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0Os 300 anos de resisténcia negra no Brasil representam um trabalho histé-
rico diffcil (mas coroado de sucesso) de preservaqao de heran(;as cultu-
rais trazidas da Africa. Nio é preciso dizer que “preservacio” e “tradicio”
nio significam imobilidade. Muito pelo contrario, sabemos que abrangem
inovagdes, amalgamas, reinterpretacées, reinvengdes, e varias formas de
combinagio do novo com o antigo, e do préprio com o que é tomado em-
prestado e apropriado. Isso se aplica até aos rituais, embora uma parte da
literatura especializada internacional continue a vé-los como repeti¢io de
estruturas imutdveis, e como um desafio a passagem do tempo. Como se
pode observar na propria Afnca cada recelebragio de um ritual encerra
um potencial de novidade: abre possibilidades de improvisagdo e
reinterpretacio, e de reconsideracio de alternativas — ainda que esse
potencial ndo seja necessariamente ativado em cada oportunidade. E tam-
bém para transformar-se que os rituais existem e se repetem.!

A preservagio de herangas culturais tem operado em contextos politi-
cos, econdmicos, e religiosos, muito diferentes na Africa e na Bahia. Mas é
util comparar o que tem acontecido 1a e aqui, se quisermos apreender o po-
tencial de influéncias reciprocas presente no vinculo que continua a existir (as
vezes mais, as vezes menos diretamente) entre o continente africano e a didspora

* Centro de Estudos Alro-Oricentais, (UFBa), e Centre of West African Studies
(Birmingham University, Inglaterra).

! Sobre isso ver Margaret T. Drewal, Yoruba Ritual: Performers, Play, Agency,
Bloomington e Indianapolis, 1992; A. Apter, “Que fuire ? Reconsidering Inventions of Africa”,
Critical Enquiry 19, (1992), pp. 87-104; A. Apter, Black Critics and Kings: The Hermeneutics
of Power in Yoruba Society, Chicago e Londres, U. Of Chicago Press, 1992 , pp. 213-224;
T.C. McCaskie, “Death and the Asantehene: A Historical Meditation”, Journal of African
Ilistory, 30 (1989), pp. 417-444.
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negra — um vinculo sujeito ele préprio a grandes vicissitudes historicas.

Os dois lados do Atlintico — deste lado a Bahia e outras partes da
didspora negra, e do outro lado a Africa negra — tém-se mantido um dian-
te do outro como sedes de processos culturais muitas vezes comparaveis
(ora paralelos, ora divergentes).

A criagio da consciéncia pan—ioruba moderna, a partir de identidades
de grupo menos abrangentes, tem sido bem estudada do lado africano
mas sem estabelecer relagdo com fenémenos comparavels que tiveram
lugar na Bahia.? Na Africa, aquela consciéncia emergiu de circunstancias
histéricas que se desenrolaram a partir dos meados do século XIX, na es-
teira do colapso do Aldafinato de pr [1é e da fundagdo de um neo—Aldafinato
na nova cidade de Qy, do crescimento da influéncia da cultura islimica
nas éreas ao sul do emirato de Ilorin, e do comeco das atividades de missi-
ondarios cristios. Em parte, ela é o resultado nio planejado de processos
de integracdo econémica e administrativa operantes durante os periodos
colonial e pés—colonial. Mas ela é também conseqiiéncia de projetos poli-
ticos lancados em resposta ao colonialismo europeu pela intelligentsia
cristianizada que se formou entre os iorub4, e da constituicio de um mer-
cado cultural pan—iorubd através também do desenvolvimento de uma cul-
tura popular de massa.? Um aspecto crucial da formagido dessa conscién-
cia pan—ioruba foi a criacdo de uma koiné (uma lingua padronizada pan-
iorubd), inicialmente para a tradu¢io da Biblia e para uso nas escolas
estabelecidas pelos missiondrios protestantes, e logo para uso generaliza-
do.* O trabalho de unificagio da lingua foi acompanhado de outro, cuja
finalidade era criar textos escritos sobre as tradi¢des iorubdas para uso na-
quelas escolas.

% Sobre a formagdo dessa consciéncia na Africa, ver J.D.Y. Peel, “The Cultural Work of
Yoruba Ethnogenesis”, em E. Tonkin et al. (orgs), History and Ethnicity,, Londres e Nova
lorque, Routledge, 1989, pp. 198-215; M. R. Doortmont, “The Invention of the Yorubas:
Regional and Pan-African Nationalism versus Ethnic Provincialism”, em PF. de Moraes
Farias e Karin Barber (eds), SelfAssertion and Brokerage: Early Cultural Nationalism in
West Africa (Birmingham University African Studies Series 2), Birmingham, 1990, pp. 101-
108; M.R. Doortmont, “Recapturing the Past: Samuel Johnson and the Construction of the
History of the Yoruba” (lese de doutorado), Erasmus Universiteit, Rotterdam, 1994.

3 Sobre o papel da musica popular ioruba nesse processo, ver C.A. Waterman, Juji: a
Social History and Ethnography of An African Popular Music, Chicago e Londres, U. Of
Chicago Press, 1990, pp. 12, 93-94; e C.A. Waterman, “ ‘Our Tradition is a Very Modern
Tradition”: Popular Music and the Construction of Pan-Yoruba Identity”, Ethnomusicology
34,3 (1990), pp. 367-379.

4 Sobre essa padronizagdo linguistica, ver J. Gbénga Fagbqrin, The Yoruba Koiné -its
History and Linguistic Innovations, Munique e New Castle, Lincom Europa, 1994.
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Hé um lago entre tudo isso e a Bahia, e esse lago nos oferece uma
informacdo bibliografica importante que s6 foi preservada deste lado do
Atlantico. A data da primeira edi¢do de um daqueles textos, o Twé Ekika
gkerin li ede ioruba (Quarto Livro deleituras em lingua iorubd), é incerta.
Em seu detalhado estudo dos primeiros textos impressos em iorubd, Robin
Law ndo conseguiu encontrar nenhuma edigéo desse livro anterior a edi-
¢do de 1911.5 Mas Nina Rodrigues, falecido em 1906, faz referéncia ao Jwé
kika ¢kerin, e deve ter tido conhecimento dele na Bahia no final do século
passado. O livro deve ter sido trazido a Salvador por um dos negros baia-
nos que comerciaram e estudaram em Lagos nas tltimas décadas do sécu-
lo XIX, como o justamente famoso babaldwo Qjclade Martiniano Eliseu do
Bonfim (c. 1859—1942)8. Sabe-se que aquele foi um periodo de reafirmacio,
reinvencio e recodificacdo, na Africa, das tradi¢des dos povos de lingua
iorub4, e que teve repercussdes na Bahia, até mesmo décadas depois com
a “entronizacio” (apesar de certas resisténcias) dos “Obas de Xang6”, em
1937, no Centro Cruz Santa do Axé do Opd Afonjd, sob o impulso da Mée-
de-Santo Aninha e do préprio Ojelade Martiniano Eliseu do Bonfim.”

Mas, naverdade, o processo de constitui¢io da consciéncia pan—ioruba
na Africa teve uma contrapartida muito mais antiga na Bahia, mais antiga
do que o trabalho dos missiondrios protestantes (africanos ou ndo) nas
regides de lingua ioruba que hoje fazem parte da Nigéria. Sabemos todos
que nas décadas de 1830 e 1840 africanos que se categorizavam a si mes-
mos como 0i6 (6y0), eba (égbd), jabu (ij¢bu), e ijexa (ijésd), coexistiam em
Salvador. Coletivamente, eles eram conhecidos, e se classificavam a si
mesmos, como “nagds” (de “anagé” — originalmente a denominacio de
outro grupo que também falava uma variante da lingua que hoje todos
chamam de lingua iorubd). Tudo indica que o nome “nag6” se difundiu na
Bahia com esse sentido abarcante, sob a influéncia de africanos que fala-
vam uma outra lingua, a lingua fon.?

5 R.C.C. Law, “Early Yoruba Historiography”, History in Africa 3 (1976), pp.69-89 (ver
pp. 73, 88).

¢ R. Nina Rodrigues, Os Africanos no Brasil (2a edi¢ao), Sio Paulo, Nacional, 1935, p.
203, 333. Ver lambém Waldir Freitas Oliveira e Vivaldo da Costa Lima (orgs.), Cartas de
Edison Carneiro a Artur Rameos, Sao Paule, Corrupio, 1987, pp. 29, 47-52; Pierre Verger,
Notes sur le culte des Orisa et Vodun, Dakar, IFAN, 1957, pp. 314, 333.

"Vivaldo da Costa Lima, “Os Obads de Xang(‘)”,Afro-Asia, 2-3 (1966), pp. 5-36.

8 Sobre essa questio consultar Yéda Pessoa de Castro, “Etnonimos africanos e formas
ocorrentes no Brasil”, Afro-Asia, 6-7 (1968), pp. 63-81 (ver p. 67); Vivaldo da Costa Lima,
“0 conceito de ‘nagdo’ nos candomblés da Bahia”, Afro-/fsia, 12 (1976), pp. 74, 79. E
também P.C. Lloyd, “Osifekunde of ljebu”, in P.D. Curtin (org.), Africa Remembered, ,
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Dentre os nagds submetidos a interrogatério apds o movimento de 1835,
pelo menos um esta classificado nos documentos como nagé-jabi. Um
outro, também classificado como nag6, identificou-se como 0id. Outros
descreveram-se a si proprios, e a alguns de seus conhecidos, como nagé-
ebda. Mas, como disse um deles, “ainda que todos sdo nagds, cada hum
tem sua terra”.®

Na Africa, 0 nome “yortuba” (provavelmente derivado da lingua haussa)
foi originalmente aplicado somente aos Qyo, e depois generalizado a todos
os grupos cujos idiomas sio variantes da lingua que passou a ser também
chamada de lingua iorubd, e da qual se criou uma versio padronizada para
uso nas escolas e em textos impressos. Na Bahia, os 0y9 ou iorubas (ou
“yariba”, uma das formas desse nome em lingua haussa) eram considera-
dos como uma subdivisio dos “nagds” — como vimos acima com referén-
ciaadécada de 1830, e conforme observado também por De Castelnau, na
década de 1840.° Tanto de um como do outro lado do mar, o nome de um
grupo foi promovido a nome coletivo de uma constelagio de grupos.

Ao mesmo tempo que aquela identidade “nagd” abrangente se definia
na Bahia, uma outra identidade coletiva se formava também aqui com base
no isld. Os nag6s mugulmanos, e por extensio outros negros mugulma-
nos, eram conhecidos em Salvador, na década de 1830, como “malés” (do
ioruba imale, “muculmano”). Ha indica¢ées de uma certa tendéncia a es-
tabelecer claras fronteiras simbdlicas entre os nagé-malés e outros nagds.
Alguns nagés mugulmanos se recusavam a apertar a mao dos nagds que
fossem praticantes da religido dos Orisa, e os chamavam de kéféri (a forma
ioruba da palavra arabe que significa “infiéis”). Também criticavam os que
iam a missa “adorar” imagens de pau.!!

Mas, ao mesmo tempo, fica claro que a coletividade nag6-malé oferecia
um importante terreno de unificagio comunitaria a pessoas pertencente a
diferentes “subgrupos” nagds, ao mesmo tempo que reunia gente de outros
grupos (hauss3, tapa [nupe], etc...). E vinculos de familia, de linhagem e de
solidariedade étnica, ndo deixaram de continuar a existir entre muitos nagé—

Madison e ibz‘xdz‘m, ibadan U. Press, 1967, pp. 217-288 (ver pp. 245, 248); R.C.C. Law, The
Oyé Empire c. 1600~. 1836, Oxford, Oxford U. Press, 1977, p. 5 nota 14.

9 Joao José Rc.-i‘s, Rebelido escrava no Brasil: a histéria do levante dos malés (1835), Sao
Paulo, Brasiliense, 1986, p. 190.

1 Francis de Caslelnau, Renseignements sur UAfrique centrale et sur une nation d’hommes
a queue qui s’y trouveraitl, d’aprés le rapport des négres du Soudan, esclaves @ Bahia, Paris, P.
Bertrand, 1851, p. 7.

I Reis, Rebelido escrava, p. 134,
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malés e outros nag6s.!? Em suma, a identidade malé e a identidade nagd
nao coincidiam na Bahia, mas se imbricavam — isto é, funcionavam como
idiomas alternativos de unidade, parcialmente sobrepostos um ao outro.

Do lado baiano do mar o papel do isld, e em particular da tradi¢io nago—
malé, na formag¢io de uma consciéncia unitiria nagd ou mais geral rapida-
mente diminuiu, ao ponto de praticamente apagar-se, nas décadas seguin-
tes. Isso se explica em grande parte pelo terror engendrado pela repres-
sdo que se seguiu a rebelido dos malés (1835).12

Até 1835, tinham coexistido em Salvador em pé de igualdade linhas de
tradigdo islimica trazidas a América do Sul pelos nagés e por povos de origem
mais setentrional como os nupe e os haussds. E, contrariamente ao que muitos
afirmam, a tradi¢io mugulmana ioruba nao era simplesmente uma deriva-
¢do da tradigdo mugulmana haussa. O vocabulario islimico da lingua ioruba
inclui um elenco de palavras (como por exemplo a palavra Alifda, “mestre
cordnico”) que parecem ter sido adquiridas no estigio inicial do contato
com areligido do Qur’'an, e que niao vém da lingua haussa, mas sim da lingua
songhay. Essas palavras entraram na lingua ioruba ao longo de rotas comer-
ciais freqiientadas por comerciantes que usavam o como lingua franca.'* A
partir desses contactos inaugurou-se uma tradigio imale que seria influenci-
ada historicamente pela grande tradi¢io mugulmana haussa (mas sem de-
pender inteiramente desta), e que foi eventualmente introduzida na Bahia.

Depois de 1835, a maioria dos mugulmanos que puderam continuar a
viver na Bahia, ou que a ela aportaram, dissociaram-se da tradi¢cio nago6-
malé e buscaram identificar-se (e serem identificados por observadores
externos i comunidade) com outras corrente histéricas do isld na Africa.
Assim, nos fins da década de 1840, Mahamma — um haussa mugulmano
nascido em Kano e chegado a Bahia no principio da década — afirmava
que, na Africa, o nome de “malé” se aplicava aos “infiéis” (provavelmente
dando a esse termo a significacdo de “sincretistas”, de acordo com a
taxonomia politico-religiosa propagada pelos lideres dajihad de Sokoto).1>

12 Tbid, pp. 135, 150

¥ Ibid, pp. 235-282; Manuela Carneiro da Cunha, Negros, estrangeiros: os escravos liber-
tos e sua volta a Africa. Sao Paulo, Brasiliense, 1985, pp. 72-86, 101; Pierre Verger, Flux et
reflux de la traite des négres entre le golfe de Bénin et Bahia de todos os santos du XVIIé au
XIXeé siécle. Paris, Mouton, 1968, pp. 356-358, 599-600.

1 Sobre esses empréstimos 1éxicos tomados direta ou indiretamente ao songhay con-
sultar S. Reichmuth, “Songhay-Lehnwérter im Yoruba und ihr historischer Kontext”,
Sprache und Geschichte in Afrika 9, 1988, p. 269-299; e também PJ. Ryan, Imale: Yoruba
Farticipation in the Muslim Tradition, Missoula, Scholars Press, 1978, p. 98 note 134.

15 Castelnau, Renseignements, p. 12. Sobre a taxonomia usada na propaganda da jihad
ver D.M. Last e M.A. Al-Hajj, “Attempts at Defining a Muslim in Nineteenth-Century
Hausaland and Bornu”, Journal of the Historical Society of Nigeria 3,2 (1965), pp. 231-240.
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Ao romper do século XX na Bahia, e em parte como conseqiiéncia do
predominio adquirido pelos haussas no ensino do isla em Salvador, o nome
“malé” era percebido como nome depreciativo — ndo apenas pelos mugul-
manos haussds, mas também pelos proprios nagés mugulmanos educados
por mestres haussds. Em seu lugar tinha sido adotado 0 nome “musulmi”,
de origem haussé, que também se tornara corrente entre os mugulmanos
iorubas da Africa sob a forma masulumi, mas sem que isso provocasse la o
desaparecimento do nome imale.'* Embora o limamo (imam) de Salvador
fosse um nago, ele se classificava como musulmi e ndo admitia ser chama-
do de malé. Apesar dos muitos anos passados, a lembrancga da repressio
de 1835 continuava viva e mesmo os musulmi continuavam a sentir-se
ameacados. A pratica do isla se cercada de muitas precaugées. '’

A tradi¢ao malé fora em grande parte expelida da Bahia, e os vestigios
dela que aqui permaneceram sobreviveram em alianga intima com o can-
domblé e o afro—catolicismo, com dissolu¢do gradual das praticas especifi-
camente islAimicas.!® Isso atraia acusa¢ées da parte dos musulmi, como
observou Nina Rodrigues.’® Alguns daqueles vestigios malés perdurariam
até a década de 1940, porém fracamente.?’ E a comunidade musulmi tam-
bém se extinguiu na Bahia em nosso século.?

Na Africa foi diferente. Longe de extinguir-se, o isld tem crescido en-
tre os iorubds (aproximadamente 50% dos iorubds da Nigéria descrevem a
si mesmos hoje em dia como mugulmanos), e tem continuado a participar
da consolidagio daidentidade iorubd.”? As relagdes entre a religido dos orisa,

16 Ver R. ‘D. Abubakre, “The Contribution of the Yorubas to Arabic Literature” (tese de
Ph.D. em dois volumes), Universidade de Londres, S.0.A.S., 1980, vol. 2, p. 165.

17 Sobre isso ver Rodrigues, Os Africanos no Brasil, pp.100-102, 111-112.

8 Sobre as conseqiiéncias da repressao apos 1835, ver também J. J. Reis e PE de
Moraes Farias, “Islam and Slave Resistance in Bahia, Brazil”, Islam et sociétés au sud du
Sahara ,3 (1989), pp. 41-66 (especialmente pp. 61-62); e PE de Moraes Farias, “Sugar and
a Brazilian Returnee in Mid-Nineteenth-Century Sokoto”, in'D. Henige e T.C. McCaskie
(orgs.), West African Economic and Social History. Studies in Menory of Marion Johnson,
Madison: Universidade de Wisconsin, Program of African Studies , 1990, pp. 37-46.

'* Rodrigues, Os Africanos no Brasil, p. 101.
2 Ver Antonio Monteiro, Notas sobre Negros Malés na Bahia. Salvador, lanama, 1987,

% Sabe-se que uma mesquita ¢ um Centro Cultural Islamico estdo situados na Ladeira
da Indeppndéncia n. 58, Salvador. Mas sdo de fundacao recente e o diretor do centro,
Misbah Akanni{ Ibrahim, ¢ um ioruba vindo da Nigéria.

2 Ver D.D. Laitin, Hegemony and Culture: Politics and Religious Change among the
Yoruba. Chicago, U. Of Chicago Press, 1986; e também S. Reichmuth, “cllm und Adab.
Islamische Bildung und soziale Integration in Itorin, Nigeria” (tese de Habilitation), Uni-
versidade de Bayreuth, 1991.
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as varias formas do cristianismo, e 0 isl3, na heranga ioruba sdo intrincadas e
hd muito que dizer sobre elas.® Essas rela¢bes, desde o século XIX até os
dias atuais, tém sido uma arena de competi¢iio de projetos politico—culturais
entrecruzados. A situag¢do é hoje mais complexa do que nunca, marcada
pela mobilizagio de energias para opor a crise politica e econémica vigen-
te novas formas de solidariedade comunitaria (inclusive pela formacao de
novas igrejas independentes e retomada de militAncias islimicas), e
marcada também pelo florescimento internacional do revivalismo isldmico,
e de novas formas de evangelismo que fazem largo uso dos midia.

Como ocorrera na Bahia da década de 1830, dentro da comunidade
mugulmana ioruba da Nigéria entrecruzam-se hoje diferentes atitudes e
correntes de pensamento. Ainda que correndo riscos de simplificacdo
excessiva, ¢ possivel definir algumas dessas tendéncias. Uma delas defen-
de uma clara ruptura com praticas culturais e costumes, percebidos como
jahill (“pagios”), e critica também o componente cristdo da cultura ioruba
atual — acusando-o de aliangas histéricas com interesses externos, e de
cumplicidade com a preservagio do “paganismo”. Essa tendéncia estd
bem tipificada pelas atividades didaticas e pelos livros de al-hajf Adam al-
Narf (1917-1992), o respeitado fundador do Markaz ou Centro de Educa-
¢do Arabico-Islamica, também conhecido como Arabic Training Centre,
transferido em 1955 de Abédkuata para Agége (Lagos).* Uma outra ten-
déncia tem concentrado suas energias na denuncia da hegemonia de con-
cepgdes introduzidas pelo cristianismmo, e pelo secularismo filo~cristdo, nas
escolas, universidades e na midia.?® (E nio ha como negar que, estatistica-
mente, existe um consideravel desequilibrio, em prejuizo dos mugulma-
nos iorubds, no que diz respeito a participagio na educacgio universitiria e
na lideranga politica, e ao acesso a vantagens econémicas).” Uma terceira
tendéncia atua através de negociagées culturais sutis e graduais, que per-
mitem a re-estruturaciio de praxes e idéias antigas dentro de um novo qua-
dro islimico.

% Ver entre outros PE de Moraes Farias, “Oranmiyan’s Frustrated War on Mecca:
Reflexes of Borgu Ritual in Johnson’s loruba Narratives”, inT. Falola (org.), Pioneer, Patriot
and FPatriarch: Samuel Johnson and the Yoruba People, (Madison: Alrican Studies Program,
1993), pp. 121-132; e PFE de Moraes Farias, “ “Yoruba Origins’ Revisited by Muslims: an
Interview with the Arjkin of Qy¢ and a Reading of the Agl Qaba’il Yuruba of al-hajj Adam
al-1lari”, in Farias ¢ Barber (org.), SelfAssertion and Brokerage, pp.109-147

¥ Sobre ele ver Farias, “ ‘Yoruba Origins’ “, pp. 125-143.

% Ver por exemplo D.O.S. Noibi, “Yoruba Muslim Youth and Christian—sponsored
Education”, Bulletin on Islam and Christian—Muslimn Relations in Africa, 6:3 (1988), pp. 3-
25.

% Ver Laitin, Hegemony and Culture, p. 126-129.

145



O presente artigo se ocupa dessa terceira tendéncia. Re-examinare-
mos rapidamente, neste final do século XX, alguns aspectos de uma insti-
tuicio iorubd que foi descrita pela primeira vez cem anos atras, e que des-
de entio — por razdes que seriao apontadas depois — tem sido raramente
investigada pelos estudiosos da cultura e histéria dos iorubds. Daremos a
palavra aqueles que encarnam essa institui¢io (os Argkin de Oy(}, que
agora se definem como mugulmanos), para que eles nos deixem ver em
que medida o que fazem hoje continua o que na década de 1890 faziam os
seus antepassados sqguidores da religido dos Orisa, ou disso diverge.

Veremos que na Africa, como no Brasil, a vitalidade cultural nio se pre-
servou através de isolamento e imobilidade mas, antes, gragas a criagdo de
sinteses em que o novo se articula ao antigo, e em que diversas formas de
identidade (por exemplo a identidade de mugulmano eaidentidade de mem-
bro da corte do Aldafinato de Qyo) jogam entre si uma partida complicada.

O Aladfin de Oyé e os Ardkin

A cidade de Oyo no sudoeste da Nigéria, continua sendo um centro im-
portante do culto dos Orisa e também inclui uma percentagem significati-
va de cristios em sua populacdo. Mas, desde a década de 1970, a maioria
dos habitantes da cidade se compde de mugulmanos. Na regido em torno
da cidade, de acordo com o recenseamento de 1952, 43% dos habitantes
declaravam como identidade religiosa primeira o vinculo com a religido
dos Orisa, 37% se definiam como mugulmanos, e 20% se categorizavam
como cristdos. Porém, atualmente os mugulmanos predominam na drea.

O Alaafin de Oyo é considerado como suprema autoridade tradicional
por uma parte consmlerave] das populagées de lingua ioruba. Ele encarna
a heranga do Orlsa e rei Sangd (Xango) e representa a continuagio do
Alaafinato de Oyo o poderoso império cujo apogeu politico-militar se si-
tuou nos séculos XVII e XVIIL? A dinastia dos Aldafin foi reconstituida e
reinstalada em Qy¢ no final da decada de 1830, apés o abandono de sua
antiga capital OYQ I1¢, que € hoje um vasto campo de ruinas aproximada-
mente 130 km ao nordeste da Oyo moderna.

O Alaafin atual, Qba Al&éﬁ Lamidi Olayiwola Adéyemi III, é o
continuador de Sangé e foi entronizado em janeiro de 1971, aos 31 anos de
idade, com todos os necessarios ritos da religido dos Onsa Mas ele é
também mugulmano, e ja fez mais de uma vez a peregrinagdo a Meca. Em
1991, ele desempenhou a fungio de amlru T-hajj da Nigéria, isto é, foi o
lider oficial de todos os mugulmanos nigerianos que fizeram a peregrina-
¢do coletiva aos lugares santos do isld naquele ano.?

Z¥Yer Law, The Oyd Empire.

% Farias, “ ‘Yoruba Origins’ Revisited by Muslims”, pp. 113-115, 145; ¢ ]. A. Atlanda,
The New Oyo Empire, Londres, Longman, 1979, p. 293,
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Tradicionalmente, o Aldafin nio podia ser mugulmano. Aldafin Atiba,
que antes se convertera oficialmente ao isl3, renunciou a essa religido ao
subir ao trono ca. 1837. No principio do presente século outro Aldafin,
Liwani Agogooja (1905 — 1911), para poder reinar teve que afastar-se
oficialmente do isla através de um ritual especial.? O Aldafin que reinou em
seguida (de 1911 até os finais de 1944), Ladigbolu ‘I, nio era mugulmano em-
bora o isla tivesse feito grandes progressos em Qy¢ durante essa época.

O Alaafin seguinte, Adéniran Adéyemi II, reinou de fato de 1945 até
1954 (quando foi banido de Qy¢ apés distirbios politicos na cidade). Mas
s6 foi oficialmente deposto em 1956. Adéniran Adéyemi II (pai do atual
Aldafin) era um mugulmano fervoroso, que fez a peregrinagio a Meca e
estimulou muitos membros de sua corte a fazerem o mesmo. Ele é descri-
to por mais de um observador como alguém que se desinteressou até cer-
to ponto dos rituais da religido dos Orisa.** Ainda assim foi ele quem confe-
riu o titulo e as insignias de Jyd Nasé a Senhora, pelos servigos por ela
prestados ao culto de Sangé na Bahia.®

De 1956 até o comego de 1968 o Aldafin reinante foi Ladigbolu II, um
mugulmano que se esforgou por manter uma atitude imparcial em relagdo a
religido dos Onsa, ao cristianismo e aoisla.*? Depois dele houve uminterregno,
que se prolongou até a escolha do atual Aldafin em dezembro de 1970.

Na corte do Aldafin, os Arpkin formam uma corporagio masculina
hereditaria de musicos e cantores, que sio também especialistas do trata-
mento do passado. Eles cantam os oriki dos Aldafin, e se encarregam
também de transmitir, em prosa, imagens e interpretagdes de episdodios
histéricos.*® Descrevem a si mesmos como mugulmanos e dizem que a
adogdo da identidade islimica por membros de sua corporagdo comegou
na época do Aldafin Lidigbolu [, isto é, entre 1911 e 1944, e seintensificou
na década de 1960. Como se pode verificar em fotografias feitas por nds,

®R.E. Dennett [1910], Nigerian Studies., Londres, Cass, 1968, p. 25.

% Ver por exemplo R. Smith, “The Alafin in Exile”‘, Journal of African Ilistory 6:1 (1965),
pp. 55-77 (ver p. 70 nota 38); ¢ S.0. Babayemi, “Oyé Palace Organization — Past and
Present”, African Notes , 10:1 (1986), pp. 4-24 (ver p. 22).

31 D.M. dos Santos, HHistéria de wum terreiro Nagé (2a cd.). Sio Paulo, Max Limonad,
1988, p. 18.

% E.D. Adélgwq, “Islam in qu and its Districts in the Nineteenth Century” (tese de
Ph.D.), Universidade de Ibadan, Departamento de Estudos Religiosos, 1978, p. 560.

3 Oriki sdo muito mais do que simples “cantos de louvor” ou recapitulagdes de memo-
rias historicas. Sua fungéo ¢ a de recarregar c intensificar as energias {isicas e animicas do
alvo (humano ou niio) ao qual sio dirigidos. Sobre isso ver Karin Barber, I Could Speak
until Tomorrow: Oriki, Women, and the Past in a Yoruba Town, Edimburgo ¢ Washington,
DC, Edinburgh U. Press ¢ Smithonian Institute, 1991.
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varios deles possuem o calo que cresce na testa de muitos mugulmanos
praticantes, apos anos seguidos de tocarem o chdo com a cabeca durante
as cinco preces diarias.

Quando entrevistados por n6s em margo de 1988, os chefes dos Argkin
— e outros membros da corporacdo — fizeram questio de descrever seu
principal papel na corte de uma maneira muito especial.3 Nio se apresen-
taram como, acima de tudo, guardides da memoria de grandes vitorias no
campo de batalha, ou de outros altos feitos politicos dos Aldafin. Em vez
disso, descreveram-se, principalmente, como aqueles que oferecem con-
solo (itun# ) ao Aldafin em seus momentos de dor e que o acalmam em
seus momentos de célera. E dessa atividade de restabelecimento da
equanimidade do rei que deriva outra forma de trabalho, que consiste em
citar episdédios do passado e usa-los como precedentes que emprestam
sentido (Itimd) ao que ocorre no presente. Aos seus proprios olhos, é
porque sio agentes de consolagiao que os Argkin se ocupam de narrar a
histéria. Atarefa (eminentemente politica) de geréncia das emogdes do rei
¢ que é o principal incentivo ao trabalho de memorializagio, interpretagio
e citagio ad hoc de precedentes histéricos.®> Como veremos, em momen-
tos de crise social o trabalho de produgio da calma pode dirigir-se nio
somente ao Aldafin, mas também ao publico em geral.

Foi em grande parte com dados fornecidos pelos Ardkin entre 1886 e
1897, que o Reverendo Samuel Johnson escreveu sua obra The History of
the Yorubas (somente publicada em 1921, postumamente), que continua
sendo o texto mais importante para o estudo da historia ioruba.?® Mas
Johnson oferece menos informacgio do que seria desejavel a respeito da-
queles seus informantes e nada diz a prop6sito de como eles viam as tare-
fas que desempenhavam.

3 A entrevista teve lugar no palacio (@afin) de Qyé e foi gravada em trés conjuntos
scparados de audio-casseltes por (a) Dr. S.0. Babayemi (atualmente Qba Akinringla 1, o
Olifi de Gbongan) e Dr O. Layiwol4, para o Inslituto de Estudos Africanos da Universida-
de de Ibadan; (b) Dr M. R. Doortmont (da Erasmus Universiteit, Rotterdam); e (c) Dr
Karin Barber e cu préprio (Centre of West African Studies, Universidade de Birmingham).
A transcrigéo ¢ tradugdo do texto oral gravado neste dltimo conjunto de audio-cassettes
foram exccutadas por Chefe A, Ogindijo da Universidade Qbafémi Awoldwo, 11¢ Ifé. Agra-
dego o apbio que me foi prestado pelo Alddfin, pelos Argkin, ¢ pelos colegas acima menci-
onados. Agradecimentos especiais a Karin Barber por suas criticas ¢ sugestoes (respalda-
das por sua inimidade com a lingua iorubd) durante o estudo do material coletado em (;)ygi.

% Para uma ampla discussao desse tema, ver P. F. De Moracs Farias, “History and
Consolation: Royal Yoruba Bards Comment on Their Craft”, History in Africa 19 (1992),
pp. 263-297.

% Samuel Johnson, The History of the Yorubas [1921], editado por Obadiah Johnson],
Lagos, C.M.S. Bookshop, 1966.
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Nas muitas décadas que se seguiram a pesquisa feita por Johnson, pou-
cos foram os estudiosos que se propuseram a entrevistar 0s, Arpkin, ape-
sar do fato de que a presenga destes nunca desapareceu de Qy¢.%” Daque-
les poucos estudiosos, nenhum investigou o que os préprios A7pkin pen-
sam a respeito de si mesmos e do trabalho que fazem.

Johnson glorificou os A7gkin como “historiadores da nag¢fio” iorubd, mas
ao mesmo tempo os reduziu ao papel de simples informantes da nova histé-
ria escrita, da qual ele foi praticamente o fundador entre os iorubas. Isso em parte
explica a pouca atengdo que tem sido dispensada aos Argkin desde entio.

Pareceu a muitos que Johnson capturara a versao auténtica e definitiva
do que os Arokin tinham para contar, posto que ele recolhera essa informa-
¢do em uma ¢poca em que Qy¢ estava ainda “protegida” das incursédes da
modernidade, e em que a influéncia do isld (capaz de alterar a cultura tra-
dicional) ainda nio se fizera sentir fortemente na sede do Aldafinato.

Outros pensaram que, dado o prestigio e a difusdo do livro de Johnson,
as informagdes veiculadas pelos Arokin de nossa época estariam ja irre-
mediavelmente contaminadas pela versdo escrita dessas informagdes
divulgadas por aquele autor, dado o conhecido fenémeno de “feedback”
entre o escrito e o oral.3® Seria pois tarefa inutil tentar obter algo de novo
daqueles especialistas da oralidade.

Foi precisamente para testar essas pressuposi¢des que solicitamos uma
entrevista com os Argkin, em 1988. Dela ficou claro que muito havia a
aprender com eles que ndo fora registrado por Johnson nem por nenhum
outro pesquisador. Ficou também claro que — embora os Argkin tenham
agora adotado a identidade mugulmana — eles continuam a produzir sin-
teses de repertorios islamicos e nio-islimicos.* Isso era exatamente o
que ja faziam no tempo em que Johnson os entrevistava, quando os mem-
bros da corporagdo ainda nio se definiam a si mesmos como mugulma-
nos.*® Mas ha uma diferenca importante. No tempo de Johnson, embora

¥ Nolaveis excegoces a essa regra sio os trabalhos de R. Smith, “The Alafin in Exile” (4
citado) e “List of the Alafin of Oyo” (African Historian 1: 3 (1965), pp. 52-55); R.C.C. Law,
“How Many Times Can History Repeat ltself ?", International Journal of African Historical
Studies 18, (1985), pp. 33-51 (ver pp. 44, 50-51); S.0. Babayemi, “The Fall and Rise of Oyé
¢.1760-1905” (tese de Ph.D., Centre of West African Studies, Universidade de Birmingham,
1980); B.A. Agiri, “Early Oyo History Reconsidered”, History in Africa 2, (1975), pp. 1-16.

¥ Sobre esse fenomeno de “feedback”, ver D. Henige, The Chronology of Oral Tradition,
Oxford, Clarendon, 1974, pp.97-103, 118-120.

¥ Farias, “ ‘Yoruba Origins Revisited”.

9 Para uma andlise do contexto em que as tradigdes recolthidas por Johnson foram
produzidas, e das razdes pelas quais clas sintetizavam repertérios islimicos com outros
repertorios, ver Farias, “Oranmiyan’s Frustrated War on Mecca”, pp. 129-130.
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os Argkin tomassem empréstimos as narrativas mugulmanas, eles o fazi-
am dentro de um contexto social que era maioritariamente ndo-mugulma-
no. Agora, pelo contrario, eles estio ao servigo de um Aldafin mugulma-
no, e rodeados de uma populagio que é mugulmana em sua maioria. Uma
importante mudanga de énfase teve lugar, alterando os pesos relativos dos
diversos elementos reunidos nas sinteses narrativas correntes em (:)y(), e
nas identidades coletivas 1a declaradas.

Os Alusékéré e os Alaro

Os Arpkin se subdividem em dois grupos, de acordo com o instrumento
que tocam. Os Alusekére sio mestres do s¢kéré (um chocalho construido
com uma cabaga de grandes dimensdes, coberta com uma rede em que
estido enfiados buzios do tipo tradicionalmente usado como moeda), en-
quanto que o aro dos Alaro consiste em grandes anéis de metal em forma
de letra C, que sio batidos um contra o outro,*

O titulo completo do chefe dos Alaro é Ond-Alaro. Antes de nossa
entrevista, em 1988, esse titulo ndo tinha sido registrado pela literatura
especializada, o que mostra quanto foi pouca a pesquisa realizada até en-
tio sobre os Arokin. O titulo completo do chefe dos Alusekére é Iba Oligbo,
e tampouco estava registrado naliteratura anterior a 1988. De nossa entre-
vista participaram o Qna-Alaro Lawani Afolabi e também Alimi Adéyemi
Isol4, o idoso Arokin que se preparava para ser instalado oficialmente como
Iba Oligbo. Outros dez Alus¢kere e trés Alaro tomaram parte no encontro.

Os dois subgrupos dos Arpkin relatam diferentes histérias sobre suas
respectivas ongens mas convergem na descri¢do do trabalho de consolar
e acalmar o rei que ambos apontam como central.# E dessa descrig¢do que
nos ocuparemos agora.

Liwani, o Oné—Alaro: «Se alguma coisa acontece ao rei, o
rei nos manda chamar. Assim que os chefes [membros da
corte do Alaafin] nos contam que tal e tal coisa se passou
com o rei, [nds falamos ao rei sobre] outro rei ao qual acon-
teceu coisa parecida. Ai ele diz que aceita o que se passou,
porque € coisa de Ql¢run. Imagine que um principe, o
primogénito do rei, tenha morrido. Os cortesdos nio ou-
sam dar a noticia ao rei. Eles escondem o cadaver. Ai eles
dizem “Chamem os Ar¢kin !” Entdo nés dizemos a ele [ao

4 Para uma etnografia detalhada dos Arjkin, ver Farias, “History and Consolation”,
pp. 266-270.

%Sobre a historia de origem dos Alaro, ver Farias, “History and Consolation”, pp. 272-274.
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rei]: “Ouvimos dizer que seu filho morreu. Ouvimos dizer
que seu filho morreu. Aconteceu uma vez que o filho de
fulano [um Alaafin do passado] morreu da mesma manei-
ra. E aconteceu a mesma coisa com o filho de sicrano [ou-
tro Alaafin]”. Ai entdo o Aldafin diz que se conforma com o
que lhe aconteceu. Somos nos os que chegam e contam a
ele.»

Pergunta de Dr S.0. Babdyemi (interrompida): «Porque
vocés sio...»

Alusekeére Béélo: «.....Olutunu [aqueles que consolam]. Nés
enfrentamos [o reil.»

Alusekére Alimi: «Sobre a questio da fundagio deste tra-
balho, € porque nds somos os que sio capazes de explicar o
sentido [[tdm¢] do que se passa quando alguma coisa acon-
tece a ele [ao rei].”

Nesse ponto o Alus¢kore Bé€lo nos contou a histéria de origem dos
Aluse¢kére.® E um conto sobre o casamento da filha unica do Aldafin Ajaka
Dada Ajuwon com o Onikoyi (o Qba de [koyi) e sobre a morte trégica, mas
puramente acidental, da princesa recém-casada. E entdo que os Alus¢kére
sdo enviados de [koyi a Qyo¢ 11é para darem a noticia ao Aldafin. A tarefa
que tinham que enfrentar era precisamente a de comunicarem o aconteci-
mento ao rei sem provocar nele uma célera irracional (o relato trazem sio
conhecimento implicito de que a cdlera é um elemento central do luto).*
Os Arpkin conseguem sucesso em sua missio usando do poder que tém
como artistas. Cantam a noticia para o rei enquanto o fazem dang¢ar movi-

40 texto ioruba ¢ a analise detalhada desta histéria (bem como o texto ioruba das
passagens citadas anleriormente) cstio em Farias, “History and Consclation”, pp. 274-282.

4 Sobre a raiva e outros aspectos psicologicos do luto, ver o estude classico (escrito
em 1915) de Sigmund Freud, “O luto ¢ a melancolia”. Na cullura ioruba (como em outras
culturas africanas), a morte de uma pessoa que viveu uma vida longa e frutuosa é saldada
como uma oportunidade para celebrar alegremente as realizagoes do defunto ou defunta
neste mundo — ver P. Morton-Williams, “Yoruba Responses to the Fear of Death”, Africa,
Pelrépolis, Vozes, 1984, Tais atitudes tiveram reflexos no Brasil: ver Joao José Reis, A
morte é wma festa, Sio Paulo, Companhia das Letras, 1991, pp. 161-163. Mas a morte
prematura sempre foi vista como anormal ¢ chocante. A morte dos filhos antes dos pais ¢
uma infra¢io da sucessio normal das geragoes, e como tal um golpe contra a prépria hists-
ria — um golpe ao qual a dinastia ¢ outras linhagens reais sio particularmente sensiveis.
Dai a necessidade de um trabalho histdrico — realizado pelos Argkin enquanto especialis-
tas da histéria (mas também especialistas da politica da corte) — para reconciliar os
Aldafin com essas tragédias. Para uma discussio mais detalhada, ver Farias, “History and
Consolation”, pp. 278 (nota 44), 282-283.
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do pela forga irresistivel da musica, e sem que ele apreenda o sentido das
palavras terriveis que esta ouvindo.

Mas o resto do que disseram Bé¢élo, e seus colegas, durante nossa entre-
vista deixa claro que, contrariamente ao que se passou no suposto momento
de origem, ndo sdo a musica e o canto, mas sim o discurso de citagio de
precedentes historicos que os Argkin usam costumeiramente para apazi-
guar as emogdes violentas do rei. E ai que se revela o cardter duplo da
maestria que possuem os Argkin: sio peritos em musica e em retdrica, e
com exemplos tirados do passado desenvolvem um discurso de persua-
sdo que usam como trangiiilizante do rei.

Tudo isso soaria sentimental e distante do jogo concreto da vida politi-
ca, e poderia parecer uma inovagio recente, se nio encontrasse confirma-
¢do em dados independentes e mais antigos.

Em dois trechos de sua History of the Yorubas, o préprio Johnson regis-
tra (mas nio analisa) o emprego do trabalho de “consolacio” como recur-
so politico fundamental. Em uma dessas passagens, Johnson relata a histéria
de como, no tempo do Aldafin Obalékun, apés grandes perdas de vida no
campo de batalha, o Olagho (forma abreviada do titulo Iba Olégbo, ao qual ja
nos referimos) foi solicitado a percorrer a capital do Aldafinato no papel de
arauto, para informar do acontecido os parentes dos mortos.** Aluz do que
aprendemos com os Argkin em 1988, é facil compreender que essa histé-
ria trata de uma extensdo excepcional ao publico do servigo de consolo
que os Arokin costumeiramente prestavam so6 ao Aldafin. Em outras pala-
vras, ela oferece uma concentrada imagem simbdlica de momentos de cri-
se em que ndo s6 era necessario gerenciar cuidadosamente as emogdes
do préprio rei, mas era também indispensdvel estabelecer controle sobre
o luto e o desespero dos suditos — para evitar que explodisse um motim.

Na outra passagem, Johnson nos conta uma segunda histéria: fora de
si com a morte de seu filho primogénito e, supde-se, refratirio desta
vez ao consolo tradicionalmente oferecido pelos Arpkin, Aldafin
Ajiboyedé volta-se ferozmente contra os chefes que lhe vinham ofere-
cer pésames e executa-os todos, acusando-os de hipocrisia. Quando
uma revolta contra o Aldafin ja estava a ponto de rebentar, um mucgul-
mano vindo especialmente a corte por esse motivo finalmente conse-
gue convencer o rei a aceitar a perda do filho e a pedir desculpas em
publico aos seus suditos.* Esta segunda histéria se apresenta também
como uma justificacdo da introdugio do isla na corte, mas implicitamente

% Johnson, !istory of the Yorubas, p. 168.
€ Ibid, History of the Yorubas, p.164.
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classifica a novareligido como um suplemento aos recursos de consolagio
ja disponiveis.*”

Em resumo, o trabalho de cita¢io de precedentes histéricos executado
pelos Arpkin sempre teve seu ponto de aplicacdo na perigosa fronteira
entre o funcionamento da realeza e o resto da vida politica. A gerénciadas
relagdes entre o rei e os seus suditos requer especialistas bem treinados,
capazes de manipular dados sobre o passado para produzir efeitos bem
determinados na vida presente. Emog¢des violentas como a morte dos
filhos sdo capazes de reduzir o rei a uma inatividade apatica ou po-
dem, pelo contrario, induzi-lo a violéncias irracionais. O trabalho de con-
solacdo tem a finalidade de evitar isso, e seu recurso ao conhecimento
histérico é uma arma politica. A tradi¢do iorub4 nisso revela uma so-
fisticada apreciagido do poder das emog¢bes como fator cultural.*®

O conceito de “consolacio” estda bem estabelecido na lingua ioruba. O
fato de que os Argkin se descrevam como olutunu (“aqueles que conso-
lam”) e as referéncias que fizeram a aceitagio da vontade de Ql¢run pelo
Aldafin, poderiam sugerir influéncias cristis ou mugulmanas. Afinal,
“Olérun” (o nome tradicional do deus celeste) foi adotado pelos mugulma-
nos como tradugio do nome de Ala e pelos cristios como tradugdo do
nome do deus biblico. Além disso, “Olutund” (“O Consolador”) é um dos
titulos dados em ioruba ao deus dos cristios. Mas, naverdade, a nogdo de
itunut (“consolacio”, “desaquecimento de emocgdes esquentadas”), e a no-
¢do de ip¢ (“intercessio junto a alguém em favor de um terceiro”, “conso-
lagdo”) ndo foram inauguradas pelo isld, nem pelo cristianismo. Aldafin
Atiba (reinante entre c. 1837 e c. 1859) teve um amigo de infincia (e de-
pois inimigo) chamado Oni-Ipéé-dé (“O Consolador Chegou”), um nome
dos que se davam a uma crianga cujo nascimento compensasse a dor cau-
sada pela morte de outra. Certamente esse nio foi um nome gerado pelo
cristianismo, que naquela época estava ainda ausente da cena, nem pelo
isla. Outro nome tradicional que incorpora também a idéia de consolagio,
formado com a frase enu-kun-ontip¢ (“O Consolador estd cansado de
oferecer condoléncias”), esta ligado a crenga nos agbiks#é — uma crenga
que ndo tem nada a ver com o cristianismo, nem com o isla.*

7 Para uma discussido detalhada desse tema, ver Farias, “History and Consolation”,
pp. 284-285.

®Comparar, em um contexto muito diferente, R. I. Rosaldo, “Grief and a Headhunter’s
Rage: onthe Cultural Force of Emotions”, in E.M. Brunner (ed.), Text, Play, and Story: The
Constuction and Reconstruction of Self and Society, (Washington, 1984), p. 178-195.

4 S, Johnson, History of the Yorubas, pp. 82, 84, 275, 278. Sobre os abiki, ver Pierre
Verger, “La société egbé orun des abikd, les enfants qui naissent pour mourir maintes
fois”, Bulletin de U'Institut Fondamental d’Afrique Noire 30B (1968), pp. 1448-1487.

153



Consideragoes finais

Seria equivocado pensar que, no fim de contas, o isld ioruba é sempre um
isld pouco ortodoxo ou puramente “nominal”, um verniz de “sincretismo”
passado de leve sobre estruturas de muito mais antiga origem, que teriam
basicamente permanecido por ele inalteradas. Na verdade, tanto o isld
quanto o cristianismo em suas diversas formas tém alterado profundamente
0 panorama social iorubd porque tém servido de meio cultural para proje-
tos de modernidade e de transformagio do relacionamento com o mundo
extra-africano, e porque hoje acenam com esperancgas de reforma das es-
truturas pos—coloniais de que tanto tém sofrido os povos africanos. Essa é
precisamente uma diferenca importante entre a africanidade da didspora
negra baiana, cubana e haitiana (que privilegia a rica heranga das religi-
des africanas anteriores a chegada a Africa dos monoteismos escri-
turais) e a africanidade da prépria Africa (cujo quadro é muito mais
variegado). Seria hoje impossivel conseguir que todos os fundamen-
tos do universo cultural dos iorubas da‘Africa coubessem dentro dos
esquemas oferecidos pela religiio dos Orisa e pelo culto de Ifd, ainda
que o poder e a riqueza desses esquemas continuem 14 em evidéncia.

O caso de Qyd, seu Alddfin e seus Ardkin, ao qual nos referimos neste
curto artigo, representa um aspecto particular entre muitos outros aspec-
tos do isla praticado por metade da populagéo iorubd da Nigéria. A consci-
éncia que Qy¢ tem de sua importancia histérico—cultural, e a viabilidade
continuada do Alaafinato como centro de autoridade tradicional e como
participante nos jogos politicos modernos da Nigéria pos—colonial, depen-
dem da legitimidade conferida pela heranga de Sangé. Mas agora se apoiam
também na nova identidade isldmica adquirida pela maioria dos habitan-
tes e da corte. Entre outras coisas, essa identidade facilita contatos e
aliangas com outros centros de influéncia também identificados com o
isla, dentro e fora do territorio nigeriano. Qyo tem agora duas legitimi-
dades paralelas.

Os Arpkin de hoje falam com orgulho dos profetas cordnicos como
profetas de “nossa religiio”, mas continuam a referir-se também com or-
gulho a figura ancestral de Odudiwa e a descrevé-lo como um pmg Onsa
(“filho de Ons’ ). Ao contarem as razdes da mitica migra¢io de Odudawa
a partir da Arabia, enfatizam um conflito entre irmios rivais em lugar
do conflito entre mugulmanos e ndo-mug¢ulmanos registrado nas tradi-
¢des coletadas por Johnson.*® Em outras palavras, os Argkin atenuam

% Comparar Farias, “ ‘Yoruba Origins’ “, pp. 121-122, com Johnson, History of the
Yorubas, p. 4.
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agora em seus relatos o que assinalava oposi¢do violenta e inimizade entre
o isld e a religido dos On$a Afirmam duas herangas paralelas, sem tentar
negar (nem resolver) as diferengas entre elas. Nio tentam apresentar
Odudiwa como mugulmano.

Isso é muito diferente da histéria de origem proposta por al-hajjf Adam
al-Iliri, que criticava os relatos dos Arpkin como especulagdes sem funda-
mento, e que buscava uma figura ancestral para os iorubds, nio em
Oduduwa, mas nas genealogias preservadas pelas tradi¢ées da Arabia.®

Sejaisso suficiente para sublinhar o carater multi-facético do isld ioruba
em nossos dias.

5t Ver Farias, “ ‘Yoruba Origins’ %, pp. 139-143.
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