIMARK, 1999, p. 202-203)%

Orobanta-awuwobi-owu consultou Ifa para 0 mundo no dia em que as

pessoas do

23 Apresentaremos também no terceiro capitulo, um mito, difundido no Brasil, semelhante a esse no sentido de
que orienta as pessoas sobre como se relacionar com o dinheiro. Como veremos, apresenta algumas
ressignificacoes.
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Mundo declararam que o dinheiro € a coisa mais importante no mundo.
Eles iriam desistir de tudo e continuariam correndo atras do dinheiro.
OrGnmila disse:

Suas ideias acerca do dinheiro estdo corretas e ndo estdo. If4 € o que nos
devemos honrar.

NOs deveriamos continuar a adorar a ambos. Dinheiro exalta uma
pessoa; dinheiro pode corromper o carater da pessoa.

Se alguém tem muito apreco pelo dinheiro, seu carater sera corrompido.
Bom carater é a esséncia da beleza.

Ter dinheiro ndo quer dizer que a pessoa esta isenta de ficar cega, louca,
aleijada ou doente.

Vocés podem ser infectados por enfermidades. Vocés deveriam ir e
aumentar vossa sabedoria, reajustar vossos pensamentos.

Cultivar o bom carater, adquirir sabedoria, realizar sacrificio de maneira
que vocés possam estar tranquilos.

Eles perguntaram “qual ¢ o sacrificio?”

O sacrificio inclui ratos, peixes, cabritos, uma cabaca de farinha de
milho (ewol), uma cabaca de ekuru e 20.000 buzios.

Eles se recusaram a sacrificar. Insultaram e ridicularizaram o0s
babalawo e outros praticantes da medicina tradicional.

Apos alguns momentos eles comecaram a passar mal. Estavam doentes
e tristes e ndo tiveram ninguém para cuidar deles.

Eles foram morrendo a cada dia. Se defrontaram com problemas fisicos
e ndo puderam pedir auxilio aos babalawo, nem para os outros. Quando
ndo puderam mais suportar a aflicdo, foram se desculpar com o0s
babalawo. Desde aquele dia, os babalawo tém sido sempre tratados

com honra no mundo.

Esse poema menciona diretamente dois daqueles trés valores considerados essenciais
para os iorubés: wa (bom carater) e realizacio de oferendas. O terceiro seria ter um bom Ori

(cabeca-destino). O Ori ndo é mencionado diretamente, porém parece estar presente de modo



51

indireto, quando se fala em buscar sabedoria e reajustar os pensamentos (SANTQOS, 2002, p.
222-223).

O poema indica que é necessario que as pessoas tenham uma relacdo adequada com a
riqueza, o dinheiro, o que significa relativizar a sua importancia, ou seja, ele ndo pode ser mais
importante do que o préprio If4, a divindade do destino. Deve-se ter apreco pelo dinheiro, mas
ndo um apreco demasiado. A sabedoria deve ser considerada mais importante do que dinheiro.
Além disso, sugere-se que a sabedoria, 0 bom caréter e a realizacdo das oferendas (sacrificio)
podem trazer tranquilidade, enquanto o dinheiro, em si, ndo a-traria.

Tanto que o dinheiro ndo impede que a pessoa fique doente, louca ou tenha uma deficiéncia.

Tem-se ai, aquilo que Geertz (2012, p. 70) sugere sobre os simbolos religiosos, e que
citamos anteriormente, quando afirma que eles estabelecem disposicdes e motivacdes que
determinam as atividades humanas e a sua qualidade. No caso, esse poema determina como um
iorubano deve se comportar em relacdo ao dinheiro, a riqueza. Ele oferece um modelo de conduta
a seguir. Aparentemente esse poema faz uma contraposicéo a ganancia e a desigualdade social,
apontando valores morais a serem seguidos. Mas, tendo em vista a estrutura social iorubana
apresentada anteriormente, ele pode ser compreendido também como um mantenedor do status
quo, naquele sentido de reprodutor das estruturas sociais, discutido por Geertz (2012, p. 68-69).
Isso porque, as pessoas comuns ndo poderiam almejar a riqueza, essa aspiracdo so era possivel
a nobreza, considerada mais proxima dos ancestrais divinos, com os quais teria profundos lacos
de parentesco, uma vez que 0s oba eram considerados descendentes dos orisa. De qualquer

modo, ele define claramente uma conduta social a ser seguida.

Poema 3 - Odi -meji
O Porteiro Abre o Port&o Inteligentemente (ABIMBOLA, 1977, p. 69-70)%*

NOs construimos uma pequena casa, e pedimos a uma
divindade que a aceite como sua moradia. Se a divindade se
recusa a aceitar, deixe que ele va a floresta cortar madeira para
a construcdo, deixe que ele va a mata buscar cordas para a
construcdo, e veja por ele mesmo as dificuldades envolvidas

nisto. Foi quem jogou Ifa para ele que corta folhagens de

24 N&o encontramos nas publicacdes brasileiras mitos semelhantes a esse. Tal fato parece refletir a auséncia de
relacdo entre riqueza e socializacdo nas religides afro-brasileiras, conforme discutiremos.
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palmeira, foi quem jogou Ifa também para aquele que amarra

as folhas de palmeira juntas.

No dia que eles estavam vindo do céu para a terra.

Foi dito para o cortador de folhas de palmeira para fazer sacrificio, foi
dito aquele que amarra as folhas para fazer sacrificio.

Os dois fizeram sacrificio.

Ap0s terem feito sacrificio todas as coisas ruins, ndo

foram mais para eles;

eles disseram “no6s fazemos uma pequena casa, e

pedimos a divindade para aceita-la como moradia,

se a divindade recusar-se a aceité-la,

deixe-o ir a floresta cortar madeira para a construcao,

deixe-o ir buscar cordas para construcdo. E ver por

ele mesmo as dificuldades envolvidas.

Foi quem jogou Ifa para aquele que corta as folhas de palmeira, foi
quem jogou If4 para ele que amarra as folhas de palmeira juntas.
No dia em que eles estavam vindo do céu para terra.

Vocé que amarra folhas de palmeiras, amarre-as

firmemente. Amarre-as seguramente contra a morte, amarre-

as seguramente contra doenca.

Vocé que amarra as folhas da palmeira, amarre-as bem.
Porteiro, abra o portdo

inteligentemente, Porteiro, abra o

portdo inteligentemente. Abra o portdo

para o dinheiro, abra o portéo para as

esposas.

Porteiro, abra o portdo inteligentemente.

Antes de iniciarmos a analise do poema, é importante mencionar que o Odi-meji é
um odu que se relaciona com diversos orixas, conforme a cidade iorubana. Em Oyo ele é

atribuido a Osutn, em Meko, a Osala, Sango e Iroko, em Ifé & Egungun (pai ancestral), em
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Beyioku, ele se relaciona a Esu e em Herskovists, a Ibeji e Hoho (desconhecido no Brasil)
(BASCOM, 1969, p. 22).

Esse poema nédo fala exclusivamente em dinheiro, em riqueza material, como 0s
demais. Ele fala sobre dinheiro, mas também sobre ter esposas e prote¢do contra a morte
(preservacgédo da vida) e contra doenga. S&o essas as coisas que o consulente vai pedir ao

babalawo. Nele, se expressa a nocao de totalidade da unidade orun- aiyé (BASCOM, 1969, p.

115) na ideia “Nos construimos uma pequena casa, € pedimos a uma divindade que a aceite
como sua moradia”. Afirmar que uma “casa” deve ser habitada pelas divindades é afirmar que
a relagdo com o mundo divino deve ser sempre mantida.

Isso porque, o simbolo casa possui muitos significados nesse poema. Na verdade, isso
acontece nao somente no poema, pois a propria palavra casa (ile) é usada em diversas situaces
pelos iorubas, assumindo, portanto, varios sentidos. Ela pode significar tanto casa como terra.
[1é juntamente com sanmo (céu) formam o bindmio terra-céu que compreende o aiyé
(SANTOS, 2002, p. 56-57), ile-orisa (casa do orixa), € usado para se referir a uma casatemplo
e agbo-ilé se refere aum conjunto de casas, uma comunidade (SANTQOS, 2002, p. 32). Portanto,
0 termo ilé, nesses varios sentidos expressa a ideia de casa. Devido ao processo de
correspondéncia entre todas coisas, a casa onde se mora, o templo onde se louvam 0s orixas e
a propria terra sdo expressdes simbolicas correspondentes entre si, representam uma mesma
ideia em contextos diferentes. Todas elas remetem a ideia de “lugar”, e todo lugar é considerado
manifestacdo do orun (SANTOS, 2002, p. 57).

Observa-se no poema aquele recurso de chamar uma pessoa por meio de uma oragao.
No caso, o nome do divinador ¢ bastante extenso e compreende um conjunto de oragdes: “NoOs
construimos uma pequena casa, e pedimos a uma divindade que a aceite como sua moradia. Se
a divindade se recusa a aceitar, deixe que ele va a floresta cortar madeira para a construcéo,
deixe que ele va a mata buscar cordas para a construcdo, e veja por ele mesmo as dificuldades
envolvidas nisto. Foi quem jogou If4 (...)”. E, semelhante ao primeiro poema, os nomes das
pessoas que estdo consultando Ifa consistem em metaforas referentes as profissdes: cortador
de lenhas e amarrador de folhas.

A expressao “no dia que eles estavam vindo do céu para a terra” parece expressar o
tempo mitico do inicio de todas as coisas. Nesse caso, ela remete a vinda das divindades iorubas
para a Terra. Isso porque, como foi discutido anteriormente, esses poemas sdo mitos, que
funcionam como modelos exemplares para as acdes humanas, conforme a definicdo de Eliade
(2001, p. 36).
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Palmeira é simbolo de Ogun e também de Osala e Ifa. As folhas que brotam de um
mesmo ramo ou tronco simbolizam descendéncia, simbolizam o processo de individuagéo, que
consiste no desprendimento de partes individualizadas da matéria mitica original, o orisa
(SANTOS, 2002, p. 92-93; 206). Amarrar as folhas da palmeira juntas pode ser entendido como
manter aqueles descendentes de uma mesma matéria mitica original juntos. Isso porque,
acredita-se que aqueles pertencentes a uma mesma linhagem e, as vezes, a uma cidade inteira,
descendem de um mesmo genitor mitico (SANTQOS, 2002, p. 200) ou ancestral comum
(COSTA E SILVA, 1992, p. 435). Se existe essa unido, o grupo se torna forte e consegue
vencer as doencgas e a morte, porque todos se ajudam mutuamente. Novamente, se vé a ideia
de que o equilibrio e o sucesso de um individuo, depende da relacdo harmoniosa com o0 mundo

espiritual (sobrenatural) e social (comunidade).

Em relacdo aquele “que corta as folhas da palmeira”, pode ser EsU. Primeiro devido
a sua relacdo com Ifa e Ogun, simbolizados pela palmeira (SANTOS, p. 92-93). E segundo,
porque ele é o responsavel pela vida individualizada, ou seja, a vida no aiyé. Como vimos, ele
é o representante principal do elemento gerado, que nasce da unido entre genitor masculino e
genitor feminino (SANTOS, 2002, p. 91). Os orisa sdo considerados massas genéricas
indiferenciadas e sempre que um ser vem do ordn para o aiyé, é ESi que o torna um ser
individualizado. Dai sua qualidade de Esii Olobé (faca), pois por meio do corte, ele promove a
individualizacdo (SANTOS, 2002, p. 131; 138; 167). Assim como Qlrun representa o principio
da existéncia genérica, ESU € o principio da existéncia diferenciada, em consequéncia de sua
funcdo de elemento dinamico que o leva a propulsionar, a desenvolver, a mobilizar, a crescer,
a transformar, a comunicar (SANTOS, 2002, p. 131). Exu esta envolvido nos processos de
diferenciacdo e também nos processos de indiferenciacdo, ou seja, no retorno dos seres
(individualizados) para suas massas miticas. Isso acontece na morte. Nessa funco, ele recebe
o nome de Eler(, o senhor do carrego, aquele que devolve a terra parte do que Ihe-foi retirado
(SANTOS, 20002, p. 225).

Neste sentido, este poema é uma demonstracdo da relacdo entre riqueza, linhagem,
mundo sobrenatural. Pois, alguém s6 pode prosperar se sua linhagem estiver “bem amarrada”,
ou seja, unida, organizada e fortalecida. Esu ajuda nesse processo social, devido ao lugar que
ele ocupa nos processos de transformacdo, nos quais media a passagem entre realidades
existenciais diferentes, o oran e o aiye, sendo por isso chamado de porteiro. Portanto, assim
COMO nos poemas anteriores, a riqueza so esta garantida se a relagdo orun-aiyé estiver bem

estabelecida. O poema do odu Ogbé-Ogunda, mencionado por Santos (2002, p. 112-113), o
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qual citamos anteriormente, sobre a riqueza em If4, trata exatamente dessa relacdo. Por meio
do simbolismo “ovo contido no algoddo”, que representa a interagdo entre aspecto masculino
e aspecto feminino, ele demonstra que a existéncia s6 pode transcorrer a partir da unido desses
dois elementos. Nesse sentido, a riqueza, apesar de estar diretamente referida ao feminino
(terra/fecundidade, mulher/fertilidade), depende da a¢do do poder masculino, pois a terra sé é
fértil se for umedecida pela agua da chuva, considerada elemento masculino (SANTQOS, 2002,
p. 79-80) e a mulher s6 pode gerar filhos se for fecundada pelo sémen, também masculino
(“sangue branco”) (SANTOS, 2002, p. 41).

1.4.3 Aspectos comuns aos poemas de Ifa

Alguns aspectos sdo comuns em todos os poemas de Ifa: o sacerdote, o consulente
(quem se consulta com o sacerdote) e a realizacdo de oferendas.

O papel do divinador (sacerdote) no If4 é essencial, porque ele é considerado guardido
e transmissor do saber divino. Ele é quem traduz as leis divinas aos homens e, por meio do Ifa,
faz a ligacdo entre os homens e as divindades e ancestrais. Conforme vimos, ele € um elo de
comunicacgdo entre os dois mundos. Sua presenca nas cidades é considerada importante e ele é
consultado em toda decisdo a ser tomada.

Conforme ja apontado, Jan Assman (2008, p. 147), afirma que por meio do texto
sagrado pronunciado o sacerdote ndo apenas se refere ao sagrado, mas cria o sagrado. Isso pode
ser observado no

If4, pois, a0 mesmo tempo que o babalawo (sacerdote) “levanta” o destino da pessoa, ou seja,

identifica dificuldades e possibilidades em seu caminho, ele também tem capacidade para
intervir nesse destino, podendo altera-lo. Acredita-se que ele ndo apenas consegue antever o
destino, como € capaz de altera-lo, o que, segundo Costa (1995, p. 25) pode ser traduzido pela
expressao Da If4 Fun, que significa “a cria¢do de Ifa para”. Isso aparece de modo muito evidente
no primeiro poema, em relacdo ao enriquecimento de Obara, que teve sua vida alterada pela
intervencdo de Ifa, mesmo nédo sendo ele o consulente naquele momento.

Além da fungdo religiosa, se € que se possa fazer essa distin¢cdo, o babalawo
desempenha funcao social e politica. A funcdo social se deve ao fato dele ser um agente cultural
importante, a medida que veicula conhecimentos da tradi¢do entre seus membros, e mesmo entre

sociedades diferentes, quando viaja de uma cidade a outra, contribuindo assim, para a
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manutencdo da tessitura cultural (ABIMBOLA, 1977, p. 70). Sua relacdo com a politica se
evidencia no fato de que ele é chamado para jogar If4 para os reis, em diversas situagdes,
incluindo os momentos de tomada de decisGes importantes, como por exemplo, quando um rei
precisa ser substituido (ABIMBOLA, 1977, p. 19). E claro que como foi visto, existiam critérios
para a indicagdo de um rei como senioridade, posses e um bom relacionamento com as pessoas.
De qualquer modo, existia a participacdo do babalawo nesse processo, seja para “criar” de fato
um destino novo, seja para consumar uma escolha politica, que j& havia sido feita. Assim, a
relacdo entre os adivinhos e 0s reis era bastante proxima. O poema 2 mostra a frequéncia com
que um rei poderia receber consultas divinatorias, no caso do poema, a cada nove dias.

Um poema (ABIMBOLA, 1977, p. 72), relacionado ao odu Odi-meji, conta a estoria de
um divinador que estava chegando na cidade de Benin, justamente apds a morte do rei e ele
acabou recebendo parte de sua fortuna. De fato, quando um rei morria, se houvesse um
estrangeiro na cidade, ele receberia parte da heranca®. Mas, ndo eram s6 os reis que recebiam
divinacdo, pessoas pobres, que muitas vezes, mal podiam comprar os elementos para as
oferendas e mal podiam pagar o babalawo, também se consultavam com os adivinhos
(ABIMBOLA, 1977, p. 15). Elas pagavam s6 uma parte ou prorrogavam o pagamento. De
qualquer modo, a divinagdo era uma profissdo, os adivinhos se mantinham a partir do que
recebiam pelo seu trabalho. Na maior parte das vezes, o pagamento consistia em parte dos
produtos alimenticios que iam nas oferendas (Idem, p. 15).

Em relacdo ao consulente, ele pode ser compreendido como alguém que busca na
consulta ao Ifa ndo apenas uma possivel intervencdo espiritual em seu destino. Ao consultar I3,
ele esta reafirmando para si mesmo as referéncias culturais e psicoldgicas da sociedade da qual
faz parte, conseguindo lidar melhor com suas dificuldades. O If4 responde a essa demanda a
medida que oferece justificacbes para tudo o que acontece, inclusive, as dificuldades
econémicas. Segundo GEERTZ (2012, p. 96), a pobreza, assim como a doenca, a perda, 0
infortlnio e a morte representam problemas em todas as sociedades ¢ “(...) tanto o que um povo
preza como o que ele teme e odeia sdo retratados em sua visdo de mundo, simbolizados em sua
religido e expressos, por sua vez, na qualidade total da sua vida (...)”.

Em relagdo aos escravos, na época que havia escravidao entre os iorubas — ou seja, até
1830, quando iniciou o0 dominio inglés na Nigeéria e na Costa do Ouro (HERNANDEZ, 2008, p.

53) - pode-se inferir que dificilmente eles consultariam Ifa, pois a eles ndo estaria dada a

25 N&o é mencionado se estrangeiros com outras profissdes poderiam receber parte da heranca ou se apenas 0s
sacerdotes de Ifa.
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possibilidade de retificacdo do proprio destino. Eles estavam fadados a permanecer na sociedade
de seu amo até o fim da vida, na condi¢cdo de escravos, mesmo que conseguissem algumas
regalias como cargos importantes ou a posse de seus préprios escravos. O unico modo de mudar
essa situacdo, verdadeiramente, seria se eles conseguissem fugir e voltar para a sua aldeia de
origem, caso ela ainda existisse ou, se fundassem uma nova aldeia junto com outras pessoas que
estivessem na mesma condicao.

Sobre as oferendas, como vimos, elas sdo importantes nas tradi¢cdes orais, de forma
geral, e no If4, sdo primordiais. Grande parte dos poemas descrevem oferendas que foram
realizadas pelas divindades ou ancestrais e que, justamente por isso, devem ser feitas também
pelo consulente. Ou seja, a realizacdo de oferenda é um modelo exemplar de conduta humana,
dentro daquilo que Eliade (2001, p. 36) definiu como modelo exemplar em relagcdo aos mitos.
No caso dos poemas aqui apresentados, apenas 0 poema 2 continha a descri¢cdo de uma oferenda
(“ratos, peixes, cabritos, uma cabaca de farinha de milho, uma cabaca de ekuru e 20.000 bazios).
De qualquer modo, toda consulta resulta na indicacdo de uma oferenda (ABIMBOLA, 1977, p
15). A variedade de elementos que compdem uma oferenda é grande e tanto a quantidade, como
a combinacdo sdo especificos. Esses elementos sdo determinados pelo sacerdote, conforme o
problema do consulente (SANTQOS, 2002, p. 42). As oferendas sdo feitas ndo somente para as
divindades e ancestrais como entre as pessoas. Conforme mencionado no inicio do capitulo, os
reis cobravam tanto taxas m dinheiro como oferendas das pessoas que passavam pelo seu
territério ou que comercializavam nele. O mesmo acontece com os adivinhos, que recebem o
pagamento pela divinacdo em dinheiro (cauries/blzios) ou em produtos. Isso porque, dada a
correspondéncia entre as duas realidades, se a “movimentacao” de forgas no ordn requer
oferendas, a “movimentagdo” no aiyé também.

Como ja vimos, em tradi¢des orais, segundo Mauss (2005, p. 18) sdo muito comuns as
trocas de presentes entre as pessoas de uma comunidade ou mesmo entre duas comunidades
diferentes. Elas sdo entendidas como meios de se fazer lagos espirituais (e a0 mesmo tempo
sociais), e constituem o que ele denominou sistemas de trocas. As trocas de presentes mantém
as pessoas ligadas umas as outras pelas forgas magicas, que estdo depositadas nos objetos e quem
presenteia esta dando uma parte de si para o outro. Apesar da importancia de ofertar - entendida
como sinal de riqueza moral - receber um presente € igualmente importante, assim como retribuir.
Portanto, o sistema individuo-sociedade- espiritualidade se mantém vivo ndo somente pelas

oferendas realizadas para as divindades e os ancestrais, como também pelos presentes ofertados



58

entre as pessoas. Pode-se considerar que tanto os poemas como a realiza¢do das oferendas séo

elementos imprescindiveis no Ifa.

1.5 Concluséo

Portanto, para os iorubas, a pobreza era concebida como consequéncia de um
desequilibrio entre a existéncia divina (ordn) e a existéncia humana (aiyé). A corre¢do desse
equilibrio era feita por meio de uma conduta adequada (iwa), de escolhas boas (Ori) e de
oferendas, pois as oferendas restituem e movimentam o ase, restabelecendo-se assim o
equilibrio que estava alterado. Para tanto, é necessaria a ajuda dos babalawo, pois somente eles
podem estabelecer a comunicacdo com o mundo sobrenatural e movimentar o ase. Mas, como
conciliar essa explicacéo da vida humana com a estrutura social entre os iorubas? Seria ela uma
forma de legitimar as desigualdades, justificando que o infortanio e a pobreza sdo decorrentes
da inabilidade em manter o equilibrio com as forgas divinas? Ou seria uma tentativa de
reorganizacao espiritual e social no sentido de promover a coeséo e o crescimento coletivo?
Possivelmente ambas. Se entendermos o Ifa como produto e ao mesmo tempo produtor de
cultura, conforme o que afirmou Geertz (1989, p.79), as duas coisas podem estar presentes.
Conforme Berger ¢ Luckman (p. 2012, 73) “os homens em conjunto produzem um ambiente
humano, com a totalidade de suas formagdes socioculturais e psicoldgicas”. A ordem social s6
pode ser concebida como produto da atividade humana, em resposta aos desafios colocados
pelo contexto organico e ambiental (Idem, 2012, p. 74).

Nesse sentido, o papel desempenhado pelo Ifa era central nessas sociedades (hoje é
menor) pois, por meio de um conjunto de mitos (ese), ele fundamenta uma visdo de mundo e
um ethos (modo de viver). Isso € realizado, principalmente, por meio de rituais, incluindo a
sessao de divinacao, a realizagdo de oferendas e outros rituais realizados nos templos.

O que esta na base da concepcdo de riqueza entre os iorubas, conforme nos apontam
os estudos antropoldgicos e 0s poemas é a nocdo de unidade entre realidade espiritual (ordn)

e realidade natural (aiyé). A primeira relacionada ao poder genitor masculino e a segunda, ao
poder genitor feminino. Esses dois elementos - masculino e feminino — produzem o terceiro
elemento, o gerado ou procriado. Os trés adquirem uma ampla gama de simbolos
correspondentes, o que inclui as divindades (orisa-masculino; orisa-feminino; ebora -

procriado, tanto masculino como feminino), os elementos da natureza (ar-masculino; terra-
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feminino; &gua da chuva-feminino; &gua dos rios, mares e lagos-feminino), as cores (branco-
masculino; vermelho-feminino e preto-procriado) e outros.

A riqueza decorre do equilibrio entre orin e aiyé, pois 0 nascimento e o
desenvolvimento de todas as coisas acontece a partir da unido entre ambos, de modo que,
quando uma pessoa ndo esta em harmonia com essas duas realidades, fica sujeita a pobreza. No
entanto, ndo se trata de um problema individual e sim coletivo. O enriquecimento tem a ver
com uma linhagem (aldeia) coesa e forte e 0 empobrecimento decorre do esfacelamento dessas
relacbes sociais. A linhagem, enquanto rede de relacBes sociais é entendida como uma
expressao do orun no aiyé, pois as relacdes entre as pessoas ocorrem primeiro no orun, sendo,
portanto, relacdes espirituais, ja que que as pessoas de uma linhagem descendem de uma mesma
divindade. Em decorréncia disso, € que elas se relacionam no aiyé, a partir de lacos de
consanguinidade. E, por meio da reencarnacao é possivel a alma que desencarna, voltar para a
sua linhagem. Mas, para isso, ela precisa ter construido relacdes de amizade dentro de sua
aldeia, enquanto estava viva. Portanto, o aspecto social, representado pelas linhagens, descritas
tanto nos estudos historicos como antropolégicos, é o que une realidade sobrenatural e realidade
natural. E, socializacdo (linhagem coesa) produz riqueza, do mesmo modo como riqueza produz
socializacdo, dentro de um movimento dialético.

Retomaremos essa discussdo no capitulo dois, que trata da vinda do Ifa para o Brasil e
suas transformacdes nas religibes afro-brasileiras. E, principalmente no capitulo trés, que
aborda a concepcdo de riqueza no Ifd& no Brasil e seus desdobramentos nas religides
afrobrasileiras. Como veremos, constata-se nas religides afro-brasileiras a associacdo entre

riqueza e espiritualidade, porém, o mesmo ndo acontece entre riqueza e socializacao.
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CAPITULO 2 - A VINDA DO IFA PARA O BRASIL E SUAS TRANSFORMACOES
NAS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

Esse capitulo tem como proposito discutir o If4 no Brasil, para no terceiro capitulo
abordar-se a concepcdo de riqueza desse método oracular no Brasil e a concepcéo de riqueza
nas religiGes afro-brasileiras. Nao é possivel definir exatamente a influéncia da concepcéao de
riqgueza do Ifa nas religides afro-brasileiras, uma vez que, a visdo de mundo ioruba possui
semelhangas com outras sociedades africanas que vieram para o Brasil, como 0s jejes e 0s
bantos (congo e angola), bem como, apresenta semelhancgas também com as tradicGes religiosas
indigenas autoctones. Todas essas tradigdes tém em comum a visdo de totalidade, caracteristica
de sociedades orais. E possivel, entretanto, encontrar similaridades entre a concepcao de riqueza
iorubd, expressa no If4, e nogdes de riqueza nas religides afrobrasileiras. Além disso, € possivel
delimitar alguns elementos rituais dessas religides que remetem claramente a mitos iorubas.
Portanto, encontram-se rastros, fragmentos dessa concepcao nas religides afro-brasileiras.

Alguns autores como Reginaldo Prandi, Edison Carneiro e Lisa Castillo, como
veremos, consideram que o If4 esta extinto no Brasil. Segundo eles, os ultimos babalawds
conhecedores do Ifa- todos eles ligados a terreiros de candomblé considerados tradicionais da
cidade de Salvador-BA - ja morreram e ndo deixaram sucessores. Porém, alguns estudos,
realizados por Rene Ribeiro, Roger Bastide, Pierre Verger, Jodo do Rio, Matta e Silva e Rivas
Neto relatam a préatica do opelé ou ao menos, algum conhecimento sobre ele, em terreiros de
outras regides do pais como Recife-PE, Rio de Janeiro-RJ e Sdo Paulo-SP. Além disso,
atualmente, muitos estudiosos e sacerdotes nigerianos e cubanos tém vindo para o Brasil
oferecer cursos e iniciacbes em Ifa, promovendo uma retomada dessa pratica divinatoria.

Serdo apresentados também nesse capitulo, aspectos gerais do jogo de buzios, devido
a sua presenca nos terreiros das religides afro-brasileiras. Encontramos durante a pesquisa,
muitas publicacBes sobre esse jogo. E, apesar de serem sistemas divinatorios diferentes, a maior
parte dos autores se referem ao jogo de buzios como Ifa. O jogo de blzios também se originou
na Africa ocidental, onde era praticado pelos iorubas e jejes, mas entre eles era considerado um
sistema divinatério secundario. No Brasil, ele passou a ter o prestigio que o Ifa tem entre o0s
iorubés e os jejes na Africa. Nesse sentido, em virtude da sua forte presenca nas religides afro-
brasileiras, analisaremos alguns dados encontrados sobre riqueza no jogo de buzios, no terceiro

capitulo.
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Em relacdo a pratica do If4 (opelé-1fa e opon-1fa) no Brasil, pode-se afirmar que, desde
o inicio, ela é alimentada principalmente pelo contato entre sacerdotes brasileiros e africanos,
nas idas e vindas entre os dois continentes, o que acontece até hoje. Inclusive, nas Ultimas
décadas, esse contato tem se intensificado. Desse modo, existe um movimento de recuo e de
expansao dessa pratica, que consiste na possibilidade maior ou menor de afirmacdo dos valores

africanos nas religides afro-brasileiras, segundo as condicdes histdricas e sociais.

2.1. A travessia do Atlantico 26

Costa e Silva (2002, p. 17) afirma que “a histdria do trafico de cativos se confunde
com a historia do comércio a distancia”. Segundo ele, a escraviddo ja aconteceu em diversas
regibes do mundo, em épocas diferentes. Quanto mais distante de sua terra natal, maior o valor
do escravo, pois torna-se mais dificil ele conseguir fugir. Além disso, a distancia favorece o
“desenraizamento” social (COSTA E SILVA, 2002, p. 17-18). Em relacdo ao trafico de
escravos na Africa, ele cita que até os anos seiscentos a.C. havia comércio de escravos africanos
no Mar Mediterraneo. Eles?” eram capturados no Egito e na Libia e levados para as cidades
gregas. Depois, esse comércio diminuiu porque os gregos comegaram a buscar escravos na Asia
menor e outras regides. (COSTA E SILVA, 2002, p.21). Mais tarde, a partir do século VI1d.C.,
escravos eram capturados na Etiopia e na Africa Indica e exportados para a Arabia, e ao que
tudo indica, também iam africanos para a india e a Indonésia. A partir do século 1X, houve
exportacdo de escravos para diversos paises da atual Europa, em quantidade maior do que as
exportacOes anteriores (Idem, p. 134-135). E, a partir do século XV, iniciouse o trafico no
Oceano Atlantico, em proporcdes nunca vistas antes (COSTA E SILVA, 2002, p 25).

Discute-se que essas experiéncias anteriores ao século XV podem ter favorecido o
trafico de escravos no Atlantico (PRIORE E VENANCIO, 2004, p. 33). Além disso, Priore e
Venancio (2004, p. 36) afirmam que a escraviddo domeéstica praticada pelos préprios africanos,

também teria sido uma favoravel para a escravidao no Atlantico.

(...) foi provavelmente, gracas a existéncia da escraviddo na Africa Atlantica
pré-colonial que 0s navios negreiros puderam ser rapidamente abastecidos. Os

26 Optou-se, nesse trabalho por ndo utilizar o termo diaspora. Serdo utilizadas expressdes como: vinda dos
africanos para o Brasil, trafico de escravos, travessia pelo Atlantico.

27 Eram escravizados sobretudo os indigentes, pois a pobreza era entendida como um sinal de repudio dos
deuses ou prova de que a pessoa era incapaz de organizar a propria vida (COSTA E SILVA, 2002, p. 18).



62

europeus ndo inventaram a instituicdo, mas sim a destinaram para outro fim -
o comercial - cujas dimensdes eram até entdo inéditas (PRIORE E
VENANCIO, 2004, p. 36).

Desse modo, existia uma elite politica e comercial africana que participou da dindmica
de escraviddo, por meio de uma articulagio entre os dois continentes (Africa e América),
enviando africanos como escravos em troca de produtos como tabaco, aguardente e cavalos,
bem como manufaturados europeus e armas de fogo (HERNANDEZ, 2008, p. 51).

A costa atlantica da Africa, de onde saiam os escravos para o continente americano, so
foi conhecida pelos europeus no século XV. Eles queriam descobrir de onde vinham produtos
como ouro, marfim e escravos e, como 0 comércio no Mediterraneo estava dominado pelos
mulgcumanos, eles criaram uma nova rota que contornava 0 continente. Foi assim que
conheceram a Africa atlantica. Se, no inicio, iam atras principalmente do ouro, com o tempo,
as atencOes se voltaram para a comercializacdo de cativos e logo, a escravidao nessa regido
alcangou uma proporcdo até entdo desconhecida. Calcula-se que entre os séculos XVI e XIX,
foram enviados 11 milhdes de escravos para as Ameéricas, enquanto apenas seiscentos mil
seguiam por outras rotas. (PRIORE E VENANCIO, 2004, p. 33; 36).

Africa Atlantica

Alta
Guiné

Baixa Guiné

Angola

J

Figura 07 - Figura da Africa Atlantica (PRIORE E VENANCIO, 2004, p. 32)

Para que o trafico no Atlantico fosse possivel, desenvolveu-se uma concepcao
ideoldgica baseada na desumanizagdo e coisificacdo do escravo. Neste processo, segundo
Alencastro (2000, p. 144), primeiro ocorre a dessocializa¢cdo, no momento que o individuo é
capturado e apartado de sua comunidade nativa. Depois, opera a despersonalizacéo, na qual, o
cativo se torna mercadoria, sofrendo um processo de reificacdo ou coisificacdo. Ou seja, ele
deixa de ser humano para se tornar coisa. Além disso, Costa e Silva (2002, p. 855) explica que

0 pensamento europeu se apoiava na biblia, na doutrina da igreja catolica e na antiguidade
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greco-romana para justificar a escraviddo como algo natural. Santo Agostinho chegou a
justifica-la como consequéncia do pecado e Santo Tomas de Aquino afirmou que, embora
dolorosa, ela seria necessaria para o cumprimento dos propdsitos da natureza. Portanto, parecem
ter havido muitos elementos que potencializaram a ocorréncia desse fenémeno.

O processo de despersonalizacgdo, descrito por Alencastro, se iniciava antes mesmo do
embarque, pois o tempo de espera para 0 embarque nos navios durava meses e as condi¢des de
confinamento dos escravos durante essa espera, bem como durante a travessia, eram desumanas
(PRIORE e VENANCIO, 2004, p. 43). Segundo cronistas e viajantes europeus, os africanos
entravam em estado de terror. Imaginavam que seriam comidos pelos brancos. E como, para
eles, 0 mar era o lugar para onde iam 0s mortos, imaginavam que iriam morrer. Em Ajudé, na
atual Republica do Benin, existe um monumento até os dias atuais, que remete a um ritual que
os escravos faziam. Eles giravam trés vezes em torno de uma arvore —a arvore do esquecimento.
O objetivo era esquecer a identidade que tinham antes do cativeiro e propiciar que a alma
voltasse a terra dos antepassados. O sofrimento era tanto, que muitos africanos se suicidavam
antes, durante e depois da viagem (Idem, 2004, p. 43).

Os principais pontos de trafico eram a Costa do Ouro e a Costa dos Escravos, ambas
na Africa ocidental, onde os traficantes abasteciam os navios com negros “sudaneses”, e a Costa
de Angola, onde se encontravam os bantos (VERGER, 2000, p. 20). Nos portos, a espera do
embarque, tinha pessoas de um mesmo vilarejo ou cidade, como também de vilarejos vizinhos,
ou mesmo, de terras distantes. As fugas eram mais comuns quando havia pessoas de uma
mesma aldeia, ou, entdo, que fossem ao menos, conhecidas, pois o contato prévio facilitava a
articulagdo coletiva. Dentro dos navios, a diversidade de culturas e linguas era maior, pois eram
apanhados escravos nos diversos portos ao longo de toda a costa atlantica (COSTA E SILVA,
2002, p. 870). Os primeiros escravos que chegaram no novo continente foram destinados para
as Antilhas, na América Central, onde atualmente se localizam o Haiti e a Republica
Dominicana (VERGER, 2000, p. 19).

Vianna Filho?® (2008, p. 38) afirma que o trafico de escravos para o Brasil durou trés
séculos e vieram grupos bantos (congo e angola) e grupos sudaneses (jeje e ioruba). A Bahia
foi o estado que mais recebeu escravos, porém, “(...) se ndo pode admitir, em relagcdo a Bahia,

como se tem pretendido o exclusivismo de qualquer um dos dois grupos, que realmente se

28 O autor apresenta nessa obra um estudo detalhado do comércio de escravos, analisando de que modo o trafico
era influenciado pelas demandas econdmicas e politicas dos paises envolvidos e como cada grupo (diferentes
paises europeus e diferentes sociedades africanas) se articulava para garantir vantagens nesse negacio.
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revezaram nos mapas da importacdo negra da Bahia”?®. Vianna Filho (2008, p. 38) dividiu o

trafico em quatro ciclos:

Ciclo da Guiné no século XVI

Ciclo de Angola no século XVII

Ciclo da Costa da Mina e Golfo do Benin, do seculo XVII1I até 1815
Ultima fase: a ilegalidade, de 1816 a 1851

N

No primeiro ciclo, a quantidade de escravos foi a menor de todas. Os escravos eram
capturados pelos portugueses na Costa da Guing, regido que se estende do Senegal ao Orange
e eram destinados para as plantagdes dos portugueses. Os principais portos na Guiné estavam
em Cabo Verde e nas ilhas Sdo Tomé e Principe (VIANNA FILHO, 2008, p. 68). Nesse periodo
vieram haucas, iorubas, daomeanos, bornus. Das regides superequatoriais vieram jalofos,
mandingas e achantis (Idem, p. 72).

No segundo ciclo, a maior parte dos negros eram bantos, ou seja, vindos da regido onde
atualmente se localizam Congo e Angola, na regido centro-ocidental africana. Por terem vindo
para o Brasil em massa e por serem considerados “menos resistentes” que os sudaneses®’, eles
se integraram mais a sociedade, de modo que sua influéncia foi marcante na cultura brasileira.
Eles eram destinados para as lavouras e também para os servicos domésticos. Uma das
vantagens da comercializacdo de escravos com essa regido era a distancia menor em relacdo ao
Brasil (VIANNA FILHO, 2008, p. 79-80). Em troca de escravos bantos, eram exportados
produtos brasileiros como migangas, tecidos, aguardente, polvora e faca (Idem, p 78).

No terceiro ciclo, o tréfico se voltou para a Costa da Mina, 0 que parece ter sido
desencadeado por fatores politicos e econémicos como a descoberta das minas no Brasil, 0
aumento do consumo do fumo brasileiro na Africa?, as lutas internas na Costa da Mina e uma
epidemia em Angola (VIANNA FILHO, 2008, p. 93). Nesse periodo, as minas consistiam em
uma fonte de riqueza e os sudaneses eram mais produtivos do que os angola por serem mais

fortes e por terem experiéncia nesse tipo de trabalho na Africa (Idem, p. 96). Assim, escravos

29 Santos (2002, p. 30-31), diferentemente de Vianna Filho, defende que os jejes e os iorubas, vizinhos no Daomé,
possuiam muitas semelhangas em sua organizagdo e se concentraram no estado da Bahia. Ja os bantos, oriundos
de Congo e Angola, na regido centro-ocidental da Africa, teriam sido distribuidos pelas plantacées do litoral da
regido sudeste, nos estados do Rio de Janeiro, Espirito Santo, Minas Gerais e Sao Paulo

%0 Vianna Filho (2008, p. 81) afirma que a atitude de insubmissdo dos sudaneses se devia a forte influéncia do
islamismo.

31 Verger (2000, p. 21) e Ribeiro (1978, p. 90) também mencionam o comércio intenso que existia,
respectivamente, entre a Bahia e Pernambuco com o continente africano.
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sudaneses eram trocados por tabaco, uma das mercadorias mais desejadas pelos africanos da
Costa da Mina. Essa permuta foi o que selou o comércio de escravos com o Brasil durante o
século XVIII (Idem, p. 97). Nesse ciclo, portanto, a maioria dos africanos era de origem
sudanesa, dentre eles, iorubas (nagos), tapas, bambarras, haucas, achantis, jejes, bornus, fulas e

mandingas, somando ao todo 350.000 africanos importados nesse seculo (Idem, p. 109).

Segundo Vianna Filho, os sudaneses “eram rigidos, fortes, de boa aparéncia, francamente
inclinados para as atitudes de independéncia”, possuiam um “espirito de inconformismo, senao
de rebeldia, haja emprestado a Bahia a partir do século XVIII” (Idem, p. 110).

A partir de 1815, a Inglaterra criou um tratado chamado “Tratado de 22 de janeiro
desse ano” que obrigava os navios brasileiros a aportarem somente nos portos abaixo do
Equador, tornando proibido o comércio com a Costa da Mina (VIANNA FILHO, 2008, p. 117-
118). Mesmo assim, o comércio nessa regido continuou existindo ilegalmente. O nimero de
escravos, no entanto, diminuiu, de modo que, a quantidade de escravos bantos era maior que a
de sudaneses (Idem, p. 119-120). Alguns anos depois, a Inglaterra passou a exigir o fim
definitivo da escravidao e o “ambiente brasileiro era a maior resisténcia a vencer para a extingao
da importagdo de escravos” (VIANNA FILHO, 2008, p. 121). Durante esse periodo, com o
desmonte do tréfico de escravos na regido nordeste do Brasil e o crescimento das fazendas de
café na regido sudeste, produtores dessa regido comegaram a comprar 0s escravos do nordeste.
“Era o eixo econdmico do pais que se deslocava para o sul. E com ele ia também o negro (...)”
(Idem, p. 131). Em termos numéricos, vieram como escravos para o Brasil ao longo dos quatro
ciclos, cerca de 4.268.320 africanos. Eles foram distribuidos da seguinte maneira: Rio de
Janeiro (38%), Bahia (25%), Pernambuco (13%), Sao Paulo (12%), Maranhdo (7%) e Para (5%)
(VIANNA FILHO, 2008, p. 153).

Em relagdo aos grupos africanos, diferentemente de Vianna Filho, Silva (1994, p. 65)
afirma que a vinda dos iorubas e dos jejes predominou no século XIX, quando as condicdes
urbanas, histdricas e sociais de perseguicao religiosa ja estavam diminuindo. Segundo ele, isto
teria contribuido, dentre outros motivos, para que a estrutura religiosa ioruba fornecesse ao
candomblé seus alicerces. Verger (2000, p. 23) também afirma que entre 1838 e 1860, houve
um predominio dos negros sudaneses, de modo que, eles teriam imprimido “o tltimo vestigio
africano na formacao da nova cultura da Bahia”. Parés®? (2006, p. 69), por sua vez, ressalta que

entre 1730 e 1820, os jejes foram um dos grupos africanos mais expressivos da Bahia.

32 Sobre historia dos jejes no Brasil, ver Parés (2006).
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Segundo ele (Idem, 2006, p. 74), eles teriam constituido uma ampla rede de solidariedade, de
modo que compravam coletivamente a alforria uns dos outros, de modo que, entre os africanos
libertos na cidade de Salvador (BA), no inicio do século XIX, a maioria era jeje.

Este grupo teria influenciado decisivamente na formacdo do candomblé (Idem, 2006, p. 74).

2.2. O surgimento do candomblé na Bahia e a divinagéo de Ifa

Vamos relatar brevemente sobre a histdria do candomblé, pois foi principalmente
dentro dessa religido que se desenvolveu o jogo divinatério de Ifa e seu “substituto”, o jogo de
bazios. Verger (1981, p. 26-27) menciona relatos sobre cultos de origem africana na Bahia nos
séculos XVI1I e XVIII. Ele relata também a formacao de cultos de origem africana organizados
por etnias, no século XVIII, chamados batuque (Idem, p. 28). Por outro lado, Silva (1994, p.
43) e Prandi (2005, p. 20), afirmam que a primeira organizacao religiosa de influéncia africana
no Brasil foi o calundu - o termo € de origem banto e foi utilizado até o século XVI1II. O calundu
incluia invocacdo de espiritos, sessfes de possessdo, adivinhacdo, dancgas e cura méagica. Ele
teria precedido o candomblé, também conhecido como religido dos orixas (PRANDI, 2005, p.
20). Independente dos nomes que essas praticas tenham recebido - batuque ou calundu - elas
precederam a formac&o do candomblé, na Bahia, no século XI1X3** (PRANDI, 2005, p. 20).

Verger (1981) relata que na cidade de Salvador- BA, 0s negros africanos se agrupavam
também por etnia nas confrarias religiosas catdlicas (irmandades). Ele ndo menciona quando se
iniciaram essas irmandades, mas refere que foi no século seguinte aos batuques, portanto, século
XIX. As irmandades eram organizadas pela igreja catdlica e consistiam em um instrumento de
conversao ao catolicismo. Os daomeanos (jejes) pertenciam a confraria Nosso Senhor Bom
Jesus das Necessidades e Redencdo dos Homens Pretos, que estava ligada a Capela do Corpo
Santo, na cidade baixa. Os angola integravam a Veneravel Ordem Terceira do Roséario de Nossa
Senhora das Portas do Carmo, ligada a Igreja de Nossa Senhora do Rosario do Pelourinho
(VERGER, 1981, p. 28). Os nag6s, que eram, em sua maioria, da nacao keto, possuiam duas
irmandades: Nossa Senhora da Boa Morte, ligada a Igreja da Barroquinha, frequentada por

mulheres e Nosso Senhor dos Martirios, por homens.

33 O termo batuque ¢ utilizado, atualmente, no estado do Rio Grande do Sul para se referir a praticas de origem
iorubd (PRANDI, 2005, p. 20).
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Essas organizagdes teriam favorecido que os negros, tanto escravos como libertos, se unissem
para praticar seus cultos fora da igreja (VERGER, 1981, p. 28). Iniciavam-se assim, 0S
candomblés organizados (divididos) por nagdo, ou seja, seguindo determinadas tradi¢bes
africanas de origem, como nag0, angola, jeje. Essas na¢des podem ser distinguidas pelo idioma
dos canticos, pelo modo de tocar o tambor, pela musica, pelas roupas, nomes das divindades e
rituais (BASTIDE, 2001, p. 29)

Conta Verger (1981, p. 28), que “varias ** mulheres enérgicas e voluntariosas,
originarias de keto, antigas escravas libertas, pertencentes a Irmandade de Nossa Senhora da
Boa Morte da Barroquinha, teriam tomado a iniciativa de criar um terreiro de candomblé
chamado Tya Omi Ase Aira Intilé, proximo a Igreja Barroquinha”. Porém, ele nio menciona a
data que isso teria acontecido. Segundo Landes (1988, p. 80), ele foi criado em 1788, por duas
sacerdotisas chamadas lyalussé Danadana e lyanassd Akala, a primeira regressou a Africa e
morreu l& mesmo, a segunda teria viajado para keto, juntamente com Marcelina da Silva, que
ndo se sabe se era sua filha espiritual, filha de sangue ou prima, cujo nome iniciatico era
Obatossi (VERGER, 1981, p. 28). Obatossi (Marcelina) levou também sua filha, chamada
Madalena para a Africa e passaram sete anos em keto. Madelena teve dois filhos por 14 e voltou
gravida de uma terceira, chamada Claudiana, que nasceu no Brasil. A filha de Claudiana, ou
seja, bisneta de Obatossi, foi Maria Bibiana do Espirito Santo, conhecida como Mae Senhora
(VERGER, 1981, p. 29). “Iyanass6 e Obatossi trouxeram de keto, além dessas filhas e netas,
um africano chamado Bangboxé, que recebeu na Bahia 0 nome de Rodolfo
Martins de Andrade e cujo nome iniciatico era Essa Obitiko” (Idem, p. 29). O terreiro mudou
de endereco vérias vezes e de nome também, mudou primeiro para 11é lyanassd e depois para
Casa Branca do Engenho Velho (que permanece até os dias atuais). Quando lyanassé faleceu,
Obatossi assumiu como mae de santo (VERGER, 1981, p. 29).

Depois, com a morte de Obatossi, quem assumiu o terreiro Casa Branca do Engenho
Velho foi Maria Julia Figueiredo, cujo nome de iniciada era Omonike lyal6dé e também Erel(
(titulo na sociedade secreta Geledé)*®>. A escolha de Julia para sucedé-la gerou muitas

discordancias entre os membros mais antigos da casa, produzindo cismas entre seus integrantes,

34 Segundo Verger (1981, p. 28), “os nomes dessas mulheres sio eles mesmos controversos”.

% Sociedade secreta da aldeia de 1jid, na Nigéria, que cultuava as lya-agba, da qual poderiam participar tanto
mulheres como homens. No entanto, sua cupula “constitui uma sociedade secreta feminina”. Essa sociedade existiu
também no Brasil, sendo que Maria Julia foi considerada sua “Gltima sacerdotisa suprema” (SANTOS, 2002, p.
115-116). lya-agba significa mae ancestral (SANTOS, 2002, p. 105).
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foi assim que surgiram dois novos terreiros a partir da casa Branca do Engenho Velho: o
Gantois, fundado por Julia Maria da Concei¢do Nazaré - também chamada lyd Omi

Ase lyamase (VERGER, 1981, p. 29) e o Centro Cruz Santa do Axé do Op6 Afonja, fundado
por Eugénia Ana Santos, conhecida como Mae Aninha Obabii, em 1910, no bairro S&o Goncalo
do Retiro. O Axé Opd Afonja cresceu rapido e logo adquiriu muito prestigio, possivelmente,
até mais do que os outros dois (Idem, p. 30).

Landes®® (2002, p. 270) acredita que a popularidade desse terreiro se deveu a uniéo
entre Mé&e Aninha e o babalawd Martiniano do Bonfim (sobre o qual sera falado mais adiante),
que esteve ao seu lado durante muitos anos: “Ele era na verdade indispensavel, mais do que
qualquer oga, e o éxito de Aninha cresceu com esta associacdo. Ela era a sacerdotisa, ele o
feiticeiro”. Os ogds s3o uma espécie de diretores que ajudam na parte administrativa dos
terreiros (Idem, p. 116). Mae Aninha foi sucedida por Maria da Purificacdo Lopes, Tia Bada
Olufandei, em 1938. Em 1941, Maria Bibiana (Mé&e Senhora) assumiu o Axé Op6 Afonja. Apés
0 desaparecimento de Mé&e Senhora (Bibiana), em 1967, uma outra mae de santo Ihe-sucedeu
no Axe Op6 Afonja, e atualmente tem-se a Mae Estella de Azevedo Santos, Odekayodé, a qual
ja viajou para a Nigéria e para o ex-Daomé (atual Benin) (VERGER, 1981, p. 30) e que ha anos
reside na cidade de Salvador (CONSORTE, 2009, p. 124).

Uma outra figura importante dos candomblés de Salvador foi Escolastica Maria de
Nazaré, conhecida como Mae Menininha. Ela foi a quarta méae de santo do terreiro Gantois
(VERGER, 1981, p. 29). Aos 42 anos, considerada nova dentro de uma tradi¢do que valoriza
os mais velhos, ela desfrutava de muito prestigio na Bahia, sendo considerada a mais importante
sacerdotisa da Bahia, depois de Mde Aninha. Ela era sobrinha de Mae Pulquéria, a mée do
templo Gantois na época dos estudos de Nina Rodrigues (LANDES, 20002, p. 115). Tanto
Menininha como Pulquéria conseguiram atrair pessoas de classe social mais alta para serem
ogas, dentre eles, pesquisadores de renome como Nina Rodrigues e Arthur Ramos. Essas
relagBes sociais conferiam prestigio e reafirmavam a importancia do seu terreiro (Idem, p. 116).
Mée Menininha afirmava que muitas pessoas recorriam ao seu terreiro, pois sabiam que ela era
honesta e “guardia da tradicdo africana”, conforme se observa nesse comentdrio que ela fez a

Landes “(...) tudo sob a minha dire¢do vem diretamente dos velhos africanos, como me ensinou

3 A obra Cidade das Mulheres, escrita pela antropéloga norte-americana Ruth Landes (1908-1991) foi publicada
pela primeira vez nos EUA, em 1947 e depois no Brasil, em 1967. Landes “rejeitou o estilo de texto cientifico e
escreveu essa obra em forma de narrativa, o que gerou muita polémica no momento de sua primeira publicacéo.
Reconhecido o seu valor, essa obra é considerada até os dias de hoje, um classico da literatura brasileira (ABREU,
2012, p 151-154).
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minha Mae Pulquéria” (LANDES, 2002, p. 125). Pulquéria era também reconhecida como uma
mulher forte, guerreira, que defendia seus filhos de santo, inclusive, da policia (Idem, p. 126).

Essas sacerdotisas ocuparam e ainda ocupam papéis importantes no cenario politico e
social das religides afro-brasileiras na cidade de Salvador. Segundo Consorte (2009, p. 190),
em 1983, as ialorixas®’ dos cinco terreiros mais conhecidos de Salvador langaram um manifesto
durante um congresso sobre religides afro-brasileiras “proclamando a dissociagdo de crengas e
praticas catolicas dos culto aos orixas”. Consorte realizou uma pesquisa entre 1992 e 1997 para
averiguar o que tinha sucedido em relagdo a essa questdo. Apesar de conseguir falar com apenas
trés, dentre aquelas maes de santo, pode perceber que apenas “Mae Stella do 11€é Opd Afonja
persistia no proposito de levar adiante a dissociagdo com as crencas e praticas catdlicas, ou seja,
o fim do sincretismo” (Idem, 2009, p. 194). A autora (Idem, p. 255) analisa o0 sincretismo
religioso na cidade de Salvador e afirma que ele, de fato, existiu, ndo como uma mera
justaposicdo, mas como adesdo real subjetiva tanto ao catolicismo como as religiGes de
influéncia africana. Segundo ela, o fator principal que contribui para que isso ocorresse “foi a
possiblidade Unica de, na condicdo de escravo, sentir-se reconhecido como pessoa humana (...)
por meio do sacramento do batismo”, o qual garantia o sepultamento. Visto que para o africanos
era importante ter uma boa morte, esse fator, dentre muitos outros, parece ter sido decisivo
(Idem, p. 255). A morte era considerada tdo importante para eles, que algumas confrarias, como
mencionado anteriormente, levam a palavra morte em seus nomes.

Voltando aos trés terreiros tidos como tradicionais, surgiram outros que lhes-eram
filiados. E essa descendéncia ndo ficou somente na Bahia, ela irradiou também para a regido
sudeste. Verger (1981, p. 30-31) cita um terreiro na cidade de Guarulhos-SP, que foi criado por
um filho de santo de Mae Menininha do terreiro Gantois. O pai de santo do terreiro, chamado
Idérito do Nascimento Corral, fez vérias viagens para a Africa, tendo recebido o titulo de Olufon
- rei da cidade de Ifon, localizada na Nigéria - considerado muito importante: Aworo Osalafon.
Também no estado do Rio de Janeiro instalaram-se numerosos candomblés, originarios dos trés
terreiros keto da Bahia, dos quais destacam-se dois: 0 Axé Op6 Afonja em Coelho da Rocha,
ligado a sede de mesmo nome em Salvador e 0 Nossa Senhora das Candeias, fundado por uma
filha de santo de Tia Massi, oriunda da Casa Branca do Engenho Velho (VERGER, 1981. p.
31).

37 Essas ialorixas eram Méde Menininha do Gantois, que faleceu em 1987, Mae Teté da Casa Branca (que estava
substituindo Mé&e Marieta), M&e Nicinha do Bogum, que faleceu em 1994, lya Olga do Alaketu e Mae Stella de
Oxossi, do 11é Axé Op6 Afonja (CONSORTE, p 192).
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Mas existem terreiros de candomblé em todo o pais, em especial, nos estados do
Maranhdo, Pernambuco e Rio Grande do Sul (CAPONE, 2009, p. 16-17). Os terreiros de
candomblé no Brasil, de maneira geral, constituiram-se como redes sociais importantes para 0s
seus integrantes (LANDES, 2002, p. 199-200). Isso aconteceu por meio do que se denomina
“familias de santo”, estruturas religiosas que reproduzem, de certa forma, os lagos de parentesco
que existiam na Africa. Assim, tem-se a mée ou pai de santo, os filhos, irmaos, tios, tias, avos
e avls de santo. Além disso, sdo estabelecidas relacbes de parentesco também entre os
diferentes terreiros, como por exemplo quando uma pessoa de uma familia de santo funda um
novo terreiro, esse fica subordinado ao anterior (SILVA, 1994, p. 57; 59) %, No inicio, as
familias de santo eram compostas por pessoas de uma mesma na¢do. Com o passar do tempo,
comecaram a ingressar africanos de grupos diferentes e mesmo os crioulos - negros nascidos
no Brasil - depois comegaram a entrar mulatos, e, finalmente, pessoas brancas. As familias de
santo iam, assim, perdendo sua caracteristica étnica e incluindo pessoas de contextos sociais
diversos (SILVA, 1994, p. 56-57).
Além disso, no candomblé “os deuses africanos transformaram-se de deuses tutelares
de um clg, linhagem ou cidade, em deuses pessoais, que cada pessoa recebe em seu corpo e
cultua como protetor individual” (SILVA, 1994, p. 77). Tambeém Beniste (2010, p. 20) afirma
que na Africa, cada aldeia cultuava apenas uma divindade e que no Brasil, diferentemente, cada
terreiro cultua varias divindades, de modo que, mesmo havendo uma principal, todas elas sao
muito veneradas. No entanto, parece que na Africa isso também acontece, apesar de ser menos
comum. As aldeias iorubas, assim como as jejes, em geral, cultuam uma divindade principal,
mas podem cultuar também outras divindades consideradas secundarias. Além disso, uma
divindade considerada secundaria em uma regido, € a principal em outra e assim por diante
(VERGER, 2000, p. 39). Um mesmo tipo de generalizacgdo teria acontecido em relagéo ao culto
aos ancestrais, pois, se na Africa os eguns (pessoas que desencarnaram) sdo cultuados dentro
de sua prépria comunidade, no Brasil, os ancestrais tornaram-se “entidades” genéricas que
baixam em diferentes terreiros para trabalhar por meio do processo da mediunidade (RIVAS
NETO, 2002, p. 255; PRANDI, 2005, p. 65). Portanto, tanto as linhagens humanas como as
linhagens divinas (orixas) se modificaram no Brasil. Elas se generalizaram, tornaram-se mais
difusas e impessoais. E isso influencia na concepgdo de riqueza, pois, se entre 0s iorubas,

riqueza estava vinculada a linhagem, e portanto, tinha conotagdo coletiva e espiritual, nas

38 Sobre os candomblés na cidade de Sao Paulo, ver Silva (1994) e Prandi (2001).
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religiGes afro-brasileiras, torna-se mais individualizada, menos coletiva. Mas ainda mantém seu
sentido espiritual. Retomaremos essa reflexdo no terceiro capitulo.

Segundo Verger (1981, p. 31), os candomblés baianos - poderiamos estender aos
demais candomblés brasileiros - possuem, concomitantemente, influéncias jejes, nagos e banto.

Tanto que a propria palavra candomblé é de origem banto.

E provavel que as influéncias das religides vindas de regides da Africa situadas
nas imediacdes do equador ndo se limitem apenas ao nome das cerimonias,
mas tenham dado aos cultos gége e nagd, na Bahia, uma forma que 0s
diferencia, em certos pontos, dessas mesmas manifestagbes na Africa
(VERGER, 1981, p. 31).

Ou seja, o0 encontro entre diferentes tradi¢fes africanas deu aos cultos jejes e iorubas
no Brasil uma nova identidade, de modo que eles ndo séo idénticos aos cultos jejes e iorubas

africanos. No mesmo sentido, Parés afirma que:

(...) devido a fluidez no movimento de especialistas religiosos e praticas rituais
de um casa para outra, e a possibilidade de um individuo ser parcial ou
sucessivamente iniciado em terreiros de diversas ascendéncias, é dificil aceitar
a ideia das nagGes de Candomblé como unidades estanques, homogéneas e
mutuamente exclusivas (PARES, 2006, p. 102).

Portanto, as na¢des africanas se misturaram no candomblé, o que modificou a estrutura
das relacdes divinas (orixas e ancestrais) e sociais (linhagens) dos iorubas que vieram para o
Brasil. Porém, a mudanca da estrutura ioruba foi modificada, sobretudo, pelo colonialismo
europeu, que, como vimos, transformou os negros africanos em mercadoria, destituindo-os de
sua humanidade. Os cultos africanos eram combatidos e aconteciam as escondidas. E, mesmo
apos a abolicdo da escraviddo, as perseguicdes a praticas de origem africana continuaram
existindo, estando previstas pela propria lei. O codigo penal da Constituicdo Brasileira de 1890,
artigo 157, “incriminava néo s o curandeiro mas também o feiticeiro, juntamente com outras
categorias, como espiritistas e cartomantes” (DANTAS, 1988, p. 165). A partir disso, no intuito
de manter a legitimidade e fugir das a¢des policiais, teria havido no Brasil uma separagéo entre

religido e feiticaria.

(...) Artur Ramos vai voltar as origens para mostrar que, na Africa, religido e
magia eram unidas, mas no Brasil, sob a pressdo do branco, as func¢bes de
feiticeiro e agente religioso se dissociaram e desse modo, os candomblés,
sobretudo os mais africanizados, concentraram-se nas atividades religiosas de
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prestacdo de culto aos orixas (RAMOS, 1951, p. 163 apud DANTAS, 1988,
p. 173).

Portanto, no ambito religioso, as préticas africanas foram proibidas e combatidas
durante muito tempo, o que continuou acontecendo mesmo apos o fim do periodo colonialista.
No entanto, por meio do sincretismo que aconteceu entre as praticas africanas e o catolicismo
e, posteriormente, o kardecismo, conforme veremos no proximo capitulo, foi possivel a
perpetuacdo de elementos importantes das religibes de origem africana, nas religides afro-

brasileiras.

2.3 O Ifa nas religides afro-brasileiras

2.3.1 O Ifa no Brasil

O If& foi trazido para o Brasil pelos iorubanos e jejes que aqui aportaram na condi¢éo de
escravos (como vimos no primeiro capitulo, os jejes o chamam de F4). Ele foi descrito pela

primeira vez por Rodrigues®:

Nunca tive ocasido de ver aqui na Bahia o processo de adivinhagdo dos
babalads como o descreve Ellis, com uma taboa ou taboleiro especial e cécos
de dendé. Dizem-me todavia que existe. Sei que empregam processos mais
simples como cawries, certas sementes, etc. Aquelle que aqui attribuem a Ifa
é 0 de uma cadeia de metal em que de espaco a espaco se enfia uma meia noz
de manga secca. O feiticeiro pega a cadeia em certo ponto e a joga de um modo
especial. Da posi¢éo que tomam as nozes deduzem o augurio ou vaticinio. Esta
prerogativa de adivinhar confere a If4 notavel preeminencia na mythologia
yorubana (...) (1932, p. 338).

Posteriormente, Ramos também menciona:

If4 € um orixa adivinho, o processo de adivinhacdo com este orixa, usado pelos
feiticeiros ou babalabs chama-se olhar com o Ifa. Ha dois processos
principais. No primeiro utiliza-se o adivinhador de uma cadeia de metal onde
h& de espago a espago, a metade de uma noz de manga; é o rosario ou collar

%9 Rodrigues (1976, p. 227) afirma que antes da criagdo dos mitos e do estabelecimento de I1f4 como patrono do
jogo oracular, os negros ja usavam as nozes especiais de dendezeiro “como de dados para deitar a sorte”. Essa
afirmativa de Rodrigues permite tanto afirmar que o sistema de crencas e valores foi retomado ou reconstruido
apos a chegada dos iorubéas, enquanto 0 método do jogo em si era praticado desde o inicio, como também que o
conhecimento dos antrop6logos registrou a ocorréncia da préatica antes de registrar o sistema de crencas e valores
que subsidiam essa pratica.
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de If4 (opélé-Ifa). O feiticeiro atira o rosario e do modo por que ficam
dispostas as nozes, deduz os seus vaticinios. Outro processo consiste em
encher as méos com os frutos de dendé, sacudi-los, mistura-los bem e depois
joga-los na mesa ou no solo, aos poucos, tirando o adivinho as suas conclusdes
(...) (1934, p. 38).

Alguns anos mais tarde Ramos (1951, p. 259) realiza outro relato sobre o Ifa, se

referindo, inclusive, a sua semelhanga com o islamismo:

Os sacerdotes de Ifa constituem uma classe especial. Eles sdo chamados
babalawos (baba-li-awo, “o pai que tem o segredo”). Estes sacerdotes tém a
cabega raspada e vestem roupas brancas. Na consulta ao oraculo, o babalawo
usa dezesseis nozes de uma palmeira especial (Opelif4) e uma tabua especial,
de forma retangular, com um cabo, semelhante as tabuinhas de escrever, dos
Mulgumanos. Essa tabua é chamada Opon-Ifa. O babalawo vai entéo atirando
as nozes de uma mao para outra, e fazendo suas anotagcdes no Opon-Ifa. O
processo € complicado, mas os babalawos por esse meio conseguem penetrar
os segredos de Ifa (RAMOS, 1951, p. 259).

Nota-se, portanto, a referéncia aos dois métodos que compdem o sistema divinatério
do If&: o opelé e o opon. Além dessas descricOes, tém-se aquelas realizadas por Jodo do Rio na
cidade do Rio de Janeiro - cronologicamente, as mais antigas, pois foram feitas no inicio do
século passado, as descricGes de Rene Ribeiro em Pernambuco, Pierre Verger e Roger Bastide
na Bahia e outras, que serdo apresentadas adiante. No Brasil, o Ifa passou por algumas
mudancas em relacdo ao 1fa africano. Em primeiro lugar, diferentemente das cidades iorubanas,
onde ele era extensivamente utilizado, no Brasil, ele esta vinculado as religides afro-brasileiras,
principalmente, aquelas de influéncia africana nagd, como os candomblés nagds, e mesmo
assim, é pouco utilizado, se comparado, por exemplo, ao jogo de bazios, conforme encontramos
na bibliografia pesquisada.

Em segundo lugar, teriam havido mudancas em relagéo ao papel social do babalawd.
Rivas Neto (2002, p. 255) relata que na Africa existia uma especializagio sacerdotal, formada
por quatro categorias: babalawd (adivinho), babalossaim (sacerdote do reino natural),
babalorisa (sacerdote dos orixas, do mundo divino) e babaoge (sacerdote dos ancestrais,
mediador entre os vivos e 0s mortos). No inicio do Ifa no Brasil, essa especializa¢ao parece ter
se mantido. Conforme relata Bastide (1981, p. 114), na Bahia se tinha o babalorixa (chefe de
uma confraria religiosa), o babalad (sacerdote da divinacdo), o babalossaim (chefe que cura
com as folhas) e o babaogi (chefe dos mortos ou eguns). Segundo ele, “esse sacerddcio
quadruplo corresponde simbolicamente a uma estrutura quadrupla do mundo — os deuses, 0s

homens, a natureza e os mortos, presente no modo de pensar dos africanos na Bahia”
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(BASTIDE, 2001, p. 115)*°. Mas essa especializacio sacerdotal foi se modificando. As fungfes
que se mantiveram foram apenas babalorixa (sacerdote) ou iyalorixa (sacerdotisa) e babalaw®
(adivinho), em geral, associadas, sendo muito comum, hoje menos, esses dois tipos de
sacerdotes trabalhando juntos nos terreiros. O papel dos adivinhos (babalawds) foi considerado
muito importante em alguns terreiros de Salvador. Segundo Carneiro®! (2008, p. 127), as méaes
de santo cuidavam do terreiro e os adivinhos faziam as divinacdes. Um exemplo dessa relacédo
foi a parceria que existiu entre M&e Aninha e o babalawd Martiniano do Bonfim, citada

anteriormente.

As maes sempre buscavam o conselho dos babalads, para confirmar o orixa
protetor desta ou daquela inicianda, as vésperas de festas publicas ou em
seguida a calamidades que porventura desabassem sobre a casa. Aos babalads
cabia olhar o futuro, marcar uma regra de conduta para as comunidades
religiosas — a Unica que poderia, sem atrair a colera dos deuses, contornar as
dificuldades que se apresentassem. Os babalads eram assim um elemento de
importancia excepcional. Eram guias espirituais, uma Gltima instancia, a
derradeira palavra em qualquer assunto dificil, que exigisse nao sé
conhecimentos especiais, mas um contato mais intimo com as poténcias
ocultas da natureza (CARNEIRO, 2008, p. 127).

Analisando os terreiros de candomblé da cidade do Rio de Janeiro no inicio dos anos
1900, Jodo do Rio (1906, p. 3) também encontrou a presenca das duas classes de sacerdotes:
babalaw0s (adivinhos) e babaloxas (pais de santo). Mas, com o passar do tempo, houve uma
juncéo entre as funcdes de divinador e de chefe de terreiro nos candomblés e os proprios pais e
maes-de-terreiro passaram a realizar a divinacdo (CARNEIRO, 2008, p. 130-131; BRAGA,
1988, p. 26). De qualquer modo, mesmo com essa jungdo, continua-se utilizando o termo
babalawd para se referir aquele que faz a divinagédo de If4, além dos termos elud e bokoné para
quem faz divinacdo no jogo de buzios (BRAGA, 1988, p. 25-26). Em alguns terreiros, a
divinacdo ainda é feita por adivinhos (filhos do terreiro) e ndo pela iyalorixa ou babalorixa. E o
caso da Casa Branca do Engenho Velho e do Axé Opd Afonja, ambos em Salvador, nos quais
a sucessao da méae de santo é realizada ha décadas pelo divinador Agenor Miranda Rocha, por
meio do jogo de buzios (PRANDI, 2001, p. 27-28).

Por fim, uma outra caracteristica do Ifa no Brasil se refere as inovagdes nos materiais

utilizados para a confeccdo dos instrumentos divinatorios. Como afirmamos anteriormente,

40 Bastide (2001) analisa nessa obra, esses quatro espacos sagrados e as fung@es dos sacerdotes responsaveis por
eles.
41 A primeira edicdo desta obra é de 1948.
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Rodrigues (1932, p. 338) descreve opelés feitos com correntes de metal, nas quais se penduram
oito pedacos de carogos de manga secos cortados ao meio ao invés de nozes. Portugal (2010, p.
10) relata opelés feitos com uma fruta da espécie schecebora golungensis, que “possui uma
forma redonda como a péra, com sinais de divisdo no meio”, o que facilitaria corta-la para
colocé-la na corrente. Carneiro (2008, p. 129-130) relata ter visto nos terreiros de Salvador,
opelés feitos com buzios amarrados na corrente. “Atirado ao acaso sobre o chdo, depois de uma
série de rezas magicas, o ledor do futuro decifrava, pela posicdo em que porventura caissem 0s
buzios do rosario, o destino que esperava o consulente”. Tem-se noticias também de opelé feito
com corrente de metal e cascas de tartaruga*? na cidade do Rio de Janeiro (RIO, 1906, p. 9). E
ainda, relatos de opelés feitos com avelds (RIVAS NETO, 2011, p. 304). Além disso, existem
opelés feitos com coco de dendezeiro, também chamada noz-de-dendé (RIVAS NETO, 2002,
p. 333; PRANDI, 1994, p. 136)*. Lembrando que, segundo Abimbola (1977, p. 8-9), os iorubas
na Africa utilizavam no opon a noz de uma palmeira especial consagrada a If4, chamada Opé-
If4. A noz de dendé, ou seja, do dendezeiro, so era utilizada para outros fins. Apesar que Bascom
(1969, p. 1-3) constatou em outras aldeias, proximas dos iorubas, a utilizacdo de uma variedade
de materiais, 0 mesmo acontecendo entre 0s préprios iorubas, que usavam, em alguns casos, fio
de barbante no opelé e placas de metal imitando as oito meias nozes, ou até mesmo conchas.
Desse modo, essa diversidade de materiais pode ser tanto uma ressignificacdo do opelé-I1fa no
Brasil, como uma influéncia dessas outras sociedades da Africa ocidental.

Bastide (2001, p. 119) apresenta o0 jogo de opelé praticado na Bahia. Assim como o
modelo africano, na queda do opelé, o odu que sai do lado direito é considerado mais forte do
que o que sai do lado esquerdo. No entanto, Bastide apresenta um elemento novo que consiste
em denominar o lado esquerdo da corrente de feminino e o lado direito de masculino. Essa
diferenca estaria indicada por um n6 no lado masculino e uma franja no feminino (Idem, p.
120). Ele afirma que esse método é ioruba, no entanto, nem Abimbola (1977), nem Bascom
(1969) mencionam esse aspecto no opelé. Nas figuras apresentadas na obra de Bascom (1969),
o0s opelés tém franja dos dois lados. Em relacéo aos odus, Bastide (2001, p. 121) fornece uma
lista igual aquela que encontramos em Abimbola. Sobre o estabelecimento de lado feminino e

masculino, outros autores brasileiros também ndo descreveram o opelé dessa maneira. Somente

42 Na Africa, se utilizava osso do peito de tartaruga na divinacdo, como método secundario, em questdes
especificas, para se obter respostas afirmativas ou negativas. O osso de tartaruga simbolizava “o desconhecido”
(PRANDI, 1994, p. 134). Sua utiliza¢8o no Brasil pode ser uma influéncia africana, mas o tipo de uso é bastante
diferente.

4 PORTUGAL FILHO (2010, p. 19), pesquisador e adepto das religides afro-brasileiras, também menciona o uso
da noz de dendé.
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no método de Matta e Silva e Rivas Neto aparece algo semelhante, mas em relagdo ao método
do opon. Desse modo, essa divisdo (entre lado feminino e lado masculino) pode se tratar de
uma inovacao brasileira.

Uma outra questdo que se coloca é que as praticas de 1f4, nos métodos opelé e opon
estariam diminuindo gradativamente no Brasil. Bastide (2001, p. 122), fala sobre um “estranho
enfraquecimento de Ifa” na Bahia, que ele credita a dois motivos. Um deles ¢ a apropriacao de
alguns métodos divinatorios como o jogo de obi e orobd** e 0 jogo de blzios, pelos babalorixas.
Mas, segundo ele, por mais que os babalorixas pegassem essas divinag¢des para si, 0s babalawo6s
“continuariam os unicos detentores do colar de Ifa”. O problema, que seria o segundo motivo,
¢ que entre os proprios babalawds haveria “uma tendéncia para abandonar Ifa por Exu, o opelé
pelo edilogun” (BASTIDE, 2001, p. 122). Um informante teria lhe-justificado que isso
acontecia porque um babalawd deve passar a arte da divinacdo para um aprendiz antes de morrer
e que é dificil encontrar alguém que quer consagrar a sua vida ao Ifa. Um outro informante teria
Ihe dito que a vida de babalawd n&o é facil, devido as proibicdes e obrigacdes que o sacerddcio
imp0e, 0 que ja ndo aconteceria no jogo de buzios (Idem, p. 122).

Outros autores arriscaram dizer que o Ifa teria mesmo acabado no Brasil. Prandi

(1994, p. 129-130) afirmou que “no Brasil (...) ja ndo se joga o opelé-If4, que contudo

sobreviveu em Cuba”. Ele propde que:

N&o ha mais babalads no Brasil, pois 0 candomblé organizou o culto centrado
nas maos da mae ou do pai-de-santo, que passaram a dispensar a figura do
babalad, dos quais o ultimo foi Martiniano do Bonfim, bastante ligado ao
terreiro Axé do Apd Afonja de Mée Aninha. Ele morreu em 1943, sem deixar
seguidores (PRANDI, 1994, p. 130)

(..) mesmo na Africa, o exercicio oracular dependia de uma grande
experiéncia de vida e capacidade intuitiva do sacerdote, além dos
imprescindiveis longos anos necessarios a aprendizagem de If4. No Brasil,
esse método, juntamente com os poemas do oraculo, foi inteiramente
esquecido, mesmo porque a figura do babalad desapareceu. Dos odus
conservaram-se, contudo, os nomes dos 16 odus principais, divindades
associadas a cada um e o significado premonitdrio em seu sentido geral (...)
(PRANDI, 1994, p. 134).

Essa arte da adivinhag&o sobrevive na Africa, entre os iorubas seguidores da
religido tradicional dos orixas, e na América, entre os participantes do
candomblé brasileiro e da santeria cubana, principalmente. Na Africa e em
Cuba, o oraculo é prerrogativa dos babalads, e, no Brasil, onde os babalads se
extinguiram, dos pais e maes-de-santo. Aqui, pouco a pouco a adivinhagéo
praticada no candomblé no jogo de buzios foi sendo simplificada e o corpo de
mitos foi sendo desligado da prética divinatdria, preservando-se, contudo, 0s
nomes dos odus, as previsdes e 0s ebds ou oferendas propiciatorias, além do

44 Esses outros métodos divinatdrios serdo descritos mais adiante.
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nome dos orixas que eram os protagonistas das historias originais de cada odu.
O préprio orixa Orunmilé foi sendo esquecido, passando Exu a ocupar o papel
central na prética oracular do jogo de buzios (PRANDI, 2001, p. 18)

Nota-se, nessas afirmativas a ideia de que o opon e o0 opelé, a utilizacdo dos poemas,
bem como a figura do babalaw®6 e o culto a Orunmild, desapareceram no Brasil. No entanto, na
ultima citacdo, ele menciona a sobrevivéncia do If4 no Brasil, associando-a com o jogo de
buzios, como se 0 jogo de bazios fosse uma perpetuacdo do Ifa. Retomaremos essa discussdo
mais a frente.

Castillo (2010; p. 115-116) se referindo a Martiniano do Bonfim (do terreiro Axé

Opd Afonja), também afirmou “sua importancia singular como um dos ultimos babalads no
Brasil”. E Carneiro (2008, p. 129) afirma que Martiniano do Bonfim e Felisberto Sowzer
“foram os ultimos babalads”. Assim como Prandi, ele credita aos divinadores do jogo de buzios,
uma relagdo com o Ifa: “Os novos sacerdotes de Ifa se situam numa categoria interior*® — 0s
eluds — e em geral sdo elementos de dentro dos candomblés”. Ou seja, Edison Carneiro inclui
0 jogo de buzios dentro do sistema oracular de Ifa. “Braga (1988, p. 32-33), concordando com
a extingdo do Ifa, fala sobre “(...) as causas que contribuiram para que os babalads fossem
gradativamente desaparecendo no Brasil. Aqui nos referimos especificamente ao adivinho que
utilizava o opelé-ifa, de acordo com a sistematica ainda hoje utilizada na Africa”. A explicagdo
que ele oferece para esse fato € de que o If4, com seu conjunto de poemas, estava intimamente
ligado com a cultura e a sociedade ioruba. Segundo ele (BRAGA, 1988, p. 33-34), a sua
“revitalizagdo" era constante na Africa porque estava garantida por uma “dinamica
sociocultural”. No Brasil, essa dindmica ndo existiria, em decorréncia do contexto social e
cultural ser diferente. Diante do contato com outras culturas, os elementos africanos teriam se
redefinido. Nos candomblés teriam sido preservados valores e comportamentos africanos, mas,
0 mesmo nao aconteceu com a estrutura social ioruba. Além disso, aqueles que tinham esse
conhecimento sobre o Ifa vieram para o Brasil na condi¢cdo de escravos, portanto, sem poder
exercer plenamente suas funcées (Idem, p. 34). No entanto, as pesquisas nessa area sao restritas
para se afirmar a extingdo do If4&. Como sera visto adiante, existiram e existem outros babalawds

tanto na Bahia e Pernambuco, como na regido sudeste. Além disso, tem ocorrido uma

%5 Pode ser que o autor quis dizer “inferior” e ndo “interior”, sendo um erro de digitagio, pois na Africa os eluds
sdo considerados uma classe de divinadores inferior em relacdo aos babalaw6s. De qualquer modo, o autor propde
a incluséo dos eluds no Ifa.
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revitalizacdo dessa pratica divinatoria no Brasil por meio da intensificacdo do contato entre

sacerdotes e pesquisadores iorubas e brasileiros, conforme veremos na parte final do capitulo.

2.3.2 Os babalaw®s no Brasil

Um importante babalawd foi Bamboxé Obitiko (1878-1940). Ele nasceu em territdrio
ioruba, na Africa. No Brasil recebeu o nome Rodolfo Martins de Andrade. Era filnho do orixa
Xango, dai o nome Bamboxé, que significa “ajuda-me a assegurar o 0x&” (machado duplo),
principal ferramenta ritual desta divindade (LIMA, 1987 apud CASTILLO, 2010, p. 68).
Bamboxé teria vindo para o Brasil como homem livre, junto com as duas maes de santo do
terreiro Casa Branca, na época, lyanassé e Marcelina da Silva (Obatossi) para ajuda-las na
fundacao desse terreiro. Alguns autores consideram que ele foi um dos ultimos babalawés do
Brasil (VERGER, 1981, p. 29).

Outros dois sacerdotes de If4, considerados também os Ultimos babalawds no Brasil
foram Martiniano Eliseu do Bonfim (1859-1943) e Felisberto Sowser (1877-1940). Martiniano
do Bonfim nasceu no Brasil. Ele era filho de escravos libertos. Foi para Lagos, na Nigéria, com
0s pais, onde estudou em escolas missionarias e morou durante um periodo também na
Inglaterra. Desse modo, falava ioruba e inglés fluentemente. Martiniano “conheceu a maioria
dos grandes nomes das seitas africanas, podia cantar e dangar como ninguém e merecia 0
respeito e a confianga universais dos negros da Bahia”. No Brasil trabalhou como pedreiro e
pintor, ndo tendo a divinagdo como meio de vida (CARNEIRO, 2008, p. 128-129). Martiniano
foi muito importante para o 116 Axé Opd Afonja, tanto pelo sacerddcio no Ifa como pela
mediacdo que ele fazia entre o terreiro e os pesquisadores que realizavam estudos etnograficos
nos terreiros de candomblé (CASTILLO, 2013, p. 115).

Segundo Landes (2002, p 64), ele era considerado um grande mago e vidente,
procurado por pessoas de “todas as classes sociais e cores”, em busca de solugdo para os mais
diversos problemas, motivo pelo qual era perseguido pela policia, o que parece justificar a sua
observacdo (LANDES, 2002, p. 270; 274-275) de que a profissdo dele era “secreta”, pois ele
ndo abria os segredos para qualquer pessoa. Tanto que, ela relata que ndo conseguiu vé-lo
jogando com o opelé-Ifa, apenas com os dezesseis blzios, e s6 apds muita insisténcia. Mas,

mesmo no jogo de buzios, ele fazia invocacdes a divindade Ifa.
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Felisberto Sowzer era neto consanguineo de Bamboxé. Ele tinha a divinagdo como
profissdo, diferentemente de Martiniano. Era considerado muito inteligente e também falava
inglés e ioruba. Fazia as consultas na casa onde morava (CARNEIRO, 2008, p. 128-129). Seu
pai era um africano liberto (Eduardo Américo de Souza), que ap6s comprar a alforria de sua
mée (Julia, filha de Bamboxé Obitikd), foi com ela para Lagos, na Nigéria, onde nasceu
Felisberto. A Nigéria estava sob o dominio inglés naquele periodo e o sobrenome da familia
tornou-se Sowser (DONALD PIERSON, 1967 apud CASTILLO, 2010, p. 71). Irene (filha de
Felisberto) conta que o pai, quando jovem, trabalhou para os ingleses e aprendeu a ler e escrever
em iorubd. Ele foi consagrado ao orixa Ogum na Nigéria, onde também tornou-se magcom. Em
1930, veio com a sua mée para o Brasil, indo morar na Bahia, onde trabalhou com construgéo
civil até a sua morte. Felisberto teria sido um dos altimos africanos na Bahia (CASTILLO,
2010, p. 71).

Segundo a descri¢do de Castillo (2010, p. 70-71), tinha uma pintura na parede da sala
da sua casa, com desenhos de varios objetos rituais de origem iorubd, como o tabuleiro de Ifa
(opon), vasilhas com o p6 para marcar os odus, opelé-Ifa (corrente), o irukeré (feito com rabo
de cavalo, serve para espantar maus espiritos) e duas cabacas (simbolo de Ossaim). Na mesma
pintura, tinha também simbolos de outras tradi¢des religiosas, como a figura de uma biblia
aberta e um compasso magonico. Segundo Irene, ele teria recebido essas influéncias durante o
periodo que morou na Africa (CASTILLO, 2010, p. 96). Portanto, o caso de Felisberto é um
exemplo do inevitavel sincretismo cultural e religioso, nesse caso, um sincretismo ocorrido na
prépria Nigéria. Aproximagdes com a magonaria sao mencionadas também por Bastide (2001,
p.113) em Salvador e no Rio de Janeiro por Jodo do Rio (1906, p. 4). Um informante de
Bastide lhe disse: “formamos uma macgonaria, hé trinta e trés graus de babalad, de 1 a 33; sim,
digo-lhe que nossa religido é realmente uma magonaria”. Mas Bastide (2001, p. 113) explica
“nada afirmo sobre esse nimero 33, que nunca pude verificar (...). Rio (1906, p. 4) também faz
referéncia a um babalaw6 que diz ser “grau 32 na magonaria” Essa referéncia a magonaria
parece sugerir uma similaridade entre as duas iniciagBes, em relacdo a hierarquia (pela
indicacdo dos graus da iniciacdo). As duas tém em comum também o carater secreto. A
associacdo pode ser uma influéncia ioruba, uma vez que existia magonaria na Africa ocidental,
conforme vimos no relato sobre Felisberto. No entanto, ndo temos informacdes suficientes que
nos permitam chegar a essa conclusao.

Em relagdo a existéncia de outros babalaw6s no Brasil, Ribeiro (1978, p. 89) afirmou

que “nenhum dos sacerdotes atuais, no Recife, tem “mao de If4” (ou seja, foi treinado e iniciado
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nas fungdes de adivinho), embora um deles, pelo menos, recorde perfeitamente 0 método e
alguns dos odus. Por outro lado, Bastide e Verger (1981, p. 60) afirmam que existiram muitos

babalaw6s que conheciam ou jogavam o opelé-1fa em Pernambuco:

(...) Em Recife também houve babalad famosos: Vicente Braga, vulgo Ateré
Kanyi; seu filho Joaquim, vulgo Ard Moxegbileman; Cassiano da Costa, vulgo
Adulendju; Jodo de Almeida, vulgo Gogosara; seu filho Claudio, vulgo
Bangboxé ou Oya-di-pé; Jodo da Costa, vulgo Ewé-turd, Ossd Odubaladijé;
Tio Lino, vulgo Abeilebojd; Jodo Bagatinha, vulgo Ogunbii, e enfim
Alanderobé (BASTIDE e VERGER, 1981, p. 60).

Lopes (1943, p. 139-144) apud Bastide e Verger (1981, p. 61) também aponta para a
presenca de outros divinadores na Bahia: “Tio Agostinho, que residia nas Quintas de Brotas;
Ti-dou-da Cerca; Leodovico; Tio Benedito; Joaquim Obiticd, originario de Pernambuco;
Faustino Dada Adengi, antigo mestre de Bojé (...)".

E, segundo Braga (1988, p. 31), no estado do Rio de Janeiro teria havido ao menos
uma confraria de babalaw®6s, noticiada por Jodo do Rio (que era também jornalista), embora
pouco se soubesse sobre sua organizacéo e suas atividades. A quantidade de escravos africanos,
conforme nos informa Vianna Filho (2008, p. 153), teve no Rio de Janeiro 0 nimero mais
expressivo (38%). De fato, tem-se um nimero consideravel de estudos sobre o Ifa e o jogo de
blzios nas cidades do Rio de Janeiro e Sdo Paulo. Esses estudos foram feitos tanto por
antropologos e socidlogos, como por iniciados nas religifes afro-brasileiras. Inclusive, alguns
desses iniciados sdo também pesquisadores. Assim, tanto 0 nimero expressivo de escravos no
estado do Rio de Janeiro, como a quantidade de estudos sobre divinacdes de origem africana
corroboram a hipétese de Braga, de que tenha havido uma confraria de babalawds no Rio de
Janeiro.

Dentre os estudos antropologicos sobre o Ifa no Brasil, 0 mais antigo parece ser o de
Jodo do Rio (1906), que, apesar de denotar bastante preconceito em relacdo aos cultos
afrobrasileiros, descreve a presenca do opelé-Ifa e de outros elementos da religiosidade ioruba
na cidade do Rio de Janeiro, no inicio do século XX. Em relacdo aos estudos antropolégicos
sobre divinacdo nas religides afro-brasileiras mais recentes, destacam-se os trabalhos de Ribeiro
(1978), Bastide e Verger (1981), Bastide*® (2001), Prandi (1994, 2005) e Beniste (2008).

4 A obra foi publicada pela primeira vez em 1957, como tese doutorado na Universidade de Sorbone.
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E existem, ainda, como dissemos, autores que sao pesquisadores e também sacerdotes.
Dentre eles, destacam-se Matta e Silva*’ (1977), que apresenta um modelo de opon-1fa com
hierdglifos, Rivas Neto*® (2002, 2011), sucessor de Matta e Silva, Costa (1995), adepto das
religides afro-brasileiras, Portugal Filho (2010), que afirma ser iniciado no candomblé e Salami

(1999), nigeriano radicado no Brasil.

2.3.3 Métodos oraculares de Ifa no Brasil

Joéo do Rio (1906, p. 11-12) relata ter visto um babalaw6 no Rio de Janeiro, chamado
Olo6-Teté, que jogava com um opelé feito com cascas de tartaruga, que segundo ele, havia sido
“batizado com sangue”. O jogo divinatdrio era realizado em uma mesa. Na ocasido, tratava-se
de um jogo para saber qual oferenda deveria ser feita para “Shango, deus do trovao”. O
adivinho, em transe, teria recebido ordenacdo de Xang0, 1a do “somno” para lhefazer uma
oferenda. Aparecem aqui varios elementos novos. Primeiro, a utilizacdo de casca de tartaruga,
no lugar das nozes. Em, segundo, o0 jogo feito em uma mesa e ndo em uma esteira no chéo.
Outro dado importante € o opelé ser consultado apenas para saber qual a oferenda a ser
realizada, pois a indicacdo de fazer uma oferenda veio pelo transe, que o autor chama de
“sonho”. Sdo elementos novos, que podem ser compreendidos como uma ressignificagdo do Ifa
no Brasil. Além disso, segundo Rio (1906, p. 9), o termo “somno” para se referir ao céu, onde
habita Xang0, parece ser um resquicio do termo samnod, que significa céu para os iorubas,
conforme consta na analise do poema 3, no capitulo anterior. O opelé (R10O, 1906, p. 15) era
utilizado em outras situacdes também, como por exemplo, quando ja se sabia 0 santo de uma
pessoa, se jogava o opelé para saber se poderia fazer o santo dela ou ndo. Mais uma vez aqui, 0
oraculo participa apenas de uma parte do que seria uma divinacgao, ou seja, ndo é por meio dele
que se fazia necessariamente o levantamento do santo, como acontece nos candomblés da
Bahia.

Rio (1906, p. 49-51) também relatou detalhadamente um ritual de iniciagdo no Ifa, na
cidade do Rio de Janeiro, de um babalawd carioca chamado Sanin, que lhe afirmou que:

(...) Para se babalawd é precisa muita cousa. S6 de noviciado, leva-se muito
tempo, annos a fio, e a ceriménia é difficillima. Quando um iniciado quer ser
babalad, tem que levar ao babalad que o sagra dous cabritos pretos, duas

47 Primeira edigdo em 1975 (RIVAS NETO, 2011, p. 26)
48 A primeira foi editada pela primeira vez em 1989 (RIVAS NETO, 2002, p. 9) e a segunda em 1993.
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galinhas d“Angola, duas galinhas da terra, dous patos, dous pombos, dous
bagres, duas preés, um kilo de limo, um ori, um pedaco de ossum, um pedaco
de giz, dous gansos, dous galos, uma esteira, dous caramujos e uma porcao de
pennas de papagaio encarnadas (RIO, 1906, p. 49-50).

Além disso, tem-se que levar também sabdo da costa (oché-i-luaié) e uma quantia em
dinheiro, e as roupas precisam ser novas. O iniciado fica durante sete dias no “ibodo-iff4”, que
0 autor diz ser um quarto do santo (provavelmente destinado a Ifa). Ninguém pode entrar nesse
quarto, pois existe um segredo, representado por um ovo de papagaio, odidé, que fica guardado
dentro de uma cuia, chamada ybadu. O iniciado fica sentado nu em uma esteira e o babalawd
Ihe-pergunta se ele quer se iniciar no Ifa. Se ele disser que sim, “lavam-se quarenta e dous
carocos de dend€ com diversas hervas, e nessa dgua o babalaé novo toma banho” (RIO, 1906,
p. 50). Depois “raspa —lhe a carapinha, guardando-a para o grande despacho, pinta-lhe o craneo
com giz e faz-se a grande matanga”, ou seja, sdo realizadas as oferendas. Muitos animais sdo
mortos para a realizacdo dessa oferenda e 0 sangue obtido é colocado em alguidares (recipientes
abertos feitos de barro) e oferecido, primeiramente a Exu. Depois, “Mistura-se 0 sangue do
gallo com tabatinga, forma-se um boneco recheiado com os pés, o figado, o coracdo e a cabeca
dos bichos, mettem-se em forma de olhos, nariz e boca, quatro busios e esta feito o exa” (RI10,
1906, p. 51). Outros animais s&o oferecidos a Ifa e o iniciado recebe uma parte do sangue desses
animais na cabeca. O sacerdote amarra uma pena de papagaio na sua testa com linha preta. Ele,
entdo, passa seis dias aprendendo alguns “feiticos” e realizando ora¢fes para 0s odus de Ifa.
Depois de sete dias, juntam-se todos esses animais, a pena, as ervas e o iniciado leva-os para
algum local da natureza como o mar, rio ou lago, cantando trés cantigas. Esse lugar é
determinado por meio do opelé (Idem, p, 51). Os odus apresentados por Rio (1906, p. 51)
totalizam dezesseis e sdo semelhantes a lista de odus iorubés, apresentada no primeiro capitulo

e mencionada também por Bastide e Rivas Neto:

1 eydy-obé

2 0jécu -meygy
3 jory-meygy
4, ury-meygy

5 Orosé-meygy
6 nany-meygy
7 obara-meygy
8

ocaira-meygy
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9. egunda-meygy
10. 0Se-meygy

11. otura-meygy
12. oreté-meygy
13. ica-meygy

14, eturafan-meygy
15. achemeygy

16. ogy-ofum

Rio (1906, p. 6-7) menciona, ainda, na cidade do Rio de Janeiro, a presenca dos alufés,
adivinhos africanos que seguem o islamismo. Apesar de seguirem preceitos mulgumanos como
as oracOes, 0s tabus alimentares (ndo comer porco) e a leitura de textos sagrados, eles possuem
muitas semelhancas com os sacerdotes que cultuam os orixas, pois falam a mesma lingua,
possuem costumes semelhantes e fazem igualmente “uso de feiticaria” e da divinagdo. Como
vimos, o If4 recebeu influéncia da divinagio islamica na Africa. No Brasil, a presenca dos alufa
é referida também por Castillo (2012, p. 62-67), que analisa a influéncia islamica na
religiosidade ioruba e no préprio candomblé.

Outra referéncia ao Ifa no estado do Rio de Janeiro é encontrada nas obras do sacerdote
e pesquisador Matta e Silva. O seu método é uma ressignificacdo do Ifa iorubano. Nele
observam-se, como veremos, elementos de outras tradi¢6es religiosas. O proprio autor defende
a ideia de que existem “principios e segredos” (MATTA E SILVA, 1996, p. 86) universais, que
se manifestam em diferentes religies, havendo ligacao entre elas (MATTA E SILVA, 1996, p.
78-94). Além disso, nota-se o papel central dos orixas no método oracular, diferentemente do
método iorubd, que é centrado nos odus. Nesse sentido, trata-se de um modelo especifico de
If4, atualmente utilizado por seu sucessor Rivas Neto, que por sua vez, ressignificou esse
método. N&do é possivel generaliza-lo a todos os terreiros das religides afrobrasileiras, pois
apenas esses dois sacerdotes o-praticam. O oraculo proposto por esse autor € composto por um
tabuleiro de madeira, com signos geométricos esculpidos. Tém-se os sinais fixos masculinos de
um lado e os fixos femininos do outro (MATTA E SILVA, 1977, p. 46). No total sdo 8 de cada
lado, 7 se referem aos orixas e um simboliza o aspecto feminino ou masculino genéricos. No
centro da bandeja s@o colocados 16 cocos de dendezeiro, cada um deles portando um signo
desenhado (hierdglifo). Esses cocos compreendem o0s signos méveis ou variaveis (MATTA E
SILVA, 1977, p. 46).
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O jogo é feito da seguinte maneira: o babalawd acende trés velas e as- coloca ao lado
do tabuleiro. No meio coloca uma vasilha de barro com dgua do mar ou agua comum com sal.
Para cada vela corresponde uma mandinga, uma reza. Ele, entdo, pega uma cabaca, dentro da
qual se guardam os 16 cocos de dendezeiro secos. Sacode a cabaga para misturé-los. Pede ao
consulente que apanhe com a mao esquerda dois coquinhos e leve-os até a testa e ali permaneca
(MATTA E SILVA, 1977, p. 46) Neste momento, o babalaw6 faz a primeira oracéo. Depois,
orienta retirar mais trés cocos com a mdo direita, colocando-a em cima da mao esquerda na
testa e faz a segunda oracdo. Pede, entdo, ao consulente para pensar nas suas angustias,
necessidades e desejos. Retira 0s 11 cocos que haviam sobrado dentro da cabaca e pede que ele
deposite ali dentro os cinco que havia escolhido. Sacode-os, fazendo a terceira oracao e despeja
0s cinco cocos no centro do tabuleiro (MATTA E SILVA, 1977, p.

46-47).
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Figura 08 - Figura colhida na publicagdo “A Tradigdo de Ifa: de Itacurussa a Itanhaém”, retirada de
Matta e Silva (1977, p. 45)*.

49 Retirada do blog: sacerdote medico.blogspot.com.br (data da publicagdo: 5.08.2013)
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O auwtor, manipulando o verdadeiro "Jogo do Opeld de /4", para sua
afithada, em seu grupamento, em lecursod

Figura 09 - Figura colhida na publicacdo: “A Tradi¢do de Ifa: de Itacurussa a Itanhaém”, retirada de
Matta e Silva (1977, p. 45)*.

A interpretacdo acontece a partir da leitura da posicdo dos cinco cocos em relagao
aos sinais fixos do tabuleiro e revela trés aspectos da vida humana: vida ou morte, virtude ou
traicdo e sucesso ou fracasso. Quatro coquinhos de dendé podem indicar certos animais: coruja,
peixe, macaco e cobra. E 0 quinto indica a caveira (MATTA E SILVA, 1977, p. 47). O autor
ndo explica qual o sentido de cada um desses animais, nem da caveira, assim como nao explica
os significados dos hierdglifos dos coquinhos de dendé. Aqueles dentre os cinco que aparecem
sdo considerados 0s mais vitais no jogo do consulente. Mas se ndo aparece nenhum dos cinco
cinco animais, eles podem aparecer depois, entre os onze. Os cinco coquinhos em relacdo com
0s 16 signos fixos produzem 80 odus, compreendidos como os principais odus do jogo
(MATTA E SILVA, 1977, p. 47).

Os sinais fixos correspondem a assuntos de ordem espiritual, religiosa, meditnica. Os
sinais madveis correspondem a assuntos de ordem fisica (doencas), sentimental, afetiva e os
cinco hierdglifos — quatro com animais mais a caveira — correspondem a assuntos de ordem
material, financeira e também relacionados a lealdade, traicio (MATTA E SILVA, 1977, p.
47). Por fim, os dezesseis signos moveis em relacdo aos sinais fixos masculinos, (16 x 8) geram
128 odus e o0s dezesseis signos moveis em relacdo com os sinais fixos femininos (16 x 8) geram
128 odus. Somando, tem-se no total 128 + 128 = 256 odus gerais. Para simplificar, os resultados

sdo obtidos da multiplicacdo entre os dezesseis sinais fixos e 0s dezesseis sinais méveis. Mas

%0 Retirada do blog: sacerdotemedico.blogspot.com.br (data da publicagdo: 5.08.2013). Abaixo da figura consta
uma observagéo: “onde esta escrito ,,jogo” do Opelé de If4, leia-se Oponifa”.
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0s essenciais sdo 0s 80 odus formados pelos cinco coquinhos vitais em sua relacdo com os 16
sinais fixos (MATTA E SILVA, 1977, p. 47-48).

Esse método guarda semelhancas com o opon-Ifa iorubano descrito no primeiro
capitulo, tanto por utilizar as nozes e o tabuleiro de madeira, como pela presenca dos odus. No
entanto, apresenta alguns elementos diferentes como os sinais fixos riscados no tabuleiro e os
hierdglifos feitos nos cocos. Alem disso, difere também na interpretacdo. A divisao entre lado
feminino e lado masculino esta presente no opelé descrito por Bastide (1981, p.119-120), mas
aqui, além de serem incorporados ao método do opon, eles sdo relacionados as “sete falanges”
de orixas, comumente encontradas na umbanda. O sacerdote ndo menciona sobre a utilizacéo
de textos (itan) relativos aos odus. Esse método €, portanto, uma ressignificacdo do método
iorubano. Rivas Neto utiliza esse mesmo método do opon-Ifa apresentado, composto por um
tabuleiro com sinais fixos, coquinhos com hierdglifos, sendo quatro deles com sinais de animais
(RIVAS NETO, 2002, p. 337).
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Figura 10 - Tabua do Opon redonda (RIVAS NETO, 2011, p.310)

Rivas Neto (2002, p. 333) descreve também o jogo de opelé-Ifa, o qual “consta de
metades da noz-de-dendé presas em uma corrente de metal. A disposicao é simétrica, sendo que
cada lado contém 4 metades da noz-de-dendé”. “O opelé é langado em um tabuleiro especial,
onde ha varios sinais (...)”. Apds langado, observa-se se a posi¢cdo das nozes na caida. Para
aquelas que caem com a metade convexa para cima riscam-se dois tragcos paralelos e para

aquelas que caem com a metade cOncava pra cima, risca-se um trago. Os riscos devem ser feitos
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de cima para baixo e da direita para a esquerda (RIVAS NETO, 2002, p. 333-334). Conforme

a configuracdo do jogo, tém-se os diferentes odus. Os dezesseis odus principais (baba odus) séo
apresentados em uma tabela (RIVAS NETO, 2002, p. 34), aqui reproduzida:

Tabela 3. Os 16 odus principais (RIVAS NETO, 2002, p. 334).

(1) Eji Ogbe

(2) Eji Oyeku
i

(3) Eji lwori

(4) Eji Odi

(6) Eji Owonrin
i

(8)Eji Okanran
in 1

(10) Eji Osa
i

11) Eji Ik&
noon

(12)Eji Oturupon
in 1

(16) Eji Ofun
1 I

Ele explica que o peixe representa o elemento agua, a coruja, o ar, a cobra representa

0 elemento terra e 0 macaco representa o fogo. E cita um mito de Oxoronga (a feiticeira), que

fala sobre macaco. Segundo o mito, 0 macaco acompanhava egum (espirito desencarnado),

aterrorizando as pessoas, mas foi vencido por Oya (Yansan). O autor se refere a possibilidade

de ter também no jogo a caveira e gato, mas a explicacdo de seus significados ndo é dada nessa

obra (RIVAS NETO, 2002, p. 337). Desse modo, ele parece manter a estrutura geral dos
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métodos de If4, que sdo as mesmas de seu antecessor Matta e Silva, mas ressignifica outros,
como por exemplo, utilizar o opelé em cima do tabuleiro, ou seja, unindo opelé e opon. Tal
movimento denota o que o autor define sobre a concep¢do de tradicdo nas religides
afrobrasileiras. Segundo ele, a tradicdo nédo € estética, ela esta em constante transformacao. O
autor (Idem, 2011, p. 309) sugere também que, além de dezesseis coquinhos, podem ser
utilizados dezessete e vinte e um (Idem, p. 318). As nozes podem ser também de outros tipos,
como a avela (Idem, p. 304). E o tabuleiro pode ser circular, retangular ou octogonal (Idem, p.
309). Aléem disso, nessa obra de 2011, ele indica qual o significado dos animais: o peixe
simboliza a intui¢do, 0 macaco, o carater pratico, a cobra, o carater emotivo, a coruja, o carater
racional. E acrescenta o gato, que simbolizaria Exu. Quando sai o simbolo do gato no jogo,
significa que ¢ “Exu falando, e toda a interpretacdo se inicia por ele”. E a coruja simboliza
também doenca grave, perigo, magia negativa (RIVAS NETO, 2011, p. 310-311). Em relacao
aos dezessete coquinhos (sinais moveis), relaciona-os com as divindades, de modo que cada
hieroglifo representa uma ou mais divindades (RIVAS NETO, 2011, p. 311). O mesmo
acontece com os sinais fixos, que estdo relacionados aos orixas (Idem, p. 313-314). No entanto,
existiria uma outra diferenca em relacdo ao método de Matta e Silva. O oitavo sinal fixo de cada
lado, indicaria Exu enquanto agente da magia e ndo os principios masculino e feminino
geneéricos (RIVAS NETO, 2002, p. 337). Alem desse método, ele afirma existirem outros
quatorze®! e apresenta dois deles, 0s quais ndo serdo aqui descritos, pois compartilnam dos
aspectos gerais do método descrito (Idem, 2011, p. 322).

Portanto, assim como seu predecessor, Rivas Neto apresenta um jogo de Ifa que herda
elementos iorubas, porém, acrescenta novos elementos. Além disso, o fato de seu método
centrar-se na figura dos orixas e nao dos odus, demonstra uma adaptacdo do Ifa as religides
afro-brasileiras, pois, conforme veremos mais a frente, 0s orixas ocupam lugar central nessas
religies. Veremos, inclusive, que, nas religides afro-brasileiras, os mitos de Ifa foram
descolados dos odus e passaram a se vincular com 0s orixas.

Além desses autores, ndo encontramos referéncias de outros adivinhos que joguem If4
no Brasil. Costa (1995), apesar de adepto das religides afro-brasileiras, apresenta em sua obra
um estudo bibliografico sobre o Ifa iorubano. N&o faz mencdo ao Ifa praticado no Brasil. Por
outro lado, existem livros sobre 0 jogo de buzios, escritos por adeptos e sacerdotes das religioes

afro-brasileiras, que fazem referéncias breves ao Ifa, mas se detém no jogo de buzios

51 Sobre detalhes de outros métodos de opon-Ifa utilizados pelo autor, ver Exu, O Grande Arcano (RIVAS NETO,
2011, p. 319 -326)
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(FREITAS, 1976; SOUZA, sem ano, PORTUGAL FILHO, 1986). No entanto, observa-se que
a obra de Freitas possui trechos quase idénticos a Portugal Filho (1986). E Souza (sem ano),
como bem aponta Prandi (1994, p. 138) apresenta trechos que séo praticamente copias de Rene
Ribeiro (1978), sem cita-lo.

Assim, constatamos que, por um longo periodo de tempo, houve uma diminuicdo da
pratica de Ifa no Brasil, a qual, na verdade, nunca foi muito intensa. Acompanhando essa
diminuicdo da prética, observa-se simultaneamente, uma quantidade escassa de publicacdes
sobre o tema, tanto no que se refere aos estudos socioldgicos e antropoldgicos, como estudos
realizados por sacerdotes. Tal escassez foi apontada por Bastide. Segundo e¢le “quando
iniciamos nossos estudos sobre o mundo dos candomblés, orientamos logo de saida a pesquisa
para o lado dos babalads, pois tinham sido negligenciados pelos etndgrafos que nos tinham
precedido” (BASTIDE, 2001, p. 113).

No entanto, na atualidade, observa-se uma revitalizacdo do If4& no Brasil. O
antropdlogo nigeriano Abimbola, citado no primeiro capitulo, manteve contato com sacerdotes
brasileiros. Abimbola veio ao Brasil, em 1976, tendo ficado um més na Bahia como professor
de lingua iorubd, através de uma parceria que existia entre a Universidade de Ifé (na Nigéria) e
o Centro de Estudos Afro-orientais (CEAOQ), da Universidade Federal da Bahia®. Ele teria
conhecido os terreiros brasileiros e reencontrado algumas pessoas que ja conhecia, como
Descoredes M. dos Santos (conhecido como Mestre Didi), que participou de um rito na Nigéria
juntamente com Abimbola (CAPONE, 2009, p. 297-298).

Experiéncia semelhante acontece também na USP (Universidade de Sao Paulo), que
por meio do Centro de Estudos Africanos oferece, desde 1981, aulas de lingua e cultura ioruba
e também cursos sobre Ifa. SO que nesse caso, eles sdo ministrados por nigerianos que vém para
o Brasil fazer faculdade na USP, “(...) em sua origem, eles, como elite local, estdo afastados da
religido antiga, mas conhecem algumas das tradi¢cdes”. O fato de conhecerem alguns dos
aspectos dessas tradicdes e falarem a lingua ioruba, contribuem para que sejam tratados como
sacerdotes no Brasil (PRANDI, 1994, p. 151):

Alguns deles ou entdo outros a eles ligados, fornecem informagdes sobre o
culto dos orixas na Nigéria e chegam a ensinar alguns ritos iniciaticos, para o
que eles, 0s nigerianos, se valem também de literatura religiosa e etnogréfica
nigeriana, além do que aqui aprendem nos candomblés brasileiros. (...)

52 Em 1959 foi criada uma disciplina de ensino ioruba no CEAO e professores nigerianos vinham para o Brasil
para ministrar as aulas. Este projeto se ampliou, permitindo a vinda de estudantes africanos para o Brasil
(CAPONE, 2009, p. 297-298).
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Descobrindo nos orixas uma fonte de negdcios ou de prestigio, ao conhecerem
0s alunos e os grupos que circulam em torno do curso da USP, eles organizam
grupos de peregrinacao aos lugares sagrados da Nigéria e chegam mesmo, e
S80 VArios 0s casos, a se estabelecer aqui como babalorixas ou babalads, sendo
muitas vezes recebidos com honrarias, inclusive nas mais tradicionais casas
de candomblé da Bahia (PRANDI, 1994, p. 151).

Desse modo, esses cursos e iniciagfes apresentam uma contradicdo: eles valorizam
uma pessoa por ela ser africana e falar ioruba, mesmo que ela ndo possua vivéncia iniciatica,
aspecto central no If4 e nas religides afro-brasileiras, de modo geral. De qualquer modo,
contribuem para a divulgacao dessa préatica oracular.

Na cidade do Rio de Janeiro também encontra-se um centro de cultura iorubana
chamado Yorubana, que funciona desde 1980. Trata-se de uma “entidade pioneira na
divulgacédo sistematizada de cursos de Cultura Afro-brasileira e Tradicional religido yoruba”
(PORTUGAL FILHO, 2010).%% Segundo o autor, além da Yorubana, “(...) hd uma lista de
entidades voltadas para o estudo e a divulgagdo da cultura e da religido yoruba” (Idem, p. 14)
Um outro expoente desse movimento de uni&o entre Brasil e Africa é Sikiru Salami (1999), que
desenvolve atividades religiosas e académicas envolvendo sacerdotes e pesquisadores
brasileiros e africanos®*. Apesar de ndo termos encontrado evidéncias de que jogue Ifa, ele tem

contribuido para a divulgacao desse sistema oracular, como veremos mais adiante.

2.4 A relagdo entre o Ifa e 0 jogo de bazios no Brasil

2.4.1 O jogo de bazios

Vamos falar brevemente sobre o jogo de buzios, pois ele é muito utilizado nas religides
afro-brasileiras. Ele veicula uma concepcao de riqueza, que sera analisada no terceiro capitulo.
Além disso, pretendemos apresentar aqui uma discussdo sobre a vinculagdo que alguns autores
fazem entre ele e o If4&. O jogo de blzios, assim como o Ifa, também surgiu na Africa, mas
considera-se que la ele era inexpressivo, diferentemente do Brasil e de Cuba, onde ganhou muito
prestigio (BASCOM,1993, p. 4, PRANDI, 1994, p. 129-130). Apesar de inexpressivo, ele era
utilizado tanto pelos iorubas, como pelos jejes. Em Benin, 0s sacerdotes jejes consultavam

Legba (equivalente a Exu entre os iorubas) com os dezesseis buzios (MAUPOIL, 1943, p. 266

%3 Informagdes contidas na “orelha” do livro.
% Informag0es retiradas do site www.odudua.com.br
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apud BRAGA, 1988, p. 78). Enquanto o If4 tem como patrono o orixa Orunmila (1fa), o jogo
de bazios tem como patronos no Brasil Exu e Oxum. Prandi

(2001, p. 18) afirma que no Brasil “(...) o proprio orixa Orunmila foi sendo esquecido, passando
Exu a ocupar o papel central na pratica oracular do jogo de buzios”.

O jogo baseia-se na interpretagdo da posi¢do dos buzios durante a “caida”, que pode
ser feita sobre uma toalha ou sobre uma mesa. Os resultados sdo obtidos a partir da contagem
de buzios abertos e fechados (FREITAS, 1976, p. 22)>. Para cada possibilidade existe um odu
correspondente, um ou mais orixa (s) patrono (s), um significado e uma oferenda a ser realizada
(RIBEIRO, 1978, p. 90)°¢. Além disso, o adivinho analisa as posi¢des dos biizios entre si: tanto
em termos de distancias, como a posicao que eles caem, se formam linhas continuas ou angulos,
se caem uns por cima dos outros, se caem para fora do espaco reservado a divinagdo, dentre
outros (BRAGA, 1988, p. 98-99). As sequéncias de odus, bem como as divindades que falam
em cada um deles, seus significados e as oferendas que devem ser realizadas variam bastante
entre os autores. Em geral, os odus do jogo de blzios sio diferentes dos odus do Ifa>’. Na lista
de odus apresentada por Bastide (2001, p. 118), por exemplo, dos dezesseis odus, cinco
possuem nomes diferentes dos odus do Ifa e dois ndo tém nome. Além disso, a posi¢do dos odus
é diferente. Portanto, além do método ser diferente, a sequéncia de odus, considerada central no
If4, é bastante diferente no jogo de buzios. O mesmo pode ser observado na lista de odus de
Rocha (2008, p. 29). Sete dos dezesseis odus (quase metade) sdo diferentes do jogo de Ifa e a
sequéncia também é outra. Alias, Prandi (1994, p. 145) realiza uma comparagdo entre 0s jogos
de bazios praticados em cidades da Nigéria e Benin (Africa ocidental), em Havana (Cuba) e
Recife e Salvador (Brasil). Conforme as informacdes por ele apresentadas, nota-se que alguns
daqueles sete odus do jogo de blzios praticado no Brasil, que ndo existem no Ifa, estdo presentes
também no jogo de blzios na Africa e em Cuba, inclusive, nas mesmas posicdes. Tal fato, indica
que o jogo de buzios brasileiro é uma continuacdo do jogo de buzios africano e ndo do Ifa. A
mesma semelhanca aparece em relacdo as divindades que falam nos odus (Idem, 147).

Em relacdo ao uso de mitos no jogo de bazios brasileiro, Braga (1988, p. 33-34) propde

que utilizam-se poucos mitos, versdes bastante simplificadas e mesmo uma adaptacéo conforme

%5 Freitas é um sacerdote-pesquisador.

% Ribeiro (1978, p. 194) afirma que nunca participou de uma sessdo de divinagdo de bdzios. As informagdes
apresentadas por ele (Idem, p. 135) provem de um informante que teria pago por um caderno de fundamentos de
um babalorixa respeitado de Recife.

57 Os odus no jogo de buizios podem ser encontrados em Rocha (2008, p. 29), Braga (1988, p. 118-119), Bastide
(2001, p. 118), Prandi (1994, p. 144-150).
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a cultura nacional. O autor apresenta em sua obra, varios textos escritos de forma livre (contos),
ou seja, sem repeticOes, rimas e aliteragdes, nos quais se percebe a presenca de elementos
cotidianos brasileiros. Alguns desses textos, relacionados a questao da riqueza, serdo analisados
no altimo capitulo. O mesmo é verificado em Recife, onde segundo Rene Ribeiro

(1978, p. 94; 100), alguns babalawos utilizam os mitos durante as consultas oraculares, mas

seriam poucos e, em geral, adaptados ao contexto brasileiro, 0 que aparece expresso a seguir:

(...) ndo é habitual no Recife o uso das vérias estorias correspondentes a
determinadas combinac¢des, quando das consultas comuns, embora certos
sacerdotes conhe¢cam um nimero delas ou as tenham substituido por contos
equivalentes retirados do folclore luso-brasileiro (RIBEIRO, 1978, p. 100).

Os métodos de jogo de buzios encontrados na literatura sdo diversos. Prandi (1994, p.
135) relata que nos sessenta terreiros que estudou, no estado de S&o Paulo®® encontrou pais de
santo jogando com 8, 16 e 21 budzios, sendo que a maioria deles utilizava 16 blzios. Ele
verificou, ainda, a utilizacdo de outros objetos junto com os buzios como sementes, favas,
moedas, dados, conchas, dentes e foto de santo (santo Onofre). Em geral, esses objetos teriam
alguma relacdo com os orixas. Braga (1988, p. 86) relata que 0 mais comum € o uso de dezesseis
blzios, mas que pode-se jogar também com 7, 12, 13, 17 e 21. Segundo Braga
(1988, p. 87), uma mae de santo lhe explicou que “o nimero de buzios dependia da permissao
do santo”, “outra afirmou que o nimero usado correspondia a0 numero de orixas que
respondem no jogo”. Ribeiro (1978, p. 90-91) menciona que em Recife, joga-se o dilogun (jogo
bluzios) com quatro ou dezesseis blzios.

Rivas Neto (2002, p. 336) utiliza um método, no qual, os blzios sdo jogados em um
tabuleiro de madeira com dezesseis sinais riscados, que representam os orixas. Os blzios
representam os sinais moveis. Mas ao invés de dezesseis buzios, ele utiliza dezessete. A
interpretacdo é feita a partir do nimero de buzios abertos e fechados e da relacdo dos blzios
com os sinais fixos do tabuleiro, e ainda, as formacdes geométricas formadas pelos buzios. Ele
relata que o jogo pode ser feito também com 4, 8, 9, 12, 16, 27 e 32 buzios (RIVAS NETO,
2011, p. 308).

Assim como no Ifa, existem rituais de sacralizacdo do jogo e do sacerdote. Braga
(1988, p. 86) relata que a sacralizacdo dos buzios ocorre por meio do que ele denomina

“lavagem dos buzios”, a qual consiste em banhos com “folhas sagradas” e banhos com o sangue

%8 Ele ndo informa o ano que foi realizada a pesquisa de campo.
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de animais sacrificados. Durante o sacrificio evoca-se IfA& (BRAGA, 1988, p. 86). O mesmo
processo acontece também com a sacralizagdo ou iniciacdo do sacerdote, que ele denomina
“lavagem da vista”, pois tem como objetivo desenvolver o poder magico necessario para “ver”
a manifestacdo das divindades nos buzios (BRAGA, 1988, p. 86).

Uma outra caracteristica do jogo de bazios, ja mencionada antes, é que no Brasil ele
passou a ser jogado também pelas mulheres, no caso, as maes de santo, diferentemente da
Africa, onde ele era privativo dos homens, do mesmo modo que acontece com o opelé e 0 opon®®
(BASTIDE e VERGER, 1981, p. 63). Esse fato parece ser uma decorréncia do papel
desempenhado pelas mulheres nas religides afro-brasileiras, em especial, as mées de santo dos
terreiros considerados tradicionais de Salvador. Landes®® (2002, p. 194) afirma que todas as
sacerdotisas baianas eram mulheres guerreiras e independentes. Como vimos anteriormente,
méae Pulguéria protegia seus filhos de santo, inclusive da policia (LANDES, 2002, p. 126).
Importante observar que os sacerdotes africanos legitimaram essas tradi¢des femininas.
Segundo Verger (1981, p. 30) “(...) Senhora recebeu, em 1952, o titulo honorifico de Iyanasso
pelo Alaafin Oyo da Nigéria, através de uma carta, da qual tivemos a honra de ser o portador”.
Portanto, a “entrada” das mulheres nesse jogo divinatorio € a principal ressignificacao brasileira
do jogo de buzios.

Sao utilizados também outros métodos divinatorios nas religides afro-brasileiras,

Prandi (1994, p. 130) menciona a utilizacdo de frutos africanos chamados obis e orobds, bem
como, a leitura de cartas. Ribeiro (1978, p. 89-90) também menciona que, no Recife, um dos
babalaw0s que participou de sua pesquisa de campo, utilizava divina¢do com obi e orobd. Além
disso, menciona outros métodos menos comuns como “jogar duas metades de cebola”,
“bater vinte e cinco mariscos ou jogo de Oba”, “vaticinar pelo exame das visceras dos animais
sacrificados e do sangue recolhido durante os sacrificios, “olhar o copo d*“agua” e “interpretar
o recado da rua”. Ele ndo aponta se esses métodos eram apenas conhecidos, ou se, de fato, eram
praticados, e, no caso de serem praticados, se essa préatica era extensiva. Ele cita um caso apenas
do jogo com metades de cebola. Inclusive, trata-se de um babalaw6 que estava preparando um
iniciado para ser seu sucessor.

Também no Rio de Janeiro, existem relatos de uso de divinagdo com metades de cebola
(FREITAS, 1976, p. 19; PORTUGAL, 1986, p. 53) e jogo com obi (PORTUGAL, 1986, p. 47

%9 Maupoil (1943, p. 153) apud Bastide e Verger (1981, p. 66), afirmou que essa regra teria excecdo na propria
Africa. Ele conheceu quatro mulheres que faziam divinaco, quatro delas eram nagds, duas jejes, e uma do Togo.
Mas ndo ¢ informado qual jogo elas usavam.

60 Sobre o papel das mulheres no candomblé, ver Landes (2002).
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FREITAS, 1976, p. 25). Esse ultimo é feito com um obi cortado em quatro partes, as quais sao
lancadas no chéo. De acordo com a posi¢do em que caem, tém-se as respostas sim ou ndo. Eles
sao utilizados nas cerimonias de iniciagdo ou “feitura de cabega”.

Bastide (2001, p. 116) também menciona sobre a presenca desse jogo em Salvador. No entanto,

14 as respostas seriam sim, ndo, favoravel, desfavoravel e desastrosa.

2.4.2 O declinio do Ifa e o crescimento do jogo de blzios

Salami®! ndo faz referéncia a pratica do 1f4 no Brasil. Seus estudos - e ao que parece
suas préticas religiosas - se detém, sobretudo, ao resgate da tradi¢do oral iorubana Mas em seu
templo, localizado na cidade de Mongagua, no litoral paulista, acontecem diversas festas e
rituais, dentre os quais a Festa Anual de If4 (no més de janeiro), que € uma celebracdo ao orixa
Ifa. Dela participam, inclusive, sacerdotes nigerianos, que vém ao Brasil especialmente para
isso. Devido a sua iniciagdo em Ifa na Nigéria, poderia- se supor que ele jogasse 0 opelé e
opon, no entanto, conforme as informacdes publicitadas, o babalorixa King, como é chamado,
joga somente o jogo de buzios. Mas, ele sugere uma ligacdo entre o jogo de Ifa e o jogo de
bazios, como, por exemplo, na afirmacéo de que no jogo de blzios “Ifa recomenda trabalhos
espirituais”®. Portanto, apesar de ser iniciado em Ifa na Africa e realizar cultos a esse orixa no
Brasil, ndo é possivel afirmar se ele joga ou ndo o opon e o opelé. Podemos afirmar, com certeza,
que ele joga bazios.

O mesmo acontece em Portugal Filho (2010, p. 19-23). Apesar do titulo da obra ser
If4&- O senhor do destino, encontra-se uma mistura de elementos do jogo de Ifa com o jogo de
bazios. No primeiro capitulo, ele descreve o jogo de Ifa, seus métodos (opon e opelé), os
instrumentos (iroke usado para chamar Ifa, agere, pote usado para guardar o If4) e os odus. No
segundo capitulo, fala sobre Olodumare (Divindade suprema) e no terceiro, sobre Orinmila®,
No quinto capitulo, ele descreve as saudac¢des a Orunmila. E, apesar do titulo do capitulo ser
“Saudagdes e Referéncias a Ifd — 1juba — Ifd (Invocagio de Ifd)” e as saudagdes serem todas

direcionadas a Ortinmil4, ele inicia o capitulo afirmando “Antes ou no inicio da consulta, o

81 Site www.oduduwa. com.br

62 1dem

63 O quarto capitulo é dedicado a um orixa chamado Ela, que segundo ele, veio & Terra no mesmo dia
que Orunmila, ambos “sdo amigos e oriundos da mesma cidade: If¢” (PORTUGAL FILHO, 2010, p.
39).
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Babalawo recita o ijiba — Ifa para Est, com a finalidade de agrada-lo e evitar interferéncias nas
consultas. Obs: Nao s6 para Esu como todas as divindades que poderdo ajudar a consulta”
(PORTUGAL FILHO, 2010, p. 42). Ou seja, as saudacdes de Ifa sdo feitas para Exu. No

capitulo seguinte, ele apresenta também as saudacdes feitas a0 medindilogun - “Ijuba Odu

Mérindinlégun (‘Invocagao aos Dezesseis Destinos’)” (PORTUGAL FILHO, 2010, p. 49-50).
Depois, em cada um dos capitulos seguintes, ele apresenta os odus. A sequéncia é a mesma de
Rivas Neto (apresentada acima), Bastide®® % (2001, 119-121) e Abimbola (apresentada no
primeiro capitulo). Ao longo da descri¢do dos odus, apresentam-se poemas iorubas com a
traducdo e nas explicacdes, utilizam-se extensivamente, termos em ioruba. No entanto, em cada
capitulo, dedicado a cada um dos dezesseis odus de Ifa, o autor menciona qual a jogada
correspondente no jogo de buzios, sugerindo haver uma correspondéncia direta (PORTUGAL
FILHO, 2010, p. 87). O mesmo acontece com 0S poemas, que possuem a estrutura textual dos
poemas do If4 e nomes de personagens iorubanos, comumente utilizados no 1fa, como Oléwo
(rei de 1fé) (Idem, p. 72), Oka (filha da cidade de 116ro) (Idem, p. 102). Portanto, o autor utiliza
elementos do jogo de Ifa, direcionando-os para o jogo de buzios, estabelecendo uma relagédo
direta entre ambos. Algo semelhante ao que encontramos nas citacdes de Prandi (2001, p.18) e
Carneiro (2008, p. 129), mencionadas anteriormente.

Essa passagem do Ifa para o jogo de buzios é realizada também por Agenor Miranda
Rocha (2009), a medida que ele utiliza os mitos do Ifa dentro da estrutura do jogo de blzios, ou
seja, relacionando-os aos odus do jogo de buzios, que sao diferentes do jogo de Ifa. O prdprio
titulo do livro indica tratar-se do jogo de buzios: Caminhos de Odu - Os Odus do Jogo de Buzios
com seus caminhos, ebds, mitos e significados, conforme os ensinamentos escritos por Agenor
Miranda Rocha em 1928 e por ele mesmo revistos em 1998. Curiosamente, Agenor revela ter
sido iniciado por Martiniano do Bonfim, que jogava Ifa, conforme se observa na cronologia
apresentada no inicio da obra: “1943- Morre o babalad Martiniano Eliseu do Bonfim, muito
ligado a Mae Aninha e com quem Agenor aprendeu muito da arte de Ifa” (ROCHA, 2009, p.

19). E também na introducdo dessa mesma obra, escrita por Prandi, encontramos:

Em quase um século de vida, Professor Agenor conviveu com as mais
importantes personalidades do candomblé, como Pai Cipriano Abedé (falecido
em 1933), que o iniciou para Eug, em 12 de setembro de 1928, e com quem
aprendeu os segredos das folhas, tornando-se Olossaim, como o babalad
Martiniano Eliseu do Bonfim (1859-1943), considerado o ultimo babalad

84 Primeira edigdo de 1958.



96

do Brasil, com quem Agenor aperfeicoou-se no oraculo de I1fa%, assim
como Felizberto Sowser, Benzinho, e também Mé&e Menininha do Gantois
Escolastica Maria de Nazaré (1894-1986), de quem foi amigo pessoal e olud.
Mas foi com sua propria mée-de-santo que aprendeu o jogo de buzios, cujo
corpo oracular, constituido dos Odus, cada um com seus caminhos, ebds, mitos
e significados, transcreveu no caderno de 1928 (PRANDI in: ROCHA, 2009,

p. 9).

Vé-se no trecho em negrito, como o jogo de buzios apresenta-se misturado com o jogo
de If4, pois, Agenor ndo joga Ifa, joga buzios, jogo esse que aprendeu com sua mée de santo.
Apesar disso, considera-se que ele “aperfeicoou-se no oraculo de Ifa” com Martiniano. A
relacdo com Martiniano vai ainda mais longe, pois Agenor assumiu o posto de divinador nos
terreiros Casa Branca do Engenho Velho e Axé Opd Afonja, antes ocupados por Martiniano,
sendo o responsavel pela indicacdo da sucessdao das mdes de santo desses terreiros, conforme

encontramos na introducao da obra escrita por Prandi:

Filho de Oxal4, sempre ligado ao Axé Opd Afonja, Agenor tem sido o
responsavel pela consulta oracular que regula a sucessdo naquele terreiro,
assim como na Casa Branca do Engenho, além de ocupar também cargo
importante no terreiro do Gantois (...). Professor tem sido o olu6 responsavel
pelos jogos de buzios que definem a sucessdo na Casa Branca do Engenho
Velho, desde a sucessdo de Mae Massi, Maximiana Maria da Conceicéo,
Oinfunké, em 1962, assim como a sucessdao no Axé Opd Afonja, desde a
sucessdo de Méae Bada Olufandei por Mae Senhora em 1941 (...). Seus jogos
de sucessdo tém sido eventos memoraveis, que 0 povo-de-santo ndo se cansa
de lembrar (PRANDI in ROCHA, 2009, p. 8-9).

Essa identificacdo entre os dois métodos aparece também em trechos como “O destino
das pessoas e tudo o que existe podem ser desvendados por meio da consulta a If4, o oraculo,
que se manifesta pelo jogo (...) existem dois tipos de jogo: o do opelé-Ifa e 0 jogo de bluzios”
(ROCHA, 2009, p. 25). E, ainda “tanto o jogo de buzios como o do opelé-I1fa baseiam-se num
sistema matematico, em que se estabelecem 256 combinages resultantes da multiplicacdo dos
16 odus por 16 (...)” (Idem, 2009, p. 25). Observa-se que 0 autor sugere que 0s dois jogos
fazem parte de um mesmo oraculo, ou seja, Ifa, diferindo-se apenas no método. Isso é
verdadeiro quando falamos de opon e opelé, pois ambos pertencem a Ifa. O mesmo ndo acontece

com o jogo de bazios.

8 Gifo meu.
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Como vimos anteriormente, na citacdo de Prandi (2011, p. 18) ele nomeia tanto o Ifa
como o0 jogo de bazios de divinagdo, e explica que a principal divinagdo do candomblé
atualmente € o jogo de buzios e ndo o Ifa, fazendo jus ao que, de fato, observa-se no dia a dia
dos terreiros. Portanto, nesse sentido, ele diferencia os dois sistemas. Por outro lado, ele coloca
o If4 africano, o Ifa cubano e a divinacdo nos candomblés (jogo de buzios) como se fossem a
mesma coisa.

Encontramos alguns autores que apontam ter havido a passagem de um sistema
divinatorio a outro, demarcando, mais nitidamente, a diferenca entre ambos. Carneiro (2008, p.
129), aponta que “o rosario pode ser substituido, sem desvantagem, pelos buzios, que o
compdem — e essa ¢ mesmo a regra atualmente”. Portanto, ele defende claramente o processo
de substituicdo do Ifa pelo jogo de buzios. Bastide também faz a disting¢éo entre os dois métodos,

afirmando igualmente ter ocorrido a substituicdo de um método por outro:

(...) os babalads, que na Africa ocupam o primeiro lugar na classificacio
sacerdotal, diante da opinido publica perderam esse lugar preponderante (...)
Um Martiniano do Bonfim p6de, em certo momento, desempenhar papel de
prestigio devido & sua viagem & Africa, devido a sua ciéncia e cultura, tanto
profana quanto africana (...) De fato, houve verdadeira guerra entre os
babalorixas e os babalads, lutando para saber quem atingiria 0 mais alto status
social, e é evidente que o conflito se liquidou historicamente com a vitéria dos
primeiros. Mas, como sempre, a estrutura é mais forte do que a histéria. Se
existiam babalads, era porque esse grupo sacerdotal correspondia a uma
fungdo determinada, e essa funcdo deve continuar a ser, aconteca 0 que
acontecer, obrigatoriamente desempenhada. Como veremos, 0 que se passou
na realidade, e por razbes que teremos que perscrutar, ndo foi tanto o
desaparecimento de um grupo de sacerdotes, e sim o fato de uma forma de
adivinhag&o ter sido substituida por outra. Ou tender a ser substituida. O buzio
venceu o colar de Ifa, salvo nova ofensiva e regresso sempre possiveis. Ao
contrario do que se diz, ndo foi o babalorixa que venceu o babalad (BASTIDE,
2001, p. 113).

Bastide, portanto, delimita a diferenca entre os dois jogos oraculares, afirmando que o
jogo de buzios substituiu o If4. Mas, pondera sobre a precariedade dessa substitui¢dao, quando
afirma que podem acontecer ofensivas e regressos nesse processo. Sua “previsdo” parece estar
sendo cumprida, pois na atualidade vemos um movimento de retorno do Ifa, por meio da
intensificacdo do contato entre adivinhos e pesquisadores dos dois continentes. Esse movimento
sugerido por ele, de ofensivas e regressos se aplica também as religides afrobrasileiras, de modo
geral. Como veremos no terceiro capitulo, tanto o candomblé como a umbanda passam por fases
de avangos e recuos na afirmacdo de sua africanidade, conforme o momento politico. Em

periodos de menor aceitacdo, existe um recuo, porém, quando se avanca na legitimacéo social,
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conseguindo assim, uma posicdo mais confortavel, volta-se novamente a se defender os valores
e préticas religiosas africanas. Portanto, os recuos possibilitam os avancos.

Seria importante um estudo sobre o jogo de buzios entre os iorubas, afim de
compreender quais sdo as influéncias que o jogo de buzios brasileiro recebeu do jogo de blzios
iorubano e quais ele “emprestou” do Ifa. Essa discussdo ¢ importante nesse trabalho, pois
observamos que 0s autores misturam elementos dos dois sistemas divinatorios, igualando-os
como se fossem a mesma coisa. Assim, se por um lado é importante considerar que as culturas
sdo dinamicas e os dois sistemas divinatorios, enquanto sistemas culturais podem se influenciar
mutuamente, por outro lado, é importante reconhecer as singularidades de cada um desses dois
sistemas divinatorios. O Jogo de Buzios iorubano, segundo Bascom (1993) também possui
mitos e prescricdo de oferendas. Portanto, os dois oraculos se diferem no nome, no método do
jogo, nomes dos odus, sequéncia dos odus, divindades patronas e iniciacéo.

Dado o status do Ifa e seu sacerdécio eminentemente masculino, a penetracdo das
mulheres seria possivel somente no jogo de buzios. Porém, sendo o jogo de bizios considerado
inferior ao Ifa pelos iorubanos, equipara-lo ao Ifa seria uma forma de aumentar o seu prestigio
e 0 seu status na sociedade. Portanto, primeiro as mulheres se apropriam do jogo de buzios,
depois o tornam téo legitimo quanto o Ifa, dentro das religides afro-brasileiras.

Pode também ter contribuido para esse fendmeno, o fato de que o Ifa era, e ainda &,
identificado com a cultura ioruba. E tendo sido essas préaticas proibidas durante um longo
periodo de tempo, a chance de um babalawé (que joga Ifa) ser perseguido era muito maior do
que um elud (que joga bazios). Assim, a substituicdo do Ifa pelo jogo de buzios parece ter
decorrido também do preconceito e perseguicdo sofridos pelas praticas africanas na sociedade
brasileira (fora dos terreiros), com as quais o Ifa estava mais identificado do que o jogo de
bazios. Portanto, os dois motivos descritos acima - apropriacdo da divinagdo pelas mulheres e

legitimacdo social - parecem justificar a ascensao do jogo de buzios.

2.4.3 Poemas de Ifa e sua utilizacdo no jogo de buzios e nas religides afro-brasileiras

Em relagdo aos mitos, encontram-se, na maioria das obras sobre If4, tanto de
pesquisadores como de sacerdotes, 0s mesmos textos encontrados em publicacdes etnograficas
africanas, com pouquissimas variagdes. No jogo de buzios, encontramos também mitos do Ifa

e em alguns casos, uma reformulagdo dos mesmos. Retomaremos esse assunto no terceiro
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capitulo, quando falarmos sobre a concepcdo de riqueza nas religides afro-brasileiras,
analisando alguns desses mitos ressignificados (CASTILLO, 2010, p. 96-98; RIBEIRO, 1978,
p. 94; 100; BRAGA, 1988, p. 33).

Em seus estudos sobre a presencga da escrita no candomblé, Castillo (2010) afirmou
que:"(...) identificamos diversas objecOes ao uso de registros, sejam escritos ou feitos com
outras técnicas na transmissdo dos fundamentos religiosos. N&o obstante esta resisténcia, a
realidade é que textos estdo cada vez mais presentes no cotidiano dos terreiros e, apesar de
serem criticados por alguns, sdo defendidos por outros (...)" (CASTILLO, 2010, p. 147).
Portanto, a escrita, em suas mais diferentes formas, € um fenémeno corrente nas religides afro-
brasileiras, e, ndo necessariamente diminui a importancia da experiéncia e da transmissao feita
“de boca a ouvido”. Ao contrario, pode complementa-la.

Prandi (2010, p. 25) menciona que também “em Cuba, os babalads cultivaram o habito
de escrever em cadernos os odus do oraculo, que contém os mitos, interpretacdes e prescricoes
sacrificiais, cadernos que mais tarde foram utilizados como fonte primaria por pesquisadores
das tradi¢c6es afro-cubanas”. Trata-se do jogo de Ifa (opelé e opon), mas ao invés do aprendizado
ser apenas oral, como se tinha entre os babalawds africanos, ele conta com o suporte da escrita.
Na bibliografia que encontramos sobre o Ifa no Brasil, observa-se também essa
complementariedade, uma vez que ha registros de que os mitos foram escritos em cadernos de
sacerdotes, o que facilitou sua transmissdo, bem como sua divulgacéo, por meio de publica¢bes
académicas. Além disso, observa-se um descolamento dos mitos em relacdo ao sistema
divinatério em algumas obras, as quais apresentam mitos sem fazer referéncia aos odus. Nos
titulos dos mitos, ao invés da referéncia aos odus, dos quais 0os mitos fazem parte, mencionam-
se 0s orixas correspondentes. Esse fenémeno pode ser observado nas obras de Verger, Lendas
dos Orixas (1989) e de Prandi, Mitologia dos Orixas (2001). Essa ultima apresenta 301 mitos
coletados na Africa, Cuba e Brasil. Nessas duas obras nio sio mencionados os odus, nem 0s
ebos (oferendas). Além disso, 0s mitos sdo escritos em portugués, sem o original em ioruba. Os
titulos de ambas deixam claro o quanto elas se referem “as religides dos orixas” e ndo aos jogos
oraculares.

Em relacdo aos cadernos de sacerdotes no Brasil, destaca-se um manuscrito que
contem alguns mitos de Ifa e as oferendas relacionadas a cada um deles. Castillo (2010, p. 96)
fez uma analise minuciosa da circulagdo desse manuscrito. Ele teria surgido em torno de 1920

na cidade de Salvador e circulou entre muitos sacerdotes e pesquisadores como Mae Agripina
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Souza, Agenor Miranda Rocha e Cantulina Pacheco (Mée Cantu). Teria chegado as méos da
sacerdotisa Mé&e Senhora, Mestre Didi (Descoredes dos Santos) e outros. Segundo ela
(CASTILLO, 2010, p. 97), nas décadas de 1960 e 1970, alguns contos desse manuscrito foram
publicados em coletaneas por Mestre Didi, como Contos negros da Bahia (1961), Contos de
nagd (1963) e Contos crioulos (1973). Mas nessas obras, as estorias (itans) foram intercaladas
com materiais coletados de outras fontes e foi ocultado o fato de que elas foram colhidas de
uma fonte escrita. Em 1980, uma parte dessas estorias teria sido publicada por Julio Braga, em
Contos afro-brasileiros. Ele teria apontado a importancia das mesmas para a divinagdo de Ifa e
fez mencéo a origem escrita do material, no entanto, nao indicou o autor. Depois, em 1982, uma
versdo integral do manuscrito foi publicada na Nigéria por Feuser e Cunha, intitulada Dilégun:
Brazilian tales of Yoruba divination discovered in Bahia by Pierre Verger. Nesta versao,
Agripina de Sousa, primeira filha de santo iniciada no terreiro Axé Opd Afonja e mée de santo
de Agenor Miranda Rocha teria sido indicada como autora. E na década seguinte, a mesma
versao teria sido publicada, por Agenor Miranda Rocha, entdo filho de santo de Mé&e Aninha,
do Axé Opo6 Afonja, na obra Caminhos de Odu, na qual ele assume a autoria. (CASTILLO,
2010, p. 97). Rocha (2009, p. 7-8) explica que esta era a publicacdo do caderno que escreveu
em 1928 e que teria sido copiado por muitos irméos e irmas de santo e outras pessoas que
precisavam desse saber “dificil de memorizar”. Ele teria publicado-na pela primeira vez em
1998.

Ao se negar a fonte escrita desse conhecimento e/ou 0 seu autor, esses atores sociais
estavam buscando afirmar-se como receptaculos de uma tradicdo supostamente oral, no caso
dos sacerdotes e como bons confidentes, no caso dos pesquisadores. Mas, a trajetoria desse
manuscrito evidencia, claramente, que no Brasil a transmissdo dos conhecimentos oraculares
n&o é apenas oral, como acontecia na Africa. Portanto, pode-se afirmar que aqui no Brasil, esse
manuscrito, bem como outras obras que foram publicadas, tanto por sacerdotes como por
antropdlogos, demonstram a complementariedade entre oralidade e escrita. Logo, a transmissdo
escrita desses conhecimentos, por meio dos mitos pode ser considerada uma ressignificagéo, do
mesmo modo como aconteceu em Cuba, com a diferenca de que & utilizase,
predominantemente, o Ifa e aqui, o jogo de buzios.

O manuscrito que percorreu as méos de sacerdotes e antropdlogos, conforme a anéalise
de Castillo (2010, p. 96-97), apresentada anteriormente, tomou emprestado os mitos do Ifa e os
empregou no jogo de bazios. Além disso, as narrativas sao apresentadas com uma forma textual

livre e ndo em poema, como acontece no Ifa. Esse tipo de adaptacdo aconteceu somente no jogo



101

de buzios, conforme explicam Braga (1988, p. 33) e Ribeiro (1978, p. 94; 100). Também
Castillo, diferenciando a utilizagdo dos mitos no Ifa e no jogo de buzios, afirma, em relacdo a

esses Ultimos:

Trata-se de lendas sobre os orixas, relatos de acontecimentos historicos na
Africa e fabulas sobre pessoas e animais, todos com significados alegoricos
que correspondem a determinadas configuraces do jogo de buzios. Alguns
dos contos sdo brevissimos, de apenas um ou dois paréagrafos, enquanto outros
sdo mais longos, de algumas paginas. Diferente dos itan africanos, que sdo
poemas que seguem uma estrutura “formulaica” bem particular, marcadas pela
repeticdo de frases-chave, as versdes afro-brasileiras se transformaram em
narrativa de prosa (2010, p. 96).

Desse modo, tanto a transmiss&o escrita como o estilo em prosa denotam uma mudanca
na utilizacdo dos mitos. Segundo Castillo (2010, p. 96), os mitos desse manuscrito seguem “a
divisdo tradicional de odu (capitulos), cada um associado com um determinado orixa” e tém em
seu contetdo elementos referentes a cultura iorubana, apesar de apresentarem inovacgdes
textuais. Aqui novamente aparece a ideia de que o Ifa originou ou influenciou o jogo de buzios.
A autora defende que “(...) A adivinha¢do pelo Ifa ¢ um aspecto do saber religioso muito raro
nos terreiros hoje em dia, e este caderno constitui o0 Unico registro dela na tradicdo afro-
brasileira”. Essa afirmativa ndo é coerente, pois esse ndo é o Unico registro de Ifa nas tradi¢bes
afro-brasileiras, pois, como vimos, existem as publicacbes de sacerdotespesquisadores como
Matta e Silva e Rivas Neto, além das publicacdes de antropdlogos, como Bastide, Ribeiro,
Verger e Prandi. O manuscrito € um dos poucos registros sobre mitos (itan). Mas, ndo é o Gnico,
pois enquanto contém setenta mitos, a obra de Prandi (2001), publicada posteriormente, tem
301 mitos®, sendo que 126 foram colhidos no Brasil, uma quantidade superior a de Agenor.

Portanto, observa-se uma inversdo entre os métodos divinatérios e o uso de mitos no
Brasil, pois nos trés relatos de jogo de Ifa na regido sudeste, Rio (1906), Matta e Silva (1977) e
Rivas Neto (2002, 2011)%°, ndo se menciona o uso de mitos. Ja os relatos sobre jogo de bizios,
Rocha (2009), Castillo (2010), Braga (1988), Bastide (2001) e Ribeiro (1978) em Salvador,
Recife e Rio de Janeiro, mencionam que pode haver (ndo é obrigatério) a utilizacdo de mitos,

e, quando isso acontece, eles séo simplificados e em quantidade reduzida.

% Segundo Croatto (2010, p. 232), o conto ndo é considerado uma histéria sagrada como o mito, ele é uma
ficgdo e pode ser usado tanto na literatura, como estar relacionado com “mitos degenerados de sua primeira
vitalidade”. Um conto néo esta relacionado com nenhum tempo ou lugar especificos, e seus protagonistas sdo
humanos (ou ndo), jamais deuses, sendo sua fung8o apenas divertimento (CROATTO, 2010, p. 234-235).

68 106 mitos foram colhidos na Africa e 69 em Cuba (PRANDI, 2001, p. 33).

69 1 edicdo em 1989 e 1992, respectivamente.
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2.5 Ressignificacdes do Ifa no Brasil

O Brasil e a Africa ocidental nunca se separaram. Se, por um lado, as tradicdes
religiosas de ambos foram se reconfigurando ao longo do tempo, em decorréncia dos processos
historicos e sociais de cada um, por outro, como eles mantiveram contato, estavam sempre se
influenciando reciprocamente. Muitos ex-escravos libertos voltaram para a Africa, a partir do
final do século XIX e durante o século XX, levando um pouco da cultura e da religiosidade
brasileiras. Alguns deles voltaram para o Brasil depois de alguns anos. Aléem disso, a partir do
século XX, antrop6logos e adeptos das religides afro-brasileiras fizeram visitas a Africa e vice-
versa. Desse modo, sempre existiu uma interacdo entre ambos.

Elementos da cultura brasileira eram levados pelos ex-escravos que retornaram para a
Africa ap6s a abolicdo da escraviddo, o que consistia em grande prestigio. Como vimos, 0
babalawd Martiniano do Bonfim foi enviado a Lagos, na Nigéria, pelos pais, que eram escravos
recém-libertos, aos quatorze anos de idade (LANDES, 2002, p. 60) e também varias
sacerdotisas e sacerdotes dos candomblés baianos foram para a Africa. A Mae Obatossi foi uma
delas, e inclusive, sua filha Madalena voltou de Ia com filhos. Segundo Landes (2002, p. 60)
“(...) os libertos concentravam todas as energias a fim de financiar as suas proprias visitas ou as
dos seus filhos a Nigéria. Para o mundo de Martiniano, Lagos era Meca (...)".

Cunha (2012, p. 136-137) também afirma que a partir de 1830, muitos libertos
africanos e crioulos voltaram para a Africa ocidental. Alguns conseguiram reencontrar suas
linhagens — a maioria deles vinha de cidades do interior - ¢ “se fundem de novo na populagio
africana”. No entanto, penetrar no interior era perigoso, pois eles poderiam ser escravizados
novamente. Mas ficar na costa também era uma ameaca, pois 0s portos de comércio de escravos
localizavam-se na costa, em cidades como Agué, Ajuda, Cotonu, Porto Novo, Badagri e Lagos.
Ajudd, além de estar localizada na costa, estava tomada pelos fon (jejes) e os iorubas que
retornavam para la4 eram escravizados. A cidade de Lagos era um dos lugares mais seguros e
recebia ndo so6 iorubas como também nupes, haucas e bornos. Cunha (2012, p. 139) cita que em
1850, muitos escravos libertos do Brasil comercializavam em Ajuda. Muitos deles passavam a
se dedicar, inclusive, ao proprio trafico de escravos. O mesmo acontecia com 0S negros
mulgumanos alforriados que participaram nas revoltas dos negros mulgumanos na Bahia, como
a dos haugas em 1807-1813 e as revoltas dos malés na Bahia, entre 1826 e

1835. Eles foram expulsos do Brasil e retornaram para cidades na antiga Costa dos Escravos.



103

“Levavam para 14 os habitos de vida, os métodos de agricultura, oficios € uma arquitetura que
haviam adquirido no Brasil (...)”. (VERGER, 2000, p. 21- 22).

Capone (2009, p. 292-293) descreve um exemplo do que ela denominou de
reafricanizacéo ao avesso. Trata-se de um relato de Marianno Carneiro da Cunha (1984, p.11)
apud CAPONE (2009, p. 292-293), no qual ele conta que quando foi a Ifé em 1974 (cidade
localizada na Nigéria) ninguém mais conhecia 0 paxord, cajado ritual da divindade Oxalufa
(Oxalé velho). O rei de Ifé, Olufo, contou-lhe que seu pai falava sobre o paxard, mas que ele
mesmo ndo conhecia. Entéo, quando Marianno veio de férias para a Bahia, no Brasil, comprou
um cajado e, ao voltar para Ifé, na companhia de Pierre Verger, deu-lhe o paxoré de presente.
Ifé, que é justamente centro de culto de Oxalufa, ndo conhecia mais o simbolo principal desta
divindade.

Na década de 1950, o antrop6logo francés Pierre Verger (1902-1996) realizou viagens
constantes entre os dois continentes, nas quais ele tanto levava elementos religiosos do Brasil

para a Africa como trazia elementos religiosos da Africa para o Brasil (CAPONE, 2009, p. 20).

A alianca entre cientistas e iniciados se tornou ainda mais efetiva quando, a
partir dos anos 1950, o vaivém para e da Africa que nunca se interrompeu
completamente apds a Abolicdo da Escravidao, ganhou novo impulso gragas
as viagens de Pierre Verger entre o Brasil e o pais ioruba (Nigéria e Benin). O
papel de mensageiro que desempenhou dos dois lados do oceano, como ele
mesmo definiu, e sobretudo o prestigio que decorria dos titulos e marcas de
reconhecimento outorgados pelos iorubas aos chefes dos terreiros
“tradicionais” representam um importante elemento na constru¢do de um
modelo de tradi¢do, valido para os demais cultos (CAPONE, 2009, p. 20).

Também o antropdlogo nigeriano Abimbola, como vimos, mantém contato com
sacerdotes e pesquisadores brasileiros (CAPONE, 2009, p. 297-298). O mesmo acontecendo
com outros nigerianos, por meio do Centro de Estudos Africanos da Usp, na cidade de Séo
Paulo desde 1981 (PRANDI, 1994, p. 151) e da Yorubana, na cidade do Rio de Janeiro
(PORTUGAL FILHO, 2010, p. 13-14). Essas trocas acontecem até os dias atuais.

Além disso, conforme j& mencionado, o proprio comércio entre os dois continentes,
que, desde 1500 foi constante, possibilitou também que houvessem trocas culturais. Segundo
Cunha (2012, p. 145), no século XX, os produtos brasileiros mais importados na Africa ainda
eram aguardente, fumo e tecido. Mas apesar desses principais, muitos outros produtos eram
importados em quantidades pequenas (Idem, p. 147). O Brasil, por sua vez, no século XIX,

importava azeite de dendé, palhas, pano da costa, cabaca, sabao da costa (Idem, p. 148).
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Por meio dessas trocas, ocorridas em diferentes momentos e situagdes, a0 mesmo
tempo que as tradigdes religiosas africanas no Brasil sofreram ressignificaces, conforme

apresentamos anteriormente, também continuaram recebendo influéncias africanas, as quais

“alimentam” as tradicdes aqui existentes com eclementos africanos, por sua vez ja
ressignificados (haja visto as influéncias varias recebidas pela tradicéo ioruba na Africa). Nesse
sentido, o Ifa brasileiro pode ser entendido como uma ressignificacao do Ifa iorubano, que apds
passar um longo periodo escondido na sombra do jogo de buzios, em decorréncia do
preconceito com as praticas africanas, nas ultimas décadas, tem sido retomado por meio da
presenca de sacerdotes nigerianos no Brasil, bem como pelas viagens de sacerdotes e
pesquisadores brasileiros a Africa ocidental, em especial, a Nigéria. O jogo de buzios brasileiro,
por sua vez, é uma continua¢do do jogo de bazios iorubano. Nesse sentido, ele ndo teria tomado
elementos emprestados do If4, seria, ao contrario, um jogo semelhante ao Ifa, devido ao fato de
que surgiram na mesma sociedade (Africa ocidental). Faz-se necessario um aprofundamento
nas pesquisas sobre 0 jogo blzios na Africa para entendermos melhor essas nuances. O fato é
que essa divinacdo conseguiu se popularizar, tendo adesdo na sociedade brasileira. Mas, como
pontua Bastide, as tradi¢Bes estdo sujeitas a recuos e avangos. Se o Ifa continuara crescendo e
terd 0 mesmo prestigio e disseminaco que tem entre os iorubas na Africa, ndo se sabe. O que
podemos afirmar é que ele esta mais presente nas religides afro-brasileiras da atualidade,
mesmo que de maneira ainda timida. Além disso, encontram-se fragmentos dele nas religides
afro-brasileiras, além das semelhangas com o jogo de buzios.

Poderiamos incluir esse fenbmeno de retomada do Ifa no que Capone e Dantas
discutem sobre reafricanizacdo, que consiste na busca pelas raizes africanas no candomblé com
0 objetivo de legitimacdo. Segundo elas, 0 movimento de reafricanizacao € o resultado de uma
alianca entre antropdlogos e chefes de terreiros de candomblé, em especial, aqueles terreiros
tradicionais de candomblé apresentados anteriormente. Juntos, antropélogos e sacerdotes
teriam defendido a supremacia do candomblé nagé (iorubd), em relacéo as outras religides afro-
brasileiras. Assim, o candomblé nag6 passou a ser considerado o mais tradicional (CAPONE,
2009, p. 16-20; 29; DANTAS, 1988, p. 180). Segundo Capone (2009, p. 16-17), a regido
sudeste, em especial, as cidades de S&o Paulo e Rio de Janeiro, seriam a péatria da macumba,
considerada culto degenerado, porque “oriundo da mistura de tradi¢Ges africanas, na maioria
bantas, com cultos indigenas e o espiritismo europeu’.

O movimento da reafricanizagéo teve inicio com Nina Rodrigues (DANTAS, 1988, p.
148), mas dele participaram também Arthur Ramos (FERRET]I, 2013, p. 47), Edison Carneiro
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(CAPONE, 2009, p.17) e Roger Bastide (FERRET]I, 2013, p. 60-61). Somente a partir da década
de 70, os estudos etnograficos se voltaram para outros terreiros, alem daqueles considerados
tradicionais (FERRETI, 2013, p 73). Se, por um lado, a reafricanizacdo tendeu a excluir as
religides mais sincréticas e até mesmo o sincretismo que existia dentro dos terreiros ditos
tradicionais (CAPONE, 2009, p. 20), por outro, ela buscava uma legitimidade necessaria a um
grupo destituido de sua identidade religiosa. Assim, segundo Dantas (1988, p. 201-202), as
ideias de pureza nag6 e de reafricanizagdo podem ser entendidas como tentativas de legitimacao
das tradi¢Oes afro-brasileiras, “(...) através dessa inovagdo africanizante, legitimava-se, pelo
retorno a tradicdo africana” (DANTAS, 1988, p. 202). E, segundo ¢la (Idem, p. 204), essa volta
as origens significaria tanto uma “reacdo do negro frente a sua situagdo social e econdmica”
como uma “reagdo institucional do candomblé de resistir aos ataques do mundo branco
capitalista”. A transformacdo do nagd em exdtico, promoveria o fortalecimento do mercado
religioso e a possiblidade de ascensao social e econdmica de alguns negros (Idem, p. 204-205).

Desse modo, apesar de ter produzido alguns resultados negativos, esse movimento
pode ser entendido como uma estratégia de sobrevivéncia de um grupo de pessoas
marginalizadas socialmente. Nesse mesmo sentido, afirma Ferreti (2013, p. 71) que a
reafricanizacdo ndo pode ser considerada apenas uma invencao ideoldgica dos antrop6logos.
Segundo ele, “esta visdo retiraria aos participantes destas religides a possibilidade de elaborar
e manter suas préprias tradi¢6es, o que, no Brasil, vem sendo feito ha cerca de um século e meio
por antigas comunidades religiosas independentemente da colaboragao de intelectuais” (Idem,
p. 71). Portanto, 0 movimento de reafricanizacéo pode ser entendido, acima de tudo, como uma
estratégia de legitimacao.

Em relacdo ao Ifa, pode-se dizer que esse retorno recente as raizes africanas representa,
em parte, interesses econdémicos. Como vimos, os cursos oferecidos na Usp movimentam um
mercado consumidor. Eles se constituiram, a principio, mais por essa razdo do que em funcéo
de uma tradicdo. A mesma movimentacdo econdmica parece acontecer em torno de outros
cursos e rituais oferecidos no Brasil. No entanto, isso ndo exclui a possibilidade de um desejo
“sincero” de lutar por uma tradigdo. Conforme afirma Salami - e podemos generalizar a outros

sacerdotes e pesquisadores:

Este estudo integra um plano abrangente tracado para minha existéncia: o de
contribuir para o resgate e preservacdo da oralidade Yoruba. Busco participar
assim, do projeto coletivo de registro dos corpus de enunciados do saber
originario dessa sociedade da Africa do Oeste (1999. p. 1).
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No entanto, como vimos em relacdo aos adivinhos da regido sudeste, também é possivel
preservar uma tradicéo, ressignificando-a. E o que aconteceu tanto com o If4, apesar de pouco
utilizado, como com o jogo de bazios. No processo de sincretismo ndo existe, necessariamente,
perda de elementos religiosos, pois, muitos elementos sdo mantidos, justamente, a medida que
sdo reformulados, ou seja, gracas a ressignificacdo, é possivel que eles continuem existindo.
Mesmo porque, nenhuma cultura consegue se manter “intacta” diante do contato com outras
culturas. Glissant (2005, p. 148) afirma que as culturas séo todas crioulizadas, o que quer dizer,
se misturam no contato umas com as outras. “Os ingredientes variam, mas o principio ¢ que em
nossos dias ndo existe mais uma sé cultura que possa reivindicar a pureza”. Com isso, ndo seria
possivel absolutizar, sectarizar as pessoas em termos de raca, etnia, procedéncia, cultura.

Rivas Neto (2012, p. 26), em relacéo as religides afro-brasileiras, também defende
0 carater dinamico na construgao de suas identidades. Ele afirma que “a constante da Tradigao
das religides afro-brasileiras ¢ a continua mudanca, portanto, uma unidade aberta em
constante transformacao”. E afirma (Idem, 2012, p. 48) que o processo de sincretismo tem a
capacidade de atenuar a assimetria de poder entre as matrizes que formaram essas religides,
ou seja, cristianismo de um lado e religides indigenas brasileiras e africanas de outro.
Também Capone (2009, p. 29-30) confere um carater dinamico a nocdo de tradicéo,
definindo- na como repeticdo, mas também como transformacédo. Tradicdo para ela ndo é
simplesmente um sistema de ideias ou conceitos, tradi¢do é, acima de tudo, um modelo de
interacdo social em movimento.

Por outro lado, defender o dinamismo de uma tradicdo, ndo significa negar sua
identidade. Isso porque, tradicdo também € preservacdo. Segundo Ferretti (2013, p. 76),
tradicao estaria “relacionada com a historia de cada grupo e com a preservagao de costumes
e valores dos antepassados”. Nesse sentido, as diferencas entre o Ifa e o jogo de buzios nao
precisam ser apagadas. E possivel estudar a relacdo entre ambos e a provavel incorporacio
de elementos do Ifa no jogo de blzios, sem negar a cada um deles a sua identidade e
legitimidade.

Podemos afirmar que o Ifa no Brasil apresenta tanto um movimento sincrético, quando
passa por reformulagbes, como um movimento de reafricanizagdo, quando se busca o
conhecimento ioruba “tradicional”. O sincretismo mostra-se COMO uma estratégia legitima e
pouco ingénua, tanto quanto a reafricanizacdo. Ou seja, ambas sdo estratégias de sobrevivéncia
dessa tradicdo oracular. A primeira, por meio do discurso de transformacéo e a segunda, por

meio do discurso de preservacao.
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2.6 Conclusao

A religiosidade iorubana, a qual o If4 esté vinculado, foi trazida ao Brasil juntamente
com outras tradi¢Oes africanas, como a jeje e a banto (congo e angola). Em terras brasileiras,
essas tradi¢es africanas se viram diante do contato com as religifes indigenas autoctones e
religiGes europeias, como o catolicismo e posteriormente, o kardecismo. Assim, a religido dos
iorubas passou por um processo de sincretismo com todas essas tradi¢Bes, originando as
religides afro-brasileiras, em especial, os candomblés nag6s (iorubas). Ao mesmo tempo em
que elas se misturaram, produzindo novas crencas e rituais, tentaram se apegar as suas
singularidades, o que denomina-se movimento de reafricanizacéo, levado a cabo principalmente
por antropdlogos, sacerdotes e sacerdotisas ligados aos terreiros da cidade de Salvador,
considerados tradicionais. Tanto o sincretismo quanto a reafricanizacdo consistem em formas
de legitimacdo de uma tradicdo negada, mais do que isso, combatida na sociedade brasileira,
assim como as demais tradi¢oes africanas.

Apesar do enaltecimento dos valores e crencas iorubas nas religides afro-brasileiras, o
If4, que era o polo difusor da religiosidade e da cultura ioruba, tornou-se muito raro no Brasil.
E poucos sdo os relatos sobre ele nas publicacbes etnogréficas e religiosas. Pelo que
constatamos em nossa pesquisa, 0 jogo de buzios assumiu no Brasil a proeminéncia que o Ifa
tinha na Africa, o que se reflete também em uma larga producao académica e religiosa sobre o
tema. Acreditamos que esse fendmeno decorreu da influéncia das mées de santo nas religides
afro-brasileiras, pois, como o Ifa corresponde a um sacerddcio estritamente masculino entre 0s
iorubas e também no Brasil, elas se apropriaram daquele que seria menos disputado, apesar de
ser também um sacerddcio masculino entre os iorubas. Mas, essa substituicdo do Ifa pelo jogo
de buzios nas religides afro-brasileiras deveu-se também a necessidade de desvincular-se da
identificacdo com a magia e a feiticaria, com as quais os babalaw6s estavam associados na
Africa. No Brasil, magia e feiticaria ganharam conotacio negativa, em decorréncia da
assimetria de poder no processo de sincretismo, sendo as religides africanas consideradas
inferiores e combatidas ao longo de muitos anos.

Outro fato que observamos na pesquisa, ligado ao que mencionamos acima, é a
incorporacgdo de elementos do If4 no jogo de buzios, como as saudacgdes a Orunmilé (orixa
patrono da divinacéo de If4), ebds (oferendas) prescritos no jogo e os mitos (itan). Constatamos,

inclusive, que muitos sacerdotes pesquisadores e antropélogos chamam o jogo de buzios de Ifa.
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Acreditamos que 0 jogo de buzios, também de origem ioruba, assim como o If4, passou
por um processo de ressignificacdo no Brasil, incorporando esses elementos do Ifa citados
acima. No entanto, sdo sistemas divinatorios diferentes, uma vez que varios odus sédo diferentes
nos dois jogos, bem como a sequéncia em que sdo colocados. Em decorréncia disso, ha uma
mudanca também na mitologia, nas divindades e nos ebos. Isso porque, o Ifa é organizado em
torno dos odus. Além disso, as divindades patronas sdo diferentes nos dois sistemas, bem como
0s métodos dos jogos sdo diferentes. Enquanto o Ifa é jogado com o opelé-Ifa (corrente ou
rosario de 1fa) e com os ikins-Ifa (nozes de palmeira), o jogo de buzios é jogado com os buzios
(conchas, também chamadas cauries).

Os poucos relatos que encontramos sobre a préatica do Ifa se referem as cidades de
Salvador-BA, Recife-PE, Rio de Janeiro-RJ e S&o Paulo-SP. Curiosamente, nos terreiros da
Bahia, que defenderam a pureza iorub4, ele ndo é mais praticado, tendo sido substituido pelo
jogo de buzios. Na regido sudeste, considerada ““a patria dos cultos degenerados”, onde supde-
se ter havido maior sincretismo, verificamos uma presenca maior e mais longinqua dessa préatica
divinatdria. Ha relatos, inclusive, de ter existido uma confraria de babalawds no estado do Rio
de Janeiro. Os meétodos encontrados na regido sudeste sao diferentes dos iorubas em alguns
aspectos, denotando ter ocorrido um processo de ressignificacdo. Por outro lado,
concomitantemente a isso, verifica-se a vinda de sacerdotes e estudiosos iorubas oferecendo
cursos e iniciagdes em Ifa, bem como a visita de sacerdotes e estudiosos brasileiros a Africa
ocidental, existindo centros de estudos e organizacOes religiosas que intermediam esses
contatos.

O objetivo do trabalho ndo era analisar a concepcao de riqueza no jogo de buzios e sim
a concepcao de riqueza no Ifa praticado no Brasil e sua influéncia nas religides afrobrasileiras.
No entanto, dado o que encontramos no levantamento bibliogréafico, incluimos a anélise da
concepcao de riqueza no jogo de buzios, pois o0 jogo de buzios esta vinculado as religides afro-
brasileiras. Conforme mencionado nesse capitulo, o contexto social brasileiro redefiniu a
concepcdo iorubana sobre as relagfes entre individuo, mundo espiritual e mundo social. A
religiosidade iorubana passou a se restringir apenas as religiGes afro-brasileiras, havendo um
descolamento entre vida espiritual e vida social, o que, certamente, modifica o sentido de
rigueza. Além disso, concepcdes de outras tradicGes religiosas (africanas, europeias e
autoctones) se misturam nas religides afro-brasileiras, produzindo novos sentidos de riqueza

nessas religides, conforme veremos no capitulo seguinte.
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CAPITULO 3 - A CONCEPGCAO DE RIQUEZA DO IFA NO BRASIL E NAS
RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

Nesse capitulo, analisamos a concepcdo de riqueza no If4 no Brasil, buscando
compreender quais elementos iorubanos relacionados a esse tema se mantiveram e quais se
transformaram. Além disso, pesquisamos se a concepcdo de riqueza no Ifa iorubano,
apresentada no primeiro capitulo, pode ser identificada nas religides afro-brasileiras, em
especial, no candomblé e na umbanda. Constatamos que a concepgdo de riqueza enquanto
condi¢bes materiais favoraveis de existéncia (de uma pessoa), atrelada ao aspecto social
(socializacdo) e ao aspecto sobrenatural (equilibro espiritual), se mantém no Ifa brasileiro.
Dessa forma, ela € concebida em trés niveis: individual, social e sobrenatural, de forma
interligada e dindmica, pois, entende-se que para alguém prosperar na vida, deve,
necessariamente, ter boas relagdes com outras pessoas e estar em harmonia com as divindades
e 0S ancestrais, sem isso nao é possivel prosperar. E verificamos também a presenca de mitos
de Ifa relacionados com a riqueza. Mas diferente da Africa, onde os mitos estavam mais
referidos aos odus, no Brasil, apesar da vinculacdo aos odus, eles se veem mais associados aos
orixas cultuados nas religides afro-brasileiras. Tal mudanca parece decorrer, por um lado, do
declinio da pratica oracular de Ifa e por outro, da valorizacdo de outros rituais das religides afro-
brasileiras, como, por exemplo, os ritos meditnicos na umbanda e as festas de louvacao aos
orixas no candomblé.

Em relacdo as religides afro-brasileiras, observamos apenas a vinculagdo entre riqueza
e espiritualidade, predominando a ideia de que uma pessoa precisa estar equilibrada
espiritualmente para que consiga prosperar na vida material. Ja em relacdo a socializacdo, ndo
encontramos nenhuma associagdo com a nogéo riqueza. Essa mudanca parece ser uma resposta
ao contexto social e cultural brasileiro, influenciado pela urbanizacdo, no qual as familias
nucleares predominam sobre as familias estendidas e o trabalho nédo é do tipo familiar, de modo
que rigueza assume um cunho individual.

Assim, optamos por abordar a nogdo de riqueza nas religides afro-brasileiras, mais
especificamente no candomblé e na umbanda, em dois sentidos. O primeiro, em relacdo ao
aspecto sobrenatural (espiritual), expresso, principalmente, nos rituais, pois, nessas religioes 0s

problemas financeiros e sociais séo entendidos como consequéncia de desequilibrio espiritual,



110

sendo tratados da mesma forma como se tratam problemas de salde ou emocionais. Estamos
denominando esse aspecto como uma funcéo terapéutica dessas religides, segundo o conceito
de Camargo (1961, p. 93-96). O segundo sentido, consiste na funcdo socializadora
(CAMARGO, 1961, p. 93) desempenhada por essas religides, uma vez que elas promovem a
criacdo de redes sociais, tanto dentro do terreiro, como também em outros espagos fora dele.
Esse processo de integracao social tem a ver com a questao da riqueza, a medida que ele pode
contribuir para o enfrentamento das dificuldades financeiras e econdémicas de seus adeptos.

Se, no If4, conforme discutido no primeiro capitulo, ndo existe separacgéo entre mundo
sobrenatural e mundo social, sendo esse considerado uma extensdo do mundo sobrenatural, nas
religides afro-brasileiras essa categorizacdo parece ser um pouco mais possivel, uma vez que
existe uma separacdo entre experiéncia ritual e experiéncia cotidiana. Devido ao fato dessas
religiBes estarem inseridas em uma sociedade laica, seus adeptos compartilham tanto de
concepgoes religiosas como de concepgdes “racionais” para explicarem os problemas e
solucdes relativos a riqueza. 1sso explica a permanéncia do sentido espiritual da riqueza,
mantido no ambito religioso privado e a auséncia do sentido social da mesma, ja que a sociedade
é ampla e diversa. Uma outra questao importante que discutimos nesse capitulo se refere ao fato
de que, devido as diversas matrizes religiosas formadoras das religiGes afro-brasileiras, ndo é
possivel distinguir exatamente a influéncia da concep¢do de riqueza do Ifa iorubano nas
religiGes afro-brasileiras. A visdo de mundo de totalidade entre espiritualidade e materialidade
também esté presente nas tradicGes jeje, congo e angola (todas elas africanas). E, esta presente
também nas tradicdes indigenas autoctones. Além disso, o préprio kardecismo, a partir do final
do século XIX, contribui com uma visdo de mundo que prevé a interacdo entre 0s seres

espirituais “desencarnados” e os seres espirituais

“encarnados”.

3.1 Riqueza no jogo de Ifa no Brasil
3.1.1 Sentidos de riqueza no Ifa brasileiro
Assim como entre 0s iorubas, a riqueza no Ifa brasileiro, € bastante expressiva no odu

Obara (sétimo odu) (RIVAS NETO, 2002, p. 334: PORTUGAL FILHO, 2010, p. 102- 107),

mas também aparece em outros odus. Portugal Filho (2010) cita questbes relacionadas a
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riqueza, como dinheiro, prosperidade, emprego, heranca, perdas, em diversos odus, inclusive,
apresentando alguns poemas. Rivas Neto (2002, p. 335-336) também menciona a riqueza em
quatro odus. Isso demonstra a sua relevancia no Ifa no Brasil. Além disso, uma outra questdo
que se verifica é o quanto a nocdo de riqueza se relaciona com as demais questfes da vida
humana. Isso fica evidente no fato de que todos 0s odus apresentam simultaneamente muitas
questdes. O préprio fato delas aparecerem juntas nos odus denota o quanto estdo integradas
entre si. Por exemplo, em um mesmo odu, pode-se falar tanto sobre riqueza como salde, trai¢do
e morte. O mesmo acontecia em relago aos odus do If4, na Africa, conforme visto no primeiro
capitulo. Portanto, esse seria um aspecto que foi preservado.

Rivas Neto (2002, p. 336) relaciona quatro odus com riqueza e pobreza: Ogbe-meji,
Oyeku-meji, Obara-meji e Ofun-meji. Nos dois primeiros, ele associa a pobreza com
nomadismo e afastamento e a fortuna com multiddo e aproximacéo. Ou seja, aponta para aquela
relacdo mencionada entre condicdo material de existéncia e processo de socializagéo.

Entre os iorubanos, como vimos, essa socializacdo era traduzida em termos de uma
linhagem grande e coesa. No Brasil, como a estrutura social é diferente, ndo se poderia falar em
linhagens, de modo que as relacdes sociais sdo de outro tipo: relagdes familiares, relacdes de
amizade, relagdes de trabalho, relacbes na comunidade e relagdes espirituais (familias de santo).
As relagdes familiares no Brasil, em geral, dizem respeito as familias nucleares, compostas por
pai, mée e filhos. As familias estendidas — relaces com tios, tias, avos, avés, primos, primas —
também sdo consideradas importantes. Mas, diferentemente da Africa, o ndcleo familiar, em
geral, é considerado mais importante do que a familia estendida. Assim, riqueza continua
relacionada com a socializacdo, no entanto, dentro de uma outra configuracédo de relacées.

Rivas Neto (2002, p. 336) relaciona o odu Obara-meji com generosidade, sucesso e
bondade e o Ofun-meji, com fortuna, vitdria material e desenvolvimento. Essa relacdo do
Obara-meji com generosidade e bondade, também esta presente em alguns poemas iorubas
sobre riqueza, como se observa no poema 2, de Obara-wori, sobre as aboboras, apresentado no
primeiro capitulo (EPEGA E NEIMARK, 1999, p. 202-203). Nesse poema, alerta-se sobre a

importancia de ter bom carater e sabedoria:

(...) Dinheiro exalta uma pessoa; dinheiro pode corromper o carater da pessoa.
Se alguém tem muito apreco pelo dinheiro, seu carater serd corrompido. Bom
carater é a esséncia da beleza.

(...) Cultivar o bom carater, adquirir sabedoria, realizar sacrificio de maneira
gue vocés possam estar tranquilos.
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Bom caréter para a tradigdo ioruba antiga significa, sobretudo, ter uma boa relagéo
com as pessoas. Conforme citado no primeiro capitulo “o homem deve também ter que lutar
para melhorar sua relagdo com os seus companheiros e para fazer isto ele deve melhorar o seu
carater (iwa) dia apdés dia” (ABIMBOLA, 1977, p. 40). Portanto, 0 mesmo parece ter se
mantido no If4 no Brasil.

No Ofun-meji, proposto por Rivas Neto (2002, p. 336) nota-se a ideia de riqueza,
enquanto condi¢des materiais de existéncia favoraveis, indicada pelo termo “riqueza material”.
Em relagdo aos termos fortuna e desenvolvimento, 0s mesmos podem apresentar muitos
sentidos: riqueza material, social e espiritual. No entanto, esses aspectos, sdo considerados
interdependentes na visdo de mundo do If4, ou seja, melhorar em um deles significa melhorar
também nos outros. Isso porque, como discutido no primeiro capitulo, nas tradi¢fes orais, a
linha que divide mundo sobrenatural e mundo natural é muito ténue. No Ifa brasileiro, essa
concepcao, portanto, também se manteve.

Voltando a relacdo da riqueza com os diferentes odus, Portugal Filho (2010, p. 51)
afirma que o odu Ogbe-meji indica vitorias financeiras e orientacdo de ndo se praticar jogos a
dinheiro” 8(PORTUGAL FILHO, 2010, p. 51). Além disso, humildade e paciéncia, atributos
presentes em muitos mitos iorubanos relacionados com a riqueza, inclusive naqueles
apresentados no primeiro capitulo, estdo também presentes no odu Ogbe-meji, no Brasil. Nessa
obra, o0 autor cita trés poemas de Ogbe-meji sobre riqueza (Idem, p. 37-38; 53-55). J& 0 odu
Oyeku-meji, ele (2010, p. 61) associa com ascensdo social. N&o cita diretamente questdes
financeiras, mas ascensdo social pode ser entendida como enriquecimento. lwori-meji, 0
terceiro odu, também se relaciona com a riqueza, de certa forma, por meio de dois aspectos:
“heranga” ¢ “roubo” (Idem, p. 67). Ele apresenta um poema de Iwori-meji, que fala sobre
riqueza (idem, p. 36-37). Odi-meji, o quarto odu tambeém se relaciona com ascenséao social e
profissional, tendo um mito sobre essa questao (Idem, p. 82-84). Em Oworin-meji, 0 sexto odu,
fala-se em comércio prospero e também tem um poema (Idem, p. 97-99). Em Okanranmeji se
fala em tendéncia a ter fortuna (Idem, p. 108). Em Osa-meji, refere-se a riqueza e prosperidade,
associadas com a cor vermelha (pupa), no entanto, os poemas apresentados pelo autor para esse
odu ndo falam explicitamente dessa relacdo (Idem, p. 129). No Ika-meji, o autor ndo fala sobre
riqueza, no entanto, apresenta um poema sobre o tema (p.135-137). Em Oturupon-meji se fala

em filhos gémeos prosperos (Idem, p. 41). Em Otura-meji, fala-se em filhos prosperos e

57 Ele cita outros temas no mesmo odu, os quais ndo serdo mencionados, devido ao interesse em analisar a
concepcdo de riqueza. O mesmo acontece nos demais odus.
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prevenir-se contra roubo (ldem, p. 147). No odu Irete-meji também aparece a riqueza. Ela
aparece relacionada a cor vermelha e a terra, no entanto, os poemas apresentados nao falam
sobre essa relacdo (Idem, p. 152). Importante retomar que, segundo Santos (2002, p. 41) a cor
vermelha representa o processo de dinamismo. E aterra - simbolo de fertilidade em sociedades
agricolas, como era o0 caso dos iorubas, segundo Santos (2002, p. 65) veicula tanto o axé
vermelho como o axé preto. O odu Ose-meji, Portugal (2010, p.159) ndo associa a riqueza, no
entanto, apresenta trés poemas relacionados ao tema. Esse odu trataria sobre amizade e
problemas judiciais, dentre outros. Por fim, o odu Ofun-meji também fala sobre riqueza,
ascensdo, reconhecimento profissional, dentre outros (Idem, p. 165).

A nocéo iorubana de riqueza material, atrelada a socializacéo e a espiritualidade, se
mantém no Brasil. Isso se evidencia na afirmacéo de Rivas Neto (2013)% de que, “por meio do
If4, busca-se a cura ndo somente no aspecto natural, do corpo, como também a cura sobrenatural
e social”, ou seja, o termo cura ¢ utilizado para se referir ndo somente a problemas do corpo,
mas também a problemas espirituais (“sobrenaturais”) e sociais. Segundo ele, todos 0s
problemas, sejam eles de ordem natural, sobrenatural ou social se devem a uma caréncia de axe,
entendida como “a for¢a magica sagrada que envolve todos nds, que atua tanto nos seres vivos,
como nos simbolos. Ela se expressa nos reinos mineral, vegetal e animal e nas nossas proprias
atitudes”®®. Conforme o autor, trata-se de uma forca relativa ao mundo sobrenatural e por isso,
nem sempre percebida pelas pessoas. No entanto, seus reflexos podem ser notados na presenca
ou auséncia de saude fisica, sentimental, mental e social.

Essa concepgdo € consonante com a visdo de mundo do If4 iorubano, segundo a qual,
as duas realidades orun (sobrenatural) e aiyé (natural) formam um todo integrado, havendo entre
elas uma relacdo de correspondéncia. Percebe-se aqui, também, o imbricamento entre funcdo
terapéutica e funcdo socializadora, mencionadas na introdugdo do capitulo, pois os problemas
de ordem financeira sdo concebidos a0 mesmo tempo como “problemas sociais” e como
“doencas”. O aspecto social descrito pelo autor (2013), por sua vez, engloba diversas

dificuldades econdmicas:

(...) a pessoa que ndo tem sucesso, ou que ndo tem prosperidade, que néao
consegue ganhar dinheiro, que tem problema de policia, de justica (...), enfim,

88 Retirado do blog Espiritualidade e Ciéncia, video “Ifi e pemba sdo fundamentais na umbanda esotérica” (17 de
junho de 2013).
%9 1dem.
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varios problemas, ossobd, nunca tem amigos, dificuldade para relacionar-se,
ha problemas afetivos, emocionais, esses sdo problemas sociais, doengas.

3. 2 Mitos sobre riqueza em publicac6es brasileiras

Em relacdo aos mitos sobre riqueza, eles sdo encontrados em diversas publicacdes
brasileiras sobre Ifa (VERGER, 1989), (PORTUGAL FILHO, 2010), (COSTA, 1995),
(PRANDI, 2001), Os mitos descritos nessas obras sao muito semelhantes, senéo idénticos aos
mitos iorubas. Narram histdrias dos orixas em contextos tipicos da sociedade iorubana antes da
colonizagdo inglesa. Inclusive, as duas primeiras obras, acima citadas, foram escritas a partir de
visitas & Africa (VERGER, 1998, p. 5; PORTUGAL FILHO, 2010, p. 13-14). O livro de Costa
(1995) compreende um estudo bibliografico a partir de autores africanos e Prandi (2001) reuniu
mitos iorubas, brasileiros e cubanos que tivessem relacionados de alguma maneira com as
religides afro-brasileiras, de modo que mitos de divindades ndo cultuadas no Brasil, ndo foram
inseridos. Também na obra de Verger, tem-se uma apresentacdo (de Arlete Soares), na qual
menciona-se a presenca de alguns daqueles mitos nos candomblés baianos, por meio do “jogo
dos dezesseis buzios” (VERGER, 1998, p. 5).

Nessas duas obras, Lendas dos Orixas (1989), de Pierre Verger e Mitologia dos Orixas
(2001), de Reginaldo Prandi observa-se um descolamento dos mitos em relacdo ao Ifa. Os
préprios titulos ja anunciam o que se encontra no interior, ou seja, uma organizac¢ao dos mitos
conforme os orixas que 0s protagonizam e ndo segundo os odus, como se observam nas obras
africanas (ABIMBOLA, 1973, 1976; BASCOM,1969; SALAMI "t 1999; EPEGA &
NEIMARK"?, 1995). Os relatos dos mitos também possuem como titulos os nomes dos orixas.
Em alguns casos, tem-se um nome um pouco mais extenso, mas ainda fazendo mencédo aos
orixas, como por exemplo, “Xangd ¢ visitado pelos quinze odus e acaba ficando rico”
(PRANDI, 2001, p. 267-269). Esse descolamento dos mitos em relacdo ao jogo oracular
encontrado nessas obras parece refletir o que houve no campo religioso, ou seja, uma
diminuigdo da pratica do If4 e predominio de outras praticas ritualisticas (ritos de transe e de

louvacdo aos orixas). Mas pode também ser determinante do campo religioso, uma vez que a

0 Idem.

L Apesar da obra de Salami ser brasileira, ela se baseia na religido ioruba tradicional, desde a revisédo bibliografica até a
pesquisa de campo.

72 Praticamente todo o livro contém mitos iorubanos, organizados conforme os 256 odus e ndo conforme os orixas.
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escrita, por meio de obras antropoldgicas, influencia as religides afro-brasileiras (PRANDI,
2005, p. 43-44; CASTILO, 2012, p. 187-188). Segundo Prandi, no prélogo de Mitologia dos

Orixas,

Os mitos dos orixas originalmente fazem parte dos poemas oraculares
cultivados pelos babalawéds. Falam da criacdo do mundo e de como ele foi
repartido entre os orixas (...) Na diaspora africana, 0s mitos iorubas
reproduziram-se na América, especialmente cultivados pelos seguidores das
religides dos orixas no Brasil e em Cuba (2001, p. 24-25).

Ou seja, existe uma indicacdo clara do descolamento dos mitos em relagdo ao jogo
oracular nessa publicacdo. Em relacdo a utilizacdo dos mitos nas consultas oraculares de Ifa no
Brasil, imagina-se que, eles sejam interpretados em termos da realidade brasileira, a fim de que
o0 consulente possa compreendé-los. 1sso porque, aqueles que recebem uma consulta de 1fa, ndo
necessariamente possuem uma proximidade com a cultura iorubana. 1sso parece ser necessario
até mesmo para os adeptos do candomblé e outras religides afro-brasileiras, para os quais esse
universo cultural é mais familiar. Salami (1999, p 355-356), em relacdo ao Ifa, afirma que:
“Sistema aberto, esse conjunto de odu amplia-se alimentado por novas experiéncias,
desenvolvendo a acdo de documentarem acontecimentos histdricos, preservando e transmitindo
fatos da memoria coletiva” (Idem, p. 355-356). Nesse sentido, o Ifa, ao mesmo tempo que
preserva acontecimentos miticos e historicos antigos, também incorpora novas experiéncias, 0
que é, na verdade, caracteristico de tradi¢cdes do tipo oral, baseadas na experiéncia, e portanto,
sempre em transformacdo. Sendo assim, pode-se imaginar que no momento das consultas no
Brasil, aspectos da realidade social do consulente sejam levados em conta. O que néo quer dizer
gue os mitos precisem ser deixados de lado. O fato do contexto social ser diferente ndo diminui
— apenas transforma - a sua importancia mitica, o seu aspecto sagrado. Nesse sentido, Croatto
(2010, p. 302-306) afirma que:

(...) o histérico do mito ndo é o acontecimento exemplar (que é imaginario),
mas a realidade humana que ele quer interpretar na forma de uma conexao
com o mundo transcendente dos Deuses. Tal realidade histdrica esta
»refletida™ no relato mitico; esta ali como um negativo da fotografia; o positivo
da fotografia é o feito primordial (entende-se que a configuracdo acontece no
plano do sentido) (CROATTO, 2010, p. 302).

Os mitos, portanto, ndo narram a historia, apenas a-interpretam, por meio da linguagem
simbodlica (Idem, p. 303), desse modo, a funcdo do mito ndo é indicar um acontecimento

histdrico fatico, ao contrario, ele representa um modelo exemplar atemporal, que serve de
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explicacdo para os acontecimentos historicos. Portanto, mesmo que revelem fatos historicos
iorubas subjacentes, diferentes da realidade brasileira, eles continuam possuindo um forte valor
mitico, capaz de orientar o0 modo de viver dos adeptos das religiGes afro-brasileiras. Esse
aspecto atemporal dos mitos e sua funcdo de modelo exemplar para as agdes humanas foi
discutido no primeiro capitulo, a partir da definicdo proposta por Eliade (2001, p. 11; 36).
Estamos retomando essa questao aqui, para pensarmos que 0s mitos do Ifa podem ser traduzidos
para a realidade atual brasileira.

Apresentaremos a seguir dois mitos encontrados em publicagGes brasileiras. N&o
sabemos se eles sdo utilizados em consultas de Ifa no Brasil. De qualquer modo, acreditamos
que possuem valor no Brasil, especialmente dentro das religides afro-brasileiras. A escolha
desses dois mitos se deu por trés motivos, primeiro, pela semelhangca com dois dos mitos
analisados no primeiro capitulo, os poemas 1 e 2. Segundo, por estarem presentes em diversas
publicacBes, com versdes variadas. E, terceiro, porgue encontramos esses mitos referidos a dois
orixas relacionados com a riqueza no Brasil, Oxala e Xango.

Isso porque, ao analisar mitos ritualizados nas religiGes afro-brasileiras, cantigas e
contos do jogo de buzios, constatamos que nas religides afro-brasileiras, a riqueza aparece
relacionada com os orixas Oxald, Xang6, Oxum, Ossaim, Orunmila e Exu. Diferentemente dos
iorubas, os mitos aparecem referidos aos orixas e ndo aos odus, ou seja, ha um descolamento
do jogo divinatério. Cada um dos mitos que serdo apresentados, possui mais de uma versdo, ou

mitos similares.

3.2.1 A riqueza no interior da abdbora

Mito 1 — Xang0 é visitado pelos quinze odus e acaba ficando rico (PRANDI, 2001, p.
267-270)

No principio do mundo,

Quinze odus reunidos foram procurar os babalads para
saber o que fazer para melhorar de vida.

Foram todos os odus menos Xang6, que era um deles.
Xang6 ndo foi avisado por ninguém dessa reunido.

Os babalads receitaram oferendas eficazes,
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Mas nenhum dos consulentes fez o ebd determinado.

Xangd, porém, sabendo que fora menosprezado pelos outros odus e
informado da férmula prescrita pelo oraculo,

correu a preparar sozinho aquele ebd que os adivinhos pediram,

arriscando-se muito para realizar a tarefa.

Cinco dias depois desse acontecido,

Os quinze odus foram a casa de Olofim-Olodumare e
novamente nao avisaram Xango da visita, porque o
consideravam pobre e dele se envergonhavam.

Os quinze odus sairam satisfeitos da casa de Olofim.
Entdo, quando ja iam embora, Olofim os chamou e

a cada um deu uma abdbora.

Os quinze odus, para ndo parecerem indelicados, Aceitaram
os presentes e se foram.

No caminho, sentiram fome e se lembraram de Xango.
Rumaram para sua casa, que era perto de onde estavam.
La chegando, um deles cumprimentou Xang0, dizendo:
“Obara Meji, como vais de saude?

O que tens ai para comer,

Para mim e para meus companheiros de viagem?”

Todos estavam famintos,

Pois nada comeram na casa de Olofim.

Xangb os recebeu muito cordialmente

E os quinze odus foram logo entrando e se servindo.

Enquanto eles comiam o que havia na casa, a mulher de Xangé foi ao
mercado e trouxe muitos cestos de comida. Assim, 0s quinze
odus comeram até se fartar e ap6s a refeicdo deitaram-se em esteiras
para a sesta No fim da tarde, quando foram embora, deixaram as
aboboras para Xang06, em agradecimento pela boa recepcdo. Mais
tarde, quando Xangd sentiu fome, sua mulher o repreendeu por sua
generosidade extremada.

Tudo o que havia de comer fora dado aos odus,

Que nem sequer trataram com a camaradagem dos colegas.
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E por ndo ter mais o que comer,
Xang6 abriu uma das abdboras coma faca

E descobriu que dentro havia muitas pedras preciosas.
Xango6 correu todo alegre e ansioso para mostrar aquelas pedras

a um comerciante de joias que as examinou atentamente e disse
tratar-se de brilhantes e outras pedras preciosissimas, sim.
Xango foi para casa e abriu cada uma das aboboras E

cada uma continha um tesouro inimaginavel.

Xang6 tornou-se muito rico, 0 mais rico habitante do lugar.

Construiu um palécio e comprou cavalos das melhores ragas.

Depois de um tempo, os odus voltaram a casa de Olofim.

Xang6 também se dirigiu a casa do Grande Rei e nédo foi s6.

Foi acompanhado de grande comitiva e muita pompa.

Olofim, vendo todo aquele alvoroco de lacaios, pajens e
acompanhantes,

Quis saber quem vinha I com tdo majestoso preéstito.

Era Xang0 e Xango era agora um homem rico, 0 mais rico. Os
quinze odus estavam embasbacados com a ostentacdo do odu
pobre. Olofim perguntou entdo aos quinze odus o que haviam

feito das abdboras e todos se apressaram em responder que as
tinham dado a Xang0.

Entdo Olofim disse que dentro de cada abdbora existia uma fortuna
Que ele pessoal e generosamente destinara

Para cada um dos seus filhos, os

odus, Mas que quisera a sorte que

tudo fosse somente de Xangd, o odu

Obara Meji

Xango6 era entdo mis rico que qualquer um dos quinze odus.

Xang0 era entdo mais rico que 0s quinze odus juntos.

Os odus estavam inconsolaveis e pediram que Olofim fizesse justica.
Queriam de volta as abdboras com suas herancas.

Para a felicidade de Xangb a justica ja tinha sido feita.
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Foi esse o veredicto final de Olodumare.

Esse mito se difere daquele publicado por Abimbola (1977, p. 95-97), o qual
apresentamos no primeiro capitulo, em diversos aspectos. Primeiro, enquanto naquele, apenas
quatro pessoas iam fazer divinagdo com “Olofin”, aqui sdo os dezesseis odus indo fazer
divinagdo com “Olofim-Olodumare”. Além disso, enquanto naquele mito o intervalo entre as
divinacdes era de nove dias, nesse mito é de cinco dias. No mito de Abimbola, Obara estava
presente no dia que seus amigos ganharam aboboras, tendo ele recebido a sua. Nesse mito, ele
ndo estava presente no momento e ganhou as abdboras depois, apos uma visita dos odus em sua
casa. Em relacdo ao texto, percebe-se que esse € mais extenso e detalhista. Além disso, faz
menos mencao a pessoas e locais iorubanos, o que denota uma adaptagdo do mito iorubano no
Brasil”®. Xangd pertence ao axé vermelho, assim como a abdbora, conforme indicamos na
analise do poema 1, no primeiro capitulo. O simbolismo da abdbora ligado a riqueza encontra-
se presente em varios mitos iorubas e brasileiros. Por meio dos simbolismos apresentados nos
estudos de Santos (2002), e outros autores, como Abimbola (1977) e Epega & Neymark (1995),
observa-se que a simbologia iorubana, em geral, e sua correspondente nas religides afro-
brasileiras, se constitui por analogias feitas a partir de caracteristicas dos objetos como forma,
cor e gosto. Nesse sentido, a abdbora, sendo de cor alaranjada, conforme vimos no primeiro
capitulo, relaciona-se ao axé vermelho, pois tudo que é amarelo, laranja ou vermelho pertence
ao axé vermelho (SANTOS, 2002, p. 89). Além da cor, tendo um formato semelhante a um
utero, ela parece simbolizar a riqueza que advém do poder feminino (gerante). Tanto Xang6
como abdbora aparecem em outros mitos relacionados a riqueza, conforme veremos a seguir.
Porém, o principal elemento que nos interessa apontar aqui € a associa¢do entre Obara e 0 orixa
Xang6. Além de Xang0 protagonizar o mito, ocupando o lugar do odu Obar4, ele é asociado em
dois momentos ao odu Obara-meji. Portanto, percebese o descolamento entre o mito e o sistema
oracular, que mencionamos anteriormente.

Prandi (2001, p. 270) indica fontes diversas para esse mito: Agenor Rocha (1928;
1999), Deoscoredes Maximiliano dos Santos (1961,1981), Wiillfried Feuser e Mariano
Carneiro da Cunha (1982), Samuel Feijoo (1986), Julio Braga (1988; 1989). E afirma “nesse
mito, identificam-se 0s orixas com 0s nomes dos odus nos quais suas histdrias sdo contadas.

Obaré € o principal odu de Xang6” (Idem, p. 270). Note- se que entre o0s iorubas, 0sS Orixas

3 Né&o é possivel definir uma versdo iorubd original, pois, possivelmente existem diversas versdes de cada mito, entre
os iorubds. No entanto, supde-se que, em todas elas, existem mais referéncias ao contexto iorubano.
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faziam parte dos odus, e, na afirmacdo do autor, a relagéo se inverte, os odus pertencem aos
Orixas.

Dessas versdes citadas por ele, analisamos apenas a de Rocha (2009), porém, em uma
edicdo mais recente do que aquelas utilizadas por ele e a de Braga (1988)’4. Em nenhuma das
duas Obaré é substituido por Xangd e, em ambas, 0s autores afirmam que o mito pertence ao
jogo de buzios e mencionam o odu do qual ele faz parte, o Obara, que ocupa a sétima posicao
em Rocha (2009, p. 29; 75-83) e a sexta posicdo em Braga (1988, p. 141-144).

Na versdo de Rocha (2009, p. 79-83), todos os odus estdo indo a casa de um divinador
chamado Olofim, para fazer divinacao, a fim de que suas vidas melhorem, porém, enquanto no
mito do capitulo 1, Olofim é referido como um rei-babalaw6, e no mito de Prandi, € referido
como um rei-Divindade (Olofim-Olodumare), aqui ele € referido como um elué (divinador do
jogo de bazios). Obara ndo estava no momento que 0s outros odus estavam indo para a casa de
Olofim, mas fez uma oferenda. Ele nunca era convidado pelos outros odus, que iam sempre a
casa do olud. Nesse dia, ndo tendo as respostas que queriam, voltaram para casa levando as
aboboras que haviam ganhado de Olofim. No caminho pararam na casa de Obara, fizeram uma
refeicdo preparada pela sua esposa e deixaram as abdboras para ele de presente. Quando Obara
quis comer junto com sua mulher, ndo havia mais comida e ela o acusou de ser muito franco e
frugal. Ele lhe respondeu que foi “delicado” com seus “pares” e que sabia que fazendo esses
favores a prosperidade viria para a sua casa. Quando abriu a abdbora, encontrou dentro dela
ouro e pedras preciosas. Entdo, comprou um palacio e um
“cavalo de varias cores”. Quando os odus foram novamente a casa de Olofim viram Obara
“vindo de sua casa com uma multiddo de gente que o acompanhava”. Ficaram bravos e foram
tirar satisfacdo com Olofim que Ihes-perguntou o que haviam feito com as abdboras que haviam
ganhado, afirmando que “a sorte estava destinada a ser do grande e rico Obara, o milionario
entre todos os Odus” (Idem, p 82). Essa versdo, portanto, mantém a relacdo entre o mito e
Obara, no entanto, o atribui ao jogo de buzios. Uma adaptacéo que se observa é que o divinador
é um elud, ou seja, um divinador do jogo de blzios. Isso o distingue imediatamente das outras
versoes.

A mesma adaptacdo se observa na versdo de Braga (1988, p. 184-186), que é quase
idéntica a de Rocha, exceto o inicio, que parece ter uma disruptura, como se tivessem juntado

histdrias diferentes no mesmo texto. Além disso, Braga apresenta uma breve interpretacédo

™ As duas versdes completas podem ser lidas no anexo.



121

(1988, p. 143). Ele informa também que em Recife essa posi¢do dos blzios chama-se BeOfum
e Obara-Sheké, e € Oxalé e Oxossi que respondem.

Portanto, podemos afirmar que esse mito ioruba atravessou o Atlantico e passou a
integrar a mitologia brasileira. N&o temos indicios se ele é utilizado no método de Ifa no Brasil,
temos indicios apenas de sua utilizagdo no jogo de buzios e nas compilagdes de “mitos dos
orixas”. Constatamos muitas variagcdes nas diversas versoes, 0 que aponta para um proceso de
adaptacdo, caracteristico das tradigdes orais, como vimos no primeiro capitulo, apesar desses
textos circularem na forma escrita. Portanto, a escrita ndo foi um impeditivo para esse processo
adaptativo.

Existem outros mitos similares a esse, colhidos tanto no Brasil como na Africa, 0s
quais mencionaremos brevemente a seguir. Alguns deles se referem também ao odu Obarameji,
porém a riqueza aparece associada a outros legumes ou animais. Costa (1995, p. 207208)"
narra um mito no qual Obara-meji enriquece vendendo pepinos. Conta 0 mito que Obara-meji
era muito pobre. Ele, entdo, consultou o jogo de Ifa e foi orientado a plantar pepinos e assim o
fez. “Na época certa, os Pepineiros frutificaram, tendo crescido Pepinos muito grandes e em
grande quantidade fora do comum. Entdo, Eji-Obara colheu, cortou e os colocou para secar ao
sol, mas ndo sabia o que fazer com tamanha quantidade” (Idem, p. 207). Exu lhe orientou, entao,
a fazer uma oferenda e ele respondeu que ja tinha feito. Satisfeito, Exu orientou que fosse a casa
de cada um dos dezesseis mercadores e oferecesse 0s pepinos. Obara conseguiu vender a eles
muitos pepinos e tornou-se um homem muito rico. Uma versdo quase idéntica a essa é
apresentada por Portugal Filho (2010, p. 102-105)®.

Salami (1999, p. 282- 284) narra um mito colhido na Nigéria, no qual Ifa enriquece
apos ganhar de Olokun (orixa do mar) abobrinhas que tinham em seu interior conchas e contas
preciosas. A ocasido era uma festa na casa de Olokun, para a qual todos os orixas foram
convidados. Todos eles estavam apressados pra chegar logo e ndo fizeram as devidas oferendas,
somente Obaré as fez. Por isso, ele chegou atrasado e ja ndo havia mais comida para ele. Mas
Olokun apanhou “duas abobrinhas no quintal” e colocou conchas e contas preciosas dentro e as
entregou para Orunmil&. Quando ele chegou em casa, quis usa-las em sua “Festa Anual de Ifa”
e também “para oferecer ao seu Ori”, além de oferecé-las “a Orixa”. Quando abriu, viu as
riquezas em seu interior. Ele ficou rico e “foi coroado e reconhecido como superior aos outros

orixas (...)".

5 O mito completo pode ser lido no anexo.
76 Essa versdo ndo consta no anexo, devido a semelhanga com a versdo descrita anteriormente, de Costa (1995).
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Existe também um mito, descrito por Verger (1989, p. 26-27), relativo ao orixa Ok,
que € um cacador. Ele é pouco conhecido no Brasil. No mito, um cacador chamado Olagbirin
vivia na miséria, apesar de ser muito esfor¢ado (“jamais recusa um combate”). Ele enriquece
ap6s matar um elefante, encontrando dentro de suas visceras muitas riquezas, como demonstra

0 trecho a seguir:

(...) Olagbirin volta a cacar e mata um elefante.

Ao abrir o animal, seus intestinos sdo como troncos de
madeira dos quais ele retira joias diversas, como pérolas
maravilhosas e muitas coroas.

Olagbirin continua cagando.

Ele mata outros elefantes e, no interior deles,

encontra, sempre, riquezas no lugar dos intestinos,

como belos tecidos e lindas pérolas.

(..)

Olagbirin é o préprio orixa Okd, é aquele que nds chamamos
Orixa Okd - o "orixa dos campos". Aquele que, quando
tomou-se rico, transportava sua fortuna do campo para casa.
E as pessoas diziam:

“E 0 orixa que traz a riqueza dos campos, aquele chamado Orixa dos
Campos (Orisha Oko) (...)” (VERGER, 1989, p. 26-27).

Nos trés mitos acima apresentados, respectivamente, por Costa, Salami e Verger, quanto mais
se faz oferenda, mais o protagonista enriquece, denotando que o equilibrio entre 0 mundo
espiritual e 0 mundo humano ocorre por meio das trocas, ou seja, das oferendas. Outra
caracteristica importante de observarmos se refere ao fato que tanto as abobrinhas, como o0s
pepinos apresentam formato longilineo e cor escura, no caso sdo verdes por fora e brancos por
dentro. Pela cor, eles vinculam-se aos axés preto (correspondente do verde) e branco. O axé
preto (verde) simboliza o oculto e também o terceiro elemento, o filho (procriado) (SANTOS,
2002, p. 64-66). O axé branco (funfun) se relaciona com o aspecto genérico da existéncia, ou
seja, a vida no orun e a criagdo (SANTOS, 2002, p.75-76). Pelo formato, representam o
elemento masculino, pois se assemelham a falos. Segundo Santos (2002, p. 164), “O falo e

todas as suas formas transferidas como (...) Ogo ou mago, (...) lanca (...) sdo simbolos de
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atividade sexual e de reproducdo (...)”. Dessa forma, se diferem das aboboras. No entanto, tanto
a abobrinha como o pepino, pertencem & mesma familia da abobora, “Cucurbitaceae”’’. A
abobrinha é mais proxima ainda, pois pertence ao mesmo género da abdbora, “Cucurbita”.
Portanto, elas se assemelham na constituicdo. Além disso, o mais importante, é que simbolizam
ariqueza no odu Obara-meji. O mito do orixa Ok, se assemelha aos demais pelo fato da riqueza
“ser encontrada dentro do interior”, no caso, de um animal. Esse aspecto de interioridade, de
oculto, € representada pelos iorubas pelo axé preto. Discutiremos sobre os axés e sua relacdo
com o0s orixas mais profundamente, quando analisarmos a ritualizacdo de alguns mitos de Ifa
nas religides afro-brasileiras.

Prandi (2001, p. 159-160)®, descreve um mito chamado “Ossaim tem as suas
oferendas rejeitadas por Orunmila”. O autor ndo faz mengao ao odu que ele pertence. Ele afirma
que colheu o mito no livro de Rene Ribeiro (1978, p. 98-100). No entanto, o publicou com
algumas diferencas textuais. O mito relaciona a riqueza com as aboboras e nesse sentido, se
assemelha ao poema 1 do primeiro capitulo e ao mito de Xang0, descrito acima. Conta a histéria
que haveria uma festa em homenagem a Orunmilé e todos os orixas convidados deveriam levar
inhames como oferenda. Ossaim estava triste porque suas plantagcdes ndo tinham dado inhames,
apenas abdboras, e, ndo quis ir a festa. Xango levou os seus préprios inhames e as abdboras de
Ossaim, alem de sua pequena quantidade de inhames. Chegando 14, s6 entregou apenas as
aboboras de Ossaim e 0s seus préprios inhames. Orunmila rejeitou as abdboras e mandou
devolvé-las a Ossaim, que ficou muito triste. Ossaim comegou a “passar por necessidade”,
“quase nem tinha o que comer”. Alguns dias depois, estava com tanta fome que resolveu
cozinhar uma das abdboras. Quando abriu, encontrou dentro dela, ao invés de sementes,
dinheiro. Abriu outras aboboras e todas tinham dinheiro. “Ossaim que era pobre, tinha a riqueza
dentro de casa e ndo sabia. Com as suas aboboras, Ossaim tornou-se rico e respeitado” (Idem,
p. 159-160)"°.

Diferentemente de Prandi, Ribeiro (1978) aponta o odu ao qual esse mito pertence,
segundo ele, o odu Obara, do jogo de bdzios, que ocupa a sétima posi¢do. A sua versdo
apresenta uma certa brasilidade na linguagem, como por exemplo, no trecho “Quando Shango
chegou na casa de Ossahim deu o recado: Taqui que Orunmila mandou os obara pra vocé!”.

Um outro elemento que sugere ser uma adaptacdo do mito a realidade brasileira, e que aparece

T www.infoescola.com
8 Em anexo constam as versdes completas do mito, apresentadas pelos dois autores.
9 O mito completo encontra-se no anexo.
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nas duas versoes, se refere ao tipo de riqueza encontrada dentro da abobora: dinheiro. Isso 0
difere, por exemplo, do poema 1 apresentado no primeiro capitulo sobre a riqueza, no qual a
riqueza é simbolizada por objetos como roupas de rei, contas, pedras preciosas e cauris.

Esses objetos no Brasil ndo possuem o mesmo valor que possuiam para os iorubanos na Africa,
exceto pedras preciosas. Portanto, essas pequenas modificagdes textuais parecem indicar uma
adaptacdo do mito a cultura brasileira.

Um outro aspecto simbolico muito importante que aparece nesse mito € a simbologia

da abdbora, indicada pela afirmagdo do informante “Porque até ai Jirimum ndo tinha o valor de
obara”. Ela pode ser interpretada em dois aspectos. Um deles, no sentido de que as abdboras
(jirimum) no Brasil ndo tinham uma identificacdo com o odu obaré. Ou seja, ndo tinham essa
conotacdo simbolica, a qual teria sido criada pela religiosidade africana. Um outro sentido, € de
que a abdbora sé se tornou sacralizada, quando Orunmila lhe assoprou. Até entdo era apenas
uma abobora. O sopro (proveniente do elemento ar) € considerado um axe branco, e esté ligado
ao poder de criacdo. Ele € considerado sagrado, quando produzido por uma divindade ou um
sacerdote, sendo chamado ofurufu. Além do axé, o ar e a respiracdo, veiculam um outro
principio, denominado iwa, que significa “o poder que permite a existéncia genérica”
(SANTOS, 2002, p. 72-73). Um outro aspecto é a indicacdo de determinados valores morais
que uma pessoa precisa ter para conseguir enriquecer. Assim, novamente aparece nesse poema
os atributos humildade e justica. Nota-se que humildade, em geral, é descrita, como vimos,
como uma caracteristica ligada a Oxala e Xang0. E justica também é uma das caracteristicas

atribuidas a Xang®é.

3.2.2 Valor moral da riqueza

Mito 2 — Oxalé expulsa o filho chamado Dinheiro (PRANDI, 2001, p. 517-518)

Oxaléa tinha um filho chamado

Dinheiro, prepotente e abusado, que se

achava mais poderoso que o pai.

Contando vantagem, proclamou ser tdo destemido Que
era capaz de capturar até a Morte.

Para demonstrar seu poder perante todos,



125

Dinheiro pds-se a pensar como realizar tal faganha.
Fez um eb0 e saiu maquinando.
Onde morava Icu, a Morte?

Onde a encontraria?
Deitou-se na encruzilhada para pensar melhor E as pessoas

gue passavam na estrada deparavam com um homem
espichado no meio do caminho.

Até que um transeunte disse assim:

“Que faz este homem assim esticado no caminho,
Com a cabeca para a casa da Morte,

Os pés para as bandas da doenca

E os lados do corpo para o lugar da desavenga?” Ouvindo

tais palavras, levantou-se 0 homem e disse:

“Ja sei tudo o que era preciso saber”.

E 14 se foi ele direto para o lugar onde a Morte residia.
Chegando a casa dela, entrou sorrateiramente e
comecou a bater os tambores fanebres que a dona da
casa usava quando matava as pessoas. Icu veio
apressada, irritada mesmo, e entrou em casa
afoitamente sem nenhum cuidado, querendo saber
quem estava tocando os seus tambores.

Dinheiro tinha uma rede preparada

Que jogou sobre a Morte, fazendo dela prisioneira.
Feliz da vida, la foi Dinheiro para a casa de seu pai,
levando sua horrenda presa para provar seu poder.
Mas Oxala o recebeu furioso:

“Ah! Tu que ¢és capaz de causar todo bem e todo mal
agora te atreves a trazer a minha casa a prépria Morte,
SO para dar provas de tua forgal

Vai-te embora daqui com tua conquista, filho destemperado.
Dinheiro que carrega a Morte nunca sera boa coisa,
Mesmo que tudo possa comprar € possuir’.

E assim Oxala expulsou o Dinheiro de sua casa.
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Assim como o mito 1, descrito anteriormente, foi descolado do odu Obarg, Prandi ndo
menciona a qual odu do Ifa esse mito pertence, sendo atribuido ao orixa Oxala. Ele ndo aparece
nas publicacdes estudadas, ndo sendo possivel concluir a qual odu pertence. Braga, como
veremos a segulir, o relaciona com o odu Oxé, do jogo de buzios. Na obra de Prandi, ele aparece

na se¢do de mitos de Oxala. O autor

(2001, p. 560), afirma que colheu esse mito em diversas fontes: Agenor Rocha (1928; 1999),
Deoscoredes Maximiliano dos Santos (1961,1981), Wiillfried Feuser e Mariano Carneiro da
Cunha (1982), Samuel Feijoo (1986), Julio Braga (1988; 1989). Como afirma Prandi (2001, p.
560), “Oxala ¢é o criador de todas as coisas, inclusive daguelas fontes do bem e do mal, como o
dinheiro”. De fato, encontramos outros indicios da ligacdo entre Oxalda e riqueza em mitos, ritos
e cantigas das religides afro-brasileiras, sobre os quais falaremos mais adiante.

O mito descrito acima assemelha-se, em certa medida, a0 poema 2 do primeiro
capitulo, que fala sobre os valores morais que uma pessoa deve ter em relacdo ao dinheiro. O
poema 2 indica que o dinheiro ndo é bom, nem ruim em si mesmo, depende de como as pessoas
se relacionam com ele. A sabedoria e o Ifa devem ser considerados mais importantes que o
dinheiro, pois o dinheiro ndo evita doencas, loucura e deficiéncia, ou seja, ele ndo tem o poder
de asegurar a vida e a felicidade. Do mesmo modo, o presente mito também aponta que o
dinheiro “¢ capaz de causar todo bem e todo mal”, ou seja, ele em si, ndo ¢ bom, nem ruim. No
entanto, seu lado negativo é mais ressaltado que o lado positivo, pois ele (o dinheiro) é guiado
pela morte (cabega), “anda” junto com a doenga e é rodeado por desavengas, Ou Seja, gera
brigas. Além disso, ¢ chamado por Oxala de “filho destemperado”, indicando que, em geral,
ndo é equilibrado.

Conforme dissemos acima, Braga (1988, p. 181)% apresenta uma versdo desse mito,
adaptada ao jogo de buzios. Ele refere que essa € a primeira histéria do quinto odu (cinco bdzios
abertos), chamado Oxé. O mito conta que um filho de Oxala chamado Dinheiro disse ser tdo
poderoso, que seria capaz de segurar até a Morte. Um dia ““saiu ele marchando e pensando como
poderia trazer a morte presa”. Chegou a uma “encruzilhada” e deitou-se. “As pessoas diziam —
Xi! Este homem estendido com a cabeca para a casa da Morte, os pés para o lado da Moléstia
e os lados do corpo para o lado da Desavenca”. Dinheiro levantou-se e foi até a “chécara da

Morte” e comegou a bater nos tambores da Morte, com uma rede preparada.

80 O mito completo encontra-se no anexo.
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Quando ela se aproximou, ele a envolveu e a levou até Oxala, que lhe disse “Vai-te embora com
a Morte e com tudo que possa de haver de melhor no mundo. Tu és o causador de tudo, do bem
e do mal. Some-te daqui. Leva-a, e podes possuir e conquistar o universo”. Portanto, essa versao
se difere um pouco da de Prandi, principalmente por uma linguagem mais coloquial®!.Além
disso, ela é referida por Braga como pertencendo ao jogo de buzios.

Portanto, os dois mitos apresentados integralmente acima correspondem, de certa
maneira, aos poemas analisados no primeiro capitulo. Mas, como pudemos ver, eles apresentam
inovacdes textuais e variages. Além disso, deixam de ser atribuidos aos odus de If4, passando
a ser atribuidos apenas aos orixas ou aos odus do jogo de buzios. Ndo encontramos nas
publicacdes brasileiras mitos semelhantes ao poema 3 do primeiro capitulo, cujo tema séo as
linhagens. Tal fato parece refletir o fato de que no Brasil, a socializagdo esta menos atrelada ao
enriquecimento e quando isso ocorre, € um outro tipo de socializacdo, baseada em lacos

familiares nucleares ou outros tipos de relagdes como de trabalho e amizade.

3.3 A influéncia da concepcéo de riqueza do Ifa nas religiGes afro-brasileiras

3.3.1 Mitos de Ifa ritualizados

Os mitos de Ifa sobre riqueza influenciam diversos ritos das religides afro-brasileiras.
Segundo Prandi (2001, p. 25), “(...) os mitos mantiveram-se difusos na memoria ritual e no dia-
a-dia das congregacoes religiosas ioruba-descendentes”. Para que possamos ter a dimensdo da
expressdo dos mitos nos rituais dessas religides, apresentaremos, a seguir, alguns rituais nas
religides afro-brasileiras, os quais, como bem diz Prandi, aparecem de modo difuso nas
diferentes regides brasileiras e nas diferentes denominacdes religiosas. Eles foram agrupados
pelos axés (branco, vermelho e preto) em decorréncia da peculiaridade na ligacdo que existe
entre cada um desses axés e a riqueza, pois, Como veremos, 0s orixas, ligados a esses axés,
apresentam caracteristicas bastante definidas. Assim, o axé branco (funfun) se relaciona com o
aspecto genérico da existéncia, ou seja, a vida no orun (SANTOS, 2002, p. 75-76; 79). O axé
vermelho (pupo) feminino, como Oxum e Yemanja se relaciona com 0 aspecto gerante
(feminino) (SANTQOS, 2002, p. 89), o axé vermelho masculino, relacionado a Xangd, relaciona-

se com o0 a vida individualizada, em seu aspecto dindmico (SANTOS, 2002, p. 96) e 0 axé preto,

81 Para mais detalhes, ver o mito na integra no anexo.
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de orixas como Ossaim, Ogun, Oxossi (Idem, p. 91-93) se relaciona com a vida individualizada,
o0 elemento procriado e o aspecto oculto. Em relacéo a esses trés axés, Santos (2002), afirma

que:

Encontramos repetidamente na simbologia Nago trés termos que constituem
uma unidade dinamica. Trés sdo as cores basicas, resumindo os atributos
essenciais conferidos ao branco, ao vermelho e ao preto, indispensaveis para
gue a existéncia seja; trés sdo os principios de expansdo e de procriacdo: o
masculino, o feminino e o procriado; trés sdo os dias que constituem o ciclo
completo do sacrificio anual; trés vezes séo repetidas as invocagoes e as acdes
na pratica ritual (2002, p. 68).

Ela afirma que, em decorréncia da importancia dessa dindmica interativa, 0 nimero
trés € muito presente nas representacbes geométricas que sdo desenhadas ou gravadas nas
esculturas e nos objetos rituais (Idem, p. 68). Como exemplo, temos o cone e a espiral, simbolos
de Exu, que representam expansao e crescimento (Idem, p. 69). Os losangos divididos ao meio,
formando dois tridngulos, estdo presentes em diversas imagens, como por exemplo, uma tabua
de opon If4, encontrada em Lagos e outros (Idem, p. 69). Um outro objeto ritual, presente em
alguns terreiros, que possuem influéncia iorubd, é o igha-du (ighéodu) ou cabaga da existéncia.
Trata-se de uma cabaca que possui duas partes, uma considerada masculina e outra feminina e
em seu interior sdo colocados elementos do axé preto (ABRAHAM apud SANTOS, p. 65-66),
simbolizando ‘““a unido de dois elementos genitores contendo o elemento procriado, trés termos
que constituem uma unidade dindmica” (SANTOS, 2002, p. 66). Santos (2002, p. 66) apresenta
outros modelos de igba-du, mas todos eles expressam a mesma ideia, ou seja, a interagdo entre
os trés elementos. Segundo Verger (1966, p. 155) apud Santos (2002, p. 66), essa relacdo
triadica representada no igba-du e presente na simbologia de muitos terreiros, € oriunda do odu
Oyeku-meji, 0 segundo odu do Ifa. A seguir descreveremos alguns, ritos, objetos ritualisticos,
assentamentos e cantigas, presentes nas religiGes afro-brasileiras, atribuidos aos orixas, em
especial, aqueles que mais se relacionam com a riqueza: Xangd, Oxala, Oxum, Exu, Orunmila

e Ossaim.

Riqueza e axé branco - Oxala

Existe um mito sobre Oxala e Xango, relatado sucintamente por Silva (1996, p. 80-
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82)%2, que se relaciona a concepcéo de riqueza. Esse mito fundamenta o rito de lavagem da
Igreja do Senhor do Bonfim, realizado anualmente na cidade de Salvador. O mito conta que um
dia Oxala foi visitar Xang0, que vivia na cidade de Oyo. Chegando em Oy0, Oxala encontrou
o0 cavalo que tinha dado de presente a Xango e se aproximou dele. Acusado de estar tentando
roubé-lo, Oxala foi preso. Entdo, abateu-se sobre a cidade de Oy6 um estado de crise. Durante
anos, as terras secaram e ndo davam mais alimentos e as mulheres se tornaram estereis.
Xangd, entdo, ficou sabendo que o homem que havia sido preso era Oxala e mandou solté-lo.
Nesse momento, a vida da cidade voltou ao normal. Como forma de reparacdo, Xangb
determinou que todas as pessoas da cidade deveriam lavar as roupas de Oxala. O que esse mito
demonstra em relacdo a riqueza € que quando se desrespeita o poder de um orixa, a vida na terra
se desorganiza e consequentemente, as pessoas passam a ter problemas referentes as condicGes
materiais de existéncia, indicados no mito, pela falta de alimentos e pela esterilidade das
mulheres, desencadeados pela prisdo de Oxala. Terra fértil, producdo de alimentos e
fecundidade da mulher simbolizam a prosperidade. Portanto, 0 mito apresenta aquela relacdo
existente entre riqueza material, equilibrio espiritual e relagdes sociais, pois, um desequilibrio
espiritual (desrespeito a um orixa) gerou problemas materiais para toda a cidade.

Oxala em seu aspecto “velho”, de Oxalufa (Oxala alufan), presente no mito acima, ¢

descrito por Matta e Silva, que aponta para o sincretismo de Oxalufa com Jesus Cristo 83

(...) como um velho curvado, cansado, que anda se apoiando no seu “paxord”,
espécie de cajado que lhe serve de insignia (d& uma ideia assim como se fosse
Jesus biblico, de cajado na mao, na sua fase de pregacao pelas beiras dos rios,
ja adulto); é a sua ,,ferramenta® sagrada, tipo bastdo de estanho, que tem na
extremidade superior (cabeca) uma bola, emcimada por uma pomba de asas
abertas, e, na parte intermediaria superior (do bastdo), tem umas astes, em
cujas pontas estdo pregados guizos brancos, pequenos (que deviam ser em
namero de 16) (MATTA E SILVA, 1977, p. 67-68).

Nota-se no texto acima a analogia de Oxala com Jesus Cristo, realizada no processo
de sincretismo entre o0s santos catdlicos e as divindades iorubas (orixas). No cristianismo, Jesus
é considerado o elo de ligacédo entre Deus e 0os homens. Sendo Oxald, considerado pelos iorubas,
um dos orixas mais antigos, ligado a criacao, ele foi associado a Jesus Cristo, bem como a Nosso
Senhor do Bonfim, na Bahia (SILVA, 1996, p. 80-82; 94-95).

82 O mito completo encontra-se no anexo.
8 O outro aspecto de Oxala é Oxaguid (Oxala Guian ou Oguian), que representa o jovem guerreiro (MATTA E SILVA,
1977, p. 68).
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Sobre essas reconfigurages miticas, Croatto (2010, 236-237) explica que “o simbolo
é a primeira linguagem da experiéncia religiosa e entra necessariamente na estrutura do mito
(...)”. Segundo ele (Idem, p. 331), “o mito recita (¢ um legdmenon) o que o rito converte em
cena, teatraliza (¢ um dromenon, de drao “fazer”, que também origina a palavra drama). Ao
discurso, que ¢ o mito, corresponde o rito, como a¢ao (...)”. Portanto, “o rito ¢ o equivalente
gestual do simbolo (ldem, p. 329). No entanto, existe entre ambos (mito e rito) uma
complementariedade: o mito engendra o rito, mas a0 mesmo tempo, o rito pede seu mito
fundante, de modo que “as significagdes de um e outro fundem-se e reforcam-se mutuamente”
(Idem, p. 340)%. Croatto (2001, p. 342) analisa também a relagdo entre mito, rito e ethos.
Aponta que mito e rito influenciam o ethos, ou seja, 0 modo de viver dos adeptos de uma
religido. Mas, segundo ele, essa relacdo é dinamica e multidirecional, pois o ethos também pode
influenciar os demais: “(...) essa triplice graduacdo (acdo divina/ ritual/ historica) € estrutural.
Por isso, modificado o primeiro grau, modificam-se os outros dois; modificado o Gltimo mudam
os dois primeiros (...)”. Isso ocorre, quando uma sociedade se transforma, passando a requerer
novas simbologias miticas e rituais, que respondam as novas demandas (CROATTO, 2010, p.
342-343).

Assim como Croatto, Theissen (2009, p. 26-27) também propde a relacdo dindmica
entre mito, rito e ethos: “(...) os mitos contém acima de tudo papéis, os ritos trabalham com
simbolos, o etos com normas sociais (...)”. Os rituais, segundo ele, seriam o meio de internalizar
os papéis definidos pelos mitos, por meio dos simbolos. Mas essa internalizacdo também é
“exercitada” na vida cotidiana. Theissen (2009, p. 13), baseado na concepgdo de Geertz de
religido enquanto sistema cultural de sinais que responde a uma realidade Ultima e que
representa um proveito para a vida, propée (Idem, p. 16) que o rito € um padrdo de
comportamento repetitivo, por meio do qual as pessoas interrompem a vida cotidiana, trazendo
uma outra realidade, “significada no mito”. O rito ¢ composto, segundo ele, por palavras,
comportamentos e objetos.

Portanto, no exemplo dado acima, do ritual de lavagem da Igreja do Nosso Senhor do
Bonfim, observa-se uma reinterpretacdo do mito ioruba. No rito, as vestes de Oxala sdo
substituidas pelas escadas de uma Igreja catdlica, cujo santo padroeiro é sincretizado com Oxala
(Senhor do Bonfim) (SILVA, 1996, p. 80-82). Assim, por meio do sincretismo religioso, opera-

se uma mudanca na simbologia ritual. Mas, podemos afirmar que o proprio sincretismo, é, por

8 Apesar dessa relagdo entre eles, existem mitos que “ndo tém seu correlato ritual” e ritos que sdo anteriores aos seus
relatos de fundacdo (CROATTO, 2010, p. 340-341).
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sua vez, uma resposta religiosa a uma questdo politica e social da sociedade brasileira: o
dominio europeu sobre os negros africanos durante o periodo colonialista. Portanto, a
reconfiguracdo mitologica e ritualistica da tradicao ioruba no Brasil, exemplificada pelo ritual
da Lavagem das escadas da Igreja Nosso Senhor do Bonfim, ocorreu como resposta ao contexto
social brasileiro. Aquela nocéo de que o equilibrio espiritual é alcangado, respeitando o poder
das divindades, se encontra presente aqui, porém, no caso desse mito-rito, ja ndo é mais apenas
Oxal3, e sim Oxala-Senhor do Bonfim.

Rodrigues (1976, p. 131) apresenta um cantico colhido no Brasil, oferecido a Oxala
que diz: “E igbinerd ekold baba, owo éro lo fiwa”, e que significa: “Vamos agradecer papai
pelo buzio (dinheiro) que nos deu”. Nota-se aqui a relacdo entre Oxala e dinheiro (riqueza) e a
atitude de humildade (relacionada com a riqueza no Ifa), representada pelo ato de
agradecimento.

Por fim, existe também uma histdria que relaciona Oxala e riqueza. Ela ndo pode ser
chamada de mito, pois ndo relata uma estoria divina. Também ndo pode ser chamada de poema,
pois seu texto ndo apresenta a estrutura de um poema. O termo que alguns autores utilizariam é
conto. Mas, segundo Croatto (2010, p. 232), como vimos, conto ndo é considerado uma historia
sagrada como o mito, ele é uma ficcdo, e pode, em alguns casos, estar relacionado com o que
ele denomina “mitos degenerados de sua primeira vitalidade”. Mas, apesar dessa historia ndo
se enquadrar na categoria de mito, ela se relaciona a divinacdo no jogo de bdzios, um jogo
considerado sagrado. Por esse motivo, estamos chamando-a apenas de “texto”. O texto &
descrito por Ribeiro (1978, p. 94-97). Ele faz parte de um odu chamado osatinico, indicado pela
posicdo de sete blzios abertos no jogo de buzios. (Portanto, ndo faz parte do corpo literéario de
If4). Importante observar que encontramos esse nome de odu apenas em Ribeiro (1978, p. 91-
94). O odu osatinico corresponderia a sete buzios abertos. Segundo Ribeiro (1978, p. 94), nele
falam Yemanja e Shango. A oferenda que deve ser feita é para Yemanja e consiste de galinha,
pato, uma guiné e “carneiro capado”. Como 0 mito & muito extenso, sera apresentado aqui de
forma resumida, mas pode ser lido no anexo.

O texto conta a historia de uma menina pobre que morava com a sua mae no quintal
do palacio de uma menina rica, que as-menosprezava. Ela era considerada uma omorisha (filha
de orixa). Um certo dia, percorreu a margem do rio, que passava no fundo do palacio, atréas de
um fruto chamado orobd que caiu da arvore e saiu boiando pelo rio. Ela e sua mée ofereciam
orobd “aos santos”. Beirando o rio, ela chegou até a casa de um velho e acabou cuidando dele

por alguns instantes. Esse velho Ihe presenteou com um orobd e deu vérias orientagdes sobre
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frutos que iriam “aparecer no rio”, durante o percurso de volta para a sua casa e que iriam lhe
trazer riquezas. Ela voltou beirando o rio e seguindo as orientagdes, encontrou riquezas nesses
frutos em forma de “carruagens”, “vestidos”, “criados” e “dinheiro”. A menina, dona do
paléacio, quando soube do ocorrido, ficou com inveja e foi até a casa do velho no intuito de
conseguir riquezas também, mas cuidou muito mal dele e devido a sua prepoténcia, isso ndo
foi-lhe concedido. Pelo contrério, ela ganhou muitas coisas ruins e uma serpente que devorou o
seu palacio. No final, vem a moral da historia: “Nao humilhes os outros para ndo seres
humilhados” (RIBEIRO, 1978, p. 94-97).

O principal elemento dessa historia que sugere a relacdo com Oxalufé é o
personagem do velho descrito como “verdadeiro abuké-koaja (decrépito, fraco)”, “se fazendo
de mais bambo do que era e de mais pesado”. Além disso, todos 0s objetos encontrados na casa
dele fazem referéncia a Oxal&: galinha branca, arroz, cebola, efum (RIBEIRO, 1978, p. 95-96).
O efun, conforme Salami (1999, p. 360) ¢ um “potente e sagrado cal natural. Giz branco usado
para pintar o iniciado ¢ como oferenda a Oxala”. Além disso, na histéria, a menina procurou
por sal para colocar na comida e ndo encontrou. E também ndo usou pimenta para “curar a
ferida” do velho, preferindo usar o efun. Tanto o sal como a pimenta sdo tabus para Oxala, dai
a nota de rodapé “Notar as varias indica¢des (alimentos preferidos e tabus) que identificam o
velho a
Oshala” (RIBEIRO, 1988, p. 96). Desse modo, o préprio autor também sugere que a historia €
sobre Oxaluf3.®

Em relacdo ao contexto palaciano, ele pode se referir tanto a um reino africano, as
monarquias europeias ou aos contos de fada de origem europeia. Mas poderia se referir também
ao contexto brasileiro durante o periodo da monarquia. Ribeiro (1978, p. 97-98), sugere que
essa historia seja “(...) de origem portuguesa € se encerra com uma maxima crista, assim
incorporada ao complexo divinatério onde substituem, com a mesma funcgéo, a primitiva estoria
correspondente a esse odu (...)” (RIBEIRO, 1978, p. 97-98).

Curiosamente, 0s orixas do axé branco estdo relacionados ao sistema de trocas que
rege o universo e a vida dos homens. Santos (2002, p. 76) explica porque esses orixas da criagdo

como Oxald, Oduduwa e Orunmil4 estdo mais distantes da humanidade. O motivo se baseia no

8 Qs orixés da criagdo (Oxala, Oduduwa, Orunmila e outros menos conhecidos no Brasil) “(...) estdo associados
a calma, a umidade, a repouso, a siléncio”. Por todos esses aspectos, “seus adoradores devem usar vestimentas de
uma brancura imaculada”, em sinal de respeito a esse orixa (SANTQOS, 2002, p. 76). Silva (1994, p. 95) associa
Oxala a sabedoria e paciéncia.
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fato de que eles s@o conhecedores da lei de trocas simbolicas que rege o universo. Justamente

por isso, sdo atribuidos a esses orixas, comportamentos e valores como equilibrio e justica:

Os orisa sdo massas de movimentos lentos, serenos, de idade imemorial. Estéo
dotados de um grande equilibrio necessario para manter a relagdo econémica
entre o0 que nasce e 0 que morre, entre 0 que € dado e o que deve ser devolvido.
Por isso mesmo estdo associados a justica e ao equilibrio. Sdo as entidades
mais afastadas dos seres humanos e as mais perigosas. Incorrer no desagrado
ou na irritacdo de um orisa-funfun é fatal (SANTQS, 2002, p. 76).

Portanto, a concepgao de riqueza do Ifa no Brasil e seus desdobramentos nas religides
afro-brasileiras, estdo inseridas dentro dessa nocao de trocas. Conforme afirma Mauss (2001,
55-56), as sociedades orais realizam o que ele denomina de sistemas de trocas ou sistemas das
prestacdes totais, que consistem em trocas de dadivas (objetos investidos de sacralidade) entre
pessoas, clas e familias. Essas trocas sao consideradas sagradas, pois, por meio delas se
estabelecem relagdes profundas entre aqueles envolvidos. “(...) damos a ndés mesmos ao darmos
aos outros, e, se damos a nés mesmos, é porque devemos a n6s mesmos (...)” (Idem, 2001, p.
140). As coisas trocadas podem de diferentes naturezas, desde ritos, servigcos militares
banguetes, dancas, até mulheres e criangas (Idem, 2001, p.55). Sobre as trocas na Polinésia,
Mauss (2001, p. 107) afirma que “trata-se da nocéo de crédito, de termo, e trata-se também da
nogdo de honra”. A acumulagido ndo existe. “Em determinados potlatch, deve-se gastar tudo
quanto e tem e ndo guardar nada. E ver quem ser& o mais rico e também o mais louco gastador
(...)” (MAUSS, 2001, p. 109). Portanto, a riqueza ¢ compreendida como possibilidade de
estabelecer relagdes (por meio da troca de objetos) e ndo como acumulo.

Podemos pensar que essa concepgdo de “circulagdo” de riquezas esta presente na visdo de
mundo iorubd, ¢ ela que fundamenta a realizacdo de oferendas. Enquanto os orixas do branco
estdo “afastados” do sistema de trocas, o os orixds do axé vermelho estdo justamente,

relacionados ao movimento, a circulacao.

Riqueza e axé vermelho — Xangd, Oxum, Exu

Prandi (1994, p. 157-158), relatando um rito de iniciacdo na adivinhacao, realizado por
nigerianos no Brasil, comenta sobre a oferta de ossun a Exu para que Se possa ter sempre
prosperidade: “O ossun serd sempre oferecido a Exu para que nunca falte dinheiro e para que a

familia possa sempre prosperar”. O ossun, segundo Santos (2002, p. 41) € um po6 vermelho,
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considerado condutor de axé vermelho vegetal. Esse aspecto ritual demonstra a ligagdo entre
prosperidade e axé vermelho, também apontada por Portugal Filho (2010, p. 129; 152), como
mencionamos no inicio do capitulo, em dois odus sobre riqueza, Osa-meji e Irete-meji.

Os elementos que veiculam o axé genitor feminino sdo a terra e a &gua — ndo a agua
da chuva, que é dos orixas funfun — o axé branco (SANTQOS, 2002, p. 65), mas a agua dos
mares, rios, lagos. Se a terra fecunda (terra umida) é o que garante o alimento, logo, 0s orixas
femininos séo fundamentais para a vida humana e se relacionam, portanto, com a riqueza. No
Brasil, essa relagdo com a terra, enquanto meio de sobrevivéncia, € menos significativa, devido
a crescente urbanizacao nas Ultimas décadas, no entanto, o seu simbolismo manteve-se presente.
Isso explica o ato de verter &gua no solo para propiciar nascimento, crescimento, equilibrio e
paz, praticado em muitos terreiros de candomblé e descrito por Santos (2002, p. 80).

Existem diversos orixas femininos (“genitores da esquerda”) simbolizados pelos
elementos terra e agua, e, portanto, relacionados a fertilidade. No entanto, muitos deles ndo s&o
associados & nocéo de riqueza nem na Africa, nem no Brasil. E o caso de Nani e de Yemanja.
Ja Oxum aparece associada a riqueza. Segundo Silva (1994, p. 78), Oxum se relaciona com a
fecundidade da terra, sendo simbolizada pela agua doce dos rios, cachoeiras, lagos e a
fertilidade da mulher. “Na Africa esta relacionada com a fertilidade das mulheres e com a
riqueza dela decorrente, j& que €é pela procriacdo que se garante a continuidade das familias e a
subsisténcia das comunidades”. No Brasil, ela foi sincretizada com Nossa Senhora da
Conceicdo e continuou sendo associada a ideia de procriacdo (SILVA, 1994, p 78). Tal
concepcao mitica, herdeira da matriz iorubana, fundamenta um tipo de rito no Brasil: Oxum é
saudada em festivais realizados na beira do mar ou em rios, para assegurar uma boa pesca.
Desse modo, a fartura aparece associada a Oxum por meio de um de seus simbolos rituais
(peixe), dentro de um contexto social e cultural, a atividade de pesca, que € uma atividade
econémica, ou seja, gera riquezas (SILVA, 1994, p. 78-79). Segundo Santos (2002, p. 85-87),
Oxum é representada pelo peixe, cujas escamas simbolizam a vida individualizada (no aiyé).
Tal afirmativa vai no mesmo sentido de Silva, apontando para a relacdo entre Oxum e
procriacdo (vida individualizada). Observa-se, assim, a manutencdo da ideia de procriagédo
iorubana, mas deslocada da ideia de prole grande (muitos filhos) para a ideia de fartura de
alimentos e produtos comercializados. O principal simbolismo de Oxum, gque expressa a sua
relacdo com a riqueza, séo as joias e pulseiras douradas, que simbolizam o ouro e 0s metais
valiosos. Desse modo, “todos os metais amarelos pertencem a Osun, o0 ouro e principalmente o

bronze - ide — metal com que sdo manufaturados seus braceletes e o abébg, leque ritual (...)”
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(SANTOS, 2002, p. 89). Portanto, Oxum j& se relacionava com a riqueza entre os iorubanos,
sendo simbolizada pelas joias feitas de cobre, as quais tinham um custo alto. VVerger (1988, p.

42-46)% apresenta um mito iorubé, que diz:

(...)Ela gostava de panos vistosos, marrafas de tartaruga e

tinha, sobretudo, uma grande paixao pelas joias de cobre.
Antigamente, este metal era muito precioso na terra dos iorubas.

S6 uma mulher elegante possuia joias de cobre pesadas.

Oxum era cliente dos comerciantes de cobre.

(...) O rio Oxum passa em um lugar onde suas aguas Sdo sempre
abundantes.

Por esta razdo é que Lard, o primeiro rei deste lugar, ai

instalou-se e fez um pacto de alianga com Oxum.

Na época em que chegou, uma das suas filhas fora banhar-se.

O rio a engoliu sob as &guas.

Ela s saiu no dia seguinte, soberbamente vestida, e declarou

gue Oxum a havia bem acolhido no fundo do rio.

Lar6, para mostrar sua gratidao, veio trazer-lhe oferendas.

Numerosos peixes, mensageiros da divindade, vieram comer,

em sinal de aceitacédo, os alimentos jogados nas aguas.

Um grande peixe chegou nadando nas proximidades do lugar onde
estava Lard.

O peixe cuspiu agua, que Laré recolheu numa cabaca e bebeu, fazendo,
assim, um pacto com o rio.

Em seguida, ele estendeu suas maos sobre a dgua e

0 grande peixe saltou sobre ela.

Isto é dito em ioruba: Atewo gba eja.

O que deu origem a Ataoja, titulo dos reis do lugar.

Ataoja declarou, entéo:

Oxum bgo!

"Oxum estd em estado de maturidade, suas aguas séo

abundantes.” Dando origem ao nome da cidade de Oxogb6. Todos

8 O mito completo encontra-se em anexo.
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os anos faz-se, ai, grandes festas em comemoragéo a todos estes

acontecimentos.

O mito sugere que o poder espiritual de Oxum ¢ capaz de “gerar” peixes nos rios. Em
retribuicdo as oferendas realizadas, é possivel conseguir uma boa pesca, fazendo-se oferendas
a deusa das aguas. Portanto, esse mito, que instaurou uma comemorac¢ao anual no “rio de
Oxum?”, entre os iorubds, pode ter influenciado os festivais de pesca mencionados acima. Isso
porque, o rito repete o mito. No entanto, ndo temos dados que afirmem a relagéo entre esse mito
e o ritual. Trata-se de uma suposicao, considerando-se a influéncia (difusa) dos mitos iorubas
nas religides afro-brasileiras.

Nand é representada pela lama, que é a jungdo dos dois elementos (dgua e terra). Ela
também ¢ associada a criacdo, sendo considerada um orixd “antigo”, dos primoérdios. “Na”
significa mae, Nana significa a grande mae, mée ancestral. Ela é representada tanto pelo branco
(criagdo) como pelo azul escuro (oculto) (SANTOS, 2002, p. 80- 82). Porém, ndo é associada
a rigueza.

Yemanja, na Africa, segundo Silva (1994, p. 78-79) também é um orixa feminino,
simbolizado pelas &guas dos rios e do mar e relaciona-se & maternidade, mas ndo apresenta a
conotacdo de riqueza, como Oxum. No Brasil, onde ela continua associada ao mar e a
maternidade (RIVAS NETO, 1999, p. 175-176), recebe muitas louvacdes. Os rituais realizados
para Yemanja, que reinem um grande nimero de pessoas, sao um exemplo disso. Segundo
Silva (1994, p. 79), no estado da Bahia e Rio Grande do Sul, a festa € realizada dia 2 de
fevereiro, no estado de S&o Paulo e Rio de Janeiro, dia 8 de dezembro ou 31 de dezembro Nesses
ritos, as pessoas ofertam presentes nas aguas dos mares e dos rios, como flores, pulseiras e
perfumes (SILVA, 1994, p. 79). Desse modo, Yemanja continuou sendo um simbolo de
maternidade.

No Brasil, prosperidade néo esta associada a ter filhos, pois 0 modelo econémico ndo
esta centrado no trabalho em familia. O mesmo acontece também em relacdo a fertilidade da
terra, que, apesar de ser valorizada em qualquer sociedade, no Brasil é menos do que entre 0s
iorubés, por ser um pais urbanizado. Mesmo assim, Oxum continua associada a riqueza, nao
mais pelo simbolismo da terra, fecundidade feminina e maternidade — mas pelo simbolismo do
peixe (fartura de alimento), da feminilidade e do uso de joias douradas, consideradas um

simbolo de riqueza.
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Xangd é um orixa ligado ao axé vermelho também. Ele representa o aspecto masculino
do axé vermelho individualizado e estd associado ao poder de realizagdo e dinamismo
(SANTOS, 2002, p. 95-96). E simbolizado pelo machado duplo, que representa a justica
(“capacidade de ver os dois lados™). E também ¢ conhecido como orixa do trovao e dos raios.
Por essa caracteristica, no Brasil foi sincretizado com Sao Pedro, “o porteiro do céu” (SILVA,
1994, p. 78). Os iorubanos acreditam que Xangd também viveu entre os homens. Ele teria sido
rei de Oyo, considerada uma das principais cidades iorubas. A presenga de Xangd nos mitos
sobre riqueza é bastante expressiva, possivelmente por ele estar associado ao poder das
nobrezas (status), conforme citamos no segundo capitulo (PRANDI, 2005, p. 36), como também
pela sua ligagdo com a justica. No Brasil, sua associacdo com a riqueza se mantém. Ela ocorre
por meio do jogo oracular e dos mitos. Como vimos, Prandi (2001, p.543) assinala que ele é o
orixa que mais se vincula ao odu Obara, da riqueza.

Rigueza e axé preto — Ossaim e Exu &’

Oxossi € um orixa masculino ligado a mata. Como a cor verde é representada pelo
preto, Oxossi encontra-se associado ao axé preto (SANTOS, 2002, p. 94), que simboliza o
oculto e também o terceiro elemento, o filho (procriado) (Idem, p. 64-66). Na Africa, estava
ligado a riqueza, pois era o cagador que entra na mata e “retira dela seu sustento e o de sua
tribo” (SILVA, 1994, p. 72-74). Inclusive, na Africa, acredita-se que ele foi rei de uma cidade
chamada ketu, sendo saudado pelas familias reais de ketu. No Brasil, Oxossi foi sincretizado
com S&o Jorge (SP), Séo Sebastido (RJ) e Sdo Miguel (PE) (SILVA, 1994, p. 72-74). Portanto,
tanto o fato dele ser um provedor como a sua relagédo com o reinado, permitem-nos afirmar que
Oxossi estava relacionado com a riqueza na Africa. Nas religides afro-brasileiras, manteve-se
seu aspecto de cacador, mas, como a funcdo de cacador aqui ja ndo tem a mesma importancia
na garantia da sobrevivéncia como acontecia na Africa, pode-se dizer que no Brasil ele n&o
possui nenhuma vinculacdo com a nocao de riqueza. Outros atributos relacionados a Oxossi
como a coragem, a capacidade de “envolver, atrair” serdo valorizados nas religides afro-
brasileiras (RIVAS NETO, 1999, p. 130-131). O orix& Ossaim, representado pelas folhas e

plantas, também est4 associado ao axé preto. Sua ligacdo com a riqueza aparece naquele mito

87 Como vimos anteriormente, existe um mito do orixa Ok6, ndo cultuado no Brasil, que fala sobre riqueza,
associada a caca. Assim como Oxossi, Ogun e Ossaim, Ok relaciona-se ao axé preto e as matas. O mito completo
consta no anexo.
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protagonizado por ele, Xangb e Orunmild, referido por Prandi (2001) e referido por Ribeiro
(1978) como pertencendo ao jogo de buzios.

Rivas Neto (2001)2 cita um assentamento® de Orunmila e Exu, no qual aparece uma
concepcao de riqueza, proveniente do Ifad. Seguindo a definicdo de rito de Theissen, um
assentamento pode ser entendido como um elemento ritual, pois o rito inclui ndo somente
gestuais e acles rituais, como objetos sagrados. Mesmo porque, esse assentamento é
“utilizado” durante ritos de Exu, conforme explica Rivas Neto (Idem). Ele ¢ composto por um
opareré, também conhecido como ossun. Trata-se de um cetro magico, o “bastdo do babalaw6”.
Ele tem ao seu redor, outros bastdes menores com passaros na ponta, feitos de metal. Em cada
um desses bastdes, estdo penduradas varias correntes com ikins (nozes utilizadas na divinacéo).
Explica o sacerdote-autor que os passaros “estdo levando os odus simples para a cabaga do
destino”, que esta colocada no alto, da qual saem dezesseis correntes com ikins (dendés),
simbolizando os dezesseis odus principais ou odus meji. Em cima dessa cabaga tem um
peregun, erva do orixa Ogum, o que pode ser explicado pelo fato de que Ogum é asiwaju, ou
seja, ele vai a frente junto com Exu (SANTOS, 2002, p. 93). O opareré € firmado no chdo. Em
torno dele, no préprio chdo, tem um alguidar®®, onde sio colocadas algumas ervas como a
abamodd, chamada também erva da fortuna. Trata-se de uma erva ligada aos orixas 1fa4, Oxala
e Xang0, muito utilizada nos ritos de iniciacdo, banhos de purificacdo, sacralizacdo de objetos
ritualisticos e na “(...) lavagem dos buzios e das vistas e para assentar Exu de mercado”
(BARROS e NAPOLEAO, 2009, p. 52). Além dela, tem-se o saido ou odundun. O odundun é
uma planta relacionada ao orixa Oxala e “(...) a todos os orixds ligados aos mitos da criagdo,
conhecidos como orisa-funfun, e, por extensao, ¢ utilizada para os demais orixas”; ¢ utilizado
em banhos, oferendas e também, juntamente com outras ervas, ¢ usado “(...) para ,lavar os
buzios e as vistas “dos sacerdotes que utilizam os jogos divinatérios (BARROS e NAPOLEAO,
2009, p. 288). Portanto, essa erva esté ligada a divinacdo. No assentamento tem-se também
acacas. O acagd ¢ um “bolinho de amido embrulhado em folha de bananeira” (PRANDI, 2001,

563). Ele®! representa a vida individualizada no aiyé, pois é uma “por¢do” de massa, OU seja,

8 Video Ritual de Exu e sua conexdo magistica com Ifa e Ossaim. In: Exu, Magia e Liberdade, Blog
espiritualidade e Ciéncia (1/11/ 2010).

8 Assentamento, segundo Silva (1994, p. 135) é um “conjunto de objetos (pratos, ferro, blizios, pedra, etc.) e
emblemas que representa o orixa. O mesmo que iba”.

% Utensilio feito de barro, semelhante a um prato fundo, usado para se colocar elementos ritualisticos em seu
interior.

%1 Informagéo obtida em conversa pessoal com Rivas Neto.
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uma parte retirada do orixa (grande massa). Representa também “corpo fechado”, ou seja,

protecéo.

Em volta do opaxord, tem quatro cabecas de Exu, feitas de barro. Elas simbolizam os
quatro elementos naturais: afefe (ar), omi (agua), oni (fogo) e ile (terra). Essas cabecas
representam, portanto, os exus que trabalham com esses elementos. A quinta cabeca é Oxetua,
qualidade de Exu relativa a sua funcdo de “transportar as oferendas” (SANTOS, 2002, p. 225).
A presenca das ervas, conforme vimos anteriormente, segundo Rivas Neto
(sacerdotemedico.blogspot.com / video publicado em 1.11.2010), indica uma ligacdo de
Orunmild com Ossaim, que é o orixa patrono das folhas e da cura. Ao lado desse opaxor6, tem
um pote sagrado de Exu, feito de barro. Ao redor desse pote, sdo colocadas dezessete ervas
relacionadas a Exu e pimentas. E, em volta delas, tem-se 0gos, de composi¢ao semelhante a das
cabacas, mas em formato longilineo, eles se assemelham a grandes falos. Conforme vimos
anteriormente, segundo Santos (2002, p. 164), a simbologia expressa no assentamento é que o
sémen dos ogos € lancado dentro do pote sagrado para fertiliza-lo e o0 axé gerado é distribuido
as pessoas “em forma de saude, alegria, felicidade, riqueza, amor, que neutralizam todas as
negatividades” (Idem). Nesse sentido, Exu apresenta-se sob os aspectos de “Odise, Odara e
Alafia”. Santos (2002, p. 169) define o aspecto Odise de Exu como elemento de comunicacao.
Odara, segundo Rivas Neto (2011, p. 167), ¢ uma qualidade de Exu que significa “aspectos
positivos, felizes das oferendas, a restituicao que traz alegria, harmonia, satde, amizades; afasta
amorte, as brigas, as perdas de toda a coletividade do terreiro”. E Alafia, conforme Costa (1995,
p. 61) significa satisfacdo dos anseios maiores. Em relagdo ao outros elementos acima
mencionados, explicaremos um a um a seguir.

As folhas sdo consideradas muito importantes no processo de cura. Elas se relacionam
a Ossaim considerado o orixd “patrono da vegetacdo, das folhas e de seus preparados”
(SANTOS, 2002, p. 91). Na Africa, existem templos consagrados a ele. Em seus ritos, ele “fala
com uma voz peculiar atribuida a um pequeno passaro que o representa”. Esses ritos ndo sao
publicos, deles participam apenas algumas pessoas (Idem, p. 92). No Brasil, Ossaim geralmente
é representado por um emblema de ferro colocado no centro, rodeado de outros seis bastfes de
ferro. Em cima, tem-se um péassaro. Desse modo, tanto o orixa, como suas caracteristicas

principais, foram mantidas no candomblé (Idem, p. 92).

Cada folha possui virtudes que lhes sdo préprias e, misturadas a outras,
formam preparagdes medicinais ou magicas, de grande importancia nos cultos,
onde nada pode ser feito sem o uso de folhas. As folhas como as escamas e as
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penas, sdo e representam o procriado. Elas veiculam o “sangue preto”, o ase
do oculto (...). O sangue “das folhas, que traz em si o poder do que nasce, do
gue advém, abundantemente, é um dos ase mais poderosos (...) (SANTOS,
2002, p. 91).

Na Africa, inclusive, a cura com as folhas era feita apenas pelo sacerdote de Ossaim
(Babalossaim), no Brasil, em decorréncia da juncdo de funcBes sacerdotais apresentada no
capitulo anterior, é o proprio pai de santo que maneja as ervas nos rituais de cura, de purificacdo
e de sacralizacdo (PRANDI, 2005, p. 109). Segundo Prandi (2005, p. 110), tratase de uma
heranca iorubana. Os iorubas ndo se preocupavam com 0s astros e 0 céu. Sua atencdo estava
voltada para a floresta e os rios. Em relagdo ao simbolismo das pimentas, pela sua cor vermelha
e/ou amarela, representam dinamizacdo, pois essas cores sao do dominio do axé vermelho, que
simboliza o aspecto dinamizador (SANTQOS, 2002, p. 41). Além disso, segundo Prandi (1994,
p-158), “a pimenta representa unido e fertilidade”.

Uma outra caracteristica desse assentamento é que se encontram referéncias a diversos
aspectos - satde, alegria, amor, riqueza, conforme explica o sacerdote® e conforme indicado
pelos termos Alafia e Odara. Essa caracteristica, juntamente a simbologia do assentamento,
podem ser compreendidos como influéncias do Ifa e outras mitologias de tradi¢cGes orais nas
religiGes afro-brasileiras. Eles refletem a nocdo de que os problemas sobrenaturais estdo
relacionados com os problemas do corpo e os problemas sociais. Se eles estdo relacionados,
podem ser tratados concomitantemente. Falaremos sobre essa funcdo curativa dos ritos em
relacdo aos problemas financeiros a seguir.

Resumindo o que discutimos nos diversos exemplos acima, podemos concluir que
todos os orixas estdo relacionados de alguma forma com a riqueza, pois todos eles
“desempenham” fung¢des importante para a manutengdo da vida no orun e no aiyé. E, como a
rigueza dentro da concepcdo ioruba tem a ver com a manutencao desse sistema, todos eles se
relacionam ao tema. No entanto, conforme vimos nos mitos e nos ritos descritos acima, alguns
orixas estdo mais ligados a riqueza do que outros, sdo eles Oxald, Xangd, Oxum, Ossaim, Exu

e Orunmila.

%2 Video Ritual de Exu e sua conexdo magistica com Ifa e Ossaim. In: Exu, Magia e Liberdade, Blog espiritualidade e
Ciéncia (1/11/ 2010).
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3. 3. 2 Intervencdo ritual nas dificuldades financeiras: fungdo curativa dos ritos no

candomblé e na umbanda

No item anterior mencionamos algumas simbologias nas religides afro- brasileiras que
relacionam a riqueza a alguns orixas. Descrevemos alguns ritos, dentre eles, alguns que
acontecem anualmente, ou seja, possuem carater de festividade. Nesse item iremos discutir
quais as concepcdes de riqueza que se apresentam nos rituais cotidianos das religides
afrobrasileiras, mais especificamente na umbanda e no candomblé. Devido & mistura de
influéncias religiosas, ndo é possivel atribuir essas concep¢des apenas a tradi¢do iorubana e ao
If4. No entanto, ela parece influenciar de modo indireto, assim como as demais tradigdes que
compuseram as religiGes afro-brasileiras. Isso porque, a visdo de mundo de totalidade € comum
a todas elas.

Como vimos em Eliade (2001, p. 17-18), no primeiro capitulo, os ritos sdo meios de
reviver os mitos e dessa maneira, eles atualizam constantemente o sentido de sacralidade do
mundo. Além disso, vimos em Geertz (2012), Croatto (2010) e Theissen (2009), que mito e rito
influenciam o ethos. Nesse sentido, pode-se indagar de que maneira a mitologia ioruba
influencia a concepcéo de riqueza nas religides afro-brasileiras, expressa tanto nos rituais como
no modo de viver dos adeptos. A seguir sera feita uma reflexdo sobre possiveis correlacbes
entre 0s mitos e os rituais e na parte seguinte, uma reflexdo sobre o aspecto de socializacédo
dessas religides, seguindo as ideias propostas por esses autores, descritas na primeira parte desse
capitulo. Falaremos apenas sobre o candomblé e a umbanda, por serem as religides mais
difundidas e sobre as quais existem pesquisas que nos possibilitam a analise a que nos
propomos.

Em relacéo aos problemas financeiros pessoais, Malandrino explica que as religioes

afro-brasileiras oferecem:

(...) explicages transcendentais para os acontecimentos da vida, sendo que as
verdadeiras causas da doenca, miséria, pobreza, desemprego, desacertos
amorosos, angustias estdo no plano religioso e ndao no social, no individuo ou
na sociedade. Sendo assim, as soluc@es para tais problemas sdo buscadas no
plano espiritual (2006, p. 63).

Segundo a autora, “para as pessoas das classes menos favorecidas, a religido ¢ a
instancia fundamental a que recorrem para resolver todos os problemas e afli¢des do cotidiano,

numa relagdo direta, espontanea e intima com as divindades” (MALANDRINO, 2006, p. 62).
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De fato, os terreiros acabam funcionando como redes de ajuda para diversos problemas, mas
isso parece se justificar ndo apenas como decorréncia da falta de acesso a servigos - como saude
e educacdo - e a bens de consumo. Existe um dado fundamental que ¢é o fato de que tradi¢bes
orais - como as jeje-iorubas, bantos e indigenas brasileiras autoctones - concebem uma unidade
entre realidade transcendente e imanente. Para elas, conforme discutido no primeiro capitulo,
problemas fisicos e sociais sdo reflexos de desequilibrios espirituais. Desse modo, mesmo entre
aqueles adeptos que possuem acesso a servicos e bens de consumo, parece importante buscar
também no proprio terreiro solugdes espirituais (sobrenaturais) para os seus problemas. Rivas
Neto®® explica que na sociedade brasileira, de forma geral, “conflitos, entre ciéncia e religido
tem sido uma constante, impedindo o salutar dialogo, que sem davidas pode e deve favorecer a
qualidade de vida de nossa sociedade planetaria. O didlogo deveria ser do Conhecimento
Cientifico com o Conhecimento
Religioso”. Ele defende, portanto, a importancia do “didlogo entre ciéncia e religiao”.
Portanto, os problemas financeiros, como falta de dinheiro e de trabalho, sdo abordados
nos rituais como resultado de desequilibrio espiritual, passivel de intervencao magico-religiosa.
Como afirma Rivas Neto®’, mencionado anteriormente, os problemas sociais podem ser
causados por influéncias espirituais negativas, ou seja, de seres desencarnados. Ele®* propde
que os ritos podem ser tanto profilaticos como curativos, pois, por meio deles, a pessoa pode se
fortalecer espiritualmente. Ele compara (metaforicamente) essa funcao ritual a uma vacina, que
imuniza a pessoa, prevenindo-lhe contra “doencas”. Rivas Neto® estabelece quatro aspectos da
vida humana, nos quais Exu intervém durante seus rituais. Sao eles: saude, representado pelo
“Exu Curador”, amor, representado pelo “Exu Cheiroso”, problemas espirituais, representados
pelo “Exu Desata n6” e problemas financeiros, representados pelo “Exu Sete moedas”. Cada
uma dessas funcgoes rituais de Exu € simbolizada por determinados objetos ritualisticos, que sdo
colocados em um assentamento. O amor € simbolizado por rosas vermelhas e bombons de
chocolate, a riqueza é simbolizada por buzios, a salde é representada por ervas e a
espiritualidade por pds sagrados. Esses objetos sdo colocados dentro de conchas que se parecem
okot6s e simbolizam expanséo e crescimento. Ou seja, a ideia é que 0s ritos ajudam as pessoas

a resolverem as dificuldades, propiciando melhoras ¢ “caminhos abertos”.

% Blog Espiritualidade e Ciéncia. Texto “Teologia e medicina integrativa” (28 de fevereiro de 2011).
% Blog Espiritualidade e Ciéncia, video “If4 e pemba sdo fundamentais na umbanda esotérica” (17 de junho de
2013).

% Informado em conversa pessoal com o autor.
% |1dem.



143

Camargo (1961, p. 93-96) desenvolveu o conceito de fungdo terapéutica em relacéo as
religides mediunicas, em especial, na umbanda e no kardecismo, estudadas por ele. Essa funcao
se relaciona intimamente a uma outra funcdo por ele desenvolvida, chamada funcdo de
integracdo na sociedade urbana, a qual apresentaremos no proximo item. Camargo (Idem, p.
93) sugere que por meio da mediunidade acontece um processo de “ajustamento da
personalidade”. Segundo ele (Idem, p. 94), o principal motivo de adeséo a essas religides € a
busca pela cura de doengas. Devido ao fato de existir no Brasil uma tradi¢do de cura por meio
de ervas, principalmente nas zonas rurais, facilita a aceitagdo das terap€uticas “umbandistas e
espiritas”. Além disso, “a inoperancia da medicina oficial” brasileira, cujas técnicas implicam
em um custo excessivo (...) constitui outro dos fatores a considerar”. Apesar de relativamente
antiga, essa teoria explica uma caracteristica ainda atual das religides afro-brasileiras.

Camargo (161, p. 100) afirma que a ideia de que doencas podem ser ocasionadas por
manipulagdes magicas ¢ muito comum nessas religides. “O doente € visto como vitima de uma
coisa feita, “de um trabalho”. Além disso, na “tradi¢do africanista” e na “umbanda paulistana”
os adeptos que negligenciam o comprimento das “obrigagcdes” podem ser vitimas de doenga.
Nesses casos, as doengas “exprimem a ira do seu ,,Orixa” (Idem, p. 100). Existem ainda, as
doencas karmicas, que o espirito traz antes de nascer e também, a mediunidade ndo
desenvolvida, capaz de provocar perturbacdes psiquicas e fisicas, pois a pessoa “entra em
contato com realidades que ndo sabe interpretar e das quais ndo sabe se defender (Idem, p. 101-
102). Ele cita intervencdes realizadas na umbanda, mas que podemos estender também ao
candomblé, como “desfazer magias”, que consiste na “elaboracao de recursos magicos iguais €
contrarios aos que ocasionaram a moléstia. Na parte que se poderia chamar de “higiénica”, as
defumacdes e banhos com ervas desempenham papel protetor € mesmo curativo”. Além disso,
o “desencosto”, que consiste em afastar espiritos negativos que estdo perto da pessoa, o
desenvolvimento medilnico e, por fim, a compreensao espiritual (CAMARGO, 1961, p. 105).
Mencionaremos alguns desses aspectos na umbanda e no candomblé.

Ortiz (1999, p. 108) descreve como a atuacao ritual acontece na umbanda, por meio
das consultas medilnicas, nas quais a entidade incorporada no médium, durante o rito, atende
as pessoas (consulentes) que sdo colocadas na sua frente. “Durante as consultas, as pessoas
expBem seus problemas particulares aos espiritos, variando os temas desde os problemas de
satude, finangas, desconsolo, até as desavencas amorosas ¢ familiares”. As entidades ajudam o
consulente por meio do passe, que consiste em retirar as energias ou fluidos negativos,

realizando uma espécie de limpeza. Além disso, ele cita também a realizacdo de prescrices
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maégico-religiosas feitas para o consulente (ORTIZ, 1999, p. 108). Silva (1994, p. 126-127),
afirma que na umbanda, as “divindades (...) quando incorporam nos adeptos, geralmente o
fazem para trabalharem receitando passes e atendendo ao publico”, sendo o transe “declarado
semiconsciente”, diferente do candomblé, no qual, “os deuses incorporam nos adeptos,
fortalecendo os vinculos que os unem e potencializando o axé (energia mitica) que protege e
beneficia os membros do terreiro”, sendo “declarado inconsciente” (SILVA, 1994, p. 126-
127).

Em relacdo a mediunidade, Camargo (1961, p. 13-14) prop6s a ideia de um continuum
religioso referente a mediunidade na umbanda e no kardecismo. Ele defende que o continuum
esta presente, principalmente, na regido sudeste, na cidade do Rio de Janeiro, mas também em
Sdo Paulo e sugere que ele se deve as influéncias do urbanismo. Trata-se de uma linha
imaginaria que tem uma ponta a umbanda e na outra o kardecismo. Ao longo da linha existe
uma gradacdo de cultos afro-brasileiros, misturando um pouco mais, um pouco menos dos
elementos de cada uma dessas duas religides. Porém, segundo ele (Idem, p. 13-14), mesmo
aquelas regides onde as tradi¢cdes africanas resistiram com sua “estrutura propria”, também
tenderiam a apresentar esse fenémeno, a medida que se urbanizassem de forma mais intensa.
Como veremos no item seguinte, Prandi (2005, p. 43-44; 52) e Silva (1995, p. 196) apontam
para um processo de didlogo entre os candomblés da regido sudeste e a sociedade, ou seja,
justamente em cidades onde se constata ama urbanizacdo intensa. Portanto, o continuum
decorre do processo de urbanizacdo (Idem, p. 13-14). Passadas algumas décadas do ano de
publicacdo dessa obra de Camargo, observa-se que, de fato, ela é pertinente, pois ainda se
observam as diferentes gradacdes de influéncias nas religides afro-brasileiras e como vimos no
capitulo anterior, os terreiros da Bahia tém sido menos ortodoxos, 0 que se evidencia, dentre
outros, pelo recuo em relagcdo ao manifesto das cinco mées de santo em defesa do purismo das
tradicdes africanas na Bahia.

Outro elemento ritual, descrito por Matta e Silva (1997, p. 238), sdo as pembas ou
“pontos riscados”. Segundo o autor (Idem, p. 239), eles consistem em “ordens escritas
(podemos qualifica-los de grafia celeste)”. Sao, portanto, sinais considerados sagrados, que
autorizam a atuagao de uma entidade em um terreiro. “Pelo ponto riscado € que as entidades se
identificam por completo nos aparelhos de incorporagao (...)” (Idem, p. 239). Matta e Silva
associa essa escrita sagrada a outras escritas sagradas como a kaballa judaica, sugerindo a
existéncia de uma Lei espiritual universal, que pode ser traduzida em linguagens de sinais

diferentes (Idem, p. 231-238). As diversas linguagens religiosas seriam expressdes culturais
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dos mesmos principios espirituais que orientam a humanidade. Trata-se, pois, de uma
reconfiguracdo mitica, na qual se admite a existéncia de um principio comum (atemporal,
primevo), expresso nos mitos de diversos sistemas religiosos, que estariam relacionados entre
si. Tal concepcdo religiosa repercute nos simbolos ritualisticos. Um exemplo € a insercéo de
conhecimentos sobre a numerologia e 0s signos do zodiaco no sistema simbolico da umbanda
e outras religides afro-brasileiras. A numerologia e 0s signos do zodiaco passam a ser
associados com 0s orixas, as ervas, 0s sinais sagrados (estrelas), as cores, dentre outros
(MATTA E SILVA, p. 232; 276-277).

Portanto, todos esses elementos rituais sdo compreendidos como intervencdes magico-
religiosas que contribuem para a melhora em diversos aspetos da vida. Tal ideia se baseia na
prerrogativa de que existe uma interligacdo entre espiritualidade, vida material (financeira),
saude, relagdes sociais e relacGes afetivas. Pode-se afirmar que existe uma ligacdo entre essa
concepcao e a concepcao ioruba, no entanto, ndo € possivel afirmar a existéncia de uma relacéo
direta entre elas, em virtude das diversas influéncias religiosas que formaram as religides afro-
brasileiras. Mesmo os candomblés nagd nao possuem somente influéncia ioruba e também néo
possuem apenas influéncias de outras tradi¢es africanas. Conforme afirma Prandi (2005, p.
52), o candomblé é cada vez mais brasileiro e menos africano, uma vez que outras religifes
brasileiras o influenciam cada vez mais. Ele cita, por exemplo, que a nocdo de reencarnacao
africana sofreu influéncia da concepc¢éo de reencarnacdo kardecista brasileira (PRANDI, 2005,
p. 39).

Landes (1988, p. 212) identificou algumas sacerdotisas de candomblés que cultuavam
caboclo nos terreiros de candomblés da Bahia, incluindo aqueles que se auto denominavam
como tradicionais. O culto ao caboclo nas religiGes afro-brasileiras teve influéncia africana,
principalmente banto, pois os africanos tinham como costume louvar os seus ancestrais, 0 que
se reproduziu no Brasil. Mas quem eram os ancestrais no Brasil? Os amerindios. Foi assim que

os indios (caboclos) brasileiros tornaram-se ancestrais cultuados nas religiGes afro-brasileiras.

O culto aos caboclos, téo presentes na religiosidade dos bantos, deu origem ao
candomblé de caboclo, considerado por muitos adeptos uma variagdo do
candomblé de angola, no qual os deuses indigenas assumiram o papel central,
com 0 mesmo status dos orixas. Os caboclos sdo os espiritos “donos da terra”
e representam os indios que aqui viviam antes da chegada dos brancos e dos
negros. Quando baixam nos terreiros, vestem-se com cocar de pena, dangam
com arco e flecha, fumam charutos e bebem vinhos (SILVA, 1994, p. 87)
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No candomblé, por meio do transe, € possivel ao iniciado harmonizar-se com seu orixa
genitor e, portanto, com o mundo sobrenatural. A iniciagdo no candomblé, segundo Santos e
Dos Santos (1970, p. 6) apud Santos (2002, p. 46) consiste justamente em desenvolver a
capacidade de absorver, manter e desenvolver o axé. E o transe € um dos meios para se
desenvolver o ax¢, pois cada pessoa pertence a uma “determinada massa mitica”, ou seja, um
orixa. Quando um orixa emite o seu som particular durante o transe, por exemplo, ele esta
transmitindo axé. “’Abrir a fala” permitira aos Orisa entrar em comunicagdo com os homens,
transmitir suas mensagens, transferir ase (...)” (SANTOS, 2002, p. 48).

Além do transe, destacam-se também outros elementos rituais como realizacdo de
oferendas, a danca, a musica, a comida ritual, a divinacdo, o uso de ervas por meio de banhos,
0s sacudimentos (ritos de limpeza), a etiqueta do santo, ou seja, 0 seguimento cuidadoso das
orientacdes e prescricdes, 0 respeito aos tabus. Todas essas coisas fazem parte da iniciacéo.
Além disso, existem valores a serem respeitados, a hierarquia é um deles. Portanto, aquele que
deseja seguir na iniciacdo deve ter respeito pelos mais velhos, saber observar, fazendo poucas
perguntas e ter paciéncia. O saber € transmitido, principalmente, pela vivéncia, pela experiéncia,

mesmo com as mudancas na vida moderna (SILVA, 1995, p. 95-97).

3.3.3 Socializagéo nas religides afro-brasileiras: fungdo integradora

Utilizaremos aqui o conceito de funcédo social da religido, empregado por Theissen
(2009) e de funcéo de integracdo na sociedade de Camargo (1961). Theissen (2009, p. 24)
explica que a funcéo social da religido divide-se em func¢éo socializadora e funcéo reguladora
de conflito. A funcéo socializadora da religido “visa a que o individuo interiorize de tal forma
os valores e normas da sociedade, que ele se torne um habitante do mundo “historicamente
contingente no qual ele vive”. Assim, a religido oferece sustentagdo para aquelas pessoas que,
por motivos diversos, sentem-se ameacadas por crises. J& a funcao reguladora de conflito entre
grupos e classes, se difere da primeira, pois enquanto aquela diz respeito ao individuo, essa se
refere a grupos, “formados a partir da posicdo econdomica ou da pertenga étnica”. Segundo essa
funcéo é possivel a legitimacao de um grupo e a compensacao por danos sociais (Idem, p. 24-
25). No entanto, se por um lado, essas funcdes estabilizam crises, por outro, elas podem

exacerbé-las, uma vez que produzem também o que ele denomina de “protesto contra cultural”
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e “utopia por justiga”, que consistem no carater reivindicatorio e subversivo de algumas
religides (Idem, p. 24-25).

Camargo (1961, p. 93-97) desenvolveu o conceito funcdo de integracao do individuo
na sociedade urbano-industrial para se referir as religides meditunicas como a umbanda e 0
kardecismo, em sua fungédo de promover integracéo na sociedade urbano-industrial. Essa fungéo
esta relacionada a outra funcédo por ele desenvolvida, a terapéutica. Enquanto a terapéutica diz
respeito as acgdes rituais, conforme explicamos anteriormente, a de integracdo se refere as
condi¢des estruturais das religidoes mediunicas. Segundo ele, essas religides “sdo institui¢des,
ritos e valores capazes de afetar as personalidades e as habilitar pelo menos a suportar quando
ndo a se integrar perfeitamente ao estilo de vida de uma sociedade urbana” (Idem, p. 97).
Analisando ao mesmo tempo sob o aspecto social e psicologico, o autor conclui que essas
religides “constituiriam uma alternativa possivel no processo de adaptacgéo das personalidades
as exigéncias da vida urbana” (Idem, p. 97). Elas ofereceriam, portanto, um sentimento de
pertenca e sentido para a vida.

Assim, estamos entendendo que a riqueza nas religides afro-brasileiras esta
intimamente relacionada ao processo de socializacdo, no sentido de que a criacdo de redes
sociais propicia ajuda mutua e fortalecimento para o enfrentamento de diversas dificuldades,
dentre elas aquelas relacionadas a problemas financeiros, econémicos. Entre os iorubas, como
vimos no primeiro capitulo, havia uma relacdo clara entre a posse de riqueza material e
linhagem (cl&) grande e fortalecida. Tal relacdo aparece nos mitos de If4 sobre riqueza. Essa
condicdo material e social de existéncia, considerada desejavel, era entendida como
consequéncia de equilibrio espiritual, ou seja, boas condicdes de vida no aiyé séo o reflexo de
boas condi¢des na relagdo com o orun, o mundo sobrenatural (“onde vivem” deuses e
ancestrais). Nas religides afro-brasileiras, essa concepcao de riqueza atrelada a socializacdo e
espiritualidade se mantém. No entanto, socializacdo no Brasil possui mdltiplos sentidos,
diferentes daquele sentido ioruba. O mesmo acontece com a concepgdo de mundo sobrenatural.

Para iniciar essa reflexéo, refletiremos em que medida as mitologias determinam o
modo de viver dos adeptos de uma religido, para depois pensarmos qual relacdo existe entre o
sentido de riqueza no Ifa e 0 modo de viver dos adeptos das religides afro-brasileiras. Geertz
(2012, p. 93-94) afirma que “os simbolos sagrados relacionam uma ontologia e uma
cosmologia”, ou seja, eles explicam como ¢ o mundo e como se deve viver nele. Isso porque
eles possuem uma “‘suposta capacidade de identificar o fato com o valor no seu nivel mais

fundamental, de dar um sentido normativo abrangente aquilo que, de outra forma, seria apenas
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real”. Desse modo, ndo existe nenhuma sociedade que possua uma ética que ndo esteja baseada
em uma ontologia. Com isso, conclui-se que existe uma tendéncia universal “a sintetizar a visao
de mundo e o ethos em algum nivel”, e mesmo que essa relagdo nao seja explicada
filosoficamente, ela ¢ “pragmaticamente universal” (GEERTZ, 2012, p. 94).

Croatto (2010, p. 342-343), como vimos, discute sobre a relagdo entre mito, rito e o
que ele denomina histéria (compativel ao ethos). Essa triade, segundo ele, € dindmica, de modo
que, tanto os dois primeiros termos influenciam os aspectos sociais e culturais, como podem ser
alterados em resposta a mudangas no contexto social e cultural de uma sociedade. Theissen
(2009, p. 26-27), como vimos, analisa a relacdo entre mito, rito e ethos. Ele associa 0 mito como
definidor de papéis, o rito como conjunto de simbolos e o ethos como conjunto de normas
(paradigmas) que orientam o comportamento. As normas, segundo ele (Idem, p.

28), nao sdo necessariamente imperativas, elas podem ter a forma de “sentengas” (afirmagdes).
Tanto uma como a outra (imperativas e sentencas) “representam os temas mais fundamentais e
os axiomas de uma religido”. Inclusive, segundo ele, é por meio das normas que uma religido
mais influencia a vida dos seus adeptos, o que inclui tanto as normas rituais como as normas

éticas (Idem, p. 28).

3.3.4 Socializa¢do na umbanda

A partir disso, podemos pensar que 0s mitos iorubas, bem como as demais mitologias

que compuseram as religides afro-brasileiras, séo reinterpretadas e mesmo alteradas, conforme
as novas exigéncias sociais. Sobre essas mudancas Ortiz (1999, p. 15) afirma que a umbanda
nasce no periodo de consolidagdo de uma sociedade urbano-industrial e de classes.
Segundo ele, “a um movimento de transformac¢do social corresponde um movimento de
mudanca cultural, isto €, as crencas e praticas afro-brasileiras se modificam tomando um novo
significado dentro do conjunto da sociedade global brasileira”. Desse modo, ele afirma que
mudancgas sociais provocaram mudangas culturais na sociedade brasileira, o que inclui as
religides afro-brasileiras. No intuito de se legitimar, a umbanda incorpora valores da sociedade
global como “a escrita, a racionalizac¢do, a moral crista” (Idem, p. 15).

Ortiz (1999, p.78-80) acrescenta que na umbanda, a organizagdo das entidades em
linhas ou falanges configura-se como uma estratégia de racionalizar o sistema religioso para

conferir-lhe um tom cientifico. Cada linha é composta por um conjunto hierarquico de entidades
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relacionadas com determinados orix&s. Elas possuem algumas atividades em comum e
relacionam-se com determinados aspectos da natureza. Desse modo, tém-se como exemplos a
linha de Oxala, composta por caboclos, a linha dos pretos-velhos e assim por diante. Segundo
ele (1999, p. 86-91), complementarmente, ter-se-ia a quimbanda, formada pelos Exus e Pomba-
giras, também organizados em linhas conforme os orixas. Desse modo, a umbanda, por meio
de sua estrutura epistemologica e ritual, responde a necessidade social, imposta pelo discurso
cientifico de um pensamento do tipo racional. Ou seja, uma construcdo religiosa racionalizada
garantiu maior aceitacdo e legitimidade social a essa religido. Além disso, essa religido se

constitui a partir da mistura de diversas tradi¢des religiosas.

A umbanda surge como uma resposta simbolica das populagdes afrobrasileiras
que migraram para 0s centros urbanos no inicio do século XX como forma de
lidarem com a nova realidade que se apresentava. Constituiuse em um
instrumento religioso e simbolico de leitura de mundo, que manteve as
tradicBes africanas (mesmo que transformadas), a0 mesmo tempo em que
permitiu, atraves da absorcédo de outras religides, a sua legitimagao e aceitacéo
social (2006, p. 98).

Nesse processo, a umbanda se constitui como uma religido brasileira, nacional, em
oposicao as religides de importacdo como o protestantismo, catolicismo e kardecismo e mesmo
o candomblé, que mantém sua referéncia africana. Em sua constituicdo, a umbanda realiza um
processo de sincretismo a partir de todas essas outras religides acima citadas, o qual Ortiz
denomina de sintese brasileira (Idem, p. 16-17). Mas ele ndo se preocupa em definir um foco
de irradiacdo dessa religido, afirmando que ela nasce pulverizada, multicéntrica (Idem, p. 32).
Podemos, até mesmo, questionar se o surgimento da umbanda néo foi anterior ao século XX
apesar de ser nesse periodo que ela se torna uma instituicdo religiosa reconhecida como tal.

E, assim como Geertz menciona sobre os sistemas religiosos simbdlicos, que, ao
mesmo tempo, preservam os valores sociais e os transformam, Malandrino (2006, p. 99),
defende que a umbanda contesta a cultura dominante, a0 mesmo tempo que lhe-é submissa.
Portanto, podemos pensar que a umbanda oferece uma simbologia e consequentemente, uma
visdo de mundo, que permitem aos seus adeptos lidarem com problemas financeiros (sociais),
como falta de dinheiro, desemprego, desigualdade social, a medida que ela ameniza, dentro do
terreiro, o distanciamento entre pessoas de classes sociais e procedéncias diferentes, por meio
de uma simbologia que abarca diversos referenciais presentes na sociedade. Além disso, por

meio do pensamento racional ela garante um sentimento de “pertenca social”.
d t lel t t to de “pert i
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Retomando a fungéo de reguladora de conflito proposta por Theissen, podemos afirmar
que a umbanda desempenhou e ainda desempenha um papel fundamental na relagcéo de classes
dentro da sociedade brasileira. Sobre esse tema, Ortiz (1999, p. 29) afirma que existia um
processo de desagregacdo na sociedade brasileira no inicio do século passado. Ela acontecia em
dois niveis, um referente a desagregacdo social do regime escravocrata, que atingia todas
pessoas da sociedade, o outro em relacdo ao que ele denominou desagregacdo da memoria
coletiva negra. Ele afirma que o sincretismo negro-catolico-espirita € tanto uma consequéncia
como uma resposta a desagregacao social (ORTIZ, 1999, p. 29). E, nesse processo de mistura,
ndo apenas o negro ,,embranqueceu” (Idem, p. 34-40), como o branco “empreteceu” (Idem, p.
40-45), ou seja, foi um processo difuso, de modo que, se por um lado as religides afro-brasileiras
estavam associadas a miséria, por outro, elas também estavam protegidas por uma elite

aderente:

Negros, mulatos, portugueses, a miséria da cor, soma-se a miséria de classe; a
favela torna-se o foco do feitico, ou em outros termos, o lugar onde se agrupa
uma classe marginal a sociedade, que tem como Unico consolo a religido e as
praticas magicas que se enriquecem na medida em que cada povo traz a sua
contribuigdo. Desta forma, negros e imigrantes que ndo conseguem integrar-
se imediatamente na sociedade passam a ocupar uma mesma posi¢do social.
O baixo espiritismo vai lhes oferecer um quadro que Ihes permita enfrentar a
vida (ORTIZ, 1999, p. 35).

Existe um esforco de canalizagdo da religido que se processa através de uma
elite umbandista; com efeito, as federacGes agrupam advogados, jornalistas,
militares, médicos. Esta elite pode ajudar, em casos concretos, o0s chefes de
terreiro junto as autoridades, e muitas vezes sdo os intermediarios entre a seita
e o poder juridico, quer para registrar oficialmente os terreiros nos cartérios,
quer para fornecer um advogado em caso de perseguicdo policial. Ela torna-
se, pois, 0 porta-voz da religido (...) (ORTIZ, 1999, p. 45).

Sem entrar na questdo das federacOes, pois esse tema abriria uma ampla discussao,
queremos ressaltar aqui apenas o fato de que a umbanda engloba, e isso vale até os dias atuais,
elementos de diferentes culturas e crencas e pessoas de classes sociais diferentes. Rivas Neto
(2012, p. 46-48; p. 53) se refere ao processo inicial de sincretismo na formagao das religides
afro-brasileiras - ndo somente da umbanda - como uma forma de atenuacdo das desigualdades
sociais, da exclusdo e da pobreza. Ele utiliza a ideia de centro e periferia, sugerindo que a
umbanda realiza um movimento pendular entre esses dois polos. O centro ele associa como 0
poder de decisdo politica, cultural, social e econdmica e a periferia, 0 inverso. Desse modo, a
umbanda, bem como as outras religiGes afro-brasileiras, contribuiriam para a diminuicdo das
desigualdades sociais (RIVAS NETO, 2012, p. 58-59).
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Ribeiro (1978, p. 107) defende que os valores das religides africanas estéo
impregnados na cultura brasileira por meio do sincretismo, eles sdo assimilados pelas pessoas,
sem que elas percebam. Tal fato explicaria a adesdo de pessoas que ndo sao afro-descendentes
as religides afro-brasileiras: elas ja vivenciaram aspectos dessas religides, de alguma forma, na
infancia e mesmo depois, na familia e nos grupos de convivéncia. Assim, seriam familiares a
uma parcela grande da populacdo, mesmo que de modo indireto (Idem, p. 107). Portanto, o
sincretismo ndo parece ser um processo de mdo Unica, no qual os africanos tomaram
emprestados elementos brasileiros e europeus, ou vice e versa. E um processo interativo e
difuso. Esse processo sincrético fez da umbanda, uma religido inclusiva, facilitando o processo
de integracdo social de seus adeptos. Rivas Neto®, em relagéo as religides afrobrasileiras de
modo amplo, se refere a essa caracteristica justamente como uma “riqueza”. “O que ¢ rico nas
religiGes afro-brasileiras, € justamente isso, s@o as diferencas, mas calcadas todas elas também
nas semelhancas (...)”. Em relacdo a umbanda, ele explica “ha varias Escolas na Umbanda, entre
elas citamos: Umbanda Omoloco, Umbanda Mista, Umbanda
Tragada, Umbanda Oriental, Umbanda Iniciatica, “Umbandaime”, Umbanda Branca, Umbanda
de Sintese, entre outras tantas” (RIVAS NETO, 2012, p. 102). Cada uma dessas escolas
apresenta a influéncia mais marcante de uma determinada tradi¢éo: indigena, africana ou cristad
(Idem, p. 107-108). Ele afirma que, nesse sentido, a umbanda € includente, pois ndo existe
processo de codificagdo e homogeneizagao. Ela “(...) ¢ uma unidade, um todo, que se manifesta
na diversidade”, as partes, que ele denomina escolas, sdo diferentes, porém, igualmente
importantes (Idem, p. 114).

A diversidade na umbanda € apontada também por Brown (1985, p. 41). Ela defende
que essa religido permite autonomia e inovacdo aos seus adeptos. Ela atribui isso ao fato da
umbanda ser diversa, e “a despeito de suas estruturas verticais, a Umbanda resistiu a unificagao,
a codificagdo, a institucionalizac&o, e neste sentido continua sendo uma religido popular” (Idem,
p. 41). Segundo ela “a Umbanda deixou muito espacgo a atividade autdbnoma e a inovagao entre
seus participantes, o que produziu um espirito extremamente inovador, que tornou-se a marca
caracteristica dessa religido (BROWN, 1985, p. 42).

Um estudo sobre a concepcéo de felicidade entre os umbandistas®’ também aponta

para esse dado. Os motivos que levaram cada um dos entrevistados a essa religido, bem como

% Blog Espiritualidade e Ciéncia. Video Ritual de Exu e sua conexdo magistica com Ifa e Ossaim. In: Exu, Magia
e Liberdade (1. 11. 2010)
% A pesquisa de campo foi realizada em 2008-2009, com adeptos de religides afro-brasileiras do municipio de
S&o Paulo e adjacéncias.
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0s aspectos com os quais cada um mais se identifica, variam muito. Para alguns é a musica,
para outros os orixas, entidades, pais e médes-de-santo, e assim por diante (RIBEIRO, 2013, p.
128-129). As proprias nogdes de felicidade para cada um dos entrevistados é bastante diversa.
Esses dados levaram a conclusdo de que a umbanda “floresce na sociedade atual como uma via
possivel de felicidade mesmo dentro de um contexto social e econdmico desfavoravel”
(RIBEIRO, 2013, p. 91).

Estamos entendendo que socializagéo e regularizagédo de conflitos estdo relacionadas
a ideia de riqueza, pois a pobreza econdmica produziu no Brasil a marginalizacdo de uma
camada consideravel da populacdo, com efeitos varios. Ortiz (1999, p. 28) ao falar de
desagregacdo social, seguindo as ideias de Camargo (1961), afirma que ela afeta também a
personalidade das pessoas, “a desorganizagdo social se reflete inclusive no nivel psiquico”,
gerando problemas como grau elevado de suicidio, mendicancia e alcoolismo entre 0s negros
no Brasil, em decorréncia da condicdo de miséria social, a qual estavam submetidos (Idem, p.
28). Tais condi¢des de miséria no Brasil ainda se mantém, ndo apenas em relagdo ao negro.

Desse modo, a partir do que propde Croatto (2001, p.342-343), pode-se afirmar que,
durante o século XX, o modo de viver dos umbandistas foi influenciado por um determinado
periodo histdrico — fim da escravatura, inicio da industrializa¢do, racionalizagdo do discurso
cientifico. Em decorréncia dessa influéncia, essa religido apropriou-se das mitologias e rituais
que ja existiam nas religifes afro-brasileiras, até entdo nomeadas de outras maneiras, dandolhes
uma nova organizacao. Essa mudanca na configuragdo de crencas e praticas rituais tinha como
funcdo responder a necessidade de um grupo de pessoas marginalizadas socialmente de se
legitimar, mesmo que isso sO fosse possivel por intermédio da religido.

Silva (1994, p. 106) afirma que antes da umbanda ganhar contorno mais definido,
muitos dos elementos que a compdem ja estavam presentes na vida religiosa popular brasileira
desde o final do século X1X, em especial, nas praticas bantos. Ele cita a cabula, cujo sacerdote
era chamado de embanda, nome muito parecido com umbanda. Os seus auxiliares se chamavam
cambones, semelhante a essa funcdo na umbanda, denominada cambono (a). O p6 sagrado
também ja era usado para “limpar”®® o ambiente dos rituais, chamando-se enba, na umbanda

chama-se pemba. A cabula era praticada na regido do Espirito Santo (Idem, p. 85). Silva (1994,

% Além dessa fungdo, ele também tem a funcdo de conduzir o axé e portanto, seu uso sacraliza o ambiente
(SANTOS, 2002, p. 41-42).
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p. 107) cita também a macumba®®, como predecessora da umbanda. O termo umbanda era o
nome usado para se referir ao sacerdote em uma das linhas consideradas mais fortes da
macumba. Ele acredita, inclusive, que por sua popularidade, essa linha tenha se destacado,
criando um culto a parte, denominado umbanda. Segundo Silva (1994, p. 86-87), as macumbas
eram praticadas no estado do Rio de Janeiro. Portanto, os elementos dessa religido ja estavam
presentes na religiosidade brasileira, mas, a organizacdo que deu contornos a essa religido, no
entanto, s6 foi possivel, porque existiam condigdes sociais e culturais propicias. Ou seja, elas
respondiam a uma demanda social.

Machado Rivas (2013, p. 84; 87) questiona o surgimento oficial da umbanda com o
médium Zélio Fernandino de Morais, em 1908 no Rio de Janeiro. Ela aponta, a partir de
registros historicos, que elementos essenciais desse culto, como a incorporacao por entidades
como caboclo e preto-velho, ja existiam no estado de Sao Paulo, no inicio do século XX e no
Rio de Janeiro, no meio do século XIX. De qualquer modo, assim como outros autores, ela

também afirma que a umbanda é uma resposta a mudangas sociais e culturais.

3.3.5 Socializacdo no candomblé

No candomblé da Bahia, pode-se dizer que a estratégia de legitimacdo ocorreu de
forma diferente da umbanda. Enquanto essa utilizou-se do sincretismo para se integrar a
sociedade, incorporando seus valores globais, 0 candomblé manteve-se mais fechado a outras
influéncias culturais. Como discutido no capitulo anterior, os chefes de terreiro, em especial, as
respeitadas mées de santo dos terreiros de Salvador, tentaram manter-se “fiéis a raizes
africanas”, dentro daquele que se convencionou chamar movimento de reafricanizacdo. Apesar
desse movimento ter ignorado o fato de que as culturas estdo sempre em contato e por isso sdo
permeaveis, incorporando elementos novos e se transformando, eles se configuraram, como
vimos em Dantas (1988, p. 204), como uma “reagdo do negro frente a sua situacdo social e
econdmica” e, como uma “rea¢ao institucional do candomblé de resistir aos ataques do mundo

branco capitalista” (Idem, 204-205).

% Matta e Silva (1977, p. 122-125) descreve diversos elementos rituais da macumba, os quais estdo presentes na
umbanda, sendo diferentes apenas nos nomes, alguns deles, inclusive mantendo o0 mesmo nome como pito
(cachimbo de preto-velho), fundanga (pélvora), piau (frango) e outros.
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Em alguns candomblés baianos, conforme ja discutimos no capitulo anterior e por isso apenas
retomaremos aqui, construiu-se um discurso oposto ao da umbanda. A fim de legitimar-se esses
grupos enfatizaram suas diferencas em relacéo a outras religifes, tentando demarcar de forma
rigida as fronteiras. No entanto, as misturas sdo inevitaveis, de modo que eles tanto foram
permeéveis a outras tradigdes como as influenciaram. Assim, mesmo negando o catolicismo,
muitos negros e crioulos baianos frequentavam e ainda frequentam igrejas catolicas,
diferentemente da umbanda, que juntou essas influéncias diversas dentro de uma mesma prética
religiosa. Porém, Consorte (2009, p. 255; 257), em relacdo ao candomblé e ao catolicismo,
afirma que a dupla pertenca possui “(...) uma longa histdria e o sincretismo dela resultante é seu
fruto legitimo, nada tendo de associagdo mecanica entre crengas e praticas oriundas de
universos estranhos e distantes”. N&o importa quédo estranhos ou distantes sejam 0s universos
culturais: uma vez postos em contato, sdo inevitaveis a troca, a reelaboracéo, a negociacéo, a
ressignificacdo de seus elementos constitutivos, dos elementos que os integram (STEWART &
SHAW, 1994 APUD CONSORTE, 2009, p. 256). Segundo ela, quais “elementos serao
ressignificados, de que modo e por quem e em que circunstancias, € o que cumpre aos estudiosos
investigar” (CONSORTE, 2009, p. 256).

No entanto, no candomblé da regido sudeste, observa-se uma abertura a sociedade,
semelhante ao que aconteceu na umbanda. Encontramos em Silva (1995, p.196), uma relacéo

entre riqueza, espiritualidade e socializacéo. Ele propGe que:

(...) no candomblé, a riqueza material esta diretamente associada a ascensao
espiritual, a deteng@o de axé e do poder magico. Nesse sentido o “consumo da
cidade” pela religido demonstra o quanto ela é apta para langar-se para fora de
seu circuito interno e estabelecer dialogos com as instituicdes, os estilos de
vida e os padrdes estéticos (e culturais) que circulam no mundo moderno
(SILVA, 1995, p. 196).

Essa afirmativa corrobora a nossa tese de que a associacdo entre riqueza e
espiritualidade se mantém nas religides afro-brasileiras (no caso, ele fala especialmente do
candomblé). Em relagéo ao consumo no candomblé, bem como sua vinculagdo a estilos de vida
e padrdes estéticos e culturais do mundo moderno, isso parece mais intenso na regido sudeste
do Brasil, devido a urbanizagdo. Prandi (2005, p. 43-44), também reflete sobre a relacdo entre
os candomblés da regido sudeste e o estilo de vida moderno. Segundo ele, a escolarizacdo dos
novos participantes e a experiéncia com o aprendizado pela escrita, bem como a posicéo dos

velhos na nossa sociedade, produzem modernizagdo nos candomblés. Os mais novos acreditam
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que a tradicdo esta em constante transformacgéo e ndo veem problemas em utilizar a escrita como
forma de se obter conhecimento religioso. Dai a sua afirma¢ao de que “o candomblé é cada vez
mais brasileiro e menos africano” (PRANDI, 2005, p. 52). Camargo (1961, p. 65) afirma que a
urbanizacdo no Brasil resultou em mudancas nos habitos sociais e religiosos, rompendo com

um estilo de via rural, que se tinha até entdo. Segundo ele, houve:

(...) (@) retracdo do tamanho da familia, que se tornou apenas nuclear e perdeu
parte de suas fun¢des. Diminuicdo dos seus papéis no campo econémico, no
de protegéo dos adultos e no educacional; (b) enfraguecimento das formas de
protecdo e seguranca ligadas a lideranca patrimonial do latifundiério e
entrelacadas - as vezes pelo parentesco espiritual — com o sistema de protecdo
familiar; (c) diminuicdo do controle social e abertura de alternativas mais
amplas em todos os setores, inclusive no politico e religioso; (..) (e) aumento
da importancia das “relagdes secundarias” e amplia¢ao dos grupos de trabalho
e lazer (...) (CAMARGO, 1961, p. 66).

Portanto, as tradi¢bes africanas no Brasil, dentre elas, a iorubana, pautadas em um
modo de viver baseado na agricultura encontram semelhancas com o Brasil rural, anterior a
década de 1930 (CAMARGO, 1961, p. 65-66). Desse modo, podemos afirmar que as mudancas
deflagradas nas crencas das religibes afro-brasileiras, mencionadas anteriormente,
acompanham as mudangas sociais desencadeadas pela urbanizacao no Brasil.

Assim, mesmo os terreiros de candomblé da cidade de Salvador, que se esforcaram
para manter-se fechados a outras influéncias, com o passar do tempo, estdo se abrindo a outras
influencias religiosas, com se observa na atitude de recuo das cinco ialorixas de Salvador em
relacdo ao manifesto de repddio ao sincretismo. Além disso, como afirmou Camargo, a medida
que as regides mais rurais fossem se urbanizando, elas tenderiam a aderir ao continuum
religioso. N&o a toa, existe a figura o caboclo naqueles terreiros baianos de influéncia ioruba,
ditos “tradicionais”.

Em relacéo as familias de santo, elas constituem um aspecto importante no processo
de socializacdo, especialmente no candomblé. Garantem o sentimento de pertenca tanto dentro
do proprio grupo, como fora. Como vimos, as maes de santo daqueles terreiros tradicionais de
Salvador protegiam seus filhos de santo, inclusive, da policia. E, além dos vinculos dentro de
uma familia de santo, os terreiros estabelecem relagdes de parentesco entre si. Essas relacGes
de parentesco espiritual configuram-se como uma forma de integracdo social e correspondem,
de certa forma, as linhagens iorubanas (SILVA, 1994, p. 77; RIVAS NETO, 2002, p. 255;
PRANDI, 2005, p. 65).
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Nesse sentido, o candomblé preserva o aspecto socializador. Porém, essa socializacao
ndo esta atrelada diretamente a garantia de enriquecimento, como acontecia entre os iorubas na
Africa, expresso no oraculo de Ifa. Supomos que essa socializacio pode ajudar de modo
indireto, tendo em vista que aquelas pessoas que possuem relacdes sociais favoraveis, em geral,
tém mais chances por exemplo, de conseguir um emprego e de se manter nele. Mas ndo existem
dados, relativos a mitos, ritos ou outros, que indiqguem seguramente beneficios financeiros

aqueles que possuem familias de santo grandes, fortes e coesas.

3.4 Conclusao

Conforme discutimos nesse capitulo, os mitos de Ifa sobre riqueza encontram-se
vinculados em publicacdes referentes ao Ifa iorubano, ao jogo de buzios brasileiro (que se
apropriou dos mitos do Ifa no Brasil) e as religiGes afro-brasileiras. Nesse terceiro caso,
observamos um descolamento dos mitos em relacdo aos odus. Além disso, constatamos uma
mistura do jogo de bazios com o jogo do Ifa nas publicacGes brasileiras, de modo que, nenhum
dos autores estudados aponta sobre esta questéo, tratando de modo indiscriminado esses dois
sistemas divinatorios. Em relacdo aos poucos métodos divinatérios de Ifa descritos em
publicacBes brasileiras, encontramos o tema da riqueza distribuido em diversos odus, como
acontecia entre os iorubas. Mas, assim como entre os iorubas, no Brasil, o principal deles, é o
odu Obard, conhecido como odu da riqueza e da prosperidade.

Alguns mitos ou resquicios de mitos relacionados a riqueza sdo protagonizados em
rituais das religides afrobrasileiras como a Lavagem das escadas da Igreja Nosso Senhor do
Bonfim, em Salvador e os festivais de pescarias dedicados a Oxum, realizados em diferentes
localidades. Além disso, enumeram-se alguns assentamentos, objetos rituais e atos rituais nas
religides afro-brasileiras que remetem ao sentido de riqueza iorubano. Apresentamos esses
rituais, conforme os orixas aos quais eles estdo ligados, divididos em trés grandes grupos, 0s
orixas do axé branco, do axé vermelho e do axé preto. Nota-se que a riqueza se relaciona com
0s trés axés e com alguns orixas especificos como: Oxala, Orunmila, Oxum, Xangd, Ossaim e
Exu. Os dois primeiros (Oxala e Orunmild) pertencem ao axé branco, Oxum e Xango pertencem
ao axé vermelho e Ossaim e Exu pertencem ao axé preto.

Em relacdo as religides afro-brasileiras, observamos que os problemas financeiros

como falta de dinheiro ou de trabalho sdo entendidos como desequilibrios espirituais, assim
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como todos os outros problemas que afligem o ser humano, pois nessas religibes —
especificamente a umbanda e o candomblé — o mundo sobrenatural estd intimamente
relacionado com o mundo natural e social. Tanto as causas dos males, como as resolucdes se
fundamentam em explicagBes méagico-religiosas. Trata-se, assim, de uma caracteristica em
comum com a concepcao iorubana, expressa no sistema oracular de If4&. N&do podemos afirmar
que seja decorrente apenas da tradicdo iorubd, visto que outras tradicbes formadoras das
religides afro-brasileiras também compartilham dessa visdo. No entanto, é possivel apontar que
existe uma semelhanca, uma correspondéncia.

Em relacdo ao aspecto da socializacdo, ele esta presente nas religides afrobrasileiras,
assim como em qualquer religido, pois as religides estdo sempre inseridas em uma determinada
sociedade. O processo de socializacdo ganha contornos bastante diferentes na umbanda e no
candomblé. Na umbanda, a socializacdo ocorre por meio da integracdo entre diversas tradicdes
religiosas, e por meio de uma identificacdo com o pensamento racional, caracteristico das
grandes cidades, expresso nas suas doutrinas. No candomblé, em geral, especialmente, na
cidade de Salvador, ocorre por meio de um fechamento dos terreiros em torno de si mesmos e
da busca pelas raizes africanas, objetivando a legitimacdo. Recentemente essa tendéncia parece
estar diminuindo, principalmente nos terreiros da regido sudeste. De qualquer modo, em ambas
as religides, supbe-se que o processo de socializacdo ofereca beneficios indiretos para questdes
de ordem material, financeiras. Mas ndo existem indicios de que ele proporcione melhoras na
vida econémica das pessoas, 0 que pode ser explicado pelo modelo capitalista, que atravessa a
vida de todas as pessoas, independente de religido. Tanto na umbanda, como no candomblé, o
processo de socializacdo ndo esta associado a nogdo de enriquecimento. Possivelmente por isso
ndo encontramos nos mitos brasileiros essa relagdo, presente, por exemplo, no poema 3 do

capitulo 1, pertencente ao Ifa iorubano, que relaciona linhagem coesa com riqueza.

CONCLUSAO

Os iorubéds concebem a riqueza (fartura) como condicdo material de existéncia
favoravel, que possibilita garantir o sustento préprio, bem como da linhagem. Ter alimento,

moradia, cavalos, pedras preciosas, roupas, cauries (dinheiro) sdo coisas desejaveis e que fazem
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uma pessoa feliz. Almejar essas coisas ndo e considerado ganancia, pelo contrério, todos 0s
iorubés as-desejam. Isso é evidenciado nos poemas de Ifa. Possuir essas riquezas é considerado
uma Vitoria, é sinal de habilidade no trabalho e nas relacfes pessoais. Alem disso, € um sinal
de que a pessoa esta em equilibrio com as forcas do orun, o mundo sobrenatural. Por sua vez,
estar em equilibrio com as forcas do orun so é possivel se ela tiver um bom caréter, fizer boas
escolhas, tiver um bom Ori, ou seja, um bom destino e fizer as oferendas indicadas pelo oraculo
de Ifa. Apesar do Ori ser escolhido antes do nascimento, ele pode ser alterado se a pessoa assim
o0 quiser e se ela tiver um babalawd que a ajude, pois, por meio da divinacédo de Ifa, um divinador
de Ifa pode intervir nos destinos das pessoas, retificando-0s. Mas, para tanto, € necessario fazer
as oferendas que ele prescreve.

Portanto, o enriquecimento é compreendido como algo desejavel e necessario na vida,
assim como salde, amor, amizade e vida longa — aspectos muito valorizados pelos iorubas e
presentes em quase todos os mitos de Ifa. Por outro lado, Ifa orienta sobre a importancia de se
relacionar com o dinheiro de um modo sabio, pois como diz um poema do odu Obara-wori
(EPEGA E NEIMARK, 1999, p. 202-203), “se alguém tem muito apre¢o pelo dinheiro, seu
carater sera corrompido. Bom carater ¢ a esséncia da beleza”. Portanto, relacionar-se com 0
dinheiro de modo sabio, implica em reconhecer que a sabedoria é mais importante do que ele.
A sabedoria ¢é alcangcada por meio do cultivo de valores moralmente aceitos como generosidade,
humildade e paciéncia. Por meio dela, as pessoas conseguem relacionar-se bem entre si e com
as divindades e ancestrais. Essa relagdo com a espiritualidade é considerada fundamental para
0s iorubas, por isso, encontramos naquele mesmo poema, que o dinheiro pode ser considerado
como algo bom ou ruim, depende de como se relaciona com ele. Diz Ifa: “suas ideias acerca do
dinheiro estdo corretas e ndo estdo. If4 é o que nds devemos honrar”.

Como vimos no primeiro capitulo, as condi¢cdes de vida entre os iorubas eram muito
dificeis e nesse sentido, o Ifa4, por meio dos poemas sobre riqueza, oferece explicacdes que
ajudam a aplacar a inseguranca e o sofrimento. Ele torna possivel acreditar que o futuro pode
ser melhor que o presente. Trata-se do que Guerriero (2000, p. 1) define sobre os oraculos como
“(...) forma de dar conta do aleatorio, dar sentido ao fluxo dos acontecimentos e buscar
orientagdo para as agoes (...)”. Se a divinacao de Ifa garante uma vida melhor, ndo é possivel
afirmar, mesmo porque o Ifa responsabiliza as pessoas pelos seus destinos. O que podemos
afirmar é que seus mitos fundamentam um modo de viver, de modo que 0s iorubas acreditam
manter-se ligados aos ancestrais e as divindades. Esse modo de viver é abalado pelo processo

de escravidao, empreendido pelos europeus, principalmente pelos portugueses, na regido da
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Africa ocidental, entre o século XV e inicio do século XX, quando pessoas de diversas
sociedades, dentre as quais, as sociedades iorubas, sdo capturadas a forca e apartadas de suas
familias. Como diz Alencastro (2000, p. 144), a escraviddo opera um processo de
dessocializacdo, ou seja, de afastamento e despersonalizagéo, ou seja, uma perda da identidade
social. Desse modo, os iorubas foram trazidos para o Brasil em um contexto de extremo
sofrimento. Desde a espera pela viagem, até a chegada, as condi¢fes sdo muito precarias.

Eles conseguem preservar alguns de seus valores e crengas religiosas, porém, ndo mais
como acontecia na Africa, pois, se veem misturados com pessoas procedentes de outras regides
da Africa, que possuem visbes de mundo e préticas rituais diferentes. E, no Brasil, passam a
conviver com pessoas de outras religides como o catolicismo, kardecismo, religides indigenas
autdctones e outras. Nesse sentido, as tradi¢Oes de influéncia africana que se desenvolvem no
Brasil sdo reconstrucdes influenciadas por todas essas tradi¢Ges religiosas. Na Bahia, desde o
século X VI, os africanos se juntam para praticar seus préprios rituais, que envolvem a cura, 0
transe, a musica e a dan¢a (VERGER, 1981, p. 26-27). O candomblé surge no século XIX
(PRANDI, 2005, p. 20). Os cultos na regido sudeste ja nascem mais sincretizados (CAPONE,
2009, p. 16-17), mesmo havendo uma presenca macica de escravos nessa regido. Como nos
informa Vianna Filho (2008, p. 153), a porcentagem mais alta de escravos que vieram para 0
Brasil é a do estado Rio de Janeiro (38%) e ndo da Bahia (25%).

Além disso, ele defende que ndo houve uma concentracdo de iorubanos na Bahia (Idem, p. 38).

Ha relatos da pratica da divinacédo de Ifa nos estados da Bahia, Pernambuco (BASTIDE
e VERGER, 1981, p. 60; CARNEIRO, 2008, 128-129), Rio de Janeiro (BRAGA, 1988, p.31;
RIO, 1906, p. 11-12; MATTA E SILVA, 1977, p. 45-47) e Sdo Paulo (RIVAS NETO, 2002, p.
333-337). Mas, esse culto quase deixa de ser praticado. Ele passa a ser identificado com magia
e feiticaria, as quais eram consideradas sagradas entre os iorubéas, na Africa, mas no Brasil,
ganham sentido pejorativo. Essa associacdo com feiticaria e magia com sentido pejorativo foi
uma estratégia que visava deslegitimar o Ifa e as religides africanas, manter o controle social e
garantir a continuacdo da escraviddo. Mas, tanto o candomblé (DANTAS, 1988, p. 201-202)
como a umbanda (ORTIZ, 1999, p. 29) conseguiram, de formas diferentes, utilizar estratégias
de legitimacdo social. Porém, em ambas, o If4, enquanto sistema divinatorio, ndo foi mantido.
Seus mitos mantiveram-se vivos nessas religioes, porém, de forma fragmentada e difusa. Em
geral, eles foram descolados dos odus do jogo, ja que 0 mesmo quase ndao € mais praticado.
Supomos que o principal motivo para o declinio da divinag&o de Ifa no Brasil foi sua associagdo

com a feiticaria. Mas, o prestigio conquistado pelas mulheres nas religides afrobrasileiras
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(VERGER, 1981, p. 28- 30) parece ter contribuido também para esse declinio, pois, o If4 é um
jogo estritamente masculino. No jogo de blzios acontecia 0 mesmo, no entanto, como o lla era
mais praticado na Africa e considerado mais importante, possivelmente a entrada das mulheres
nos jogos oraculares tenha sido mais facil pelo jogo de bdzios. Assim, popularizou-se no Brasil
0 jogo de buzios, do qual as mulheres também podem participar. Podemos dizer que nas
religides afro-brasileiras ele assume a importancia que tem a divinacdo de Ifa entre os
iorubanos.

Além disso, pelo que indicam as pesquisas brasileiras, criou-se no Brasil, uma
identificacéo entre o Ifa e 0 jogo de buzios, como se eles fossem equivalentes (PRANDI, 2001,
p. 18; PORTUGAL FILHO, 2010, p. 19-23). Assim, louva-se Orunmila, divindade patrona do
If4, na abertura de uma sessdo de divinacdo de blzios e atribui-se os mitos de If4 ao jogo de
buzios. Por outro lado, a maioria dos autores reconhece a diferenca entre os sacerdotes de
ambos, no Ifa, eles se chamam babalawds e no jogo de buzios, chamam-se elués. Conforme
Prandi (1994, p. 145-147), o jogo de buzios brasileiro, nigeriano e cubano apresentam
aproximadamente sete odus que inexistem no jogo de Ifa, além disso, a sequéncia dos odus no
jogo de bazios desses trés paises € diferente da sequéncia do Ifa. Portanto, apesar de possuirem
similaridades, como a utilizacdo dos odus atrelados aos mitos protagonizados por divindades e
a realizacao de ebds (oferendas), eles ndo sdo iguais nem no méetodo e nem nos fundamentos,
pois conjunto de odus — e isso inclui a sequéncia na qual sdo organizados - € o pilar central da
divinacdo, ele define os fundamentos. Além disso, a iniciacdo sacerdotal em ambos 0s jogos

também é diferente.

Como dissemos, 0s mitos de Ifd estdo presentes nas religides afro-brasileiras,
encontrando-se descolados da divinacdo. Eles parecem fundamentar alguns ritos como a
Lavagem das escadas da Igreja do Nosso Senhor do Bonfim, realizado anualmente na cidade
de Salvador, os festivais anuais de pesca dedicados a Oxum, a deusa das adguas abundantes e
dos peixes, dentre outros. Além disso, parecem estar presentes de maneira difusa nas religites
afro-brasileiras, principalmente naquelas de maior influéncia ioruba. No entanto, ndo é possivel
saber exatamente qual a influéncia da concepcdo iorubad sobre riqueza nas religides afro-
brasileiras, pois aquela concepcdo de que a vida terrena depende do equilibrio com o mundo
espiritual esta presente igualmente em outras tradi¢fes africanas como as jeje, congo, angola.
E estd presente também nas tradi¢cOes indigenas brasileiras. 1sso porque, como vimos em

Hampaté Ba (2000, p. 169) e Levi Strauss (1989, p. 125), trata-se de uma caracteristica das
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tradicOes orais. Além disso, a concepcao kardecista, que também influenciou as religides afro-
brasileiras, acredita em seres espirituais que vivem em uma dimens&o espiritual sutil, com os
quais, 0s homens podem se comunicar por meio da mediunidade (CAMARGO, 1961, p. 13-
14). Conforme afirmamos anteriormente, a tradicao ioruba no Brasil ndo reproduziu exatamente
0 que se tinha na Africa, mesmo havendo trocas constantes entre os dois continentes. Os
elementos religiosos iorubas compuseram juntamente com elementos de outras tradi¢Ges, novas
religides no Brasil, mesmo que alguns defendam uma suposta

“pureza”. O sincretismo e as transformacdes dele decorrentes, ocorrem em todas as culturas e
em todos momentos historicos (GLISSANT, 2005, p. 148).

Nesse sentido, ndo podemos afirmar o quanto a concepc¢do de riqueza nas religides
afro-brasileiras € mais ou menos determinada pela concepg¢éo de riqueza do Ifa. O que podemos
afirmar, com certeza, é que elas apresentam muitas semelhancas, pois mantém-se a ideia de que
as condicGes materiais de existéncia dependem das condicdes espirituais, ou seja, da relacdo
que se estabelece com o mundo sobrenatural. Uma caracteristica importante que essa concepgao

assume no Brasil é a associacdo entre desequilibrio espiritual e doenca.

Assim, problemas financeiros, afetivos, de satde e “espirituais” passam a ser entendidos como
“doengas espirituais”, tratadas nos rituais das religides afro-brasileiras, por meio de diversos
tipos de intervencdes como transe, passe, defumacao, banhos e ebds. No entanto, apesar dos
rituais ajudarem, a resolucdo dessas dificuldades depende de uma implicacdo da propria pessoa,
ou seja, existe uma responsabilizacdo, semelhante ao acontecia entre os iorubas, onde o
babalawd ajudava por meio da consulta oracular, mas a pessoa deveria almejar tornar-se uma
pessoa melhor, cultivando alguns valores, estabelecendo relagdes de amizade com as pessoas e
com os ancestrais, além de realizar as oferendas.

No aspecto social, no entanto, constata - se uma diferenga. A concepgdo de riqueza
atrelada a socializa¢do ndo se manteve nas religies afro-brasileiras. Quando alguém enriquece,
ndo necessariamente ampla sua rede de relaces, como acontecia com os iorubés na Africa. Do
mesmo modo, ter bastante amigos e uma familia grande ndo significa maior chance de
enriquecer. Provavelmente, essa concepc¢éo de riqueza seja uma decorréncia do modo de viver
das grandes cidades, nas quais o trabalho ndo é do tipo familiar e as relagdes familiares se
reduzem, principalmente, as familias nucleares. Diferente da Africa, ndo encontramos no Brasil
uma completa unidade entre vida religiosa e vida civil, de modo que as religides néo
determinam a estrutura social, elas podem apenas favorecer a construcdo de certas redes de

apoio e de identidade social. Possivelmente por esse motivo, ndo encontramos nas publicagdes
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brasileiras, mitos que associem riqueza com fortalecimento das relagdes sociais, como se tinha
entre os iorubds. Pois, os mitos refletem as condicdes historicas de uma sociedade (CROATTO,
2010, p. 42-43; THEISSEN, 2009, p. 26-27). Os mitos tanto determinam o ethos (modo de
viver) como sdo determinados por ele, ou seja, eles respondem a necessidades, aspiracoes e
desejos de grupos sociais, que possuem historicidade, corporeidade Vimos como as familias de
santo na umbanda e no candomblé constituem-se como espacos de incluséo, fortalecimento da
identidade e legitimacdo dessas praticas religiosas perante a sociedade. Esse aspecto social pode
contribuir indiretamente para uma melhora da condicao financeira de seus adeptos, no entanto,
ndo podemos afirmar que haja uma relacéo direta entre enriquecimento e socializagéo.

Nas UGltimas décadas, constata-se a vinda de sacerdotes iorubds para o Brasil,
oferecendo divinac&o e iniciacdo em Ifa, além disso, muitos sacerdotes brasileiros viajam para
a terra dos babalaw6s de Ifa, em busca da iniciacdo (PRANDI, 1994, p. 151; PORTUGAL
FILHO, 2010, p. 13-14). Esse fenbmeno sugere uma possivel retomada dessa préatica divinatoria
no Brasil, 0 que tem sido possivel gracas a uma aceitacdo social maior das religides de
influéncia africana no Brasil. Mesmo com a intensificacdo do Ifa, podemos supor que
dificilmente o sentido de socializacdo da concepc¢do de riqueza iorubana tradicional expressa
no Ifa encontre correspondéncia no Brasil, devido as condi¢Bes sociais e econémicas serem
muito diferentes. Em relacdo ao sentido espiritual de riqueza, este parece continuar presente no

Ifa utilizado no Brasil, bem como nas religifes afro-brasileiras.
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MITO DAS ABOBORAS — ODU OBARA (2 VERSOES):

12 versdo: 4° mito do 6° odu no jogo de buzios - Obard (ROCHA, 2009, p. 79-83)

A historia narra que, no principio do mundo, quinze dos dezesseis Odus seguiram todos a casa
do olu6, a fim de procurar os meios para que eles pudessem melhorar de sorte, mas nenhum fez
0 que determinou o olud. E de se notar que Obara, um dos dezesseis Odus existentes, ndo se
achava no grupo na ocasido em que os demais foram a casa do olué botar jogo. Sendo ele,
porém, sabedor o ocorrido, apressou-se em fazer o ebd que os colegas ndo despacharam por
simples capricho da sorte. ObaraObara fez o ebd por sua conta e risco. Ele fez 0 maximo que
pdde para conseguir seu desejo, dada a sua condi¢do precéria.

Como era o costume, os quinze Odus de cinco em cinco dias iam a casa de Olofim consulta-lo
e nunca convidavam Obara, por ser ele, entdo, muito pobre, tanto que olhavam ara ele sempre
com ar de ridiculo. Pois, entdo, foram a casa de Olofim. Jogaram e até altas horas do dia ndo
acertaram o que gueriam que Olofim adivinhasse e, com isso, acabou que todos eles se retiraram
sem ter sido satisfeita sua curiosidade. Olofim, com desprezo, ofereceu uma abdbora a cada um
deles, e eles, para ndo serem indelicados, levaram consigo as aboboras ofertadas. No caminho,
porém, alguém se lembrou, apontando para a casa de Obara-Meji, de fazer ali uma parada,
embora uns fossem contra, dizendo que ndo adiantaria das semelhante honra a Obara, pois ele
era um homem simples que nunca influia em nada. Mas um deles, mais liberal, atreveu-se a
cumprimentar Obara-Meji com estas palavras:

- Obara-Meji, bom dia! Como vais de saude? Sera que has de comer com estes companheiros
de viagem?

Imediatamente respondeu ele que entrassem e se servissem da comida que quisessem. Dito isso,
foram entrando todos, eles que ja vinham com muita fome, pois estavam desde a manha sem
comer nada na casa de Olofim.

A dona da casa foi ao mercado comprar carne para reforcar a comida que tinha em casa e, em
poucas horas, todos almocaram a vontade. Depois, Obara convidou todos para que se deitassem
para uma madorna, pois estavam todos cansados e 0 Sol estava ardente. Mais tarde, eles se
despediram do colega e lhe disseram:

-Fica com estas abdboras para ti — e la se foram satisfeitos com a gentileza e a delicadeza do

colega pobre e, até entdo, sem valia.
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Mais tarde, quando Obara procurou por comida, sua mulher o censurou por sua franqueza e
liberalidade, dizendo que ele tinha querido mostrar ter o que ndo tinha, agradando a eles que
nunca olharam para ele e nunca ligaram nem deram importancia ao colega.

Porém, as palavras de Obaré eram simples e decisivas:

-Eu nédo fago mais do que ser delicado aos meus pares. Estou cumprindo ordens e sei que,
fazendo esses obséquios, vira a nossa a prosperidade instantanea.

Finda esta explicacdo, Obard pegou uma faca e meteu na abobora, surpreendendo-se com a
quantidade de ouro e pedras preciosas que existia dentro dela. Surpreso e no auge da alegria,
levou, apressado, tudo para mostrar & pessoa entendida no assunto, resultando confirmarem-
Ihe que aquilo eram brilhantes, pedras valiosissimas. Assim, Obard comprou tudo de que tinha
necessidade. Até um palacio ele construiu e obteve um cavalo de vérias cores.

Dai que estava marcado o dia para todos os Odus irem de novo a conferéncia no palécio de
Olofim, como era de costume deles. J& muito cedo, achavam-se todos no palacio, cada um no
seu posto junto a Olofim, quando Obara veio vindo de sua casa com uma multiddo de gente que
o-acompanhava, até mesmo os musicos de uma enorme charanga. Enfim, todos numa alegria
sem par. De vez em quando, Obara mudava deum cavalo para outro, em sinal a nobreza.

Os invejosos comecgaram a tremer e a esbravejar, chamando a aten¢do de Olofim, que indagou
0 que era aquilo. Foi, entdo, que o informaram que era Obara, que vinha com aquele préstito
em nos de louvores inqualificaveis. Entdo, perguntou o chefe Olofim aos Odus o que tinha cada
um deles feito das abdboras que ele havia lhes dado de presente. Responderam todos de uma sé
voz que tinham jogado as abdboras no quintal de Obara. Disse Olofim, entdo, que a sorte estava
destinada a ser do grande e rico Obara, o milionario entre todos os Odus, pois 0 que tem de ser
traz a forca. Muitas riquezas estavam encerradas dentro das aboboras que foram rejeitadas por
cada um deles, para a felicidade de Obara.

N&o se precisa de longos e minuciosos detalhes. A histéria supramencionada é a simples
enunciacao da prosperidade maxima, tdo instantanea que se pode dizer que ndo ha um sé Odu
que possa competir com Obara na felicidade de tdo rapidamente chegar ao que se precisa.
Fazendo-se o ebd ja indicado, com proveito hd de ser toda a possibilidade de ser feliz

monetariamente.
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22 versao: 4° mito do 6° odu no jogo de bazios- Obara (BRAGA, 1988, p. 184-186)

Obar4, senhor de grande riqueza

A historia narra que, no principio do mundo, os 15 odus foram todos em uma casa de pessoas
entendidas no assunto a fim de procurar os meios de melhorar de sorte. Porém, nenhum fez o
que determinaram os aw6s. E de se notar que Obara, um desses odus existentes, ndo se achava
no grupo quando os outros foram a casa do awd “botar” o jogo. Porém, sendo ele sabedor do
ocorrido, apressou-se em fazer o tal ebd que os outros colegas néo fizeram. Por simples capricho
da sorte, Obara, para se mostrar aqueles que dele fizeram pouco, fez o eb6 por sua conta prépria
e muito se arriscou para conseguir tal fim, dada a sua precéria condi¢do. Um dia, como era de
costume de cinco em cindo dias, os 15 odus foram a casa de Olofin consultar o jogo e nédo
convidaram Obara por ser muito pobre. Os outros olhavam para ele sempre considerando-o
ridiculo. Bem, foram a casa de Olofin, fizeram o jogo e terminaram satisfeitos com o que aquele
adivinhara.

Na saida, Olofin, com desprezo, ofereceu uma abdbora a cada um deles. Para ndo serem
indelicados, levaram as abdboras consigo e sairam em direcdo de seus lares; entdo, alguém se
lembrou de Obara Meji e se dirigiram para sua casa. Um deles, mais liberal, atreveu-se a
cumprimenta-lo: “Obara Meji, a Deus ... Como vai de saide? O que vocé tem ai para comer,
para mim e para meus companheiros de viagem?”. Imediatamente responde ele que podiam
entrar e se servirem de qualquer comida que quisessem. Ditas essas palavras, foram entrando.
Todos bastante famintos, pois estavam desde cedo na casa de Olofin e 14 ndo haviam comido
nada. Sentaram-se na esteira e serviram-se de bebidas, obi, etc. Enquanto isso, a mulher da casa
foi ao agougue comprar carne para reforcar a comida existente. Em poucas horas, todos se
serviram do grande almoco, findo o qual se deitaram para passar uma madorna, pois estavam
cansados por causa do sol quente. Mais tarde, despediram-se do colega e disseram:

“Fica com essas aboboras para ti”. E 14 se foram satisfeitos com a gentiliza e delicadeza do
colega pobre. Mais tarde, quando Obard procurava comida, sua mulher censurou-lhe a
franqueza e liberalidade que quis mostrar possuir, pois seus semelhantes nunca olhavam para
ele como colega. Porém, as palavras de Obara eram simples e decisivas: “Eu ndo faco isso para
ser delicado com meus pares; estou cumprindo ordens; estou avisado de que, fazendo
obséquios, vird a nossa prosperidade”. Ditas essas palavras, Obara pegou uma abdbora, meteu

uma faca, achando-a bastante dura. Sem dificuldade, foi verificando tratar-se de pedras
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preciosas existentes ali dentro. Assim, com essa surpresa e no auge de alegria, levou, apressado,
0 contetido das aboboras para mostrar a pessoa entendida que disse tratar-se de brilhantes e
outras pedras valiosissimas. Assim, Obara comprou tudo que necessario e construiu um paléacio
em poucos dias, além de adquirir cavalos de varias cores.

Passado o tempo, os odus foram a casa de Olofin como de costume. Logo muito cedo, todos se
achavam |4, cada um no seu posto. Nisso vem Obara, acompanhado de uma multidao, inclusive
musicos com enorme charanga. Enfim, todos com uma alegria incomum. De vez em quando,
Obara mudava de cavalo em sinal de nobreza. O alvorogo foi tamanho que Olofin indagou quem
vinha com aquele préstito. Em seguida Olofin perguntou a cada um deles o que haviam feito
das aboboras. Responderam todos de uma sé voz que tinham jogado naquele tal de Obara.
Olofin lhes que a sorte estava designada para que Obara fosse 0 mais rico de todos os odus,
pois as riquezas estavam encerradas dentro das aboboras que seriam uma de cada um; mas, para
felicidade, tudo foi somente de Obara.

N&o se precisa de longos e minuciosos detalhes. A histéria supramencionada é a simples
enunciacao da prosperidade maxima, tdo instantanea que se pode dizer que ndo ha um sé Odu
que possa competir com Obara na felicidade de tdo rapidamente chegar ao que se precisa.
Fazendo-se o eb6 ja indicado, com proveito hd de ser toda a possibilidade de ser feliz

monetariamente.

MITO DOS PEPINOS — ODU OBARA (DUAS VERSOES):
12 versdo: 1° mito do 5° odu no jogo de Ifa - Obara- meji (COSTA, 1995, p. 207-208)

Aquele que oferece bebida aos “Egun-gun”, foi aquele que criou If4 para Oka, da terra de Iloro,
e também para Ere, da estirpe da Casa de Abata, bem como para Akete, da linhagem da casa de
Epb e para Eyele, filho de Axeve.

Foi-lhes dito que todos deveriam fazer Oferendas e eles assim o fizeram.

Entdo, eles puseram-se a cantar cang¢des de louvou a sabedoria de Ifa e esses fundamentos
diziam: Foi criado If4 para Eji Obara;

- “Pobreza ndo ¢ motivo para brincadeiras; Nao se debocha do sofrimento alheio!”

Foi criado If4 para Eji Obara quando ele estava fazendo um cesto para guardar sua riqueza,
embora todos estivessem rindo dele por trabalhar com as proprias méaos. Foi lhe-dito, entéo, no

jogo de Ifa, para que plantasse Pepinos e ele assim o-fez. Na época certa, 0s Pepineiros
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frutificaram, tendo crescido pepinos muito grandes e em grande quantidade fora do comum.

Ent&o, Eji Obara os colheu, cortou-os e os pds para secar ao sol, mas néo sabia o que fazer com

tamanha quantidade.

Foi entdo que ExU, lhe disse para fazer uma Oferenda e Eji Obara respondeu-lhe que ja havia

feito. Satisfeito, Ext Ihe disse que colocasse os Pepinos na cesta da riqueza que fora

ridicularizada e os levasse & casa Alara que ExU sabia querer Pepinos para as exéquias de sua

mée. E assim, Eji Obara foi a casa de Alara e Ihe vendeu Pepinos. A seguir, Ex( mandou-o &

casa de Ajerd e muitas outras mais, até que Eji Obara veio a dominar as vendas nos 16 mercados

de sua regido, com seus inesgotaveis Pepinos. E tornou-se rico, muito rico! Entdo ele dangou

expressando toda a sua alegria e assim também ele cantou louvores a sabedoria de Ifa, pois

estava admirado com as suas proprias cangdes que diziam:

- “Foi criado If4 para Eji Obara: Pbreza ndo é motivo para brincadeiras; ndo se debocha do
sofrimento alheio!”

Ele estava tecendo um cesto para guardar riquezas e todos debochavam porgue ele sé tinha

Pepinos.

- “Eji Obara, o que esta vendendo?”

- “Somente Pepinos!”

Agora perguntam espantados:

- “O que foi que o tornou tio rico?” E eu respondo, gracas a Exu:

- “Somente Pepinos”.

22 versdo: 1° mito do sétimo odu do jogo de If4 Obara- meji (PORTUGAL FILHO, 2010, p.
102-107)

O filho de Egun pega rapidamente a cabaca de bebida, Ele
espalhou um pouco de bebida no chéo.

Foi feito o jogo para Oka,

Filha da cidade de 116r0, foi feito também para Ere,

Filha da cidade de Abata. Foi feito o jogo para

Akeke, Filho da cidade de Epo. Foi feito o jogo

para Eyele, Filho de Laséwe.

Pediram a todos que fizessem oferendas.



Ao acabarem de fazer as oferendas, Foi
feito o0 jogo para eles.

Ai eles comecaram a ter muita salde.
Quando se tornaram felizes,

Foram as can¢des do fundamento que comegaram a cantar.
Disseram: Eu agradeco.

Aceite minha licenga.

Eu conhecgo Oka,

Filho da cidade de 116r0.

Eu conheco Ere,

Filho da cidade de Abata.

Eu conheco Akeke,

Filho da cidade de Epo.

Eu conheco Eiyelé,

Filho da cidade de Lasewé.

Pobreza néo é coisa com a qual se brinque,
Sofrimento ndo é coisa da qual se deboche.
Foi feito o jogo para Eji Obara (odu),

Que esté fazendo a cesta da riqueza, Do
qual todos estdo rindo.

Ele acabou de fazer a cesta da bondade.
Pediram a ele para semear pepinos.

Ele entdo, acabou de plantar pepinos.

Eles nasceram grandes e em bastante quantidade.

Ele os cortou,

E os botou em cima da rocha,

Espalhou os pepinos ao sol, Eles

secaram.

Esu pediu a ele para fazer as oferendas.

Ele entdo respondeu que ja tinha feito as oferendas.

Esu pediu a ele que colocasse os pepinos dentro da casa,
Para leva-los a casa de Alérg,

O qual queria pepinos para a ocasido do culto da morte de sua mae.

Ele entdo levantou e foi para a casa de Alara.
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Vendeu muitos pepinos para Alara, Esu

disse de novo para ele se levantar E ir

para a casa de Ajero.

Foi assim que ele vendeu os pepinos em Ajéro,
Que Ihe-foram pedidos para ele levar

Para todos os donos dos 16 mercados (de Ajéro)
E se tornou rico,

Conseguindo muito dinheiro.

Ai ele comecou a dancar,

Ficou feliz, e comecou a elogiar os seus fundamentos.

Seus fundamentos, em contrapartida elogiavam Ifa.
Ele abriu a boca admirado, dela foram cancdes de
fundamento que sairam.

A perna que esticou, Foi

pega pela danca.

Ele disse que € assim mesmo:

Que os fundamentos dele chamaram Ifa com boa voz.

Pobreza ndo é coisa de brincadeira.
Sofrimento ndo é coisa da qual se deboche.
Foi feito 0 jogo para Eji Obara.

Ele esta fazendo a cesta da riqueza.
Todos estdo debochando.

Dos pepinos (de Eré) somente.

Eji Obara, que esta vendendo?

O que o tornou rico?

Somente 0s pepinos.

Me dé& vontade de experimentar um.
Somente 0s pepinos.

Eji Obara, o que esta vendendo?

O que o tornou rico?

Somente 0s pepinos.
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MITO SOBRE ORUNMILA (SALAMI, 1999, p. 282- 284)

N&o d& para viver apressado na vida. Nem desesperado.

Foi feito um jogo divinatdrio para os Orixas e para Ifa

No dia em que eles iam comemorar 0 ano novo junto com Olokun.

Os Orixéas perguntaram ao jogo se a festa correria bem ou néo.

If4 perguntou a mesma coisa.

Foram aconselhados a fazer ebo.

Somente If4 fez todo o ebo prescrito (supde-se que os demais fizeram parcialmente).
Providenciou pombo, galo, acaca, dendé, orogbo e obi.

No momento em que estava fazendo ebd, os outros Orixas foram chamé-lo, para interromper.
Ele disse: - Vao indo que eu ja vou. E continuou.

Nesse momento os Orixas Ihe perguntaram o que fazia e ele disse que estava fazendo um etutu.
Ao verem Ifa fazendo etutu, os Orixasforam embora para a casa de Olokun.

La chegando, Olokun perguntou por Ifa.

Responderam que haviam passado em sua casa e chamado por ele e que ele respondera dizendo
que estava fazendo etutu.

Olokun ofereceu comida aos Orixas que comeram e ficaram satisfeitos.

QOrunmila foi o Gltimo a chegar a casa de Olokun.

Quando chegou, Olokun Ihe disse que a comida acabara.

Olokun olhou para sua mulher e para Qrunmil4 e perguntou a ela o que dariam para Qrunmilé
ja que ele fora o Gltimo a chegar e ndo havia mais comida.
A esposa de Olokun Ihe respondeu que tinha em casa coisas que poderiam se oferecidas a Ifa.
Olokun perguntou-lhe o que tinham e a mulher lhe pediu para apanhar duas abobrinhas no
quintal. Olokun foi.
Apanhou as abobrinhas colocou aje (conchas) e bastantes se¢ji (contas preciosas) em seu interior
e depois as entregou a Qrunmila.

Este era um presente para ele levar para casa.

Orunmilé levou o presente par casa e la chegando queria saber o que fazer com as abobrinhas.
Resolveu usa-las em suas festividades (Festa Anual de Ifd). Decidiu usa-las também para
oferecer a seu Ori, além de oferecé-las a Orixa. Pegou uma das abobrinhas, abriu-a e encontrou
aje.

Abriu a outra e encontrou seji.
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Exu estava presente nesse momento e quando viu as contas preciosas recomendou a ele que néo
as pendurasse no pescoco e sim as amarrasse nos pés.
Depois e colocar as contas nos pés Qrunmild foi coroado e reconhecido como superior aos

outros Orixas que haviam chegado antes dele.

MITO SOBRE OKO (CACADOR) (VERGER, 1998, p. 26-27)

Olagbirin, aquele que jamais recusa um combate, esta na miseéria.
Ele vai consultar Ifa.
"Que fazer para ter dias melhores?"

Os adivinhos o0 aconselham a fazer oferendas.

Oferendas de dezesseis galinhas d“angola, dezesseis

coelhos e trinta e dois buzios da costa.

Olagbirin é um cagador.

N&o é dificil para ele encontrar no campo as galinhas d'angola e os coelhos.
Com trabalho e muito esfor¢o, ele consegue juntar o dinheiro necessario e
faz a oferenda.

Olagbirin volta a cagar e mata um elefante.

Ao abrir 0 animal, seus intestinos s&o como troncos de madeira

dos quais ele retira joias diversas, como pérolas maravilhosas e muitas coroas.
Olagbirin continua cagando.

Ele mata outros elefantes e, no interior deles, encontra,

sempre, riquezas no lugar dos intestinos, como belos

tecidos e lindas pérolas.

Olagbirin sacrifica as galinhas d'angola.

Quando estas galinhas gritam, elas dizem:

"Isto vai te ajudar, kan, kan, kan.

Isto vai te ajudar, kan, kan, kan."

As oferendas(*) feitas assim por ele cantam:

"Se ele me ajudar, eu logo terei dinheiro

Ele me ajudard como a galinha d'angola Kan,

kan,kan.

Se ele me ajudar, eu logo terei mulheres.
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Ele me ajudard como a galinha d'angola.
Kan, kan, kan.

Se ele me ajudar, eu logo terei filhos.
Ele me ajudara como a galinha d'angola.

Kan, kan, kan".
Este homem, chamado Olagbirin, € aquele que nés chamamos

Orixa Okd - 0 "orixa dos campos". Aquele que, quando
tomou-se rico, transportava sua fortuna do campo para casa.
E as pessoas diziam:

"E 0 orixa que traz a riqueza dos campos, aquele
chamado Orixas dos Campos (Orisha Oko)".

(*) A oferenda €, neste caso,

uma espécie de linguagem que

expressa 0s votos feitos pela

pessoa interessada.

MITO SOBRE OSSAIM, XANGO E ORUNMILA (PRANDI, 2001, p. 159-160)

Ossaim tem as suas oferendas rejeitadas por Orunmila

Era o dia da grande festa em homenagem a Orunmila.
Ossaim, que recebeu de Orunmila o poder sobre as folhas,
Estava na porta de sua casa, muito triste e preocupado. Por
ali passou Xango, que perguntou a Ossaim o que estava
acontecendo, qual o motivo de tanta tristeza? Ossaim
respondeu que estava triste porque ndo poderia ir a festa de
Orunmila. Naquele ano sua plantacao sé tinha dado
aboboras. E os inhames, que era o que ele deveria levar para
Orunmila, Eram muito poucos, quase nada.

Xango disse que isso ndo tinha importancia E que ele
deveria ir assim mesmo. Ossaim, desolado, disse que nao
queria ir, mas pediu a Xangb que entregasse seus inhames e

suas abdboras para Orunmila.
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Quando Xangb chegou ao palécio de Orunmila, Todos

0s orixas la estavam.

Eles haviam trazido grandes quantidades de inhame,

O suficiente para abarrotar muitas tulhas. Xango
descarregou os dele e fez o0 seu monte, Juntando aos

seus 0s inhames de Ossaim.

Depois pegou so6 as aboboras de Ossaim e fez um outro monte.
Orunmild viu a pilha de inhames que Xangd havia trazido e
ficou muito satisfeito.

Depois viu 0 monte de aboboras ao lado e

perguntou a Xangd de quem vinham.

Xang6, com mal disfarcada expressdo de reprovacéo,
Respondeu que as aboboras eram presente de Ossaim.

Orunmilé recusou a oferenda
e mandou devolver as abéboras a Ossaim.

Ossaim ficou muito triste quando viu as abdboras de volta.
Desde o episodio da devolucdo das abdboras, Ossaim

comecou a passar por necessidade.

Quase nem tinha o que comer.

Alguns dias depois, Ossaim estava com tanta fome que resolveu
cozinhar uma das aboboras rejeitadas por Orunmila.

Quando abriu a abdbora, Ossaim tomou um grande susto:

Em vez de sementes, seu interior estava recheado de dinheiro.
Ossaim, entdo, partiu outra abdbora e outra e mais outra, E

todas estavam repletas de dinheiro.

Ossaim, que era pobre, tinha a riqueza dentro de casa e nao sabia.

Com as suas aboboras Ossaim tornou-se rico e respeitado.

2% versao do 6° odu do jogo de buzios — Obara Sheki (Fala Oxossi) (RIBEIRO, 1978, p.
98-100)

“era o dia de odun-ara ou abolu-If4, a grande festa de Orumila. Ossahim, que é zelador
das folhas para Orumila e também do dinheiro, estava na porta de casa, assim, desfiando

maruwo (folhas de palmeira). Foi quando chegou Shango e disse — Ossahim oniki (bom dia
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Ossahim). Kilei? (o que é eu h&?). Ai Ossahim disse que ndo iria a festa porque nauele ano sua
plantacdo sé tinha dado abdbora e os inhames, que era o que ele deveria levar, eram muito
poucos. Shango entdo disse que néo tinha nada e que ele fosse mesmo assim. Mas Ossahim nédo
quis ir e entdo Shango disse — Pois leve nos meus cavalos (o informante nesse ponto explicando:
“que Shango tem muitos™). Ossahim disse que ele levasse 0s seus inhames e as suas abdboras
mas que ndo iria mesmo. Ajudou a Shango carregar os cavalos e viu Shango ir embora.

Quando Shango chegou no palécio de Orumila estavam os santos todos com aquelas
tulhas de inhames. Shango descarregou os dele e fez 0 seu monte misturando os inhames de
Ossahim e pegou so as abdboras e fez a tulha de Ossahim. Salvou Orumila assim: Ifanin-iboie
iboshishe (que quer dizer que pela parte dele deseja as maiores felicidades para Orumila e que
seus ishe progredissem ...)

Orunmila viu a pilha de inhames que Shango havia trazido e ficou muito satisfeito.
Depois viu a das abdbora perguntou a Shango de quem eram. Ai Shango disse - de Ossaim ...
(a entonacdo do narrador da a essa frase um sentido e dubiedade na resposta, Shango
incriminado o0 amigo por ndo ter mandado o que devia).

Orumila entdo disse - Leve esses obara de volta pra Ossahim (o narrador interrompe
¢ explica: “Porque até ai Jerimum ndo tinha o valor de obara ) e soprou em cima das abdboras.
Mandou entdo os Eshu carregar os cavalos de Shango com presentes e as abdboras voltaram
nos mesmos em gie tinham vindo. E disse a Shango — Odola! (Adeus! até um dia!)

Quanso Shango chegou na casa de Ossahim deu o recado: Taqui que Orumila mandou
0s obara pra vocé! Ossahim ficou triste quando viu os jerimum de volta. Depois que 0s obara
bateram dentro de casa, a familia de Ossahim comecou a passar necessidade (O informante
interrompe a narrativa e diz a guisa de comentario “Obara bobenin-obaraorunmaale — a pessoa
tem a riqueza dentro de casa ndo sabe”). Choravam ... (nova interrup¢do do narrador para
informar que nesse odu, na parte de Ossahim tem choro, tristeza”, ou seja, que a saida tanto
contém a moralidade do dito acima, como anuncia desgostos e dor). A mulher dele, porém, é
que dizia: Olorun é quem nos protege...

No terceiro dia ja estavam com uma fome extraordinaria. Foi quando a mulher de
Ossahim prop6s: Vamos partir um jerimun dos que Ifa ndo quis. Decidiram que cotariam quatro
talhadas — uma para ela, uma para ele e as outras para os dois filhos. Ossahim pegou a faca e
comecgou o corte. Mas bem ndo havia afundado a mdo quando sentiu que a faca dentro do
jerimun tinha batido numa coisa que rangia. Mas ele continuou assim mesmo e quando abriu 0

jerimun, tomou aquele susto. O miolo que tem as sementes tinha virado dinheiro. Ele entdo
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partiu o outro, e outro e todos os que partiu tinham dinheiro... Ossahim era pobre e ficou rico.
Dai por diante ele passou a ter direito a roupa. Come galo branco arrepiado. Para quem sai este
odu ndo come jerimun porque se comer da dor-de-célica. Também esse odu tem parte com

hango e Orumila, além de Ossahim”

MITO SOBRE OXUM (VERGER, 1989, p. 42-46)

Oré Yeyé 0!

Oxum era muito bonita, dengosa e vaidosa. Como o sdo, geralmente,
as belas mulheres.

Ela gostava de panos vistosos, marrafas de tartaruga e
tinha, sobretudo, uma grande paixao pelas joias de cobre.
Antigamente, este metal era muito precioso na terra dos iorubas.
S6 uma mulher elegante possuia joias de cobre pesadas.
Oxum era cliente dos comerciantes de cobre.

Omiro wanran wanran wanran omi ro!

"A é&gua corre fazendo o ruido dos braceletes de Oxum!"
Oxum lavava suas joias antes mesmo de lavar suas criangas.
Mas tem, entretanto, a reputacdo de ser uma boa mée e
atende as suplicas das mulheres que desejam ter filhos.
Oxum foi a segunda mulher de Xango.

A primeira chamava-se Oia-lansd e a terceira Oba.

Oxum tem o humor caprichoso e mutavel. Alguns dias,
suas aguas correm apraziveis e calmas, elas deslizam com
graca, frescas e limpidas, entre margens cobertas de
brilhante vegetacdo. Numerosos vaos permitem atravessar
de um lado a outro. Outras vezes, suas aguas tumultuadas
passam estrondando, cheias de correntezas e torvelinhos,
transbordando e inundando campos e florestas. Ninguém
pode atravessar de uma margem para a outra, pois

nenhuma ponte faz a ligagdo. Oxum ndo toleraria uma tal
ousadia! Quando ela esta em furia, ela leva para longe e

destroi as canoas que tentam atravessar o rio.
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Olowu, o rei de Owu, ia para a guerra seguido de seu exército. Por
infelicidade, tinha que atravessar o rio num dia em que este

estava enfurecido.

Olowu fez a Oxum uma promessa solene, entretanto, mal formulada. Ele declarou:
"Se voceé baixar o nivel de suas aguas, para que eu

possa atravessar e seguir para a guerra, e se eu voltar

vencedor, prometo a vocé nkan rere", isto €, boas

coisas.

Oxum compreendeu que ele falava de sua mulher, Nkan, filha do rei de Ibadan. Ela
baixou o nivel das aguas e Olowu continuou sua expedi¢cdo. Quando ele voltou,
algum tempo depois, vitorioso e com um espolio consideravel, novamente
encontrou Oxum com o humor perturbado.

O rio estava turbulento e com suas aguas agitadas.

Olowu mandou jogar sobre as vagas toda sorte de boas coisas, as nkan
rere prometidas:

tecidos, buzios, bois, galinhas e escravos; mel de abelhas e pratos de
mulukun, iguaria onde misturam-se suavemente cebola, feijdo fradinho,
sal e camardes.

Mas Oxum devolveu todas estas coisas boas sobre as margens.

Era Nkan, a mulher de Olowu, que ela exigia.

Olowu foi obrigado a submeter-se e jogar a sua mulher nas aguas.

Nkan estava gravida e a crianca nasceu no fundo do rio.

Oxum, escrupulosamente, devolveu o recém-nascido dizendo: "E

Nkan que me foi solenemente prometida e ndo a crianca. Tome-a!"

As aguas baixaram e Olowu voltou tristemente para sua terra.

O rei de Ibadan, sabendo do fim trdgico de sua filha, declarou indignado:
"N&o foi para que ela servisse de oferenda a um rio que

eu a dei em casamento a Olowu!"

Ele guerreou com o genro e o expulsou do pais.

O rio Oxum passa em um lugar onde suas aguas sao sempre abundantes.
Por esta razéo € que Lard, o primeiro rei deste lugar, ai instalou-se e fez
um pacto de alianga com Oxum.

Na época em que chegou, uma das suas filhas fora banhar-se.

O rio a engoliu sob as aguas.
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Ela sé saiu no dia seguinte, soberbamente vestida,

e declarou que Oxum a havia bem acolhido no fundo do rio.

Lar6, para mostrar sua gratidao, veio trazer-lhe oferendas

Numerosos peixes, mensageiros da divindade, vieram comer, em

sinal de aceitacdo, os alimentos jogados nas aguas.

Um grande peixe chegou nadando nas proximidades do lugar onde estava Lar0.
O peixe cuspiu agua, que Laro recolheu numa cabaca e bebeu, fazendo, assim,
um pacto com o rio.

Em seguida, ele estendeu suas maos sobre a agua e

0 grande peixe saltou sobre ela.

Isto é dito em ioruba: Atewo gba eja.

O que deu origem a Ataoj4, titulo dos reis do lugar.

Ataoja declarou, entdo:

Oxum bgo!

"Oxum esta em estado de maturidade, suas &guas sdao abundantes."

Dando origem ao nome da cidade de Oxogb0. Todos os anos faz-

se, ai, grandes festas em comemoracdo a todos estes

acontecimentos.

MITO SOBRE OXALUFA (VERGER, 1989, p. 68-71)

Epa Babal

Oxalufa era o rei de llu-ay8, a terra dos ancestrais, na longinqua Africa. Ele
estava muito velho, curvado pela idade e andava com dificuldade, apoiado
num grande cajado, chamado opaxoro.

Um dia, Oxalufa decidiu viajar em visita a.seu velho amigo Xang0, rei de Oyo.
Antes de partir, Oxalufa consultou um babalad, o adivinho, perguntando-lhe
se tudo ia correr bem e se a viagem seria feliz.

O babalad respondeu-Ihe:

"Ndo faca esta viagem!
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Ela sera cheia de incidentes desagradaveis e acabara mal."

Mas, Oxalufa tinha um temperamento obstinado, quando

fazia um projeto, nunca renunciava.

Disse, entéo, ao babalad:

"Decidi fazer esta viagem e eu a farei, aconteca o que acontecer!"
Oxalufé perguntou ainda ao babalad, se oferendas e sacrificios
melhorariam as coisas.

Este respondeu-lhe:

"Qualquer gue sejam suas oferendas, a viagem sera desastrosa.” E

fez ainda algumas recomendacdes:

"Se vocé ndo quiser perder a vida durante a viagem, devera

aceitar fazer tudo que lhe pedirem.

Vocé ndo devera queixar-se das tristes consequéncias que advirdo.

Sera necessario que voceé leve trés panos brancos.

Seré necessario que vocé leve, também, sabdo e limo da costa." Oxalufa
partiu, entdo, lentamente, apoiado no seu opaxoro.

Ao cabo de algum tempo, ele encontra Exu Elep6, Exu "dono do azeite de dendé".
Exu estava sentado a beira da estrada, com um grande pote cheio de dendé.
"Ah! Bom dia Oxaluf&, como vai a familia?"

"Oh! Bom dia Exu Elepd, como vai também a sua?"

"Ah! Oxalufg, ajude-me a colocar este pote no ombro."

"Sim, Exu, sim, sim, com prazer e logo."
Mas, de repente, Exu Elepd virou o pote sobre Oxalufé.

Oxalufd, seguindo os conselhos do babalad, ficou calmo e nada reclamou.
Foi limpar-se no rio mais proximo.

Passou 0 limo da costa sobre 0 corpo e vestiu-se com um novo pano; aquele
que usava ficou perto do rio, como oferenda.

Oxalufé retomou a estrada, andando com lentidao, apoiado no seu opaxord.
Duas vezes mais ele encontrou-se com Exu.

Uma vez, com Exu Onidu, Exu "dono do carvao";

Outra vez, com Exu Aladi, Exu "dono do 6leo do carogo de dendé™.

Duas vezes mais, Oxalufa foi vitima das armadilhas de Exu, ambas

semelhantes a primeira.



Duas vezes mais, Oxalufa sujeitou-se as consequiéncias. Exu
divertiu-se as custas dele, sem que, contudo, conseguisse tirar-lhe

a calma. Oxalufa trocou, assim, seus Ultimos panos, deixando na
margem do rio 0s que usava, como oferendas. E continuou
corajosamente seu caminho, apoiado em seu opaxord, até que

passou a fronteira do reino de seu amigo Xang6 Kawo Kabiyesi,
Sango, Alafin Oyo, Alayeluwal

"Saudemos Xang0, Senhor do Palacio de Oyd, Senhor dé Mundo!" Logo,
Oxalufé avistou um cavalo perdido que pertencia a Xango.

Ele conhecia o animal, pois havia sido ele que, ha tempo, Iho oferecera.
Oxalufa tentou amansar o cavalo, mostrando-lhe uma espiga de milho,
para amarra-lo e devolvé-lo a Xango.

Neste instante, chegaram correndo os empregados do palacio.

Eles estavam perseguindo o animal e gritaram:

"Olhem o ladréo de cavalo!

Miseravel, imprestavel, amigo do bem alheio!

Como os tempos mudaram; roubar com esta idade!!

N&o h& mais ancidos respeitaveis! Quem diria? Quem acreditaria?" Cairam
todos sobre Oxalufd, cobrindo-o de pancadas.

Eles o agarraram e arrastaram até a prisdo. Oxalufa,

lembrando-se das recomendacdes do babalad,

permaneceu quieto e nada disse.

Ele ndo podia vingar-se.

Usou entdo dos seus poderes, do fundo da prisao.

N&o choveu mais, a colheita estava comprometida, o gado dizimado; as
mulheres estéreis, as pessoas eram vitimadas por doengas terriveis.
Durante sete anos o reino de Xang6 foi devastado.

Xang®6, por sua vez, consultou um babalad, para

saber a razdo de toda aquela desgraca. "Kabiyesi

Xang®6, respondeu-lhe o babalad, tudo isto é

conseqiiéncia de um ato lastimavel.

Um velho sofre injustamente, preso ha sete anos.

Ele nunca se queixou, mas ndo pense no entanto ...

189
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Eis a fonte de todas as desgracas!" Xang0

fez vir diante dele o tal anciéo.

"Ah! Mas vejam so!"- gritou Xang0.

"E vocé, Oxalufd! Epa Baba! Exé é!

Absurdo! E inacreditavel, vergonhoso, imperdoavel!!!
Ah! Vocé Oxaluf, na prisdo! Epa Baba!!

N&o posso acreditar e, ainda por cima, preso por meus proprios empregados!
Hei! Todo voceés!

Meus generais!

Meus cavaleiros, meus eunucos, meus musicos!

Meus mensageiros e chefes de cavalaria!

Meus cacadores!

Minhas mulheres, as yabas!

Hei! Povo de Oyo!

Conto 4 - Odu Oxé — 5 buzios abertos (ROCHA, 2009, p. 67-68)

Esta analogia histérica é um tanto embaracosa, uma vez que se refere a um dos filhos de
Orixala, melhor dizer logo, o que se chamava Dinheiro, que dizia ser tdo poderoso que poderia

até mesmo dominar a morte.

Esse tal fez o eb6 previsto e saiu maquinando como poderia trazer presa a Morte,
conforme prometera na presenca de todos. Deitou-se na encruzilhada e as pessoas que passavam

na estrada deparavam com um homem espichado no meio do caminho. Diziam uns:

- “Xi! Esta este homem estendido com a cabeca para a casa da Morte, os pés para a

banda da Moléstia e os lados do corpo para o lugar da desavenca.
Ouvindo tais palavras dos transeuntes, levantou-se 0 homem e disse, entdo, com ironia:
- Ja sei tudo o que era preciso conhecer. Estou com os meus planos ja feitos.

E 14 se foi ele direto para a fazenda da Morte. Chegando na chacara dela, comecou a
bater os tambores fanebres de que a dona da casa fazia uso quando queria matar as pessoas

indicadas para morrer. Ele tinha uma rede preparada e, quando a morte aproximou-se,
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apressada, a fim de saber quem estava tocando seus tambores, 0 homem envolveu-a na rede e

a levou logo ao maioral Orixala, dizendo-lhe essas palavras:
- Aqui esta a Morte, que eu prometi trazer em pessoa a vossa presenca.
Orixal& entdo Ihe-disse essas palavras:

Vai-te embora com a Morte e tudo de melhor e de pior que possa haver no mundo. Pois
tu és o causador de tudo o que ha de bem e de mal. Some-te daqui e a leva embora e, entéo,

poderas possuir tudo e conquistar o universo inteiro.

Dir-se-a, conforme analogia histérica antiga, que, para quem sair este caminho, tenha
cuidado ou cautela ao usar de todos 0s meios para adquirir o dinheiro ou outros recursos

necessarios a existéncia. Ha grande possibilidade de se obter o desejado.

Conto do odu osatinico — 7 buzios abertos (RIBEIRO, 1978, p. 94-97)

Eu era uma moca muito bonita que morava num palacio. Tinha uma moca também muito
bonita, mas pobrezinha, que veio com sua mée velha e pediu protecdo para a rica para fazer sua
choupana ali encostada no muro do palacio. Mas ela era omorisha (votada ao culto dos orisha).
No fundo do quintal tinha um rio e na beira do rio um pé de orobo que servia para tirar e fazer
obrigacdo. De manha ela ia pra a beira do rio, tirava uma cuia de orobo e botava no pé do santo.
No dia seguinte comia com a méae. A moca do palacio nem mandava os restos da sua cozinha
para ela. Nao tinham homem dentro de casa (para prover sua manutengdo) mas iam passando.
A rica um dia ficou na janela para ver como elas vivam sem lhe pedir nada. Viu a moca varrer
o terreiro, limpar a choupana, lavar a roupa e sair para o rio. Viu ela voltar com os orobo. Foi
Ia no fundo do quintal, trepou no muro e viu 0 pé de orobo. Ai a maiora disse ia acabar com
aquilo. Mandou chamar a moga pobre no palacio. Perguntou: “como é que vocé vive? N&o tem
marido. Que é que faz?”. Ai moga disse “‘eu sou omorisha”. Ela perguntou: “Adora seus santos?
Como pode dar obrigag¢io?”. A moga disse: “Trago orobo ”. Ela perguntou: “E com isso que se
alimenta?”. A moga respondeu E. Quando a moga pobre saiu ela disse: “Vocé vai ver si tira
mais orobo...”. No dia seguinte bem cedinho a moga rica foi 14 e tirou todos os orobo
naquela ganéncia e encheu uma lata. Carregou a lata e jogou tudo em cima dos santos dela.

Quando a moga pobre foi 14, ndo encontrou mais orobo. Olhou no rio assim desconsolada e viu



192

que tinha um sé 1a na ponta de um galho. Subiu no pé de orobo e quando depois de muito
trabalho j4 ia pegando nele, ele caiu no rio. Ficou dentro d’agua subindo e descendo assim. Ai
ela disse: “Orobomin, o senhor caiu dentro dagua e era para eu dar aos meus santos”. Mas o
orobo continuou dangando na agua e se afastando com a correnteza. Ela corria atras, pela beira
do rio, cantando:
Orobomin-sho-sha
Emin-kodan-kodan
Sho-sha
Orobomin-sho-sha
(orobo venha onde estou; tenha compaixao de mim). Quanto mais ela cantava, mais ele saltava
na agua e ia dando aquelas carreirinhas para adiante, na correnteza. E ela atras e cantando...
Estava descalca, com roupa de casa, os cabelos soltos. Foi quando o orobo chegou num peral
(redemoinho) e ela vendo que ele ia embora mesmo ajoelhou-se e tornou a cantar.
Estava nessa agonia que quando ela viu foi aquela voz dizer: “Que esta fazendo ai, minha filha?”
Era um velho, verdadeiro abuké-koaja (decrépito, fraco). Pediu que levasse ele em casa e ela
se pos a ajudar o velho e se esqueceu do orobo. Foi levando ele, o velho se fazendo de mais
bambo do que era e de mais pesado. E ela com toda a paciéncia, ajudando o velho, até que
chegaram na casa dele. Era uma casa toda suja, levada-da-breca. Botou o velho na cama. Tinha
uma galinha branca, “Meu velho esta com fome?” — perguntou. Varreu a casa toda e procurou
comida, mas s6 achou arroz e cebola. Pegou a galinha e matou. Procurou sal ... ndo tinha. Ai
ela pensou — “cle ¢ velho, come assim mesmo”. Desfiou o peito da galinha e foi dando a ele
para comer. O velho ai fazia a boca mais mole. A baba escorria assim pela boca e ela enxugava
e ia dando a ele de comer. Ele comeu o arroz e parte da galinha. Ele ja tinha mandado ela botar
sua touca assim num banco, para poder comer. Depois de comer ele se pds a gemer. Ela estava
terminado de arrumar a casa e lavar as coisas. Veiu ver o que era. O velho entdo levantou a
perna e mostrou uma ferida assim ... Ensinou que ela tirasse pimenta e fizesse uma cataplasma.
Mas teve pena e s6 fez mesmo uma lavagem da ferida. Viu uma bola branca assim num canto
... efun! (exclama o informante a moda de comentario lateral) e pensou: “deve ser secativo”.
Botou em cima da ferida e o velho perguntou — “Cadé a pimenta?” Ela disse: “Ja botei” ... e
depois contou a sua histéria. Quando ela findou o velho disse todo dengoso que levantasse ele.
Ela levantou o velho, calgando-lhe as costas com travesseiros. Depois ele disse: “Bote a touca
na minha cabega ...”” quando ela levantou a touca era uma lapa assim de orobo.

A moca ficou muito contente e o velho Ihe disse que ao sair da sua casa voltasse pelo

mesmo caminho. Disse: “Vocé€ vai ver trés cabagos no rio. Nao ligue. Siga seu caminho.
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Encontrara outro que vem para a beira do rio. Pegue ele e abra ali mesmo, mas ndo olhe para
tras. Mais adiante encontrara trés cabacos tritando como os primeiros — caminhe, caminhe,
caminhe! Nao ligue esses. Mais adiante encontrara dois que vém para a beira do rio. Pegue eles
e abra, mas ndo olhe para trés. Perto ja do pé de orobo encontraras também trés cabagos gritando
- caminhe! caminhe! caminhe! Deixe eles. Depois encontrard trés outros que vém para a beira
do rio. Pegue eles e s6 abra em casa. Depois disso ele despediu a moca dizendo: Que deus lhe
acompanhe! No mundo poucos se encontram com sua paciéncia!” Quando a moga deu por ela
o0 velho tinha desparecido. Ela saiu e encontrou os trés cabacos gritando — caminhe! caminhe!
caminhe! Disse - Sai-te! e continuou o caminho. Depois encontrou um s6. Pegou ele, quebrou
e ndo olhou para tras. Era uma riqueza que saiu acompanhando ela ... Encontrou os trés gritando
de novo. Nada. Nem ligou. Encontro os dois, pegou e quebrou. Sairam carruagens, criados,
vestidos, tudo o que havia de bom e foram acompanhando ela, sem ela ver. Encontrou os trés
gritando, mas nédo pegou. No fim, apareceram os trés que vinham para a beira do rio. Ela pegou
e levou para casa. Quebrou la dentro de casa e era dinheiro que quase afoga ela e a mée. Pediu
socorro ao velho e aquilo aplacou-se.

Os “babaquaras” ai disseram que ndo era dela aquilo tudo e sim da moga de junto. Foi a
frente da moca rica e contou tudo, mas contou ao contrario. Ejonile! (diz como comentério
lateral).

A moca rica ndo dormiu essa noite. De manha foi pra beira do rio, pegou um orobo e jogou

dentro dagua. Saiu atras dele até chegar no peral. Ai veiu o velho. Ela disse pra si mesma: N&o gosto
de velho .... Depois lembrou-se. Ah! E o velho da histéria! Pegou ele resmungando e quando o velho
se fazia de mias mole ela se zangou com ele. Pegou de qualquer jeito e jogou na cama. Deu sobejo
de agua, fez a comida mal feita. Deu grito no velho e nem arrumou a casa dele. Quando o velho
mostrou a ferida ela botou foi pimenta. O velho choramingou. Ai ela disse: “vocé ontem levou
pimenta e nao reclamou...” Quando chegou a hora de sair o velho disse tudo igual a outra, mas nao
disse — “a felicidade te acompanhe”...
Quando apareceram logo os trés primeiros cabacos gritando — Caminhe! caminhe! caminhe! ela
disse: esse velho que é me enganar...a outra ele ndo disse que deixasse esses ... Ai pegou 0s trés e
quebrou na beira do rio. Eram trés “cao de rabo”. Pego os outros trés e era tudo que ndo prestava
que saia também atras dela, sem ela ver. Depois, ela pegou os trés mais e levou para casa. La quando
quebrou, saiu uma serpente devoradora que comeu ela e tudo e o palacio desabou.

“Nao humilhes os outros para ndo seres humilhados” — diz 0 informante a guisa de conclus&o.
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