ANCESTRALIDADE, RITUAL E ENCRUZILHADA:

Sobre a Praxis de Traducao Negra em “A Morte e o Elesin do
Alafin”

Bl



UNIVERSIDADE FEDERAL DA BAHIA — UFBA
INSTITUTO DE LETRAS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM LITERATURA E CULTURA

FEVA OMO IYANU

ANCESTRALIDADE, RITUAL E ENCRUZILHADA: SOBRE A PRAXIS DE
TRADUCAO NEGRA EM A4 MORTE E O ELESIN DO ALAFIN

IMAGEM DA CAPA AFRICAN ARTS GALERY

Salvador
2023


http://images.google.com.br/imgres?imgurl=http://bp3.blogger.com/_s54b-dm3a0E/R6DS9zqmHpI/AAAAAAAAAI0/YGOBWqr_f8Y/s400/logo_ufba.bmp&imgrefurl=http://roneimaciel.blogspot.com/2008/01/wohou.html&usg=__yWzMmu5wvWfLsU9p1Zb_MmZkhJ0=&h=400&w=290&sz=36&hl=pt-BR&start=10&tbnid=DDdsznWQndyJtM:&tbnh=124&tbnw=90&prev=/images?q=ufba&gbv=2&hl=pt-BR

UNIVERSIDADE FEDERAL DA BAHIA — UFBA
INSTITUTO DE LETRAS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM LITERATURA E CULTURA

FEVA OMO IYANU

ANCESTRALIDADE, RITUAL E ENCRUZILHADA: SOBRE A PRAXIS DE
TRADUCAO NEGRA EM 4 MORTE E O ELESIN DO ALAFIN

Tese apresentada ao Programa de Pos-Graduagdo em
Literatura e Cultura do Instituto de Letras da
Universidade Federal da Bahia, como requisito
parcial para a obtencdo do titulo de Doutor em
Literatura e Cultura.

Orientadoras:

Profé.Dr2 Denise Carrascosa Franca;
Profe.Dr2 Carla Dameane Pereira de Souza.

Salvador

2023


http://images.google.com.br/imgres?imgurl=http://bp3.blogger.com/_s54b-dm3a0E/R6DS9zqmHpI/AAAAAAAAAI0/YGOBWqr_f8Y/s400/logo_ufba.bmp&imgrefurl=http://roneimaciel.blogspot.com/2008/01/wohou.html&usg=__yWzMmu5wvWfLsU9p1Zb_MmZkhJ0=&h=400&w=290&sz=36&hl=pt-BR&start=10&tbnid=DDdsznWQndyJtM:&tbnh=124&tbnw=90&prev=/images?q=ufba&gbv=2&hl=pt-BR

FICHA CATALOGRAFICA

Ficha catalogréafica elaborada pelo Sistera Universitario de Bibliotecas (SIBI/UFBA),
com os dados fornecidos pelo(a) autor(a).

Souza Menezes, Feva Omo Iyanu

ANCESTRALIDADE, RITUAL E ENCRUZILHADA: SOBRE A
PRAXIS DE TRADUCAC NEGRA EM A MORTE E O ELESIN DO
ALAFIN / Feva Omo Iyanu Souza Menezes. -- Salvador,
2023.

249 f.

Orientador: Carla Dameane Pereira de Souza.

Tese (Doutorado - Programa de P&s-Graduagdo em
Literatura e Cultura) -- Universidade Federal da
Bahia, Ilufba, 2023.

1. Wole Soyinka. 2. Tradugdo Negra . 3. Terreiro de
Candomblé . 4. Teatro Negro. 5. Ancestralidade . I.
Pereira de Souza, Carla Dameane. II. Titulo.




CICLO- MARIWO

Canto de atravessar
E um punhado de folhas na mo.
A terra se torce,
Seu ventre pende:
Tudo morre,
Tudo nasce.
E a gente canta 0 nosso orin,
Passagem curva de encontro truncado,
A voz,
A mao,
O tambb
E os gestos.
Mais uma vez,
Nascemos para morrer,
E se morre para nascer:
ka!
Ninguém Vvé o seu rosto,
Poucos ouvem a sua voz,
Mas as folhas traduzem
O sentimento que ha em nos:
Ewe, Osanyin!
Barro amassado,
Chéo batido
E a passagem-terra
Tudo é sucumbido.
O dedo estreito da crianca,
Os cabelos afinados em tranca,
O gosto doce da lembranca.
Tectbnica,
Energia pura de se fazer em pé.
E a dgua,
E a quartinha,
E 0 malembe,
E a cumieira da casa minha.
Entdo, é o canto de atravessar,
Folhas que guiam.
E se eu me perder no caminho, pérégun!,
Vista-me outra vez de mariwo.
E se eu me perder no caminho, pérégun!,
Vista-me outra vez de mariwo.

Feva Omo lyanu
in: Sobre a Pretintura dos Negros Olhos

Dedico este trabalho a minha ancestralidade e a todas as pessoas negras que
estdo, nesse exato momento, lutando, tedrico e fisicamente para a construcéo de espagos
que representem a diversidade do mundo na sua dimensdo mais ampla e afetiva de viver,

estar e experimentar essa terra que nds, pessoas de terreiro, chamamos de Aiyé.
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RESUMO

A Traducdo Negra, enquanto componente pertencente ao campo dos Estudos de
Traducdo, apresenta-se como um mecanismo tedrico e metodoldgico para o
desenvolvimento de projetos tradutorios afrocentrados cuja finalidade maior € a
construcdo de um diélogo igualitario entre os textos produzidos e traduzidos a partir de
producdes africanas e afro-diasporicas. Partindo desse principio, o desenvolvimento e a
aplicacdo de um projeto de traducao afrocentrada, esta pesquisa teve como objetivo geral
fazer a traducdo literaria da peca Death and The King’s Horseman, do escritor nigeriano
Wole Soyinka, escrita em inglés e ioruba, para o portugués brasileiro. Para o
desenvolvimento desta producédo, foi feito a maturacdo de um projeto de tradugéo
afrocentrada que concentrou-se, maiormente, em revisitar o conceito de Traducdo de
Encruzilhada, cunhado pela pesquisadora e tradutora Luciana Reis (2016) e, mais trade,
revisto pela pesquisadora Feva Omo lyanu (2018), buscando acrescer outros elementos
que encorpassem a poténcia tedrica e metodoldgica dessa ferramenta tradutoria. Nesse
sentido, o conceito foi encorpado a partir de sua reelaboracdo, levando em conta 0s
seguintes fatores tedricos e metodoldgicos: i pensar a traducdo doravante a perspectiva
de ancestralidade; ii reestabelecer a questdo do tempo e das temporalidades no processo
tradutorio, tomando como ponto de partida as encruzilhadas e as manifestaces religiosas
afro-brasileiras; iii e, por fim, discorrer sobre o ritual enquanto ferramenta tradutoéria que
compde a perspectiva de Traducdo de Encruzilhada, ponderando sobre o processo de
traducdo negra como praxis tradutoria assentada no corpo. Assim sendo, para a primeira
parte, centrada na reconstrucdo historiografica dos terreiros de candomblé, a tradicao, a
memoria e a historia africana e afro-diasporica no Brasil, como também as perspectivas
politica e filoséfica da ancestralidade, o didlogo se estabeleceu, dentre outras e outros
intelectuais, a partir de Verger (1981), Reis (2005), Silveira (2005), Luiz Mott (1986),
Laura de Mello e Souza (1986), Parés (2018), Moraes (1916), Freitas (1977), Bordieu
(1979), Sodré (2017), Kabengele Munanga (2016), Tigana Santos (2019), Mauricio
Waldman (1998), Hampaté Ba (2010), Kwasi Wiredu (2010) e Vanda Machado (2013);
para a segunda parte, cuja a centralidade estava alicercada em elaborar sobre o Espago e
o Territdrio, as perspectivas de Tempo Africano e Tempo-imagético-espiralar, as trocas
foram feitas a partir de nomes como Santos (2001), Ediho Lokanga (2021), SILVA-REIS
(2018), Sodré (2019), Milton Santos (2001), Borges e Caputo (2016), Edson Carneiro
(2008), Carrascosa (2016), John Mbiti (1989), Sunday Babalola e Olusegun Alokan



(2013), ZorBari-Nwitambu e Sylva Ezema Kalu (2018), Kazeem (2016), Beniste (2010),
Juana Elbein (2012) e Martins (2021); j& na terceira parte, concentrada no Ritual como
Ethos-Negro e os seus desdobramentos para o processo tradutorio na Tradugdo de
Encruzilhada, as elaboracGes foram gestadas a partir de intelectuais como Etim (2019),
Fromm (1950), Kyalo (2013), Soyinka (1976), Santos (2012) e Burley (2020). Para além
da abertura do campo teérico e metodolégico no campo dos Estudos de Traducao, que
também estéa inserido no campo dos Estudos Literarios, esta pesquisa resultou na traducéao
afrocentrada da peca Death and The King’s Horseman, contribuindo, de mesmo modo,
para o desenvolvimento de estudos voltados para outras areas do conhecimento tais como
as areas de Artes Cénicas, Histdria, Sociologia, Linguistica, Antropologia, Estudos
Etnicos e Religizo.

Palavras-chaves: Wole Soyinka - Traducdo Negra - Terreiro de Candomblé - Teatro

Negro - Ancestralidade

ABSTRACT

Black Translation, as a component belonging to the field of Translation Studies, presents
itself as a theoretical and methodological mechanism for the development of Afro-
centered translation projects whose main purpose is the construction of an egalitarian
dialogue between texts produced and translated from productions African and
Afrodiasporic. Based on this principle, the development and application of an Afrocentric
translation project, this research had as its general objective to make the literary
translation of the play Death and The King's Horseman, by the Nigerian writer Wole
Soyinka, written in English and Yoruba, into Brazilian Portuguese. For the development
of this production, an Afro-centered translation project was matured, which focused
mainly on revisiting the concept of Translation of Encruzilhada, coined by researcher and
translator Luciana Reis (2016) and, furthermore, revised by researcher Feva Omo lyanu
(2018), seeking to add other elements that embody the theoretical and methodological
power of this translation tool. In this sense, the concept was embodied from its re-
elaboration, taking into account the following theoretical and methodological factors: i
think of translation from the perspective of ancestry; ii re-establish the issue of time and
temporalities in the translation process, taking as a starting point the encruzilhadas

(crossroads) and Afro-Brazilian religious manifestations; iii and, finally, discuss the ritual



as a translation tool that composes the perspective of Translation of Encruzilhada,
pondering the process of black translation as a translation practice based on the body.
Therefore, for the first part, centered on the historiographical reconstruction of
Candomblé Terreiros (religious temples), African and Afrodiasporic tradition, memory
and history in Brazil, as well as the political and philosophical perspectives of ancestry,
the dialogue was established, among others intellectuals, from Verger (1981), Reis
(2005), Silveira (2005), Luiz Mott (1986), Laura de Mello e Souza (1986), Parés (2018),
Moraes (1916), Freitas (1977), Bordieu (1979), Sodré (2017), Kabengele Munanga
(2016), Tigana Santos (2019), Mauricio Waldman (1998), Hampaté Ba (2010), Kwasi
Wiredu (2010) and Vanda Machado (2013); for the second part, whose centrality was
based on elaborating on Space and Territory, the perspectives of African Time and Spiral-
Imagetic-Time, the exchanges were made from names such as Santos (2001), Ediho
Lokanga (2021) , SILVA-REIS (2018), Sodré (2019), Milton Santos (2001), Borges and
Caputo (2016), Edson Carneiro (2008), Carrascosa (2016), John Mbiti (1989), Sunday
Babalola and Olusegun Alokan (2013) ), ZorBari-Nwitambu and Sylva Ezema Kalu
(2018), Kazeem (2016), Beniste (2010), Juana Elbein (2012) and Martins (2021); in the
third part, concentrated on Ritual as a Black-Ethos and its consequences for the translation
process in the Translation of Encruzilhada, the elaborations were gestated from
intellectuals such as Etim (2019), Fromm (1950), Kyalo (2013), Soyinka (1976), Santos
(2012) and Burley (2020). In addition to opening the theoretical and methodological field
in the field of Translation Studies, which is also inserted in the field of Literary Studies,
this research resulted in the Afro-centered translation of the play Death and The King's
Horseman, contributing, in the same way, to the development of studies focused on other
areas of knowledge such as the areas of Performing Arts, History, Sociology, Linguistics,

Anthropology, Ethnic Studies and Religion.

Keywords: Wole Soyinka - Black Translation - Terreiro de Candomblé - Black Theater
— Ancestry.
AKOPQ

Itumo Dudu, gegebi paati ti o je ti aaye ti Awon Ikeko Itumo, safihan arare bi imo-jinle
ati ilana ilana fun idagbasoke ti awon is¢ itumo ti aarin Afro ti idi akoko re ni kiko oro
siso dogbadogba laarin awon oro ti a se ati itumo lati awon iselopo Afirika ati

Aphrodiasporic. Da lori ilana yii, idagbasoke ati lilo ise-itumo Afrocentric, iwadii yii ni



ipinnu gbogbogbo re lati se itumo iwe-kiko ti ere Death and The King’s Horseman, lati
owo onkowe Naijiria Wole Soyinka, ti a ko ni Geesi ati Yoruba, si Portuguese ty Brazii .
Fun idagbasoke iselopo yii, is¢ akanse itumo ti aarin Afro ti dagba, eyiti o dojuko ni 10
anil0 lori atunwo imoran ti Traducgéo de Encruzilhada, ti a se nipase oluwadii ati onitumo
Luciana Reis (2016) ati, pelupelu, tunwo nipase olusewadii Feva Omo lyanu (2018),
wiwa lati safikun awon eroja miiran ti 0 ni imo-jinle ati agbara ilana ti irinse itumo yii.
Ni ori yii, ero naa ni a se lati inu atunse re, ni akiyesi awon ilana imo-jinle wonyi ati ilana:
Mo ro pe itumo lati oju-ona ti idile; ii tun-fi idi oro ti akoko ati awon akoko ninu awon
translation ilana, mu bi a ibere ojuami awon ikorita ati Afro-Brazil awon ifihan esin; iii
ati, nikehin, jiroro lori irubo naa gegebi ohun elo itumo ti 0 sajo irisi Itumo ti
Encruzilhada, ti o ronu ilana ti itumo dudu gegebi ise itumo ti o da lori ara. Nitorinaa, fun
apakan akoko, ti 0 da lori atunko itan-akoole ti Candomblé terreiros, asa, iranti ati itan-
akoole Afirika ati Afrodiasporic ni Ilu Brazil, ati awon iwoye iselu ati imo-jinle ti idile
idile, ijiroro naa ti fi idi mule, laarin awon miiran ati awon miiran. Lati Verger (1981),
Reis (2005), Silveira (2005), Luiz Mott (1986), Laura de Mello e Souza (1986), Parés
(2018), Moraes (1916), Freitas (1977), Bordieu (1979) , Sodré (2017), Kabengele
Munanga (2016), Tigana Santos (2019), Mauricio Waldman (1998), Hampaté Ba (2010),
Kwasi Wiredu (2010) ati Vanda Machado (2013); fun awon keji apa, ti centrality ti a da
lori elaborating lori Space ati Territory, awon irisi ti African Time ati Spiral-Imagetic-
Time, awon pasipaaro won se lati awon oruko bi Santos (2001), Ediho Lokanga (2021) ,
SILVA-REIS (2018), Sodré (2019), Milton Santos (2001), Borges and Caputo (2016),
Edson Carneiro (2008), Carrascosa (2016), John Mbiti (1989), Sunday Babalola and
Olusegun Alokan (2013) ), ZorBari -Nwitambu and Sylva Ezema Kalu (2018), Kazeem
(2016), Beniste (2010), Juana Elbein (2012) ati Martins (2021); ni apakan keta, ogidi lori
Ritual bi Ethos-Negro ati awon abajade re fun ilana itumo ni Translation of Encruzilhada
, awon alaye ti 10 ani gestated lati odo awon ologbon bii Etim (2019), Fromm (1950),
Kyalo (2013), Soyinka ( 1976), Santos (2012) ati Burley (2020). Ni afikun si sisi aaye
imo-jinle ati ilana ni aaye ti Awon lIkeko Itumo, eyiti o tun fi sii ni aaye ti Awon ljinle
Litireso, iwadii yii yorisi itumo ti aarin Afro ti ere Iku ati Esin Oba, ti o se idasi, ni kannaa.
ona, si awon idagbasoke ti awon iwadi lojutu lori awon agbegbe miiran ti imo bi awon

agbegbe ti Sise Arts, History, Sociology, Linguistics, Anthropology, Eya Studies ati esin.

Oro-Koko: Wole Soyinka — Dudu Isipo — Terreiro de Candomblé — Dudu Ibi Isire —

Itilende.
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1  MARIWO - ABRINDO CAMINHOS

Ao construir esse projeto de traducdo, em 2016, muitas questdes e preocupacoes
se apresentaram para mim, em torno do processo tradutorio. O texto Death and The
King’s Horseman me foi apresentado pela professora doutora Denise Carrascosa, na
Universidade Federal da Bahia, no componente curricular Teatro da Lingua Inglesa, do
curso de Letras da referida instituicdo. Na ocasido, ano de 2015, ja findando a graduacao,
tive a sorte de ser agraciada com esses dois presentes, conhecer a obra de um escritor
negro, africano; e ter uma professora negra naquele espaco de docéncia que foi,
esmagadoramente, branco. Recordo-me que, na época, haviamos esmiungado o texto de
Shakespeare, Hamlet, em busca dos resquicios daquela teatralidade grega, imbuida na
tragédia. Os corpos cansados e olhares combalidos prenunciavam um derreado interesse.
Naquela sala de aula, com mais de 90 por cento de estudantes negros e negras, a tragédia
shakespeareana desenhava, num horizonte distante, uma realidade aparente e cuja
reverberacdo no corpo discente era tdo real quanto os flocos de neve que derretem no
gelado inverno da Bahia. Entéo, eis que chegou Wole Soyinka!

Aquela altura, nunca tinha passado por minha cabeca a possibilidade de estudar
um texto negro, dentro daquele espaco académico. Quando mergulhamos no texto teatral,
0 seu contetdo deixou-me ainda mais perplexo de excitacdo: ritual de culto aos Egunguns.
A relacgdo estabelecida, pelas estudantes, com o texto dramatico nigeriano desencadeou
um processo de intimidade e interesse, tornando a aula extraordinariamente produtiva e
agregadora. Foi, entdo, que, naquele momento, aprendi uma das primeiras questdes
cruciais sobre a traducdo de textos africano e afro-diasporico: a traducdo tem que ser
SIGNIFICATIVA.

Dali em diante, passei a frequentar o grupo de pesquisa Traduzindo no Atlantico
Negro, que era coordenado, também, pela professora Denise. As reunides do grupo de
pesquisa fizeram-me amadurecer, inicialmente, para a relacdo que eu estava construindo
com o campo da traducdo e 0s seus processos teorico e metodoldgico. O fato de estar
interessado em escrever um projeto de pesquisa na area de traducgéo e trabalhando com
texto teatral trouxe-me a lembranca do trabalho que desenvolvi, no inicio da minha
graduacdo, na iniciacdo cientifica. Como integrante da Equipe Textos Teatrais
Censurados, do grupo de pesquisa Grupo de Edicéo e Estudo de Textos, coordenado pela

professora, doutora Rosa Borges, desenvolvi uma pesquisa intitulada Composi¢do do
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vocabuléario da producéo escrita do dramaturgo Jodo Augusto, que articulava os estudos
lexical e literério, a partir do texto teatral de Jodo Augusto, sob orientacdo da professora,
doutora Eliana Correia Branddo Gongalves. Naquele periodo, eu ndo conseguia mensurar
0 qudo importante aquele momento seria para mim, sobretudo pelo fato de que era os
meus primeiros passos no mundo da pesquisa; a coincidéncia em me manter em contato
com texto dramatico, sem nunca cogitar, foi também um acontecimento exuziaco.

Os caminhos que eu trilhava conduziram-me para a formacgéo da tradutore que
sou hoje. Mas, ainda pensando no projeto que eu submeteria, naquele ano, ao Programa
de Pos-graduacdo em Literatura e Cultura, as questdes fervilhavam em torno da sua
producdo. Refletindo os pontos que a minha formacdo permitia-me enxergar a época,
juntamente com o desenvolvimento académico que tive durante todo esse tempo (passado
0 mestrado), aproprio-me deste espaco para falar, sobre essas questdes daqueles tempos
e dos tempos de hoje que séo construtos tedrico e metodoldgico que orientaram o esboco
dessa traducdo e, agora, orienta esta versdo finalistica.

Analisar a conjuntura na qual o projeto de traducéo estava sendo gestado foi a
primeira decisdo que tomei enquanto tradutor. A significancia que o texto teatral do Wole
Soyinka levou para aquela sala de aula constituiu uma das minhas primeiras observacoes
cientificas enquanto tradutora: a traducdo precisa se construir enquanto elemento
significativo para ambos os grupos culturais que estdo sendo postos na arena de traducao.
Partindo deste aspecto tdo crucial para todo o percurso e contagiado pelo sentimento da
turma naquela disciplina, decidi pela construcdo de um projeto de tradugdo afrocentrado
que dissesse sobre todo aquele processo inicial, mas que também levasse em consideracao
a minha construcdo social: bixa preta, remanescente de quilombo, candomblecista e
intelectual.

A producdo de um projeto de traducdo afrocentrado requer um alicerce que dé
conta, minimamente, de questdes que estdo voltadas para a identidade social das pessoas
negras, como também as peculiaridades dos textos negros, aquilo que lyanu (2018, p. 41)
chamou de “bases para uma tradugdo negra”. Englobando aspectos que vao desde uma
perspectiva politica até as relaces estabelecidas entre o texto-fonte, a tradugdo e sua
reverberacdo social, ndo se pode perder de vista que 0s agenciamentos desses processos
considerados derivativos sdo, primariamente, produzidos ou provocados na elaboragéo
dos fundamentos do projeto tradutdrio. Em outras palavras, tudo se d& no assentamento.

A construcdo desse assentamento tradutorio, nesta minha caminhada académica,

apesar da escassez de teorias e metodologias que dessem conta das especificidades dos
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textos negros, africano e afro-diasporico, teve inicio com a obra Traduzindo no Atlantico
Negro Cartas Nauticas Afrodiaspdricas para Travessias Literarias (CARRASCOSA,
2017), sendo ela uma bussola de orientacdo para se pensar o campo da tradugdo negra.
Né&o obstante, imbuida nas palavras da saudosa escritora e intelectual Conceigédo Evaristo,
a Teoria de Traducgdo Escrevivente (REIS, 2016) foi o marco para a minha trajetdria
tradutdria com Death and The King’s Horseman.

A primeira experimentacdo com o texto, o periodo do mestrado, resultou na
producdo da dissertacao intitulada Sobre 0s seios que jorram 0s rios negros: traducao
negra em death and the king’s horseman e serviu de base para 0 amadurecimento de uma
série de questdes que estavam, diretamente, ligadas ao meu processo tradutério. Ao longo
dos encontros com o texto literario, tive a oportunidade de enriquecer o conceito de
traducdo de encruzilhada (REIS, 2016), trazendo questbes outras que pudessem me
amparar metodologicamente no exercicio tradutério.

O desenvolvimento timido dos aspectos tedrico e metodoldgico para se pensar a
traducdo negra mostrou-se insuficiente para que pudéssemos apresentar uma traducao
finalistica do texto em questdo. Dessa maneira, optamos por lancar mdo de uma
ferramenta tradutéria comum, que € a producdo de um esboco, para que, a partir das
intercorréncias e situacBes mais complexas, pudéssemos pensar/elaborar solucGes
tedrico-metodoldgicas mais eficazes e que dialogassem, maiormente, com a centralidade
do projeto inicial — o afrocentramento —, e dos textos queridos, a traducdo e o texto-fonte.

Agora, nareta final deste trajeto de pesquisa, apresento-lhes, para além da génese
exposta previamente, que € também um elemento constitutivo do processo metodoldgico
dessa tradutora, os elementos outros, teérico e metodolégico, que compuseram a
orientacdo desse projeto de traducéo afrocentrada, desaguando na teoria de Traducdo de

Encruzilhada.
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2  AMORTEE O ELESIN DO ALAFIN

A peca Death and the King’s horseman foi escrita pelo dramaturgo nigeriano Wole
Soyinka no ano de 1974, conseguinte a independéncia da Nigéria do dominio Britanico.
Organizada em cinco atos, o autor nos apresenta a comunidade iorubana a partir de um
drama tragico, inspirado na tragédia grega e no teatro ritual africano. A trama do texto
literario se constroi a partir dos personagens principais, sendo eles o Elesin, seu filho
Olunde e o oficial distrital britanico Simon Pilkings. O enredo se desenvolve a partir da
intromiss@o do oficial distrital em um ritual de passagem que deve ser performado no
apos a morte do chefe supremo das comunidades iorubanas, o Alafin. Desconhecendo as
praticas culturais do citado grupo étnico africano e subjugando-as a uma posicédo de
inferioridade e de selvageria, Simon Pilkings decide por interromper o ritual do qual a
renovacdo de ciclo e continuidade de existéncia de toda a comunidade iorubana é
dependente. Essa atitude arrogante e violenta desencadeia a morte do jovem Olunde, que,
devido a prisdo do seu pai pela policia colonial inglesa, € forcado a performar o ritual
para o qual vinha sendo preparado, mas que, naquele momento, deveria ser um labor do
seu pai, o ocupante do posto de Elesin daquele Alaafinzado. Apresentando uma
perspectiva critica que se ergue desde as questfes voltados para a colonizacdo até os
efeitos causados pela colonialidade nas culturas iorubanas atuais, Wole Soyinka, a partir
do seu texto literario, arquiteta o cruzamento de mundos, fazendo-nos refletir sobre as

diversas maneiras de relacdes estabelecidas entre o presente e o passado. (I'YANU, 2018)

Akinwande Oluwole Soyinka nasceu na cidade nigeriana de Abeokuta, considerada
uma das regides do berco da cultura iorubana, no estado de Ogum, na data de 13 de julho,
de 1934. Apods alguns anos, cursou o ensino secundario no Government College, em
Ibadan, onde se destacou no estudo de varias literaturas, dentre estas a grega e a francesa.
O resultado do seu desempenho Ihe rendeu uma formagéo em drama pela Universidade
de Leeds, na Inglaterra, com mencé&o honrosa em Literatura Inglesa. O engajamento com
a dramaturgia teve inicio no fim da sua formacgé&o, com a escrita de algumas pecas que Ihe
renderam uma bolsa de pesquisa. Mesclando as praticas académicas e ativistas, o multi-
intelectual africano (dramaturgo, romancista, poeta, critico, editor, tradutor de literatura,
escritor) teve seu reconhecimento internacional no ano de 1986, tornando-se o primeiro

africano a receber o prémio Nobel de Literatura. (IYANU, 2018)



18
2.1 PALAVRAS DE TRADUTORE

A traducdo da obra Death and The King’s Horseman, cOmo eu j& havia dito
anteriormente, mostrou-se uma atividade desafiante e estimulante. A complexidade do
texto literario, juntamente com o projeto de traducdo afrocentrada, propiciou-me a
explorar possibilidades tradutorias, ao longo do percurso, fazendo-me buscar, mais e
mais, sobre 0s intricamentos que constituem a beleza desse texto teatral. A partir da
jornada investigativa, praxis feita por qualquer pessoa que traduz com respeito e exerce a
funcdo de pesquisadora, eu pude criar e constatar algumas questdes que foram cruciais
para o0 desenvolvimento desta traducdo. Sendo assim, reservo este espago para dar
conhecimento a pessoa leitora sobre essas perquiri¢cdes. De antemao, preciso salientar que
todas as decisbes tomadas nessa atividade tradutoria, apesar das pesquisas, foram
consubstanciadas pelo projeto de traducdo afrocentrada, sem o qual determinados
movimentos tradutdrios ndo aconteceriam ou seriam feitos, de forma alienigena, sem um
compromisso ético para com as culturas envolvidas no ato de se fazer conhecer: traduzir.
Para além disso, o texto traduzido partiu de uma perspectiva critica-literaria.

A peca Death and The King’s Horseman € uma das obras mais famosas do
escritor nigeriano Wole Soyinka, alcancando reconhecimento em escala mundial. Apesar
do caréater exclusivo que jaz sobre a autoria artistica do texto literario, a famigerada
producdo tem sua génese decalcada em um conto popular iorubano (folktale) que, de
acordo com documentos da época, de fato, se passou no periodo do dominio britanico
sobre a Nigéria. A respeito desse evento historico, o professor e pesquisador Adéléke
Adécko (2022) nos diz o seguinte:

Até meados do século XIX, varios dos familiares, assessores,
conselheiros e ministros mais proximos de Al&afin (o rei Qy9) tiveram
gue cometer "suicidios honrosos" no Gltimo dia dos ritos funebres de
um més. Acredita-se que esses ajudantes fornecem ao rei o nivel de
servigo pessoal de que ele precisa para funcionar adequadamente no
reino ancestral para o qual é transladado na morte. Politicamente, ou
seja, realisticamente, as mortes permitem que 0 novo governante
assuma o cargo com seus proprios funcionérios de confianca e governe
sem se preocupar com as ambi¢des dos oficiais do regime anterior.

No final de 1944, Siyanbola Ladigbolu, o entdo lider politico, espiritual
e cultural, do reino de Qy9, faleceu (ou “ascendeu as vigas”, como dito
em idioma Yoruba). No momento da morte de Ladigbolu, perto de seis
décadas de subjugacao colonial formal do reino de Qy¢ a Gra-Bretanha,
apenas alguns daqueles que tradicionalmente morrem com o rei, entre
0s quais se destaca 0 Mestre dos Estabulos, ainda sdo obrigados a fazé-
lo.
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No final do funeral de Ladigbolu, seu Mestre dos Estabulos, Jinadu,
recusou-se a se matar como exigia a tradicdo, apesar de ter desfrutado
de todos os beneficios do oficio. O filho mais velho de Jinddu achou o
comportamento escandaloso de seu pai insuportavel e tirou a prépria
vida. (ADEEKO, 2022)*

Para além da literatura popular, é preciso que saibamos que, antecedendo Wole Soyinka,
este mesmo acontecimento ja tinha sido escrito, em lingua ioruba e numa linguagem
teatral, por dois renomados dramaturgos iorubanos Duré Ladipo, na peca intitulada Oba
Waja, em 1963; e Moses Qlaiya, cujo titulo da peca foi Abdbaku. (ADEEKO, 2022; ONI,
2022)

A partir dessas informacdes, o olhar que dirigi sobre o texto-fonte ja foi
direcionado a uma observacdo mais criteriosa. Isso se deve ao fato de que, levando em
consideracdo as linguas envolvidas no processo de escrita do texto-fonte (as linguas
iorubd e inglesa), como também a possibilidade do proprio texto Death and The King'’s
Horseman ja ser fruto de uma reescrita, ha, nesses intercdmbios, processos linguisticos
gue sao basilares para o desenvolvimento de uma traducéo.

No contexto apontado acima e observado, minunciosamente, através do estudo
desenvolvido como etapa primeira do processo tradutério, percebe-se que Death and The
King’s Horseman j& € uma traducgdo do texto-fonte, que seria o acontecimento historico
desenhado pela otica dos contos populares iorubanos. Nesse sentido o trabalho com a
lingua, desenvolvido no meu projeto tradutdrio, teve que levar em consideracdo essa
traducdo primeira e, consequentemente, a relacdo que se estabelece entre as linguas
coloniais (inglés e portugués) e a lingua africana, o ioruba.

As relacdes estabelecidas entre as linguas, no labor da traducéo, €, pois, o objeto
primeiro de analise da pessoa que se pbe a traduz. Essa relacdo deve ser observada com

cautela, de modo a balancear as questdes que performam através da lingua, tais como as

! No texto fonte:

Up till mid-19th century, several of the Alaafin’s (the Qy¢ king’s) closest family members, aides, advisers,
and ministers had to commit “honorable suicides” on the last day of the month-long funeral rites. These
aides, it is believed, provide the king the level of personal service he needs to function adequately in the
ancestral realm into which he is translated at death. Politically, which is to say realistically, the deaths allow
the in-coming ruler to assume office with his own trusted officials and govern without worrying about the
ambitions of officers of the previous regime.

Late in 1944, Siyanbéla Ladigbolu, the then political, spiritual, and cultural leader of Qy¢ kingdom passed
away (or “ascended into the rafters,” in a Yoruba idiom). At the time of Ladigbolu’s death, close to six
decades of Britain’s formal colonial subjugation of Qy¢ kingdom, only few of those who traditionally die
with the king, prominent among which is the Master of the Stables, are still required to do so.

At the end of Ladigbolu’s funeral, his Master of the Stables, Jinadu, refused to kill himself as tradition
required in spite of his having enjoyed all the benefits of the office. Jinddu’s oldest son found his father’s
scandalous behavior insufferable and took his own life. (ADEEKO, 2022)
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culturais, politicas e sociais. Na conjuntura exposta acima, trés linguas estdo se
comunicando nas encruzilhadas tradutdrias da Traducéo de Encruzilhada, e algumas das
preocupagdes mais pujantes foram: como dar conta da invisibilizagéo cultural performada
na traducdo primeira (do ioruba para o inglés)? De que forma conseguir conectar as
construcdes de mundo que sdo elaboradas a partir da lingua sem cair na armadilha das
linguas coloniais? Honestamente, eu ndo tive a intengdo de responder as inquerires,
tampouco me propus a, mas, sim, de usé-las como bussola para compor a minha jornada
tradutoria.

A partir das orientacdes formuladas acima, tomei algumas decisdes tradutdrias
que foram substanciais para este projeto de traducdo afrocentrada. A primeira delas foi o
resgate dos aspectos socioculturais iorubanos a partir do titulo da peca.

No texto escrito por Wole Soyinka, a peca esta intitulada Death and The King’s
Horseman. Na traducéo apresentada aqui, firmou-se A Morte e 0 Elesin do Alaafin. O que
se percebe, na decisdo tomada pelo escritor nigeriano, é a tentativa de espelhar a lingua
iorubana com a lingua inglesa, o que, certamente, teve sua razdo alicer¢ada na conjuntura
politica social do seu tempo. Contudo, para o projeto de traducdo tracado aqui, essa
empreitada ndo se mostra valorosa. A troca do vocabulo Al4afin, ou até mesmo Oba —
como aparecem nos textos de DUré Ladipo e Moses Olaiya —, por King, da lingua inglesa,
apaga a construcao sociocultural iorubana e reforca, direta ou indiretamente, elementos
politicos ocidentais. Isso se deve ao fato de que a palavra King, assim como sua
correspondente em lingua portuguesa, Rei, projeta um imaginario que €, essencialmente,
europeu no qual a relacdo de poder, apesar de haver uma construcdo religiosa, esta
assentada na soberania de um Unico individuo e que este, sobremaneira, € uma pessoa do
sexo masculino. Em contrapartida, Aldafin € o titulo dado a liderancga soberana da cidade
de Qyo cuja performance enquanto chefia esta assentada em trés esferas que devem ser
desempenhadas piamente, sdo elas a espiritual, politica e sociocultural. Além disso, dois
outros fatores sdo esséncias no entendimento da figura de Alaafin: seus poderes nédo sao,
exatamente, soberanos, sdo controlados por um corpo, composto de sete Oba (lider),
chamado de Qy¢ Mesi; e, embora a maioria da literatura iorubana, maiormente escrita
por homens e missionarios africanos e europeus, por conta do patriarcalismo trazido e
imposto pela colonizacdo, represente a pessoa Aldafin como sendo do género masculino,
essa prerrogativa € alienigena as culturas iorubanas, como também a tantas outras
africanas. A passagem exposta abaixo é crucial para compreendermos a figura de Alaafin

e, de maneira semelhante, as questdes que eu trago em volta da lingua e da traducéo:
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O governo do povo yorubg, propriamente, € uma monarquia absoluta;
0 rei é mais temido até mesmo do que os deuses. O oficio é hereditario
na mesma familia, mas ndo necessariamente de pai para filho. O rei
geralmente é eleito por um corpo de nobres conhecidos como Qyo
Mesi, os sete principais conselheiros de estado.

Os vassalos ou reis provinciais e principes governantes eram 1060 na
época de maior prosperidade do império que entdo incluia Popos,
Daomé e partes de Ashanti, com porcoes de Tapas e Baribas.

A palavra “rei” como geralmente usada neste pais inclui todos os chefes
mais ou menos ilustres, que estdo a frente de um cla, ou aquele que é o
governante de um distrito ou provincia importante, especialmente
aqueles que podem tracar sua descendéncia do fundador, ou de um dos
grandes lideres ou herdis que se estabeleceram com ele neste pais. Eles
sdo de diferentes graus, correspondendo um pouco as diferentes ordens
da nobreza inglesa (duques, marqueses, condes, viscondes e bardes), e
sua ordem de classificacdo € bem conhecida entre eles. O Onikoyi como
chefe da provincia metropolitana de Ekicn Osi foi o primeiro desses
"reis" e era ele quem os dirigia a Oyo uma vez por ano para homenagear
o0 Alafin ou Rei dos Yorubas.

O Alé&fin é o chefe supremo de todos os reis e principes da nagao ioruba,
pois é o descendente direto e sucessor do reputado fundador da nacéo.
A sucessdo acima referida faz-se por elei¢do, entre os membros da
familia real, daquele que for considerado o mais digno, levando-se em
consideracdo a idade e a proximidade do trono. Pode-se mencionar
também de passagem que 0s sentimentos e a aceitacdo dos habitantes
do harém em relacdo ao rei eleito sdo frequentemente verificados e
assegurados em particular previamente.

Nos primeiros dias, o filho mais velho sucedia naturalmente ao pai e, a
fim de ser educado em todos os deveres da realeza que um dia deveriam
recair sobre ele, ele era frequentemente associado mais ou menos ao pai
na execucdo de deveres importantes e, assim, ele frequentemente
desempenhava fungBes reais e, assim, gradualmente reinou
praticamente com seu pai sob o titulo de Aremo (0 herdeiro aparente),
tendo sua prépria residéncia oficial perto do palacio; mas a medida que
a idade se tornou corrupta, 0 Aremo frequentemente exercia influéncia
tanto quanto ou mais do que o préprio rei, especialmente no curso de
um longo reinado, quando a idade tornou o monarca fraco. Eles tinham
poderes iguais de vida e morte sobre os suditos do rei, e ha alguns casos
registrados de Aremo sendo fortemente suspeito de acabar com a vida
do pai, a fim de obter plenos poderes de uma s6 vez. (JHONSON, 1921,
p. 40-41)?

2 No texto-fonte:

The government of Yoruba Proper is an absolute monarchy; the King is more dreaded than even the gods.
The office is hereditary in the same family, but not necessarily from father to son-. The King is usually
elected by a body of noblemen known as Qyo Mesi, the seven principal councillors of state.

The vassal or provincial kings and ruling princes were 1060 at the time of the greatest prosperity of the
empire which then included the Popos, Dahomey, and parts of Ashanti, with portions of the Tap”s and
Baribas. The word " king " as generally used in this country includes all more or less distinguished chiefs,
who stand at the head of a clan, or one who is the ruler of an important district or province, especially those
who can trace their descent from the founder, or from one of the great leaders or heroes who settled with
him in this country. They are of different grades, corresponding somewhat to the different orders of the
English peerage (dukes, marquises, eails, viscounts and barons), and their order of rank is well-known
among themselves. The Onikoyi as head of the Ekicn Osi 01 metropohtan province was the first of these "
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A pessoa que nos fala, na citacdo acima, é o reverendo Samule Johnson, um
pastor de Qyd, no inicio do século XX, naquela que é considerada uma das mais
importantes e longinqua produgdes historiograficas sobre o povo ioruba, A Historia dos
Yorubas desde os Primordios até o inicio do Protetorado Britanico. Apesar de também
ser iorubano, o que se percebe, atraves do texto de Johnson, é o reflexo do colonialismo
refletido na necessidade de escrever sobre a historia.

Assim sendo, pela propria narrativa do escritor, depreende-se que ha uma
incompatibilidade comparativa entre a organizacdo tradicional, iorubana, para com o
sistema monarquico europeu. Além disso, 0 seu texto estd permeado de elementos
representativos da monarquia que buscam a associagao de postos e cargos cujos processos
formativos dispGem de outras perspectivas. A questdo da lingua é centralizadora, também,
nessa empreitada de transpor os universos. O uso do pronome ele (he) para referir-se a
figura de Alaafin transmuta a questdo do género para a cultura iorubana, sendo que esse,
0 género, é basilar na constru¢do social de mundo de muitas linguas coloniais. A
socidloga nigeriana, Oyeérénké Oyéwumi, na sua obra The Invention of Women Making
na African Sense of Western Gender Discourses (A Invencdo das Mulheres Dando um
Sentido Africano aos discursos de Género Ocidentais), nos fala sobre os aspectos
linguisticos e os impactos que o colonialismo criou sobre as questdes voltadas para a
lingua iorubana e a criacdo de género. Acerca da figura de Aldafin, reproduzo abaixo o as

palavras da escritora:

Com base em suas entrevistas com arokin, historiadores oficiais de
Oyo, Johnson compilou uma lista dinéstica reproduzida até aqui do
apéndice de seu livro. Johnson diferencia Oduduwa e Orannyan dos
demais, explicando que esses dois primeiros "reis" ndo reinaram em
Oy¢. Diz-se que o terceiro Al4afin - Ajaka - foi chamado ao trono uma

kings " and he it was who used to head them all to Oyo once a year to pay homage to the Alafin or King of
the Yorubas.

The Alafin is the supreme head of all the kings and princes of the Yoruba nation, as he is the direct lineal
descendant and successor of the reputed founder of the nation. The succession as above said is by election
from amongst the members of the royal family, of the one considered as the most worthy, age and nearness
to the throne being taken into consideration. It might be mentioned also in passing that the feelings and
acceptance of the denizens of the harem towards the king-elect are often privately ascertained and assured
of previously. In the earliest days, the eldest son naturally succeeded the father, and in order to be educated
in all the duties of the kingship which must one day devolve upon him, he was often associated more or
less with the father in performing important duties and thereby he often performed royal functions, and thus
gradually he practically reigned with his father under the title of Aremo (the heir appaient) having his own
official residence near the palace ; but as the age grew corrupt, the Aremo often exercised sway quite as
much as or more than the King himself, especially in the course of a long reign, when age has rendered the
monarch feeble. They had equal powers of life and death over the King's subjects, and there are some cases
on record of the Aremo being strongly suspected of terminating the father's life, in order to attain full powers
at once. (JHONSON, 1921, p. 40-41)
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segunda vez (como o quinto "rei"). lyayun, uma mulher, ¢ mencionada
como tendo governado apenas como reagente. O resto do nome listado
é representado como Alaafin masculino.

No entanto, a prdpria elaboracdo de Johnson da histéria da sucesséo e
as evidéncias apresentadas por outros historiadores mostram que ha
razdes para acreditar que alguns dos Alaafin que governaram Qyo antes
do século XIX eram mulheres. Por exemplo, A. L. Hethersett,
historiador local Yoruba, que serviu como secretario-chefe e intérprete
para os britanicos em Lagos nas décadas de 1880 e 1890, reuniu, a partir
da tradicdo oral, uma lista da dinastia de Qy¢ na qual Gbagida foi
identificada como a mulher Alaafin.

Gbagida apareceu na lista de Johnson, mas com um nome diferente -
Johnson a interpretou como um apelido para Onisile, 0 24° governante
em sua lista. Este fato demonstra que olhar para nomes "préprios" nao
é suficiente para determinar a masculinidade ou feminilidade de
qualquer Alaafin. De fato, o prdprio Johnson afirmou que, em iorub4,
"nomes proprios raramente mostram qualquer distingdo de sexo; a
grande maioria deles se aplica igualmente bem a homens e mulheres".
Pesquisas mais recentes também mostraram que a 12° governante na
lista de Johnson, Qrompoto, era uma mulher e que havia outras duas
anteriormente anafémea ndo mencionada oba (governantes): Adasobo
(mé&e de Ofinran) e Bayani (irma de Sangd). Robert Smith, que coletou
tradicdes orais de vérias categorias de oficiais em Ighoho e New Qyo
na década de 1960, escreve sobre outro oba anafémea: "Este relato do
sucesso militar do reinado de Qrompoto... confirmou que a guerreira
Orompoto era uma mulher... um informante em New Qy¢ acrescentou
que Qrompoto reinou por 20 anos como uma mulher rei (oba obinrin)."
A presenca de governantes mulheres certamente levanta questdes sobre
a suposicdo de um sistema de sucessdo exclusivamente masculino. Por
um lado, as mulheres Alaafin, independentemente de seus nimeros, nao
podem ser descartadas como excecOes, a menos que haja uma regra
claramente declarada da qual elas estdo sendo excluidas. Até o
momento, ndo foi demonstrado que tal regra exista. As questfes mais
fundamentais levantadas pela presenca de mulheres Alaafin ndo séo por
gue seus nUmeros sdo poucos, porgue isso ainda ndo é conhecido de
fato, mas como o género, feminino ou masculino, foi atribuido em
primeiro lugar. Em outras palavras, a questdo ndo é por que apenas
quatro Alaafin sdo identificados como mulheres, mas como os demais
foram identificados como homens. A questdo maior diz respeito a
natureza da instituicdo de Alaafin na Antiga Qyo e a representacdo dos
historiadores. (OYEWUMI, 1997, p. 87-89)3

% No texto-fonte:

Based on his interviews with arékin, official historians of Qy¢, Johnson compiled a dynastic list reproduced
to here from the appendix of his book. Johnson differentiates Oduduwa and Orannyan from the others,
explaining that these first two "kings" did not reign in Qy¢. The third Alaafin - Ajaké - was said to have
been called to the throne a second time (as the fifth "king"). lyayun, a female, is mentioned as having ruled
only as a reagent. The rest of the name is listed are represented as male Alaafin.

However, Johnson's own elaboration of the history of succession and the evidence presented by others
historians show that there is reason to believe that some of the Alaafin that ruled Qyé before the nineteenth
century were female. For example, A. L. Hethersett, Yoruba local historian, who served as the chief clerk
and Interpreter to the British in Lagos in the 1880s and 1890s put together, from oral tradition, an Qy¢
dynastic list in which Gbhagida was identified as the female Alaafin.

Gbagida appeared on Johnson's list but under a different name - Johnson interpreted it as a nickname for
Onisile, the 24th ruller on his list. This fact demonstrates that looking at "proper” names is not sufficient
for determining that maleness or femaleness of any Alaafin. Indeed, Johnson himself had asserted that, in
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As incongruéncias que arrodeiam o texto do Jhonson sdo, de mesma forma,
aquelas que se apresentam no texto do Wole Soyinka. Como pudemos ver, a manutengéo
da palavra Rei, em detrimento de Aladafin, para além dessas questdes do género e
sociocultural, transmitiria uma superioridade politica uma vez gque estariamos, como no
curso de toda a historia, evidenciando as organizac6es ocidentais como modelos para as
ndo-ocidentais. A ideia de monarquia para configurar o tempo de lideranca de uma
determinada chefia suprema, entre os iorubas, é, completamente, inapropriada e
incompativel. O periodo de governabilidade de uma chefia suprema iorubana, além de
movimentar/reorganizar todo o sistema social, €, de mesmo modo, formativo de uma ideia
de tempo, em contraposi¢cdo com a ideia de idade e ano. Assim sendo, 0s eventos séo
contados a partir da vivéncia real da chefia de Alaafin’s.

A outra palavra que aparece no titulo é Horseman, que, em portugués, pode ser
traduzida por cavaleiro ou cavalarico. Esta palavra, assim como a palavra King, é de
fundamental importancia para se compor o imaginario constitutivo da peca, sendo o titulo
a chave de abertura para a ativacao desses signos. Dessa maneira, seguindo esta linha de
raciocinio, adjunta aos vislumbres da pesquisa, substituir horseman por Elesin ndo sé abre
espaco para a recria¢do desse contato primeiro com a obra, por meio do estranhamento,
mas também rompe com a imposi¢do incompativel do modelo europeu.

Elesin, além de ser o nome pelo qual é chamado o personagem principal, é um

cargo dentro das culturas iorubanas cuja ocupacdo se da por meio familiar. Dessa maneira,

Elésin, na ontologia Yorubd, é uma posicdo consagrada que oferece a
um individuo a oportunidade de viver sua vida com 0s mesmos
privilégios que a realeza oferece, com a obrigacdo de continuar seu
servigo a um monarca enquanto este faz a transicdo para casa. Depois

Yoruba, "proper names rarely show any distinction of sex; the great majority of them apply equally well to
males and females." More recent scolarship has also shown that the 12 ruler on Johnson's list, Qrompoto,
was a female and that there were two other previously unmentioned anafemale oba (rulers): Adasobo
(Ofinran's mother) and Bayani (Sangd's sister). Robert Smith, who collected oral traditions from various
categories of officials in ighoho and New Qy¢ in the 1960s, writes about yet another anafemale oba: "This
account of the military success of Qrompoto's reign... confirmed that the warlike Qrompoto was a woman...
one informant at New Qy¢ added that Qrompoto reigned for 20 years as a woman king (oba obinrin)."
The presence of female rulers certainly raises questions about the assumption of an all-male
succession system. For one thing the female Alaafin, irrespective of their numbers, cannot be dismissed as
exceptions, unless there was a clearly stated rule from which they were being excepted. Thus far, no such
rule has been shown to exist. The more fundamental questions raised by the presence of female Alaafin is
not why their numbers are few, because that is not yet known for a fact, but how gender, female or male,
was assigned in the first place. In other words, the issue is not why I only four Alaafin are identified as
females but how the rest of them were identified as males. The larger question concerns the nature of the
institution of Alaafin in Old Qy¢ and historians representation of it. (OYEWUMI, 1997, p. 87-89)
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que um rei passa pela morte, espera-se que Elésin cometa suicidio ritual
que lhe permite comecar seu servi¢co como escolta do rei para o além.
E importante ressaltar que Elésin ndo “mata ninguém e ninguém o
matara. Ele simplesmente morrerd.” A morte ritual de El¢sin é uma
ascensdo voluntaria realizada alegremente por um individuo que
desfrutou do status real e prossegue para a proxima fase de sua jornada
com contentamento. O ritual é anunciado pela cerimonia e celebracao
que Elésin é capaz de cumprir esse papel que preparou para toda a sua
vida; é uma honra servir como Elésin e a posicdo é transferida por
heranga. El¢sin, durante sua vida, é tratado com a mesma reveréncia do
rei a quem serve - ele desfruta dos privilégios sociais da realeza,
incluindo, como na peca, sua escolha das mulheres da terra. (ONI,
2022)*

As colocagdes feitas pela pesquisadora Olaoluwa Oni nos ddo indicios, mais do que
suficientes, para perceber que ndo ha comparacdo ou compatibilidade concebivel entre as
palavras Elesin e Horseman (Cavaleiro, Cavalarico). Sabemos, muito bem, que, no
sistema de monarquia, ninguém vive como o rei, além dele proprio; ndo obstante, é trivial
que, com a morte do monarca, ndo ha nenhum tipo de organizacdo social que impila
alguns de seus vassalos a morte. Bem diferente do que se espera de um cavaleiro, um
Elesin esta atrelado a pessoa de Alaafin, oferecendo servicos que vao desde o reparo de
problemas estruturais do Afin (moradia do Alaafin), protecdo da Alaafin e de todas as
pessoas da comunidade, cuidado do estabulo e do Esin (cavalo) da Alaafin, até a préatica
ritual e formacdo de individuos da mesma linhagem. Nas palavras de Jhonson (1921) o
Elesin é um Ab'Oba-ku, aquele que € para morrer com o Alaafin. Esta morte esté atrelada
ao papel social desempenhado por esta pessoa, como também faz parte da cosmoviséo
iorubana.

Dando continuidade as andlises, deparamo-nos com a figura do Praise-Singer.
Esta palavra composta é formada de duas raizes, Praise e Singer. A primeira, dentre as
possibilidades tradutérias, pode ser traduzida, do inglés ao portugués, por elogiar, exaltar,

enaltecer, louvar, como também os seus respectivos substantivos, elogio, louvor,

4 No texto fonte:

Elésin, in Yoruba ontology, is a consecrated position that offers an individual the opportunity to live his
life with the same privileges that royalty affords, with an obligation to continue his service to a monarch as
the latter transitions home. After a king transitions through death, El¢sin is expected to commit ritual suicide
which allows him begin his service as the King’s escort into the great beyond. Importantly, Elésin does not
“kill anybody and nobody will kill him. He will simply die.” The ritual death of Elésin, is a voluntary
ascension cheerfully undertaken by an individual who has enjoyed kingly status and proceeds into the next
phase of his journey with contentment. The ritual is heralded by ceremony and celebration that Elésin is
able to fulfill this role he has prepared for his whole life; it is a thing of honor to serve as Elésin and the
position devolves by inheritance. Elésin, during his lifetime, is treated with the same reverence as the King
he serves—he enjoys the social privileges of kingship, including as in the play, his choice of the women of
the land. (ONI, 2022)
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glorificacdo; ja a segunda, em sua forma verbal, pode ser traduzida por cantar, entoar,
mas, tendo em vista a sua formacgao morfoldgica com o sufixo -er, que, na lingua inglesa,
dé agéncia ao verbo transformando-o em substantivo, tem-se, entdo, a tradugdo por
cantora ou entoador. Mais uma vez, estamos diante de uma questdo cultural envolvendo
a problematica da traducdo primeira, ou seja, do ioruba para o inglés. A empreitada usada
por Wole Soyinka para tentar construir um elemento sociocultural das comunidades
iorubanas na lingua colonial inglesa impede que o leitor tenha acesso a um artefato
cultural novo e recalca, pela incompatibilidade de transposi¢édo signica das linguas, o
sentido real da figura, aprisionando-a, maiormente, num campo semantico que é, de
grande parte, religioso.

A palavra Praise-Singer, como j& fora discutido anteriormente, é usada para se
referir ao individuo pertencente ao grupo de Olohun-iyo’s. Este cargo social, o de Olohun-
iyo, envolve um grande grupo de pessoas que desenvolvem atividades diversificadas, mas
todas voltadas para o uso da palavra, da comunicacdo, em suas diversas dimensoes, e

sempre performadas a partir do corpo. Dessa maneira,

O trabalho do praise-singer € ébvio; cantar o louvor de seu Mestre. O
que ndo é tdo 6bvio é que ele deve ser versado na historia da linhagem
do rei, na coragem de seus ancestrais mortos e nos feitos espetaculares
de seus antepassados. Ele conhece todos os panegiricos da linhagem do
rei. Ele deve se lembrar e recordar de tudo isso enquanto canta o louvor.
Além destes, o Akigbe-Oba também atua como o despertador do rei.
(AFOLAYAN, 2019, p.138)°

A respeito das atividades nas quais as pessoas Olohun-iyo estdo envolvidas, Carter-Enyi
(2021), desenvolvendo pesquisas recentes sobre o género Oriki, as identificou como
sendo: i aquelas voltadas para a cultura de museu, envolvendo a tradicdo literaria, com
curadoria nos departamentos de artes cénicas de instituicbes educacionais de nivel
superior, e de producbes cinematogréaficas, especialmente de Nollywood, retratando a
vida pré-colonial ou rural; ii Os cantos de louvores comerciais, performados pelos praise-
singers-de-aluguel; e, por fim, aquelas voltadas as pratica religiosas, envolvendo ai 0s
cultos cristdo e mugulmano, integrando o oriki Oldwa ou Eledumaré (o ser superior em
Yorubd). (CARTER-ENY], 2021)

% No texto-fonte:

The praise-singer’s work is an obvious one; to sing the praise of his Master. What is not so obvious is that
he must be versed in the history of the king’s lineage, the courage of his dead ancestors and the spectacular
deeds of the forefathers. He knows all the panegyrics of the king’s lineage. He must remember and recall
all of these as he chants the praise. Other than these, the Akighe-Oba also acts as the king’s alarm clock.
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O Alaafin possui o seu Olohun-iyo, mas, a outros chefes menores, como por
exemplo, o Elesin, é permitido ter o seu proprio Olohun-iyo. Esta categoria é muito vasta,
consequentemente, a nomenclatura sofrerd variacdo de acordo com o fato/acdo a ser
cantado, entoado, narrada pelo Olohun-iyo, através da performance. Dentre 0s nomes
especificos que essas pessoas recebem, encontraremos Akigbe-Oba, Arokin-Oba,
Alusekere-Oba, Onirara-Qba, etc.. Esses nomes estdo, estritamente, relacionados com a
funcdo desenvolvida, séo cargos e profissdes que ndo existem nas culturas ocidentais e
outros que beiram a ideia de artista, cantor, historiador, contador de historia, dentre
outros. Os trabalhos desenvolvidos por Apter (1992), Afolayan (2019), Akinyemi (2001)
e Jegede (1997) sdo significativos para se aprofundar na temaética sobre a figura de
Olohun-iyo.

Em face do que fora argumentado até aqui, decidimos pela substituicdo do termo
Praise-Singer por Olohun-iyo uma vez que a decisao tradutoria da mais visibilidade a
cultura de partida, a iorubana, e, da mesma forma, rompe com a prerrogativa religiosa
que é construida sobre o personagem, acionada pelo campo seméantico da palavra Praise
(louvar, louvor), que é, ostensivamente, religioso.

Outra deciséo tradutoria, tomada nesse projeto de traducdo afrocentrada, e que
esta, de igual forma, conectada com a questdo de Olohun-iyo, foi a traducdo da palavra
drummers, que nomeia outros personagens, por Ogans. Essa deliberacdo deveu-se ao
papel ocupado pelo drum (atabaque) dentro das culturas iorubanas.

O atabaque, constitui mais um dos mecanismos comunicativos sociais, sendo
ele proprio uma linguagem, na iorubalandia. Sua construgéo esté atrelada ao orixa Ayan,
representando-o, assim, como elemento essencial nas praticas rito-sociais desenvolvidas

dentro das comunidades. A respeito dessa génese, Olusegun (2015), assim relata:

Ayan era um Orisa adorado pelos ancestrais do povo iorubé e, portanto,
considerado o deus ioruba do tambor e da musica. Atabaques como bata
e gangan, sdo atabaques comumente referidos como atabaques
membranofénicos-unipercussivos. Esses atabaques sdo usados no culto
religioso iorubd e alguns sdo estritamente ligados a eventos rituais e
cerimoniais. De qualquer forma, é tradicionalmente obrigatério
apaziguar Ayan, que os iorubas acreditam ter inventado e dotado o
atabaque de forcas visiveis e invisiveis. Os bateristas iorubas, portanto,
demonstram que Ayan é o criador dos atabaques de Orisa. Eles fazem
isso por meio de uma invocacdo especial conhecida como oriki (poesia
de louvor). (OLUSEGUN, 2015, p.216.)°

6 No texto-fonte: Ayan was an orisd worshipped by the ancestors of the Yoruba people and thereby
considered as the Yoruba god of drum and music. Drums like bata and gangan, are drums commonly
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Como se pode observar na passagem acima, além da temerosidade ao orixa Ayan, o
respeito delegado aos atabaques esta assentado, sobretudo, no seu processo ritualistico de
fabricacdo, cuja finalidade é constituir o elo entre os mundos (Orun e Aiyé) por meio das
praticas rito-sociais. Como ja fora dito anteriormente, a categoria Olohun-iyo constitui os
grupos responsaveis pelos processos sociais comunicativos, sejam eles através da
linguagem que for. Sendo assim, esse grupo ocupa a posi¢do dos tocadores de atabaques,
em situacdes diversas, dividindo o espago com as linhagens-familiares de tocadores e

tocadoras. Nas palavras da pesquisadora Aladesami Omobola Agnes,

Os Ayan sdo conhecidos em qualquer lugar da terra Yoruba como
tocadores de atabaques. Qualquer um que tenha esse nome, sem
apresentacdo, sera conhecido por pertencer a uma familia de tocadores
de atabaques. Por préatica, a medida que este jovem vai crescendo,
incluindo as do sexo feminino, os pais preparam-lhes pequenos
atabaques com o0s quais tocam junto com eles quando vao a passeios ou
cerimdnias. Essa familia, como a midia hoje, vai para a guerra com 0s
lutadores e é protegida enquanto elogia os lutadores com melodias de
seus potentes atabaques. Eles também fazem comentérios sobre a
situacdo no front de guerra usando seus atabaques. Quando as filhas
Ayan sio dadas em casamento, um atabaque especializado, Dundin,
com Saworoide (pequenos sinos), é dado como presente de despedida.
Os atabaques variam em tamanho. Pode ter até onze (11) pés de altura
e pode ser tdo pequeno quanto colocé-lo sob a axila. O tamanho de um
atabaque ndo determina a dignidade que lhe é atribuida. O tamanho de
um atabaque determina o som que ele produz. Assim, cada atabaque
tem sua peculiaridade quanto ao(s) som(es) que produz(em). (AGNES,
2019, p. 152)’

O professor e pesquisador Azeez Akinwumi Sesan (2014), classifica a
linguagem dos atabaques como Poesia de Tambor, bem como endereca sua origem ao

povo de Qyo:

referred to as membranophonic-unipercusive drums. These drums are used in Yoruba religious worship and
some are strictly attached to ritual and ceremonial events. In any case, it is traditionally compulsory to
appease Ayan whom Yoruba believe invented and endowed the drum with visible and invisible forces. The
Yoruba drummers, therefore, demonstrate that Ayan is the originator of the drisa drums. They do this by
special invocation known as oriki (praise poetry).

" No texto-fonte:

The Ayan are known anywhere in Yoruba land as drummers. Anyone that bears that name without
introduction will be known to be from a drum family. By practice, as this young one grows up including
the female ones, the parents prepare small drums for them with which they play along with them when they
go for outings or ceremonies. This family, like media today, goes to war with fighters and is protected as
they eulogise the fighters with tunes from their super drums. They also pass comments about the situation
on the warfront using their drums. When the Ayan daughters are given out in marriage, a specialized drum
Dundun with Saworoide (small bells) is given as a parting gift. Drums ranges in size. It can be as tall as
eleven (11) feet and it can be as small as putting it under one’s armpit. The size of a drum doesn’t determine
the dignity attached to it. The size of a drum determines the sound it produces. Thus, every drum has its
peculiarity in terms of the sounds(s) they produce.
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Apesar do mistério da origem da poesia dos tambores, hd uma
concessao, segundo a histéria oral, de que o conjunto Dundun veio do
povo Oyo. Os Oyos da antiguidade, segundo a tradicdo oral, foram os
primeiros a utilizar o conjunto Dundun como ferramenta de
comunicacdo e entretenimento. (SESAN, 2014, p. 453)8

O carater sociocultural dos atabaques e de seus toques € percebido ndo s6 na
forma fisica que constitui cada um, com suas peculiaridades, mas, também, nas praticas
sociais em que estes estdo, essencialmente, presentes e sao requeridos. A respeito disso,
pode-se citar, por exemplo: o atabaque Gangan, o atabaque falador; o atabaque Igbin,
usado nos cultos a QObatala; O atabaque Bata, associado a Sango, € usado para transmitir
mensagens de esperanca, louvor e guerra; o atabaque Béembé, elemento sagrado dos
festivais de Qsun e Qya; e os atabaques Dundan e Ashiko, considerados mais populares
nas ocasides. (AGNES, 2019; OLUSEGUN, 2015) No mais,

Os atabaques s&o inseparaveis da cultura Yoruba. E uma parte vital da
cultura Yoruba que ajuda a definir e dar valores ricos a cultura. Em
ocasides especiais como carnavais, cerimonias e festivais, os atabaques
estdo sendo usados. A ocasido determina na iorubaléndia o tipo de
atabaque a ser tocado. Eles adicionam efeitos especiais e estilos a
cultura. As batidas de atabaques séo beleza para os ouvidos. Quando
um Olohun-iyo canta e uma mao talentosa manuseia as baquetas de um
atabaque, os ouvidos do ouvinte latejam e sua cabega incha: as feridas
sdo curadas e 0 animo é elevado. (AGNES, 2019, p. 149)

Postos 0s argumentos acima, evidencia-se que a figura do drummer esta muito
além da ideia de um mero tocador de um instrumento musical, como a traducao literal do
vocabulo sugeriria. As caracteristicas que permeiam a formacdo das tocadoras e tocadores
iorubanos séo aquelas que dialogam com a heranca africana herdada pelos terreiros de
candomblé. Dessa maneira, compreendendo a importancia que a traducdo tem em
aproximar e/ou afastar as culturas por meio da subjugacéo, decidi por evidenciar o carater
afro-diasporico das religides afro-brasileiras, pautada na figura do Ogan, justamente por
conduzir a pessoa leitora a um estreitamento de lagos entre as culturas encruzilhadas nos

textos.

& No texto-fonte:

Despite the mystery of the origin of drum poetry, there is a concession, according to oral history, that the
Dundun ensemble came from the Oyo people. The Oyos of the ancient time, according to oral tradition,
were the first to use the Dundun ensemble as communicative and entertainment tools.
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FIGURA 25 - ATABAQUE GANGAN

FONTE: BLURT BLOG®

FIGURA 26 — ATABAQUE IGBIN

FONTE: DRUM MUSEUM?

FIGURA 27 — IGBIN SENDO TOCADO NO TEMPLO DE OXALA

KT P

FONTE: FRANK WILLETT (1957)%

® Disponivel em https://blurt.blog/blurtafrica/@kemmyb/the-beauty-of-gangan-the-talking-drum Acesso

em 06 de janeiro, de 2023.
10 Disponivel em https://drummuseum.com/Africa/yoruba-drum-igbin-nigeria.html Acesso em 06 de

janeiro, de 2023.
11 Disponivel em https://drummuseum.com/Africa/yoruba-drum-igbin-nigeria.html Acesso em 06 de

janeiro, de 2023.
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FIGURA 28 —- ATABAQUE BATA

FONTE: DRUM MUSEUM?2

FIGURA 29 - DEVOTA DE XANGO DANGCANDO AO SOM DO BATA

SANGO DEVOTEE DANCING TO BATA DRUM - MUSIC

FONTE: DRUM MUSEUM®

FIGURA 30 - ATABAQUE DUNDUN

FONTE: DRUM MUSEUM*

12 Disponivel em https://drummuseum.com/Africa/yoruba-bata-drums-nigeria.html Acesso em 6 de janeiro,
de 2023.

13 Disponivel em https://drummuseum.com/Africa/yoruba-bata-drums-nigeria.html Acesso em 6 de janeiro,
de 2023.

14 Disponivel em https://drummuseum.com/Africa/talking-drum-yoruba-nigeria.ntml Acesso em 6 de
janeiro, de 2023.
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FIGURA 31 — TOCADORES TRADICIONAIS DE DUNDUN

} - L,f o= £ .3 -’A -
FONTE: SITE SHUTTERSTOCK?®

FIGURA 33 — ATABAQUE ASHIKO

FONTE: NIGERIAN BULLETINY

15 Disponivel em https://drummuseum.com/Africa/talking-drum-yoruba-nigeria.html Acesso em 6 de
janeiro, de 2023.

6 Disponivel em https://www.shutterstock.com/pt/image-photo/bembe-drum-bells-0yo-1794527584
Acesso em 6 de janeiro, de 2023.

7 Disponivel em  https://nigerianbulletin.com/threads/nigeria-6-important-drums-of-the-yoruba-
people.218853/ Acesso em 6 de janeiro, de 2023.
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Para finalizar esta partilha, relato agora o ultimo caso relacionado a tomada de
decisdes tradutdrias, que esta relacionado com o personagem do Amusa.

A linguagem usada por Soyinka para construir o personagem Amusa traz uma
extrema complexidade enquanto formacdo identitaria do individuo. Essa caracteristica
marcante me fez refletir e pesquisar mais para conseguir entender a situacdo em questéo.
O fato é que Amusa apresenta uma linguagem que é destoante de todos os outros
personagens, apresentando corruptelas na fala que vao desde a conjugacéo inadequada de
verbos a aglutinacdo de palavras com uma sintaxe propria. Para além da critica explicita
que nos é posta sobre a imposicao da lingua colonial inglesa, o0 que restava de davida era,
justamente, se a peculiaridade linguistica do personagem era uma tentativa de evidenciar
a aquisicao violenta dessa lingua colonial imposta — algo parecido com a formacéo do
Pretogués (GONZALEZ, 1988) no Brasil —, ou se se, de fato, eu estava diante de um
processo outro que ainda nao sabia qual. Diante da diversidade, me aprofundei um pouco
mais na historia da Nigéria e cheguei a conclusdo de que, como havia imaginado, o
fendmeno linguistico representado pelo personagem Amusa trata-se de outra orientacéo.

O historiador e professor Anderson Ribeiro Oliva (2005), no seu texto A
invencao dos iorubas na Africa Ocidental. Reflexdes e apontamentos acerca do papel da
historia e da tradicdo oral na construcdo da identidade étnica, traca um percurso
historico acerca da formacdo da identidade lorubda, levando em consideracdo, nesse
percurso historico, as relacdes estabelecidas entre esses, 0s lorubas, e 0s outros grupos
étnicos que formam a atual Nigéria, mais precisamente, os Igbos, os Haucas e os Fulanis.
Os recortes usados pelo pesquisador perpassam desde a formacao mitica até jornada da

colonizagdo e conflitos mais contemporaneos:

Ja no final do século XIX, quando a regido passou a sofrer as
intervencdes diretas da Inglaterra, que estabelecia as bases iniciais de
seu império colonial em Africa, temos uma dinamizacdo das
influenciacBes externas sobre os iorubas, inclusive no sentido da
construcdo de sua propria identidade. Na realidade, o interesse britanico
pela regido comegou a materializar-se em 1851, quando ingleses
atacaram e saquearam a cidade de Lagos. Alguns anos depois, 1866, a
Coroa briténica criava o protetorado de Lagos. A exploracdo da regido
ficou sob o encargo da Companhia Real da Nigéria — criada em 1886 —
, ligada ao Ministério Colonial Britanico. No final do dezenove e inicio
do vinte, as influéncias inglesas se tornam cada vez mais sentidas, com
0 estabelecimento do protetorado da Costa da Nigéria (1893), a
conquista do Benin (1900), a criacdo do protetorado da Nigéria do Sul
(1901), e a posterior fusdo desses dois protetorados em uma s6 colénia,
em 1914. A acdo econdmica, a fomentacdo de fronteiras politicas que
reuniam etnias em formacdo ou com poucas ligacGes, associadas as
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acBes de missionarios e administradores foi decisiva para a implantacéo
de mudangas significativas nas formas de organizacao social, politica e
econbmica apresentadas no periodo anterior a presenca europeia no
continente. (OLIVA, 2005, p. 165-166)

Para além da unificagdo do Protetorado Britanico, o autor evidencia a forte relacdo do
trafico negreiro que era estabelecido na regido costeira, principalmente, no Golfo da
Guiné. (OLIVA, 2005)

Em contrapartida, Ahmadu Abdullahy Smith (1980), na sua obra Consideracdes
concernentes a formacéao dos estados Haucas, constrdi a historiografia do povo Haucas,
explicitando o estabelecimento desse grupo étnico na regido norte da Nigéria, bem como

a exercicio de influéncia sobre os demais grupos ali presentes, dentre esses, 0s lorubas.

O que é necessario salientar-se, é pois que o povo de lingua nauca como
um grupo étnico distinto do Tuareg ber bere, por um lado, e dos povos
de lingua Niger - Congo, da Nigeria central, por outro, deve ter existido
muito antes da fundacdo de Estados tais como, pelo menos, o célebre
Hauca Bakwai. A confirmag&o disso é de fato encontrada nas lendas
dos proprios Daura. Seja como for essa lenda interpretada (e seu
significado exato longe esta de ser claro), mal se pode aceitar se refira
ela a criacdo de um novo povo. Se alguma coisa significa, deve referir-
se as mudangas politicas ocorridas (talvez no século Xl a. C.), entre um
povo que ja possuia uma antiga identidade histérica, demonstrada pela
suposta existéncia de uma dinastia pre-Bayajida de mulheres,
governando em Tsohon Birni. Bayajida e Bowo, os fundadores
lendarios do Harica Bakwai, figuram apenas como o décimo sétimo e o
décimo oitavo chefes desse grupo. (SMITH, 1980, p. 124)

A partir das colocacgdes, percebe-se que, embora ocupassem uma posi¢ao mais
continental, os Haugés exerciam uma preponderancia sobre outros territérios africanos,
impulsionada por questdes politicas, comerciais e, também, cultural. Ademais, a
frequéncia de pessoas Haugas em outras comunidades étnicas parecia ser uma maxima

nas relacfes geograficas daquele periodo, pois,

As migraces como um veiculo para a disseminagdo do pensamento e
pratica politica dos Haugaés, relacionando-os ao governo de Estados
entre as populagdes "ndo-Haugd", é também um movimento importante
na historia dos povos de lingua Haucd. As migracbes de grupos de
lingua Hauca sobre territérios ndo-Haucas foram seguidas, algumas
vezes, pelo estabelecimento de organizacBGes quase estatais nas quais
uma aristocracia Haucé dominava suditos ndo-Haugés. (SMITH, 1980,
p. 140)
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Aparte a questdo historica envolvendo a geopolitica do trafico negreiro e as
relaces geopoliticas do povo Hauca, o estudo onomastico feito pelo professor e
pesquisador Farooq Kperogi (2014), nos revela que o nome Amusa é de etimologia &rabe,
Hamza, que, apos sofrer influéncia da lingua iorubana, passou a ser Amusa.

Apresentadas as argumentacfes acima, o entendimento que nos conduz é o de 0
personagem Amusa é, na verdade, um Haugé iorubanizado e, por isso, sua fala apresenta
tragos linguisticos que destoam dos demais. A fala de Amusa, dessa maneira, ndo
representa uma caracteristica enraizada do padrdo de apreensao linguistica sofrido pelo
povo da costa, mas, sim, o processo de dominio fraco da lingua estrangeira que €, também,
influenciado pelo seu proprio arcabouco linguistico ja constituido. Destarte, optamos por
reproduzir o dominio fragil que o personagem apresenta, intercalando suas falas com a
possibilidade tradutoria apresentada e a reproducdo na integra, em algumas partes, do seu

“inglés”.
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2.2 NOTA DO AUTOR (WOLE SOYINKA)

Esta peca é baseada em eventos ocorridos em Oyo?*8, antiga cidade iorubana, na
Nigéria, em 1946. Naquele ano, as vidas de Elesin (Olori Elesin), seu filho e o Oficial do
Distrito Colonial se entrelagaram com o0s desastrosos resultados apresentados na peca. As
mudancas que fiz sdo em questdo de detalhes, sequéncia e, € claro, caracterizacdo. A acao
também foi atrasada dois ou trés anos enquanto a guerra?® ainda estava em andamento,
por razdes menores de dramaturgia.
O relato factual ainda existe nos arquivos da Administracdo Colonial Britanica. Ja
inspirou uma bela peca em ioruba, Oba Waja®, de Duro Ladipo. Também deu origem a
filme ruim, produzido por alguma empresa de televisao alema.
A ruina dos temas desse género é que, mal sdo empregados criativamente, adquirem a
etiqueta facil de “choque de culturas”, rétulo preconceituoso que, além de sua ma
aplicacdo, pressupde uma igualdade potencial em cada situacdo da cultura alienigena e de
indigenas, no préprio solo desta Gltima. (Na area da aplicacdo incorreta, o prémio
estrangeiro do analfabetismo e do condicionamento mental, sem davida, vai para o
redator da edicdo americana do meu romance Season of Anomy®, que declara,
descaradamente, que esta obra retrata o “choque entre os velhos valores e as novas
formas, entre os métodos ocidentais e as tradi¢des africanas!”) E gracas a este tipo de
mentalidade perversa que considero necessario advertir a futura pessoa a produzir esta
peca contra uma tendéncia reducionista tristemente familiar e que, em vez disso, dirija a
sua visdo para a muito mais dificil e arriscada tarefa de eliciar a esséncia trenddica? da
peca.
Uma das estruturas alternativas mais 6bvias da peca seria tornar o Oficial Distrital a
vitima de um dilema cruel. Esta pretensdo ndo € do meu gosto, e ndo é por acaso que
evitei dialogos ou situacdes que a incentivassem. Nenhuma tentativa deve ser feita na
producdo para sugeri-la. O fator colonial € um incidente, apenas um incidente catalitico.
O confronto na peca é, em grande parte, metafisico, contido no veiculo humano que é
Elesin e o universo da mente Yoruba - o mundo dos vivos, dos mortos e nao nascidos, e

a passagem numinosa que liga tudo: a transicdo. A Morte e o Elesin do Alafin pode ser

18 Uma cidade no oeste da Nigéria, cerca de 160 quilémetros ao norte de Lagos.
19 Segunda Guerra Mundial.

20 O Alafin esta Morto (1964).

21 Publicado em Nova York em 1974 (Londres, 1973).

22 Semelhante a uma trenddia ou cangdo de lamento para os mortos.
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totalmente apreendida apenas por meio de uma evocacdo da mdusica do abismo da

transicdo.?
TABELA 4 - PERSONAGENS

O Olohun-iyo* O Residente®

O Elesin? Vossa Alteza o Principe

A lyalgja? O Ajudante de Campo

Simon Pilkings — O oficial distrital Olunde — Filho de Elesin

Jane Pilkings — Esposa de Pilkings As Mulheres

Sargento Amusa Os 6gans?

Josephe — O criado dos Pilkings Uma moca

A Noiva As pessoas que dangam no baile

23 Nota de introduc&o da peca, escrita por Wole Soyinka e traduzida por mim.

24 No texto fonte, o autor usa a palavra Praise-Singer (Cantor-de-louvor), fazendo uma tradugéo muito direta
para uma das ideias do que seria 0 Olohun-iyo. Tendo em vista que esta traducdo esta comprometida com
0 resgate de aspectos culturais da cultura iorubana, possibilitando ao leitor uma maior imersdo nos aspectos
politicos, culturais e sociais, dei preferéncia por usar o termo na lingua iorubana, Olohun-iyo, e escrever
esta nota complementar. Olohun-iyo é um cargo existente dentro da antiga administracéo iorubana, cuja
finalidade da pessoa que o possui é atuar como uma espécie de poeta, cantador de feitos e louvores,
mantenedor da historia e tradicio do povo iorubano. O Alafin possui 0 seu Olohun-iyo, mas, a outros chefes
menores, como por exemplo, o Elesin, é permitido ter o seu préprio Olohun-iyo. Esta categoria é muito
vasta, consequentemente, a nomenclatura sofrerd variacdo de acordo com o fato/acdo a ser cantada, narrada
ou contada pelo Olohun-iyo. Dentre os nomes, encontraremos Akigbe-Oba, Arokin-Oba, Alusekere-Oba,
Onirara-Oba, etc.. Para mais informagdes vide Apter (1992), Afolayan (2019), Akinyemi (2001), Jegede
(?.

25 O oficial britanico de alta patente em uma provincia.

% Elesin € um cargo existente dentro da antiga administracdo iorubana, cuja finalidade da pessoa que o
possui é atuar como um dos chefes menores do Alafin, maiormente, nos afazeres que envolvem a montaria.
Também conhecido como Olori Elesin (O chefe supremo dos cavalos, “cavaleiros”), estariamos cometendo
um erro, ou talvez uma reducgdo prejudicial, ao traduzirmos este vocabulo por cavalheiro ou escudeiro,
ambos da lingua portuguesa, visto que, dentre as atividades exercidas pelo Elesin, estdo aquelas atreladas
aos escudeiro e cavaleiro, contudo hd uma extensdo maior que perpassa a organizagao e reparos gerais no
Oba lle (moradia do Alafin.), administracdo social, zelo pelo ética, costumes e tradicdes da sociedade
iorubana e, talvez o mais importante e distintivo das ideias europeias de cavaleiro e escudeiro, a praxis
socio-religiosa. Como nos diz Jhonson (XXX) o Elesin é um Ab'Oba-ku, aquele que é para morrer com o
Alafin. Esta morte esté atrelada ao papel social desempenhado por esta pessoa, como também faz parte da
cosmoviséo iorubana.

27 Jyaloja € um cargo existente dentro da antiga administragdo iorubana, cuja finalidade da pessoa que o
possui é atuar como mée do mercado/ da feira. A lyaloja é responsavel por organizar o mercado/a feira,
fiscalizando desde as questdes financeiras a conflitos e organizacdo espacial. As mulheres sdo figuras
protagonistas na cena do comércio na antiga iorubalandia. A lyalgja é também uma grande conselheira e
orientadora social. Conhecedora dos mistérios da tradi¢do devido a sua idade avangada, a grande méae de
todos é sempre consultada e respeitada entre os iorubanos.

2 No texto fonte, o autor usa a palavra The drummers (Os bateristas). Tendo em vista que dentro da
organizacao iorubana tradicional os drummers compdem uma categoria que varia demasiadamente, estando
atrelada, assim, a situacdo na qual estdo envolvidos, para esta traducéo usarei o vocabulo brasileiro, afro-
diasporico 6gan, por se aproximar, maiormente, da ideia de drummers iorubanos. Esta categoria, dentro da
iorubalandia, ndo constitui apenas uma pratica recreativa, laboral. Ela é um construto sécio-religioso, logo,
diretamente conectado com a categoria dos 6gans.
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23 ATOI

A peca deve decorrer sem intervalo. Para mudancas rapidas de cena, um conjunto de
contorno ajustavel é muito apropriado.

Uma passagem por um mercado em fase de fechamento. As baias estdo sendo esvaziadas,
os tapetes dobrados. Algumas mulheres passam a caminho de casa carregadas de cestos.
Em um suporte de tecido, rolos de tecido séo retirados, as pecas de exibicdo dobradas e
empilhadas em uma bandeja. Elesin Oba entra por uma passagem antes do mercado,
perseguido por seus Ogans-de-couro e o Olohun-iyo. Ele € um homem de enorme
vitalidade que fala, danca e canta com aquela alegria contagiante de vida que

acompanha todas as suas acdes.

OLOHUN-1YO Elesin o! Elesin Oba! O que faz aqui?! Que encontro € esse que o galo-
do-terreiro vai com tanta pressa que até deixou para tras a sua crista?

ELESIN [Desacelera um pouco, rindo.] Um encontro onde o galo néo precisa de enfeite.
OLOHUN-1YO Ooh, vocés ouviram isso, meus companheiros? E assim que o mundo
funciona. Porque o homem se aproxima de uma novissima noiva, ele esquece a longa e
fiel mée de seus filhos®.

ELESIN Quando o cavalo fareja o estabulo, ele ndo forca o freio? O mercado € o lar
sofrido do meu espirito, e as mulheres estdo fazendo as malas para ir embora. Aquele dia
atormentado de Esu escorregou para a panela enquanto festejavamos. Comemos ele com
o resto da carne. Eu negligenciei minhas mulheres.

OLOHUN-1YO Nés sabemos tudo isso. Ainda assim, ndo ha razéo para se livrar de sua
crista neste dia de todos os dias. Eu sei que as mulheres vao cobrir vocé com damask e
alari*®, mas quando o vento sopra frio por tras, é quando a ave conhece seus verdadeiros
amigos.

ELESIN Akigbe-QObal

OLOHUN-1YO Tem certeza de que havera alguém como eu do outro lado?

ELESIN Akigbe-QObal

2 Tradicionalmente, os homens iorubds tinham vérias esposas.
30 Um tecido rico e brilhantemente colorido. Damask: um tecido brilhante modelado.
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OLOHUN-1YO Longe de mim menosprezar os moradores daquele lugar, mas, um
homem nasce para sua arte ou ndo nasce. E eu ndo sei ao certo se vocé vai conhecer meu
pai, entdo, quem vai cantar essas can¢Ges com sotaques que vao perfurar a surdez dos
ancides? Eu preparei minha partida - diga-me: Olohun-iyo, preciso de vocé nesta jornada,
e eu devo estar atras de voce.

ELESIN Vocé é como uma esposa ciumenta. Fique perto de mim, mas apenas deste lado.
Minha fama, minha honra sdo legados para os vivos: fique para tras e deixe 0 mundo
sorver o mel dele de seus labios.

OLOHUN-1YO Seu nome serd como a doce baga que uma crianca coloca sob a lingua
para adocar a passagem do alimento. O mundo nunca vai cuspir ela.

ELESIN Vem entdo. Este mercado é meu poleiro. Quando venho entre as mulheres, sou
um frango com cem mées. Eu me torno um Alafin cujo lugar é construido com ternura e
beleza.

OLOHUN-1YO Elas adoram mimar vocé, mas cuidado. As maos das mulheres também
enfraguecem os incautos.

ELESIN Esta noite, colocarei minha cabeca nos colos delas e irei dormir. Esta noite vou
tocar 0s meus pes com os pés delas em uma danca que ndo é mais desta terra. Mas o
cheiro de suas carnes, seus suores, o cheiro de indigo® em suas roupas, este é o Ultimo ar
que desejo respirar enquanto vou ao encontro de meus grandes antepassados.
OLOHUN-1YO Na época deles, o mundo nunca foi inclinado a partir de sua ranhura, néo
seré na sua.

ELESIN Os deuses disseram ndo.

OLOHUN-1YO No tempo deles, as grandes guerras vieram e se foram, as pequenas
guerras vieram e se foram, levaram o coracdo de nossa raga, exauriram a mente e 0s
musculos de nossa raca. A cidade caiu e foi reconstruida; a cidade caiu, e n0sso povo se
arrastou por montanhas e florestas para encontrar um novo lar, mas, Elesin Qba, esta me
ouvindo?

ELESIN Eu ouco sua voz, Olohun-iyo.

OLOHUN-1YO Nosso mundo nunca foi arrancado de seu verdadeiro curso.

ELESIN Os deuses disseram nao.

OLOHUN-1YO Existe apenas um lar para a vida de um mexilh&o de rio; existe apenas

um lar para a vida de uma tartaruga; existe apenas uma casca para a alma do homem;

31 Um caro corante azul feito de plantas e usado pela realeza na Africa.
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existe apenas um mundo para o0 espirito de nossa raca. Se esse mundo deixar seu curso e
se espatifar nas pedras do grande vazio, de quem serd 0 mundo que nos dara abrigo?
ELESIN Né&o aconteceu na época de meus antepassados, ndo acontecera na minha.
OLOHUN-1YO O galo nédo deve ser visto sem as penas.

ELESIN Nem o passaro Eu-Nao ficara muito mais tempo sem seu ninho.
OLOHUN-1YO [Parou em seu passo lirico.] O passaro Eu-N&o, Elesin?

ELESIN Eu disse o passaro Eu-N&o.

OLOHUN-1YO Todo respeito aos mais velhos, mas existe mesmo tal passaro?

ELESIN O qué! Sera que ele falhou em bater na sua porta?

OLOHUN-1YO [Sorrindo.] Os enigmas da Elesin ndo sdo apenas a N0z no carogo que
quebra os dentes humanos; ele também enterra o grdo em brasas quentes e desafia 0s
dedos de um homem a retira-lo.

ELESIN Tenho certeza que ele chamou vocé, Olohun-iyo. Vocé se escondeu no celeiro

e empurrou o servo para dizer a ele que voceé estava fora?

[Elesin executa uma danca breve e meio provocativa. Os Ogéns avancam e desenham o
ritmo de seus passos. Elesin danca em direcdo ao mercado enquanto ele canta a historia
do péassaro Eu-N&o com a sua voz mudando, habilmente, para imitar seus personagens.
Ele atua como um contador de historias nato, infectando sua comitiva com seu humor e

energia. Mais mulheres chegam durante seu recital, incluindo lyalgdja.]

A morte vem chamando.

Quem ndo conhece 0 seu som de junco?

Um sussurro crepuscular nas folhas antes que
O grande araba3? cai? Ouviste iss0?

Eu ndo! jura o fazendeiro. Ele estala

Seu dedo em torno de sua cabecga, abandona
Uma colheita dura e comeca

Um diélogo rapido com as pernas.

“Eu N&0”, grita o cacador destemido, “mas

Esta ficando escuro, e este lampido

32 Uma &rvore de algod3o-seda (Yoruba) que produz a fibra sumatma.
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Vazou todo o 6leo. Eu penso que

E melhor ir para casa e retomar minha cacada

Outro dia.” Mas agora ele faz uma pausa, de repente,
Deixa escapar uma lamuria: “Oh, boca tola, invocando
Uma maldicéo sobre sua propria cabeca! Seu lampiéo
Vazou todo o 6leo, ndo é?

Para a frente ou para trés, agora ele ndo ousa se mover.
Para procurar folhas e fazer etutu:

Naquele local? Ou correr para casa para a seguranca
De seu lar? Dez dias de mercado se passaram

Meus amigos, e ele ainda esta enraizado la

Rigido como o pedestal de Orayan.

A boca da cortesa malmente

Aberta o suficiente para receber um ha penny robo®

Quando ela lamentou: “Eu Nao”, ela estava toda vestida

Para chamar meu amigo o chefe oficial dos impostos.

Mas agora ela envia seu intermediario em vez disso:

“Diga a ele que estou doente: minha menstruacao veio de repente

Mas nédo — eu espero - na minha hora.”

Por que a pupila esta chorando?

A cabeca infeliz dele foi feita para provar

Os nos dos dedos do meu amigo, o Mallam?®

“Se voce estivesse recitando o Alcoréo

Vocé teria ouvidos para ruidos desafortunados
Escurecendo as arvores, seu filho de mau agouro?”
Ele fecha a escola antes do tempo

Corre para casa e se envolve com amuletos.

33 Rituais de plenitude ou medicina

34 Um marco histérico em lle-Ife, lar ancestral dos iorubds. Orayan era filho de Oduduwa, primeiro lider
ioruba e progenitor de todos os reis subsequentes.

35 Uma iguaria feita com sementes de meldo esmagadas, fritas em bolinhas.

36 Um professor de doutrina islamica (Hausa).



E leve meu bom parente Ifawomi.

Suas méos eram como as de um escultor, fortes

E verdadeiras, eu asvi

Tremer como as asas molhadas de uma ave

Um dia ele langou seu opele®” suavizado pelo tempo
Através da mesa de adivinhacédo. E tudo porque

O suplicante olhou nos olhos dele e perguntou:
“Vocé ouviu aquele sussurro nas folhas?”

“Eu Nao”, foi a resposta dele; “Talvez eu esteja ficando surdo -
Bom dia.” E Ifa ndo falou mais naquele dia

O sacerdote se apressou em trancar suas portas,
Selou seu telhado vazado - mas espere!

Este subito cuidado ndo era para Fawomi

Mas, para Osanyin, o passaro-correio do

Coracao da sabedoria de Ifa.

Eu ndo sabia que um papagaio

Estava pairando no céu

E If4, agora, uma galinha chilreando na

Ninhada de Fawomi, o passaro-mae.

Ah, mas ndo devo esquecer a minha noite
Correio da palmeira abundante, cujo gemido
Tornou-se Eu-Nd&o, enquanto ele constipava
Em um arbusto a beira do caminho.

Ele se pergunta se Elegbara,

Contra um bosque assustado, ouve ele
Murmurar feiticos para evitar penalidades

Por uma abominacéo que ele ndo pretendia.

Se houver algum aqui

Tropeca em uma cabaca de vinho, fermentando
Perto da estrada, e nas proximidades ouve um riacho

De feiticos emitidos de uma forma agachada,

37 Cord3o de contas usado na adivinhac3o Ifa.
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Irmao de um sigidi®, traga meu vinho para casa,

Diga ao meu seringueiro que eu expulsei

O medo de casa e da fazenda. Assegure ele

De que esté tudo bem.

OLOHUN-1YO Em seu tempo ndo duvidamos da paz da fazenda e do lar, da paz da
estrada e do lar, ndo duvidamos da paz da floresta.
ELESIN Havia medo na floresta também.

Eu-Na&o foi ouvido recentemente, mesmo no covil

De bestas. A hiena gargalhou alto Eu-N&o,

A civeta mexeu sua cauda de fogo e olhou:

Eu N&o. Eu-N&o virou o nome-resposta

Do péssaro inquieto, aquele pequenino

A quem a Morte encontrou aninhando nas folhas

Quando sussurro de sua préxima corrida

Antes dele no vento. Eu N&o

Ha muito abandonou sua casa. Neste mesmo amanhecer
Eu o ouvi piar na morada de deus.

Ah, companheiros deste mundo vivo,

O que € isso, que mesmo aqueles que

N6s chamamos como imortal

Devem ter medo de morrer.

TYALOJA Mas vocé, marido de multiddes?

ELESIN Eu, quando aquele passaro Eu-N&o se empoleirou
No meu telhado, pedi a ele que procurasse seu ninho novamente,
Seguro, sem cuidados ou medo. Eu desenrolei

Meu tapete de boas-vindas para ele ver. Eu-Nao

Voou feliz para longe, vocé ouvira a voz dele

N&o mais nesta vida - todos vocés sabem

O que eu sou.

38 Uma figura atarracada e esculpida, dotada dos poderes de um incubus, que é um mau espirito que se
deita sobre as pessoas durante o sono.
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OLOHUN-1YO A rocha que se transforma em veios abertos no caminho da iluminacéo.
Um puro-sangue alegre cujo passo desdenha vacilar, e a vibora se ergueu, de repente, em
seu caminho.

ELESIN Minha rédea esta solta. Eu sou o0 mestre do meu destino. Quando chegar a hora,
observe a minha danca ao longo do caminho estreito. Vitrificado pelas solas dos meus
grandes precursores. Minha alma esta ansiosa. Eu ndo devo me desviar.

MULHERES Vocé néo vai se atrasar?

ELESIN Onde a tempestade agrada e quando, ela direciona os gigantes da floresta.
Quando a amizade convoca é quando o verdadeiro camarada vai embora.

MULHERES Nada vai te segurar?

ELESIN Nada. O que! Ninguém te contou ainda?

Vou para fazer companhia ao meu amigo e mestre.

Quem diz que a boca ndo acredita em

“Nao, ja mastiguei tudo isso antes?” Digo que sim.

O mundo ndo é um pote de mel constante.

Onde encontrava pouco, me contentava com pouco.

Onde havia bastante, eu me empanturrava.

As maos do meu mestre e as minhas sempre

Mergulhadas juntas e, em casa ou num banquete assustado,

A tigela era de bronze batido, as carnes

Tao suculentas que nossos dentes nos acusavam de negligéncia.

No6s compartilhamos o melhor da colheita de inhame da estacéo.

Como meu amigo entenderia isso.

Por mais raro, por mais precioso que fosse, era meu.

MULHERES A cidade, a propria terra era sua.

ELESIN O mundo era meu. Nossas maos unidas levantaram pilares de confianca que
resistiram ao cerco da inveja e aos cupins do tempo. Mas a hora do creplsculo traz
morcegos e roedores - devo ceder a eles para sujar as vigas?

OLOHUN-1YO Elesin Oba! Vocé ndo é aquele homem que olhou para fora naquele dia
tempestuoso? O deus da sorte passou mancando, encharcado até os proprios piolhos que
mantinham seus trapos juntos? VVocé teve pena de suas feridas e Ihe desejou fortuna. A
sorte estava perdida neste amanhecer, ele respondeu. Até que vocé o prendeu em um

desejo sincero que agora retorna para vocé. Elesin Qba! Eu digo que vocé é aquele homem
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que topou com a cabaca de honra, vocé. Embora fosse vinho de palma, drenou seu
contetdo até a gota final.

ELESIN A vida tem fim. Uma vida que sobrevivera a fama e & amizade implora outro
nome. Que ancido leva sua lingua ao prato e lambe até limpar de cada migalha? Ele
encontrard o siléncio quando convocar as criangas para cumprir a menor missdo! A vida
é honra. Ela termina quando a honra termina.

MULHERES Nos te conhecemos como um homem de honra.

ELESIN Parem! Chega disso!

MULHERES [Perplexas, sussurram entre si, voltando-se principalmente para lyalgja.]
O que foi? Dissemos algo para ofender? No6s te desprezamos de alguma forma?

ELESIN Chega desse som, eu digo. N&o quero ouvir mais nada neste sentido. Eu ouvi 0
bastante.

TYALOJA Devemos ter falado algo errado. [Avanca um pouco.] Elesin Qba, pedimos
perddo antes de falar.

ELESIN Estou amargamente ofendido.

TYALOJA Nossa indignidade nos traiu. Tudo o que podemos fazer é pedir seu perdo.
Corrija a nés como um pai gentil.

ELESIN Este dia de todos os dias...

IYALOJA Nio adianta pensar. Se te ofendemos agora, mortificamos os deuses e as
deusas. Ofendemos o préprio céu. Pai de todos nds, diga a nos onde extraviamos. [Ela se
ajoelha, as outras mulheres a seguem.]

ELESIN Vocés ndo tem vergonha? Mesmo um olho com véu de lagrimas preserva sua
funcdo de visdo. Porque minha mente foi elevada aos horizontes. Até o homem mais
ousado abaixa seu olhar ao pensar. Meu corpo aqui deve ser tomado como o de um
vagabundo?

TYALOJA Olori Elesin, estou mais perplexa do que nunca.

OLOHUN-1YO O pai mais severo dobra a sobrancelha quando a crianca é penitente,
Elesin. Quando o tempo é curto, ndo gastamos ele prolongando o enigma. Seus ombros
estdo curvados com o peso do medo de que elas estraguem seu dia além do reparo. Fale
agora, com palavras claras, e nos deixe levar a doenca até a casa dos remédios.

ELESIN Palavras sdo baratas. “Nos te conhecemos como um homem de honra.” Bem,
me digam, é assim que um homem de honra deve ser visto? N&o sdo estas as mesmas

roupas com que vim entre vocés meia hora inteira atras?
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[Ele ruge de tanto rir e as Mulheres, aliviadas, se levantam e correm para as baias para
buscar tecidos ricos.]

MULHERES Os deuses sdo gentis. Uma falha logo remediada é logo perdoada. Elesin
Oba, mesmo enquanto combinamos nossas palavras com 0s atos, deixe seu coragdo
perdoar a nés completamente.

ELESIN Vocé que é félego e doadora do meu ser, como devo ousar recusar o seu perdao
mesmo que a ofensa fosse real?

TYALOJA [Dancando em volta dele. Canta.]

Ele nos perdoa. Ele nos perdoa.

Que coisa terrivel é quando o viajante parte,

mas uma maldicéo fica para tras.

MULHERES Por alguns instantes, realmente tememos que nossas maos tivessem puxado
0 mundo a deriva no vazio.

YALOJA Ricamente, ricamente, vistam ele ricamente. O pano da honra é alari, Sanyan
é a banda da amizade. A pele de Boa faz dorminhocos de estima.

MULHERES Por alguns instantes, realmente tememos que nossas maos tivessem puxado
0 mundo a deriva no vazio.

OLOHUN-1YO Aquele que deve, deve viajar pelo mundo ndo vai rolar para trés; é ele
quem deve, com um grande gesto, alcancar o mundo.

MULHERES Por alguns instantes, realmente tememos que nossas maos tivessem puxado
0 mundo a deriva no vazio.

OLOHUN-1YO A cabaca que vocé carrega ndo é para se esquivar. A cabaca ndo é para
pousar na primeira encruzilhada ou arvoredo a beira do caminho. Apenas um rio pode
saber seu conteudo.

MULHERES Todos nos encontraremos no grande mercado*®. Todos nos encontraremos
no grande mercado. Quem vai cedo faz as melhores pechinchas, mas devemos nos
encontrar e retomar nossa brincadeira.

[Elesin esta resplandecente em roupas ricas, chapéu, xale, etc. Sua faixa é de um tecido
alari vermelho brilhante. As mulheres dangam ao redor dele. De repente, sua atencao €
atraida por um objeto fora do palco.]

ELESIN O mundo que conheco é bom.

MULHERES Nés sabemos que voceé vai deixar assim.

39 |sto &, na vida apds a morte.
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ELESIN O mundo que eu conhego € farto de colmeias depois que as abelhas enxamearam.
Nenhuma bondade fervilha com méos tdo abertas mesmo no sonho de divindades.
MULHERES N6s sabemos que vocé vai deixar assim.

ELESIN Eu nasci para manter ele assim. Nunca se sabe que uma colmeia vagueia. Um
formigueiro ndo abandona suas raizes. Nao podemos ver o ainda grande ventre do mundo
- nenhum homem contempla o ventre de sua mée - no entanto, quem nega que esta 14?
Enrolado no umbigo do mundo esté aquele corddo sem fim que liga todos nds a grande
origem. Se eu perder 0 meu caminho, o fio que segue me levara as raizes.

MULHERES O mundo estd em suas maos.

[A distracéo anterior, uma linda MOCA, vem ao longo da passagem pela qual Elesin fez

sua entrada pela primeira vez.]

ELESIN Eu abraco isso. E deixem-me dizer a vocés, mulheres - gosto deste adeus que 0
mundo planejou. A menos que meus olhos me enganem, a menos que ja estejamos
separados, 0 mundo e eu. E tudo o que alimenta o desejo esta alojado entre nossos
incansaveis ancestrais. Me diga, amigas, ainda estou aterrado naquele mercado amado da
minha juventude? Ou pode ser que a minha vontade superou o ato consciente, e eu vim
entre os grandes que partiram?

OLOHUN-1YO Elesin Oba, por que seus olhos rolam como rato que vé seu destino como
0 espirito de seu pai, espelhado no olho de uma cobra? E todas essas perguntas! \Vocé esta
na mesma terra em que sempre esteve. Esta voz que vocé ouve é a minha, Olohun-iyo,
ndo a de um acdlito no céu.

ELESIN Como pode ser? Em toda a minha vida como Olori Elesin Oba, a fruta mais
suculenta de cada arvore era minha. Eu vi, toquei, cortejei, raramente a resposta era Nao.
A honra do meu lugar, a veneracao que recebi nos olhos do homem e da mulher prosperou
minhas vestes e causou estrago as minhas horas de sono. E eles me diziam que meus olhos
eram um falcdo em fome perpétua. Dividida na arvore Iroko em duas, esconda a beleza
de uma mulher em seu cerne e sele-a novamente - Elesin, viajando, de todas as sombras
da floresta, faria seu acampamento ao lado daquela arvore.

OLOHUN-1YO A quem vocé negaria sua reputacao, cobra a solta nas passagens escuras
do mercado! Percevejo que guerreia no tatame e recebe os agradecimentos dos vencidos!
Quando pego com a propria irméd de sua noiva, ele protestou - mas eu estava apenas me

prostrando a ela quando me tornei um grato por lei. Cagador que carrega seu chifre de
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polvora nos quadris e atira agachado ou em pe! Guerreiro que nunca da aquela desculpa
de covarde chordo - Mas como posso ir para a batalha sem minhas calgas? - sem calcas
ou sem camisa, € tudo uma coisa sO para ele. Oka -crescendo-de-uma-camuflagem-de
folhas, antes que ele atinja, a vitima ja esta deitada! Uma vez que lhe disseram, Howu,
um garanhdo nédo se alimenta da grama abaixo dele: ele respondeu, é verdade, mas com
certeza, ele pode rolar sobre ela!

MULHERES Ba-a-a-ba O!

OLOHUN-1YO Ah, mas ouca ainda. VVocé sabe que existe a larva que morde as folhas, e
existe o besouro mascador de cola; a que morde a folha vive na folha, o besouro mascador
de cola vive na noz de cola. N&o sabemos do que nosso homem se alimenta quando
encontramos ele envolto nos panos de uma mulher?

ELESIN Basta, basta, todos vocés tém motivos para me conhecer bem. Mas, se vocé diz
que esta terra ainda é a mesma que deu origem a essas can¢des, me diga entdo quem era
aquela deusa cujos labios eu vi os seixos de marfim do leito do rio de Oya. Iyaloja, quem
é ela? Eu a vi entrar na sua tenda; todas as suas filhas, eu conheco bem. Ndo, nem mesmo
Ogum - da fazenda, labutando, do amanhecer até o anoitecer, em sua plantacdo de
tubérculos; nem mesmo Ogum, com a melhor enxada que ja forjou na bigorna, poderia
ter moldado aquela elevacdo de nadegas, ndo o suficiente para ele ter a terra mais rica
entre os dedos dele. A vestimenta dela disfarcava as coxas cujas ondulagdes
envergonhavam as espirais do rio em torno das colinas de llesi. Seus olhos eram ovos
recém-postos brilhando no escuro. A pele dela...

TYALOJA Elesin Oba...

ELESIN O qué! Onde vocés todos dizem que eu estou?

TYALOJA Ainda entre 0s vivos.

ELESIN E aquele brilho que iluminou tdo de repente este mercado que eu poderia me
gabar de que conhecia tdo bem?

TYALOJA J4 deu um passo na casa do marido. Ela est noiva.

ELESIN [Irritado] Por que vocé me diz isso?

TYALOJA Néo porque ousamos ofender vocé Elesin. Hoje é o seu dia e 0 mundo inteiro
é seu. Mesmo assim, mesmo aqueles que deixam a cidade para fazer uma nova moradia
em outro lugar gostam de ser lembrados pelo que deixam para tras.

ELESIN Por que ndo buscar ser lembrado? A memoria é a Mestre da Morte, a fenda em

sua armadura de presuncdo. Deixo o que torna minha ida o mais puro sonho de uma tarde.
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Os viajantes ndo devem viajar com pouca bagagem? Que o viajante atencioso descarte,
de sua carga excessiva, tudo o que possa beneficiar os vivos.

MULHERES Ah, Elesin Qba, n6s te conheciamos como um homem de honra.

ELESIN Entdo me honrem. Eu mereco uma cama de honra para me deitar.

TYALOJA Tudo de melhor é seu. N6s te conhecemos como um homem de honra. Vocé
ndo é aquele que come e ndo deixa nada no prato das criangas. Nao foi vocé mesmo quem
disse? Nao, aquele que destrdi a felicidade dos outros por um momento de prazer.
ELESIN Quem fala de prazer? Oh, mulheres, ougam! O prazer enjoa. Nossos atos devem
ter significado. A seiva da banana nunca seca. Vocés viram o jovem rebento inchar,
mesmo quando o talo parental comega a murchar. Mulheres, que a minha ida seja
comparada a hora do crepusculo da banana.

MULHERES O que ele quis dizer com isso, lyaloja? Esta linguagem é a linguagem dos
mais velhos, ndo compreendemos totalmente.

TYALOJA N&o me atrevo a te entender ainda, Elesin.

ELESIN Todos vocés que estdo diante do espirito que ousa abrir a Gltima porta de
passagem, ousem livrar minha ida de arrependimentos! Meu desejo transcende o
apagamento do pensamento em um mero tremor dos sentidos de um momento. Me deem
crédito. E me honrem. Estou preparado para a rota além dos fardos de desperdicio e
anseio. Entdo me deixe viajar com pouca bagagem. Deixe as sementes que nao servirdo
para 0 estbmago, no caminho, ficarem para trds. Deixem-nas criarem raizes na terra de
minha escolha, nesta terra que deixo para tréas.

TYALOQJA [Vira-se para as mulheres] A voz que ouco ja é tocada pelos dedos a espera
de nossos falecidos. Eu ndo me atrevo a recusar.

MULHERES Mas lyalgja...

TYALOJA O assunto ndo estd mais em nossas maos.

MULHERES Mas ela esta noiva do seu proprio filho. Diga a ele.

TYALOJA O desejo do meu filho é meu. Fiz o pedido por ele, o prejuizo pode ser
remediado. Mas quem remediara a praga de maos fechadas no dia em que tudo deveria
ser abertura e luz? Diga a ele, vocé diz! Vocé deseja que eu sobrecarregue ele com um
conhecimento que ird azedar seu desejo e lamentar os Gltimos momentos de sua mente.
Vocé ora a ele que é seu intercessor para 0 mundo - ndo deixe este mundo a deriva em
seu proprio tempo; vocé preferiria que fosse minha mao cujo sacrilégio o arrancou?
MULHERES N&o sdo muitos os homens que enfrentardo a maldicdo de um marido

despossuido.
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TYALOJA Somente as maldicdes dos que partiram devem ser temidas. As reivindicaces
de alguém que o pé esta no limiar de sua morada superam até as reivindicagdes de sangue.
E impiedade, até mesmo, colocar obstaculos em seus caminhos.

ELESIN O que minha mée disse? Devo entrar sobrecarregado no desconhecido?
TYALOJA Nao nos, mas a propria terra diz N&o. A seiva da banana ndo seca. Deixe 0
grdo que ndo vai alimentar o viajante em sua passagem cair aqui e criar raizes enquanto
ele pisa além de sua terra e de nds. Oh, vocé que enche a casa do coracdo a soleira com
as vozes das criangas, vocé que agora ultrapassa o abismo oculto e faz uma pausa para
passar 0 pé direito e entrar na casa de repouso dos grandes antepassados, é bom que seus
lombos sejam drenados para dentro da terra, nds sabemos que sua Ultima forca sera arada
de volta ao utero que te deu existéncia.

OLOHUN-1YO lyaldja, mée de multiddes no fervilhante mercado do mundo, como sua
sabedoria te transfigura!

TYALOJA [Sorrindo amplamente, completamente reconciliada.] Elesin, mesmo no final
estreito da passagem, eu sei que vocé vai olhar para tras e suspirar um ultimo
arrependimento pela carne que passou por seu espirito na luta. Vocé sempre teve um olho
inquieto. Sua escolha tem minha béncdo. [Para as mulheres.] Leve as boas novas a nossa
filha e preparem ela. [Algumas mulheres saem.]

ELESIN Seus olhos estavam nublados no inicio.

TYALOJA N&o por muito tempo. S&o aqueles que estdo a porta da grande mudanca que
o clamor devemos prestar atencdo. E entdo pense nisso - isso faz a mente tremer. O fruto
de tal unido € raro. Ndo sera nem deste mundo nem do proximo. Nem daquele atrés de
nés. Como se a atemporalidade do mundo ancestral e entdo o nascituro tivessem juntado
espiritos para torcer uma questdo do elusivo ser de passagem... Elesin!

ELESIN Estou aqui. O que é?

TYALOQJA Voceé ouviu tudo o que eu disse agorinha mesmo?

ELESIN Sim.

TYALOJA Os vivos devem comer e beber. Quando chegar o momento, ndo transforme a
comida em fezes de roedores na boca deles. N&o deixe eles provarem as cinzas do mundo
guando sairem ao amanhecer para respirar o orvalho da manha.

ELESIN Esta duvida ¢ indigna de vocg, lyaloja.

TYALQJA Comer a noz de awusa néo é tdo dificil quanto beber agua depois.

ELESIN As aguas do ribeiro amargo sdo mel para 0 homem que a lingua tudo saboreou.
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TYALOJA Ninguém sabe quando as formigas abandonam a casa delas; eles deixam o
monte intacto. A andorinha nunca é vista fazendo buracos em seu ninho quando € hora
de mudar com a estacdo. Sempre hd uma multiddo de humanos atrds de quem esta de
partida. A chuva ndo deve cair do telhado para eles, o vento ndo deve soprar pelas paredes
a noite.

ELESIN Eu me recuso a receber ofensas.

TYALOJA Voceé deseja viajar com leveza. Bem, a terra é sua. Mas certifique-se de que a
semente que vocé deixa nela ndo atraia nenhuma maldicéo.

ELESIN Vocé realmente confunde minha pessoa, lyéldja.

TYALOQJA Eu ndo disse nada. Agora, devemos preparar sua cdmara nupcial. Entéo, essas
mesmas méaos colocardo suas mortalhas.

ELESIN [Exasperado.] Vocé deve ser tdo direta? [Se recupera.] Bem, teca suas mortalhas,
mas deixe os dedos de minha noiva selarem minhas palpebras com terra e lavarem meu
corpo.

TYALOQJA V4 se preparar, Elesin.

[Ela se levanta para sair. No momento as Mulheres voltam, conduzindo a Noiva. O rosto
de Elesin brilha de prazer. Ele sacode as mangas de sua agbada com confianca renovada
e da um passo a frente para encontrar o grupo. Enquanto a moga se ajoelha diante de

Iyalgja, as luzes se apagam na cena.]

24 ATOII

Da varanda do bangalé do oficial distrital. Um tango estd tocando em um velho
gramofone a manivela, e, vislumbrados através das grandes janelas e portas que se
abrem para a varanda da floresta, estéo os tragos de Simon Pilkings e sua esposa, Jane,
deslizando nos passos de tango, dentro e fora das sombras na sala de estar. Eles estédo
usando algo que, imediatamente, aparenta ser como uma forma de fantasia. A danca
continua por alguns instantes, e, entdo, surge a figura de um policial da “Administra¢do
Nativa” e sobe os degraus da varanda. Ele espia e observa o casal dancante, reagindo
com o que é, obviamente, um longo espanto. O corpo dele paralisa de repente, sua
expressao muda para uma de descrenca e horror. Em sua empolgacéo, ele deixa um vaso

de flores cair e atrai a atencdo do casal. Eles param de dancar.
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PILKINGS Tem alguém ai?

JANE Vou desligar o gramofone.

PILKINGS (Se aproximando da varanda) Tenho certeza de que ouvi algo cair. (O policial
se retira lentamente. De boca aberta quando Pilking se aproxima da varanda.) Oh, é
vocé, Amusa. Por que vocé, simplesmente, ndo bateu na porta em vez de derrubar as
coisas?

AMUSA (Gaguejando muito, ele aponta o dedo trémulo para a vestimenta.) Sinh6
Pirinkin... Sinho Pirinkin...

PILKINGS Qual é o seu problema?

JANE (Aparecendo) Quem é, querido? Oh, Amusa...

PILKINGS Sim, é Amusa, e estd agindo de forma estranha.

AMUSA (Transferindo a atencdo para Jane Pilkings) Sin, sin, sinhora..., Vocé também!
PILKINGS Que diabos esta acontecendo com vocé, homem!

JANE Sua fantasia, querido. Nossa fantasia.

PILKINGS Oh, inferno! Eu tinha esquecido-me disso. (Levanta a mascara sobre a
cabeca, mostrando o rosto. Sua esposa faz 0 mesmo.)

JANE Acho que vocé chocou o grande coragdo pagdo dele, Deus o abencoe.

PILKINGS Bobagem, ele € muculmano. Vamos, Amusa, vocé ndo acredita em todo esse
absurdo, ndo é? Achei que vocé fosse um bom mucgulmano.

AMUSA Sinhé Pirinkin, improro, sinh6, o que pensa que faz com essa roupa? Pertence
ao culto dos morto, ndo ao ser humano.

PILKINGS Oh, Amusa, que decepcdo vocé é. Jurei por vocé no clube, sabe?: Gracgas a
Deus por Amusa, ele ndo acredita em nenhuma dessas macumbarias. E agora, olhe para
voceé!

AMUSA Sinh6 Pirinkin, eu te improro, tire isso! Ndo € bom para um homem como o
sinh0 tocar nesse pano.

PILKINGS Bem, nds ja vestimos mesmo. E, quer saber mais, Jane e eu apostamos que
ganharemos o primeiro prémio no baile. Agora, se vocé puder se recompor e me dizer
sobre 0 qué vocé queria me ver...

AMUSA Sinh6, ndo posso falar sobre esse assunto com essa veste. Nao apropria para
mim.

PILKINGS O qué, essa besteira de novo?!

JANE Ele est4, mesmo, muito sério, Simon. Acho que vocé tera que lidar com isso com

delicadeza.
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PILKINGS Com delicadeza meu...! Olha aqui, Amusa, acho que essa piadinha ja foi
longe demais, hein? Vamos ter um pouco de bom senso. VVocé parece esquecer que é um
policial a servico do Governo de Sua Majestade. Ordeno que vocé relate sua ocorréncia,
imediatamente, ou enfrente uma acgéo disciplinar.

AMUSA Sinh6, € uma questdo de morte. Como pode 0 homem falar contra a morte com
um homem em veste de morte? E como falar contra o governo com uma pessoa em
uniforme de policia. Por favor, sinh, eu vou e volto depois.

PILKINGS [Esbraveja] Agora!

AMUSA [De repente, Amusa desloca seu olhar para o teto, permanece mudo]

JANE Oh, Amusa, o que ha para ter medo nestas fantasias? Vocé as viu serem
confiscadas, no més passado, desses homens Egungun40 que estavam criando problemas
na cidade. Vocé mesmo ajudou a prender os lideres do culto. Se o juju41 ndo te prejudicou
naquela época, como isso poderia prejudica-lo agora? E, meramente, por olhar?
AMUSA [Sem olhar para baixo] Sinhora, eu prendo os lider que causa pobrema, mas eu,
eu nado toco no Egungun. O Egungun em si, eu ndo toco. Eu ndo abuso eles. Eu prendo o
lider, mas eu trato 0 Egungun com respeito.

PILKINGS Tem jeito ndo. Vamos, simplesmente, acabar perdendo a melhor parte do
baile. Quando eles ficam assim, ndo ha nada que vocé possa fazer. E, simplesmente, dar
murro em ponta de faca. Escreva o seu relatério, ou seja la o que for, naquele bloco de
notas, Amusa, e retire-se daqui. Vamos, Jane, permanecendo aqui, nds apenas

perturbamos a sensibilidade delicada dele.

[Amusa espera que eles saiam, depois escreve no bloco de notas, com um pouco de
dificuldade. O som dos atabaques vindo da cidade aumenta. Amusa escuta, faz um
movimento como se quisesse chamar Pilkings, mas muda de ideia. Ele completa suas

anotacdes e vai embora. Poucos momentos depois, Pilkings aparece, pega o bloco e 1€.]

PILKINGS Jane!

JANE [Do quarto] Indo querido. Quase pronta.

PILKINGS Nao se preocupe em estar pronta, apenas ouca isso.
JANE Isso 0 qué?

40 Mascara ancestrais. Acredita-se que os espiritos dos mortos possuem temporariamente aqueles que
usam esses trajes.
41 Magicas associadas a objetos fetiche.
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PILKINGS Relatorio de Amusa. Ouca. "Tenho que relutar que chegou-me a meu
conhecimento que um chefe proeminente, ou seja, 0 Elesin Oba, vai cometer a morte, esta
noite, como resultado de um costume nativo. Porque isso é uma ofensa criminal, espero

mais instrucdes no meu posto. Sargento Amusa."

JANE (Sai para a varanda enquanto ele esta lendo) Eu ouvi vocé dizer cometer a morte?
PILKINGS Obviamente, ele quer dizer assassinato.

JANE Vocé quer dizer um ritual de assassinato?

- PILKINGS Deve ser. Vocé acha que acabou com tudo, mas sempre tem algo a espreita,
sob a superficie, em algum lugar.

- JANE Oh. Isso significa que ndo vamos ao baile?

- PILKINGS Naado. Eu vou prender o homem. Todos supostamente envolvidos. Em
qualquer caso, pode ndo haver nada. Apenas rumores.

- JANE Sério? Eu pensei que vocé achava os rumores de Amusa confiaveis.

PILKINGS Isso é bem verdade. Mas quem sabe o que pode estar assustando-o
ultimamente. Olhe esta conduta de hoje.

JANE [Risos] Vocé tem que admitir que ele teve sua prépria légica peculiar. [Aprofunda
a voz] Como pode o homem falar contra a morte com um homem em veste de morte?
[Risos] De qualquer forma, vocé ndo pode entrar na delegacia de policia vestido assim.
PILKINGS Vou enviar Joseph com instrugdes. Droga, que incdémodo chato!

JANE Mas vocé ndo acha que deveria falar primeiro com o homem, Simon?

PILKINGS Vocé quer ir ao baile ou ndo?

JANE Querido, por que vocé esté ficando irritado? Eu sé estava tentando ser inteligente.
Parece ndo ser justo apenas trancar um homem - ainda mais um chefe desses -
simplesmente pela... - Qual é a palavra legal novamente? - Palavra ndo corroborada de
um sargento.

PILKINGS Bem, eu decido com facilidade. Joseph!

JOSEPH [De dentro] Sim, senhor.

PILKINGS Vocé estd bem certa, claro, estou ficando chateado. Provavelmente, seja o
efeito daqueles tambores sangrentos. Vocé ouve como eles continuam sem parar?

JANE Estava me perguntando quando vocé notaria. Vocé acha que tem algo a ver com
esse caso?

PILKINGS Quem sabe? Eles sempre acham uma desculpa para fazer um barulho...

[Pensativo] Mesmo assim...
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JANE Sim, Simon?

PILKINGS Este barulho é diferente, Jane. Eu ndo acho que ouvi esse som em particular
antes. Tem algo inquietante sobre isso.

JANE Eu pensava que os berros de coro de cabra esticado fossem todos iguais.
PILKINGS Nao me provoca agora, Jane. 1sso pode ser grave.

JANE Sinto muito. [Levanta-se e joga os bragos ao redor do pescoco dele. Beija Pilkings.
O criado entra, retira-se e bate na porta.]

PILKINGS [Com expressao de cansaco.] Oh, entre, Joseph! Eu ndo sei de onde vocé tira
todas essas nocdes elefantinas de tato. Venha aqui!

JOSEPH senhor?

PILKINGS Joseph, vocé € cristdo ou ndo é?

JOSEPH Simmm, senhor!

PILKINGS Me ver nessas vestes te incomoda?

JOSEPH Nao, senhor! Isso ndo tem poder algum.

PILKINGS Gragas a Deus, finalmente, alguma sanidade! Agora, Joseph, responda-me
sob a honra de um cristdo, o que vai acontecer na cidade hoje a noite?

JOSEPH Esta noite, senhor? VVocé quer dizer o chefe que vai se matar?

PILKINGS O qué?

JANE O que vocé quer dizer com se matar?

PILKINGS Vocé quer dizer, na verdade, que ele vai matar alguém, ndo €?

JOSEPH Nao, senhor. Ele ndo matara ninguém, e ninguém o matara. Ele, simplesmente,
morrera.

JANE Mas por qué, Joseph?

JOSEPH E a lei nativa e 0 costume. O rei morreu no més passado. Esta noite é o seu
enterro. Mas antes que possam enterra-lo, o Elesin deve morrer para acompanha-lo ao
ceu.

PILKINGS Parece que estou fadado a entrar em conflito, com mais frequéncia, com
aquele homem do que com qualquer um dos outros chefes.

JOSEPH Ele ¢ o Elesin do Rei.

PILKINGS [De forma resignada] Eu sei.

JANE Simon, qual é o problema?

PILKINGS Tinha que ser ele!

JANE Quem é ele?
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PILKINGS Vocé ndo lembra? Ele é aquele chefe com quem tive um desentendimento ha
trés ou quatro anos. Ajudei o filho dele a ir a uma faculdade de medicina na Inglaterra,
lembra? Ele lutou, com unhas e dentes, para evitar que ele fosse.

JANE Oh, agora me lembro. Ele era aquele jovem muito sensivel. Qual é o nome dele
mesmo?

PILKINGS Olunde. Pensando bem, ele ainda ndo respondeu a sua Gltima carta. O velho
pagdo queria que ele ficasse e continuasse com uma ou outra tradicdo familiar.
Honestamente, eu ndo consegui entender o rebulico que ele fez. Eu, literalmente, tive que
ajudar o garoto a escapar do confinamento e embarca-lo no préximo barco. Um menino
muito inteligente, muito brilhante.

JANE Eu achei que ele era muito sensivel, vocé sabe. O tipo de pessoa que vocé sente
que deveria ser um poeta, deliciando-se com as pétalas de rosa em Bloomsbury*?.
PILKINGS Bem, ele vai ser um médico de primeira classe. A mente dele esta definida
nisso. E, enquanto ele quiser minha ajuda, ele sera bem-vindo para té-la.

JANE [Depois de uma pausa] Simon.

PILKINGS Sim?

JANE Este menino, ele era o filho mais velho, ndo era?

PILKINGS Nao tenho certeza. Quem poderia contar com aquele bode velho?

JANE Vocé sabe, Joseph?

JOSEPH Oh, sim, senhora. Ele era o filho mais velho. E por isso que o Elesin amaldigoou
0 senhor com todas as forcas. O filho mais velho ndo deve viajar para longe da terra.
JANE [Dando risadinha] Isso é verdade, Simon? Ele, realmente, te amaldicoou com
todas as forgas?

PILKINGS De qualquer sorte, eu deveria estar morto agora.

JOSEPH Oh ndo, o senhor é um homem branco. E bom cristdo. O juju de homem preto
nédo pode tocar o senhor.

JANE Se ele era 0 mais velho, significa que ele seria 0 Elesin para o proximo rei. E uma
coisa de familia, ndo é, Joseph?

JOSEPH Sim, senhora. E, se este Elesin tivesse morrido antes do Alafin, o seu filho mais

velho deveria tomar o seu lugar.

42 0 distrito do centro de Londres em que est3o localizados o Museus britanico e a Universidade de
Londres; tem sido associado com a arte e a cultura literdria, nomeadamente as pré-raquezas no século
19 e Virginia Woolf e o "Bloomsbury Group" no vigésimo.
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JANE Isso explicaria o porqué do velho chefe ter ficado tdo bravo por vocé ter levado
embora 0 menino.

PILKINGS Ent&o, isso me deixa mais feliz ainda por ter feito.

JANE Eu me pergunto se ele sabia.

PILKINGS Quem? Ah, vocé quer dizer Olunde?

JANE Sim. Entéo era por isso que ele estava tdo decidido a se livrar? Eu n&o ficaria se
soubesse que estava presa numa profecia tdo horrivel.

PILKINGS [Pensativo] N&o, eu ndo acho que ele sabia. Pelo menos ele ndo deu nenhuma
indicacdo. Mas vocé ndo podia contar com ele de verdade. Ele era bastante préximo, vocé
sabe. Muito diferente da maioria deles. N&o revelou muito, nem mesmo para mim.
JANE Eles nédo séo todos proximos, Simon?

PILKINGS Estes nativos daqui? Meu Deus do céu! Eles vao abrir suas bocas e tagarelar
com voceé sobre os segredos familiares deles antes mesmo que vocé possa para-los. Outro
dia mesmo...

JANE Mas, Simon, vocé, realmente, revela alguma coisa? Quero dizer, qualquer coisa
que, realmente, seja importante. Essa questdo mesmo, nds ndo sabiamos que eles
continuavam praticando este costume, sabiamos?

PILKINGS Siiim, suponhamos que vocé estd certa nisso. Que morram todos, esses
bastardos demoniacos!

JOSEPH [Rigidamente] Posso ir agora, senhor? Preciso limpar a cozinha.

PILKINGS O qué! Ah, pode ir! Me esqueci de que vocé ainda estava ai.

[Joseph vai]

JANE Simon, vocé, realmente, precisa, limpar essa boca! Bastardo ndo é apenas um
palavrao do lado de c4, vocé sabe.

PILKINGS Olha, desde quando vocé virou uma antrop6loga social? E isso que eu gostaria
de saber.

JANE Eu néo estou reivindicando saber de alguma coisa. SO me aconteceu de ouvir
algumas desavencas entre 0s servos. Por isso que eu sei que eles consideram isso uma
mancha.

PILKINGS Eu pensava que o sistema estendido de familia dava conta de tudo isso. Uma
familia elastica, sem bastardos.

JANE [Dar de ombros] Ah, entenda como quiser.

[Um siléncio estranho. O volume dos atabaques aumenta. Jane se levanta,

repentinamente, inquieta.]
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Estes tambores, Simon, vocé acha, mesmo, que eles estdo conectados com este ritual?
N&o parou de tocar a noite toda.

PILKINGS Vamos perguntar ao nosso guia nativo. Joseph! Apenas um minuto, Joseph.
[Joseph entra novamente] Do que se trata estes batuques?

JOSEPH Eu ndo sei, mestre.

PILKINGS Como assim vocé ndo sabe?! Faz apenas dois anos da sua conversdo. Ndo me
diga que toda essa baboseira de dgua-benta limpou toda a sua memoria tribal.

JOSEPH [Visivelmente chocado] Senhor!

JANE Agora vocé extrapolou!

PILKINGS O qué que eu fiz agora?

JANE Deixa pra la. Escute, Joseph, apenas me diga isso. Estes batuques estdo conectados
com morte ou algo dessa natureza?

JOSEPH Senhora, é isto o que eu estou tentando dizer: ndo tenho certeza. Uma ora parece
com a morte de um grande chefe, e, noutra, parece com um casamento de um grande
chefe. 1sso me confunde todo.

PILKINGS Ah, volte para cozinha. Grande ajuda vocé deu!

OSEPH Sim, senhor. [Ele vai]

JANE Simon...

PILKINGS Tudo bem, tudo bem. Estou sem paciéncia alguma para sermdes.

JANE Né&o é com 0s meus sermdes que VOCcé tem que se preocupar, € com 0s sermdes dos
missionarios que te precederam aqui. Quando eles convertem alguém, os convertem de
verdade. Chamar a agua-benta de baboseira € 0 mesmo que insultar a Virgem Maria
perante um Catdlico Romano. Ele vai entregar seu aviso amanhd, escreva o que eu digo.
PILKINGS Agora vocé esta sendo ridicula.

JANE Estou? O que vocé quer apostar que amanhd estaremos sem um mucamo? Vocé
viu a cara dele?

PILKINGS Eu estou mais preocupado é se teremos ou ndo um chefe nativo a menos
amanha. Jesus! Escuta s6 esses tambores. [Ele anda a passos largos, para cima e pra
baixo, indeciso]

JANE [Levantando-se] Vou me trocar e nos preparar a janta.

PILKINGS O que € isso?

JANE Simon. E 6bvio que teremos que perder o baile.
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PILKINGS Que besteira. E o primeiro tiquinho de diversio de verdade que o clube
europeu conseguiu organizar em um ano. Vou ficar retado se tiver que perder o baile.
Sem falar que é uma ocasido especial. E isso ndo acontece todos os dias.

JANE Vocé sabe que esse problema tem que ser resolvido, Simon. E vocé é o Unico
homem que pode fazer isso.

PILKINGS Eu néo tenho que resolver nada. Se eles querem se jogar do topo de um
precipicio ou se envenenar em nome de uma tradi¢do barbara, o que tenho eu a ver com
isso? Se isto fosse um ritual de assassinato ou alguma coisa assim, eu teria o dever legal
de fazer alguma coisa. Eu ndo posso ficar de olho em todos os suicidios potenciais da
provincia. E, no que diz respeito a este rapaz, acredite em mim, ele ja vai tarde.

JANE [Ri] Eu sei que vocé é melhor do que isso, Simon. VVocé vai ter que fazer alguma
coisa para parar isso, depois que acabar com esse rebu.

- PILKINGS [Grita atras depois dela] E suponhamos que, no fim das contas, seja apenas
um casamento? Eu pareceria um completo idiota se interrompesse um chefe na sua lua-
de-mel, ndo iria? [Resume sua raiva andando pra 4 e pra c4, e parando vagarosamente]
Ah, tudo bem, de qualquer forma, quem pode dizer, exatamente, o que estes chefes fazem
em suas lua-de-mel? [Ele toma um bloco de notas e, rapidamente, rabisca] Joseph!
Joseph! Joseph! [Alguns momentos depois, Joseph aparece com uma aparéncia mal-
humorada] VVocé me ouviu te chamar? Por que diabos ndo respondeu?

JOSEPH Eu ndo ouvi, mestre.

PILKINGS Néao me ouviu! Como veio parar aqui entdo?

JOSEPH [Teimosamente] Eu ndo ouvi, mestre.

PILKINGS [Se controlando com esforgo] Falaremos sobre isso pela manha. Quero que
leve este recado, diretamente, ao sargento Amusa. VVocé o encontrara na delegacia. Suba
na sua bicicleta e corra até la com isso. Eu espero que esteja de volta em, exatamente,
vinte minutos. Vinte minutos, entendido?

JOSEPH Sim, mestre. [Indo]

PILKINGS Ah, e... Joseph.

JOSEPH Sim, mestre?

PILKINGS [A meio sorriso] E... esquega o que eu te disse agora ha pouco. A gua-benta
ndo € uma besteira. Eu estava falando besteira.

JOSEPH Sim, mestre. [Vai]

JANE [Esticando a cabeca pela porta] VVocé o encontrou?

PILKINGS Encontrou quem?
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JANE Joseph. Néo estava gritando por ele?

PILKINGS Ah, sim, ele, finalmente, apareceu.

JANE Vocé parecia desesperado. O que foi isso tudo?

PILKINGS Oh, nada. Eu sé queria me desculpar com ele. Assegura-lo de que a agua-
benta ndo é nenhuma besteira.

JANE E como ele reagiu?

PILKINGS Quem se importa! Eu tive, mesmo, foi uma visdo, repentina, do nosso
reverendo MacFarlane, rascunhando outra carta de reclamacéo ao Residente por conta da
minha linguagem ndo crista para com 0s paroquianos.

JANE Eu acho que ele ja desistiu de vocé a essa altura.

PILKINGS Néo esteja tdo segura. E, de qualquer forma, eu queria me assegurar de que
Joseph ndo “perca” meu recado no caminho. Ele parecia bastante cheio da cruzada santa
para cometer tal ato.

JANE Se vocé j& acabou com o seu exagero, venha e coma alguma coisa.

PILKINGS Nao, deixe tudo para depois! Ainda conseguimos ir ao baile.

JANE Simon...

PILKINGS Ponha a sua fantasia de volta. Ndo ha com o que se preocupar. Eu ja instrui
Amusa a prender o rapaz e manté-lo trancado.

JANE Mas aquela delegacia ndo € tdo segura, Simon. Ele logo vai conseguir que 0s
amigos dele o ajudem a escapar.

PILKINGS Ah, é ai que eu disparo na sua frente. Ndo vou prendé-lo na cela da delegacia.
Amusa vai trazé-lo direto para ca e tranca-lo no meu estudio. E ele ficara na companhia
dele até voltarmos. Ninguém se ousara a vir aqui e incita-lo a coisa alguma.

JANE Hum, que esperteza sua, querido. Vou me arrumar.

PILKINGS Hey.

JANE Sim, querido.

PILKINGS Eu tenho uma surpresa para vocé. Eu iria manté-la até que chegassemos,
exatamente, no baile.

JANE O que €?

PILKINGS Vocé sabe que o Principe esta fazendo uma visita pelas coldnias, ndo sabe?
Bem, ele aportou na capital, exatamente, esta manha, mas ele ja esta na Residéncia. Mais
tarde, ele agraciara o baile com sua presenca hoje a noite.

JANE Simon, mentira!
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PILKINGS Sim, ele vai. Ele foi convidado para entregar os prémios, e ele aceitou. Vocé
deve admitir que o velho Engleton é o melhor secretario de clube que nds ja tivemos. Que
rapaz mais astuto!

JANE Mais que emocionante.

PILKINGS As outras provincias ficardo, completamente, invejadas.

JANE Fico imaginando como ele vira.

PILKINGS Ah, sei la. Vestido com um brasdo talvez. De qualquer forma, ndo sera nada
pareo para isto.

JANE Bem, que sorte! Se vamos ser apresentados, isso significa que ndo terei mais que
me preocupar com os pares de luvas. J& esta tudo costurado.

PILKINGS Exatamente. Confie em mulher que pensa assim. Vamos, vamos indo.
JANE [Apressando-se] S6 mais um segundo. [Para] Agora eu entendo o porqué de vocé
estar tdo nervoso a noite toda. Eu pensei que ndo estivesse dando conta dos problemas
com o seu esplendor de sempre. Para comegar, € isso.

PILKINGS [Com o humor melhorado] Cala a boca, mulher, e se arruma.

JANE Tudo bem, chefe. Indo.

[Pilkings comeca a murmurar o tango que eles estavam dancando anteriormente. Ele

comeca a fazer alguns passos treinados. A luz vai se apagando]

25 ATOIN

Os murmuros crescentes e agitados de vozes de mulheres aumentam, imediatamente, no
plano de fundo. As luzes se aproximam, e podemos ver, no mercado, a fachada de uma
barraca de tecidos trabalhados. O chdo que conduz a entrada esta coberto de rico veludo
e roupa de tecido. As Mulheres entram em cena, expelidas para tras pelo progresso
determinado do sargento Amusa e seus dois policiais que ja estdo com seus cassetetes, e
0S usam para por pressao contra as mulheres. Contudo, na beira do chéo coberto de
tecidos, as mulheres se posicionam, determinadas, e bloqueiam qualquer progresso

futuro dos homens. Eles comegam a provocé-los sem piedade.

AMUSA Eu estou dizer vocés, mulheres, pela tltima vez, saia pro meu caminho. Estou
aqui de negadcio oficial. (Dito em inglés: I am tell you, women, for last time, to commot

my road. | am here on official business.)
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MULHERES Que negdcio oficial, seu eunuco do homem branco. Negdcio oficial é o que
estd acontecendo aonde vocé quer ir, esta querendo ir. E € um negdcio que vocé nédo
entenderia.

MULHERES [Da um puxao rapido no cassetete do policial] I1sso ndo engana ninguém
que vocé conhece. E aquilo que vocé carrega entre as pernas do governo que conta. [Ela
se abaixa como se fosse espiar por baixo dos cal¢bes. O policial envergonhado,
rapidamente, junta os joelhos. As mulheres rugem.]

MULHERES Vocé quer dizer que ndo tem nadinha ali?

MULHERES Ah, tinha alguma coisa. VVocés sabem aquele sininho que os brancos usam
para chamar os seus servos...?

AMUSA [Ele tenta preservar alguma dignidade] Eu espero que vocés saiba, mulheres
que atrapalhar a oficial no seu dever é um ofensa criminal.

MULHERES Atrapalhar? Ele diz que estamos atrapalhando. Seu cara bobo, estamos te
dizendo que ndo ha o que atrapalhar.

AMUSA Eu sou ordenando a vocés, agora mesmo, para sair pro caminho.

MULHERES Que caminho? Aquele que o seu pai construiu?

MULHERES Vocé é um policial, ndo é? Entdo vocé sabe o que eles chama de invasao de
propriedade no tribunal. Ou [Apontando para os degraus forrados de tecido] vocé acha
que esse tipo de caminho é construido para todos os tipo de pé?

MULHERES Volte e diga ao homem branco que te mandou que venha ele mesmo.
AMUSA Se eu ir, voltarei com reforco. E todos nés vai retornar carregando armas.
MULHERES Oh, agora eu entendo. Antes que eles possam vestir aquelas calcinhas, o
homem branco primeiro corta as armas deles.

MULHERES Mais que atrevimento! Entdo quer dizer que vocés vém aqui para mostrar
poder as mulheres e vocés, nem mesmo, tém uma arma. Por que vocé vem aqui atrapalhar
a felicidade dos outros?

AMUSA [gritando entre as risadas] Pela ultima vez, eu aconselho vocés mulheres a abrir
0 caminho.

MULHERES Para onde?

AMUSA Pra aquela cabana. Eu sei que ele esta la.

MULHERES Ele quem?

AMUSA O chefe que se chama Elesin Oba.
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MULHERES Seu ignorante. N&o é ele que se diz Elesin Oba, é o sangue dele que diz
isso. Como foi chamado ao pai dele, antes dele, e assim sera para o filho dele, apds ele.
E apesar de tudo, isso € o que o0 seu branco consegue fazer.

MULHERES O mesmo oceano gque banha as nossas terras ndo é o mesmo que banha as
terras do homem branco? Diga ao seu homem branco que ele pode esconder o nosso filho
0 quanto ele quiser. Quando for chegada a hora dele, 0 mesmo oceano trara ele de volta.
AMUSA O governo manda dizer que esse tipo de coisa deve ser impedido.
MULHERES Quem vai impedir? Vocé? Hoje, a noite, nosso marido e pai se mostrara
maior que as leis dos estrangeiro.

AMUSA Te digo eu que ninguém vai provar coisa alguma hoje a noite, ou em tempo
algum. E ignorante e criminoso provar esse tipo de prova. (Dito em inglés: | tell you
nobady go prove anything tonight or anytime. Is ignorant and criminal to prove dat
kin' prove.)

TYALOJA [Vindo da cabana. Ela estd acompanhada por um grupo de Mogas que
estavam auxiliando a Noiva] O que € isso, Amusa? Por que vocé vem aqui perturbar a
felicidade alheia?

AMUSA Sinhora lyaléja, me sou honrado que tenha vindo. Vocé me conhece. Eu no
gostar problema, mas dever é dever. Estou aqui para prender o Elesin por tentativa
criminosa. Diga a essas mulheres que parem de obstruir-me na cumprimento do meu
dever.

TYALOJA E vocé? O que Ihe da o direito de obstruir o nosso lider dos homens no
cumprimento do dever dele?

AMUSA Mas que tipo de dever é esse, lyaloja?

TYALOJA Que tipo de dever?! Que tipo de dever tem um homem com sua nova noiva?
AMUSA [aturdido, olha para as mulheres na entrada da cabana] Iyalgja, é casamento
que vocés chama esse tipo de coisa?

TYALOJA Vocé tem esposas, ndo tem? Seja 1a o que o homem branco fez com vocg, ele
ndo te fez parar de ter esposas. E se ele fez, amenos ele é casado. Se vocé ndo sabe o que
€ um matriménio, va e pergunte para ele.

AMUSA Isso ndo ser casamento. (Dito em inglés: This no to Wedding.)

TYALOJA Aproveite a ocasifo e pergunte também para ele o que ele teria feito se alguém
viesse perturbar ele na noite do casamento dele.

AMUSA 1yaloja, eu ja te disse, isso ndo ser casamento.
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TYALOJA Vocé quer dar uma olhada dentro da cabana nupcial? Vocé quer ver por si
mesmo como um homem corta um né virgem?
AMUSA Sinhora...
MULHERES Talvez as mulheres dele ainda esteja esperando ele aprender.
AMUSA lyaloja, faca essas mulheres ndo me fazer insulto novamente. Se eu ougo esse
tipo de insulto mais uma vez... (Dito em inglés: Tyal¢ja, make you tell dese women
make den no insult me again. If i hear dat kin' insult once more...)
MOCA [Abrindo caminho entre o motim] Vocé vai fazer o qué?
MOCGCA Ele perdeu a cabeca. E com a nossa mae que voceé esta falando, vocé sabe disso?
N&o com qualquer iletrado da vila que vocé pode zoar e aterrorizar. De qualquer maneira,
como ousa invadir aqui?
MOCA Que atrevimento! Que impertinéncia!
MOCA Vocés trata eles com muita gentileza. Agora deixe eles ver o que é se meter com
a mae desse mercado.
MOGCA Acho melhor vocés néo entrar no mercado quando as mulheres dizer a vocés que
néo!
MOCA Vocé ainda ndo aprendeu, seu bobo-da-corte engomadinho em roupas de
palhago?
TYALOJA Filhas...
MOGCA Ndo, ndo, lyaloja. Deixe que a gente da conta dele. Ja que ele ndo reconhece mais
a propria mae, vamos ensinar a ele novamente. [Com movimentos repentinos, elas
arrancam os cassetetes dos policiais. Elas come¢am a zombar deles.]
MOCA E o qué, mesmo? Ja temos 0s seus cassetete. E 0 qué mais? O que vocés vao
fazer? [Com movimentos parecidos, elas arrancam os chapéus deles.]
MOCA Falem alguma coisa ai agora? Estamos com seus chapéu, o que é que Vocés vai
fazer? O homem branco ndo ensinou a vocés a tirar o chapéu na presenca de damas?
TYALOJA E uma noite de casamento. E uma noite de alegria para a gente. Paz...
MOGCA Nao para ele. Quem chamou ele aqui?
MOCA Ele se ousa ir & Casa Grande sem um convite?
MOGCA Nem mesmo aonde 0s servos comem as sobras.
[Virando-se, com um sotaque “inglés”’] Well, well, it’s Mister Amusa. Were you invited?
[Encenando com as outras, e encorajadas pelas risadinhas das mulheres mais velhas]

- Your invitation card, please!

- Who are you? Have we been introduced?



And who did you say you were?
Sorry, I didn’t quite catch your name.
May | take your hat?
If you insist. May I take yours? (Exchanging the policeman’s hats.)
How very kind of you.
Not at all. Won’t you sit down?
After you.
Oh, no.
| insist.
You’re most gracious!
And how do you find the place?
The natives are all right.
Friendly?
Tractable.
Not a teeny-weeny bit restless.
Well, a teeny-weeny bit restless.
One might even say, difficult?
Indeed one might be attempted to say, difficult.
But you do manage to cope?
Yes, indeed, | do. | have a rather faithful ox called Amusa.
He’s loyal?
Absolutely!
Lay down his life for you what?
Without a moment’s thought.
Had one like that once. Trust him with my life.
Mostly of course they are liars.
Never known a native to tell the truth.
Does it get rather close around here?
It’s mild for this time of the year.
But the rains may still come.
They are late this year, aren’t they?
They are keeping African time.
Ha ha ha
Ha ha ha

65



66

- The humidity is what gets me.

- It used to be whisky.

- Hahaha

- Hahaha

- What is your handicap old chap?

- Is there racing by golly?

- Splendid golf course, you'll like it.

- I’m beginning to like it already.

- And a European club exclusive.

- You’ve kept the flag flying.

- We do our best for the old country.

- It’s a pleasure to serve.

- Another whisky old chap?

- You are indeed too kind.

- Not at all, sir. Where is that boy? [Com aquele berro repentino] Sargento!
AMUSA [Aturdido] Sim, mestre! [As mulheres se acabam de rir]
MOCA Tire os seus homens daqui.
AMUSA [Percebendo o truque, ele se irrita bravamente] Estou ordenando vocés...
MOCA Tudo bem entdo. Tirem a cueca dele. [Elas se aproximam, vagarosamente, na
direcdo dele]
TYALOJA Filhas, por favor.
AMUSA [se afastando para se defender] A primeira mulher que vir me tocar...
TYALOJA Minhas criancas, eu peco a Voces...
MOCA Entdo, diga para ele ir embora do mercado. Esta € a casa das nossas mae. Nao
qgueremos o comedor de restos no banquete que as méos delas preparou.
TYALOJA Vocé ouviu elas, Amusa. Melhor voce ir.
MOCA Agora!
AMUSA [comecando a se retirar] NOs vamos se retirar agora, mas ndo pense vVocés que
nos ndo avisar. (Dito em inglés: We dey go now, but make you no say we no warn
you.)
MOCA Agora!
MOGCA Antes que nos preparemos para um motim. E disso vocé entende muito bem.
AMUSA Abra caminho! [Eles partem precipitadamente. As mulheres batem palmas em

geste de admiracéo.]
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MULHERES Eles te ensinam tudo isso na escola?

MULHERES E s6 em pensar que quase deixei Apinike longe daquele lugar.
MULHERES Vocé escutou elas? Viu como elas imitaram o homem branco?
MULHERES A voz, igualzinha. Hey, ha maravilhas neste mundo.

TYALOJA Bem, os nossos mais-velhos diziam isto. Dada*® pode ser fraco, mas ele tem
um irm&o mais novo que é, verdadeiramente, feroz.

MULHERES A proxima vez que o homem branco aparecer aqui no mercado, eu vou

jogar Wuraola** no rabo dele.

Uma Mulher irrompeu-se numa cancéo e danga de euforia — “Tani ['awa o l’ogbeja?
Kayi! A l'ogbeja. Omo kekere logbeja.” O restante das Mulheres se juntou, algumas
levando as Mocas na corcunda como criancas, outras dancando em volta delas. A danca
se torna geral, crescendo em alegria. Elesin aparece vestido apenas num roupéo. Em sua
ma&o, um pano de veludo branco dobrado, frouxamente, como se segurasse algum objeto

delicado. Ele grita.

ELESIN Oh, vocé, mée de noivas linda! [A danca para. Elas se viram e 0 veem, e 0 objeto
em sua mao. lyalgja se aproxima e, gentilmente, pega o pano dele.] Pegue. Isto ndo é
uma mera mancha de virgindade, mas a unido da vida e a passagem das sementes. Meu
fluxo vital, o Gltimo desta carne, estd misturado com a promessa de vida futura. Tudo esta
preparado. Escutem! [Um forte som de atabaque vindo de longe] Sim. J& esta quase na
hora. O cachorro do Alafin ja foi sacrificado. O cavalo favorito do Alafin ja esta prestes
a seguir seu mestre. E os meus irmaos chefes conhecem a tarefa deles e sabem bem como

executar ela. [Ele ouve novamente]

[A noiva aparece e permanece timida na porta. Ele vira-se para ela.]

ELESIN Nosso casamento ainda ndo foi, totalmente, realizado. Quando a terra e a
passagem se casam, a consumacdo é completa apenas quando ha grdos de terra nas
palpebras da passagem. Fique comigo até entdo. Meus fiéis ogans, me prestem seu Gltimo

servico. E aqui que escolhi fazer a minha partida, neste coracéo da vida, esta colmeia que

43 Um rei mitico de Oyo e deus dos vegetais, abdicado a favor de seu irm3o mais novo Shango, que era o
deus do trovao.
4 E um nome feminino comum em lorubd, que significa “Ouro rico”.
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contém o enxame do mundo em sua pequena blssola. E aqui que conheci 0 amor € 0 riso
longe do Oba 1le**. Mesmo os alimentos mais ricos enjoam quando comidos dias a fio.
No mercado, nada enjoa. Oucam! [Eles ouvem o som dos atabaques.] Eles comecaram a
espreitar o coracdo do cavalo favorito do Alafin. Logo, ele correrd com as suas
ferramentas de palha, com o cachorro aos seus pés. Juntos, eles vao cavalgar nos ombros
dos cavalaricos por todo o centro pulsante da cidade. Eles sabem que é aqui que esperarei
por eles. Eu disse a eles [Os olhos dele parecem nublar. Ele passa a méo sobre eles como
se para clarear sua visdo. Ele da um leve sorriso.] Uma boa promessa; até que, entdo, eu
sinto a ansiedade do meu espirito. O papagaio cria espacos amplos, e o vento sopra por
trds de sua cauda; o papagaio pode dizer menos do que obrigado, quanto mais rapido
melhor? Mas espere um pouco, meu espirito. Espere. Espere pela vinda do mensageiro
do Alafin. Vocés sabem, amigos, o cavalo nasceu para este Unico destino. Para carregar
o fardo que € o homem em suas costas. Exceto por esta noite, apenas esta noite quando o
garanhdo imaculado cavalgard em triunfo nas costas do homem. No tempo de meu pai,
eu testemunhei essa visdo estranha. Esta noite, talvez, eu também veja ela pela ultima
vez. Se eles chegarem antes dos atabaques tocarem para mim, direi a eles que avisem ao
Al&fin gque sigo ele rapidamente. Se eles vierem depois que 0s atabaques soarem, ora, esta
tudo bem, porque eu fui na frente. Nossos espiritos cairdo no ritmo ao longo da grande
passagem. [Ele ouve os atabaques. Parece que, novamente, esta entrando em um estado
de semi-hipnose. Seus olhos esquadrinham o céu, mas esta em uma espécie de torpor.
Sua voz esta um pouco ofegante.] A lua se alimentou, um brilho de seu estdmago cheio
preenche o céu e o ar, mas nao posso dizer onde fica o portal pelo qual devo passar. Meus
amigos fiéis, deixem o0s nossos pés caminharem juntos pela ultima vez, me conduzam
para dentro do outro mercado com sons que cubram a minha pele com penugem e ainda
facam meus membros acertar a terra como um sangue-puro. Queridas mée, me deixem

dangar adentrando a passagem ainda que eu tenha vivido sob 0s vossos tetos.

Ele desce, progressivamente, entre elas. Elas abrem caminho para ele, os ogéns tocando.
A danca dele € de movimentos solenes e régios, cada gesto do corpo é feito com uma
finalidade solene. As Mulheres se juntam a ele, os passos delas sdo uma versao um pouco
mais fluida dos dele. Sob as exorta¢des do Olohun-iyo, as mulheres entoam o hino

fiinebre “Ale le le awo lo "%

5 Moradia oficial do Alafin.
46 A noite caiu, o iniciado experiente esta partindo.
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OLOHUN-1YO Elgsin Oba, consegue ouvir a minha voz?

ELESIN Bem fraca, meu amigo, bem fraca.

OLOHUN-1YO Elesin QOba, consegue ouvir o meu chamado?

ELESIN Bem fraco, meu Alafin, bem fraco.

OLOHUN-1YO Sua memoria esta boa, Elesin? Serd que minha voz sera uma folha de
grama e fara cocegas nas axilas do passado?

ELESIN Minha memoria ndo precisa de estimulo, mas o que vocé deseja me dizer?
OLOHUN-1YO Apenas o que foi falado. Apenas o que diz respeito ao desejo de morte
do nosso pai de todos.

ELESIN Esté enterrado como sementes de inhame em minha mente. Esta é a estacao das
chuvas rapidas, a colheita € o momento ideal para o ajuntamento.

OLOHUN-1YO Se vocé nado puder vir, eu disse, jure que contara ao meu cavalo favorito.
Dessa maneira eu deverei cavalgar, pelos port6es, sozinho.

ELESIN A mensagem de Elesin sera lida apenas quando seu coragdo leal ndo bater mais.
OLOHUN-1YO Se vocé ndo puder vir, Elesin, diga ao meu cachorro. Nao posso ficar
muito tempo como guardido no portao.

ELESIN Um c&o néo ultrapassa a mao que alimenta ele com carne. Um cavalo que lanca
seu cavaleiro desacelera até parar. O Elesin do Alafin ndo confia em nenhum animal com
mensagens entre um Alafin e o seu companheiro.

OLOHUN-1YO Se vocé se perder, meu cachorro rastreara o caminho escondido até mim.
ELESIN A encruzilhada de sete vias confunde apenas o estranho. O Elesin do Alafin
nasceu nos recessos da casa.

OLOHUN-1YO Eu conheco a maldade dos homens. Se houver peso na ponta solta de sua
faixa, um peso que nenhum homem pode deslocar. Se sua faixa esta aterrada por mentes
malignas que pretendem nos separar no final...

ELESIN Minha faixa é de um roxo profundo alari; ndo é uma corda de amarracdo. O
elefante ndo segue nenhuma corda de amarragdo. Ainda n&o foi coroado aquele Alafin
que pregara um elefante - nem mesmo vocé, meu amigo e Alafin.

OLOHUN-1YO E, ainda assim, este medo ndo ira embora de mim, a escuriddo desta nova
morada é profunda. Sera que os seus olhos humanos serdo suficientes?

ELESIN Numa noite que cai diante dos nossos olhos, por mais profunda que seja, ndo

perdemos 0 nosso caminho.
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OLOHUN-1YO Agora eu ndao devo reconhecer que estive onde as maravilhas
encontraram seu fim? O elefante merece algo melhor do que isso que noés dizemos “Eu
flagrei o vislumbre de alguma coisa”. E se vissemos 0 domador da floresta, quero dizer,
vimos um elefante. (If we see the tamer of the forest let us plainly, we have seen an
elephant.)

ELESIN [Com a voz sonolenta.] Eu me libertei da terra, e agora estd ficando escuro.
Vozes estranhas guia meus pé.

OLOHUN-1YO O rio nunca esta tdo alto a ponto de tapar os olhos de um peixe. A noite
nunca € tdo escura que o albino ndo encontre o seu caminho. Uma crianga voltando para
casa anseia por ndo ser guiada pelas médos. Graciosamente, a mascara recupera seu bosque
no final do dia...? Graciosamente. Graciosamente a mascara danca de volta para casa no

final do dia?, graciosamente...

[O transe de Elesin parece estar se aprofundando, seus passos ficam mais pesados.]

TYALOJA E a morte da guerra que mata o valente, a morte da agua é como vai o nadador.
E a morte dos mercados que mata 0 comerciante, e a morte da indecisio leva o
desocupado embora? O comércio do cutelo embota seu gume, e os belos morrem a morte
da beleza. E preciso de um Elesin para morrer a morte da morte... Apenas o Elesin... morre
a morte desconhecida da morte. Graciosamente, graciosamente, o Elesin recupera os
estabulos no final do dia, graciosamente...

OLOHUN-1YO Como eu direi o que meus olhos viram? O cavaleiro galopa antes do
mensageiro. Como eu direi 0 que meus olhos viram? Ele diz que um cachorro pode ser
confundido por novos cheiros de seres com 0s quais ele nunca sonhou, entéo ele deve
preceder o cachorro no céu. Ele diz que um cavalo pode tropecar em pedras estranhas e
ficar aleijado, entdo ele corre antes do cavalo para o céu. E melhor, diz ele, ndo confiar
em nenhum mensageiro que possa vacilar no portdo externo; oh, como eu direi 0 que 0s

meus ouvidos ouviram? Mas vocé ainda me ouve, Elesin? VVocé ouve seu fiel?

[Elesin, em seus movimentos, parece sentir a direcdo do som, sutilmente, mas ele se

aprofunda ainda mais na sua danca-de-transe.]

OLOHUN-1YO Elesin Oba, ndo sinto mais sua carne. O som dos atabaques esta mudando

agora, mas vocé foi muito a frente do mundo. Ainda ndo é meio-dia no céu; que aqueles
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que afirmam isso comecem sua propria jornada para casa. Entdo, por que vocé tem que

correr como uma noiva impaciente? Por que vocé corre para desamparar seu Olohuniyo?

[Elesin agora esta, totalmente, mergulhado em seu transe, ndo ha mais sinal de qualquer

percepcao de seu entorno.]

OLOHUN-1YO A voz profunda de gbedu*’ cobre vocé entdo, como a passagem do
elefante real? Esses atabaques que ndo toleram rivais bloguearam a passagem para seus
ouvidos que a minha voz se transforma em vento, uma mera folha flutuando na noite?
Sua carne esta iluminada, Elesin, é aquela lampada de terra que eu coloquei entre seus
chinelos para manté-lo, por mais tempo, peneirando, lentamente, entre seus pés? Os
atabaques, do outro lado, agora, estdo sintonizados, pele a pele, com a nossa no osugho*®?
Existem sons 1& que eu ndo posso ouvir, passos ao seu redor que batem na terra como
gbedu, rolam como um trovdo ao redor da cUpula do mundo? A escuriddo estd se
formando em sua cabeca, Elesin? Existe agora um raio de luz no final da passagem, uma
luz que ndo me atrevo a olhar? Ela revela as vozes de quem, muitas vezes, ouvimos, cujos
toques, muitas vezes, sentimos, cujas sabedorias vém, de repente, a mente quando 0s mais
sébios balangam a cabeca e murmuram, isso ndao pode ser feito? Elesin Qba, ndo pense
que ndo sei porqué os seus labios estdo pesados, porqué os seus membros estdo sonolentos
como 6leo de palma no frio do harmattan. Eu te chamaria de volta, mas, quando o elefante
se dirige para a selva, a cauda fica muito pequena para apoiar a mdo do cacador que 0
puxaria de volta. O sol que se dirige para 0 mar ndao atende mais as oragdes do fazendeiro.
Quando os rios comegam a sentir o gosto do sal do oceano, ndo sabemos mais a que
divindade recorrer, a deusa-rio ou a Olokun. Nenhuma flecha voa de volta para o cordao,
a crianca nao retorna pela mesma passagem que lhe deu origem. Elesin Qba, vocé
consegue me ouvir? Suas palpebras estdo vidradas como as de uma cortesa, sera que Vocé
Vé 0 noivo escuro e mestre da vida? E vocé verd meu pai? Vocé dird a ele que fiquei
contigo até o fim? Minha voz ressoard em seus ouvidos por algum tempo? Vocé se
lembrara de Olohun-iyo mesmo que a musica, do outro lado, ultrapasse sua habilidade
mortal? Mas eles vdo conhecer vocé ai? Eles tém olhos para avaliar o seu valor, tém
coracdo para te amar, saberdo o qual puro-sangue se inclina para eles em comparagéo com

a honra? Se eles ndo souberem nada disso, Elesin, se alguém la cortar seu inhame com

47 Um tambor real de timbre profundo.
48 Um culto privado secreto dos iorubds; seu ponto de encontro.



72

uma faca pequena ou derramar seu vinho em uma cabaca pequena, dé meia volta e volte
para as méos acolhedoras. Se 0 mundo ndo fosse maior do que os desejos de Olohun-iyo,

eu nado te deixaria ir...

[Ele parece desmoronar. Elesin danca, completamente, em transe. A cancao fanebre fica
cada vez mais alta e mais forte. A danca de Elesin ndo perde a elasticidade, mas seus
gestos se tornam, se possivel, ainda mais pesados. As luzes se apagam, lentamente, na

cena.]
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26 ATOIV

O baile de méascara. A parte frontal do palco é a parte de um amplo corredor ao redor
do grande saldo da Residéncia que se estende além da visdo para as partes traseira e
lateral. Tem um cheiro de decadéncia espalhafatosa de uma fronteira imperial extensa,
mas importante. E a esséncia da decadéncia de uma fronteira imperial distante, mas
fundamental. Os casais, em uma variedade de fantasias, estdo espalhados pelas paredes,
olhando na mesma direcdo. O convidado de honra esta prestes a aparecer. Uma parte
da banda de musica da policia local, com seu maestro branco, esta visivel. Finalmente,
a entrada da Realeza. A banda toca mal 'Rule Britannia', comecando muito antes dele
estar visivel. Os casais fazem uma reveréncia e cortesia quando ele passa por eles. Ele e
seus companheiros estdo vestidos com trajes europeus do século XVII. Seguindo, atras,
estdo o residente e sua parceira com trajes semelhantes. Quando eles alcan¢am o final
do corredor, onde o estrado da orquestra comeca, a musica chega ao fim. O Principe
reverencia aos convidados, A banda come¢a uma valsa vienense, e o Principe abre o
saldo formalmente. Varios compassos depois, 0 Residente e sua companheira seguem o
exemplo. Os outros seguem em ordem hierarquica apropriada. A interpretacédo da valsa
da orguestra nao é uma dos mais altos padrdes musicais.

Algum tempo depois, o Principe danca, novamente, a vista e € acomodado em
um canto pelo Residente que, entdo, comeca a selecionar os casais, enquanto eles
dancam, para serem apresentados, as vezes, abrindo caminho entre os dancarinos para
dar um tapinha no ombro do casal sortudo. H& esforcos desesperados de muitos para
garantir que sejam reconhecidos apesar de, talvez, seus trajes. O ritual de apresentac¢des
logo envolve Pilkings e sua esposa. O Principe fica bastante fascinado com a fantasia
deles, e eles demonstram as adaptacdes que fizeram a ela, puxando a mascara para baixo
para demonstrar como um egungun, normalmente, aparece, em seguida, mostrando 0s
varios controles de botdes de pressdo que inovaram para as abas do rosto, as mangas,
etc.. Eles demonstram os passos de danca e 0s sons guturais feitos por egungun, assediam
0s outros dancgarinos no saldo, a Sra. Pilkings fazendo o papel de "fugitiva" aos dardos
maniacos de Pilkings. Todos estdo muito entretidos, especialmente, o Partido Real que
lidera os aplausos.

A esta altura, um lacaio, em libré, entra com um bilhete em uma bandeja e é
interceptado, quase distraidamente, pelo Residente que pega o bilhete e o 1é. Depois de

tossir educadamente, ele consegue dispensar os Pilkings do Principe e os leva até um
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canto. O Principe, atenciosamente, oferece a esposa do Residente sua méo, e a danca é
retomada.
No caminho para a saida, o Residente da uma ordem ao seu Ajudante-de-campo.

Eles entram no corredor lateral, onde o Residente entrega o bilhete para Pilkings.

RESIDENTE Como vocé pode ver, esté escrito ‘emergéncia’ do lado de fora. Tomei a
liberdade de abri-lo porque Sua Alteza estava, obviamente, gostando do entretenimento.
Eu ndo queria interromper a menos que fosse, realmente, necessario.

PILKINGS Sim, sim, claro, senhor.

RESIDENTE Isso € tdo ruim quanto se diz? O que esta acontecendo?

PILKINGS Algum costume estranho que eles tém, senhor. Parece que porque o rei esta
morto, algum chefe importante tem que cometer suicidio.

RESIDENTE O rei? N&o é o mesmo que morreu ha quase um més atras?

PILKINGS Sim, senhor.

RESIDENT Nao enterraram-no ainda?

PILKINGS Eles ttm o tempo deles com essas coisas, senhor. A cerimbnia pré-
sepultamento dura quase trinta dias. Parece que hoje é a Gltima noite.

RESIDENTE Mas o que isso tem a ver com as mulheres do mercado? Por que elas estdo
se rebelando? Renunciamos a esse imposto problematico, ndo renunciamos?

PILKINGS Ainda ndo sabemos se elas estdo, exatamente, se rebelando, senhor. Sargento
Amusa, as vezes, € propenso a exageros.

RESIDENTE Ele parece bastante desesperado. Isso aparece, até mesmo, na gramatica
bastante pitoresca dele. Onde estd 0 homem, afinal? Pedi ao meu Ajudante-de-campo que
0 trouxesse aqui.

PILKINGS Eles, provavelmente, estdo procurando na varanda errada. Eu mesmo vou
buscé-lo.

RESIDENTE Néo, ndo, vocé fica aqui. Deixe que sua mulher va e procure por eles. Vocé
se importa, minha querida...?

JANE Certamente, ndo, vossa exceléncia. [Ela vai]

RESIDENTE Vocé deveria ter me mantido informado, Pilkings. VVocé ja se da conta do
qudo desastroso isso teria sido se as coisas tivessem acontecidas enquanto Sua Alteza
estivesse aqui.

PILKINGS Eu ndo tinha conhecimento de todo o assunto até hoje, a noite, senhor.
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RESIDENTE Nariz no chdo, Pilkings. Olhe, nariz no ch&o. Se todos nds deixarmos essas
pequenas coisas passarem por nos, onde estaria 0 império, hein? Diga-me isso. Onde
estariamos todos?

PILKINGS [Em voz baixa] Em casa, dormindo em paz, eu aposto.

RESIDENTE O que vocé disse, Pilkings?

PILKINGS Nao vai acontecer de novo, senhor.

RESIDENTE Nao deve, Pilkings. Ndo deve. Onde est4 aquela porra de sargento? Eu
preciso voltar para Sua Alteza, o mais rapido possivel, e oferecer-lhe alguma explicacao
plausivel pela minha conduta um tanto abrupta. Consegue pensar em alguma, Pilkings?
PILKINGS Vocé pode contar-lhe a verdade, senhor.

RESIDENT Eu poderia? N&o, ndo, ndo, Pilkings. Isso nunca vai acontecer. O qué! Ir e
dizer-lhe que tem uma manifestacdo ha duas milhas de distancia dele? Esse lugar deveria
ser considerado uma colénia segura de Sua Majestade, Pilkings.

PILKINGS Sim, senhor.

RESIDENTE Ah, l& estdo. N&o, estes ndo sao 0s nossos policiais nativos. Estes sdo 0s
lideres da manifestacéo?

PILKINGS Senhor, estes sdo 0os meus policiais.

RESIDENTE Oh, desculpem-me, policiais. Vocés parecem um pouco... digo, ndo ha nada
faltando nos uniformes deles? Acho que costumavam ter faixas bem coloridas. Se bem
lembro-me, eu mesmo os recomendei nos meus primeiros anos de servigo. Um pouco de
cor sempre apela para 0s nativos, sim, eu me lembro de ter colocado isso no meu relatorio.
Ora, ora, ora, onde estamos? Faca seu relato, homem.

PILKINGS [Aproxima-se de Amusa, entre os dentes.] E sem mais supersti¢es absurdas
suas, Amusa, ou eu vou te jogar na sala da guarda, por um més, e te alimentar com carne
de porco!

RESIDENTE O que houve? O qué que o porco tem a ver com isso?

PILKINGS Senhor, eu estava apenas alertando-o para que seja breve. Tenho certeza de
gue vocé esta ansioso para ouvir o relato dele.

RESIDENTE Sim, sim, sim, claro. Vamos, cara, desembuche! Hey, ndo lhes demos uns
chapéus de fez coloridos com todas aquelas coisas onduladas, sim, borlas rosas...
PILKINGS Senhor, eu acho que, se permitirmos que ele nos conte o seu relato, é provéavel
que descubramos que ele tenha perdido o chapéu no tumulto.

RESIDENTE Ah, sim, de fato. E melhor eu dizer isso a Sua Alteza. Perdeu o chapéu no

tumulto, ha, ha. Ele, provavelmente, dira: “Bem, contanto que ndo tenha perdido a
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cabeca”. [Ri consigo mesmo.] N&o se esqueca de me enviar um relatério logo de manhg,
jovem Pilkings.

PILKINGS Nao, senhor.

RESIDENTE E, faca o que fizer, ndo deixe as coisas escaparem de suas maos. Mantenha
a cabeca fria e 0 nariz no chao, Pilkings. [Ele sai vagando na direcédo geral do corredor.]
PILKINGS Sim, senhor.

AJUDANTE-DE-CAMPO Precisard de mim, senhor?

PILKINGS Nao, obrigado, Bob. Acho que Sua Alteza precisa de vocé mais que a gente.
AJUDANTE-DE-CAMPO Temos um deslocamento de soldados da capital, senhor. Eles
acompanharam Sua Alteza até aqui.

PILKINGS Eu duvido que chegue a esse ponto, mas obrigado, vou manter isso em minha
mente. Oh, vocé poderia enviar-me um soldado com minha capa?
AJUDANTE-DE-CAMPO Muito bem, senhor. [Ele vai]

PILKINGS Agora, sargento...

AMUSA Sinh6... [Faz um esforco, para espantado, fica olhando para cima.]
PILKINGS Ah, de novo, néo.

AMUSA Eu ndo posso falar contra a morte com a morte. Esta vestimenta tem o poder
dos morto.

PILKINGS Tudo bem, vamos l&. VVocé esta dispensado de todas as obrigac6es adicionais,
Amusa. Primeira coisa, amanhd de manha, apresentar-me o seu relatorio.

JANE Devo ir também, Simon?

PILKINGS Néo, ndo precisa. Se eu puder voltar mais tarde, eu voltarei. Do contrério,
ordene Bob que te traga para casa.

JANE Tome cuidado, Simon... quero dizer, seja esperto.

PILKINGS Claro, eu vou. VVocés dois, venham comigo. [Quando ele se vira para sair, 0
relégio da Residéncia comeca a soar. Pilkings olha para o reldgio e depois vira-se,
aterrorizado, para encarar sua esposa. O mesmo pensamento ocorre, claramente, a ela.
Ele engole em seco, e o soldado traz a sua capa.] E meia-noite. Eu no fazia ideia de que
era tdo tarde.

JANE Mas, certamente, eles ndo contam a hora do mesmo jeito que nos. A lua ou alguma
coisa...

PILKINGS Eu... eu ndo tenho certeza.

[Ele se vira e comeca a correr repentinamente. Os dois policiais também o seguem,

correndo. Amusa, que manteve 0s olhos no teto o tempo todo, espera até que os Ultimos
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passos tenham sumido. Ele saluda Jane, de repente, mas, novamente, sem olhar na
direcéo da mulher.]

AMUSA Boa noite, sinhora.

JANE Oh. [Ela hesita] Amusa... [Ele se afasta sem parecer ter ouvido] Pobre Simon...
[Uma figura emerge das sombras, um jovem negro vestido com um sébrio terno ocidental.
Ele espreita para o corredor, tentando distinguir as figuras dos dangarinos.]

Quem esta ai?

OLUNDE [Aparecendo na luz] Eu ndo quis te assustar, madame. Estou procurando pelo
Oficial Distrital.

JANE Espere um pouco... eu conhec¢o vocé, ndo? Sim, é vocé, Olunde, o jovem rapaz
que...

OLUNDE Senhora Pilkings! Que sorte! Eu vim aqui a procura do seu marido.

JANE Olunde! Olha para vocé! Que belo homem vocé se transformou. Grande, mas
solene. Bom deus, quando vocé retornou? Simon nunca me disse uma palavra. Mas vocé,
realmente, parece bem, Olunde. Verdade!

OLUNDE Vocé esta... bem, vocé parece muito bem também, senhora Pilkings. Pelo
pouco que vejo de ti.

JANE Oh, isso. Isso causou um grande rebulico, garanto-te, e nem tudo muito agradavel.
Vocé ndo esta chocado, espero?

OLUNDE Por que eu deveria estar? Mas vocé ndo acha muito quente ai dentro? Sua pele
pode ter dificuldade de respirar.

JANE Sim, esta um pouco quente, eu devo confessar, mas é tudo por uma boa causa.
OLUNDE Que causa, senhora Pilkings?

JANE Isso tudo, o baile. E Sua Alteza aqui em pessoa, e tudo isto.

OLUNDE [Moderadamente.] E essa é a boa causa pela qual vocé profana uma mascara
ancestral?

JANE Ah, entéo vocé esta chocado no fim das contas. Que decepcao!

OLUNDE Nao, nédo estou chocado, senhora Pilkings. Vocé se esquece que eu passei
quatro anos entre o seu povo. Eu descobri que vocés ndo tém respeito pelo o que nédo
entendem.

JANE Entéao vocé retornou de cara feia. Que pena, Olunde. Desculpe-me.

[Um siléncio desconfortavel segue] Suponho, entdo, que vocé ndo achou sua estadia na

Inglaterra, totalmente, edificante.
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OLUNDE Eu néo disse isso. Achei 0 seu povo admiravel em muitas maneiras, a conduta
deles e a coragem nessa guerra*® por exemplo.

JANE Ah, sim, a guerra. Aqui, é claro, tudo é bastante remoto. De vez em quando,
fazemos apenas um black-out, s6 para nos lembrar de que ha uma guerra em curso. E o
raro comboio passa em algum lugar ou em manobras. Lembre-se de que ha um pouco de
excitacdo ocasional como aquele navio que explodiu no porto.

OLUNDE Aqui? Vocé quer dizer por meio da agdo do inimigo?

JANE Oh, ndo, a guerra ndo chegou tdo perto. O capitdo fez isso sozinho. Eu, realmente,
ndo entendo muito bem. Simon tentou explicar. Tiveram que explodir o navio porque ele
se tornou perigoso para 0s outros navios, até mesmo para a propria cidade. Centenas da
populagéo costeira teriam morrido.

OLUNDE Talvez estivesse carregado de municdo e tivesse pegado fogo. Ou alguns
daqueles gases letais com os quais eles tém feito experiéncias.

JANE Algo assim. O capitdo se explodiu com ele. Deliberadamente. Simon disse que
alguém precisava permanecer a bordo para acender o fusivel.

OLUNDE Deve ter sido um fusivel muito curto.

JANE [Encolhe os ombros.] Eu ndo sei muito sobre isso. Sé que ndo havia outra maneira
de salvar vidas. Ndo h& tempo para pensar em mais nada. O capitdo tomou a decisdo e
cumpriu.

OLUNDE Sim... eu bem acredito nisto. Eu conheci homens assim la na Inglaterra.
JANE Ah, olha s6 para mim! Extravagantemente, dando-te as boas-vindas com tais
noticias morbidas. Mofadas também. Isto foi, a0 menos, seis meses atréas.

OLUNDE Eu ndo acho isso moérbido de jeito algum. Acho bastante inspirador. E um
comentario afirmativo sobre a vida.

JANE O qué?

OLUNDE O auto-sacrificio do capitéo.

JANE Baboseira. A vida nunca deveria ser jogada fora deliberadamente.

OLUNDE E as pessoas inocentes ao redor do porto?

JANE Quem sabe!? De qualquer forma, a coisa toda foi, provavelmente, exagerada.
OLUNDE Esse era um risco que o capitdo ndo podia correr. Mas, por favor, sra. Pilkings,

vocé acha que poderia encontrar seu marido para mim? Eu tenho que falar com ele.

49 Segunda Guerra Mundial
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JANE Simon? [Como se ela se lembrasse, pela primeira vez, do real significado da
presenca de Olunde.] Simon esta... hd& um pequeno problema na cidade. Ele foi chamado.
Mas... quando vocé chegou? Simon sabe que vocé estd aqui?

OLUNDE [Repentinamente, sério.] Preciso de sua ajuda, sra. Pilkings. Sempre achei a
senhora um pouco mais compreensiva do que seu marido. Por favor, encontre-o para mim
e, quando o fizer, deve me ajudar a falar com ele.

JANE Acho que... ndo estou te acompanhando. VVocé ja viu meu marido?

OLUNDE Eu fui a sua casa. Seu criado me disse que vocés estavam aqui. [Ele sorri.] Ele
até me disse como eu reconheceria voceés, sra. Pilkings.

JANE Entdo vocé deve saber o que 0 meu marido esta tentando fazer por vocé.
OLUNDE Por mim?

JANE Por vocé. Por seu povo. E pensar que ele nem sabia que vocé estava voltando. Mas
como vocé veio parrar aqui? Ainda esta noite estavamos falando sobre vocé. Achamos
que vocé ainda estava a quatro mil milhas longe daqui.

OLUNDE Recebi um telegrama.

JANE Um telegrama? Quem mandou? Simon? Os negocios de seu pai ndo tinham
comecado até esta noite.

OLUNDE Um parente o enviou, semanas atras, e ndo falava nada sobre meu pai. Tudo o
que dizia era que o Nosso Alafin estava morto. Mas eu sabia que precisava voltar para
casa, imediatamente, para enterrar meu pai. 1sso eu entendi.

JANE Bem, gracas a Deus vocé ndo precisa passar por essa agonia. Simon vai parar tudo
ISSO.

OLUNDE E por isso que quero vé-lo. Ele esta perdendo tempo. E, ja que ele tem sido t&o
atil para mim, ndo quero que ele incorra na inimizade de nosso povo. Principalmente, por
nada.

JANE [Senta-se, com a boca aberta.] Vocé... vocé, Olunde!

OLUNDE Sra. Pilkings, eu vim para casa para enterrar 0 meu pai. Assim que soube da
noticia, reservei minha passagem para casa. Na verdade, tivemos sorte. Viajamos no
mesmo comboio que o seu Principe, portanto, tivemos uma protecdo excelente.

JANE Mas vocé ndo acha que seu pai tem direito a qualquer protecao disponivel para ele?
OLUNDE Como posso fazer-te entender. Ele tem prote¢do. Ninguém pode empreender
0 que ele fara esta noite sem a protecdo mais profunda que a mente pode conceber. O que
voceé pode oferecer a ele em lugar da paz de espirito dele, em lugar da honra e veneracao

do préprio povo dele? O que vocé pensaria de seu Principe se ele se recusasse a aceitar o
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risco de perder a vida nesta viagem? Esta... tour-de- exibicdo-da-bandeira das possessdes
coloniais.

JANE Entendo. Pelo visto ndo é apenas medicina que vocé estudou na Inglaterra.
OLUNDE Mais um erro no qual seu povo cai. Vocés acreditam que tudo o que parece
fazer sentido foi aprendido de vocés.

JANE N&o tdo rapido, Olunde. Vocé aprendeu a argumentar, isso eu posso te dizer, mas
eu nunca disse que o que vocé diz faz sentido. Por mais claro que vocé tente colocé-lo,
ainda é um costume barbaro. Pior ainda: é feudal! O rei morreu, e um chefe deve ser
enterrado com ele. Qudo feudais vocés podem ser!

OLUNDE [Acena com a mao em dire¢do ao fundo. O Principe est4 dancando de novo -
num passo diferente - e todos os convidados estdo se curvando e fazendo reveréncias
qguando ele passa.] E isso? Mesmo no meio de uma guerra devastadora, olhe para isso.
Que nome voce daria a isso?

JANE Terapia, estilo a la britanica. A preservacdo da sanidade em meio ao caos.
OLUNDE Outros chamariam de decadéncia. No entanto, isso realmente ndo me interessa.
Sua raca branca sabe como sobreviver; eu vi prova disso. Por todas as leis logicas e
naturais, esta guerra deve terminar com todas as racas brancas eliminando umas as outras,
eliminando sua chamada civilizacdo, para sempre, e voltando a um estado de primitivismo
semelhante ao que, até agora, so existia na imaginacdo de vocés quando vocés pensaram
em nds. Eu pensei em tudo isso no comego. Entdo, lentamente, percebi que a maior arte
de voés € a arte da sobrevivéncia. Mas, pelo menos, tenham a humildade de permitir que
0S outros sobrevivam a sua propria maneira.

JANE  Por meio de suicidio ritual?

OLUNDE Isso é pior do que um suicidio em massa? Sra. Pilkings, como vocé chama
0 que aqueles homens sdo enviados para fazer, por seus generais, nesta guerra? E claro
que vocé dominou a arte de chamar as coisas por nomes que ndo as descrevem nem
remotamente.

JANE Vocé fala demais! VVocés, pessoas com sua maneira tortuosa e prolixa de puxar
conversa.

OLUNDE Sra. Pilkings, facamos o que fizermos, nunca sugerimos que uma coisa nunca
seja 0 oposto do que realmente é. Em seus cinejornais, eu ouvi derrotas, derrotas
meticulosas e assassinas descritas como vitorias estratégicas. Nao, espere, ndo foi apenas
em seus cinejornais. Nao se esqueca que eu estava ligado aos hospitais o tempo todo. As

hordas de seus feridos passaram por essas enfermarias. Eu falei com eles. Passei longas
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noites, ao lado de suas camas, enquanto eles contavam verdades terriveis sobre as
realidades daquela guerra. Agora eu sei como a histéria é feita.

JANE Certamente, em uma guerra desta natureza, vocé deve esperar pela moral da
nacao...

OLUNDE Que um desastre aléem da conta humana pode ser considerado um triunfo? Néo,
quero dizer, ndo ha luto na casa dos enlutados de modo que tal blasfémia seja permitida?
JANE [Depois de um momento de pausa.] Talvez eu possa te entender agora. O tempo
que escolhemos para vocé néo foi, realmente, aquele para ver o melhor de nos.
OLUNDE Nao pense que foi apenas a guerra. Antes mesmo de comecar, eu tive muito
tempo para estudar o seu povo. N&o vi nada, finalmente, que lhes desse o direito de julgar
as outras pessoas e 0s seus costumes. Nada mesmo.

JANE [Hesitantemente.] Foi o0... negocio da cor? Eu sei que existe alguma discriminacao.
OLUNDE Né&o torne isso tdo simples, sra. Pilkings. Vocé faz parecer como quando da
minha partida. Verdadeiramente, eu ndo levei nada comigo.

JANE Sim ... e, para dizer a verdade, inda esta noite, Simon e eu concordamos que nunca
soubemos, realmente, com o que vocé se foi.

OLUNDE Nem eu. Mas descobri 4. Sou grato ao seu pais por isso. E eu nunca vou
desistir.

JANE Olunde, por favor... prometa-me uma coisa. Faga o que fizer, ndo jogue fora o que
vocé acabou de comecar a fazer. Vocé quer se tornar um medico. Meu marido e eu
acreditamos que voceé sera excelente, simpatico e competente. Ndo deixe nada jogar fora
sua formagé&o.

OLUNDE [Genuinamente surpreso.] Claro que ndo. Que ideia estranha. Pretendo voltar
e terminar minha formac&o. Assim que o enterro do meu pai terminar.

JANE Oh, por favor...!

OLUNDE Escute! Venha aqui fora. Vocé ndo consegue ouvir alguma coisa contra essa
masica.

JANE O que €?

OLUNDE Os atabaques. VVocé consegue ouvir os atabaques? Ouca.

[Os sons dos atabaques chegam, ainda distantes, mas mais distintos. Ha uma mudanca
de ritmo, aumenta para um crescendo e, de repente, é interrompido. Depois de um
siléncio, uma batida conhecida comeca, lenta e ressonante.] Ai esta, tudo acabado.

JANE Vocé quer dizer que ele esta...
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OLUNDE Sim, Sra. Pilkings, meu pai esta morto. A forca de vontade dele sempre foi
enorme. Eu sei que ele esta morto.

JANE [Em gritos] Como vocé pode ser tdo duro! T&o insensivel! VVocé anuncia a morte
de seu pai como um cirurgido olhando para o corpo de algum estranho... 0 corpo de um
estranho! VVocé, simplesmente, é selvagem como todo o resto.
AJUDANTE-DE-CAMPO [Saindo correndo] Sra. Pilkings. Sra. Pilkings. [Ela comeca a
solucar.] Vocé estd bem, Sra. Pilkings?

OLUNDE Ela vai ficar bem. [Vira-se para ir.]

AJUDANTE-DE-CAMPO Quem é vocé? E quem diabos pediu sua opinido?

OLUNDE Vocé esté certo, ninguem. [Indo.]

AJUDANTE-DE-CAMPO Que diabos! Vocé me ouviu perguntar quem vocé é?
OLUNDE Tenho negdcios a tratar.

AJUDANTE-DE-CAMPO Vou dar-te negocios em um momento, seu negro atrevido.
Responda a minha pergunta!

OLUNDE Eu tenho um funeral para organizar, com licenca! [Indo.]
AJUDANTE-DE-CAMPO Eu disse pare! Ordenadamente!

JANE Nao, ndo, ndo faca isso. Estou bem. E pelo amor de Deus, ndo aja tdo tolamente.
Ele € um amigo da familia.

AJUDANTE-DE-CAMPO Bem, é melhor ele aprender a responder a perguntas
civilizadas quando forem feitas. Esses nativos vestem um terno e ja comecam a ter altas
opinides de deles mesmo.

OLUNDE Posso ir agora?

JANE Nao, ndo, ndo va. Preciso falar com vocé. Sinto muito pelo que disse.

OLUNDE Né&o é nada, Sra Pilkings. E estou muito ansioso para ir. Eu ndo podia ver meu
pai antes, é proibido para mim, seu herdeiro e sucessor, colocar 0s olhos nele desde o
momento da morte do Alafin. Mas agora... gostaria de tocar seu corpo enquanto ainda
estd quente.

JANE Vocé vai. Eu prometo a vocé que ndo vou te manter por muito tempo. Eu apenas,
eu ndo poderia deixar vocé ir assim. Bob, por favor, dé-nos licenga.
AJUDANTE-DE-CAMPO Se vocé tem certeza...

JANE Claro que tenho certeza. Algo aconteceu que me aborreceu, naguele momento, mas
estou bem agora. De verdade. [Bob vai com certa relutancia.]

OLUNDE Néo devo demorar.
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JANE Por favor, prometo que ndo vou tomar muito do seu tempo. E s6 que... oh, vocé
mesmo Vviu 0 que acontece com as pessoas neste lugar. O Residente pensou que estava
sendo (til, é assim que todos nds reagimos. Mas eu ndo posso entrar no meio dessa
multiddo agora e, se eu ficar sozinha, alguém vird me procurar. Por favor, diga algo por
alguns instantes e entdo vocé pode ir. SO para que eu possa me recuperar.

OLUNDE O que vocé quer que eu diga?

JANE Sua aceitacdo calma, por exemplo, pode explicar isso? Foi tdo fora do comum. Eu
ndo entendo nada disso. Sinto a necessidade de entender tudo o que posso.

OLUNDE Mas vocé mesma explicou. Minha formacdo médica, talvez. Eu tenho visto a
morte com muita frequéncia. E os soldados que voltaram do front morreram em nossas
mé&os o tempo todo.

JANE Néo. Tem que ser mais do que isso. Sinto que tem a ver com as muitas coisas que,
realmente, ndo entendemos sobre o0 seu povo. Pelo menos vocé pode explicar.

OLUNDE Todas essas coisas fazem parte disso. E, de qualquer maneira, meu pai esta
morto, em minha mente, ha quase um més. Desde que soube da morte do Alafin, vivi com
meu luto por tanto tempo que ndo consigo pensar nele vivo. Naquela viagem, naquele
barco, mantive minha mente em meus deveres como aquele que deve realizar os ritos
sobre o corpo dele. Repassei tudo isso, repetidamente, em minha mente, como ele mesmo
me ensinou. Eu ndo queria fazer nada de errado, algo que pudesse comprometer o bem-
estar do meu povo.

JANE Mas ele deserdou vocé. Quando vocé saiu, ele jurou, publicamente, que vocé ndo
era mais filho dele.

OLUNDE Eu disse que ele era um homem de tremenda vontade. As vezes, essa ¢ outra
maneira de dizer teimoso. Mas, entre 0 N0sso povo, VOcé nado rejeita uma crianga assim.
Mesmo se eu tivesse morrido antes dele, ainda seria enterrado como seu filho mais velho.
Mas é hora de eu ir.

JANE Obrigada, eu estou mais calma. Ndo me deixe te afastar de seus deveres.
OLUNDE Boa noite, Sra. Pilkings.

JANE Bem-vindo de volta para casa.

[Ela estende as méos. Enquanto ele as pega, passos sdo ouvidos se aproximando do

caminho. Pouco depois, uma mulher solugcando de choro também €é ouvida.]
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PILKINGS [Ainda de fora] Mantenha-os aqui até eu voltar. [Ele entra no campo de visao,
reage ao ver Olunde, mas se vira para sua esposa.] Gragas a Deus vocé ainda esta aqui.
JANE Simon, o0 que aconteceu?

PILKINGS Mais tarde, Jane, por favor. Bob ainda esta aqui?

JANE Sim, eu acho que sim. Tenho certeza que ele deve estar.

PILKINGS Tente trazé-lo aqui o mais rapido possivel. Diga a ele que é urgente.

JANE Oh, Simon, vocé se lembra...

PILKINGS Sim, sim, eu posso ver quem €. Traga Bob aqui. [Ela sai disparada.] A
principio, pensei que eu estava vendo um fantasma.

OLUNDE Senhor Pilkings, agradeco o que tentou fazer. Acredite nisso. Posso dizer que
teria sido uma calamidade terrivel se vocé tivesse conseguido.

PILKINGS [Abre a boca varias vezes, fecha-a.] Vocé... disse o qué?

OLUNDE Uma calamidade para nds, para todo o povo.

PILKINGS [Suspira.] Entendo. Hum.

OLUNDE E agora eu devo ir. Devo vé-lo antes que ele esfrie.

PILKINGSOh, Ah... hum... mas que choque ver vocé. Quero dizer, humm, pensando em
tudo isso, enquanto vocé estava na Inglaterra, e agradecendo a Deus.

OLUNDE Eu vim no barco do correio. Viajamos no comboio do principe.

PILKINGS Ah, sim, a-ah, hum... bem...

OLUNDE Boa noite. Posso ver que vocé estd chocado com todo o assunto. Mas vocé ja
deve saber que ha coisas que vocé ndo consegue entender ou ajudar.

PILKINGS Sim, s6 um minuto. Ha policiais armados para I4, e eles tém instrucGes para
ndo deixar ninguém passar. Eu sugiro que vocé espere um pouco. Eu vou é... dar-te uma
escolta.

OLUNDE Isso é muito gentil da sua parte. Mas vocé acha que isso poderia ser
providenciado rapidamente.

PILKINGS Claro. Na verdade, sim, o que farei € enviar Bob com alguns homens para o
é... palacio. Vocé pode ir com eles. Ai vem ele agora. Com licen¢a um minuto.
AJUDANTE-DE-CAMPO Algo errado, senhor?

PILKINGS [Leva-o para um lado.] Oucga, Bob, aquele poréo, no anexo abandonado da
Residéncia, vocé sabe, onde 0s escravos estavam armazenados antes de serem levados
para a costa.

AJUDANTE-DE-CAMPO Oh, sim, nds o usamos como dep0sito para moveis quebrados.
PILKINGS Mas ainda tem as grades nele?
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AJUDANTE-DE-CAMPO Oh, sim, elas estdo bastante intactas.

PILKINGS Pegue as chaves, por favor. Eu vou explicar mais tarde. E eu quero uma
guarda forte sobre a Residéncia esta noite.

AJUDANTE-DE-CAMPO Ja temos isso. A guarnicdo da costa...

PILKINGS Néo, eu ndo os quero nos portdes da Residéncia. Quero que vocé os posicione
na base da colina, longe do saldo principal, para que possam lidar com qualquer situacao
muito antes do barulho chegar a casa.

AJUDANTE-DE-CAMPO Sim, claro.

PILKINGS Eu nédo quero que Sua Alteza fique alarmado.

AJUDANTE-DE-CAMPO Vocé acha que o motim vai se espalhar por aqui?

PILKINGS E improvavel, mas eu ndo quero arriscar. Eu os fiz acreditar que eu iria trancar
0 homem em minha casa, 0 que eu havia planejado fazer em primeiro lugar. Eles,
provavelmente, estdo atacando agora. Eu peguei uma rota indireta até aqui, entdo nao
acho que haja perigo algum. Pelo menos, ndo antes do amanhecer. Ninguém deve deixar
as instalaces, claro, os empregados nativos, quero dizer. Eles logo sentirdo o cheiro de
que algo esta acontecendo e ndo conseguirdo manter a boca fechada.
AJUDANTE-DE-CAMPO Vou dar instrucdes imediatamente.

PILKINGS Eu mesmo trarei o prisioneiro. Dois policiais ficardo com ele durante a noite.
Dentro da cela.

AJUDANTE-DE-CAMPO Certo, senhor. [Cumprimenta e sai em disparada.]
PILKINGS Jane. Bob esta voltando, em um momento, com uma guarnicdo. Até ele voltar,
por favor, fiqgue com Olunde. [Ele faz um gesto extra de aviso com os olhos.]

OLUNDE Por favor, Sr. Pilkings.

PILKINGS Eu odeio ser enfadonho, meu velho filho, mas temos uma crise em nossas
mé&os. Tem a ver com o0 caso de seu pai, se vocé quer saber. E isso também acontece em
um momento em que temos Sua Alteza aqui. Eu sou responsavel pela seguranca, entdo
vocé, simplesmente, tera que fazer o que eu digo. Espero que tenha entendido. [Marcha,
rapidamente, na direcdo de onde fez sua primeira aparicgéo.]

OLUNDE O que esta acontecendo? Tudo isso pode ser apenas porque ele ndo conseguiu
impedir meu pai de se matar.

JANE Eu, honestamente, néo sei. Isso poderia ter desencadeado um motim?

OLUNDE N4&o. Se ele tivesse sucesso, seria mais provavel que causasse 0 motim. Talvez
houvesse outros fatores envolvidos. Houve uma disputa de chefia?

JANE Nenhuma, que eu saiba.
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ELESIN [Um animal berra de fora.] Me deixe em paz! Né&o € o suficiente que vocé tenha
me coberto de vergonha! Homem branco, tire a méo do meu corpo!

OLUNDE [Fica congelado no lugar. Jane, finalmente, entendendo, tenta mové-lo.]
JANE Vamos entrar. Esta ficando frio aqui.

PILKINGS [De fora.] Carreguem-no.

ELESIN Devolva o nome que vocé tirou de mim, seu fantasma da terra dos andnimos!
PILKINGS Carreguem-no. Eu ndo posso ter uma perturbagéo aqui. De pressa! Encha a
boca dele.

JANE Oh, Deus! Vamos entrar! Por favor, Olunde.

OLUNDE [N&o se move.]

ELESIN Tire sua mao de albino de mim, seu... [Som de luta. A voz dele é embargada
enguanto ele é amordacado.]

OLUNDE [Calmamente.] Essa foi a voz do meu pai.

JANE Oh, pobre 6rfa, vocé voltou para casa para qué? [H& uma explosao repentina de
raiva de fora do palco, e passos poderosos vém correndo pelo caminho.]

PILKINGS Seus idiotas, atras dele!

[Imediatamente, Elesin, algemado, vem tombando na direcéo de Jane e Olunde, seguido,
alguns momentos depois, por Pilkings e os policiais. Elesin, confrontado pela aparente
estatua de seu filho, para de repente. Olunde o encara a distancia acima de sua cabeca.

Os policiais tentam agarra-lo. Jane grita com eles.]

JANE Deixe-0 em paz! Simon, diga a eles para deixa-lo em paz.

PILKINGS Tudo bem, fique de lado. [Encolhe os ombros] Talvez seja melhor assim.
Pode ajudar a acalma-lo. Durante varios meses, eles ocuparam a mesma posicao.

[Elesin d& um passo a frente, quase como se ainda estivesse em dlvida.]

ELESIN Olunde? [Ele move a cabeca, inspecionando de um lado para o outro.] Olunde!
[Ele desmaia aos pés de Olunde.] Oh, filho, ndo deixe que a visdo do seu pai te cegue!
OLUNDE [Ele se move, pela primeira vez, desde que ouviu sua voz, abaixa a cabeca,
lentamente, para olhar para ele.] Eu ndo tenho pai, seu comedor de sobras.

[Ele caminha, lentamente, pelo caminho que seu pai havia corrido. A luz se apaga sobre

Elesin indo ao chéo, em prantos.]
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Um amplo port&o, com barras de ferro, se estende por quase toda a largura da cela na
qual Elesin esta aprisionado. Seus pulsos estdo envoltos em pulseiras de ferro grossas,
acorrentados juntos. Ele fica contra a grade, olhando para fora. Sentada no chéo, de um
lado de fora, esta sua Noiva recente. Os olhos dela, perpetuamente, voltados para o chao.
As figuras de dois guardas podem ser vistas no fundo da cela, alertas a cada movimento
que Elesin faz. Pilkings, agora com uniforme de policial, entra silenciosamente, observa-
o por um tempo. Entéo ele tosse, ostensivamente, e se aproxima. Inclina-se contra a grade
perto de um canto, de costas para Elesin. Ele estd, obviamente, tentando ficar de bom

humor com ele. Alguns momentos de siléncio.

PILKINGS Vocé parece fascinado pela lua.

ELESIN [Ap6s uma pausa.] Sim, fantasmagoérico. Sua irmad gémea envolve meus
pensamentos.

PILKINGS E uma bela noite.

ELESIN E mesmo?

PILKINGS A noite nas folhas, a paz da noite...

ELESIN A noite ndo estad em paz, Oficial Distrital.

PILKINGS Nao? Eu teria dito que sim. VVocé sabe, quieta...

ELESIN E siléncio significa paz para vocé?

PILKINGS Bem, quase a mesma coisa. Naturalmente, ha uma diferenca sutil...

ELESIN A noite ndo esta em paz, seu fantasma. O mundo nédo esta em paz. \Vocé destruiu
a paz do mundo para sempre. Ndo ha sono no mundo, esta noite.

PILKINGS Ainda é um bom negdcio se 0 mundo perdesse uma noite de sono como preco
para salvar a vida de um homem.

ELESIN Vocé ndo salvou minha vida, Oficial Distrital. VVocé destruiu ela.

PILKINGS Ah, agora, vamos la...

ELESIN E ndo apenas a minha vida, mas a vida de muitos. O fim da noite de trabalho
ainda ndo acabou. Nem este ano e nem 0 proximo verdo isso. Se eu te desejasse 0 bem,
oraria para que ndo ficasse muito tempo em nossas terras para ver o desastre que causou

sobre nés.
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PILKINGS Bem, eu cumpri meu dever conforme o vi. Eu ndo tenho arrependimento
algum.

ELESIN Na&o, os arrependimentos da vida sempre vém depois. [Alguns momentos de
pausa.]

Vocé esta esperando 0 amanhecer, homem branco. Eu ouco vocé dizer a si mesmo: apenas
algumas horas até 0 amanhecer e entdo o perigo passa. Tudo o que devo fazer é manter
ele vivo esta noite. Vocé ndo entende tudo muito bem, mas sabe que esta noite é quando
0 que deveria acontecer deve acontecer. VVou aliviar sua mente ainda mais, seu fantasma.
N&o é uma noite inteira, mas um momento da noite, e esse momento ja passou. A lua foi
a minha mensageira e guia. Quando atingiu um certo portal no céu, ela tocou 0 momento
pelo qual toda a minha vida foi gasta em béncdos. Mesmo que eu ndo conheca o portal.
Eu estive aqui e examinei o céu para ter o vislumbre daquela porta, mas ndo consigo ver.
Os olhos humanos séo indteis para buscas dessa natureza. Mas, na casa de osugbo, quem
vigia pelo espirito reconhece o momento. Eles me enviaram uma mensagem, por meio da
voz de nossos tambores sagrados, para me preparar. Eu ouvi eles e derramei todos os
pensamentos da terra. Comecei a seguir a lua até a morada dos deuses... servo do rei
branco, foi quando vocé entrou no meu lugar escolhido de partida a pé da profanacao.
PILKINGS Sinto muito. Mas todos n6s vemos nosso dever de maneira diferente.
ELESIN Eu néo culpo mais vocé. Vocé roubou de mim meu primogénito, mandou ele
para 0 seu pais para transformar ele em algo a sua imagem. Vocé planejou tudo de
antemao? Ha momentos em que parece fazer parte de um plano maior. Aquele que poderia
seguir meus passos é tirado de mim, enviado através do oceano. Entdo, na minha vez, sou
impedido de cumprir 0 meu destino. Vocé pensou em tudo antes? Esse plano de empurrar
0 nosso mundo de seu curso e cortar o cordao que nos liga a grande origem?

PILKINGS Vocé realmente ndo acredita nisso, né. De qualquer forma, se essa era minha
intenc@o com seu filho, parece que falhei.

ELESIN Vocé nédo falhou no principal, seu fantasma. Sabemos que o telhado cobre as
vigas, o tecido cobre as manchas; quem saberia que a pele branca cobriria 0 nosso futuro,
impedindo no6s de ver a morte que nossos inimigos prepararam para nds. O mundo esta a
deriva, e seus habitantes estdo perdidos. Em torno deles, ndo ha nada além do vazio.
PILKINGS Seu filho ndo tem uma viséo t&o sombria.

ELESIN Vocé esta sonhando agora, homem branco? Vocé ndo esteve presente no
reencontro da vergonha? VVocé ndo viu quando o mundo se inverteu, e o pai caiu diante

do filho, pedindo perdao?
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PILKINGS Isso foi no calor do momento. Falei com ele e... se vocé quer saber, ele
desejaria ter cortado a prépria lingua a ter pronunciado as palavras que disse.

ELESIN Nao. O que ele disse nunca deve ser omitido. O desprezo de meu proprio filho
resgatou algo de minha vergonha em suas méaos. Vocé me impediu de cumprir meu dever,
mas agora sei que dei a luz um filho. Uma vez, eu desconfiei dele por buscar a companhia
daqueles que meu espirito sabia que eram inimigos de nossa raga. Ele vingard minha
vergonha, seu branquelo. O espirito dele vai destruir vocé e os seus.

PILKINGS Esse tipo de conversa dificilmente é necessario. Se vocé ndo quer meu
consolo...

ELESIN Né&o, homem branco, ndo quero seu consolo.

PILKINGS Como desejar. Seu filho, de qualquer maneira, manda o consolo dele. Ele
pede seu perddo. Quando eu pedi a ele para ndo te desprezar, a resposta dele foi: eu ndo
posso julga-lo, e se eu ndo posso julga-lo, ndo posso despreza-lo. Ele quer vir até vocg, e
dizer adeus, e receber sua béngéo.

ELESIN Adeus? Ele esta voltando para sua terra?

PILKINGS Vocé ndo acha que é a coisa mais sensata para ele fazer? Aconselhei-lhe a
partir, imediatamente, antes do amanhecer, e ele concorda que esse € 0 caminho mais
correto.

ELESIN Sim, é o melhor. E mesmo que eu ndo ache, perdi o lugar de honra de pai. Minha
vOz esta quebrada.

PILKINGS Seu filho honra-te. Se ele ndo o fizesse, ele ndo pediria sua béncéo.

ELESIN N&o. Mesmo um puro-sangue tem pena da relva que golpeia com o casco.
Quando é que ele vem?

PILKINGS Assim que a cidade estiver um pouco calma. Eu aconselhei isso.

ELESIN Sim, homem branco, tenho certeza que vocé aconselhou. VVocé aconselhou
durante toda a nossa vida, agora, com a autoridade de quais deuses, eu n&o sei.
PILKINGS [Abre a boca para responder, depois parece mudar de ideia. Vira-se para ir
embora. Hesita e para novamente.] Antes de te deixar, posso perguntar apenas uma coisa
a vocé?

ELESIN Estou ouvindo.

PILKINGS Desejo pedir-te que busque na quietude do seu coracdo e me diga: vocé nao
encontra contradi¢Oes na sabedoria de sua propria raga?

ELESIN Desembuche, homem branco.
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PILKINGS Eu vivi entre vocés o suficiente para aprender um ditado ou dois. Um me veio
a mente, esta noite, quando entrei no mercado e vi 0 que estava acontecendo. Vocé estava
cercado por aqueles que te incitavam com cancdes e adorac6es. Entdo, eu pensei, ndo séo
essas as mesmas pessoas que dizem: o ancido, severamente, se aproxima do céu, e vocé
pede a ele que leve suas saudacgdes para l&; vocé realmente acha que ele faz a jornada de
boa vontade? Depois disso, ndo hesitei.

[Uma pausa. Elesin suspira. Antes que ele possa falar, ouve-se o som de pés correndo.]
JANE [De fora.] Simon! Simon!

PILKINGS O que diabos...! [Sai rapidamente.]

ELESIN [Vira-se para sua nova esposa. Fica olhando para ela por alguns momentos.]
Minha jovem noiva, vocé ouviu o fantasma? VVocé se senta e chora baixinho em seu
coracdo silencioso, mas ndo diz nada sobre tudo isso. Primeiro, culpei 0 homem branco,
depois culpei os meus deuses por me abandonarem. Agora, sinto que gquero te culpar pelo
mistério de minar a minha vontade. Mas a culpa é uma estranha oferta de paz para um
homem trazer um mundo que ele prejudicou profundamente, e para seus habitantes
inocentes. Oh, méezinha, j& tomei inimeras mulheres em minha vida, mas vocé era mais
do que um desejo da carne. Eu precisava de vocé como o abismo através do qual meu
corpo deve passar, eu o enchi de terra e joguei minha semente nele no momento da
preparacdo para a minha travessia. Vocé foi o ultimo presente dos que vivem para o
emissario deles para a terra dos ancestrais. E, talvez, seu calor e sua juventude trouxeram
novas percepc¢do deste mundo para mim e tornaram meus pé pesado deste lado do abismo.
Pois eu confesso a vocé, filha, minha fraqueza ndo veio apenas da abominagéo do homem
branco que veio, violentamente, a minha presenca esmaecida, havia também um peso de
saudade em meus membro terrestre. Eu teria me sacudido, meu pé ja tinha comecado a se

levantar, mas, entdo, o fantasma branco entrou, e tudo foi contaminado.

[Vozes de Pilkings e sua esposa se aproximando.]

JANE Oh, Simon, vocé vai deixa-la entrar, ndo vai?

PILKINGS Eu, realmente, gostaria que vocé parasse de interferir.

[Eles aparecem. Jane esta em um vestido de gala. Pilkings esta segurando um bilhete ao
qual ele se refere de vez em quando.]
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JANE Meu Deus, ndo fui eu que iniciei isso. Eu estava dormindo, calmamente, ou, pelo
menos, tentando, quando o servo o trouxe. Ndo é minha culpa se ninguém consegue
dormir sem ser perturbado, mesmo na Residéncia.

PILKINGS Ele teria feito a mesma coisa se estivéssemos dormindo em casa, entdo, ndo
desvie do assunto. Ele sabe que pode te contornar ou, em primeiro lugar, ndo te enviaria
a peticao.

JANE Seja justo, Simon. Afinal, ele estava pensando em seus proprios interesses. Ele é
grato, voceé sabe, vocé parece esquecer isso. Ele sente que te deve algo.

PILKINGS Eu s6 queria que eles deixassem este homem sozinho esta noite, s6 isso.
JANE Confie nele, Simon. Ele prometeu a palavra dele de que tudo correra de forma
pacifica.

PILKINGS Sim, e esse € outro ponto. Eu ndo gosto de ser ameacado.

JANE Ameacado? [Pega a nota.] N&o localizei nenhuma ameaca.

PILKINGS Esta ai. Velada, mas estd ai. “A Unica maneira de prevenir manifestacdes
graves amanh&” - que atrevimento!

JANE Eu ndo acho que ele esta te ameacando, Simon.

PILKINGS Ele aprendeu o idioma direitinho. Ndo me surpreenderia se ele estivesse se
relacionando com esses comunistinhas ou anarquistas por la. A construcédo frasal parece
boa demais para ser verdade. Droga! Se ao menos o Principe nao tivesse escolhido esta
data para sua visita.

JANE Bem, mesmo assim, Simon, o que vocé tem a perder? VVocé ndo quer uma revolta
em suas maos, ndo com o Principe aqui.

PILKINGS [Subindo até Elesin.] Vamos ver o que ele tem a dizer. Chefe Elesin, ainda
ha outra pessoa que quer ver vocé. Como ela ndo € uma parente proxima, ndao me sinto
obrigado a deixa-la entrar. Mas seu filho enviou um bilhete com ela, entdo vocé decide.
ELESIN Eu sei quem deve ser. Entdo ela descobriu seu esconderijo. Bem, ndo foi dificil.
O fedor da minha vergonha ¢ tao forte que ndo requer nenhum céo de caga para seguir
ele.

PILKINGS Se vocé ndo quiser vé-la, é so dizer, e eu a mando fazer as malas.

ELESIN Por que eu ndo deveria querer ver ela? Deixe ela vir. N&o tenho mais buracos no
meu trapo de vergonha. Tudo esta exposto.

PILKINGS Eu vou trazé-la. [Sai.]

JANE [Hesita e vai até Elesin.] Por favor, tente entender. Tudo o que meu marido fez foi

para o melhor.
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ELESIN [Ele d& a ela um olhar longo e estranho, como se estivesse tentando entender
quem ela é.] Vocé ¢ a esposa do Oficial Distrital?

JANE Sim, meu nome € Jane.

ELESIN Essa é a minha esposa sentada la. VVocé percebe como ela fica sentada quieta e
silenciosa? Meu neg6cio € com o seu marido.

PILKINGS [Retorna com lyalgja.] Aqui esta ela. Agora, primeiro, quero a sua palavra de
honra de que vocé néo tentara nada de tolo.

ELESIN Honra? Homem branco, vocé disse que quer minha palavra de honra?
PILKINGS Eu sei que vocé é conhecido por ser um homem de honra. Dé sua palavra de
honra que vocé ndo receberd nada dela.

ELESIN Mas tenho certeza de que voceé revistou as roupas dela como nunca ousaria tocar
em sua prépria mée. E tém esses dois lagartos seus que reviram os olhos mesmo quando
eu me co¢o.

PILKINGS E eu estarei sentado naquele tronco de arvore, observando até como vocé
pisca. Mesmo assim, quero sua palavra de que ndo a deixara passar nada para vocé.
ELESIN Vocé ja tem minha honra. Esta trancada naquela mesa onde vocé guardaré seu
relatorio dos eventos desta noite. Até mesmo a honra do meu povo vocé ja conquistou;
esta amarrada com aqueles papéis de traicdo que tornam vocés mestres nesta terra.
PILKINGS Tudo bem. Estou tentando tornar as coisas mais faceis, mas, se vocé precisa
trazer politica, teremos que fazer da maneira mais dificil. Senhora, quero que permaneca
nesta linha e ndo se aproxime da porta da cela. Guardas! [Eles prestam atencéo.] Se ela
se mover além desse ponto, apitem. Vamos, Jane. [Eles saem.]

TYALOJA Com que ousadia o lagarto se pavoneou diante do pombo quando foi a prépria
aguia que ele nos prometeu que enfrentaria.

ELESIN Eu ndo peco que vocé tenha pena de mim, Iyaloja. Vocé tem uma mensagem
para mim ou ndo teria vindo. Mesmo que sejam as maldi¢cdes do mundo, eu devo ouvir.
TYALOJA Voce se atreveu tanto com o servo do rei branco que ficou do seu lado contra
a morte. Devo dizer a seus chefe irméo, quando voltar, com que bravura vocé travou uma
guerra contra ele. Principalmente, com palavras.

ELESIN Eu mais do que merego seu desprezo.

TYALOJA [Com raiva repentina.] Eu te avisei, se vocé deve deixar uma semente para
tras, certifique-se de que ndo esta contaminada com as maldi¢gdes do mundo. Quem é vocé
para abrir uma nova vida quando ndo ousou abrir a porta para uma nova existéncia? Eu

digo quem é vocé para ser tdo ousado? [A noiva soluca e Iyalgja a nota. O desprezo dela
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aumenta, visivelmente, quando ela se volta para Elesin.] Oh, vocé se autoproclama o talo
da plantacdo, quéo vazio tudo isso se prova. A medula se foi no caule-parental, entéo
como isso vai provar com o novo broto? Como serd com aquela terra que o carrega?
Quem é voce para trazer essa abominacgdo sobre nos?

ELESIN Meus poder me abandonou. Meus encanto, meu feitico, até mesmo minha voz
faltou forga quando usei para convocar os poder que me levaria através da Gltima medida
da terra para a terra dos sem carne. Voceé viu, lyalgja. Vocé me viu lutar para recuperar
minha vontade do poder do estranho cuja sombra caiu sobre o caminho de entrada e me
deixou tropecando e cambaleando em um labirinto que eu nunca havia encontrado antes.
Meus sentido ficou entorpecido quando o toque de ferro frio atingiu meus pulso. N&o
pude eu fazer nada para me salvar.

TYALOJA Vocé nos traiu. Nos alimentamos vocé com guloseimas, como esperavamos
que voce estivesse do outro lado. Mas vocé disse N&ao, eu devo comer as sobras do mundo.
Dissemos que vocé era o cacador que derrubou a presa; a VOCé pertenciam as partes vitais
do jogo. N&o, vocé disse, eu sou o cachorro do cagador e devo comer as entranhas da
caca e as fezes do cacador. Dissemos que vocé era o cacador que voltava para casa em
triunfo, com um bufalo morto pressionando seu pescoco; vocé disse Espere, primeiro
preciso abrir esta toca de grilo com os dedos dos pés. Dissemos que seu era 0 caminho
de entrada no qual vimos o colhedor do azeite de dendé pela primeira vez quando ele
descia da arvore; sua era a béncdo do vinho do crepusculo, o encantamento que leva 0s
espiritos noturnos para fora de casa para roubar sua porcao antes do raiar do dia. Dissemos
que seu era o corpo de vinho cujo fardo sacode o colhedor do azeite como uma rajada
repentina em seu poleiro. VVocé disse N&o, estou contente em lamber os residuos de cada
cabaca quando os bebedores terminarem. Dissemos que o orvalho na superficie da terra
era para vocé lavar os pés ao longo das encostas da honra. Vocé disse N&o, vou pisar no
vomito dos gatos e nos excrementos dos ratos; Vou lutar contra eles pelas sobras do
mundo.

ELESIN Chega, lyaloja. Chegal

TYALOJA Nos te chamamos de lider e, oh, como vocé nos liderou. O que ndo temos
intencdo de comer ndo deve ser levado ao nariz.

ELESIN Chega, chega. Minha vergonha é pesada o suficiente.

TYALOQJA Espere, eu vim com um fardo.

ELESIN Vocé tem mais que descarregado.

TYALOJA Eu gostaria de ter pena de voca.
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ELESIN Nao preciso da sua pena nem da pena do mundo. Eu preciso de compreensao.
Até eu preciso entender. VVocé esteve presente na minha derrota. VVocé fez parte do inicio.
Vocé trouxe a renovagao do meu laco com a terra, vocé ajudou na ligagéo da corda.
TYALOJA Eu te avisei. O rio que se enche diante de nossos olho n&o nos leva embora em
sua enchente.

ELESIN Quais foram os avisos perto do contato Umido da terra viva entre meus dedos?
Quais foram os avisos perto da renovagédo das brasas famintas alojadas, eternamente, no
coracdo do homem. Mas, mesmo isso, mesmo que sobrecarregasse alguem com mil vezes
a tentacdo de demorar um pouco, um homem poderia vencer ela. E quando a m&o
alienigena polui a fonte da vontade, quando uma estranha forca de violéncia destroi a
calma resolucdo da mente, é quando um homem deve cometer a terrivel traicdo do alivio,
cometer, em seu pensamento, a indizivel blasfémia de ver as médo dos deuses neste éxtase
alienigena de seu mundo. Sei que foi esse pensamento que me matou, minou meus poder
e me transformou em uma crianga nas méo de estranhos inominéveis. Fiz mencdo de
proferir meus feitico de novo, mas minha lingua apenas estremeceu em minha boca. Eu
toquei os amuleto escondido, e o contato foi timido; ndo sobrou nenhuma faisca para
cortar as cordas vital que deveria se esticar em cada ponta de dedo. Minha vontade foi
esmagada na saliva de uma raca alienigena, e tudo porque eu havia cometido essa
blasfémia de pensamento - que poderia haver a mao dos deuses na intervengdo de um
estranho.

TYALOJA Pode se explicar o quanto quiser, espero que te traga paz de espirito. O rato-
do-mato fugiu de sua causa legitima, chegou ao mercado e comegou a lamentar. “Por
favor, me salve!”, essas sdo palavras adequadas para ouvir de uma mascara ancestral?
“Ha uma fera nos meu calcanhar” ndo vai se tornar a linguagem de um cagador.
ELESIN Que o0 mundo me perdoe.

TYALOJA Eu vim com um fardo, eu disse. Ele se aproxima dos portdo que esta tdo bem
guardado por aqueles chacais que a saliva, a partir de hoje, estara em sua comida e bebida.
Mas, primeiro, me diga, vocé que foi o Elesin Qba, me diga, vocé que conhece tdo bem
o ciclo da banana-da-terra: é o broto-pai que murcha para dar seiva ao mais novo ou a sua
sabedoria enxerga ele correndo para o outro lado?

ELESIN N&o vejo entendimento no que voceé diz, lyaloja.

TYALOJA Eu te pedi algum entendimento? Eu fiz uma pergunta. Qual tronco murcha
para dar seiva ao outro? O broto-pai ou 0 mais jovem?

ELESIN O pai.
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TYALOJA Ah, entdo vocé sabe disso. Existe vistas neste mundo que dizem de forma
diferente, Elesin. Existe algumas que optam por reverter o ciclo do nosso ser. Oh, vocé
esvaziou a casca que 0 mundo uma vez saudou para um ser carregado de medula. Devo
dizer o que os deuses reivindicaram de vocé?

[Em sua agitacdo, ela da um passo além da linha indicada por Pilkings, e 0 ar é
dilacerado por apitos penetrantes. Os dois guardas também pularam para frente e
protegeram Elesin. lyalgja para surpresa. Pilkings entra correndo, seguido por Jane.]
PILKINGS O que é isso? Eles tentaram alguma coisa?

GUARDA Ela deu um passo além da linha.

ELESIN [Com a voz quebrada.] Deixe ela em paz. Ela ndo queria fazer mal.

TYALOJA On, Elesin, veja no que vocé se tornou. Antigamente, vocé nao precisava abrir
a boca para se explicar porque cabras malcheirosa, com coceira nas mao e nos pé havia
perdido os sentido. E foi, realmente, um homem corajoso quem ousou impor as mao sobre
vocé porque lyaloja deu um passo de um lado da terra para o outro. Agora veja o
espetaculo da sua vida. Eu sofro por vocé.

PILKINGS Acho melhor vocé sair. Duvido que vocé tenha feito muito bem a ele vindo
aqui. Vou me certificar de que vocé ndo terd permissdao para vé-lo novamente. Em
qualquer caso, vamos mové-lo para um lugar diferente antes do amanhecer, entdo néo se
dé o trabalho de voltar.

TYALOJA Nos previa isso. Dai o fardo que arrastei aqui para colocar ao lado de seus
portao.

PILKINGS O que foi que vocé disse?

TYALOJA Nosso filho nfo explicou? Pergunte a esse ai. Ele sabe o que é. Pelo menos
esperamos gque 0 homem que um dia conhecemos como o Elesin se lembre dos juramento
menor que ele ndo precisa quebrar.

PILKINGS Vocé sabe do que ela esta falando?

ELESIN Va para os portéo, branquelo. O que quer que vocé encontre la, traga para mim.
TYALOJA Ainda ndo. O fardo se arrasta atras de mim, nos pé lento e cansado das
mulheres. Por mais lento que seja, Elesin. H4 muito tempo, que ultrapassou vocé. Ele esta
a frente de sua vontade retardatéria.

PILKINGS O que ela esta dizendo agora? Cristo! O seu povo tem sempre que falar em
enigmas?

ELESIN Vocé vera, homem branco, vera. Diga ao seu homem nos portdo para deixar

passar.
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PILKINGS [Duvidosamente.] Terei que ver 0 que é.

TYALOJA Vocé vera. [Com um pouco de agitacio.] Mas este é um juramento que nio se
pode se esquivar. Homem branco, vocé tem um rei aqui, um visitante de sua terra.
Sabemos da presenca dele aqui. Diga para mim, onde ele morrer, vocé deixaria o espirito
dele vagando sem descanso na superficie da terra? VVocé enterraria ele aqui entre aqueles
que vocé considera menos que humano? Em sua terra, vocés ndo tém cerimonias de
morto?

PILKINGS Sim. Mas ndo fazemos nossos chefes cometer suicidio para lhe fazer
companhia.

TYALOJA Crianca, ndo vim ajudar vocé a compreender. [Aponta para Elesin.] Este é o
homem cujo entendimento enfraquecido mantém a gente escravos de vocés. Mas pergunte
a ele se desejar. Ele conhece o significado da passagem de um Alafin; ele ndo nasceu
ontem. Ele conhece o perigo para a raca quando nosso pai morto, que atua como
intermediéario, espera e espera e sabe que foi traido. Ele sabe quando o portdo estreito foi
aberto e ele sabe que ndo ficara para os retardatario que arrasta os pé em esterco e vomito,
cujos labio estdo fedendo a sobras de homens inferior. Ele sabe que condenou 0 nosso
Alafin a vagar no vazio do mal com seres que € inimigo da vida.

PILKINGS Sim, é... mas olhe aqui...

TYALOJA O que pedimos é pouco. Deixe que ele liberte 0 nosso Alafin para que possa
voltar para casa sozinho. O mensageiro esta a caminho nas costas das mulheres. Deixe
ele mandar uma mensagem através do coracdo que esta dobrado dentro do ferrolho. E o
menor de todos os seus juramento, € o mais facil de cumprir.

[O Ajudante-de-campo entra.]

PILKINGS Bob?

AJUDANTE-DE-CAMPO Senhor, ha um grupo de mulheres cantando colina acima.
PILKINGS [Rodeando lyalgja.] Se vocés querem problemas...

JANE Simon, acho que foi a isso que Olunde se referiu na carta dele.

PILKINGS Ele sabe muito bem que ndo posso ter uma multid&o aqui! Droga, eu expliquei
a delicadeza da minha posicéo para ele. Acho que esta na hora de tird-lo da cidade. Bob,
mande um carro e dois ou trés soldados para trazé-lo. Acho que quanto mais cedo ele se
despedir do pai e sair, melhor.

TYALOJA Economize seu trabalho, homem branco. Se é o pai do seu prisioneiro que
vocé quer, Olunde, aquele que até esta noite conheciamos como filho do Elesin, ele

mesmo vem logo se despedir. Ele mandou as mulher na frente, entdo, deixe elas entrar.
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[Pilking permanece indeciso.]

AJUDANTE-DE-CAMPO O que fazemos com a invasdo? Ainda podemos deté-las longe
daqui.

PILKINGS Como eles estdo?

AJUDANTE-DE-CAMPO Nao sdo muitos. E eles parecem bastante pacificos.
PILKINGS Nenhum homem?

AJUDANTE-DE-CAMPO Humm, dois ou trés no maximo.

JANE Honestamente, Simon, eu confiaria em Olunde. Eu ndo acho que ele vai te enganar
sobre as intencdes deles.

PILKINGS E melhor que ndo, mesmo. Tudo bem entAo, deixe-0s entrar, Bob. Avise-Ihes
para se controlarem. Ent&o apresse Olunde aqui. Certifique-se de que ele traga a bagagem
dele porgue ndo vou deixa-lo voltar a cidade.

AJUDANTE-DE-CAMPO Muito bem, senhor. [Vai]

PILKINGS [Para lyalgja.] Espero que vocé entenda que, se algo der errado, sera culpa
sua. Meus homens tém ordens para atirar ao primeiro sinal de problema.

TYALOJA Para evitar uma morte, entdo, vocé causara outras morte? Ah, grande é a
sabedoria da raca branca. Mas ndo tenha medo. Seu principe vai dormir em paz. E assim,
finalmente, 0 nosso. N&o vamos perturbar mais vocé, servo do rei branco. Apenas deixe
Elesin cumprir 0 seu juramento e vamos se retirar para casa e prestar homenagem ao
nosso rei.

JANE Eu acredito nela, Simon, vocé nao?

PILKINGS Talvez.

ELESIN N4o tenha medo, seu fantasma. Tenho uma mensagem para enviar ao meu Alafin
e, entdo, vocé ndo terd mais nada a temer.

TYALOJA Olunde teria feito isso. O chefe pediu a ele que falasse as palavras, mas ele
disse que ndo, ndo enquanto VOCE vivesse.

ELESIN Mesmo das profundezas em que meu espirito afundou, sinto alguma alegria por
este pouco ter sido deixado para mim.

[As Mulheres entram, entoando a cangdo funebre ‘Ale, le, le’ e balan¢ando de um lado
para o outro. Em seus ombros € carregado um objeto comprido, mais ou menos como um
parafuso cilindrico, coberto por uma esteira. Elas o colocaram no local onde lyalgja
estivera antes e formaram um semicirculo ao redor dele. O Olohun-iyo e os 6gans ficam
do lado de dentro do semicirculo, mas o tambor ndo € usado. Os 6gans entoam sob as

invocagdes do Olohun-iyo.]
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PILKINGS [Quando eles entram] O que € isso?

TYALOJA O fardo que vocé causou, homem branco, mas nés traz ele em paz.
PILKINGS Eu disse o0 que é isso?

ELESIN Homem branco, vocé deve me deixar sair. Tenho um dever a cumprir.
PILKINGS Eu certamente ndao vou.

ELESIN Ai esta 0 mensageiro do meu rei. Me deixe sair para que eu possa realizar o que
é exigido de mim.

PILKINGS Vocé fara o que for necessario dai de dentro ou néo fara coisa alguma. Eu fui
tdo longe quanto pretendia com este negdcio.

ELESIN O adorador que acende uma vela, em sua igreja, para levar uma mensagem a seu
deus inclina a cabeca e fala sussurrando para a chama. Eu néo vi isso, seu fantasma? A
voz dele ndo ressoa para 0 mundo. As minhas ndo sao palavra para os ouvido de ninguém.
Né&o sdo palavra nem mesmo para 0s que carrega esse fardo. Sdo palavra que devo falar,
secretamente, mesmo quando meu pai sussurrou em meus ouvido e eu nos ouvido de meu
primogénito. Eu ndo posso gritar para o vento nem abertamente para a escuriddo do céu
noturno.

JANE Simon...

PILKINGS Nao interfira. Por favor!

TYALOJA Eles sacrificaram o cavalo favorito do Alafin e o cachorro dele. Eles
carregaram eles, de pulso, ao centro da terra, recebendo oracdes de seu Alafin. Mas o
cavaleiro optou por ficar para tras. E pedir muito que ele abra o seu cora¢o para o coragdo
do mensageiro que esta esperando? [Pilkings vira as costas para ela.] Entdo, que assim
seja, Elesin Oba, vocé vé como até mesmo as meras sobra sdo negada a vocé. [Ela
gesticula para o Olohun-iyo.]

OLOHUN-1YO Elesin Oba! Eu chamo vocé por esse nome apenas desta ultima vez.
Lembra quando eu disse, se vocé ndo pode vir, diga ao meu cavalo. O qué? Eu ndo consigo
te ouvir. Eu disse, se vocé ndo pode vir, sussurre no ouvido do meu cavalo. Sua lingua
estd separada das raizes? Elesin? N&o consigo ouvir nenhuma resposta. Eu disse, se
houver pedras que vocé ndo pode escalar, monte no dorso do meu cavalo, este garanhdo
preto imaculado, ele vai te trazer por cima delas. [Pausa.] Elesin Oba, antigamente, vocé

tinha uma lingua que disparava como um aguidavi®® de um 6gén. Eu disse que se vocé se

%0 varetas ritualisticas usadas, nos terreiros de candomblé, para tocar os atabaques.
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perder, meu cachorro rastreara um caminho até mim. Minha memoria falha, mas acho
que vocé respondeu: “Meus pés encontraram o caminho, Alafin.”

[A cancéo funebre aumenta e baixa.]

Eu disse por fim, se maos mas te segurarem, diga ao meu cavalo que ha peso na bainha
de sua vestimenta. Ndo me atrevo a esperar muito.

[A cancéo funebre aumenta e baixa.]

Al esta 0 mais rapido mensageiro de um Alafin, entdo me liberte com a misséo de seu
coracdo. La estdo a cabeca e o coracdo do favorito dos deuses, sussurro em seus ouvidos.
Oh, meu companheiro, se vocé tivesse seguido quando deveria, ndo diriamos que o cavalo
precedeu seu cavaleiro. Se vocé tivesse seguido na hora certa, ndo diriamos que o cdo
correu além e deixou seu dono para tras. Se voce tivesse levantado sua vontade de cortar
o fio da vida ao toque dos atabaques, ndo diriamos que sua mera sombra caiu sobre o
caminho do portdo e tomou o lugar de seu dono no banquete. Mas o cacgador, carregado
de bufalos mortos, ficou para fincar as raizes na toca do grilo com os dedos dos pés. O
qué que falta agora? Se houver falta de morcegos, o pombo deve nos servir para a oferta.
Fale as palavras sobre sua sombra que agora devem servir em seu lugar.

ELESIN Né&o consigo me aproximar. Tirem o pano. Vou falar minha mensagem de
coracdo ao coracgéo de siléncio.

TYALOJA [Avanca e remove a cobertura.] Seu mensageiro, Elesin, lance seus olho sobre
o companheiro favorito do Alafin.

[Enrolado na esteira, com a cabeca e 0s pés a mostra em cada extremidade, esta o corpo
de Olunde.]

Al esta a honra de sua casa e de nossa raga. Ele ndo suportou deixar a honra voar janela
afora, entdo, ele parou o voo com a sua prépria vida. O filho superou o pai, Elesin, e ndo
sobra nada em sua boca para ranger a ndo ser as gengiva infantil.

OLOHUN-IYO Elesin, n6s colocamos as rédeas do mundo em suas maos, mas vocé
assistiu elas mergulhar na beira do precipicio amargo. VVocé se sentou com 0s bragos
cruzados enquanto estranhos malvados inclinavam o mundo de seu curso e o derrubavam
além da borda do vazio - vocé murmurou, ha pouco que um homem possa fazer, vocé nos
deixou tropecando em um futuro cego. Seu herdeiro assumiu o fardo. Qual serd o fim,
ndo somos deuses para dizer. Mas esse jovem rebento derramou sua seiva no caule-pai e
sabemos que esse ndo € o percurso da vida. Nosso mundo esta desabando no vazio de

estranhos, Elesin.
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[Elesin ficou imovel como uma rocha, os nds dos dedos apontados para as barras, 0s
olhos grudados no corpo do filho. A imobilidade apodera-se e paralisa a todos, incluindo
Pilkings, que se virou para olhar. De repente, Elesin joga um braco em volta do pescoco
dele, de uma vez, e, com o lago da corrente, se estrangula em um puxao rapido e decisivo.
Os guardas correm para deté-lo, mas chegam a tempo de deixar seu corpo cair. Pilkings
saltou para a porta, ao mesmo tempo, e lutou para abrir a fechadura. Ele corre para
dentro, se atrapalha com as algemas e as destrava, levanta o corpo para a posi¢do de
sentado, enquanto tenta dar reanimacéo. As Mulheres continuam sua cantiga funebre,
indiferentes ao acontecimento repentino.]

TYALOJA Por que vocé se esforca? Por que vocé trabalha em tarefas pela qual ninguém,
nem mesmo o homem deitado ali, te daria gracas? Ele, finalmente, entrou na passagem,
mas, oh, como € tarde para tudo isso. O filho dele se banqueteara com a carne e jogara os
0ss0s para ele. A passagem esta obstruida com fezes do garanhdo do Alafin, ele chegara
todo manchado de esterco.

PILKINGS [Com uma voz cansada.] Era isso 0 que vocé queria?

I'YALOJA Néo, crianca. I1sso € o que vocé causou, vVocé gque brincou com as vida de
estranho, que até usurpou as veste de nossos morto, mas acredita que a mancha da morte
ndo se agarrara a vocé. Os deuses exigia apenas a velha plantagdo expirada, mas vocé
cortou o rebento carregado de seiva para alimentar seu orgulho. Ai esta o seu tabuleiro,
cheio até transbordar. Se banqueteie com isso. [Ela grita com ele de repente, vendo que
Pilkings esta prestes a fechar os olhos fixos de Elesin.] Deixe ele em paz! Por mais que
ele estivesse afundado em dividas, ele ndo é uma carnica de indigente abandonada na
estrada. Desde quando estranhos veste roupas de indigo antes que o enlutado grite por sua
perda?

[Ela se vira para a Noiva que permaneceu imdvel o tempo todo.]

Filha.

[A garota pega um pouco de terra, entra calmamente na cela e fecha os olhos de Elesin.
Ela entdo derrama a terra sobre cada palpebra e sai novamente.]

Agora, esque¢a 0s morto, esqueca até os vivo. Volte sua mente apenas para 0 que esta
para nascer.

[Ela sai, acompanhada pela Noiva. A cangdo funebre aumenta e as mulheres continuam
seu balango. As luzes se apagam.]
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3 SIRE: TRADUCAO, RITUAL E ENCRUZILHADA

Um texto negro, escrito a gotas de melaninas rubras, € um ponto, nesse infinito
de mundo, que, sob a soturnidade da moral racista, cintila fagulhas de liberdades
reaciondrias no céu limpido de corpos cansados; um texto negro costura 0s corpos de
quem ja se foi, aqui esta ou estard por vir; um texto negro é o umbigo do mundo, se
desenhando sobre as vastas corporalidades em linhas, pretas, reticéncias de uma ciéncia
gestada no padé; um texto negro é um eb6 de encruzilhada: esperando quem passa,
adiantando quem espera, atocaiando quem corre, fortalecendo o que ndo se vé, e, por fim,
alimentando a barriga do mundo! O texto negro é um ebd na encruzilhada do mundo. E
quem traduz?!

A prética tradutoria negra de encruzilhada é um labor que esta assentado no ser,
o individuo enquanto categoria formada e existente a partir da/pela comunidade. Dentre
as diversas culturas africanas, esta interdependéncia é vista sob variadas perspectivas
filoséficas, sendo a ubuntu (RAMOSE, 2002) a mais conhecida e difundida entre nds,
afro-brasileiros. A cerca desse principio, ser-individuo-coletivo, o filésofo sul-africano

Mogobe Bernard Ramose nos diz o seguinte,

A ideia da relagdo entre as quatro categorias de Kagamé e ubuntu
precisa ser entendida desde a perspectiva de que a filosofia africana é
consistente com a posicao filosofica de que o movimento é o principio
do ser, entendido como “ser-sendo”. De acordo com esse entendimento,
a condicdo do ser-sendo com respeito a toda entidade significa que ser
é ser na condicdo de dade. Tudo que é percebido como um todo é
sempre uma total-idade no sentido de que ex-iste e per-siste em direcao
ao gue ainda esta para ser. Porque esta é uma caracteristica de toda
entidade existente, ser-sendo deve ser entendido sempre como uma
total-idade. O nosso argumento afirma que ubu-ntu sublinha e é
consistente com esse entendimento filosofico do ser-sendo. (RAMOSE,
2002, p. 324-325)

O principio das linguas do tronco linguistico bantu que nos é mostrado acima, embora
apresente-se com uma génese muito especifica, os povos bantu, faz parte das cosmovisdes
candomblecistas, criadas na diaspora africana pelo Brasil. Nos interessa perceber, para
além do carater comunitario que esta explicito, a relacdo entre o individuo, o
“movimento” e o tempo-espacialidade que se constroi a partir dessa relacao.

No que diz respeito as culturas iorubanas, tanto em Africa quanto na afro-
diaspora, o principio da coletividade do ser também esta presente a partir de alguns

marcadores, tais como 0 ase e Esu. Pode-se observar que a categoria individuo-ser mais
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latente, quer seja dos processos sociais ou bioldgicos, esta forjada na figura de Esu. E
notorio que o ase é a forca dindmica que alimenta o sistema iorubano e, de alguma
maneira, também impulsiona os grupos no principio comunal, contudo é Est, mais
propriamente na sua condicdo de Bara, que agencia a dinamicidade que € materializada
no ase, como também constitui o principio da existéncia individualizada no sistema
coletivo. (SANTOS, 2012). No que concerne a esse assunto, a antropologa Juana Elbein
dos Santos afirma,

Assim como Olgrun representa o principio da existéncia genérica, Esu
é o principio da existéncia diferenciada em consequéncia com sua
funcdo de elemento dindmico que o leva a propulsionar, a desenvolver,
a mobilizar, a crescer, a transformar, a comunicar. (SANTOS, 2012,
p. 141)

A partir desse entendimento, compreendemos que EsU exerce uma funcdo essencial na
manutencdo, existéncia e expansdo dessas comunidades iorubanas e na diaspora, sendo,
pois, uma figura central em todos 0s processos.

Estendendo a elaboracdo e cotejando-a com a perspectiva bantu, pode-se
observar que a relagdo estabelecida entre o individuo, o “movimento” e o tempo-
espacialidades também estd presente na cosmovisdo iorubana. Para que possamos
visualiza-la, é preciso que estejamos atentas para a triade Est-Ser Humano- Encruzilhada.

O tragco comparativo que desenho aqui, entre 0s grupos étnicos bantu e iorubd,
diz respeito a posicionalidade do meu corpo, enquanto individuo pertencente as
comunidades de terreiro; ja na condicdo de tradutore, esses elementos demarcam o jogo
de gestualidades, tedrica e metodoldgica, que sera performado no ritual de traducéo.

As gestualidades apontadas acima dialogam, densamente, com a traducé@o de
encruzilhada (I'YANU, 2018), sendo ela o operador tedrico metodologico que sera
expandido nessa pesquisa de doutorado como continuidade do trabalho de mestrado que
desenvolvi entre os anos de 2017 e 2018. Consequentemente o intuito que se apresenta
agora € o de: i expandir essas elaboracdes; ii evidenciar que a teoria de traducéo de
encruzilhada se constroi a partir dessa relagcdo do ser tradutora e os tempo-espacialidades
que sdo construidos; iii e, por fim, agregar o ritual como ferramenta teérico-metodoldgica
dessa teoria de traducéo.

Os elementos destacados aqui estdo imbricados com as questdes tedricas
apresentadas inicialmente, e 0 desenvolvimento de cada etapa constituira as partes desse

trabalho de pesquisa. Ademais, € preciso salientar que a construgdo tedrica-metodoldgica
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que compde essa escritura consubstancia a traducdo critica literaria apresentada na
segunda sessdo desta tese, sendo ela, a traducdo, o objetivo geral desta tese.

Antes de seguir com a dissertacao textual, faz-se necessario, também, evidenciar
que a pessoa que Ié esse texto deparar-se-4 com uma variedade grafica do mesmo
vocabulo, ora apresentado em sua grafia nas linguas africanas ora apresentado na sua
variedade no pretogués de que nos fala Lélia Gonzalez (1988). Este movimento, longe de
querer incorrer num erro de grafia ou tentativa de confusdo, subjaz num movimento
estético-politico de visibilizar as culturas em questdo, transportando-as a uma conjuntura

igualitaria proposta a partir dos dialogos e trocas simbdlicas.

4 ITILENDE ATI ISIPO - ANCESTRALIDADE E TRADUCAO

O que ¢é ancestralidade? Nas ultimas duas décadas, o Brasil vem passando por
um processo de mudancas sociais que, diretamente, tem afetado o campo da educacao e
da religiosidade negras. Ndo obstante, o conceito de ancestralidade, até algum tempo
ojerizado dentro de uma sociedade erguida sob os moldes do racismo, tem subido a
superficie das discussdes sociais, tornando-se elemento estruturante dentro dessas cadeias
de desenvolvimento.

Para pensar o papel desempenhado pela ancestralidade nesse percurso de
transformacéo social, buscamos aqui tracar uma linha de entendimento acerca do referido
conceito e suas implicacdes, como também entender como o uso dele, na atualidade, tem
conduzido, erroneamente ou imprudentemente, para 0 mau entendimento de aspectos da

religiosidade negra, maiormente, no que diz respeito aos terreiros de candomblé.

Em meio ao processo de desponte do afro-futurismo, a pergunta que abre este
capitulo — O que é ancestralidade? — tem se tornado uma maxima nos discursos
académicos, politicos e, sobretudo, religiosos. Esta emergéncia se constroi num cenario
de disputa pelo discurso, disputa esta cuja materialidade, firmemente, se consolida no
poder. Se discurso é poder, como ja afirmava o filésofo francés Foucault (1996), a quem
interessa 0 poder da ancestralidade? Sob quais circunstancias? Para quem ou 0 qué?

Certamente, ndo nos interessa aqui cunhar respostas para as inquires postas acima, mas,
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sim, a partir delas, tracar rotas de encruzilhamentos que nos possam fazer refletir acerca
da tem@tica tratada, a ancestralidade.

A partir de uma perspectiva macro, convencionamos pensar que a
ancestralidade, como um conceito operacional, descritivo e politico, engloba ou pode ser
definida a partir de trés perspectivas, sdo elas a religiosa, a politica e a filosofica. Sendo
assim, a titulo didatico, discorreremos acerca de cada aspecto separadamente, contudo
ndo se deve perder de vista que estes aspectos estdo imbricados socialmente, no convivio

entre as pessoas.

4.1 Assentamento: a perspectiva religiosa da ancestralidade

ELESIN Esta noite, colocarei minha cabeca em seus colos e irei
dormir. Esta noite, vou tocar os meus pés com os pés delas em
uma danca que ndo é mais desta terra. Mas o cheiro de suas
carnes, seus suores, o cheiro de indigo em suas roupas, este é o
altimo ar que desejo respirar enquanto vou ao encontro de meus
grandes antepassados.
OLOHUN-1YO Na época deles, o mundo nunca foi inclinado a
partir de sua ranhura, ndo sera na sua.

(SOYINKA, 1974, traducdo nossa)

Eis que, na amplitude formosa do grande mercado iorubano, as palavras se tecem
em mais um dia desses dias de vida do chefe Elesin e o seu Olohun-iyo. A oratéria que
se constrai traz, no seu cerne, um tom de prudéncia; prudéncia expelida na cavidade longa
do feitico das palavras. Esse dia, um dia de morte, é contemplado com o alvedrio que,
dentre outros e outras chefes, é cabido ao chefe Elesin. Mas, sobre a agéncia do feitico-
palavreio, delegada nas metaforas do Olohun-iyo, apenas a ancestralidade é capaz de
compor o0 seu ase produtivo. E assim, nas palavras enfeiticadas do grande narrador de
fatos, o alerta de prudéncia é construido e relembrado, como num ritual ancestre:
“OLOHUN-1YO Na época deles, o mundo nunca foi inclinado a partir de sua ranhura,
ndo sera na sua.”

Tendo em vista que religido e praticas sociais sdo coisas indissociaveis dentro

das comunidades iorubanas pretéritas, o que fica para nés, pessoas negras na diaspora,
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assim como para o Elesin, é o peso talhante da esperanga do “ndo seréa nasua.”. A palavra
enfeiticada do Olohun-iyo constrdi-se como uma maxima que extrapola o tempo linear
ocidental e nos atinge, vertiginosamente, nesse tempo exusiaco do ontem produzido no
agora, e do amanha que remexe e transforma o hoje. Nesse intersticio de tempo, somos
agenciados, tomados, incorporados daquilo que costura a via do igba®: a ancestralidade.

No que tange a realidade afro-diasporica brasileira, o desenvolvimento do
conceito de ancestralidade, dentro da perspectiva religiosa, vai se delinear, maiormente,
a partir do surgimento dos terreiros de candomblé, como elemento resultante da diaspora
negra forcada pelo regime escravocrata. A construgdo conceitual, dentro destes espacos,
vai se forjar sob os principios da memoria-tradicdo-historia e resisténcia afro-diaspdrica.
Para desenvolver este raciocinio teorico, a principio, tomarei como base a formacao dos
terreiros de candomblé a partir de um aspecto geral, como instituicdes religiosas afro-
brasileiras, explicitando a multiplicidade étnica que o compde, contudo, tendo em vista
que esta producdo teorica inicial esta imbricada com a teoria que alicerga o projeto de
traducdo da peca Death and The king’s Horseman, uma produgéo iorubana, concentrarei
minhas elaborac@es a partir dos Terreiros Ketu Nagd cuja ligacao e processos formativos

estdo, diretamente, atrelados ao grupo étnico yoruba.

4.1.1 Agbara - Dos Calundus aos Candomblés

Os primeiros registros que se tem do aglomerado religioso que forjou a
religiosidade negra no Brasil, segundo Verger (1981), datam, aproximadamente, de 1680,
sendo estes documentos inscri¢des resultantes da Santa Inquisicdo. Até o fim do século
XVI1I1, as aparicdes religiosas africanas no Brasil eram conhecidas pelo nome de Calundu,
uma espécie de taxacdo genérica para estas manifestacdes (REIS, 2005; SILVEIRA,
2005). E no limiar do século XIX, por volta de 1826 (REIS, 1988), que o termo
Candomblé ganha abrangéncia social, pois, “antes dessa data, em todo o Brasil, o termo
mais comum para as praticas religiosas coletivas de origem africana parece ter sido
calundu, uma expressao angolana.” (REIS, 1988, p. 60-61)

Apesar dos dados apresentados acima, Renato da Silveira (2010), no seu texto O
Candomblé de Angola na era colonial, nos traz mais informagGes acerca da formacéo da

religiosidade afro-brasileira, destacando dois periodos: o das Santidades e o dos

51 A palavra tempo em lingua yoruba.
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Calundus. Segundo o autor, j& no seculo XVI, tem-se registros desta manifestacdo
religiosa, sendo chamadas, inicialmente, de Santidades. Ele relata que esta formacéo era
resultado da cooperagdo de pessoas africanas escravizadas de regido Congo-Angola com

0s autdctones tupinambaés. Sendo assim,

Essas movimentagdes eram chamadas de “Santidades” porque
adotaram alguns tracos da religido cristd, mas tinham um caréater
globalmente anticolonialista e especificamente de resisténcia contra o
Catolicismo clerical, pedante e ditatorial. A mais amedrontadora das
santidades aconteceu na década de 1580, na Mata Atlantica que recobria
0 Recdncavo Baiano. (SILVEIRA, 2010, p.15)

No segundo momento, ja no século XVII, tem-se a formacdo dos Calundus. De
acordo com Silveira, esta formacéo é desencadeada pela politica colonial no aumento do
trafico negreiro congo-angolano. Ainda sobre este fato, o pesquisador ressalta a presenca
predominante de ngangas®? nas levas, circunstancia esta que consubstanciou a formagao
dessas instituicdes religiosas negras no Brasil. (SILVEIRA, 2010)

A documentacdo sobre os calundus, além do registro literario apresentado pela
professora Yeda Pessoa de Castro, é encontrada, maiormente, nos registros da Santa
Inquisigdo e nos relatos policiais da época. Nesse sentido, as obras de Laura de Mello e
Souza (1986), O Diabo e a Terra de Santa Cruz, Luiz Mott (1986), Acotunda: raizes
setecentistas do sincretismo religioso afro-brasileiro, e Jodo José Reis (1988), Magia Jeje
na Bahia: a invasdo do calundu de Pasto de cachoeira, 1785, sdo basilares para esta
exploracao.

A respeito da etimologia da palavra calundu, a professora etnolinguista Yeda
Pessoa de Castro classifica o vocabulo como pertencente a familia de linguas bantu, e o
define como "a mais antiga denominacéo de culto afro-baiano, registrada no século XV1I
na poesia de Gregério de Mattos". Indo mais além, ela fala sobre o seu significado dentre
o0 tronco linguistico bantu, "kalundu, obedecer um mandamento, realizar um culto,
invocando os espiritos, com mdusica e danga”. (CASTRO, 2001 apud SOUZA, 2002) Ja
Parés (2018) o define da seguinte forma, “foi um termo genérico utilizado para designar
atividades religiosas de varias indoles, porem de origem africana, em oposicao as praticas
catolicas ou amerindias.”. (PARES, 2018, p. 115)

52 « . termo que significa, na lingua quimbundo, “homem de conhecimento” ou “pessoa instruida”. Os

nganga eram figuras centrais nas sociedades da regido, dirigentes dos cultos privados e comunitérios,
terapeutas e conselheiros dotados de poderes fundamentais, representando, portanto, uma verdadeira
ameaca a dominacao cristd.” (SILVEIRA, 2010, p.17)
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A afirmativa posta por Parés (2018) explicita o carater plural da empregabilidade
do termo calundu, trazendo, assim, a superficie, também, a pluralidade de grupos étnicos
africanos presentes em solo brasileiro daquela época. Dessa maneira, este aspecto se
apresenta como um dado importante a ser analisado para o entendimento da conjuntura
proposta, impelindo-nos, de tal maneira, a uma olhadela nas dindmicas geograficas das
rotas do tréfico negreiro para o Brasil.

De acordo com Moraes (1916) e Freitas (1977), o tréfico negreiro para o Brasil
de africanos e africanas escravizadas pela empreitada colonial comega,
aproximadamente, em meados do século XVI, seguindo-se, assim, até meados do século
XIX:

““Nos séculos XVII e XVIII, nos séculos de Luiz XIV e de Voltaire,
nas vésperas da Revolugdo Francesa, e mesmo depois dela, toda a
Europa se entrega ao trafico dos negros”. Estas palavras de Augustin
Cochin exprimem a mais lamentéavel das verdades (I). Sem indagar a
quem cabe a triste prioridade do tréfico, se aos portugueses, se aos
espanhois, certo é que, em meados do século XVI ele ja constituia o
meio regular de colonizagao de Portugal e da Espanha, e durante os dois
séculos seguintes abasteceu, igualmente, de trabalhadores escravos as
colbnias inglesas, francesas e holandesas. Nenhuma poténcia maritima
da Europa pode escapar a justa observacao de Cochin.” (MORAES, p.7,
1916)

Segundo dados da Fundacdo Biblioteca Nacional (1988), como também as
contribuicdes de Moraes (1916), Freitas (1977) e Pereira (2014) e Parés (2018), a chegada
de pessoas africanas escravizadas ao solo brasileiro se da a partir de trés grandes ciclos,
o Ciclo da Guiné (século XVI), o Ciclo de Angola (século XVII) e o Ciclo da Costa da
Mina (século XVIII). Estes trés ciclos sdo importantes, do ponto de vista historiogréfico,
para compreendermos a chegada dos diversos grupos étnicos ao Brasil, como também a
sua disposicdo geografica no Novo Mundo.

Dentre os grupos étnicos que chegaram ao Brasil estdo 0s congos, ambundos,
bengueles, iorubas, jejes, minas, haucas, tapas e bornus, provenientes de regides da
Africa Subsaariana, maiormente, da Africa Central e Africa Ocidental. Estes povos s&o
0s responsaveis pela heranca e criacdo das diversas manifestagdes religiosas afro-

brasileiras:

Diversos grupos étnicos ou "nagdes”, com culturas também distintas,
foram trazidos para o Brasil. A Guiné e o Sudéo, ao norte da linha do
Equador, o Congo e Angola, no centro e sudoeste da Africa, e a regido
de Mocambique, na costa oriental, foram as principais areas
fornecedoras. Das duas primeiras vieram, entre outros, os afantis,


https://pt.wikipedia.org/wiki/Iorub%C3%A1s
https://pt.wikipedia.org/wiki/Jejes
https://pt.wikipedia.org/wiki/Mina_(etnia)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Hau%C3%A7%C3%A1s
https://pt.wikipedia.org/wiki/Nupe
https://pt.wikipedia.org/wiki/Borno_(estado)
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axantis, jejes, peuls, haucas (muculmanos, chamados malés na Bahia) e
0s nagds ou iorubds. Estes ltimos tinham uma grande influéncia
politica, cultural e religiosa em ampla area sudanesa. Eram de cultura
banto os negros provenientes do Congo e de Angola — os cabindas,
caganjes, muxicongos, monjolos, rebolos—, assim como os de
Mogambique. (BIBLIOTECA NACIONAL, 1988, p. 9)

A pesquisadora Nagila Santos (2008) acrescenta:

Em termos didaticos, cabe ressaltar que os cultos africanos no Brasil
sdo oriundos de dois grupos culturais e geograficamente distintos: os
escravizados da area do Gbe, regido dominada pelo antigo reino de
Daomé, atual Republica do Benin; e os escravizados do grupo
linguistico ioruba, originarios das terras localizadas na atual Nigéria.
No Brasil, os primeiros foram reconhecidos como jejes, enquanto o
segundo, como nagds. (SANTQOS, 2008, p. 4)

O mapa apresentado abaixo nos mostra a distribuicdo geografica desses
contingentes populacionais pelo Brasil, como também nos oferece ferramenta para o
entendimento da formacéo histérico-religiosa e cultural de determinados estados

brasileiros.

FIGURA 1 - PRINCIPAIS PORTOS E ROTAS DO TRAFICO NEGREIRO PARA O BRASIL

FONTE: MILLER (2019)

Tomando como base os dados historicos e geograficos expostos acima, torna-se

nitido que as primeiras formaces religiosas afro-brasileiras eram, predominantemente,
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de cunho amefricano® de forte expressio congo-angola, sobretudo, por conta da

densidade populacional da época, como bem nos fala Silveira (2010):

Enquanto os africanos constituiam minorias nas santidades, no inicio
do século XVII os indigenas eram minoria nesses primeiros quilombos,
nos quais, segundo os estupidissimos documentos inquisitoriais da
época, ja se praticavam “abomindveis vivendas e ritos”. As tradi¢des
orais dos angoleiros baianos confirmam tal cumplicidade, ao preservar
na memoria o fato de que os escravos africanos conviveram com 0s
indigenas nas fazendas e nos engenhos, bem como nos colégios jesuitas.
Prisioneiro de guerra do mesmo inimigo, sofreram as restricGes e
mesmas punigdes, desenvolvendo uma forte solidariedade, quando
entdo trocaram experiéncias rituais, e os indigenas transmitiram aos
angolanos o segredo dos minerais e da flora brasileira. Muta Imé: “os
negros banto se uniram muito com os caboclos”... Mae Angelina: “e
aprenderam muita coisa de curar.”. (SILVEIRA, 2010, p. 16)

Na dindmica imposta pela maquina escravagista, 0 que se percebe é a
reorganizacao étnica e geografica, em terras brasileiras, dos diversos grupos africanos
escravizados que aqui chegaram, seguindo a rota dos ciclos escravagistas. 1sso se deve ao
fato de que, de acordo com o porto de embarque dessas pessoas escravizadas, a
probabilidade de concentracdo de um determinado grupo étnico era sempre uma maxima
constante. Nesse sentido, ao desembarcar nos portos brasileiros, e dependendo da
dispersdo geografica desses contingentes populacionais, sempre haveria a presenca
massiva de um grupo em detrimento de outros em determinado espaco-tempo. E
justamente esta caracteristica que fundamentava o desenvolvimento das expressdes
religiosas negras, em tempo e tempo, permitindo o seu carater de formacéao heterogénica

até chegar numa “uniformidade” como aquela dos terreiros de candomblé.

Seguindo esta linha de raciocinio, é possivel notar que ja no século XVII,
podemos pensar no processo de consolidacdo de uma base religiosa aos moldes congo-
angolano, mas que, ainda assim, ja era reflexo do sincretismo religioso dos contatos com
as culturas autéctones, e que, mais tarde, no comeco do século XVIII, seria
descentralizado por conta do aumento do contingente populacional de pessoas africanas

escravizadas vindas da Costa da Mina, sendo estas, em sua maioria, jéjés e iorubas.

53 Que diz respeito as culturas indigenas e africanas.
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O fluxo das rotas transatlanticas negreiras nos evidencia a composi¢cdo
geogréfica, historico-religiosa. Sobre a presenca dos calundus em variados espacos do
Brasil, as pesquisas apontam os seguintes dados: a presenca do calundu do congolés
Domingos Umbata na Capitania de Sdo Jorge dos Ilheus; o calundu da angolana Branca
na Cidade de Rio Real (Bahia); o calundu de Luzia Pinta nas Minas Gerais; o calundu do
Pasto, de Sebastido, na cidade de Cachoeira (Bahia); o calundu do negro Gaspar Pimentel
em Sabara (Minas Gerais); o calundu de Violante Coutinho no Arraial do Sdo Gongalo
(Minas Gerais); e, entre outros mais, em 1765, no Arraial de Sdo Sebastido (Minas
Gerais), 0 negro Félix de origem cabo-verdiana. (REIS, 1988; SANTOS, 2008;
SILVEIRA, 2010; SOUZA, 2002)

O calundu de Luzia Pinta pode ser tomado como o0 mais completo e
caracteristico de que se tem noticia. Nele, parecem estar todos, ou quase
todos os elementos de um ritual banto, de carater coletivo, onde a
possessdo e um oficiante especializado tém papel de destaque. Como
praticamente todos os demais de que se tém noticia, o calundu de Luzia
Pinta desenrola-se num espaco privado que pode ser franqueado ao
publico: acontece numacasa, e ndo num espago aberto - florestas,
campos, vales, como os sabas europeus dos [...] Luzia Pinta, que aos 12
anos ja era escrava em Angola, vestia-se nas ceriménias que
protagonizou em Sabard com "certos trajes" incomuns nas Minas, "a
moda de anjo" com fita larga amarrada na cabeca e as pontas jogadas
para tras, trazendo "varias invencfes a moda turquesca, com trunfa a
modo de meia lua na cabega e com um espadim na mao", ou ainda
usando uma espécie de grinalda de penas ou penachos nos ouvidos19.
Muito requisitada para curar pessoas de feiti¢os, "mandou fazer a modo
de um altar com seu pano por cima a maneira de dossel", aonde ficava
com "um instrumento de ferro na méo, pela forma de cutelo ou alfange",
fazendo-se acompanhar por pessoas que cantavam e tocavam cerca de
duas horas. Os instrumentos eram timbales ou atabaques pequenos, que
tocados de modo repetido, provocavam a obsessdo. Dai Luzia ficar
"como fora de seu juizo, por Ihe vir nessa ocasido a doenga da sua terra,
a que chamam calundus": ficava parada, "com os olhos nos céus por
algum espago de tempo”, abaixando entdo a cabega, fazendo uma
cortesia e passando a olhar para os doentes a fim de ver quais tinham
cura e quais iam morrer. Na ocasido, entravam-lhe pelos ouvidos "o0s
ventos de adivinhar”, e passava "a dizer os remédios que se hao de
aplicar, e a forma por que se hdo de fazer": beberagens feitas com a
mistura de vinho e do suco de vérias ervas, papas de farinha, raiz de
butua, pau santo costurado a uma fita que se enrolava no braco dos
doentes a fim de protegé-los dos feiticos. Mandava que as pessoas
doentes deitassem no chéo e passava por cima delas "repetidas vezes,
esfregando-as juntamente com as ervas" para que langassem fora o0s
feiticos. Com o mesmo objetivo, "mandara fazer uma canoazinha
pequena”, que untava muito bem com certas ervas para esfregar o corpo
das pessoas. Quando algum negro que tinha mandinga ou coisa
diabolica se aproximava dela, vinha-lhe logo a doenca do calundu,
seguida da privacdo do juizo e da adivinhag&o acerca da causa do mal.
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Quem tinha mandinga ndo podia se aproximar dela sem Ihe provocar
mal fisico, que sé passava quando cessava o feitico. (SOUZA, 2002,
p.9-10)

E importante ndo perder de vista que da mesma forma em que hoje utilizamos o
a expressao religides de matrizes africanas como categoria genérica para as diversas
formacdes religiosas de bases africanas no Brasil, explicitando ai o seu carater
multicultural, através dos diversos grupos étnicos, o0 mesmo se deu com o vocédbulo
calundu. A discussao acerca da diversidade étnica € apontada por Jodo José Reis (1988)
no seu texto Magia Jeje na Bahia: a invasao do calundu do Pasto de Cachoeira, 1785,
onde o pesquisador faz uma minuciosa analise do Calundu do Pasto. O caso trata-se da
prisdo de seis pessoas africanas sob pratica de calundu. Inicialmente, todo o grupo é
classificado como jeje. Mas, a partir do acesso a outros documentos, descobrimos que
“temos, entre os seis africanos, um daomé, um tapa, dois marris e dois jejes” (REIS, 1988,

p.68) Sobre a classificacdo generalizada o autor explica:

Havia uma l6gica na cabeca do escrivao quando registrou, no inicio de
sua tarefa “todos jejes”. Essa era a designacdo geralmente dada aos
escravos importados da regido do antigo Daomé, atual Republica
Popular do Benin, na costa Ocidental da Africa. Sdo os povos Aja-Ewe.
“Jeje” tem sido frequentemente associado estritamente a ewé, mas seu
campo semantico ainda ndo foi definitivamente estabelecido. Ha
sugestdes de que o étimo teria origem na expressao ajeji, que significa
estrangeiro na lingua fon, bem como, e sobretudo, na ioruba. Nesse
caso, poderiamos imaginar tanto os iorubas como os fons chamando de
“estrangeiros” a seus cativos que, vendidos no trafico atlantico,
terminaram por transportar para a Bahia essa designacéo. (REIS, 1988,
p. 68)

Acerca da problematica apresentada pelo autor, Luis Nicolau Parés (2018), debrucando-
se sobre a historia e ritual da Nacdo Jeje na Bahia, desenvolveu um vasto estudo
mostrando como a ideia de nacdo, perpetuada até a contemporaneidade nos terreiros de
candomblé, é forjada num contexto de apropriagdo e expropriagdo, embaladas pela
maéquina colonial, como também por disputas e anexacdes de uma Africa pré-colonial —
envolvendo ja ai o intercambio cultural entre os diversos grupos étnicos — deixando-nos
uma heranca unica: a heterogeneidade. Alicercando-se na producgédo de Jesus Guanche
Pérez, o pesquisador trabalha com os conceitos de etnénimo e denominacéo metaétnica
para tentar dar conta, por exemplo, da problematica exposta acima por Reis (1988).

Segundo Parés o “etndnimo seria o correspondente a denominagdo étnica, enquanto a
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denominacdo metaétnica corresponderia a uma denominacao externa absorvida por um
determinado grupo. (PARES, 2018, p.25-26) Contudo 0 que nos interessa observar com
estas informacbes sdo as implicagdes sociais, politicas e historicas cuja perspectiva
condensadora € o calundu. A passagem evidencia o carater generalizador e modelador da
pratica religiosa.

Como visto anteriormente, o calundu como uma pratica modelo, segue 0s
parametros congo-angolano, ou seja, raizes bantas, entretanto no recinto do segredo e suas
praticas de herancas étnico-geograficas, as performances variam, trazendo a superficie as
suas peculiaridades. Nao obstante encontramos na literatura calundu-jeje (REIS, 1988),
calundu-angola (SILVEIRA, 2010; SOUZA, 2002) e outras praticas que sdo classificadas
como tal. Laura de Mello e Souza (2002), no seu texto Revisitando o Calundu, propde
uma releitura do conceito, advogando, sobretudo, para a existéncia de calunduzes, no
plural, ao invés de calundu, singular. Acerca da problematica, a pesquisadora elabora trés
subcategorias, com base nos casos por ela estudados, sendo estas, calundus evidentes,
calundus sugeridos, e elementos dispersos de calundu. (SOUZA, 2002, p.12)

Sua confissdo e o depoimento das testemunhas indicam, por outro lado,
a existéncia de um complexo cultural africano, possivelmente banto,
onde a possessao, 0 éxtase, a transmissdo de saberes magicos segundo
linhagens, os dons divinatérios e curativos tinham papel de destaque.
Neste ponto, h4 elementos para detectar uma aparente contradicéo.
Trata-se, por um lado, de um caso onde o ritual e as praticas magicas se
combinam num todo articulado, que é denominado de calundu. Por
outro, do seio deste complexo emerge uma definigdo especifica de
calundu, referida antes a um dom, virtude ou qualidade individual do
que a um rito. Se o calundu é doenca que Deus da, fica mais facil
entender porque, no século XX, pode ser identificado com humores e
aspectos psicoldgicos, como se viu nos dicionarios.

Além de "tirarem os calundus"”, Ivo e Maria faziam em sua casa "as
dangas e diabruras deles com os pretos da sua nacao, excluidos os mais
que dela ndo eram, cantando e dangando pelo seu modo por tanto
tempo, até que ficasse alguém estendido no chdo como morto, depois
despertasse para contar e adivinhar o que sucedia nas suas terras".
(SOUZA, 2002, p.10-12)

As colocacbes da historiadora corroboram com as tensdes étnico-culturais que aqui
aponto, como também margeiam um caminho que € indispensavel no momento de se
pensar os terreiros de candomblé, como bem apontado por Vivaldo da Costa Lima (1974
-1976), a criacdo das nacdes. Mesmo no periodo dos calundus, o conceito de nacéo ja era
uma premissa em roga, pois, como percebemos pela descri¢do da autora, as préaticas, em

alguns casos, prestigiavam os membros que faziam parte, etnicamente, do mesmo grupo:
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“Ivo e Maria faziam em sua casa "as dancas e diabruras deles com os pretos da sua nacao,
excluidos os mais que dela ndo eram, cantando e dangando pelo seu modo por tanto
tempo,...” (SOUZA, 2002, p.12)

Acerca da formacdo e consolidacdo das nacdes, Parés (2018), tecendo um
sentido “Entre duas costas: nagdes, etnias, portos e trafico de escravos”, constrdi sua
narrativa alicercando o pensamento nas seguintes premissas sobre a tematica (nagdes): o
termo nacao, gestado nas préaticas coloniais, foi, inicialmente, cunhado por traficantes de
escravizados, missionarios e oficiais administrativos, adquirindo os parametros basicos
comparativos ao sistema de identidade europeu, tais como a lingua, a administracéo e o
espaco geogréfico, mas que o extrapolava numa multidimensionalidade arraigada na
afiliacdo por parentesco, na organizacao étnico-grupal, na peculiaridade religiosa e etc..
(PARES, 2018, p.23-24); Em solo brasileiro, o termo sofreu mudancas historicas,
apontando o seu carater evolutivo na criacdo de significados. Inicialmente utilizado para
conotar uma procedéncia africana, ao longo dos ciclos escravagistas, a palavra nagéo
expande o seu campo semantico para as conotacdes identitaria, africana, e porto-
geografica, a procedéncia de embarque daqueles contingentes populacionais (PARES,
2018, p. 24-29); ja em meados do século XIX, impulsionado, sobretudo, pela questdo
linguistica, o termo nagdo assume um carater descritivo e de pertenca, explicitando uma
auto-inscri¢do por parte desses diversos grupos, fomentando ndo somente o sentimento
de pertenca, como também a preservacao de suas praticas cosmoldgicas. (PARES, 2018,
p. 24-29) A respeito deste Ultimo aspecto, trago abaixo a fala de Lima (1974), sobre a
caracteristica heterogénica na formacdo dos terreiros, na qual percebemos o carater
comunitario construido na ideia de nagdo, como também as consequéncias, em termos

hegeménico e de autoafirmacéo, que derivam deste processo identitario:

Esses padrdes dominantes sdo como a linha mestra num processo
multilinear de evolug&o, aceitando ou rejeitando inovagdes; adaptando-
se A circunstancia global; assimilando os empréstimos e adotando as
invengOes - mas retendo sempre a marca reveladora de sua origem, em
meio & integracdo e a mudanga. Dai a falecida ialorixa ANINHA, poder
afirmar, com orgulho: "Minha seita nagd € puro”. E dizia isto no sentido
de gque a nacdo de sua seita, de seu terreiro, e que eram 0s padrbes
religiosos em que ela, desde menina, se formara, era nagb. Ai se deve
entender nacgdo-de-santo, nacéo-de-candomblé. Porque, no caso de
ANINHA, ela mesma era e se sabia, etnicamente, descendente de
africanos gruncis, um povo que ainda hoje habita as savanas do norte
de Gana e ao sul do Alto-Volta e que nenhuma relagdo étnica ou
histérica mantinham com iorubas até o trafico negreiro. Do mesmo
modo que a atual mae-de-santo do antigo terreiro jeje do Bogum,
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terreiro importante ao ponto de dar, como o do Gantois, seu home a
todo o bairro em que se situa - falando da histéria de sua casa, diz:
"Tiana Jeje, mé&o-pequena daqui antes da finada Emiliana, tinha marca
da tribo no rosto. Tiana veio do tempo de meu pai-de-santo. No tempo
em que fiz o santo ainda foi com africano na casa. J& a finada Emiliana
era crioula”. E continua, saudosista: "A primeira mae-de-santo era
Ludovina, que era africana. Os terreiros de jeje ja acabaram tudo,
Carabetd, Campina de Bosqueja, Agomend tudo. . . ". (LIMA, 1974, p.
76)

O excerto mencionado acima, além de evidenciar grande parte das construgdes
de sentido acerca da palavra nacdo, corroborando, assim, com os ditos de Parés (2018),
também nos expde a problematica da hegemonia dos cultos nag6s sobre as demais
praticas. Vivaldo da Costa Lima, na sua obra O Conceito de “Nagdo” nos Candomblés
da Bahia, nos diz que:

... Mas o processo "aculturativo™ entre 0s nagds e jejes se deve ter
acentuado na Bahia, pelo comego do século XIX, com a participacédo de
lideres religiosos das duas culturas em movimentos de resisténcia anti-
escravista. Os candomblés eram, no comeco do século passado, centros
de reunido dos nagds mais ou menos islamizados que aqui viviam,
como jejes, haugas, gruncis, tapas e os descendentes dos congos e
angolas que ha muito ndo eram trazidos da Costa. (LIMA, 1974, p. 71)

Como se pode observar nas passagens acima, a construcdo da identidade politica,
religiosa e cultural através da ideia de nacdo é parte integrante e essencial para o
entendimento da formacdo das diversas praticas religiosas de base africana no Brasil. Em
relagdo aos terreiros de candomblé, esta caracteristica é ainda mais marcante por codificar

uma identidade institucional distintiva, ainda que no plano das ideias. Nesse sentido,

A nacdo, portanto, dos antigos africanos na Bahia foi aos poucos
perdendo sua conotagdo politica para se transformar num conceito
quase exclusivamente teoldgico. Nag&o passou a ser, desse modo, 0
padrdo ideoldgico e ritual dos terreiros de candomblé da Bahia estes
sim, fundados por africanos angolas, congos, jejes, nagds, sacerdotes
iniciados de seus antigos cultos, que souberam dar aos grupos que
formaram a norma dos ritos e o corpo doutrindrio que se vém
transmitindo através os tempos e a mudanca nos tempos. (LIMA, 1974,
p. 77)

Compreendidas as dimens@es abarcadas pela construcdo conceitual de nagdo em

torno dos processos formativos dos terreiros de candomblé, debrucemo-nos agora sobre
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estes, os terreiros, escrutando, ainda mais, sobre 0s seus processos historicos
constitutivos.

Em relagdo a formacdo dos terreiros de candomblé, como este modelo
consolidado que se conhece hoje, ha um empasse quanto ao seu processo evolutivo ou
ndo das manifestacOes religiosas calundus. A problematica acerca da tematica se expande
ainda mais quanto a possibilidade de supressdo dos modelos calundus pelos modelos
candomblé. A vista disso, exploremos, inicialmente, a conceituagdo do vocabulo
candomblé para que possamos construir uma linha de raciocinio e entender as
idiossincrasias que se constréi em volta desta redoma calundu-candomblé.

A conceituagdo da palavra candomblé jaz sobre uma diversidade de significados
que estdo, maiormente, alicercados no campo das préticas politicas, sociais e religiosas.
No tocante a etimologia da palavra candomblé, a pesquisadora Yeda Pessoa de Castro

(1983) nos diz o seguinte:

O termo candomblé, averbado em todos os dicionarios portugueses para
designar os chamados cultos afro-brasileiros na Bahia (como macumba
no Rio de Janeiro, e xangd em Recife), vem do étimo banto “ka-n-
domb-id-¢ > ka-n-démb-éd-¢ > ka-n-démb-él-¢” derivado nominal
deverbal de “ku-lémb-a > ku-démb-4, louvar, rezar, invocar, analizavel
a partir do protobanto “Ko-doémb-éd-a”, pedir pela intercessdo de (5).
Logo, candomblé é igual a culto, louvor, reza, invocacéo, sendo o grupo
consonantal —bl- uma forma brasileira, de vez que ndo existe nenhum
grupo consonantal (cc) em banto (Cf. em espanhol sul-americano,
candombe, com o mesmo significado) (6). (CASTRO, 1983, p.83-84)

A conceituacdo da pesquisadora vai ao encontro da concepcao mostrada por Parés (2018),
concentrando-se, assim, no aspecto religioso. Alargando este escopo, Lima (1974) nos
diz que:

O termo candomblé, abonado nos modernos dicionarios da lingua e na
vasta literatura etnografica, é de uso corrente na area linguistica da
Bahia para designar os grupos religiosos caracterizados por um sistema
de crencas em divindades chamadas de santos ou orixas e associadas ao
fendbmeno da possessdo ou transe mistico. Transe que é considerado,
pelos membros do grupo, como a incorporacao da divindade no iniciado
ritualmente preparado para recebé-la. (LIMA, 1974, p. 66)

A perspectiva apontada por Lima (1974), além de apresentar uma demarcacéo linguistica-
geografica, apontando a Bahia enquanto precursora no uso do termo, o desponte religioso,
por ele marcado, estd condensado numa multiplicidade de grupos étnicos (“designar os

grupos religiosos”) que forjam esta religiosidade a partir, supostamente, de um modelo
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“um sistema de crengas”). Apesar de evocar uma unidade para a modelacdo, esta
explicito que as suas préaticas sdo plurais, limitadas ai pelo uso da palavra crengas;
Observando o uso das palavras santos e orixas, notamos ainda que a correlagdo
estabelecida entre os termos denuncia uma pratica historica, construida a partir da
violéncia colonial, que foi o sincretismo religioso entre as religides de matrizes africanas
e o cristianismo catdlico; Por fim, projetando um olhar mais atento, deparamo-nos com a
hegemonia de um grupo étnico africano — neste caso, os yorubanos -, em detrimento dos
demais, ao passo que todas as entidades religiosas dos terreiros de candomblé s&o
identificadas sob o vocabulo genérico de orixas ou dos orixas. Orisa é a palavra-guarda-
chuva usada pelos yorubanos para identificar as divindades do seu pante&o. No caso dos
grupos jejes, tem-se os voduns, e em relagdo aos congo-angolanos, os inkices.

O etnélogo Edson Carneiro (1948), na sua obra Candomblés da Bahia,
conceituando o termo candomblé, assim o faz:

O lugar em que os negros da Bahia realizam as suas caracteristicas
festas religiosas tem hoje 0 nome de condomblé, que antigamente
significou somente as festas publicas anuais das seitas africanas, e em
menor escala os nomes de terreiros, roga, ou aldeia, este Ultimo no caso
dos candomblés de influéncias amerindias. (CARNEIRO, 1948, p. 13)

As informac6es trazidas por Carneiro (1948), além de confluir com aquelas ja apontadas
por outros estudiosos, circunscreve o termo candomblé, maiormente, no campo das
préticas sociais, indicando ai as festas publicas e a nomeacdo dos terreiros; por outro
lado, elas também trazem a vista caracteristicas de tempos remotos dessas manifestacoes
religiosas, sobretudo, ao citar os candomblés de influéncia amerindia, hoje em dia,
conhecidos como os candomblés de caboclos. Esse sobreluzir longinquo é, pois, parte
integrante da problematizag&o acerca dos calundus-candomblé.

Apesar dos resquicios da familia de linguas bantu na etimologia do termo
candomblé, o que se percebe é a existéncia de dois movimentos que se organizam por tras
do uso deste vocabulo. O primeiro pode ser compreendido como a mudanca/a alteragédo
de paradigmas religiosos; ja o segundo, a reimplantacdo de um termo genérico,
generalizante, para se referir as manifestacbes religiosas afro-brasileiras. Para
entendermos estes processos, é preciso que nos voltemos, novamente, para 0 curso da
historia africana no Brasil.

Em conformidade com o que ja fora dito anteriormente, o surgimento ou uso
social do termo candomblé, esta localizado no inicio do século XIX. (REIS, 1988)

Tomando como partida os ciclos escravagistas para o Brasil, como apontado pelos
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gréaficos mais adiante, a primeira metade do século XVIII foi marcada pelo trafico de
pessoas africanas escravizadas, mais especificamente, da regido que se estendia do Cabo
Trés Pontas até a Republica da Nigéria. Esta localizacdo geogréfica é comumente
chamada de Costa da Mina, termo este que nomeou o terceiro grande ciclo do trafico
negreiro para o Brasil.

O Ciclo da Costa da Mina causou um grande impacto social na cultura afro-
brasileira em formacédo devido a grande concentracdo do grupo étnico yoruba que, por si
S0, ja apresentava uma grande vastidao de subgrupos e de outros grupos correlatos a este.

Sobre esta diversidade, Reginaldo Prandi (2000) nos diz o seguinte:

[...] e abaixo, o grupo sudanés central, formados por indmeros grupos
linguisticos e culturais que compuseram diversas etnias que abasteceram de
escravos o Brasil, sobretudo os localizados na regido do Golfo da Guiné e que,
no Brasil, conhecemos pelos nomes genéricos de nagds ou iorubas (mas que
compreendem varios povos de lingua e cultura iorubd, entre os quais 0s oy0,
ijexa, ketu, ijebu, eghd, ifé, oxoghd, etc.), os fon-jejes (que agregam os fon-
jejes-daomeanos e 0s mahi, entre outros), os haussds, famosos, mesmo na
Bahia, por sua civilizacdo islamizada, mais outros grupos que tiveram
importancia menor na formacdo de nossa cultura, como os grancis, tapas,
mandingos, fantis, achantis e outros ndo significativos para a nossa historia.
(PRANDI, 2000, p. 53-54)

Estas pessoas escravizadas eram desembarcadas em trés principais portos no
Brasil, no Rio de Janeiro, em Pernambuco e na Bahia, sendo este Gltimo o que mais
recebeu pessoas africanas escravizadas da Costa da Mina. A constancia do comércio de
seres humanos era tdo forte que, de acordo com Russel-Wood (2014), na cidade de
Salvador do século XVIII, o contingente populacional de pessoas escravizadas, sozinho,

superava 0 numero de brancos.

FIGURA 2 - ESTIMATIVA DA POPULACAO DE SALVADOR EM 1775

RACA/CONDICAO JURIDICA POPULACAO
Brancos 10.720 + 277 Clerigos
Pardos Livres 4,123
Pretos Livres 3.730
Escravos 14695
TOTAL 33.635

FONTE: RUSSEL-WOOD, 2014 APUD
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FIGURA 3 - ESTIMATIVAS TEORICAS DAS EXPORTACOES DA COSTA DA MINA PARA A

BAHIA
Manning Nardi Goulart
1 2 3 4 5 6 74

Ano Navios Escravos 2/1 Navios Escravos 5/4 Escravos
1691-1700 152 60.800 400 152 9.815 65 —_
1701-1710 216 86.400 400 90 11.010 122 67.200
1711-1720 168 67.200 400 118 16.800 142 67.200
1721-1730 159 63.400 399 119 31.170 262 65.540
1731-1740 123 49.000 398 98 51.150 522 47.530
1741-1750 98 39.200 400 93 42.950 462 46.030
1751-1760 101 34.400 341 87 37.560 432 38.420

Total 1.017 400.400 757 200.455 331.920

FONTE: (MANNING, 1979, P. 137-8; NARDI, OP, P.224; GOULART, OP, P. 2012-6 APUD
LOPES, 2008, P. 196)
FIGURA 4 - NUMERO DE ESCRAVIZADOS DESEMBARCADOS NA BAHIA NO

SECULO XVIII
REGIOES NUMERO
Costa da Mina 389.717
Luanda 189.141
Benguela 54.783
Ajuda 37.657
Cacheu 2.025

FONTE: (CANDIDO, 2013, P. 77)

FIGURA 5 - TRAFICO DE PESSOAS ESCRAVIZADAS PARA O BRASIL DE 1651 A 1800

PERIODO PORTO DA PORTO DO SUDESTE
BAHIA (RIO DE JANEIRO)
1651-1700 60.574 42.402
1701-1750 416.045 281.461
1751-1800 141.394 166.064
TOTAL 618.013 489.927

FONTE: ESTIMATIVAS (SLAVEVOYAGES.ORG)


https://www.slavevoyages.org/assessment/estimates
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FIGURA 6 - COSTA DA GUINE NO SECULO XVII

R. Senegal I————
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FONTE: COSTA DA MINA (UFBA.BR)
Na tentativa de compreender 0 movimento de transi¢&o entre o uso dos termos

calundu e candomblé, Jodo José Reis (1988) apresenta um ponto de vista que, considero
eu, um bom caminho para se pensar este intercambiamento no uso dos termos para se
referir as religiosidades afro-brasileiras. Ciente de toda a diversidade étnico-cultural que
aportou nesta terra vermelha e contribuiu para a sua formacéo, o autor toma 0s processos
religiosos de mudangas, trocas, ou mesmo reconstrucdes como estruturas simbolicas e
rituais comuns, ndo detalhes. (REIS, 1988, p. 59) Embasando seu discurso na poténcia
da oralidade como ferramenta destes movimentos, o historiador infere que o
desenvolvimento das praticas de vivéncias das pessoas africanas escravizadas no Brasil
se dava, muito mais, pelos processos forcados de adaptacdo, frente a toda violéncia
colonial, do que por um desejo singelo de reconstrugcdo dos aspectos sociais vividos
noutrora. A dinamica da chegada das levas de pessoas escravizadas é um fator
preponderante, para ele, na empreitada de se observar o desenvolvimento das
religiosidades afro-brasileiras, pois, isso estava atrelado ao fato do constante
remodelamento, sobretudo, através do sincretismo que se sustentava e corria 0s tempos a

guisa da oralidade. (REIS, 1988) A ndo imposicdo dos detalhes, era, antes de tudo, a


http://www.costadamina.ufba.br/index.php?/conteudo/exibir/11
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constancia do agrupamento de saberes escorridos no tempo, pela fala, pela
experimentacdo do corpo e pelas remodelagBes circunstanciais, contudo ndo ha um
rechacamento das peculiaridades, do novo, mas, sim uma acoplagem ao sistema, uma vez
que a chegada do novo era sempre uma premissa eminente no cenario escravocrata
colonial.

Tomando uma posicdo que concebe os calundus e os candomblés como
elementos distintos de representatividade afro-religiosa no Brasil, Souza (2002) discorda
de Reis (1988) quando ele pondera, mesmo que implicitamente, um crescimento linear
entre as praticas onde, na visdo da autora, isso sé seria possivel se os calundus fossem
considerados um proto-candomblé, uma vez que os calundus desapareceram desde 0
século XIX.

Ainda sobre a massiva predominancia dos nag6s-iorubas no século XIX e as
influéncias acerca do paradigma calundu, candomblé, Prandi (2000) expde o seguinte

ponto de vista:

A superioridade numérica dos negros nagds na Salvador do século
XIX transformou sua lingua , 0 ioruba, numa lingua comum dos negros
escravos e libertos das mais diferentes origens étnicas que conviviam
na cidade. Quando os diferentes grupos organizaram a sua religido na
Bahia, foram candomblés nagds, com muitas contribuic@es rituais dos
jejes, que melhor conseguiram se impor como modelo de culto, de tal
modo que os seus deuses, 0s orixas, acabaram ganhando um destaque,
primeiro local e depois nacional, capaz de embaciar a presenca dos
voduns dos jejes e inquices dos bantos. Enquanto os orixas passaram a
ser reconhecidos como as auténticas divindades africanas, sobretudo
com o surgimento da umbanda, que os disseminou por todo o pais, 0s
voduns ficaram limitados a uns poucos templos de Salvador e cidades
do Recdncavo e completamente escondidos do resto do pais nos
templos do Maranh&o. Os inquices bantos desde longa data haviam sido
substituidos pelos orixas e encantados caboclos. Como se tudo que é
negro, remetesse aos povos nagés, como se todos os deuses africanos
fossem orixas. (PRANDI, 2000, p. 64)

As colocacdes feitas pelo sociologo, tanto em relacéo a diversidade dos grupos
étnicos e suas linguas quanto as reposicdes dos pantedes de entidades religiosas, séo
incisivas quanto ao processo de mudanga/supressdo do paradigma bantu-congo para o
nag6-ioruba. Contudo, € preciso ter em mente que outros dois fatores, que considero eu
importantes, contribuiram também para a fixacdo desta mudanca, sendo eles, as viagens
de retorno/intercambios de pessoas escravizadas libertas e, ja no inicio do século XX, a

crescente producdo académica sobre os terreiros de candomblé a partir, maiormente, de
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uma Otica étnico-antropoldgica. Estes dois aspectos sdo correspondentes ao que Parés

(2005) chamou de nagoizagao.

Para a compreensdo dessa “nagoizagdo” ndo existem explicacdes
univocas; ao contrario, € preciso considerar um conjunto de
fatores sdcio-historicos inter-relacionados. Entre eles, cabe
reiterar a importancia decisiva da agéncia dos lideres religiosos
nago6s na sua autopromocdo, assim como o papel dos viajantes
transatlanticos que mantinham contatos regulares com a costa
africana, todos eles inseridos na complexa teia de interesses,
disputas e aliancas que costuravam a micropolitica da
comunidade negro-baiana. Sustento que a rede de comunicacédo
atlantica contribuiu para imaginar uma nova idéia de Africa, para
agugar a consciéncia da crescente racializacdo das relagdes
sociais e para incrementar a visibilidade da identidade nag6-ketu
(iorubd) dentro do Candomblé. (PARES, 2010, p. 167)

As viagens de retorno/intercdmbios de pessoas escravizadas libertas
desempenharam um papel muito importante na consolidacéo do paradigma nag6-iorubd,
na construcdo da religiosidade afro-brasileira e, consequentemente, na cultura brasileira
como um todo, por contribuir com o processo de reatualizacdo dos saberes misticos
ancestrais; por agenciarem a circulacéo de produtos mercadoldgicos advindos da Costa;
por espalhar e, consequentemente, fomentar o movimento de criagdo de uma identidade
africana positiva, maiormente, a partir de um nacionalismo cultural. (PARES, 2005)
(BASTIDE, 1958) (MATORY, 1998) (CASTILLO, 2010; 2011; 2016)

O nacionalismo cultural dos anos 1890 (uma expresséo inicialmente
cunhada por Ade Ajayi) esteve intimamente ligado a etnogénese ioruba
e é geralmente explicado como uma reagdo a exclusdo social e ao
racismo do colonialismo. Como Ajayi (1961) e John Peel (2000)
convincentemente argumentaram, esse nacionalismo tinha suas raizes
no movimento missionario e era essencialmentecristdo (especialmente
protestante). De fato, os primeiros mentoresintelectuais da identidade
“cultural” ioruba foram sacerdotes cristdos, varios deles educados em
Serra Leoa, mas na virada do século, em Lagos, esse movimento foi
liderado principalmente por jornalistas em campanhas que defendiam a
pureza racial negra ou africana. Como resultado, uma elite negra
aburguesada — incluindo muitos retornados akus, nagds e lucumis, de
Serra Leoa, do Brasil e de Cuba, respectivamente —comegou a reafirmar
sua dignidade enquanto uma “ragana¢do”, cultivando a lingua ioruba,
vestindo trajes africanos, documentando saberes ancestrais na forma de
provérbios, histérias e poesia, compilando narrativas histéricas da
tradi¢do oral e “mesmo comegaram a encontrar mérito em alguns
aspectos da religido tradicional”. (PARES, 2010, p. 173-174)
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Sobre um desses personagens que fizeram historia na memodria religiosa afro-
brasileira a partir do intercdmbio transatlantico, Matory (1998) nos conta um pouco sobre
Eliseu Martiniano do Bonfim:

O primeiro deles foi Eliseu Martiniano do Bonfim, nascido no 16 de
outubro de 1859 de pais africanos libertos na Bahia. Em 1875, seu pai
o levou a Lagos para ser educado. Ele permaneceu |4 por onze anos.
Durante este periodo, uma vez ele visitou seus pais, na Bahia, e seu pai,
uma vez, também o visitou em Lagos. Em Lagos, ele estudou na Faji
School, uma escola presbiteriana em que todos os professores eram
africanos que falavam inglés. Apesar de nunca ter viajado para o
interior da Africa, ele absorveu profundamente a emergente literatura
de Lagos sobre a religido yoruba e teve sua iniciagdo como babalad
(como sacerdote oracular de Ifa), em Lagos, entre 1875 e 1886. Seu
contemporaneo nos anos 30 e 40, o jornalista baiano Edison Carneiro
(1986, p. 120), relata que Martiniano néo apenas era fluente em yoruba
mas visitou a Inglaterra e ensinou ingl€s para negros “remediados” na
Bahia. (MATORY, 1998, p. 269)

A narrativa, nos aspectos biogréfico e histérico, assemelha-se a narrativa sobre Bamboxé
Obitikd, como bem nos conta Lisa Earl Castillo (2016), na sua pesquisa sobre a expanséo

do culto aos orixas no século XIX:

Rodolfo Manoel Martins de Andrade é um dos personagens mais
destacados da historia do candomblé. Babalad e sacerdote de
Xang0, ele é mais lembrado por seu nome ioruba, Bamboxé
Obitikd, e é considerado um ancestral de um dos terreiros mais
antigos da Bahia, o 1I&é Axé lyd Nass6 Oka, hoje popularmente
conhecido como Casa Branca.2 Também aparece nas tradi¢Oes
orais de terreiros no Recife e no Rio de Janeiro. Nascido no reino
ioruba de Oy0, provavelmente por volta de 1820, foi escravizado
ja em idade adulta e enviado para a Bahia, mas em poucos anos
obteve sua liberdade. Posteriormente, viajou para diversas
provincias do entdo Império do Brasil, ainda retornando a Africa.
Radicou-se em Lagos, mas voltava sempre ao Brasil. Hoje, tem
descendentes nos dois lados do Atlantico. (CASTILLO, 2016, p.
127)

Apesar do grande foco no trénsito transatlantico, partindo de uma perspectiva
muito corporal, ndo se pode perder de vista que o seu carater comercial foi também um
grande afluente nesse processo de mudanca de paradigmas religiosos, sobretudo, por
reimplantar objetos e adornamentos tipicos dos grupos yorubanos dentro da cultura

brasileira. Sobre dessa caracteristica, Perés (2010) relata:
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Além da troca de bens, o fator decisivo no intercdmbio transatlantico
foi a circulacdo de pessoas e suas idéias. Alguns homens de negdcios
podiam ter relagdes intimas com o Candomblé, como é o caso de
Joaquim Francisco Devodé Branco (1856-1924), um liberto retornado,
de origem mabhi, residente em Lagos e com negdcios em Porto Novo.
Ele exportava obi e orobo para a Bahia, e importava carne seca, fumo e
cachaca. Fez vérias viagens de ida e volta na década de 1880 e era
amigo de mée Aninha e padrinho de sua sucessora, mae Senhora, no
Axé Opd Afonja. Ele pode ter trazido parafernalia ritual e noticias da
Costa, mas, na sua posicdo de simples homem de negdcios, sua
influéncia sobre a pratica do Candomblé ndo pode ter sido mais do que
tangencial. (PARES, 2010, p. 176)

Acerca do segundo aspecto, a contribuicdo a partir de um olhar étnico-
antropoldgico na construcdo de uma hegemonia nagb6-ioruba, Castillo (2010) traca um
panorama dessa conjectura que vai desde as pesquisas realizadas por Nina Rodrigues, no
final do século XIX, através das contribui¢bes feitas por Martiniano do Bomfim,
perpassando por Manoel Querino, Arthur Ramos, Jorge Amada, Edison Carneiro, dentre
outros, chegando até Mestre Didi, na contemporaneidade. (CASTILLO, 2010) A autora
aponta que, inicialmente, os discursos estavam centrados no Terreiro do Gantois, 0 mais
prestigiado da época, mas que, com o passar do tempo, foi descentralizando para o

Terreiro Opd Afonja.

Apesar de ser muito mais nova que o Gantois, 0 Opd Afonja era
liderado por uma carisméatica mde de santo, com senioridade na
hierarquia religiosa e respaldada por varias personagens importantes no
universo do candomblé. Entre elas, destaca-se o babalad Martiniano do
Bomfim, cujo apoio seria chave para o Opd Afoja devido a sua
influencia singular sobre os intelectuais na década de 1930, época em
que o discurso etnografico sobre o candomblé estava consolidando-se
como um campo de estudos. (CASTILLO, 2010, p. 113)

2 (13

Embora estejamos, até aqui, discutindo uma possivel “evolu¢do”, “suplantagcdo”, dos
modelos calundu, que foram maiormente de base congo-angolana, bantu, pelos modelos
candomblé, que se configuram, principalmente, a partir de bases nag6-ioruba, Parés
(2010) nos chama a atengéo para a contribuicdo dos grupos jeje, que antecederam a
chegada dos iorubas e, consequentemente, contribuiram e modelaram o culto afro-

religioso. Na concepc¢éo do pesquisador,

A documentagdo disponivel indica a existéncia de uma pluralidade de
grupos de culto religioso no inicio do século XIX e, se meu argumento
estiver correto, poderiamos especular que, apesar da grande
superioridade demografica dos nagbs a partir de 1820, as tradi¢des
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religiosas jejes foram referéncias decisivas na organizacdo da prética
ritual. Isso parece ser confirmado pelos dados histéricos relativos a
década de 1860, bem como pela evidéncia etnogréfica e linguistica
contemporéanea. Atualmente, por exemplo, em terreiros que se
identificam como “nagd puro”, os membros de um grupo iniciatico
(dofona, dofonitinha, gamo, gamotinha, etc.), a sala de iniciacdo
(hunco), o quarto dos altares (peji),os tambores (hun) e outros
importantes elementos do ritual, sdo designados com termos jejes
(originarios da area linguistica gbe). O fato de esses elementos
formarem parte da “estrutura profunda” do culto ¢ indicativo da
decisiva intervencao dos jejes na fundacdo institucional do Candomblé.
{...} Como ja foi sugerido, sé no final do século XIX é que se pode
identificar a emergéncia e a visibilidade da tradicdo nagd no
Candomblé. No seu trabalho péstumo, Os africanos no Brasil, Nina
Rodrigues reconhecia que no comec¢o de seus estudos, no inicio dos
anos 1890, néo foi capaz de diferenciar as mitologias jeje e hag0, devido
a sua “intima fusdo”. Todavia, concluia: “hoje [ca 1905]. a mitologia
Ewe [jeje] ¢ dominada pela iorubd.” Seguindo Ellis, Rodrigues
explicava a assimilacdo da cultura jeje pela nagb em termos da
dominacdo linguistica da Gltima, e pela natureza “mais complexa e
elevada” das crengas religiosas nagds. Embora o argumento
evolucionista seja seriamente questionavel, a percep¢do da supremacia
da tradigdo nagd sobre a jeje (e, implicitamente, sobre todas as outras
“nagdes™) foi estabelecida pela primeira vez de forma escrita. Essa
percepcao foi reproduzida por Edson Carneiro e Arthur Ramos nos anos
1930 e 1940, e persiste até hoje. (PARES, 2010, p. 168-170)

Em vista da argumentacdo que fora tecida até aqui, 0 que se percebe é uma
nitidez nos processos de mudancas dos paradigmas religiosos afro-brasileiros,
envolvendo uma séries de questbes que se delineiam, sobretudo, a partir do aspecto
geogréfico, incidindo sobre os diversos contingentes populacionais e seus embarques e
desembarques em variados portos; do aspecto religioso-social, apontando ai as diversas
interacdes e trocas desenvolvidas, inicialmente, entre os grupos africanos e 0s povos
autoctones, como também, mais tarde, entre outros diversos grupos africanos,
desaguando, assim, numa prética sincrética; e, por fim, um aspecto da esfera politico-
social, entendendo neste lastro as relaces econdémicas trans-maritimas e o tecimento de
uma identidade de comunidade e nacional, a sobreposi¢do hegemonica a partir da auto-
valorizacdo identitaria e de um sistema de producdo académico. No meio deste terreno
fértil, o abrolhamento dos terreiros de candomblé se desenvolve na margem de mais um
termo generico, posicionado a uma dominagdo nagd, ou principalmente jeje-nagd
(PARES, 2018), a sombra do século XIX.

Em relacdo aos primeiros Terreiros de Candomblé, a historiografia apresenta
dados conflitantes sobre eles, contudo, levando em consideragdo a historia a partir da
oralidade, o Terreiro da Barroquinha e considerado o primeiro terreiro de nacao ketu, de
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orientacdo nagob-ioruba. Popularmente conhecido como o Terreiro da Casa Branca, o 1€
Axé lya Nassd Ok4, segundo Serra (2010), tem sua fundagdo em 1830, entretanto Santos
(2008) contraria esta informacao acrescentando os seguintes dados:

Ha indicios de que o Candomblé da Barroquinha teria sido fundado em
1789, coincidindo com dois fatos importantes: a chegada, na Bahia, dos
escravos provenientes de Kétu, de onde seriam seus fundadores; e a
oficializagdo da Irmandade do Senhor Bom Jesus dos Martirios, em
1788. (SANTOS, 2008, p. 4)

A passagem acima estabelece uma ligacédo direta com a chegada de membros da familia
real de Aro, do reino de Kétu, capturados em 1789 pelo exército Daomeano e entregues
para a travessia transatlantica. Segundo Silveira (2005) lya Adet4, mée de Alaketu
Akibiorru, foi trazida nesta leva de pessoas africanas escravizadas e, ap6s nove anos de
servidao, conseguiu comprar a sua alforria e, sé entdo, mudou-se para a freguesia da
Barroquinha onde iniciou seu culto a Oxo6ssi, no final do século XVIII. O discurso do

autor vai ao encontro do que nos diz Carneiro (2008):

Fundaram o atual Engenho Velho trés negras da Costa, de quem se
conhece apenas 0 nome africano - Adeta, (talvez lya Adéta), lya Kala e
lya Nassd. Ha quem diga que a primeira destas foi, quem plantou o axé,
mas esta precedéncia ndo parece provavel, pois ainda hoje o Engenho
Velho se chama Ilé lya Nassd, ou seja em portugués, Casa de Mae
Nasso. (CARNEIRO, 2008, p. 54)

Os primeiros registros do termo ketu, no cenario religioso afro-brasileiro, datam
do limiar do século XIX, como uma categoria de nagédo de candomblé, respaldando a base
organizacional nag6-ioruba, mas, também, enaltecendo um certo purismo na pratica
religiosa como traco distintivo de corruptelas litdrgicas, como sendo de fato e

exclusivamente “africano”. Acerca deste assunto, Pares (2010) advoga o seguinte:

E importante notar que a cidade de Ketu, depois de ter sido destruida
pelos daomeanos em 1883 e 1886, foi reconstruida s6 em 1896, e é
provavel que as noticias desses eventos chegassem a Bahia naquela
época. Levando em conta que o etnénimo ketu ndo esta documentado
na historiografia da escravid&o brasileira, e que as referéncias escritas a
candomblés de “nacdo” ketu aparecem apenas nos anos 1930, poder-se-
ia especular que a identidade ketu de casas como o Engenho Velho ou
0 Gantois foi uma elaboracdo tardia do final do século XIX, talvez
inspirada pela reconstrugdo de Ketu. Se isso for verdade, teriamos um
exemplo de como formas de “invengao da tradigdo” foram entrelagadas
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com a dindmica transatlantica no processo de “nagdizagdo”. (PARES,
2010, p. 179)

Os dados historicos apresentados acima pelos pesquisadores, tanto acerca da fundacéo do
primeiro terreiro de candomblé quanto a vinda de pessoas africanas escravizadas da
cidade de Ketu, formam um terreno fértil para a réplica feita por Lima (1974) quando, na
ocasido, ele problematizou a identidade ketu reclamada pelo Terreiro da Casa Branca,
como também a alcunha de ser considerado o primeiro terreiro de nagdo ketu. Dentre 0s

argumentos usados ele nos diz:

la Nass6 ndo € um nome proprio ioruba, antes um titulo, um oié que se
atribui as pessoas para determinar ou modificar o seu status na
estratificacdo social do grupo a que pertencem. No caso, 14 Nassd é um
titulo altamente honorifico, privativo da cérte do Alafin de Oid, isto é,
do Rei de todos os iorubas. O titulo corresponde a fungGes religiosas
especificas e da maior significacio na cultura dos iorubés. E a lya Naso
(1A Nass6) quem, em Qi0, a capital da nacdo politica dos iorubas, se
encarrega do culto de Xangé, a principal divindade dos iorubas e 0 orixa
pessoal do Rei. Cabe a 1&4 Nassé cuidar do santuario privado do Alafin;
realizar todas as cerimdnias propiciatérias do culto, os sacrificios, as
oferendas, zelar, enfim, pelo santo do rei.

Na Bahia do século XIX, povoada dos iorubds de véria origem,
inclusive de Qid, ninguém usaria o titulo de lyad Nassd se ndo tivesse
autorizado a fazé-lo. Nao seria possivel uma usurpacao do titulo, ou
uma atribuicdo do nome por um mero processo de reinterpretagdo
linguistica. E isto porque o nome corresponde a uma funcédo
extremamente importante e por demais conhecida entre os iorubas.
Poder-se-ia entdo afirmar que, se alguém se chamava, na Bahia do
comeco do século passado, 14 Nasso, essa pessoa certamente teria sido
uma sacerdotisa de Xang6 na antiga cidade de Qid, e ndo de Ketu, onde,
de resto, as hierarquias religiosas e seculares na organizacdo da corte
do Alaketu, isto, do Rei de Ketu, sdo bem conhecidas e documentadas.
Voltando a tradicdo do Engenho Velho e aos nomes africanos de suas
fundadoras, tdo cuidadosamente documentados por CARNEIRO, devo
mencionar que Adetd € um nome ioruba. usado para os dois géneros;
ndo seria, assim, uma forma abreviada de lyd Déta sugerida por
CARNEIRO. Quanto ao terceiro nome guardado pela tradicdo, lyd
Kald, este seria apenas um outro nome, ou uma série de nomes
honorificos de 14 Nass6, segundo a mae-de-santo SENHORA do OPO
AFONJA: "14 Nassd Acala Maghd Olodumaré". Ai vemos, além de
0id, 0 nome da cidade ioruba de Akala.

Como quer que tenha sido, e este é um assunto muito delicado e
complexo para ser abordado de passagem, desde que envolve uma série
de atitudes valorativas e restritivas de informantes que colaboraram na
pesquisa - o0 candomblé do Engenho Velho teve, entre seus fundadores
na Bahia, pelo menos uma sacerdotisa vinda de Ketu, que se chamaria
Adeta ou 14 Kald, caso este ultimo nome correspondesse, de fato, a uma
pessoa e ndo fosse, como asseguram alguns informantes, outro nome de
I4 Nassb. (LIMA, 1974, p.81-82)
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Em relacdo a antiguidade do terreiro, Lima (1974) ainda nos fala o seguinte:

O segundo motivo que deve ser considerado na explicagdo da
importancia dos nagds de Ketu na Bahia é a existéncia do candomblé
do Alaketu, nome porque é mais conhecido o terreiro 11& Maroialaji.
Esta casa-de-santo é uma das mais antigas da Bahia da nagdo nagd ou
de Ketu, e dela também me ocupo, em outro trabalho, quando estudo os
sistemas de parentesco e descendéncia familiar nas estruturas das casas
de santo da Bahia. Transcrevo a seguir alguns dados da entrevista feita
com a atual mée-de-santo do terreiro do Alaketu e os comentérios a
margem da monografia resultante:

"Candomblé do Alaketu. Entrevistas da 1.a série: 15, 18, 21 de marco,
1960. Entrevistas de 2.a série: janeiro, 65; abril-marco, 66 (para a
pesquisa sobre culinaria ritual dos candomblés). Luiz Anselmo 65,
entrada 13. Matatu de Brotas, Salvador. A tradi¢do oral da casa sugere
sua fundagdo no fim do século XVIII. (Na entrevista a informante diz:
"a casa foi fundada ha 350 anos pela bisavo de titia". (Analisar o
anacronismo dentro da orientacdo de Monteil e Vansina). O documento
oficial mais antigo ligado a casa € a escritura do terreno da roga, extraida
por ocasido do inventéario do neto da fundadora da casa, em 1867. A
tradicdo diz que o terreiro foi fundado por uma africana, originaria de
Ketu, no Daomé, que veio para o Brasil com a idade de 9 anos, onde
recebeu 0 nome de Maria do Rosério. Seu nome africano era Otampé
Ojard. A roca foi consagrada a Oxossi - um dos antigos e principais
orixas de Ketu - e a casa de culto, construida na roca, foi dedicada a
Oxumaré. Sao frequentes esses compromissos de consagragdo em
terreiros antigos: a casa para um orixa e o terreiro, isto é a roga inteira,
o terreno total, para outro santo. Otampé Ojard, a fundadora e primeira
mae do terreiro do Alaketu era filha de Oxumaré, orixa nagd
intimamente associado ao arco-iris. Conta a tradicdo da casa que foi
este orixa quem se apresentou no mercado de escravos “na figura de um
senhor de posses, alto e simpatico" e comprou Otampé Ojard e sua irmd
gémea que com ela viera, alforriando-se em seguida. Otampé Ojard
voltou mais tarde a Africa, onde se casou com Baba Laji, "em nome de
branco" Porfirio Régis. Voltou Otampé Ojard, entdo, a Bahia, onde
comprou o terreno da roga - "por seis patacas” - e fundou o terreiro a
que deu 0 nome de 1€ Maroia Laji. A tradicdo da casa fala no rapto das
duas irmas na "beira de um riacho, perto de Ketu", pelos daomeanos,
numa de suas incursfes predatdrias. A genealogia da ialorixa OLGA
FRANCISCA REGIS remonta a cinco geragdes e os claros na sua
diagramacdo foram explicados por se referirem a pessoas que "ndo
tiveram muita ‘obrigagdo de orixd na casa". H& duas possiveis
explicacbes para o nome popular de Alaketu por que o terreiro é
conhecido. Uma seria a alusdo ou homenagem ao rei de Ketu, cujo titulo
é exatamente Alaketu. A outra viria da expressdo ioruba ara Ketu (ard
Ketu), que significa "gente, povo de Ketu". Pessoalmente me inclino
para esta explicacdo, de resto tida como mais provavel pelo Padre
MOULERO, sacerdote catélico nagd da cidade de Ketu e grande
Conhecedor das tradicGes de seu povo, a quem consultei a esse respeito.
Essa hipotese se reforcaria quando se sabe que na Bahia no comeco do
século XIX o nagd era uma espécie de lingua franca, dos negros, e que
seria natural que os africanos chamassem a um grupo ou familia
sabidamente originaria de Ketu, de ara Ketu, isto, gente de Ketu. [...]
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Ainda sobre a genealogia da méede-santo do terreiro, quanto ao rapto
das duas irmas - pelos fins do século XVIII - a tradicdo oral encontra
um apoio cronolégico nas guerras inter-tribais daquele tempo,
frequentes entre daomeanos e nagds. O nome Ojard, uma abreviatura
de Ojé Ar6, o nome de uma das cinco familias reais conhecidas em
Ketu, e de onde ainda hoje sdo escolhidos os Alaketu, num sistema
rotativo. O nome Ojar6 é conhecido em Ketu e em 1963 (trés entrevistas
sucessivas, 10, 12, 13 de janeiro) o Alaketu de entdo, de nome Adegbite
(Adegbité), confirmou o fato relatado pela informante, isto €, que na
familia Ard - ao tempo do Rei Akebioru - que reinou entre cerca de
1780 e 1795 (62), os daomeanos "roubaram pessoas da familia do
Alaketu, inclusive uma filha de um seu filho de nome Okeju, chamada
Otankepe Ojaro" (Otampé Ojard). Ora, a lista dos reis de Ketu
considerados historicos, fala em outro rei de nome OJEKU, da familia
Ard, mas este so reinou entre 1867-1883, ndo sendo, portanto, o filho
OJEKU do Alaketu AKEBIORU. O Alaketu ADEGBITI? fez chamar
a sua presenca um "notable" de Ketu, ABIALA OJE (Abiala Ojé), que
forneceu mais detalhes sobre a familia Ar6 especialmente sobre um
prestigioso membro daquela familia Fatokpe Ojaro, (Fatopé Ojard),
cujo nome relacionou devidamente com o vodun Fa. Toda a onomastica
referida pela mée-de-santo OLGA foi analisada pelo Alaketu e por
ABIALA QJE, que muito se surpreendiam de conhecerem no Brasil 0s
nomes por mim mencionados. Por exemplo, a filha mais velha de
Otampé Ojar6 foi chamada na Bahia, de Acobiodé, que é o nome que
em Ketu se d& ao primogénito - de ambos os sexos - de um chefe-
cagador. (LIMA, 1974, p. 82-86)

A partir da narrativa apresentada juntamente com os dados historiograficos,
percebemos que ha um conflito em relacdo a procedéncia ketu pretendida pelo Terreiro
da Casa Branca, mas que, por outro lado, é evidente na formacdo do Terreiro Alaketu;
ja, partindo da perspectiva de nacdo, a antiguidade quanto a fundacdo é também
competida entre os referidos terreiros. Apesar de todas as pesquisas e dados
historiograficos, o terreiro I1é Axé lya Nassé Oka, também conhecido como a Casa do
Engenho Velho, consolidou-se na historiografia brasileira como a casa mée das demais
casas de candomblé do culto ketu-ioruba, tendo como seus principais afluentes os
terreiros 11é Axé lyad Omin lyamassé, popularmente conhecido como o Terreiro do
Gantois; o I1é Osumare Araka Ase Ogodo, a famosa Casa de Oxumaré; e o 11é Axé Op6
Afonja.

Na contramdo da hegemonizacdo da nacdo ketu-nagd, o Terreiro Mansu
Banduquenqué, popularmente chamado de Terreiro do Bate Folha, € considerado um dos
terreiros mais antigos no que diz respeito a representacdo da cosmovisdo bantu-kongo no
Brasil. J4 em relacdo ao grupo jeje, o terreiro Zogodd Bogum Malé Rundd, na cidade de
Salvador, na Bahia, € considerado o mais antigo desta tradicao, tendo sua fundagéo datada

a partir de duas perspectivas: através de estudos, tem-se a data de 1961, ja de acordo com
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a tradicdo oral, final do século XVIII. Seguindo o Bogum, com datacdo aproximada do
século XIX, estd a Rocga de Cima, localizada na cidade de Cachoeira, na Bahia, sendo esta
a matriz do Seja Hundé, também em Cachoeira. (PARES, 2018)

Os dados apresentados corroboram com a diversidade de povos africanos que
aqui chegaram, como também realcam o entendimento que se desdobra a partir do
conceito de nacdo de candomblé e os seus desdobramentos nas perspectivas

historiogréfica, geografica, politica, social e, sobretudo, religiosa.

FIGURA 7 - BABALAO MARTINIANO DO BONFIM
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FONTE: FOTOGRAFIA DE RUTH LANDES NO ACERVO DO ARQUIVO NACIONAL
DE ANTROPOLOGIA, SMITHSONIAN INSTITUTION
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FIGURA 8 - IYALORIXA ANINHA, FUNDADORA DO ILE AXE OPO AFONJA.

FONTE: DONALD PIERSON (1967)

FIGURA 9 - ILE AXE OPO AFONJA

FONTE: SITE MUITA INFORMACAO®

5 Muita informagdo. Mae Ana de Xangd é a nova iyalorixa do 1l1é Axé Opd Afonja. Disponivel em Méae
Ana de Xang6 é a nova iyalorixd do 116 Axé Op6 Afonjd (muitainformacao.com.br) acessado em
20/05/2021.



https://muitainformacao.com.br/post/1858-mae-ana-de-xango-e-a-nova-iyalorixa-do-ile-axe-opo-afonja
https://muitainformacao.com.br/post/1858-mae-ana-de-xango-e-a-nova-iyalorixa-do-ile-axe-opo-afonja
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FIGURA 10 - ILE AXE IYA NASSO OKA

Fonte: Foto de Marcio Costa®®

55 Historias do povo negro. Disponivel em Maes-de-santo | Histérias do povo negro (wordpress.com)
acessado em 20/05/2021.



https://historiasdopovonegro.wordpress.com/fe-2/maes-de-santo/
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FIGURA 11 - IYALORIXA MARIA JULIA DA CONCEIGAO NAZARETH, FUNDADORA DO
TERREIRO DO GANTOIS

FONTE: SITE HISTORIAS DO POVO NEGRO%

FIGURA 12 - TERREIRO ILE IYA OMIN AXE IYAMASSE
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_

FONTE: FOTO DE PAULO MACEDO®

% Historias do povo negro. Disponivel em Maes-de-santo | Histdrias do povo negro (wordpress.com)
acessado em 20/05/2021.
57 Historias do povo negro. Disponivel em Maes-de-santo | Histdrias do povo negro (wordpress.com)
acessado em 20/05/2021.



https://historiasdopovonegro.wordpress.com/fe-2/maes-de-santo/
https://historiasdopovonegro.wordpress.com/fe-2/maes-de-santo/
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FIGURA 13 - ROCA DO VENTURA

FONTE: WIKIPEDIA%®

FIGURA 14 —- TERREIRO DO BATE FOLHA

- N\l L é%ﬁm”%ﬁ

TERREIRD mieme FoLHR

FONTE: ANGELICE FIGUEIREDO/CORREIO®®

%8 Wikipedia a enciclopédia livre. Ficheiro:Terreiro Zogbodo Male Bogum Seja Unde Roga do Ventura.
Disponivel em
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ficheiro:Terreiro_Zogbodo Male Bogum_Seja_Unde Ro%C3%A7a_do V
entura_2019-9878.jpg, acessado em 20/05/2021.

% Correio. Terreiro do Bate Folha completa 100 anos; conheca histéria. Disponivel em

https://www.correio24horas.com.br/noticia/nid/terreiro-do-bate-folha-completa-100-anos-conheca-
historia/ acessado em 20/05/2021.



https://pt.wikipedia.org/wiki/Ficheiro:Terreiro_Zogbodo_Male_Bogum_Seja_Unde_Ro%C3%A7a_do_Ventura_2019-9878.jpg
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ficheiro:Terreiro_Zogbodo_Male_Bogum_Seja_Unde_Ro%C3%A7a_do_Ventura_2019-9878.jpg
https://www.correio24horas.com.br/noticia/nid/terreiro-do-bate-folha-completa-100-anos-conheca-historia/
https://www.correio24horas.com.br/noticia/nid/terreiro-do-bate-folha-completa-100-anos-conheca-historia/
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A breve contextualizacdo aqui apresentada, sobre o surgimento dos Terreiros de
Candomblé, é essencial para compreendermos, primeiramente, a diversidade de grupos
étnicos que vao compor as religiosidades negras-brasileiras, como também o
delineamento daquilo que chamamos de memdria-tradi¢ao-historia.

Em confluéncia com tudo que fora exposto até aqui, pode-se concluir que o
processo de construcdo da religiosidade negra é fruto de uma diversidade de povos,
grupos étnicos diversos que aqui chegaram. Desta maneira, um dos primeiros fatores a
contar, neste processo de reorganizacdo geografica e social, foi a pluralidade de formas
de sentir e experimentar o mundo por estes individuos; diversidade esta que desagua na/s
cosmovisdo/Ges africana/s.

Tendo em vista que a experiéncia de viver e ser no mundo, assim como 0S
iorubanos Elesin e o Olohuniyo e para a grande maioria dos diversos grupos étnicos
africanos, esta intimamente imbricada com a pluridimensionalidade dos seres e das
existéncias, e essas, por sua vez, se traduzem naquilo que, ocidentalmente, convenhamos
chamar de religido, a religido da maioria destes grupos é o comprometimento ténue com
as linhas do passado que sdo, no presente, a matéria prima que costura o futuro. Em outras
palavras, ela é a ancestralidade. Dessarte, a ancestralidade religiosa afro-brasileira vai ser
0 compendio das experiéncias negro-africanas em solos estrangeirizados cujo processo
formativo é basilar da/ das cosmovisdo-visdes africana/ as e instrumentalizado a partir da
cancha da colonizacao sob a égide do memoriamento decorrente do habitus (BORDIEU,
1979) socio-histdrico do exercicio da tradicdo. A ancestralidade religiosa negra é o que
podemos chamar de exercicio diario de feitico-encantamento de memdria para a
preservacao e existéncia dos corpos pretos frente ao genocidio do povo negro ontem e
hoje.

Sodré (2017), no seu livro Pensar Nag0, aponta a cosmovisdo africana como
sendo um dos indicadores do processo de construcdo da identidade cultural e social de
determinado povo. Rompendo com os binarismos ocidentais de real e irreal, fisico e
metafisico, o autor nos mostra como esta cosmovisdo africana se reestruturou no Brasil a
partir do vetor afro, regente de uma narrativa que se constrdi dentro da experiéncia negro-
africana-nag6:

[...] Admitimos que o conceito de Africa é geografico e nio metafisico.
Mas consideramos como Nietzsche (em Além do bem e do mal), que a
geografia é algo a se levar em conta na perspectiva de outros modos de
pensar. E 0 que aqui apresentamos € a perspectiva de um modo afro de
pensar tipificado no sistema nagd, que € de fato uma forma intensiva de
existéncia (forma em que a passagem do bioldgico ao simbolico ou ao
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“espiritual” ¢é quantitativamente significativa), com processos
filoséficos proprios. “Afro” ndo designa certamente nenhuma fronteira
geogréfica e sim a especificidade de processos que assinalam tanto
diferencas para com 0s modos europeus quanto possiveis analogias.
(SODRE, p.16, 2017)

Ainda a partir das consideragcdes do autor, percebemos também que a ideia de
cosmovisdo esta presente na construcdo filoséfica, ao avultar os construtos comunitarios
internos que tornam impares as experiéncias de determinado grupo; e por outra via, as
fronteiras geograficas como mecanismos de processos de intercAmbio. Acreditamos
dever-se a este Ultimo a possibilidade de se poder pensar a cosmovisao africana a partir
de uma concepcao unitaria, como um processo unico dissolvido dentro das experiéncias
grupo-particular, mas que atinge a todos e todas nas medidas de formacdes discursivas.
Em outras palavras, aquela experiéncia singular que uniu todo um continente nas
empreitadas Pan-Africanistas.

A cosmovisdo esta implicada, diretamente, com a arkhé (SODRE, 2017) no
sentido de que d& a criacdo, faz parte da criacdo, é o ser. Alicergadas no discurso de arkhé,
as pesquisadoras Petit e Cruz (2008) nos dizem:

[...] A arkhé admite conviver com vérias temporalidades, mas nao
promove “a mudanga acelerada de estado” como quer a Modernidade.
Essa visdo da ancestralidade estabelece uma continuidade entre deuses,
ancestrais e descendentes, continuidade essa que se manifesta através
dos ritos e dos mitos, sempre reiterados mas com lugar para variag0es
(como no eterno retorno tratado por Nietzche). (PETIT; CRUZ, 2008,

p. 2)

Os ritos e mitos destacados pelas pesquisadoras sdo indicadores, também, da
conceitualizacdo dessa cosmovisdo africana. A respeito destes, Oliveira (2003), na sua
obra Cosmovisdo Africana no Brasil: Elementos para uma Filosofia Afrodescendente,
faz um apanhado dos elementos que constituem caracteristicas das comunidades étnicas
africanas, elencando-os e analisando suas implicagfes com a forma peculiar de lidar com
0 universo. Dentre os elementos analisados aparecem o tempo, a forca vital, a
socializacdo, o poder, a pessoa, a morte, a oralidade/palavra, a producgdo, a familia e a
ancestralidade. Os elementos destacados pelo autor séo construtores do que chamamaos,

comumente, de identidade social e cultural.

Por conseguinte, tomando-os como base das culturas africanas,
Oliveira (2003) organiza todos estes aspectos que unificam, mas
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singularizam as experiéncias do sentir e experimentar o universo,
fundamentado nos principios regentes dessas organizacfes -
como o da integracdo com a natureza, a dimensdo comunitaria
da vida, estrutura cognitiva, o respeito e a relacéo estreita com
a tradicéo, o principio de incluséo e o principio da diversidade
(OLIVEIRA, 2003, p. 42) -, conceituando-0s cOMo a coSMOoVisao
africana. E a partir destes aspectos que ele propde analisar a
cosmovisdo africana no Brasil: Os elementos que elencamos na
Africa antes da invaso européia, principalmente aqueles destacados da
esfera cultural-religiosa, mas abrangendo também as esferas de
producdo material e da organizacdo politica daquelas sociedades, séo
elementos que por si s6 sinalizam alternativas ao modelo capitalista de
organizacdo da producdo e da vida. Porém, como ndo queremos cair
num romantismo arcaico, a uma volta a natureza idealizada, ou a uma
ingenuidade politica que em nada resolveria nossos problemas atuais,
uma vez que ja se passou pelo menos meio milénio desde que esses
povos existiram em Africa. Assim, é que procuraremos neste capitulo
identificar as permanéncias — e rupturas — da cosmovisao africana no
Brasil, principalmente no complexo cultural-religioso. (OLIVEIRA,
2003, p.42)

E inegavel a fronteira de encruzilhamento que fazem a cultura e a identidade no
discurso sobre a cosmovisdo. O que ndo podemos é perder de vista a continuidade do
processo, como nos alerta Sodré (2017). Querer encerrar a ideia de cosmovisdo dentro
dos intercursos de uma identidade nacional é o mesmo que deixar-se seduzir por uma
verdade seduzida que, h& séculos, vem invisibilizando ou negando esta fronteira

intercambiaria das relagdes do eu e o outro. (SODRE, 2005)

No entendimento de Santos (2012) e Sobrinho (2015), a cosmovisdo africana esta
enraizada nos seus valores religiosos e ancestrais que sdo mantenedores de uma tradigéo
discursiva materializada na figura dos eguns, decifradas, cantadas e revividas nos ensaios
cotidianos da tradicdo. E lavando em consideracdo a pluralidade de manifestacdes
culturais africanas que o professor Kabengele Munanga (2016) conceitua a identidade

cultural a partir das cosmovisdes africanas:

A Africa é um continente. Um continente ndo apenas geografico, mas
cultural. A Africa, apesar da diversidade, é produzir culturas que s&o
diferentes das culturas produzidas em outros continentes, como o
continente europeu, Asia, América, Australia. Entdo, é um continente
que, muitas vezes, é reduzido porque as pessoas costumam dizer que,
na Africa, é tudo a mesma coisa. Tudo n4o é a mesma coisa na Africa.
Tudo nédo é a mesma coisa na Europa, na Asia ou na América. A Africa
tem povos com cultura diferente, com tradigdes diferentes, com religido
diferente, com visdo de mundo diferente. Mas outra maneira de reduzir
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a Africa é dizendo que na Africa é tudo diferente. E claro que é tudo
diferente, mas tem semelhancas também entre povos africanos. [...]
Tanto que uma maneira de abordar a Africa, enfocar a Africa como um
continente cultural com grande diversidade, mas também como um
continente cultural que, apesar da diversidade, apresenta semelhancas
que s6 pertencem a Africa; que permite distinguir a Africa dos demais
continentes culturais. (MUNANGA, 2016)

No discurso do professor, a cultura como identidade se constroi, principalmente,
a partir da pluralidade dos grupos étnicos, sendo que a manifestacdo de uma determinada
“esséncia”, algo que simbolize a individualizagdo-coletiva desses grupos, estd marcada
na cosmovisdo. Esta cosmovisao tanto serd o vetor de marcacdo de singularidade-plural
dos povos, como também, numa perspectiva macro, atuard como o agente de uma
imparidade da identidade cultural africana, respaldada nas fronteiras intercambiarias de
que nos falou Muniz Sodré (2017).

E com base nesse pensamento e, sobretudo, dando enfoque maior as perspectivas
religiosas da diversidade dos povos africanos, que aqui chegaram através das travessias
atlanticas do trafico negreiro, que o professor segue a sua conceituacdo sobre cultura

como identidade, falando agora da cultura brasileira:

Todos esses povos africanos trouxeram contribuicGes. Eu prefiro usar o
conceito de contribuicdo, ndo o conceito de influéncia. Em todos os
planos, da musica, da danga, da tecnologia, artesanato, arte, literatura.
Todos trouxeram contribuicdes. No campo da religiosidade n6s temos
0 pantedo nagd, que vem da Africa Ocidental, chamada Africa
sudanesa. N6s temos também, no campo da religiosidade, contribui¢es
que vieram da Africa chamada bantu. Tem pessoas que dizem que a
propria palavra candomblé ndo é nagd, vem das linguas bantu. Para
mostrar que eles influenciaram até a terminologia da propria palavra
candomblé. [...] A questdo mais importante aqui é para que todos os
brasileiros pudessem responder a questdo Quem somos? De onde
viemos? Para onde vamos? E uma questio que todos 0s povos
conscientes se colocam permanentemente no processo de construcao de
sua identidade coletiva. VVocé ndo constroi a sua identidade coletiva sem
conhecer a sua historia, sem conhecer suas origens. A religido é um
capitulo importante da histéria do negro no Brasil. A religido é um
capitulo importante da cultura. Da cultura de qualquer povo. Se 0s
povos africanos conseguiram resistir, preservar essa cultura, apesar da
forca bruta, apesar do rolo compressor da Escraviddo, justamente, o
ponto de partida era a defesa da sua religido; era a defesa da sua alma.
Porque um povo sem alma, sem religido, ndo existe. Entdo, € através da
religido que se reestruturou 0s outros setores da resisténcia, resisténcia
politica. Resisténcia em outros setores da vida, como a mdsica, a danca
e arte, também. E todos tinham vinculo com a religido. (MUNANGA,
2016)
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As contribui¢es dos povos bantu para a construcdo da cultura e identidade brasileira
estdo apresentadas, também, no trabalho intitulado A cosmologia dos bantu-kongo por
Bunseki Fu-Kiau: traducdo negra, reflexdes e didlogos a partir do Brasil, desenvolvido
pelo pesquisador brasileiro Tigana Santos (2019), alicercado no trabalho do filésofo

africano Bunseki Fu-kiau.

A heranca da diversidade dos povos africanos que chegaram aqui no Brasil esta
inscrita nos protocolos das diversas perspectivas de cosmovisdo africana, delineando,
assim, aquilo que comumente chamamos de matriz africana, “que recoloca a questdo da
identidade nacional e o papel fundamental que exerceu e exerce o contingente de
afrodescendentes no Brasil.” (OLIVEIRA, 2003, p. 43) Na imagem abaixo, temos um

panorama de alguns desses povos que contribuiram para a formacéo dos terreiros de

candomblé:
FIGURA 15 — PRINCIPAIS TERREIROS DE CANDOMBLE TRADICIONAIS DE
SALVADOR- BA
Terreiro "Nagﬁ-;" Data de fundacao
I1é Axé Iyd Nasso Okd / Terreiro Kétu 1735
da Casa Branca/ Casa Branca do
Engenho Velho/ Sociedade Sao
Jorge do Engenho Velho ou Il
Axé Iyd Nasso Okd
Sociedade Sao Jorge do Gantois/ Kétu 1849
Terreiro do Gantois ou Axé
Yamassé
11é Axé Opd Afonjd Kétu 1910
Terreiro do Bogum ou Tumba Angola 1919
Jussara
Terreiro do Alaketu Kétu 1836 (?) ou 1867
Ilé Axé Oxumaré Kétu 1836
Sociedade Cultural e Religiosa | Culto aos Eguns, mas com raizes 1980

11é Axipé

em Kétu

I1é Babd Agbould

Culto aos Eguns, mas com raizes
em Kétu

Primeiro quarto do século XX
(sem data precisa)

FONTE: MAPEAMENTO DOS TERREIROS DE CANDOMBLE DE SALVADOR, 2007.

Em consonancia com tudo que ja fora dito e apresentado até aqui, pode-se

perceber que o entendimento e o conhecimento dos diversos grupos étnicos que formaram
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a religiosidade negra-brasileira fazem parte do processo de conceitualizacdo de
ancestralidade religiosa negra, pois, é a partir das implicacGes e contribui¢cGes desses
grupos que se forjara esta identidade cultural. Os terreiros de candomblé juntamente com
todos os desdobramentos que advém deles, desse modo, formam um vetor sintético,
analitico e propulsor dessa ancestralidade religiosa, ndo sé por nos mostrar o caminho por
onde percorremos, mas, também, por apontar o rumo desta caminhada perpendicular de

um ofa.

4.1.2 Eni: Memoria-Tradicao-Historia

Seguindo com o campo da memdria-tradi¢ao-histdria, é perceptivel que o legado
de africanos e africanas escravizadas no Brasil so foi possivel por conta da tradicdo. De
acordo com o Dicionario Houaiss de Lingua Portuguesa (2004), a palavra tradi¢ao pode
ser entendida a partir das seguintes defini¢des: heranca cultural passada oralmente atraves
de geragOes; ou o conjunto de valores morais, espirituais, etc., transmitidos de geragéo
em geracdo. (HOUAIS, 2004, p.726) As conceituacdes apresentadas nos verbetes estdo,
diretamente, implicadas com a perspectiva historica do povo de que se fala, mostrando-
nos, assim, a impossibilidade de dissociacdo entre historia e tradicao.

No tocante a histéria do povo negro no Brasil, a tradi¢éo, além de englobar a guise
histérica da transmissdo de um arcabouco cosmologico, epistemolégico e cultural
africanos, vai constituir, também, a chave da memoria politica-afetiva daqueles corpos no
exercicio diario de sobrevivéncia. Dessa forma, o exercicio da tradicdo se concretizara a
partir dos modelos tradicionais discursivos que, indo além da oralidade, pode-se citar a
estética, a culinaria, a literatura, os panos, os costumes, em suma, a forma afetiva de

resisténcia a submissdo colonial por meio da memodria.

Para explorar o campo da tradicdo, gostaria de fazé-lo da seguinte maneira:
primeiramente, apresenta-la a partir da perspectiva africana, por via dos intelectuais,
africanos ou ndo, que tratem da conceituag¢do sob uma 6tica micro, como reflexos de suas
caracteristicas e peculiaridades do seu pertencimento étnico e geografico, e macro,
elencando os aspectos comunitarios que configuram, a partir da coletividade, numa
identidade africana; posteriormente, contextualiza-la a nivel nacional, pensando nos
entrecruzamentos africanos herdados no Brasil que, também, sdo responsaveis pela

gestacdo desse conceito dentro das culturas afro-brasileiras.



140

4.1.3 A tradicdo a partir da perspectiva africana

OLOHUN-IYO No tempo deles, as grandes guerras
vieram e se foram, as pequenas guerras vieram e se foram,
levaram o coracdo de nossa raga, exauriram a mente e 0s
musculos de nossa raga. A cidade caiu e foi reconstruida;
a cidade caiu, e nosso povo se arrastou por montanhas e
florestas para encontrar um novo lar, mas, Elesin Oba, esta
me ouvindo? (SOYINKA, 1974, traducdo nossa)

A epigrafe que abre esta prosa é um oriki presente em Death and the King'’s
Horseman, numa das falas do Elesin com o Olohuniyo, que se apresenta como um
catalisador da triade memoria-tradicdo-historia. Os elementos constitutivos desse género
literario, o oriki, apresentam narrativas que, partindo de diversas perspectivas de usos e
invocagdes, podem, dentre outros, compor o eixo histérico da iorubalandia®; reavivar a
tradicdo por meio da repeticdo e da cultura da transmissibilidade do conhecimento; e, por
fim, compor uma teia de elementos socioafetivos, reagrupando, psicologicamente, a série
de eventos historicos consolidados na vivéncia e existéncia comunal dos individuos
pertencentes aquela comunidade. Embora os Orikis sejam uma conceitualizagdo iorubé-
africana, o que perceberemos, a frente, é que este compéndio multidimensional diz muito
das realidades africanas, refletindo conceitos e cosmovisdes presentes em outros grupos
étnicos, tais como a senioridade, a oralidade, o ritual, etc..

A pesquisadora Irene Cezne (1994), no seu texto intitulado Tradi¢cdo Africana
Espaco Critico e Libertador, ao fazer uma contextualizagdo dos periodos africanos antes
e depois da colonizagéo, conceitualiza a tradicdo a partir da figura dos mais velhos, dos
velhos, delegando a eles o status de formadores das geracdes que estdo se formando.
Partindo de uma perspectiva macro para classificar, tradicionalmente, as sociedades
africanas, a filésofa toma como caracteristicas predominantes a religido tradicional e o

culto aos antepassados.

Em Africa sagrado e profano ndo constituem setores separados. O
sagrado perpassa toda a vida da comunidade. O sagrado ndo é um
fendmeno dominical. As instituicdes, tais quais a familia, o casamento,
a organizagdo social, sdo elas mesmas de natureza religiosa. Se ndo
fossem religiosas seriam inexistentes, sem sentido, e por iSso mesmo
irreais porque o sagrado é mais real que o préprio real. Os africanos ndo
tém religido, eles sdo religiosos. A religido é algo que interfere no modo
de sentir, de viver e de agir do africano. Ela s6 pode ser compreendida
no espaco socio-cultural das organizagdes sociais. [...] A religido

60 Qutro termo comum usado para se referir aos territorios ocupados pelos povos iorubas.
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tradicional esta fundamentada no passado e o regresso ao passado nao
é apenas intelectual. Tocar no antepassado é tocar em todo o sistema
social, moral e espiritual. Basta que um antepassado seja ofendido para
que as coisas ndo corram bem. O sistema religioso € uma fonte de onde
toda a vida depende e lhe confere um significado extremamente
importante. As decisbes sdo tomadas dentro deste sistema. E
interessante notar que esta referéncia ao passado é tdo forte que uma
pessoa ao se identificar ndo o faz com o seu nome pessoal o faz com o
nome clanico, isto é, usa o nome do antepassado. A pessoa nao €
consistente sem se referir ao passado. (CEZNE, 1994, p. 2-3)

A senioridade, demarcada a partir da figura dos mais velhos, constitui uma das
herancas africanas no Brasil, como veremos mais a frente. Apesar da colocacéo a partir
de uma visdo territorial expandida, ao mirarmos, mais de perto, alguns grupos étnicos
especificos, percebemos o desdobramento da senioridade, também, em outras questdes,
em outros protocolos, em outros procedimentos, como é o caso, por exemplo, de alguns
povos do Mali.

O antropdlogo Mauricio Waldman (1998), analisando a construcdo de
africanidade, espacialidade e tradicdo presentes no relato de Sundjata Keita®, do Reino
do Mali, vai construir sua conceitualizagédo de tradi¢éo a partir das narrativas dos griots.
De acordo com o pesquisador, os griots sdo figuras essenciais e exponenciais no gesto de
manutencdo e salvaguarda da historia e tradicdo de determinados povos africanos por se
constituirem verdadeiros guardides vivos dos conhecimentos e saberes milenares
daqueles povos. Notoriamente, a transmissdo desses saberes esta diretamente ligada com
a questdo da oralidade, sendo esta, também, a conceituacao dada pelo intelectual do Mali,

Hampaté B4, ao descrever sua perspectiva sobre a tradicao:

Quando falamos de tradicdo em relagdo a histéria africana, referimo-
nos & tradicdo oral, e nenhuma tentativa de penetrar a histdria e o
espirito dos povos africanos tera validade a menos que se apoie nessa
heranca de conhecimentos de toda espécie, pacientemente transmitidos
de boca a ouvido, de mestre a discipulo, ao longo dos séculos. Essa
heranca ainda ndo se perdeu e reside na memoria da Gltima geracéo de
grandes depositarios, de quem se pode dizer sdo a memoria viva da
Africa. (BA, 2010, p.167)

A partir das colocagdes feitas pelos autores supracitados, percebemos que a oralidade vai
ser tomada como a plataforma discursiva por onde se materializa e se constréi o

aglomerado de experiéncias e cosmovisdes que constituem a tradicéo e, por outro lado,

61 O relato Sundjata ou a Epopéia de Mandinga, é composto dos grandiosos feitos do imperador do Sundjata
Keita, soberano do Mali. (WALDMAN, 1998, p. 220)
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consubstancia a ancestralidade, uma vez que estes aspectos ndo existem separadamente,
mas, sim, agem de forma mutua e interdependentes.

Sempre que se fala de tradi¢do oral, no tocante as culturas africanas, € muito
comum que se citem as tradicbes dos griots como correspondentes, quase que
hegemadnicos, destas prerrogativas, entretanto € preciso ter em mente que este grupo nao
€ 0 Unico encarregado de dar conta das tradigdes, tampouco é o mais supremo por
responder sobre elas. De acordo com Hampaté B&, os gritos sdo constituintes dessa
perspectiva tradicional — sdo mantedores das tradicdes -, contudo ndo fazem parte,
diretamente, do grupo dos tradicionalistas, sendo estes os principais detentores e
proliferadores do conhecimento. Sendo assim, os tradicionalistas s&o entendidos como
verdadeiro (s) “guardido dos segredos da Génese cOsmica e das ciéncias da vida, o
tradicionalista, geralmente dotado de uma memoria prodigiosa, normalmente também é
0 arquivista de fatos passados transmitidos pela tradicdo, ou de fatos contemporaneos.”
(BA, 2010, p. 175)

Subdivididos em trés categorias — 0s masicos, 0s embaixadores e 0S
genealogistas, historiadores e poetas -, 0s griots fazem parte de uma comunidade especial
no status social dos diversos grupos étnicos africanos, onde a possibilidade de falar,
contar, criar historias e estorias vai muito além do cddigo ético ritualistico o qual sdo
submetidos os tradicionalistas. Esta &, portanto, a caracteristica impar que singulariza os
dois grupos, tradicionalistas e griots®?.

A respeito da generalizacdo do termo griot para se referir aos variados processos
de oralidade no continente africano, a escritora mocambicana, Paulina Chiziane, nos diz

0 seguinte:

A Africa é um continente vasto, ndo é?! N6s, Mogambique esta no sul,
nos ndo usamos exatamente a palavra griot, que isto aparece ja na
Africa Central, Africa Ocidental. Mas o processo ¢ 0 mesmo. Que eu
saiba, no continente africano os griots sdo artistas némades que sdo
convidados, ou as vezes se fazem convidar, contam historias e, depois,
sdo pagos pelo servico, qualquer coisa assim. Enguanto que em
Mocambique, ndo. Quem conta a histéria é a avo, ou 0 avd da amiga,
s80 pessoas muito proximas das criancas. (CHIZIANE, 2018)

Sendo assim, pode-se concluir que a presenca dos griots, como classe de

mantedores da cultura e da tradigdo no continente africano, tem a sua geografia espacial

62 Para saber mais, vide Hampaté B4, a Tradicdo Viva, 2010.
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muito marcada e delimitada a determinados espacos, encerrando as suas atuacdes em
parcelas minimas e ndo maximas como se é trivialmente entendido. Por outro lado, os
tradicionalistas terdo uma acuidade mais espessa, pois, a migracao € parte importante
dentro do processo ritualistico de tornar-se um Doma ou Soma, Vvisto que a aquisi¢do do
conhecimento é coletiva e comunitaria, o que implica dizer que um tradicionalista mais
novo vai sempre aprender, buscar conhecimento com os seus mais velhos ao redor de todo
o continente. (BA, 2010.)

FIGURA 16 — GRIOT HUTU IMITANDO O MWAMI CAIDO
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FONTE: B. NANTET, APUD BA (2010)
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FIGURA 17 —- TOCADOR DE VALIHA, INSTRUMENTO DE MADEIRA COM CORDAS
DE ACO
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FONTE: MUSEU DO HOMEM APUD BA (2010)

FIGURA 18 — MUSICO TUKULOR TOCANDO O “ARDIN” (KAYES, MALI, N. AO-292)

FONTE: DOCUMENTATION FRANCAISE APUD BA (2010)
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O pesquisador nigeriano Felix Ayoh Omidire (2005), no seu trabalho
Yorubanidade Mundializada: o reinado da oralitura em textos yoruba-nigerianos e afro-
baianos contemporaneos, analisando as categorias literarias iorubanas que sdo assentadas
na oralidade (dai a proposta de oralitura por ele feita), tais como o ijala, o rara, o ewi, o
éya, o Owe, o iyéré Ifa, o oriki, o ogédé e o odu, também classifica 0s processos
constitutivos da tradigéo a partir da oralidade, evidenciando neles a transmissibilidade de
conhecimento, 0s processos historicos do grupo étnico, a cosmovisdo do grupo, a sua
ontologia, etc.. As definicdes mostradas adiante nos permitem observar estas colocacgdes,

como também perceber a questdo da senioridade como mais um agente desses processos:

Como deixou clara a definicdo esbocada por Olatunji (2000:57), o
género poético conhecido como ljala se refere & arte performativa,
usada, exclusivamente por cagadores, durante momentos especificos,
como parte de certos ritos que fazem em homenagem a Ogun, orixa
patrono de cacadores e de todas as pessoas que trabalham, de uma forma
ou de outra, com o ferro. Os que praticam esta arte se chamam
geralmente de Alaré-Ogun ou onijala, ou seja, os trovadores de Ogun.
(OMIDIRE, 2005, p. 111)

De fato, existem varios tipos de oriki. Os mais usados sao:

° Oriki alaje, também chamado de inagij¢, que é de uso pessoal;

° Oriki idilé, que é partilhado por membros da mesma familia extensiva;
© Oriki orilé, que é relacionado com a origem mistica e histérica dos
grandes clds yorubanos ;

° Oriki il é o compendio da histéria de cada cidade yorubana;

\\\\\

orixa. (OMIDIRE, 2005, p. 116)

Portanto, os Odus representam o cerne do sistema de If4. Conforme
relata a mitologia, o termo odu decorre de 6lofin-odu, que era 0 home
da mulher do proprio Ordnmila. [...] A formacéo de um babalawo é,
essencialmente, uma formacéo intelectual. Os especialistas do assunto
estdo de acordo que, na verdade, trata-se de uma formacdo que pode
durar longos anos, sendo a vida inteira. (OMIDIRE, 2005, p. 144)

As postulactes apontadas por Félix Omidire, pensando a tradicéo a partir de um
construto que esta alicercado na oralidade e, logo, no campo da literatura, dialogam com
aquelas apontadas por Vansina (2010) que também a classifica, a tradi¢éo, dentro do viés
da oralidade, transbordando a sua conceituacdo para o campo da literatura e chamando
atencdo para a cosmovisdo subjacente a esta/s tradicdo/¢oes. Deste modo, o pesquisador
nos diz que:

As tradicdes sdo também obras literarias e deveriam ser estudadas como
tal, assim como é necessario estudar o meio social que as cria e
transmite e a visdo de mundo que sustenta o contetdo de qualquer
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expressdo de uma determinada cultura. [...] Numa sociedade oral, a
maioria das obras literarias sdo tradicbes, e todas as tradicdes
conscientes sdo elocucdes orais. Como em todas elocucdes, a forma e
os critérios literarios influenciam o conteldo da mensagem. Essa € a
principal razdo das tradi¢des serem colocadas no quadro geral de um
estudo de estruturas literérias e serem avaliadas criticamente como tal.
(VANSINA, 2010, p. 141-142)

A possibilidade do trans-bordamento do termo tradi¢do, como esta, justamente, sendo
utilizado na perspectiva dos autores acima, é, pois, a deixa que nos faz pensar em outras
possibilidades do exercicio da tradicdo, como a que analisaremos, mais adiante, a partir
da didspora africana no Brasil. Mas, antes, observemos as colocacdes do filésofo ganense
Kwasi Wiredu (2010), no seu texto As religides africanas desde um ponto de vista
filoséfico, que, embora sua analise esteja, maiormente, centrada no grupo étnico Akan,
suas postulacdes estdo, também, direcionadas aos aspectos que refletem
comunitariamente as experiéncias de diversos grupos africanos. Ao tratar da senioridade
e do culto aos ancestrais como movimento de memoria e organizagdo sociorreligiosa, ele

diz que:

Os ancestrais sdo frequentemente tdo importantes na vida africana, que
0 chamado culto ao antepassado, as vezes, é elevado a condicdo de
verdadeira esséncia da religido africana. Mas, em verdade, a veneracao
dos antepassados é apenas uma forma acentuada do respeito dispendido
aos ancidos vivos do grupo, e sua autoridade moral é exercida somente
na forca moral estabelecida com base em critérios pre-mortem. Estes
critérios de boa conduta, observados anteriormente, baseiam-se na
busca da harmonizacéo imparcial de interesses humanos. {...} Deve-se
notar que, além disso, na maioria das sociedades africanas tradicionais,
0 individuo comum espera eventualmente ganhar um lugar na
comunidade dos ancestrais honrados. (WIREDU, 2010, p. 7)

O postulado defendido por Kwasi Wiredu vai ao encontro da perspectiva iorubana, como
também a de muitas outras culturas africanas, delineando, assim, uma relacdo tempo-
espacial forjada numa outra perspectiva que ndo a linear.

Tomando Wole Soyinka, a partir do texto literario Death and the King's
Horseman, observamos que h& uma corroboragdo entre os elementos discutidos pelos
autores e aqueles constitutivos da peca. No oriki destacado, percebemos o carater da
oralidade no momento da sua declamagéo/invocacdo, e também a construgdo ritmica e
semantica inerentes a este tipo de género literario. Nesse caso, indo um pouco mais a
fundo, poder-se-ia dizer que, hd um troca de posi¢des, buscando uma alegoria ou um

caréater irdnico no texto, quando da performance do oriki pelo Elesin, visto que, dentro da



147

cultura iorubana, € papel do Olohun-iyo declamar os grandes feitos dos Oba, dos Alafin,
contar estorias e historias, transpassar a cultura por meio de elementos da tradicdo e dos
rituais, bem como alertar grandes personalidades sobre os seus deveres para com a
comunidade. Dessa maneira, o que observamos na cena, € o Elesin ocupando este espaco,
e fazendo-o, justamente, a partir do oriki, como € de praxis nessas ocasides. Ja em relacédo
a materialidade do oriki performado, uma série de elementos nos é apresentada,
englobando elementos que perpassam, por exemplo, questdes sociais e religiosas. O
construto da tradicdo social é apresentado e performado a medida em que elementos
culturais sdo invocados para compor o texto oral, tais como 0s nomes de divindades e
Alafin (Orayan, Osanyin, Elegbara, sigidi); normas de condutas séo apresentadas a partir
do lidar com a morte e a ritualidade, desenhadas a partir do etutu, e da figura emblematica
do passaro Eu-ndo, que também pode ser entendido por meio de uma alusdo ao culto
ancestral feminino; e, no tocante a religiosidade, embora o termo usado cause um pouco
de ruido no entendimento, ela é performada e reafirmada a partir de elementos histéricos,
das posices sociais, das oferendas ebd encontradas e contadas pelo opele do jogo de ifa.
Apesar do trecho destacado, a peca toda se constroi em torno da tradicdo ancestral,
alicercada na cultura da oralidade perpassando toda a organizacdo social dos grupos
iorubanos.

A partir das colocagdes feitas pelas intelectuais e pesquisadores, conclui-se que
a plataforma da oralidade como elemento constituinte da tradi¢do, dentro do continente
africano, se constroi a partir de uma multiplicidade, ndo se dando de forma homogénea.
Esta variedade é percebida a partir dos diversos grupos sociais que langam méo desta
prerrogativa, tais como o Ntsomi, na Africa do Sul, os Mhondoro Shona, no Zimbabue e
os Doma ou Soma, no Mali®, e, como posto por Omidire (2005), os Apald, contadores
tradicionais, os Akéwi, poetas, e os E€gun alaré, na Nigéria. Apesar da diversidade, sdo
inegaveis a notoriedade e o prestigio que possuem os Doma ou Soma, no que diz respeito

a preservacdo das historias, memorias e tradigcdes africanas.

63 Para saber mais, vide saber mais, vide Vansina J., A traducédo Oral e sua metodologia, 2010; Hampaté
B4, a Tradicdo Viva, 2010.
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4.1.4 A reconfiguracéo da tradicdo africana no Brasil

Como ja fora dito anteriormente, a tradicdo africana, no Brasil, dar-se-4a, dentre
outros vetores, a partir da figura dos mais velhos. Este processo se constroi, maiormente,
dentro das religides afro-brasileiras, sobretudo no candomblé e nas irmandades negras.
N&o obstante, é também dela — a tradicdo — que se forjara a identidade cultural de
determinadas regifes brasileiras. Sobre esses processos de reconfiguracao, trocas e novas
aprendizagens, Machado (2013) nos diz o seguinte:

O espaco do terreiro compreende um lugar atemporal e possui métodos
préprios de aprender e de ensinar. Os nossos mais velhos aprenderam a
fazer observando, imitando e admirando os seus mais velhos nos seus
saberes e fazeres. Como que obedecendo a uma cadeia para a
manutencdo, continuidade e expanséao da cultura do povo de santo cabe-
Ihes ensinar como aprenderam para que 0S mais novos possam dar
continuidade a tradi¢do. De fato, o ato de en-sinar na comunidade de
terreiro significa colocar o outro dentro do seu odu, dentro da sua
prépria sina, do seu caminho, do seu jeito de ser no mundo do jeito
como ele é. Entendemos que esta é uma singularidade que merece ser
situada dentro do pensamento de matriz africana. Estamos falando mais
precisamente do pensamento tradicional africano recriado nas
comunidades de terreiro. (MACHADO, 2013, p. 41)

A senioridade apontada Vanda Machado (2013) é também aquela tecida, anteriormente,
por Cezne (1994) e gque vai ao encontro da abordagem feita por Nascimento e Ramos
(2011), ao tratar da memoria e senioridade dentro do processo de preservacdo da tradicdo
africana a partir da figura dos mais velhos, no contexto brasileiro. As autoras nos dizem

0 seguinte:

Nd&o sem razdo, o lugar do velho na sociedade africana é corroborado
como um espaco de privilégio, uma vez que ele concretiza a juncéo
entre narrativa e vida, metaforizando um elo a interligar as diferentes
geracOes e desmitificar a separacdo entre espagos e tempos. Ao
promover a diluicdo das fronteiras entre espacos e tempos, o velho
enceta momentos de interagOes e trocas de experiéncias que veiculam
saberes, 0s quais, uma vez aprendidos pelos mais novos, nao se
perderdo, atestando, como vimos, a importancia do papel de transmitir
o tradicional, para que este ndo seja diluido pelos conhecimentos
aclamados pela sociedade moderna. (NASCIMENTO; RAMOS, 2011,
p. 460)

A presenca dos mais velhos, no processo de formacao da cultura brasileira e salvaguarda

das tradicOes africanas, pode ser entendida a partir de duas perspectivas. Primeiramente,
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como gestores e gestoras em solo materno africano, pois, como é sabido por noés, o
mecanismo de organizacdo da méaquina escravagista colonial esquadrinhava os corpos
pretos a partir de uma o6tica mercantilista da forca bruta. Sendo assim, a grande leva de
seres humanos africanos escravizados era de pessoas jovens. Ndo estou afirmando que
ndo havia pessoas mais velhas, mas, sim, que a grande populacao era de pessoas jovens e
adultas. Dessa forma, a reorganizacao inicial se d& a partir do conhecimento herdado
destes jovens e adultos africanos, em solo brasileiro, decorrente daquilo que lhes foi dado
pelos seus mais velhos. Por outro lado, com o passar dos anos, esta mesma populacao se
transformara nos nossos mais velhos e, logo, fora entdo responsavel por este processo de
transmissao e exercicio de valores tradicionais. Nesse sentido, a presenca das maes-
pretas, das lya-iyas (vovos), terd um papel muito importante nesta empreitada, visto que
0 potencial educador tradicional dessas mulheres incidird ndo somente sobre a
comunidade negra, mas também sobre os brancos, uma vez que a estas mulheres era
imposto o dever de tomar conta das criancas brancas. Indubitavelmente, a identidade
cultural brasileira foi gestada na violéncia colonial dos seios das mulheres negras.

A oralidade, como expoente da tradicdo, exerceu e exerce papel fundamental
dentro da perspectiva religiosa de ancestralidade, pois, é ela que constitui um dos
mecanismos de manutencao e recriacdo de diversas cosmovisdes africanas no Brasil. A
exemplo disso, pode-se citar o legado religioso dos Terreiros de Candomblé que tem a
sua criacdo e permanéncia alicer¢adas na oralidade. Destarte, é a partir desta ferramenta
que se fard a transmissdo dos conhecimentos, articulacdes politicas e sociais contra a
violéncia colonial e a investidura da memoria histérica-afetiva através dos rituais.

A presenca da transmissdo de conhecimentos, dentro dos Terreiros de
Candomblé, continuara semeada nas sementes epistemologicas da heranca africana.
Quero dizer com isso que, a forma de producédo de conhecimento desenvolve uma relagédo
singular com os elementos da natureza, sendo assim, destoante dos padrdes mercantilista
e capitalistas que guiavam a organizacéo social da época. Nas palavras de Oliveira (2012)
retomando Bastides (1973; 1989), “em nossas religides desenvolvemos nossa medicina,
nossa economia, nossas linguas e nossa politica mui singular de rela¢cbes com o Outro-
Natureza, o Outro-Outro, o Outro-Simesmo” (OLIVEIRA, 2012) A continuidade destas
epistemologias estd presente também nas Irmandades negras que, embora estejam
submetidas ao julgo do cristianismo, constroem suas instituicbes a partir das tradi¢oes

africanas, tendo a oralidade como um dos principais expoentes destas tradicoes.
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A organizacdo e a estruturacdo da comunidade negra de Vila Bela vao
ser mediadas e impulsionadas, principalmente, pela “palavra falada”,
pois € na troca dessas vozes, desses saberes acumulados que se redefine
a prética agricola na regido, a ocupacgdo da terra, a redistribuicdo da
producdo. Essas atividades ganham um carater mais coletivo, com
vistas principalmente a garantia da sobrevivéncia de todos, naquele
local. Assim, justamente com a redefini¢do do uso da terra, outro fator
importante na construcdo desse espago negro ocorreu com a retomada
e manutencdo das manifestacfes religiosas e culturais que tinham no
negro o seu agente e sujeito principal. (SILVA, 2017, p. 2-3)

O conhecimento produzido, perpassado e recriado dentro das religides de matriz
africana, principalmente o Candomblé, esta orientado nas perspectivas esotérica e
exotéricas (BA, 2010) de se aprender, ou, como sempre nos dizia Mae Senhora, “0 ser da

porteira para dentro e da porteira para fora.” Isso porque,

A tradicdo oral é a grande escala da vida, e dela recupera e relaciona
todos os aspectos. Pode parecer cadtica aqueles que ndo Ihe descortinam
0 segredo e desconcertar a mentalidade cartesiana acostumada a separar
tudo em categorias bem definidas. Dentro da tradi¢cdo oral, na verdade,
0 espiritual e o material ndo estdo dissociados. Ao passar do esotérico
para o exotérico, a tradi¢do oral consegue colocar-se ao alcance dos
homens, falar-lhes de acordo com o entendimento humano, revelar-se
de acordo com as aptiddes humanas. Ela é ao mesmo tempo religido,
conhecimento, ciéncia natural, iniciagdo a arte, histdria, divertimento e
recreacdo, uma vez que todo pormenor sempre nos permite remontar a
Unidade primordial. (BA, 2010, p. 169)

As implicacOes contidas nessa afirmativa se materializam, mormente, nos
protocolos sociais construidos dentro dos Terreiros de Candomblé e das Irmandades
Negras que, na maioria dos casos, tem sua conduta ética-social baseada no ritual. O viés
ritualistico aqui abordado em nada dialoga com a miragem ritualistica cristd que
perpassou 0s séculos demonizando as religides de matriz africana; por outro lado, ele se
constréi como um agente ético da organizacdo social africana. Deste modo, o ritual estara
presente nos diversos protocolos que organizam a vida social destas instituicbes. Para
podermos melhor visualizar estes padrdes, podemos apontar 0s processos iniciatorios de
um nedfito dentro dos Terreiros de Candomblé. A grosso modo, gostaria de destacar trés
fases iniciais deste processo, 0 abian, o iyad e o ebomi. Ao iniciar sua trajetéria num
terreiro, o individuo, inicialmente, ocupara a posi¢éo de abian, correspondente ao periodo
de tempo que seja necessario para a aprendizagem basica dos protocolos sociais africano-
embasados. Apds o ritual de iyad, onde esta pessoa passa por um ritual de aprendizagem

mais assistido, ao individuo é legado uma outra posicao social dentro da comunidade —
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ndo € uma hierarquizacdo de quem € mais importante ou ndao — onde ele, além de
contribuir com o conhecimento exotérico, também passa a vivenciar determinadas formas
de conhecimento esotéricos. Com o passar do tempo, e cumprindo os protocolos socias
da comunidade, o individuo passara por outro ritual (codigo ético de organizacéo social),
com outros modelos de aprendizagem, o que lhe permitira a mudanga de “status” de iyad
para ebomi. Esta mudanca de “status ” nada tem a ver com o narcisismo individualista das
hierarquias verticalizadas, mas, sim, com protocolos ético-sociais da organiza¢do do
conhecimento. Esta mesma organizacao acontece, por exemplo, com a Irmandade da Boa
Morte, em Cachoeira, na Bahia, contudo ha um respeito as peculiaridades®. O que nio
se pode perder de vista é que todo este processo de transmissao de saberes, conhecimento,
se da, maiormente, através da oralidade. Contudo, € necessario destacar que é preciso
atentar-se, também, para outros aspectos que fazem parte desta construcdo de tradicao.

Posto isso, uma vez que estamos falando de linguagem, faz-se necessario,
também, atentar-se para outras modalidades linguisticas que comp&em este processo, tais
como a linguagem produzida pelos atabaques, a linguagem produzida nos orins (canticos
sagrados), a linguagem produzida nos oriki®, a linguagem corporal produzida nos gestos
cantados e nas saudacoes.

A linguagem dos atabaques estd inscrita nos protocolos ético-sociais das
comunidades de terreiros por constituir um sistema simbdlico de aproximacdo entre o
plano fisico e metafisico, visto que, para as cosmovis@es africanas e, consequentemente,
os seus afluentes na diaspora, ndo ha desintegracdo entre fisico e metafisico, o real e o
irreal. Partindo da perspectiva exotérica, sua apreensdo é percebida no momento social
do xiré. A linguagem que é construida atraves dos sons tem a sua materializagdo no transe
do orixa, como também no posicionamento social dos membros do egbé. Por outra via,
no tocante a perspectiva esotérica, esta linguagem também esta encabecada com o
agenciamento do ritual, uma vez que circunscreve e demanda conhecimentos, praticas e
pessoas especificas.

A linguagem dos atabaques, por sua vez, abrange também o0s outros
instrumentos sagrados e agencia aquela do orin, que ndo deixa de estar na oralidade, mas
a extrapola sempre que tomada fora do binarismo real e irreal. Os orins séo protocolos

discursivos materializados cuja massa ndo sO perpassa uma comunicacdo falante e

64 para mais informagdo, vide CASTRO, 2005. A Irmandade da Boa Morte.
85 O Oriqui pode ser considerado como um género literario da oralidade ioruba-africana cujas subdivisGes
variam demasiadamente, sendo possivel encontrar oriqui de nomes, saudacdes, escarnio, exaltagao, etc..
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ouvinte, o cantador e o0 couro no xiré, mas também atinge o nivel da unido entre Orun e
Aiyé. (BENISTE, 2010) De maneira semelhante, percebemos a linguagem corporal, no

entanto, a esta, cabe, também, marcagdes politico-espaciais especificas, como aquela do
género, da senioridade, da comunicacdo espiritual, etc..

FIGURA 19 - OGANS TOCANDO ATABAQUES

FONTE: PIERRE VERGER, FUNDACAO PIERRE VERGER.

FIGURA 20 — INSTRUMENTOS SAGRADOS DOS TERREIROS DE CANDOMBLE
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Por fim, chegamos a categoria dos oriquis. A linguagem que a este subjaz
encontra uma série de encaminhamentos dentro dos protocolos sociais das comunidades
de terreiro, todavia gostaria de ressaltar a capacidade de memoria-histérica-afetiva que os
oriquis de familia® tém neste papel social. Um bom exemplo deste é a narrativa
apresentada por Deoscorédes Maximiliano (1994), o nosso saudoso Mestre Didi, ao
relatar a sua ida ao continente africano em busca das suas raizes familiares. O encontro e
o reconhecimento dos seus sé foi possivel gracas ao oriqui aprendido por Mestre Didi, de
sua mde, o que lhe possibilitou o reconhecimento por determinado grupo étnico.
(SANTOS, 1994)

Na didspora africana no Brasil, os oriquis, atrelados a oralidade, permaneceram
como fonte de conhecimentos diversos dentro dos terreiros de candomblé, mas, indo além
disso, configuraram um espaco de conservacdo da memoria historica-afetiva da
diversidade de povos, como também demarcaram um outro espaco de discursividade
literaria no campo dos estudos literarios. Os exemplos abaixo sdo elucidativos destas

questdes:

lya mi axexé
Baba mi axexé
Olorum mi axexé o!
Ki nto oba Orix4 a e!
Minha mée é minha origem
Meu pai € a minha origem
Olorun é minha origem
Assim sendo adorarei as minhas origens
Antes a qualquer orixa. (SANTOS, 1994)

Kabiyesi! Ika baba yeyé!
Kilé n f’oba pe?
Oba o, oba Alasé oba!
Kilé n f’oba pe?
Oba o, oba Alasé oba!
Oba toto bia aro;
Oba o, oba Alasé oba!
Oba réré bi osun
Oba o, oba Alasé oba!

Aquele cuja decisdo ninguém podera questionar
O rei é morte, o rei € pai, 0 rei é mae!
Vocés acham que o rei é 0 qué?

Rei, dono do axé!

% Para saber mais, vide RISERIO, De Oriquis 1993; JEGEDE, A poesia laudatéria e a sociedade nigeriana:
a Oriki entre os Yoruba. 1997;
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Vocés acham que o rei é 0 qué?
Rei, dono do axé!
Rei, aquele que é misterioso
Como o indigo azul,
Rei, aquele que é vestido de beleza como o vermelho.
(AYOH”OMIDIRE, 2006)

Oriki Fun Osun Muiwa

Ajogun Asipa Borogun Elese Kan Gongo Oba Tosi
Omo adousu lya Obabiyi
Obi amok an soso
Ojoruku Bope Oya ati Asogba pelu
Osi Dagan nigbati [ya Obabiyi n’be ’aye
Erubirin lya Eunji

Olusin awon Orisa ghogbo
Ojoiye n’ile Eglingin
Iya egbé n’ile Agboula

Olousin Olokutun ati Agboula
Erubirin abi lya Sang6
Iya abi Ayaba awon gbogbo n’ile
Oruku majebi
Obirin iniwa
Gberaga awon Olosun
Ayo nijo ghogbo
Iy4 Naso n’ile Opo Afonja
lya isodomo Oba Kankanfo
Nigbati lya Tobi re
Olorun pe.

Herdeira de Asipa Borogun Elese Kan Gongo Oba Tosi
Filha de iniciacdo de lya Obabiyi
Teve um Unico filho
Cujo nome é Bope Oya e também Assogba
Osi Dagan quando Obabiyi vivia
Escrava de Oxun
Adoradora de todos 0s orixa
Tem posto na casa de Egun
lya egbé na casa de Agboula
Adoradora de Olukotun e Agboula
Escrava e esposa de Xangb
Mée e Rainha de todos da casa
Nome sem mancha
Mulher de bom caréter
Orgulho de todos Olosun
Alegria de todos os dias
lyanaso na casa de Opb Afonja
Mée adotiva de Oba Kankanfo
Quando a mée dele
Deus chamou
(KANKANFO, 1970, apud SOBRINHO, 2015, p. 122-123)
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Os oriquis apresentado por Santos (1994) e por Kankanf6 (1970) nos apontam a
importancia da preservagdo da memoria-histérica de um povo, como também a
potencialidade do oriqui como expoente da tradi¢cdo, uma vez que este estd imbuido de
conhecimentos e préaticas que sao transmitidas com o exercicio pratico do uso. Santos nos
mostra a relacdo com a ancestralidade a partir dos lagcos familiares que devem preceder a
filiacdo ancestral religiosa na figura dos orixas; ja Kankanfod, além de trazer o fator
ancestral, perpassa pelos campos da sociologia, politica e afetividade ao reconstruir, num
memoriamento de aguas correntes, a historiografia de Osun Muiwa, a saudosa Méae
Senhora do Afonja. Por outro lado, a narrativa apresentada no oriqui traduzido por
Ayoh”Omidiré também nos da informe da organizacdo social e valores que recobrem a
visdo de mundo africana, assentando-se, sobretudo, na figura do Alafin, nos moldes
africanos, como a materializacdo do visivel e invisivel.

No que diz respeito ao aspecto literario, os oriquis, dentro das culturas de
terreiro, quase sempre, sdo associados com o género literario do poema. Esta associagao
causa um abalo no campo literario, simplesmente, porque O oriqui possui suas
peculiaridades e variacBes o que, do ponto de vista da taxionomia estrutural, foge
daqueles enquadramentos dados aos poemas. Esta discussdo é bem mais complexa do que
se apresenta, contudo ja ha fartos trabalhos de pesquisadoras e pesquisadores que tratam
deste tema e defendem a posicéo do oriqui como um outro/outros género (S) literario (s)
tais como Risério (1981), Jegede (1997), Omidire (2004; 2005), Sesan (2013), entre
outros. Contudo, reproduzo adiante algumas palavras do pesquisador iorubano que sdo

importantes para o contexto brasileiro desta reconstrucédo africana:

Como ja cheguei a frisar, a categoria de Oriki Orixa acaba sendo aquela
que mais se usa e se conhece na diaspora yorubana pelo Novo Mudo,
inclusive no Brasil. Isso ndo deveria nos surpreender sobremaneira,
uma vez que as condigdes adversas da escraviddo acabaram apagando,
quase que por completo, as marcas de parentesco e hereditariedade
consanguinea entre os africanos e escravizados, substituindo no seu
lugar, apenas a chamada familia-de-santo, gracas a reconstrucéo e
reconfiguragdo das culturas africanas, efetuadas dentro das religides
afro-americanas tais como o Candomblé brasileiro e a Santeria cubana.
Por essa mesma ldgica, que substituiu o parentesco religioso pelo
parentesco da chamada familia-de-santo, os Oriki Orilé cederam seu
lugar para os Orikis dos diversos Orixas do pantedo yorubano. No caso
especifico do Brasil, o Oriki esta muito difundido dentro do mundo do
Candomblé.

De modo geral, pode-se falar em dois tipos de Oriki usados no
Candomblé. O primeiro tipo consiste dos Oriki-saudacgdes, usado para
saudar os Orixas. Durante as festas de Candomblé, mais conhecida pelo
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povo-de-santo como o Xiré, o Oriki de cada orixa é usado para sauda-
lo, quando o orixa baixa em alguma iad, ou seja, filha-de-santo. Nesses
momentos, as pessoas iniciadas, que reconhecem a chegada do orixa,
costuma gritar o Oriki-saudacao do orixa, como uma forma de acolhé-
lo e pedir sua bencdo. (OMIDIRE, 2005, p. 122:123)

Como percebido na breve explanacao acima, 0s oriquis sao responsaveis ndo s
por integrar o campo da discursividade das tradi¢cdes, mas tambeém servem de base para o
avivamento da historia e memdria das comunidades de terreiro; um avivamento que
aflora a afetividade frente a realidade de lutas e do genocidio, em todas as esferas, da
populacéo negra.

A partir do que fora comentado, torna-se nitida a complementariedade dessas
linguagens (atabaques, orins e oriquis), como também a possibilidade do acontecimento
simultaneo de todas elas.

Dando continuidade, o exercicio da tradicdo esta alicercado também em outros
aspectos presentes nas culturas de candomblé que vao constituir a cultura brasileira desde
a chegada das pessoas africanas escravizadas ao Brasil, mas que, paulatinamente,
ganharam espago no seio social da contemporaneidade, sobretudo, com o avango nas lutas
contra o racismo e a conscientizacdo das comunidades afro-brasileiras sobre o ser negro
(MUNANGA, 2009). Assim sendo, a culinaria praticada dentro dos terreiros passa a ser
consumida em escala ndo liturgica — como é o caso do acarajé, abara, caruru, vatapa, etc.
-; no campo da estética e visual, as roupas ditas “africanas” tomam espago na “moda”, os
turbantes, os acessorios (sendo estes de referéncia aos orixas muita das vezes); no campo
da mdsica, o proprio ritmo axé ja é todo um referencial a este legado, o samba como
principal caracteristica da cultura brasileira, as letras de mdusicas e composicoes
dancantes, etc.; no campo da literatura e das artes, sdo diversas as contribuigdes
tradicionais africanas que, inicialmente, tém sua producdo e comercializacao,
majoritariamente, por pessoas brancas, mas, depois, sofre uma mudangca um pouco
substancial; e, no campo da religiosidade, o alargamento dos terreiros de Candomblé -
inocentemente seduzido pela inverdade de “crescimento da religido” -, maiormente, por
pessoas brancas. Nao se pode perder de vista, nunca, que estes elementos que, a olhos
ligeiros, fogem do entendimento de preservagéo da tradi¢do, quando, na verdade, eles sdo
agenciadores e mantedores da tradicdo, uma vez que cumprem, também, além das
instituicdes religiosas negras, o papel de manter a memoria-historica africana no Brasil e,

por outro lado, faz a sociedade lembrar que estamos aqui, povo negro, lutando e resistindo
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pelas brechas da insubmissdo da cultura, pelo jogo da afetividade, pelo exercicio continuo
de nunca esquecer.

Antes de finalizar estas discussdes sobre a tradigdo, eu preciso externar que 0s
elementos de que falei no paragrafo anterior acabam sendo constituintes do percurso
metodologico, tomado por Félix Omodire (2005), para criar 0 seu conceito de
yorubaianidade. Ao explorar os aspectos da cultura iorubana, no préprio espaco africano,
assim como na didspora pelas Américas, o pesquisador desenvolveu, também, o conceito
de yorubanidade como uma chave investigativa para identificar o arcabouco historico-
cultural que ligasse a formacao de outras culturas a partir das tradi¢6es ioruba-africanas.
Embora eu ainda ndo tenha adentrado as questdes mais profundas da tradugdo em si,
chamo a atencdo para este conceito, yorubaianidade, por ser ele um dos marcadores
identitarios da minha posicdo de tradutora, demarcando ai um espaco étnico, politico e
geografico; ademais, o conceito comp@e o cenario de ferramentas metodoldgicas para
lidar com algumas tensdes no momento da traducdo da peca iorubana Death and The
king’s Horseman para o pretogués (GONZALEZ, 1988).

Em suma, € inegavel a importancia da triade memoria-tradicao-histéria para o
entendimento dos processos formativos da ancestralidade afro-brasileira a partir da
perspectiva religiosa. Estes fatores também serdo importantes para as outras perspectivas
(a politica e a filosofica), pois, como ja percebemos, elas ndo estdo separadas, mas, sim,
sdo interdependentes. Sendo assim, daremos continuidade a analise da perspectiva

religiosa, falando agora sobre o carater da resisténcia.

4.15 Resisténcia

A luta de africanas e africanos escravizados, no Brasil, constituiu uma parte
importante no movimento de formacdo da cultura brasileira, como também na criacéo
coletiva da ancestralidade africana nesse novo solo. Diversos foram 0s movimentos de
insurgéncias usados pelas pessoas escravizadas para tentar driblar as violéncias impostas
pelo sistema colonial-escravagista. Nesse sentido, ha registros historiograficos que
podem ser lidos a partir de uma perspectiva micro, compreendida ai como 0s mecanismos
de insurgéncias partidos da esfera pessoal, tal como os envenenamentos dos membros da
casa da casa-grande por parte das mulheres escravizadas que faziam o trabalho doméstico;

e também, numa perspectiva macro, destacando, por exemplo, a fuga de pessoas
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escravizadas juntamente com a formacgdo de organizacgdes politica, social e religiosa,
popularmente difundidas como quilombos.

A respeito dos mecanismos de insurgéncia da populacdo escravizada, Reis
(1998) nos diz que,

[...] sendo muitas as formas de enfrentamento, desde a denominada
resisténcia do dia-a-dia — sarcasmos, roubos, sabotagens, assassinatos,
suicidios, abortos — até aspectos menos visiveis, porém profundos, de
uma ampla resisténcia cultural. A unidade bésica de resisténcia no
sistema escravista, seu aspecto tipico, foram as fugas. Estas iam desde
as pequenas "escapadelas" para divertimento, pratica religiosa, visita a
parentes, ou encontros amorosos, a fuga definitiva, preferencialmente
um caminho sem volta, em que se buscava a constru¢do de uma nova
vida em liberdade, fosse em quilombos, fosse misturando-se com a
populagédo negra livre dos pequenos ou grandes centros urbanos. (REIS,
1999, p. 27)

A resisténcia cultural de que nos fala a pesquisadora é o eixo central para alocar a
discussdo sobre o aspecto religioso da época, pois, ndo se pode perder de vista que a
religido, também, desempenhou um papel importante nesses movimentos de resisténcias.

A experiéncia primeira da pessoa negra escravizada, no Brasil colonial, era com
a religiosidade. Desta maneira, o ritual de batismo cristdo, marca enraizada na cultura
brasileira até os dias atuais, se apresentava como uma maxima essencial daquilo que Mai

(2011) nomeou de a feitura do escravo:

Ao ser adquirido e chegar a sua nova moradia, geralmente, o senhor
encarregava outros escravos no acompanhamento do recém-chegado,
com a obrigacdo de ensinar-lhe o oficio, inserindo no mundo do
trabalho e, assim, iniciava o seu processo de socializagdo. Dentro dos
primeiros seis meses de sua chegada, é que o escravo deveria ser
informado da necessidade de ser batizado e da escolha do seu outro
nome que o acompanhara nos documentos oficiais, nas matriculas de
escravos, nos testamentos e inventérios do senhor. (MAIA, 2011, p.5)

O batismo, caracterizado como mais uma das violéncias da maquina colonial, consistia
num ritual de expurgacdo da humanidade daqueles corpos outros. Nessa empreitada, 0
individuo escravizado era obrigado a aceitar a religido catolica como sua Unica fé,
negando, assim, quaisquer resquicios de religiosidade praticado na sua terra de origem;
como também, recebia um novo nome de batismo, sendo estes, na maioria das vezes,
nomes de santos catdlicos. A premissa que subjaz por tras do ritual de batismo &,

justamente, o apagamento da humanidade daquelas pessoas. O individuo escravizado é
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privado da sua fe e religiosidade, da sua identidade, da sua histéria, de qualquer traco
fisico-cognitivo que lhe ponha a pé de igualdade com o sujeito branco, europeu.

Apesar da submisséo forgada, a sujeicao colonial por meio da religido deflagrou-
se numa via de mao dupla, provando-se, desta maneira, quase falha do ponto de vista da
assepsia dos valores culturais africanos. A abertura para a pratica religiosa, mesmo que
de base catdlica, permitiu a comunidade negra escravizada e liberta a apropriacdo e
recriagdo destes modelos catolicos, desaguando, assim, numa religiosidade,
genuinamente, afro-brasileira, propiciada, acima de tudo pelo sincretismo religioso. E
dentro deste escopo que podemos pensar o culto e a associagdo de entidades africanas a
santos catdlicos, e, de forma mais expressiva, a criagdo de instituicdes religiosas negras

de base catolica-cristd, como foi o caso das irmandades negras.

Além das irmandades de homens de cor, h4 noticias de instituicdes
devocionais, tipicamente catélicas, fundadas por negros e com maioria
da populacdo mestica, a exemplo do Recolhimento do Preto, criado no
Rio de Janeiro no seculo XVIII, por gestdes e inspiragdes da negra Rosa
Egipciaca, liberta das Minas Gerais, que no final da vida, acusada de
desviar-se de sa doutrina, foi presa e julgada pelo Tribunal do Santo
Oficio. (SILVA, 1994, p. 56)

O surgimento das irmandades negras instaura um campo de resisténcia preta e
de luta contra a empreitada colonial. Este processo se deu a partir do acesso a lingua, da
preservacdo das suas culturas e valores africanos, e, mais tarde, a partir da criacdo de
meios que ajudassem a populacdo negra em cativeiro. Sobre este Gltimo aspecto, era
muito comum que 0s membros e membras das irmandades se reunissem para comprar a
alforria de outra pessoa negra escravizada; para criar mecanismos que viabilizassem a
sobrevivéncia das pessoas que fugiam; ademais, o0 auxilio e a prestacdo de servigo
juridicos também faziam parte da demanda executada por estes grupos.

A respeito das irmandades negras no Brasil, Silva (1994) relata que,

Um outro aspecto, dos mais importantes, que a irmandade assumiu foi
0 de constituir-se em verdadeiros nichos de preservagdo da cultura
africana. Veiculo da dominacdo religiosa imposta pela classe
dominante e pela Igreja Catolica, os negros transformaram as
irmandades de cor em um espaco privilegiado para a preservacao de
seus costumes, suas praticas religiosas, sob o manto protetor do
Catolicismo. Ao lado dos santos negros: Sdo Benedito, Santa Ifigénia e
Santo Antonio de Catalagirone, o negro pode guardar zelosamente seus
deuses, ou seus espiritos, para melhor cultua-los. (SILVA, 1994, p. 60)
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A questdo linguistica, nesse sentido, é essencial, pois, além de permitir o
reencontro, a unido de familias de mesmo grupo étnico que foram, outrora, separadas
dentro do mesmo espaco geografico, contribuiu para a organizagdo politica a partir do
uso da lingua portuguesa, sobretudo na escrita de peti¢ces & monarquia lusa®’. Em relagio
as linguas maternas, este reencontro também possibilitou a volta do uso dessas linguas

mesmo que em contextos bem localizados, tal como o litargico.

FIGURA 21 - CARTA ESCRITA PELO ESCRAVIZADO VITORINO
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FONTE: OLIVEIRA (2015, p.115)

67 Para saber mais, vide OLIVEIRA, Klebson. Negros e escrita no brasil do século xix sécio-historia, edigéo
filol6gica de documentos e estudo linguistico. Salvador: UFBA, 2005; SILVA, Elizete da. Irmandade negra
e resisténcia escrava. Feira de Santana: Sitientibus, n.12, p. 55-62, 1994.
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Adjacente a formacdo das irmandades negras, como vimos anteriormente, se da
também a formacgdo dos terreiros de candomblé. Na empreitada anticolonial e na
producdo de uma frente de resisténcia as violéncias do sistema, estes aglomerados
religiosos exerceram um papel ativo. Tratando-se dos terreiros de candomblé, deve-se ter
em mente que a propria formacgdo em si destas institui¢fes ja se configura num ato de
insurreicdo frente ao modelo colonial-escravagista. Esta caracteristica evidencia a
natureza falho do ritual de batismo crist&o na tarefa de destituir a humanidade e os valores
das pessoas africanas escravizadas. O candomblé nasce na clandestinidade e, sendo fruto
de uma margem estabelecida por um eu universal que constréi o outro, como seres
marginalizados, selvagens, sem cultura, segue seu fluxo de preservacdo ancestral e
resisténcia nos intersticios das espacialidades. (SODRE, 2019)

Adentrando ainda mais as peculiaridades socio-politicas dessa conjuntura
religiosa, nota-se que, ao longo do tempo, os cultos religiosos afro-brasileiros sofreram e
sofrem um processo de demonizagao cristd cujo nascimento tem raiz na heranca racista
do colonialismo. Os terreiros de candomblé, principalmente, sdo 0 mais alvejados nesse
cenario nefasta. Por outra via, é também a partir dessas instituices que ocorreram 0s
processos de transformacdes mais radicais e significativos de resisténcia negra.

Tendo em vista que a ideia de religido é um conceito eurocéntrico, trazido ao
“Novo Mundo” e levado ao continente africano pelas violéncias coloniais, a religido para
uma grande maioria de grupos étnicos africanos é de carater pessoal e ndo institucional
(WIREDU, 2010), ou seja

O que, na verdade, ndo é de todo incomum. No segundo, religido é
pessoal e institucional. Uma das teses da presente discussdo sera que,
ao contrario de sugestdes frequentes, a religido na Africa é
predominantemente de carater pessoal e ndo institucional. A afirmacao,
em outras palavras, é que o conceito de religido se aplica a cultura
africana, na maioria dos casos, apenas em um sentido minimo.
(WIREDI, 2010, p. 2)

Essa parcela minima de aplicabilidade nos evidencia que o entendimento de religido para
esses povos € uma concepgdo muito mais estendida e abrangente. Nesse sentido, dentre
outros aspectos, a religido é o proprio viver, socializar, sentir e estar no mundo.

A vista disso, a organizagio social destes grupos, dentro dos seus terreiros de
candomblé, esteve, completamente, inclinada a reconstrucdo de seus valores e

cosmovisdes nas terras brasileiras. Juntamente com estas caracteristicas, a subversao as
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imposicdes do sistema escravocrata-colonial se apresentava, também, com a rebeldia
social e a articulacdo socio-politica para a sobrevivéncia dos seus. Esta luta vai ser
marcada desde a criacéo de leis que proibiam a manifestacdo de qualquer culto dito pagao
ou fetichista, até as diversas invasdes policiais aos terreiros, a repressao policial ostensiva
com a prisdo de dirigentes desses cultos. Apesar de tudo isso, vem das lutas dos terreiros
de candomblé os triunfos sociais que demarcam a importancia e contribui¢ao das culturas
negro-africanas para a criacdo de uma identidade brasileira, uma ancestralidade afro-
brasileira. Esta delimitacéo sera vista a partir da legalizacdo das religides afro-brasileiras,
0 surgimento de varias entidades negras a partir da raiz dos candomblés, como os blocos
afros por exemplo, e, por fim, a estabilizacdo de uma luta continua contra o racismo,
protagonizada, sobretudo, pelos movimentos de mulheres negras e as iyalorixas, maes-
de-santo, dos terreiros de candomblé da Bahia.

Para fechar a andlise sobre o processo de formacdo da ancestralidade afro-
brasileira a partir da égide religiosa, apresentarei agora, brevemente, alguns fatores
correlacionados com a diaspora, pois, julgo serem pertinentes para o entendimento da
tematica central tratada, a ancestralidade. Entretanto é preciso ressaltar que os aspectos
discutidos até aqui ndo funcionam de forma arredia, estanque, eles coatuam nesse
processo, desta forma, a separacdo apresentada é apenas uma disposicao didatica da
producdo textual.

No cenério académico, ha uma corrente ostensiva de trabalhos e estudos
desenvolvidos sobre o tema da didspora, contudo, para esta breve apresentacdo, tecerei
as minhas trocas discursivas, maiormente, a partir destes trés pensadores: Stuart Hall
(2003), em Da Diaspora, identidades e mediagdes culturais; Robin Cohen (2008), em
Global Diasporas an introduction; e Homi Bhabha (1998), na obra O local da cultura.

As rotas marinhas que cortaram o corpo do Atlantico, que se expandiram a-
geograficamente pelas encruzilhadas do mundo soprado por Exu, pulverizou a terra de
gente negra, semeando no mundo o devir negro. A este movimento, chamamos de
diaspora negra. Sobre o conceito de didspora e sua especificacdo, Nos (2017) dizemos o

seguinte,

Vinda do grego cléassico, a palavra didspora, associada ao movimento
de dispersdo de comunidades geograficamente territorializadas e
eticomoralmente ativas, a0 nomear 0s movimentos negro-atlanticos,
funciona como reversora do sentido implicito de perda sublinhado na
separacdo para reafirmar a continuidade diferencial e constantemente
reatualizada dos vinculos ético-culturais e estético-corporais entre as
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subjetividades e comunidades que se tornam afrodiasporicas nos
diversos tempos e espacos localizados nas rotas do Atlantico Negro®,
(NOS, 2017, p.21)

O espago marcado como territorialidade, extinguindo a perda, é também aquele que
comporta as fronteiras estabelecidas pelo processo de movimentacao, reinstalacéo,
formando, pois, os intersticios encruzilhadicos das identidades nos jogos de trocas,
refeitura e propulséo.

Assim sendo, Stuart Hall (2008) constrdi o seu conceito de didspora a partir da
discussdo da identidade cultural, tensionando as implicacdes do racismo a partir das
relacdes raciais. Pautando a migracao forcada de africanos e africanas na experiéncia
devastadora da Escraviddo colonial, o discurso do intelectual se desenvolve a partir do
conflito entre as ideias de pertencimento a terra de origem — como um engodo de
experiéncias culturais que restringe o individuo a identificacdo com um determinado
grupo e suas praticas — e o surgimento de novas identidades — ocasionada pela experiéncia
forcosa do movimento de diaspora. Desta maneira, a didspora “esta fundado sobre a
construcdo de uma fronteira de excluséo e depende da constru¢ao de um “Outro” e de
uma oposigao rigida entre o dentro e o fora.” (HALL, 2008, p. 32)

A fronteira de exclusdo de que nos fala o autor configura, na didspora negro-
brasileira, na retirada do direito de ser das inimeras pessoas africanas escravizadas em
solo de “novo mundo”. A impossibilidade de ser condiciona estes individuos a uma outra
projecdo simbdlica, uma outra construcdo cultural a partir das experiéncias de suas novas
realidades. Este movimento, formador do Outro, é justamente o que Homi Bhabha (1998)
define como o além. Dessa maneira, no entendimento do autor, a producdo cultural
diaspdrica coabita neste inter-espaco onde as subjetividades se constroem a partir de
exterioridades do presente e do passado. (BHABHA, 1998)

Por outra lado, centrando suas consideracdes, principalmente, na didspora judia,
Cohen (2008) assim define a diaspora: “a dispersdo traumatica da terra natal por um
grupo for¢adamente disperso” (CHOEN, 2008, p.4) Situando os seus estudos com génese
nas migracOes de judeus, o autor transborda suas consideracdes, partindo, assim, para a
experiéncia diaspdrica africana. Nessa empreitada, suas observacdes centram-se na

perspectiva de terra-natal (homeland), suscitando os aspectos culturais construtivos dessa

8 Traduzindo no Atlantico Negro, 2017.
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ideia de pertenca, como tambem os elementos politico-sociais responsaveis pelo
desencadeamento das migracoes.

Ambas as posi¢des postas, a de N6s, a de Choen e a de Hall, sdo unanimes quanto
ao processo diaspdrico como produtor ou remodelador da cultura, sendo esta, pois, 0
agente maximo da caracterizacdo da identidade. No tocante a realidade afro-diaspérica, é
justamente este aspecto — da criacdo, recriagdo — que nos importa enquanto valvula
transformadora da identidade cultural de um povo.

A posicdo de povos africanos escravizados no Brasil € marcada pelas
posicionalidades dos entre-lugares (BHABHA, 1998). Imbuidos nos mais perversos
processos coloniais de destruicdo de suas identidades, a pessoa negra se esquadrinhava
entre 0 ndo ser humano e a experiéncia do animalistico: 0 ndo ser homem ou mulher, mas
viver as experiéncias dos roubos de suas sexualidades e afetividades; e a experiéncia do
ndo ser, mesmo quando se era numa via de pensamento escapatéria deflagrada na
experiéncia da loucura ou, muitas vezes, no suicidio. A possibilidade de viver nos
intersticios foi, justamente, 0 que possibilitou a capacidade de recriacdo por parte destas

pessoas. Visto que,

“Esses “entre-lugares” fornecem o terreno para a elaboracdo de
estratégias de subjetivacdo — singular ou coletiva — que d&o inicio a
novos signos de identidades e postos inovadores de colaboracdo e
contestacdo, no ato de definir a propria ideia de sociedade. E na
emergéncia dos intersticios — a sobreposi¢do e o deslocamento de
dominio da diferenca — que as experiéncias intersubjetivas e coletivas
de nacdo [nationness] o interesse comunitario ou o valor cultural s&o
negociados. (BHABHA, 1998, p.20).

Os processos de subjetivacdo do povo negro estdo circunscritos nos protocolos sociais de
negacao da Escraviddo Colonial. Os quilombos, os terreiros de candomblé e a propria
senzala sdo elementos propulsores dessa subjetivacdo, ndo somente por colaborar com o
processo criativo, mas também por contestar a conjuntura social da época, causando,
assim, tensdes e rasuras que acabaram diluindo-se na cultura nacional, na identidade
nacional brasileira.

Do ponto de vista religioso, os terreiros de candomblé exerceram uma
posicionalidade dupla dentro do processo de subjetivagdo do povo negro diasporico. 1sso
porque o candomblé como institui¢do publica ja é, por si s, o Outro (HALL, 2008) dessa
transformacédo cultural, impelido pelo processo de migracdo geografica forcada e

submissdo ao regime escravocrata; por outra via, 0 surgimento e o crescimento desses
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espacos — dos terreiros de candomblé — encerrados, unicamente, na perspectiva religiosa,
aos olhos nus, configuram, também, outro paradigma do processo em questdo, a
subjetivacdo da experiéncia negra. Noutras palavras, os terreiros de candomblé sdo um
afronte a imposicéo ocidental, pois, se constituem como aspecto cultural e representativo
de uma identidade nacional e antirracista, como também formaram uma gama de
pequenos grupos culturais com organizac@es social, politica e religiosa, muito complexas,
mas que, sob o julgo da experiéncia diaspdrica, escravagista, sobreviveu sob o broquel da
religido.

Destarte, entendendo a experiéncia religiosa como um dos vetores da
ancestralidade afro-brasileira, pode-se concluir que esta, a religido, s6 se concebe da
maneira que € devido a experiéncia diasporica que, ndo sé serviu de solo para a
fertilizacdo das raizes transgressoras negras, na empreitada do se reinventar e resistir,
como também foi responsavel pelos processos de alocacBes sociais através da cultura.

A partir do que foi apresentado, pode-se concluir que, no que diz respeito a
ancestralidade a partir da experiéncia religiosa, sobretudo a dos Terreiros de Candomblé,
sua conceituacdo vai muito além da perspectiva rasa de reconstruc@es historicas de
entidades deificadas, ou mesmo, a historia dos antepassados desprovida de qualquer
elaboracdo conceitual abstrusa. Estes pontos de vistas subjazem no senso comum e séo
muito perigosos para a comunidade negra brasileira, para a luta negra secular contra o
racismo, pois, eles constituem um mecanismo de minacdo de tudo aquilo que
conseguimos construir e conquistar até o presente momento. Adiante, discorrerei mais
sobre esta questdo, quando for abordar o carater social da ancestralidade. Enfim, pode-se
concluir que a ancestralidade afro-brasileira, produzida a partir dos terreiros de
candomblé e das irmandades negras, é parte de um processo muito conciso e complexo
de reconstrucdo cultural, politica e identitaria dos povos africanos escravizados - trazidos
ao Brasil no fluxo do tréfico escravagista colonial -, cuja raiz do assentamento esta nos
processos de memdria-tradi¢ao-histéria — desencadeados através das pluralidades de
cosmovisdes que se reconstruiram e se mantiveram através dos variados processos de
exercicio da tradigdo -; na resisténcia — construida através das diversas lutas travadas por
estes povos, pela construgdo de institui¢cbes negras e pela negacédo das préaticas do racismo
através da solidificacdo de frentes antirracistas -; e por fim, na diaspora, compreendida
como o fator transformador e condicionante de todos os processos de recriacdo e

subjetivacdo negro-brasileira.
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4.2 A perspectiva “politica” da ancestralidade

JANE Entendo. Pelo visto ndo é apenas medicina que vocé estudou na

Inglaterra.

OLUNDE Mais um erro no qual seu povo cai. Vocés acreditam que tudo o que

parece fazer sentido foi aprendido de vocés.

JANE Nao tao rapido, Olunde. Vocé aprendeu a argumentar, isso eu posso te

dizer, mas eu nunca disse que o que vocé diz faz sentido. Por mais claro que

vocé tente coloca-lo, ainda é um costume barbaro. Pior ainda: é feudal! O rei

morreu, e um chefe deve ser enterrado com ele. Quéo feudais vocés podem ser!
(SOYINKA, 1974, traducdo nossa)

O dialogo entre Jane e Olunde que abre esta subsecdo é denunciativo de um
contexto politico-social de dominacdo. De um lado, tem-se um jovem rapaz, nativo de
um grupo autoctone africano, tentando explicar 0s processos organizacionais do seu
grupo étnico; do outro lado, numa posi¢do que chamariamos de alienigena ao espaco em
questdo, tem-se a esposa de um oficial distrital inglés em pleno exercicio da sua condi¢éo
europeia dentro do espaco africano. O didlogo estabelecido entre as personagens
evidencia um choque cultural cuja raiz formativa subjaz nos diferentes modelos
organizacionais. Na cultura de Olunde, a iorubana, regida por aquilo que gosto de nomear
como alaafinzado, a morte do lider supremo, o Alafin, requer a morte de outros agentes
sociais, incluindo ai estruturas, animais e até pessoas, a partir do ritual como préatica social
de reorganizacdo da estrutura comunitaria, coletiva. Na cultura de Jane, a morte, como
ritual social, € um construto infligidor da humanidade concebida por Deus, como também
é uma experiéncia que deve ser vivida no ambito pessoal. Ambas as perspectivas sdo
validas enquanto construto social humano, contudo a imposi¢do de uma sobre a outra,
num contexto de valorizacdo e deterioracdo, a partir da dominacéo, € o que problematiza
as relacOes postas, bem como provoca os protocolos de violéncias.

A condicdo europeia de Jane é um eufemismo para a sua posi¢do violenta
naquele espaco. Uma vez que tomamos conhecimento de que o modelo de organizagao
das sociedades europeias € politico, compreendemos como o espalhamento deste, pelo
mundo, foi catalisador de protocolos de violéncia. Olunde, tendo experimentado ambos
os modelos, o seu e o de seu colonizador, é uma figura consciente das disparidades

existentes. O que difere Jane de Olunde, ambos em situacdo de experimentacdo de um
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modelo de organizacdo distintos do seus, € justamente o carater subjacente a cada
perspectiva. Enquanto para as comunidades iorubanas a convivéncia com a diferenca é
um caréater expressivo da diversidade do mundo, e isso é perceptivo dada a geografia em
que estdo inseridos, convivendo com diversos outros grupos étnicos e sociedades
africanas; para a perspectiva europeia, sua identidade se constroi a partir da dindmica de
antagonismos, isso é, minha existéncia s pode existir na medida em que eu crio o0 outro
em contrapartida do meu eu, num processo continuo de subordinacdo. A partir das
colocagdes feitas, conseguimos perceber que a “dificuldade” de Jane de entender o ritual
de morte do Elesin € muito mais uma condi¢do de ndo entender do que uma situacao de
ndo entender.

A politica como modelo alienigena de organizacdo social que invadiu 0s
territorios africanos, subjugando os modelos autoctones ja existentes, € também o mesmo
modelo que violentou as américas. Seus diversos protocolos sdo percebidos em préaticas
consubstanciadas de violéncias. Nesses termos, € perceptivel a aproximacdo do nédo
entendimento de Jane com a prisdo do Elesin. E se pensarmos nas américas, tem-se
praticas que vao desde a aniquilacdo em massa da populacdo indigena até os rituais de
batismo cristdo praticado no dominio de corpos humanos, africanos, escravizados.

Compreendendo este mecanismo de dominacdo de corpos, a politica, nesta
subsecdo, debrucar-me-ei sobre a conceituacdo de politica, mostrando 0s seus processos
historico-formativos e como a experiéncia africana-diaspdrica e afro-brasileira consegui
construir, mesmo dentro desse modelo politico, estruturas e modelos outros de

organizacao a-politicos.

4.2.1 lja lku - A Politica como um modelo hegemonico

Apreender o mundo é uma tarefa um tanto dificil, contudo, quando resolvemos
nos lancar a tal empreitada, € preciso que estejamos atentas para aquilo que nos cerca
enquanto realidade histérica-construtiva, para aquilo que nos constitui enquanto
comunidade localizada dentro de um Tempo espaco escrevivente, como também para
aquilo que nos organiza enguanto categorias numeros-humanas, enquanto COrpos
etiquetados, enquanto produtos de um cis-tema taxondmico. As categorias que aparecem
acima estdo, estreitamente, relacionadas com a politica, e suas investigacGes estdo
inexoradas nas vertebras do tempo, nas intempestividades de que nos fala Agamben
(2009).
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A relacdo entre Cronos e Kairos e as vertebras temporais, intempestivas,
elaborada pelo fildsofo italiano Giorgio Agamben, para definir as vicissitudes que
constituem a contemporaneidade e, consequentemente, o papel dos seus agentes, constitui
um caminho interessante, um tanto seduzido, para darmos inicio a discussdo sobre o
aspecto politico da ancestralidade. Isso porque, as relacfes entre o presente e 0 passado
estdo postas no exercicio de lancar-se aos becos do tempo, fazendo, deles, aparecer as
questBes que foram sucumbidas ao longo das passagens, como também desvelar as
impurezas-carnificinas que nunca foram escondidas, apenas relegadas ao canto claro de
uma sombra marginalizada e agonizante.

Os processos de organizagbes humanas sdo maximas que transcendem a
existéncia do individuo enquanto sujeito de determinado espaco, porque a relagdo de
temporalidade é sempre desigual. Assim sendo, adentramos a um destes processos de
organizacao, a politica, para entendermos um pouco suas elaboracdes e prospec¢oes sobre
os individuos.

A politica enquanto categoria humana de articulacdo, sujeitacao e organizagdo —
esta forma que experimentamos na contemporaneidade —, faz parte de uma construgédo
cosmoldgica eurocéntrica, cujos processos de expansdo, em grande parte do globo
terrestre, sdo frutos da empreitada colonial a partir das expans6es maritimas das grandes
poténcias europeias da época, como Portugal, Espanha, Inglaterra, etc..

A palavra politica vem do grego, politikos, origindrio da palavra polites
(cidadao) que vem de polis (cidade), sendo, pois, um termo usado para quem se sujeitava

a organizacdo da cidade. Dessa forma,

Os gregos davam o nome de polis a cidade, isto é, ao lugar onde as
pessoas viviam juntas. E Aristdteles diz que o homem é um animal
politico, porque nenhum ser humano vive sozinho e todos precisam da
companhia dos outros. A propria natureza dos seres humanos €é que
exige que ninguém viva sozinho. Assim sendo, a “politica” se refere a
vida na polis, ou seja, a vida em comum, as regras de organizacdo dessa
vida, aos objetivos da comunidade e as decisdes sobre todos esses.
(DALLARI, 2004, p. 8)

Acerca da origem da politica, Borba (2014) acrescenta,
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a origem da idéia de politica esta relacionada a organizacao da vida em
coletividade e as maneiras de se organizar esse tipo de viver. Nesse
sentido, € bom lembrar que a politica é imprescindivel para a
organizacgdo da vida em sociedade; por mais difundidas que sejam as
afirmagdes do tipo “eu odeio politica” ou “fora os politicos”, é por meio
dela que se definem as normas de nossa convivéncia bem como os
padrBes de conduta considerados validos num determinado contexto.
(BORBA, 2014, p.12)

A assertiva dada pelo autor realca o carater controlador que subjaz por trds do conceito
filosofico de politica. N&o obstante, a relacdo individuo-espaco é também um dos termos
que condicionam a conceitua¢do de Hannah Arendt (2002) sobre o tema. Em sua obra
intitulada O que é politica, a autora transita entre convivéncia entre os diferentes, espaco
e extensdo Deus, dissolvicdo da pluralidade de homens em um individuo-homem,
chegando, assim, a liberdade (ARENDT, 2002). O que nos aparece com nitidez, no
discurso de Arendt e os demais autores, é uma depreensdo sutil dos individuos-corpos,
presos numa realidade temporal cuja magnanima de um ser social, leia-se a politica, torna-
se signatario de suas escrevivéncias sobre o controle e autoimposicdo transcendente ao

Ser.

A politica, assim aprendemos, é algo como uma necessidade imperiosa
para a vida humana e, na verdade, tanto para a vida do individuo como
da sociedade. Como o homem néo é autarquico, porém depende de
outros em sua existéncia, precisa haver um provimento da vida relativo
a todos, sem o qual ndo seria possivel justamente o convivio. Tarefa e
objetivo da politica é a garantia da vida no sentido mais amplo. Ela
possibilita ao individuo buscar seus objetivos, em paz e tranqlilidade,
ou seja, sem ser molestado pela politica — sendo antes de mais nada
indiferente em quais esferas da vida se situam esses objetivos
garantidos pela politica, quer se trate, no sentido da Antigliidade, de
possibilitar a poucos a ocupagdo com a filosofia, quer se trate, no
sentido moderno, de assegurar a muitos a vida, o ganha-pdo e um
minimo de felicidade. (ARENDT, 2002, p. 16)

A liberdade dos sujeitos é a pauta sumaria pela qual vai se construir toda a ideia
de politica, como também a centralidade do assentamento de suas institui¢cdes, o Estado,
o0 Governo, a Cidade, o Homem Civico, etc.. Estas elabora¢fes podem ser melhor
observadas na obra A Politica, do filésofo ateniense Platdo, cujos postulados sao as bases
de elaboragdo do conceito de politica e das consideracGes das autoras supracitadas.

Destarte, a politica como um modo de organizagdo enraizar-se-4 no seio da
Europa, perpassando os diversos periodos historicos, contudo a sua cristalizagdo, pode-

se dizer, dar-se-a no fim do século XVIII e inicio do século XIX, com a criacdo dos
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Estados-Nac0es, imbuidos ali dos ideais iluministas da Revolucdo Francesa, e alicercados
na criacdo dos conceitos de soberania e nacionalismo (QUIJANO, 2010; RAMOSE,
2010; TORRES, 2010; MBEMBE, 2018).

O que ndo se pode perder de vista, dentro deste processo de construcéo, é que o
cis-tema de organizacao chamado politica foi pensado e elaborado, ao longo dos séculos,
visando a exaltacdo dos povos europeus na empreitada de criagdo do outro como
referencial decalcado da autopromocéo da figura de um eu. (SAID, 2007) Nesse sentido,
os procedimentos adotados nessa génese secular, cuja consolidacdo dar-se-a nos bercos
da modernidade, sob os arautos dos coqueirais verdejantes das américas e a sonoléncia
mortifera do vaivém dos tumbeiros rasgando o atléntico, tomaram como base a
invisibilizacdo das demais culturas existentes sobre o globo terrestre, alimentando,
sobremaneira, a voraz maquina colonial, ignorando a liberté, a igualité e a fraternité dos
condenados da terra (FANON, 1968) em Africa, nas Américas e na propria Europa.

Né&o obstante, indo de encontro a este processo de invisibilizacao, as tecnologias
de resisténcias negras, na diaspora africana, se construiram, perenemente, cientes dessa
nova conjuntura organizacional. Este processo de conscientizacao é, justamente, a deixa
gue nos permite pensar a ancestralidade a partir de um viés politico, partindo, assim, das
formagoes religiosas.

A formagdo dos Terreiros de Candomblé e das Irmandades Negras demarcam
trés processos ancestrais, basilares, dentro desta organizacdo politica em que estavam
inseridas, sendo estes, pois: a cisura social através da irregularidade da ndo-politica; a
apresentacdo de outro/s modelo/s de organizacao/ -¢Oes tempo-espacial; 0 engendramento
de uma luta anti-necropolitica (MBEMBE, 2018).

Embora os Terreiros de Candomblé e as Irmandades Negras fizessem parte da
malha que compde a estrutura societal (QUIJANO, 2010), estando, pois, sob o julgo do
poder colonial, sua permanéncia e existéncia desencadearam um processo contra politico
uma vez que estas instituices causavam ruidos no cis-tema vigente. Estas cisuras sociais,
através da irregularidade da n&o-politica, sdo percebidas, inicialmente, com a
clandestinidade de sua existéncia (o candomblé). O ato de ser clandestino, por si s0, ja se
configura na transgresséo da lei. E, se a lei é a maxima de organizagdo geografica com
sentido orientado ‘a protecdo’, logo, estes corpos transgressores, estas instituicoes se
transformam no inimigo declarado. A irregularidade é, entdo, uma ameaca ao sentido
organizacional politico. Ndo porque ela existe enquanto forma outra alienigena, mas

porque ela esta, forcadamente, subjugada a este contexto, o politico, e sua subjugagdo
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revela a orientacdo de todo o cis-tema, a manutencdo do privilégio de uma pequena
parcela social, leia-se 0 homem branco, europeu, heterossexual, cristdo. Em termos bem
contemporaneo brasileiro, o “cidadao-de-bem”.

Se pensarmos a partir da constancia simbolica destas instituicbes, percebemos,
também, que elas vao além das cisuras sociais, visto que, na iminéncia constante do perigo
aos ideais humanos, a organizacao do tipo politica é treinada e articulada nos processos
de absorcdo/assimilacdo, uma falsa sensacdo de aceitabilidade e integracdo cuja
finalidade é a vigilancia mais préxima destes corpos. A chegada das pessoas pretas nas
igrejas catdlicas se inscreve nesta perspectiva, como também a ascensdo dos candomblés
ao status de religido e a chegada massiva de pessoas branca para dentro deles. Estes
procedimentos, também, se configuram na irregularidade da ndo-politica, ndo s6 por
abrolhar rachaduras no corpo organizacional consolidado, mas por camuflar, no seu
interior, um condensado muito mais amplo e complexo cuja esséncia, em si, é apolitica.

O Candomblé e as Irmandades Negras causam um mal-estar na estrutura social
vigente, no seu modelo de organizagdo. Este mal-estar esta dissimulado na premissa,
irrevogavel, de reconhecimento do outro. A predatorizacdo precisa existir, intensamente,
pois, com o jogo das dissimulacdes, consegue-se esconder 0s motivos reais, ignorando,
pois, a constancia da figura do eu centralizador e estruturador de todas as relagdes, em
detrimento do reconhecimento do outro como cultura, vivéncia, organizacao, préprias de
Si.

Enquanto instituicdes ja consolidadas dentro do cis-tema de organizagdo
politica, as religides de matrizes africanas desencadeiam um outro processo contra
politica, no sentido de forjar, dentro destes espacos sociais, outras formas e perspectivas
de organizacGes. Tomemos como exemplo os terreiros de candomblé. Aquilo que, ao
longo do tempo, consolidou-se como religido brasileira, numa 6ética mais agucada,
percebe-se que sdo microrreproducdes dos sistemas de organizagdes sociais africanos que

ndo conotam apenas o aspecto religioso.

- Jorge Portugal A primeira leva de negros que ao Brasil, para serem
escravizados da Africa, vai la para o Recéncavo da Bahia, plantagdo de
fumo, plantacdo de cana de agUcar. E, pra li, eles levaram tudo aquilo
que eles tinham como patriménio cultural. Dai a riqueza da regido e das
cidades.

- Etelvina Fernandes Essa inteligéncia que manteve essa cultura intacta.
Vocé percebe, os candomblés sdo pequenas Africas, como ja foi dito.
Ali é um territdrio africano. Até na arquitetura, na forma do espaco, na
interpretacdo do espaco, é uma Africa que a gente tem aqui no Brasil,
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na Bahia. Quando se pensa no espaco, 0 espaco esta ali protegido
também. Porque a manifestacdo sem o espa¢o seria uma incoeréncia,
porque é aquele espaco o cenario propicio para aquela manifestacao
acontecer.

- Jorge Portugal Se o negro tras, de 14 da Africa, sua religiosidade, sua
religido, entdo, é natural que o Recdncavo da Bahia, pra onde ele foi,
em namero exponencial, estivessem |4 os templos destas religiGes.

- Antbnio Roberto Filho A formacéo dos terreiros de candomblé, ela é
uma estratégia baiana. Porque ndo havia, da maneira como o terreiro de
candomblé é hoje configurado, ndo existe na Africa. Na Africa eles
cultuam em cada regido 0s seus orixas.

- Jorge Portugal Ora, eles foram misturados aqui porque, como falavam
até idiomas diferentes, eles ndo iriam se entender para tramar
revolugdes e atos de resisténcias: mentiral J& se deu ali o primeiro
sincretismo, a primeira troca cultural entre negros vindos da Africa e de
outros lugares. E se entenderam muitissimo bem.®

O trecho destacado acima nos d& uma ampla visdo deste processo de formacdo dos
terreiros de candomblé, como também nos faz refletir sobre a concatenacao de aspectos
culturais, sociais e religiosos dos diversos grupos étnicos na empreitada da formacao da
religiosidade afro brasileira.
O historiador e Og4, José Beniste (2010), na sua obra Orun Aiyé: o encontro de
dois mundos: sistema de relacionamento nags-yorubd entre o0 céu e a terra, nos ensina a
forma de organizacao constituida nos terreiros nago-yoruba, popularmente conhecidos
como Terreiros de ketu. E preciso ressaltar que, quando falo de modelo de organizagéo
nago-yoruba é uma possibilidade contrastante com o modelo colonial politica. Nesse
sentido, o autor trata da lingua e dos canticos sagrados, do sistema de crenca e 0S corpos
das tradicdes orais, do culto e veneragcdo ao ser supremo, do universo e sua existéncia,
orixas, homens e divindades, dos locais de culto, etc.. (BENISTE, 2010.) Os elementos
apresentados acima fazem parte do grande guarda-chuva que compde as realidades
organizacionais nos terreiros nagoé-yoruba, tendo, desta forma, cada casa, sua
peculiaridade.
Cada grupo ou segmento é organizado segundo uma certa hierarquia.
Contudo esta hierarquia é, por sua vez, determinada pela do “terreiro”
como unidade, como egbé. A cupula do “terreiro”, representando a mais
alta hierarquia dos diversos grupos, € formada pelas sacerdotisas mais
antigas por ordem de iniciacdo. Cada uma tem uma funcéao e um titulo
especial, fungéo determinada por sua antiguidade e frequentemente por
sua ascendéncia familiar, por sua capacidade pessoal e pela natureza do
Orisa a que pertence. Assim, por exemplo, a lya-efun do “terreiro”,

encarregada do manejo do efun, giz, cujo importante uso em todos 0s
rituais de passagem esta em relagdo com o simbolismo do branco, é a

89 Documentario Terreiro de Candomblé, https://www.youtube.com/watch?v=B6XC6dcTnos .
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sacerdotisa suprema do llé-orisa-funfun, a casa do Orisa do branco.
(SANTOS, 2012, p.36)

Destarte, de modo que este modelo se torne mais compreensivel do ponto de
vista organizacional social, quero citar algumas caracteristicas que permeiam, ndo
somente o modelo nagd-yoruba, mas também as perspectivas africanas de forma geral,
sendo elas: a lingua, o ritual, a senioridade, a morte, etc., visto que o tratamento deste

ultimo aspecto sera feito, com amplitude, na subsecéo seguinte.

A lingua constitui elemento essencial nestes processos formativos por tratar da
formacao socio-cognitiva destes grupos. Em outras palavras, a lingua é a modeladora das
experimentacdes e cosmovisdes exercidas por estes grupos. Sendo assim, nos terreiros de
candomblé, mesmo com toda a violéncia colonial, a lingua se preservou dentro deste
cenario de disputa. E a partir dela que se reconstrdi, replica e reproduz as epistemologias

desta diversidade de grupos étnicos.

O ritual, como prética inerente de diversas culturas africanas, configura-se num
protocolo social de busca e manutencdo da organizacgdo social daquela comunidade. Em
comparacdo com uma realidade ocidentalizada, a experiéncia do ritual pode ser
equiparada ao fim do colegial, a uma prova para um concurso, ou até mesmo uma eleicao.
O que, maiormente, difere o ritual destas préaticas sociais, organizacionais, politicas € a
orientacdo subjacente a cada um. Enquanto no ritual, h& uma orientacdo que se
desencadeia a partir da religiosidade que configura e prospecta uma existéncia e bem-
estar comunitario, na politica, a énfase é sempre meritocratica, referenciada no individuo
e direcionada ao lucro do acimulo capital egocéntrico. Como vimos, ambas séo formas

de organizacg6es, contudo seus direcionamentos sao distintos.

A senioridade é também um outro aspecto que permeia e constitui os modelos
de organizacdo africanos, afro-brasileiros. Contudo podemos pensar esta guisa a partir de
dois processos, o africano e o afro-brasileiro. No continente africano, a senioridade é um
elemento, maiormente, de carater continuo e permanente, ou seja, quanto mais velha for
a pessoa, mais detentora de conhecimento e de posicGes de tomada de decisdes ela sera.
Nesse sentido, o respeito aos mais velhos ndo esta alicercado naquilo que, politicamente,
conhecemos como ética, ethos, ele €, antes de tudo, um protocolo social de organizacao.
A senioridade se organiza a partir dos rituais, das tomadas de decisdes, da producdo do
conhecimento. Do outro lado, pensando a realidade afro-brasileira, a senioridade se
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constréi como aspecto ético, politico, como heranca das culturas africanas, mas, dentro
dos terreiros, ele é forjado a partir do ritual de iniciacdo. Assim sendo, a idade relativa
dos individuos, dentro daquelas organizagdes espaciais, deixa de ser contada como vetor
de uma construcdo/organizacdo social, passando, assim, a sua idade de iniciagcdo ser o
ponto articulador. E desta maneira que se organizam os postos sociais e 0s protocolos

sociais dentro dos terreiros de candomblé.”

A partir do que foi apresentado até aqui, torna-se nitido os variados processos de
organizac&o constitutivos/derivativos das religiosidades afro-brasileiras. E preciso ter em
mente que estes modelos surgiram e se mantiveram disputando com o modelo politica. A
contra politica se instaura, nesse sentido, como um modelo subversivo de resisténcia. Esta
leitura pode ser entendida se pensarmos os diversos mecanismos usados pela maqguina
colonial para expugnar a diversidade que se formara aqui no Brasil, na tentativa de impor
uma cultura e modelo de organizacdo préprios de suas realidades bronco-gélidas,
decalcadas em uma racionalidade-pestes: destruicdo em massa. Dentre muitos aspectos
desta conjuntura nefasta, podemos apontar alguns como, o genocidio da populacédo
autoctone; a mistura de grupos étnicos africanos distintos na tentativa violenta de barrar
a comunicacgédo ou qualquer articulacdo rebelde contra a Escravidao; a desumanizacao dos
corpos subalternizados pelas praticas do batismo, do estupro, da morte, da propria
escravizacao; as politicas pombalinas de manutencao da hegemonia da cultura portuguesa
em detrimento da cultura améfricana em curso; e por Gltimo e mais permanente, o
genocidio da populacdo negra que se estende até o século XXI. Todas essas tecnologias
foram empregadas a fim de que houvesse o apagamento historico de qualquer outra forma
de constituicdo cultural, social, organizacional. Contudo o resultado ndo foi de um todo
exitoso, visto que, destas relacBes conflituosas, produziram-se rachaduras e
marginalidades de re-existéncias que se mantém em disputa contra a centralidade até os
dias atuais.

O processo de formagdo do modelo de organizacdo politica é desenhado e
construido a partir da outrizacdo das demais culturas existentes no mundo, que ndo a
europeia. Dessa maneira, a centralidade de suas acGes chancelard sua marca a partir do
corpo. O corpo como parte de um estudo biologico cuja eugenia é o modelo comparativo;
0 corpo como forma de identificacdo para as taxionomias; o corpo como forma de

producdo capital, acimulo, bem-valia; o corpo como tecnologia de invisibilizagdo e

0 Para entender mais sobre estas organizagOes vide BENISTE.
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subalternidade desumana; o corpo como maquina de guerra, inimigo declarado; o corpo
como receptaculo de uma morte direcionada. A consolidacdo deste modelo esta taxada,
sobretudo, nas tecnologias da morte. Desta maneira, “as formas contemporaneas que
subjugam a vida ao poder da morte (necropolitica) reconfiguram profundamente as
relagdes entre resisténcia, sacrificio e terror.” (MBEMBE, 2018, p.71).

O conceito de necropolitica e necropoder séo basilares para o entendimento dos
processos formativos da organizacéo tipo politica, pois, eles se apresentam como uma
releitura e atualizacdo do conceito de biopoder, cunhado pelo filésofo francés Paul-
Michel Foucault (1999; 2008) cujas investigacOes cientificas eram, maiormente, acerca
da instancia do poder e suas relacdes nas dissipagdes sociais. Dessa maneira, a
necropolitica e 0 necropoder s&o conceitos

Para dar conta das varias maneiras pelas quais, em nosso mundo
contemporaneo, as armas de fogo sdo dispostas com o objetivo de
provocar a destrui¢do maxima de pessoas e criar “mundos de morte”,
formas Unicas e novas de existéncia social, nas quais vastas popula¢Ges
sdo submetidas a condi¢fes de vida que Ihes conferem o estatuto de
“mortos-vivos”. (MBEMBE, 2018, p.71).

Entendida a condigdo priméaria de morte que reside no mecanismo politico vigente,
denunciada pelo filésofo camaronés Achille Mbembe, a colocacdo também vai ao
encontro do carater denunciativo, que aqui apresento, ao pontuar 0S Processos
constitutivos do modelo politica, como também a sua centralidade, perante os demais
modelos possiveis, e imposicdo ilimitada na soberania de repblicas modernas nas quais
“O soberano, conclui, “¢ ele quem ¢ como se a morte ndo fosse...Nao respeita os limites
de identidade mais do que respeita o da morte, ou, ainda, esses limites sdo 0s mesmos;
ele ¢ a transgressao de todos esses limites.”” (MBEMBE, 2018, p.15)

O modelo politica que se consolida no limiar de uma modernidade moldurada e
ensanguentada as finas penas de cOcais e azuis-rastros de uma corrente salgada e
pegadica, & também aquele que, a risos largos de uma epifania de superioridade branca,

pari as marginalidades em oposi¢édo ao centro:

A marginalidade designa o espago intermediario entre a assim chamada
tradicdo africana e a modernidade projetada do colonialismo. Ela é
aparentemente um espaco urbanizado no qual, como percebeu S. Amin,
“vestigios do passado — especialmente a sobrevivéncia de certas
estruturas (p. ex., as solidariedades étnicas) — muitas vezes ainda
mascaram as estruturas novas (as solidariedades de classes ou de grupos
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definidos por sua posi¢do no sistema capitalista)” (1974:377) Esse
espaco revela ndo novos imperativos que possam levar a um salto para
a modernidade, e sim o fato de que o desespero da a esse espago
intermedidrio sua pertinéncia precaria e, a0 mesmo tempo, sua
importancia perigosa. (MUDIMBE, 2019, p.23)

Embora as colocacdes feitas pelo filésofo congo-francés Valentin Yves Mudimbe estejam
se referindo ao espaco geogréafico do continente africano, as similaridades dos processos
sdo notodrias ao cotejar a aplicabilidade da tecnologia com os territérios americanos. Por
outro lado, o que sobrou para as comunidades pretas afro-diaspéricas sendo esta
precariedade de que nos fala o intelectual? A precariedade foi/é o lugar de agéncia dos
Terreiros de Candomblés e suas tecnologias ancestrais; é este precipicio que perigosia
uma onda negra sobre um violento medo branco.

A marginalidade (MUDIMBE, 2019) é construida sob os processos violentos de
dissipacdo do poder. Poder este que é articulado de forma politica sobre o controle e
docilidade dos corpos a partir do controle bioldgico. Acerca deste controle Achille

Mbembe nos diz o seguinte:

Operando com base em uma divisdo entre os vivos e 0s mortos,
tal poder se define em relagdo a um campo biol6gico — do qual
toma controle e no qual se inscreve. Esse controle pressupde a
distribuicdo da espécie humana em grupos, a subdivisdo da
populacdo em subgrupos e o estabelecimento de uma cesura
bioldgica entre uns e outros. 1sso é o que Foucault rotula com o
termo (aparentemente familiar) “racismo”. (MBEMBE, 2018,
p.17).

Entendendo estas esferas de poder organizacional, pode-se concluir, também,
que os modelos de organizacdo afro-brasileiros, de suas formagoes sociais-religiosas, sdo
conflitantes com o modus operandi vigente de organizacdo na medida em que estes
estavam orientados para o desmantelamento do sistema escravista e, consequentemente,
a ruina dos poderes de morte sobre as comunidades pretas. Assim sendo, estas
instituicdes, apoliticas, se organizavam com propdsitos contra-politicos nas empreitadas
de sobrevivéncias, resisténcias, formas de dar a viver. Nessa linha de raciocinio, estdo
inscritos os sincretismos, desde a concatenacdo dos povos africanos entre si até a
configuragcdo com o sincretismo religioso a partir dos santos catolicos portugueses;
posteriormente, a criagdo das irmandades, cujos poderes aquisitivo e comunicacional
permitiram a reclamada por direitos dentro do cis-tema branco, direitos camuflados em

ideais libertarios e renovadores; e a criacdo dos Quilombos e suas liderangas como
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prototipos de uma liberdade possivel, alavancando as revoltas por meio do espelhamento.
Em suma, podemos concluir que tudo aquilo voltado ao povo negro escravizado sempre
foi orientado dentro de uma logica apolitica, buscando, dessa forma, a reestabiliza¢do dos
Seus processos originarios. Entretanto, ndo percamos de vista que, em certa medida, estes
processos aconteceram dentro do cis-tema politica, e que, mesmo com a afrocentricidade,
a consciéncia negrocentrada, estes processos nao sairam ilesos do contexto social da

época, de toda violéncia e brutalizacdo que sofreu e sofre até hoje.

4.3  Ohun Ikoko - A perspectiva filosofica da ancestralidade nagd-ioruba

“A ancestralidade converte-se no principio
maximo da educacdo. Educar o olhar é
Educacdo. No caso da cosmovisdo africana,
educa-se para a sabedoria, para a filosofia da
terra, para a ética do encantamento. Educar é
conhecer a partir das referéncias culturais que
estdo no horizonte da minha historia
(ancestralidade).” (OLIVEIRA, 2007, p.259).

A partir de tudo o que vimos até agora, gostaria de findar este capitulo refletindo,
nesta secdo, sobre as implicacdes que derivam das relacfes sociais do povo negro nos
seus espacos de religiosidades, mantendo o foco da analise nos terreiros de candomblé e
na sociedade, entendida ai sob a égide estruturante do racismo e seus agentes. Para tracar
estas observacdes, debrucar-nos-emos sobre a perspectiva filos6fica da ancestralidade
nag6-iorubana.

A epigrafe que abre esta secdo é fundante para aquilo que se tornara a
centralidade desta discussao, a saber, o ato de educar. Ndo podemos perder de vista que,
enquanto pessoas negras, € essencial perceber os diversos processos de letramento
incutidos dentro/na formacéo dos terreiros de candomblé; indo mais além, ndo se pode
perder de vista que a bussola condutora de todos estes processos foi/é a ancestralidade,
como bem nos fala o professor Oliveira (2007). Por outra via, € preciso entender que,
dentro da perspectiva nagb-iorubana, a ancestralidade ¢ forjada a partir de uma
perspectiva filosofica cujos processos cosmogdnicos sao interpelados ou derivativos da
acdo da morte, numa relacdo de interdependéncia e agénciamento, sendo esta, a morte,
um dos agenciadores que propicia e constitui a cosmovisao iorubana e, portanto, seu

afluente na didspora brasileira. A filosofia da morte, nas culturas de candomblé, € o tempo
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de frente para o espelho, e a ancestralidade espelhada nos reflexos-espacos; e o intersticio
que se tece entre os dois é a massa de Ik (a morte), molécula eximia da sustentago.
Dando continuidade, a morte torna-se um outro ponto essencial para
entendermos a perspectiva filosofica da ancestralidade, pois, ela é vista como um aspecto
religioso-social inerente e necessario para aquele espaco. Nesse sentido, a morte faz parte
do ciclo de reposicdo energética mantenedor daquelas comunidades, sendo, desta
maneira, um vetor da continuidade. A morte ndo se resume ao plano fisico, ela é uma
continuidade da vida, vida social, visto que contribui, ativamente, para o melhoramento

continuo das comunidades a partir dos rituais. Dentro da cosmovisdo nagé-iorubana, ela

E vista como um agente criado por Olddumare para remover as pessoas
cujo tempo na Terra tenha terminado. A morte é denominada Iku, e
trata-se de um personagem masculino. Sua légica é para as pessoas mais
velhas, e que, dada certas condi¢Bes, devem viver até uma idade
avancada. Por isso, quando uma pessoa jovem morre, o fato é
considerado tragédia; por outro lado, a morte de uma pessoa idosa é
ocasido para se alegrar. Sobre isto, costuma-se dizer Ikt ki pa ni, ayo I’
0 npa ni —“A morte ndo mata, sdo os excessos que matam.” (BENISTE,
2010, p.191-192)

E a partir deste viés da continuidade que se tem, por exemplo, os Isinkd, rituais
fanebres. Mais uma vez, o ritual esta presente como marcador social. E ndo se pode perder
de vista que, no Brasil, estes rituais fUnebres acontecem, praticamente, em todos os
terreiros de candomblé, como também na Irmandade da Boa Morte, apesar de catdlica.
Na sua obra, Os Nagd e a Morte, Juana Elbein dos Santos (2012) fala sobre as etapas que
segue o ritual fanebre, nagb-yoruba, o asese, sendo este um dos mais famosos entre 0s
terreiros de candomblé. Para percebermos um pouco mais da estruturacdo social a partir
do ritual do asese, reproduzo abaixo as palavras de Sobrinho (2015), narrando uma das

etapas:

No vel6rio, muito antes do sepultamento, com o corpo do falecido
dentro do caixdo, 0s 0jé presentes fardo uma homenagem ao falecido
com canticos funebres. Musicas de axexé, as quais traduzirdo seus
sentimentos e a missdo da morte na terra, para que todos unidos na
memoria do falecido, seus filhos e parentes, ndo fiquem tristes, pois o
morto estd sendo entregue, sua alma e seu corpo, como manda a
tradicdo Egungun e as determinacGes de Olodumaré.

Apo6s os mais velhos na hierarquia sacerdotal se pronunciarem com
canticos litargicos, é hora da saida do caixdo. Oya, Orixa responsavel
pelo culto dos mortos Egungun, ser& convocada para levar o espirito do
falecido. O sacerdote mais antigo vem a frente entoando a seguinte
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cancdo: “Ebagan ebagan, ke yeye m ké”; todos respondem com muita
emogdo: “ke yeye m ké.” (SOBRINHO, 2015, p. 68-69)

A partir da citacdo supracitada, percebemos que a morte, como um dos vetores de
organizacao social de base africana, é tdo importante e presente nas culturas de candomblé
que, na didspora africana no Brasil, criaram-se institui¢ces cuja finalidade primeira foi/é
o tratamento com a morte/ancestralidade a partir do vies religioso-social. Exemplo disto

sdo os terreiros de Baba Egun ou Egungun, terreiros de culto aos ancestrais masculinos.

FIGURA 22 — ILE AGBOULA™

FONTE: IPHAN

FIGURA 23 — FESTIVAL DE EGUNGUN, NIGERIA

FONTE: OYOTUNJI ABULE

O 11é Agboula, localizado na Ilha de Itaparica, na Bahia, é considerado um dos primeiros terreiros de
culto aos Egungln ou Baba Egun no Brasil. O culto destina-se a adoragdo aos ancestrais masculinos,
perpetuando, na didspora negra de c4, os aspectos social, religioso e filos6fico que compdem a cosmovisao
iorubana, assentada nas praticas ancestrais. Para mais informacao sobre este tipo de terreiro, vide Sobrinho
(2015).


https://www.facebook.com/OyotunjiAfricanVillage
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Partindo desta compreensdo, a existéncia primaria da ancestralidade esta
ancorada na existéncia da morte. A palavra priméria, no sentido que é usado aqui, quer
remeter a0 momento primeiro, ao nascimento, visto que o desenvolvimento desta, a
ancestralidade, esta atrelado a sua funcédo tecnoldgica, logo, aos seus desdobramentos
filosoficos-sociais. E destes desdobramentos que se criam os processos ritualisticos, a
senioridade, a oralidade, a histdria, a religido, etc., em suma, a experiéncia do ser negro
no mundo. Sendo assim, o ato de educar, dentro das comunidades de terreiro, se
desenvolve como uma ferramenta ancestral, pois, seus protocolos se constroem a partir
desta materialidade negra e para com ela tem o compromisso étnico-filoséfico-social
enraizado na performatividade de sua existéncia.

Em consonancia com o que fora apresentado, observaremos agora as
implicacdes deste conceito filos6fico para com a sociedade, elaborando sobre as
estruturas externas aos cenarios dos terreiros, mas que, concomitantemente, exercem
influéncia sobre eles.

E inegéavel o aumento crescente do ndimero de pessoas brancas que, nas Gltimas
quatro décadas, adentraram os terreiros de candomblé e se estabeleceram enquanto
membros do culto religioso. H& quem diga que isso é o crescimento e a aceitacdo da
“nossa religido”, entretanto, gosto de pensar esta movimentagao social por outras Oticas.
Quando se pensa na presenca dessas pessoas, nestes espacos, & preciso levar em
consideracdo uma série de elementos — elementos estes que ja foram discutidos neste
trabalho — politicos, sociais e epistemoldgicos, que sofrerdo alteracdes ou reorganizacao
provocadas pelo agenciamento desses corpos.

Primeiramente, é preciso dizer que as religides afro-brasileiras, principalmente
os candomblés, séo religides de culto ancestral. O que se quer dizer com isso € que 0S
processos liturgicos estdo imbuidos numa condensacédo histérica cujas narrativas fazem
parte e constituem o0s signos e as corporeidades daqueles individuos pertencentes a
comunidade, ou seja, as pessoas pretas. Ndo obstante, o culto ancestral também tem seus
desdobramentos na linha de sucessivos eventos historicos e reconstrugdes simbdlicas
arraigadas naquilo que chamamos de ancestralidade: construgdo coletiva, comunitaria,
identitaria de um ase (axé). O conceito de ase, o entendimento litdrgico-social, é
importantissimo para que se possa entender a prerrogativa da ancestralidade. Juana

Elbein (2012) assim o descreve:
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Diziamos no capitulo precedente que o conteldo mais precioso do
“terreiro” era o seu ase. E a forca que assegura a existéncia dinamica,
que permite 0 acontecer e 0 devir. Sem ase, a existéncia estaria
paralisada, desprovida de toda possibilidade de realizagio. E o principio
que torna possivel o processo vital. [...] Para que o “terreiro” possa ser
e preencher suas funcgdes, deve receber ase. O ase é “plantado” e em

seguida transmitido a todos os elementos que integram o “terreiro”.
(SANTOS, 2012, p. 40)

Esta “forca” coletiva que funda estas institui¢des religiosas faz parte dos elementos que
séo constitutivos da cosmovisao iorubana e, logo, da cosmovisdo nago-iorubana. Assim
como a morte, 0 ase faz parte deste sistema e atua numa relacdo de concomitancia com
0S outros aspectos, tais como o tempo, 0 espaco, o ritual, o ser. Contudo sua relacdo com
a morte é significativa para estes grupos, visto que ela se torna um vetor para a
ancestralidade, pois, “o ase dos antepassados do “terreiro”, de seus mortos ilustres, cujo
poder ¢ acumulado e mantido ritualmente nos “assentos” do ilé-ibgp.” (SANTOS, 2012,
p.41)

Compreendendo a premissa do ase, ndo é por acaso que a maioria dos terreiros
de candomblé, cada um na sua singularidade linguistica e cultural, exprime essa méaxima
da sua construcéo coletiva, ja inicialmente, nos nomes que lhes sdo dados, por exemplo,
I1€ Axé Opd Afonja, 11é Axé lya Nassé Oka. A mencdo a construgdo coletiva, nestes casos,
se da a partir de dois aspectos: o primeiro esta relacionado com a palavra Il€, que, na
lingua yoruba, traz a ideia de estrutura fisica para a moradia coletiva familiar, e o coletivo
de pessoas, geograficamente, pertencentes a um mesmo grupo, organizacéo; o segundo
aspecto, relacionado com a palavra ase, que, a grosso modo, diz respeito aos processos
energéticos conduzidos por Exu que permitem a existéncia da humanidade e das coisas,
como também a sua propulsdo. Entendido dentro dessa Otica ancestral, negro-africana,
cada pessoa € detentora do ase e, sendo assim, é capaz de se reunir com outras pessoas
para ampliar esta capacidade energética em prol de um bem coletivo, comunitario, destas
comunidades — os terreiros. A partir deste entendimento, o que tem uma pessoa branca
para oferecer dentro deste sistema ancestral se suas raizes ontolégicas ndo sao forjadas
em principios ancestrais? Analisando por esta 6tica primordial e fundamental, esta € a
primeira questao que se coloca para nos (pessoas pretas), para as comunidades de terreiros
como um todo. Ndo é a minha intengdo aqui dar uma resposta as perguntas, mas, sim,
fazer-nos refletir a partir delas. Seguimos, entdo, refletindo um pouco mais sobre esta

questéo.
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Partindo do pressuposto de que “como toda forga, o ase € transmissivel; é
conduzido por meios materiais e simbdlicos e acumulavel, [...] Pode ser transmitida a
objetos ou a seres humanos.” (SANTOS, 2012, p. 40), as pessoas nao negras podem ter
acesso a esta construcao coletiva — e, obviamente, elas tiveram/tém — sobretudo por se
tratar de um processo de formacéo que se dara a partir, maiormente, do desenvolvimento
ritualistico, entendendo o ritual como uma préatica social religiosamente orientada,
entretanto suas relagGes ancestrais, do ponto de vista liturgico, logo, historico-social,
fazem parte de um nascimento muito primario, sem contribuicdes significativas para a
comunidade. Desta maneira, estas relagdes sdo muito mais de dependéncia do que de
autonomia ou contribuicdo direta. Em outras palavras, elas s6 existem, conseguem se
desenvolver, por conta da existéncia do axé coletivo que é acionado e repartido a estas
pessoas.

Analisando por outra perspectiva, a entrada de pessoas brancas nos terreiros de
candomblé estd, diretamente, relacionada com as instancias do racismo estrutural. A
primeira mirada é percebida nos primérdios de sua academicizacdo ou apropriagdo
epistemoldgica. Uma maneira de se notar esta dominacéo pode ser percebida num simples
ato de se pesquisar na internet sobre a tematica afro-religiosa brasileira. O leitor deparar-
se-a com nomes como o do antropologo e fotdgrafo francés Pierre Verger, do médico
criador e propulsor de teorias racistas no Brasil Nina Rodrigues, trabalhos mais
contemporaneos como o do escritor Jorge Amado, ou do pintor Carybé, dentre outros. O
que todas estas pessoas tém em comum, além do fato de serem pessoas brancas a tratar
de questdes relativas a cultura afro-brasileira, é a chancela do racismo para operar e
produzir em cima daquilo que ndo lhes pertence, langando, muitas vezes, um olhar
eurocentrado sobre questdes afrocentradas, convergindo, assim, para a dominacao branca
num cendrio altamente racista. Nessa conjuntura, as estruturas racistas se sobressaem,
maiormente, dentre outros fatores, por propiciar o apagamento destes corpos pretos
enquanto individuos intelectuais e cognitivamente aptos a contar as suas proprias
narrativas e vivéncias. Um dos casos mais escancarados deste tipo de apagamento
intelectual, apropriacdo cultural e intelectual, é a relagdo entre Martiniano do Bonfim e
Nina Rodrigues, relacdo esta de informante e escritor, apontada por Castillo (2008)

Nesta empreitada, ndo percamos de vista, também, que estas estruturas estéo,
diretamente, ligadas ao capital, consolidando, assim, uma série de corpos brancos, de
homens, criando narrativas, muitas vezes estereotipadas, sobre o povo preto, como

também enriquecendo as custas de toda a cultura preta. Seja ela a partir da religido, das
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artes, da lingua ou da mdsica, a ascensdo branca, usufruindo de elementos da cultura
negra, é a cara deste Brasil que é estampado no noticiario internacional como o pais do
carnaval e da mulata que samba; que estd marcado no grito do canto que ecoa: A cor desta
cidade sou!

Ainda do ponto de vista do capital e sua relacdo com o racismo, infelizmente, o
que se percebe é uma perda do carater educativo ancestral que se tem nos terreiros de
candomblé, em troca de um escambo financeiro. Ndo generalizando os fatos, mas
ponderando que as praticas sdo quase frequentes e crescentes, a chegada das pessoas
brancas aos terreiros causa um abalo nas estruturas organizacionais. Este abalo é
entendido, no primeiro momento, a partir da légica da preferéncia, ou seja, quem tem
dinheiro é quem deve ser sempre primeiro atendido — e sabemos bem que é o detentor do
capital dentro desta sociedade racista -, dispor de um tratamento diferenciado, ter mais
conforto. Posteriormente, ha um processo de esvaziamento das estancias de poder,
organizacdo social, criacdo de conhecimento, transmissdo de saberes, através do
cruzamento das hierarquias religiosas-sociais negro-africanas com os ideais de poder e
submissdo gerados pelo capital. Nao € a toa que a nossa querida e saudosissima escritora
e iyalorixa Stella de Azevdo ja nos alertava: “quem pula as etapas ndo percorre todo o
caminho”. De outro modo, ha ainda a propagag¢ao do racismo que ¢ feita por estas pessoas
dentro e fora destas instituicoes.

Atualmente, tem-se aumentado o nimero de pessoas que declaram a sua
religiosidade afro-brasileira abertamente, incluindo ai pessoas brancas e, até mesmo,
famosas. A grande questao por tras disso tudo e do discurso de ndo ser racista por estar
dentro de uma religido negra requer sutilezas que estdo marcadas nas relagcdes sociais
destes individuos. Sendo assim, deve-se observar o comportamento dessas pessoas dentro
dos terreiros de candomblé, proporcionando-lhes reflexdo e aprendizagem negras, mais
do que as pbr em situacOes de superioridade ou permiti-las apropriacdo, imaturamente,
de um conhecimento, protagonismo que elas ndo tém, ndo possuem. A vigilancia sobre
estas relagdes deve continuar, também, fora dos terreiros de candomblé, pois, que sentido
faz uma pessoa comungar de uma religiosidade negra — lembrando ai que candomblé é
muito mais do que apenas religido — e, nas suas relacGes fora daquele espaco, ela continuar
sendo o diretor de uma multinacional cujos Unicos postos ocupados por pessoas negras
sdo o da limpeza - limpando a merda nos banheiros das reparti¢fes -, o do servical -
servindo cafezinho apos limpar o chdo das solas brancas -, ou 0 da seguranga — servindo

a propria carne a morte em protecdo de um capital branco, imerso em um sistema de
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capitdo do mato? E importante ter sempre em mente que acessar a ancestralidade é estar
dentro de um processo continuo de educacdo e formacdo, um letramento de reexisténcia
(SOUZA, 2009), seja la qual for a pessoa.

Os letramentos, que caracterizo como de reexisténcia, mostram-se
singulares pois, ao capturar a complexidade social e historica que
envolve as praticas cotidianas de uso da linguagem, contribuem para a
desestabilizacdo do que pode ser considerado como discursos ja
cristalizados em que as praticas validadas sociais de uso da lingua séo
apenas as ensinadas e aprendidas na escola formal. (SOUZA, 2009,
p.32)

Partindo do principio de que a palavra é verbo, a materialidade dos discursos religioso-
sociais acessada, principalmente, por pessoas brancas, nos espacos de terreiros, ndo pode
ficar restrita ao plano das ideias religiosas, sufocadas da porteira para dentro das rogas’?.
O acesso a ancestralidade deve ser, antes de tudo, um compromisso ético negro, um ebd
de confirmacdo, comunitario, pois, como ja vimos anteriormente, a existéncia esta

fundada numa nogéo coletiva e ndo individualizada. Em outras palavras,

Existe entdo a necessidade de compreender a dindmica do ethos e do
eidos neo-africanos, e sua permeabilidade na sociedade brasileira.
Trata-se  de  conceitos interdependentes,  complementares,
interpenetraveis, pois ambos possibilitam a construgdo da identidade
coletiva individual, dando-lhes suporte para a continuidade dos valores
culturais. O ethos constitui a linguagem grupal enunciada, as formas de
comunicagdo, 0s comportamentos, a visdo de mundo, os discursos
significantes manifestos, 0 modo de vida e a configuragdo estética. O
eidos se refere as formas de elaboracéo e realizagdo de linguagem, aos
modos de sentir e introjetar valores e linguagens, ao conhecimento
vivido e concebido, & emocéo e a afetividade. (LEITE, 2006, p. 66-67)

Desta maneira, pode-se concluir que a ancestralidade se apresenta como uma tecnologia
negra que se constroi dentro dos espacos de terreiros €, a partir do seu carater filosofico-
social, direciona os processos educativos de toda a comunidade.

A perspectiva filoséfica da ancestralidade nag6-iorubana esta imbricada com as
costuras sociais das relacbes com 0 povo preto e, maiormente, com 0 processo de
conscientizacdo de suas comunidades acerca do que foi, do que é e do que esta por vir.
Assim sendo, precisamos entender, com urgéncia, que as praticas sociais dentro dos

terreiros sdo letramentos pretos cuja propulsdo, além de estar ligada aos processos

72 Qutro termo usado para se referir aos terreiros de candomblé.
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ancestrais, requer de nds, pessoas pretas, acompanhamento e dilatacdo assistida, ou seja,
0S processos que envolvem 0S NOSSOS campos energéticos espirituais, nossas
corporiedades e as nossas instituicbes de poder e resisténcia néo devem ser tomados por
um entusiasmo apaziguador, tampouco deve ser seduzido por uma ritualistica branca do

capital do poder.

5 KITEMBO & IGBA - TEMPORALIDADES ENCRUZILHADICAS NA
TRADUCAO

Olunde, filho do elesin, foi mandado para a Inglaterra para aprender a arte da
medicina. A estada dele, naquele pais, significou-lhe muito mais do que o objetivo
aparente: aprendeu a arte da interpretacdo das coisas do mundo. O jovem rapaz de
vivéncia iorubana deparou-se com a diversidade da vida. Inicialmente, é possivel pensar
a adversidade marcada pelo processo de colonizagdo. O mundo dele, delineado numa
cosmovisdo coletiva, aos poucos, sendo deglutido e imbuido numa cultura seca,
ensimesmada, banhada na letalidade. Talvez, seja conveniente pensarmos que um
processo Unico j& tenha comecado logo ali; um processo em que a construcao do sentido
partiu, meramente, da existéncia e da experimentacdo. O que é ser sob o julgo da
subalternizacdo e de olhares desnudos da beleza dos rios e das arvores? Olunde era.
Apenas era de alguma maneira. O mundo que se construiu, a partir daquela experiéncia,
néo foi mais 0 mesmo: aquele alicercado nas linhas que o sustentam, aquele onde o ritual
era marcacdo de passagem e abertura, aquele onde a terra, referenciada em Onilé, firmava
um pacto de lealdade no verso emborcado das palavras ditas ao pé-de-ouvido do tempo:
Olunde foi invocado pela traducéo. O retorno do filho do Obé foi pressagio da experiéncia
do corpo como o hasteamento da bandeira de Kitembo que alardeia a este mundo a
imensidade guardada num corpo-terreiro. Olunde voltou da Inglaterra em transe-ebo!
Olunde voltou da Inglaterra em morte-ritual! Olunde voltou da Inglaterra em palavras-
inglesas! Olunde voltou da Iglaterra em Guerra-corporal: o corpo dele se expandiu. A
pluralidade do retorno dele é percebida por Jane que, com aqueles olhos despidos de
natureza, coloca-se altiva num pedestal de palavras avessas, decalcando os finos tragos
de sua superioridade malfazeja. Olunde ndo estremece, pois, sua partitura ja se desenrolou
de orikis a sonetos greco-romanos, uma lirica tdo surdina quanto o barulho das balas de
canh@es que rasgaram o céu da Coroa ou o tilintar das correntes algozes que proclamavam

a Escravidao. Olunde ndo estremece porque o corpo dele adiantou-se as palavras, e nada
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do que fizesse para tentar atrasar-se funcionava, a experiéncia ludibriava a I6gica dos
enunciados e oragOes. N&o sobrou verbos, palavras, oragdes ou sintagmas, 0 corpo preto
dele foi quem primeiro falou. Fala, linguagem, de corpo, de ritual, de ancestralidade, de
coletividade: os iorubas desaguaram na Inglaterra, juntamente com Olunde, e esta, como
a nddoa do caju, impregnou na pretintura do soro, Olunde. O avesso das palavras
permaneceu na inércia do tempo porque o corpo traduziu. Olunde traduziu 0 mundo, e 0
corpo dele traduziu as Inglaterras, seja em Africa ou nas Américas, a extensio do seu
corpo-traducdo € uma encruzilhada global: a carne apressa-se ao verbo.

A figura de Olunde, na construcdo da trama, funciona como uma chave de
abertura de espacos e dialogos. O pensamento critico do personagem permeia a agao do
seu corpo na organicidade dos seus atos tradutérios: aberturas de mundos e processos
comunicativos a partir do corpo-palavra. A essa experiéncia, apreendida numa praxis que
comunga o tempo e o espaco do viver agora, se forjam, maiormente, as praticas
tradutorias negras, espacos de coabitacdo do corpo e da palavra. Para que possamos
entender o funcionamento dessas tecnologias de tradugdo é preciso se concentrar nos
espacos de desenvolvimento das praticas tradutdrias negras.

O pesquisador Silva-Reis (2018), no seu artigo intitulado O intérprete negro na
histéria da traducéo oral: da tradigdo africana ao colonialismo no Brasil, faz uma vasta
pesquisa sobre a atuacdo de pessoas negras como tradutoras, refletindo, assim, sobre o
processo de invisibilizacdo desse grupo social na historiografia da traducdo. Construindo
uma analise que vai desde o continente africano até o Brasil colonial, o autor resgata a
atuacdo de tradutores negras e negros ao longo da histéria, bem como o0s seus processos
de formagéo.

A pesquisa desenvolvida por Silva-Reis parte, maiormente, do inicio da
expansdo maritima sobre terras africanas, tendo como marco o inicio da colonizagédo
global. Dessa maneira, as categorias de tradutores encontradas e analisadas por ele
concentram-se na experiéncia guiada do colonialismo europeu, sobretudo portugués.
Nesse sentido, 0 autor constroi o seguinte diagrama, apresentado abaixo, para mostrar-

nos essas categorias em territorio africano.
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FIGURA 24 — CATEGORIAS DE TRADUTORES EM AFRICA

intérprete de Estado

Europeus

{incluindo os proprios
portugusses)

Portugueses em
terras estrangei

Intérprete missiondric

Langado

7} Tangoma H Grumete

Tangomio

.

Jurubaca

intérprete negro

— Filhado

Estrangeiros em
Portugal

Intérprete indi

Intérprete Judeu

FONTE: SILVA-REIS, 2018.

No que concerne a experiéncia brasileira, tomando como analise as informacdes
propostas por Silva-Reis (2018), percebemos que a categorizacdo de tradutores e
tradutoras negras se inscreve a partir de trés instancias maiormente: a travessia
transatlantica, compreendida ai a presenca de pessoas negras escravizadas que exerciam
0 papel de tradutor no processo de mediacdo entre os escravizados e 0s senhores de
escravos; a categoria dos negros e negras ladinos, nomenclatura usada para se referir as
pessoas negras, em solo brasileiro, que dominavam a lingua portuguesa; e, por ultimo,
através do viés religioso, a vinda de padres africanos, filhos da unido de portugueses com
africanas, para o Brasil e o aproveitamento de padres e colonos brasileiros que
aprenderam as linguas africanas através da convivéncia, todos com o intuito de ampliar o

processo comunicativo, bem como a dominagdo portuguesa. (SILVA-REIS, 2018)

Saliente-se que o intérprete negro no Brasil se enquadrava no grupo
conhecido como negros ladinos, ou seja, que tinham proficiéncia em
lingua portuguesa, em contraposicdo aos crioulos, que ja eram negros
nascidos no Brasil e, portanto, tinham a lingua portuguesa como lingua
materna; e aos bocais, que eram inaptos para se comunicar em
portugués (LIMA, 2014). Desta maneira, vemos que 0S atos de
interpretacdo na vida dos escravos no Brasil eram algo corriqueiro, visto
que havia mais negros estrangeiros do que nascidos na terra. Além
disso, parece-nos que como profissao oficial pouquissimos negros no
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Brasil exerceram a carreira de intérprete, o que, de um lado, torna este
oficio invisivel do ponto de vista historico-socioétnico e, de outro,
decorre que tal oficio era algo concernente a negros ladinos e exercido
conforme a necessidade do contexto informal (e, frequentemente, ndo-
oficial) em que o negro estava ou era obrigado a estar. (SILVA-REIS,
2018 apud LIMA, 2014).

Se dermos continuidade a uma analise historiografica sobre os tradutores e
tradutoras negras no Brasil, sobretudo ap6s meados do seculo XVIII até o seculo XIX,
deparar-nos-emos com nomes expoentes tais como Francisco Félix de Souza, conhecido
como Chacha I (SILVA-REIS, 2018), Rodolfo Manoel Martins de Andrade (CASTILLO,
2016) e Martiniano Eliseu do Bonfim (CASTILLO, 2010). Os dados apresentados até
aqui mais que corroboram a existéncia da tradutora e do tradutor negro ao longo da
histéria. Contudo o que nos interessa, nesse recorte, & perceber como é construido o

espaco formativo dessa praxis tradutoria negra.

A nocdo de afrodidspora, como pontuada pela professora-tradutora Denise
Carrascosa (2016), a partir do socidlogo inglés Paul Gilroy (2001), é a chave para a
compreensdo dessa ideia de espaco que gesta a praxis negra de traducdo. As tecnologias
negras desenvolvidas no percurso historico da didspora africana forgada no regime
colonial e de escravizacdo reclamam uma natureza hibrida quanto ao seu processo de
constituicdo. Essa peticdo é inerente aos dispéndios do tempo-espaco que configura a
formac&o historica do povo negro fora do continente africano. E nesse sentido que a
afrodiaspora reveste e trans-forma essa experiéncia negra dando-lhe um nome, uma

identidade, uma motriz agenciadora do fazer negro. Nessa linha de raciocinio,

A nocao de “afrodiaspora”, portanto, na medida de seus deslocamentos
e ressignificacdes politicamente estratégicas, carrega consigo a forca,
ndo apenas espacial do deslocamento territorial em forma de iter
narrativo (no contraditorio entre escravidao-liberdade); mas também
movimenta o eixo do tempo em chave mitico-ciclica, que faz girar as
noc¢Oes lineares e causalistas eurocéntricas de passado e presente que
construiram “a” historia oficial e legivel, articulando paradigmas
importantes  das  contraculturas negras da  modernidade.
(CARRASCOSA, 2016, p. 64)

Para além dos pontos destacados por Carrascosa (2016), o conceito de didspora
deve ser compreendido, sobretudo, a partir do amalgama do tempo e espaco relacionados
com o ser racializado, dentro de um espaco que € resultante de um tempo linear imposto

ao povo negro, mas que se comporta, inexoravelmente, como um contra-ato ao estado
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das coisas postas. (GILROY, 2001) Levando em consideracdo a importancia de se refletir
mais sobre este aspecto do tempo-espaco, concentrar-nos-emos agora, separadamente,
apenas por questdo didatica, na tematica do tempo e do espago com o intento de perceber
como essas categorias estabelecem uma relacéo de dependéncia mutua, uma com a outra;
de que forma elas séo gestadas e construidas no continente africano e na afrodiaspora no

Brasil; e de que maneira, juntas, elas constituem, propriamente, a afrodidspora em si.

5.1 O Espaco Territério

Quando fazemos o exercicio de pensar 0 espaco, incontestavelmente, nos damos
conta de que estamos pensando 0 mundo e suas ramificacdes em termos sociais, politicos,
identitarios e culturais que afetam, diretamente, a relacdo com a terra. N&o é dificil
perceber, contudo, o qudo nociva tem sido essa relacdo naquilo que poderiamos chamar
de geopolitica do mundo. Para esse entendimento, o gedgrafo brasileiro Milton Almeida
dos Santos, na sua obra Por uma outra Globalizacao: do Pensamento Unico a Consciéncia
Universal, classifica a percepgdo de mundo a partir da seguinte perspectiva: “O mundo
como fabula, como perversidade ¢ como possibilidade.” (SANTOS, 2001, p.17) A
classificacdo apresentada pelo intelectual é baseada nas relacdes estabelecidas entre os
seres humanos e a terra e € ja expositora do carater cedico desse resultado. Nesse sentido,

depreendemos que

Vivemos num mundo confuso e confusamente percebido. Haveria nisto
um paradoxo pedindo uma explicacdo? De um lado, é abusivamente
mencionado o extraordinario progresso das ciéncias e das técnicas, das
guais um dos frutos sdo 0s novos materiais artificiais que autorizam a
precisdo e a intencionalidade. De outro lado, ha, também, referéncia
obrigatoria a aceleracdo contemporanea e todas as vertigens que cria, a
comecar pela propria velocidade. Todos esses, porém, sdo dados de um
mundo fisico fabricado pelo homem, cuja utilizacéo, alias, permite que
0 mundo se torne esse mundo confuso e confusamente percebido.
Explicacbes mecanicistas séo, todavia, insuficientes. E a maneira como,
sobre essa base material, se produz a histéria humana que € a verdadeira
responsavel pela criacdo da torre de babel em que vive a nossa era
globalizada. Quando tudo permite imaginar que se tornou possivel a
criacdo de um mundo veraz, o0 que é imposto aos espiritos é um mundo
de fabulagGes, que se aproveita do alargamento de todos 0s contextos
(M. Santos, A natureza do espago, 1996) para consagrar um discurso
Unico. Seus fundamentos sdo a informagdo e o seu império, que
encontram alicerce na producdo de imagens e do imaginario, e se pdem
ao servigo do império do dinheiro, fundado este na economizacéo e na
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monetarizacao da vida social e da vida pessoal. (SANTOS, 2001, p. 17-
18)

Inicialmente, podemos pensar, entdo, a percepcdo de espaco, partindo, assim, das
concepcdes de mundo fisico vs mundo (SANTOS, 2001). No entendimento de Milton
Santos, a apreenséo da ideia de mundo pode se desdobrar numa categoria compreendida,
inteiramente, a partir das relagdes estabelecidas entre os seres humanos —um mundo fisico
fabricado pelo homem (SANTOS, 2001, p.17) —, e uma outra, que fica subentendida como
sendo uma relagdo “natural”, onde o input de acOes € principiado pela prépria natureza e
ndo por acdo humana. Essa compreensdo dialoga com o conceito de tempo-espago,
proposto pelo fisico, dominicano, Ediho Lokanga (2021), na medida em que trata da
impossibilidade da existéncia do espago sem o tempo, dentro das comunidades africanas.

Acerca do tema ele nos diz que

Os conceitos de espaco e tempo sdo antes de tudo socioculturais e
filosoficos e estdo ligados a como as pessoas vivem e concebem 0
mundo. Aprendemos com os africanos que o tempo é independente de
qualquer fendmeno natural, social, politico ou cultural. Embora o
conceito de espago-tempo tenha sido descoberto apenas no século 20
no mundo ocidental, ele é bem conhecido ha varios séculos na Africa.
Os africanos sabem ha vérios séculos que espaco e tempo estdo ligados
e inseparaveis. (LOKANGA, 2021, p. 9, traducdo nossa)™

Embora ainda ndo tenhamos feito a andlise da categoria tempo africano — que
sera feita mais a frente —, partindo do entendimento exposto acima pelo intelectual
africano, pode-se presumir, entdo, que, por conta dessa independéncia instituida ao tempo,
0 espaco é uma categoria per si, funcionando juntamente com o tempo. Essa percepc¢éo
do espaco é interessante, dentro outros fatores, por nos fazer perceber a existéncia de uma
outra possibilidade.

Seguindo com o conceito de mundo criado, ele nos interessa na medida em que
nos faz compreender que os desdobramentos que fazemos e concebemos acerca da
relacdo com o espaco é resultado de uma narrativa espago-historica instaurada pelo ser

humano no seu instinto bio-ideoldgico. A partir desse entendimento, pode-se conceber,

3 Traducdo minha. No texto-base: Concepts of space and time are first and foremost socio, cultural, and
philosophical and are tied to how people live and conceive the world. We have learned from the Africans
that time is independent of any natural, socio, political, or cultural phenomena. Although the concept of
space-time was only discovered in the 20th century in the Western world, it has been well known for several
centuries in Africa. Africans have known for several centuries that space and time are linked and
inseparable.
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entdo, que o espago da colonizacéo e da Escravidao é aquele experimentado por Olunde
na sua IlU, na sua travessia, estada e retorno da Inglaterra; o espaco da colonizagéo e da
Escraviddo é também aquele apontado por Soyinka, a cidade de Oyo em 1946, ao escrever
0 seu texto literario de(a)nunciativo; o espaco da colonizacéo e da Escraviddo é aquele
que pousou o seu reflexo sobre o lago das memdrias de Pecola Breedlove (MORRISON,
2019), trazendo-lhe delirios e coriscos de uma plantation; o espaco da colonizagdo e da
Escraviddo é aquele que gestou os Becos da memdria de Maria Nova (EVARISTO, 2018),
numa realidade tangenciada pela violéncia, pela fome e a precariedade da vivéncia
humana; o espacgo da colonizacdo e da Escravidao, tratando-se do campo da traducédo e

de tradutoras e tradutores negros, é aquele em que

Percebe-se que o oficio de intérprete exercido por negros, desde sua
origem, sempre foi visto como algo servil e de qualidade duvidosa.
Visdo esta imposta pelo Outro — branco e colonizador europeu — a
todos aqueles que ndo tinham a sua mesma origem. As politicas de
interpretacdo (em particular a formagdo e o exercicio do cargo) para as
populagdes negras existentes no Brasil em nenhum momento foram
gratuitas. Tinham como objetivo mascarado o favorecimento de elites
brasileiras, politicas de mercado vindas da Europa como a Revolugéo
Industrial, e a manutencdo de um sistema escravocrata centralizador e
organizado. Dai, tem-se uma explicagdo da secundarizagéo deste oficio
ou mesmo da combinagdo de outras profissdes (guia, marinheiro,
negociador, etc.) com a fungdo de intérprete. (SILVA-REIS, 2018, p.
32)

O jornalista e sociélogo Muniz Sodré, em sua obra intitulada O terreiro e a

cidade, a forma social negro-brasileira, tece algumas consideracdes acerca do espaco e

o0s seus desdobramentos. Num concilidbulo formado a partir do contraste das nocoes de

espaco e territdrio, Sodré parte dos filésofos grego e alemao, Aristoteles e Heidegger,
para conceituar o formular sua conceituagéo, trazendo as seguintes informacdes:

Faz-se, assim, uma distingdo entre lugares/espacos e “o” espago. Este

altimo é um conceito (e ndo vivéncia imediata) abstraido do espago

representado como intervalo (spatium, em latim), isto €, como distancia

entre dois pontos, na qual se inscrevem as suas extensfes, segundo a

altura, a largura e a profundidade. Esse espaco abstractum néo é algo

que se determine a partir da distancia (como o spatium), mas pela

extensao (extensio). E,a extensdo que se presta as reducdes geomeétrico-
matematicas. (SODRE, 2019, p.23)

O conceito de Sodré nos interessa ha medida em que sua perspectiva fragmenta

arelacdo unitaria pré-estabelecida — 0 espagco como categoria Unica e indivisivel do ponto



192

de vista conceitual —, e avanga com a conceituacdo para uma relacdo geografica, social e
cultural, chegando, assim, a subunidade do territorio. Nesse aspecto, é basilar
compreender que “A historia da-se num territdrio, que € o espaco exclusivo e ordenado
das trocas que a comunidade realiza na dire¢do de uma identidade grupal.” (SODRE,

2019, p. 24) Nesse sentido:

A ideia de territério coloca de fato a questdo da identidade, por referir-
se a demarcacdo de um espago na diferenca com outros. Conhecer a
exclusividade ou pertinéncia das acfes relativas a um determinado
grupo implica também localiza-lo territorialmente. E o territorio que, a
maneira do Raum heideggeriano, traga limites, especifica o lugar e cria
caracteristicas que irdo dar corpo & acdo do sujeito. Uma coisa &,
portanto, o espago — sistema indiferenciado de defini¢cdo de posicdes,
em que qualquer corpo pode ocupar qualquer lugar —, outra é o
territorio. (SODRE, 2019, p.24)

As colocacdes feitas pelo pesquisador brasileiro, partindo dos filésofos alemaes,
estdo imbuidas daquelas caracteristicas apontadas por Milton Santos (2001) para falar do
mundo enquanto categoria de espaco. No entanto, ao avancar a sua discussdo para uma
abertura que estabelece um didlogo maior com as culturas de terreiro, sobretudo numa
perspectiva Nagd, Muniz Sodré propde o conceito de territorio como um jogo (SODRE,
2019, p.25). Na amplitude da discussdo, percebemos, nitidamente, a desconstrucéo dessas
categorias espaciais como unidades conceituais estanques, fixas
(espaco/lugar/territério), abrindo-se, agora, para o didlogo com a percepc¢do de espaco

africano. Sobre 0 jogo, o socidlogo nos diz que

Territorio é, assim, o lugar marcado de um jogo, que se entende em
sentido amplo como a protoforma de toda e qualquer cultura: sistema
de regras de movimentagdo humana de um grupo, horizonte de
relacionamento com o real. Articulando mobilidade e regras na base de
um “fazer de conta”, de um artificio fundado que se repete, 0 jogo
aparece como a perspectiva ordenada da ligacdo entre 0 homem e o

mundo, capaz de cpmbinar “as ideias de limites, de liberdade e de
invencdo”. (SODRE, 2019, p.25)

Essa perspectiva ordenada da ligagcdo entre o0 homem e 0 mundo e que ainda é capaz de
estabelecer relagdes de limite, liberdade e invencdo € a perspectiva que se pode observar
na centralidade do tempo-espaco (LOKANGA, 2021) africano. Partindo da observagéo
feita sobre a milenar civilizacdo egipcia, Ediho Lokanga nos traz uma questdo que é

exemplar para a discussdo pontuada acima:
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No Egito, espaco e tempo estavam ligados a ideia de estacdo, o0 que
significa que espaco e tempo estavam intimamente ligados a tudo o que
se fazia em relagdo a agricultura e outras atividades econdmicas. Eles
sabiam que a origem do espaco e do tempo correspondia & origem do
universo. [...] O termo espaco, por outro lado, refere-se a um local
especifico. Agora estd nitido que os antigos egipcios entendiam e
estavam familiarizados com o conceito de espaco e tempo, que
desempenhavam um papel essencial em tudo o que faziam para dominar
o universo. (LOKANGA, 2021, p. 4, traducao nossa)™

Por conseguinte, no que diz respeito a percepcao de espaco, dentro da cultura afro-
brasileira dos Terreiros de Candomblé, o jogo, estabelecido pela questdo do territério,
permaneceu como forca agenciadora dessa perspectiva africana do espaco, a do tempo-
espaco. Embora estejamos falando de comunidades que existem dentro de uma unidade
maior cuja perspectiva de espaco é a de mundo construido (SANTOS, 2001), as pessoas
pertencentes as comunidades de terreiro vivem uma relacdo binaria com o espaco, algo
que, parafraseando o conhecimento oral de Mae Senhora, diriamos da porteira para
dentro e da porteira para fora. O que quero dizer com isso é que a relacdo estabelecida,
da porteira para dentro do terreiro, esta alicercada no tempo-espaco; ja aquela, da
porteira para fora, maiormente, € a do mundo construido.

Para tratar da tematica espacgo-temporal dentro dos Terreiros de Candomble,
Juana Elbein compreende que a dimensdo do espaco € parte constitutiva da diaspora,
podendo ser entendida a partir da seguinte organizacdo: o0 espacgo urbano e o espaco
virgem. (SANTOS, 2012, p.33) Partindo da convicgdo de que “Na diaspora, o espago
geografico da Africa genitora e seus contetidos culturais foram transferidos e restituidos

no “terreiro”.” (SANTOS, 2012, p.33), a antropdloga assim nos explica:

O “terreiro” contém dois espacos com caracteristicas e fungdes
diferentes: a) um espaco que qualificaremos de “urbano”,
compreendendo as construcdes de uso publico e privado; b) um espaco
virgem que compreende as arvores e uma fonte, considerado como o
“mato”, equivalendo a floresta africana, que Lydia Cabrera (1968, 1°
parte) chama de “monte” e tdo exaustivamente o caracteriza.

74 Tradugdo minha. No texto-base:

In Egypt, space and time were linked to the idea of a season, which means that space and time were
intimately linked to everything that was done regarding agriculture and other economic activities. They
knew that the origin of space and time corresponded to the source of the universe. [...] The term space, on
the other hand, refers to a specific location. It is now clear that the ancient Egyptians understood and were
familiar with the concept of space and time, which played an essential role in everything they did to master
the universe.
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No espaco “urbano” elevam-se: as casas templos, 1lé-0risa,
consagradas a um Orisa ou a grupo de 0Orisa, entidades divinas (cf. mais
exemplos, p. 35s.) que, por suas caracteristicas podem ser cultuados
juntos; uma construgdo chamada de llé-ase (cf. p. 36) que comporta
uma parte estritamente privada destinada a reclusdo de novicas — as
iyawo — uma cozinha ritual com sua antessala e uma sala semipublica
(segundo as ocasifes); uma construcdo — o “barracdo” — que abriga um
grande saldo destinado as festividades puablicas, com espagos
delimitados para os diferentes grupos e setores gue constituem o eghé e
os lugares reservados a assisténcia; um conjunto de habitacGes
permanentes ou temporarias para os iniciados que fazem parte do
“terreiro” e suas familias. Entre as constru¢des, no limite do espago
“urbano” e debrucados sobre o “mato”, encontra-se 0 llé-1bo-Aku, a
casa onde séo adorados 0s mortos e onde se encontram seus assentos —
lugares consagrados —, local onde ninguém se pode aproximar,
guardado por sacerdotes preparados para estes mistérios e separado do
resto do “terreiro” por uma cerca de arbustos rituais.

O espago “mato” cobre quase dois tercos do “terreiro”. E cortado por
arvores, arbustos e toda sorte de ervas e constitui um reservatorio
natural onde sdo recolhidos os ingredientes vegetais indispensaveis a
pratica litGrgica. E um espaco perigoso, muito pouco frequentado pela
populagdo urbana do “terreiro”. Os sacerdotes de (sanyin, Orisa
patrono da vegetagdo e, em geral, os sacerdotes pertencentes ao grupo
dos orisa cacadores — Oguin e Ososi — realizam os ritos que devem ser
executados no “mato”. De modo geral, o “mato’ é sagrado. (SANTOS,
2012, p.33-34)

A divisdo estabelecida por Santos (2012), vai ao encontro daquela proposta por Borges e
Caputo (2016) ao conceber o espaco-temporal exercida dentro dos Terreiros de

Candomblé a partir das ideias de espacgo profano e espaco sagrado:

O primeiro, normalmente habitado pelas pessoas que nele circulam em
sua cotidianidade. O segundo, dedicado ao culto dos Orixas. Esse
segundo espago, por sua vez, tem duas amplitudes. Uma, fechada,
constituida de construces, pejis, 2 quartos de consultas, barracdes etc.
A outra, espaco aberto, com arvores, arbustos, plantas. Vale assinalar
que o espaco considerado profano esta dividido em ambientes diversos,
conforme as necessidades da comunidade: cozinha, refeitério,
despensas, lavador de pratos, avenidas de alojamentos, lavanderia,
depositos, criatério de animais, residéncia de caseiro, jardineiras,
reservatorio de agua. [...] Por sua vez, o espaco considerado sagrado
termina por configurar uma espécie de memoria ao continente africano
de onde vieram os primeiros pertencentes das religides afrobrasileira.
Como exemplo do espago sagrado tem os pejis ou igbas, que séo
espécies de altares, onde os orixas sdo cultuados, também séo
conhecidos como assentamento do santo. Esses pejis se ligam a varias
origens africanas, o peji de Oxum, por exemplo, no terreiro que
pesquisamos, tem na sua entrada uma fonte luminosa com cascatas para
simbolizar os rios e cachoeiras por que essa orixa € uma referéncia, aqui
na diaspora brasileira, do rio Oxum que se encontra na cidade de
Osogbo na Nigéria. Ainda em relagdo ao territorio, valem registrar que
0 espago do sagrado também engloba certas arvores bastante frondosas,
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algumas vindas da Africa, que se constituem em pejis vivos. Outro
exemplo de espaco sagrado encontrado nesse terreiro é Mata de Ox6ssi,
que permanece tal qual quando a propriedade foi adquirida, h4 quarenta
anos. (BORGES; CAPUTO, 2016, p. 81-83)

Partindo do estudo, em épocas pretéritas, dos Terreiros de Candomblé
considerados “tradicionais” na Bahia, o etndlogo Edson Carneiro (2008) fez uma andlise
que partiu, principalmente, das premissas para a construcdo desses templos sagrados e
que, também, nos da indicios da questdo do espaco nesses cenarios. A partir do exame,

ele constatou que

Os candomblés situam-se, a bem dizer, no meio do mato, nos arrabaldes
e subdrbios mais afastados da cidade. Em geral, estdo localizados em
sitio de dificil acesso, como o0s de Bernardino e Aninha,
respectivamente no Bate-folha e em S&o Gongalo do Retiro, ou 0 antigo
candomblé de Ciriaco, no Beiru, varios quildmetros adiante de qualquer
conducéo coletiva. Outros, como o Engenho Velho e o Gantois, ficam
a beira da linha do bonde, mas, ainda assim, dentro do mato. [...]
Imprescindivel, nessas casas, € o lugar destinado as festas — barracao.
Quando o candomblé se faz em casas quaisquer, 0 barracdo esta aos
fundos da casa, coberto de palmas verdes, ou simplesmente se identifica
com a sala de visitas. Nas casas especialmente construidas para
candomblé, o barracdo faz parte do corpo da casa, como no Engenho
Velho e no Gantois, ou constitui uma construgdo independente, como
no Bate-Folha, no Beiru, em varios outros lugares. [...] Quando a casa
estd numa roca, hd em redor varios estabelecimentos menores —
casinholas de um ou dois compartimentos e arvores sagradas, separados
do resto do mato por cercas de madeira — chamados assentos dos santos.
Um desses estabelecimentos dedica-se invariavelmente a Exu e tem a
porta fechada a cadeado. (CARNEIRO, 2008, p. 35-38)

A partir das contribui¢cGes das intelectuais citadas acima, percebemos que a
presenca da perspectiva tempo-espago, uma construcdo africana, estd entranhada na
construcdo social dos Terreiros de Candomblé de forma indissocidvel. A relacdo entre
esta perspectiva de espaco, a do tempo-espaco, e a formacdo das casas de santo se
estabelece a partir de uma condicdo sine quo non.

Antes de findar esta tematica, é necessario, contudo, ressaltar duas outras
caracteristicas que consideramos importantes, também, para a construgdo do sentido que
se quer aqui.

Embora os autores tenham pontuado a divis@o espacial dos Terreiros, maiormente,
a partir de duas perspectivas (urbano e mato (SANTOS, 2012); espaco profano e espaco
sagrado) (BORGES; CAPUTO, 2016)), suas analises, partindo do quesito do sagrado,

n&o abarcam, concisamente, as dimensdes espaciais do espaco africano. O que queremos
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dizer com isso é que, assim como o tempo possui as suas dimensdes, 0 espaco também as
tem. Nesse sentido, quando pensamos a espacialidade africana ndo podemos deixar de
lado aquilo que chamariamos de espaco metafisico. Isso deve ao fato de que, na
concepcao ioruba-africana, assim como na maioria das outras culturas africanas, a relagdo
do “fisico” com o “metafisico” ¢ intrinseca e inseparavel. Para a existéncia do Aiyé, o
mundo “fisico”, é necessaria a existéncia do Orun, o mundo “metafisico”, e vice-versa.
Essas espacialidades podem ser vistas nos Terreiros de candomblé a partir dos elementos
citados pelas intelectuais, tais como o Igh4, os assentamentos, 0 mato em si, o |1é-1bo-
Aku, 1lé-0risd, mas nao se pode perder de vista que a relacdo humana para com esses
lugares é uma relacdo de acesso a espacos, espacos esses que ndo sao compreendidos a
partir da Idgica do fisico e metafisico, ou a partir da perspectiva sagrada do cristianismo
quando se pensa a ideia de acessar o paraiso. De outro modo, na concepcao africana de
tempo-espaco (LOKANGA, 2021), os espagos s6 sdo espagos porque vivem uma relacéo
de interconexao com as suas préprias dimensdes e interrelacdo com o proprio tempo, que
também tem suas dimensdes — como veremos mais a frente.

Ainda sobre essas dimensdes do espaco-tempo, Wole Soyinka nos da indicios
dessa organizacdo a partir da propria peca teatral, A Morte e o Ele Elesin do Alaafin, se
observamos, por exemplo, 0 nome das personagens e o proprio enredo da peca. Acerca
do primeiro aspecto, percebemos que a nomeacdo, para além de um carater de
identificacdo, esta atrelada ao exercicio laboral que esta, dessa maneira, circunscrito nas
espacialidades da comunidade. O Elesin (El, prefixo que indica posse, poder sobre; esin,
substantivo cavalo) € aquele que tem o comando sobre a cavalaria da Alaafin, sendo, pois,
o0 responsavel por sua conducao em qualquer circunstancia. A demarcacao do adveérbio
¢ justamente para chamar a atencao a questao dos espacos. Ao assumir este cargo, que é
uma heranc¢a familiar, o individuo esta ciente de que tem um compromisso com a sua
comunidade que ultrapassa o espaco-tempo do Aiyé; ou seja, se 0 Alaafin morre, a morte
ritualistica do Elesin é uma obrigacdo do individuo para com a comunidade. Ele é
esperado no Orun, para que o0 Sistema organizacional tenha continuidade na outra
dimens&o espacial. Tudo que existe no Aiyé tem a sua réplica no Orun, porém nem tudo
que existe no Orun tem sua réplica no Aiyé. Tecida na dobradica entre o tempo e 0 espaco,
é essa logica que sustenta a existéncia e a renovacdo das comunidades iorubanas, como
podemos observar no trecho destacado abaixo, e que ja €, pois, 0 segundo aspecto para o

entendimento das dimensdes do tempo-espago:
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TYALOJA Eles sacrificaram o cavalo favorito do Alafin e o
cachorro dele. Eles os carregaram de pulso ao centro da terra,
recebendo oragdes de seu Alafin. Mas o cavaleiro optou por ficar
para tréas. E pedir muito que ele abra o seu coragio para o coragao
do mensageiro que esta esperando? [Pilkings vira as costas para
ela.] Entdo, que assim seja, Elesin Oba, vocé vé como até mesmo
as meras sobras sdo negadas a vocé. [Ela gesticula para o
Olohun-iyo.]

OLOHUN-IYO Elesin Oba! Eu chamo vocé por esse nome
apenas desta Ultima vez. Lembra quando eu disse, se vocé ndo
pode vir, diga ao meu cavalo. O qué? Eu ndo consigo te ouvir.
Eu disse, se vocé ndo pode vir, sussurre no ouvido do meu cavalo.
Sua lingua esta separada das raizes? Elesin? Nao consigo ouvir
nenhuma resposta. Eu disse, se houver pedras que vocé ndo pode
escalar, monte no dorso do meu cavalo, este garanhdo preto
imaculado, ele vai te trazer por cima delas. [Pausa.] Elesin Oba,
antigamente, vocé tinha uma lingua que disparava como um
aguidavi” de um 6gén. Eu disse que se vocé se perder, meu
cachorro rastreard um caminho até mim. Minha memoria falha,
mas acho que vocé respondeu: “Meus pés encontraram o
caminho, Alafin.”

[A cangdo funebre aumenta e baixa.]

Eu disse por fim, se mdos mas te segurarem, diga ao meu cavalo
que ha peso na bainha de sua vestimenta. Nao me atrevo a esperar
muito.

[A cangdo funebre aumenta e baixa.]

Al esta o mais rapido mensageiro de um Alafin, entfo me liberte
com a missdo de seu coragdo. L4 estdo a cabeca e o coracdo do
favorito dos deuses, sussurro em seus ouvidos. Oh, meu
companheiro, se vocé tivesse seguido quando deveria, nédo
diriamos que o cavalo precedeu seu cavaleiro. Se vocé tivesse
seguido na hora certa, ndo dirifamos que o cdo correu além e
deixou seu dono para trés. Se voce tivesse levantado sua vontade
de cortar o fio da vida ao toque dos atabaques, ndo diriamos que
sua mera sombra caiu sobre o caminho do portéo e tomou o lugar
de seu dono no banquete. Mas o cagador, carregado de bufalos
mortos, ficou para fincar as raizes na toca do grilo com os dedos
dos pés. O qué que falta agora? Se houver falta de morcegos, o
pombo deve nos servir para a oferta. Fale as palavras sobre sua
sombra que agora devem servir em seu lugar.

ELESIN N&o consigo me aproximar. Tirem o pano. Vou falar
minha mensagem de coragdo ao coracédo de siléncio.

TYALOJA [Avanca e remove a cobertura.] Seu mensageiro,
Elesin, lance seus olhos sobre o companheiro favorito do Alafin.
[Enrolado na esteira, com a cabeca e 0s pés & mostra em cada
extremidade, esta o corpo de Olunde.]

Al esta a honra de sua casa e de nossa raca. Ele ndo suportou
deixar a honra voar janela afora, entdo, ele parou o voo com a sua
prépria vida. O filho superou o pai, Elesin, e ndo sobra nada em
sua boca para ranger a ndo ser as gengivas infantis.
OLOHUN-IYO Elesin, nés colocamos as rédeas do mundo em
suas maos, mas vocé assistiu elas mergulhar na beira do
precipicio amargo. Vocé se sentou com o0s bracos cruzados

S Varetas ritualisticas usadas, nos terreiros de candomblé, para tocar os atabaques.
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enquanto estranhos malvados inclinavam o mundo de seu curso
e o derrubavam além da borda do vazio - vocé murmurou, ha
pouco gue um homem possa fazer, vocé nos deixou tropecando
em um futuro cego. Seu herdeiro assumiu o fardo. Qual seré o
fim, ndo somos deuses para dizer. Mas esse jovem rebento
derramou sua seiva no caule-pai e sabemos que esse ndo é o
percurso da vida. Nosso mundo est desabando no vazio de
estranhos, Elesin.
(SOYINKA, 1974, tradugdo nossa)

A partir do trecho observado, percebemos a existéncia concomitante dos espacos dentro
da comunidade iorba-africana, e € ela, juntamente com o tempo, que agencia o conflito
que cria o enredo tragico da peca. Para além disso, podemos observar, mais uma vez que
a nomeacdo é uma categoria espaco-temporal, € 0 ndo cumprimento das obrigacoes
cabiveis a ela gera um impacto que p&e em risco o equilibrio de toda a comunidade no
seu processo ciclico de existéncia. Elesin foi impedido de cumprir a sua obrigacéo
ritualistica por conta de forgas externas, a intromisséo do oficial britanico, mas também
por conta de questdes internas, o desejo cobigcoso pelos prazeres oferecidos pelo aiyé; o
saldo de sua disfuncdo comunitaria foi o abalo cataclismico da comunidade, percebido a
partir do adiantamento dos tempos-espacos na figura de Olunde.

Dando continuidade a discussdo geral sobre o conceito de espaco e considerando
as contribuicdes do socidlogo brasileiro (2019), do ponto de vista daquilo que
chamariamos fisico, empirico —em contraposicao ao que é metafisico —, o Atlantico Negro
(GILRQOY, 2001), juntamente com a afrodiaspora (CARRASCOSA, 2016), torna-se,
assim, o efeito dessa juncao de peculiaridades e tragcos formativos que tecem a experiéncia
negro-africana no ‘“novo mundo”, pautada na permanéncia do tempo-espaco
(LOKANGA, 2021) nos Terreiros de Candomblé. Apesar da ultimac&o, € preciso, ainda,
falar de um outro elemento que € inerente a todo esse processo, que € o tempo.

Denise Carrascosa, ao falar da afrodiaspora, ja nos sinalizou que ela, a
afrodiaspora, “movimenta o eixo do tempo em chave mitico-ciclica”. (CARRASCOSA,
2016, p. 64). Quanto a Paul Gilroy, “...uma erupcdo utdpica do espago na ordem temporal
linear da politica negra moderna, que reforca a obrigacdo de que espago e tempo devam
ser considerados em relagéo, na sua inter-articulagdo com o ser racializado.” (GILROY,
2001, p. 369) A partir do que esta sendo posto, entendemos que € imprescindivel uma
analise do espaco e do tempo, conjuntamente, para que Se possa depreender a

corporeidade do Atlantico Negro, impulsionado pela afrodiaporicidade. Mas que tempo
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é este de que falam as pesquisadoras? A proposta, agora, € debrucarmo-nos sobre esta

questdo, ndo para trazer resposta, mas para buscar um possivel entendimento.

5.2 Tempo Africano

E trivial que nds, pessoas ocidentalizadas, devido, maiormente, ao evento da
colonizacao, tornamo-nos seres domesticados pela concepcao de tempo linear. O fildsofo
queniano John Mbiti (1989) conceitua o tempo linear como sendo um formado de um
passado indefinido, presente e futuro infinito. (MBIT1,1989, p.17) Para que possamos
entender, nitidamente, a formacéo dessa linearidade, € preciso que, antes, conhegamos
outra/outras concepcdes de tempo. Para este dialogo, ater-nos-emos a concepcao africana
de tempo e sua reverberagdo na afrodidspora brasileira.

John Mbiti, na sua obra African Religions and Philosophy (Religides Africanas e
Filosofia), reflete sobre o conceito africano de tempo (African concept of time),
classificando-o a partir de duas categorias: tempo potencial (potential time) e tempo real

(actual time). Acerca do tema ele nos diz o seguinte:

A questdo do tempo é de pouca ou nenhuma preocupacao académica
para os povos africanos em sua vida tradicional. Para eles, o tempo é
simplesmente uma composicao de eventos que ocorreram, aqueles que
estdo ocorrendo agora e aqueles que estdo para ocorrer inevitavelmente
ou imediatamente. O que ndo aconteceu ou o que nao tem probabilidade
de ocorréncia imediata se enquadra na categoria de ‘Sem-tempo’ (‘No-
time’). O que ¢é certo de ocorrer, ou o que Se enquadra no ritmo dos
fendmenos naturais, esta na categoria do inevitavel ou tempo potencial.
(MBITI,1989, p. 16, tradugdo nossa)®

Seguindo esta linha de raciocinio e alicergando-se na tradi¢cdo africana, o escritor advoga
para a existéncia de um fendmeno bidimensional (two-dimensional phenomenon) que se
constitui, de um lado, com um longo passado e um presente, no outro lado, um

virtualmente sem futuro (virtually no future). (MBITI, 1989) Para ele,

6 Tradugdo minha. No texto-base: The question of time is of little or no academic concern to African
peoples in their traditional life. For them, time is simply a composition of events which have occurred,
those which are taking place now and those which are inevitably or immediately to occur. What has not
taken place or what has no likelihood of an immediate occurrence falls in the category of ‘No-time’. What
is certain to occur, or what falls within the rhythm of natural phenomena, is in the category of inevitable or
potential time.
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O conceito de tempo linear, no pensamento ocidental, com passado
indefinido, presente e futuro infinito, é praticamente estranho ao
pensamento africano. O futuro estd virtualmente ausente porque 0s
eventos que estdo nele ndo ocorreram, ndo foram realizados e ndo
podem, portanto, constituir o tempo. Se, no entanto, eventos futuros séo
certos de ocorrer ou se eles se enquadrarem no ritmo inevitavel da
natureza, eles constituem, na melhor das hipéteses, apenas tempo
potencial, ndo tempo real. O que estd acontecendo agora, sem davida,
revela o futuro, mas, uma vez que um evento ocorreu, ele ndo esta mais
no futuro, mas, sim, no presente e no passado. O tempo real é, portanto,
0 gue é presente e o que é passado. Ele se move “para tras” em vez de
“para frente”, e as pessoas ndo se concentram nas coisas futuras, mas,
principalmente, no que aconteceu. (MBITI, 1989, p. 16,17, traducgéo
nossa)’’

Para aumentar a corporeidade da sua tese, o filosofo apresenta mais aspectos de
sua pesquisa. Dentre eles, destacam-se as analises gramaticais feitas nos grupos étnicos
Akamba e Gikuyu, ambos no Quénia, chegando a conclusdo da inexisténcia de flexdo
verbal que denote a¢Bes no futuro; um outro aspecto foi a anélise feita sobre os vocabulos
da lingua swahili, Sasa e Zamani, organizando 0s seus conceitos em tempo micro e tempo
macro. (MBITI, 1989, p. 22)

Sobre o conceito de Sasa, o intelectual queniano nos explica que

Quando um evento estd distante no futuro, sua realidade esta
completamente além ou fora do horizonte do periodo Sasa. Portanto, no
pensamento africano, o Sasa “engole” o que no conceito ocidental ou
linear de tempo seria considerado como o futuro. Eventos (que
compdem o tempo) na dimens&o Sasa devem estar prestes a ocorrer, ou
em processo de realizagdo, ou experimentados recentemente. Sasa é 0
periodo mais significativo para o individuo, porque ele tem uma
lembranca pessoal dos eventos ou fendbmenos desse periodo, ou esta
prestes a vivencia-los. Sasa é realmente uma extensdo experimental do
Agora-do-momento, estendido no futuro curto e no passado ilimitado
(ou Zamani). Sasa ndo é matematicamente ou ndo numericamente
constante. Quanto mais velha uma pessoa €, mais longo é o seu periodo
Sasa. A comunidade também tem seu proprio Sasa, que é maior que 0
do individuo. Mas, tanto para a comunidade quanto para o individuo, o
momento mais vivido é o ponto AGORA, o evento do tempo verbal
namero 4. Sasa é a regido de tempo na qual as pessoas estdo conscientes
de sua existéncia e dentro da qual se projetam tanto em seu futuro curto

" Tradugdo minha. No texto-base: The linear concept of time in Western thought with an indefinite past,
present and infinite future, is practically foreign to African thinking. The future is virtually absent because
events which lie in it have not taken place, they have not been realized and cannot, therefore, constitute
time. If, however, future events are certain to occur or if they fall within the inevitable rhythm of nature,
they at best constitute only potential time, not actual time. what is taking place now no doubt unfolds the
future, but once an event has taken place, it is no longer in the future but in the present and the past. Actual
time is therefore what is present and what is past. It moves ‘backward’ rather than ‘forward’ and people set
their minds not on future things, but chiefly in what has taken place.
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e principalmente no passado (Zamani). Sasa é em si uma dimenséao
completa ou de tempo integral, com seu préprio futuro curto, um
presente dindmico e um passado vivenciado. Podemos chama-lo de
Micro-Tempo (Tempinho). O Micro-Tempo € significativo para o
individuo ou a comunidade apenas por meio de sua participacdo ou
experiéncia. (MBITI, 1989, p. 22, tradugdo nossa)’

Em relacdo ao conceito de Zamani, ele acrescenta:

O Zamani ndo esta limitado ao que, em inglés, é chamado de passado.
Ele também tem seu proprio ‘passado’, ‘presente’ e ‘futuro’, mas em
uma escala mais ampla. Podemos chamé-lo de Macro-tempo (O
Grande-Tempo). O Zamani se sobrepde ao Sasa, € 0s dois ndo sdo
separaveis. Sasa é parte constitutiva dele ou desaparece dentro dele.
Mas, antes que 0s eventos sejam incorporados, ao Zamani, eles devem
se tornar realizados ou atualizados dentro da dimensdo Sasa. Quando
isso ocorre, 0s eventos retrocedem do Sasa para 0 Zamani. Entdo o
Zamani se torna o periodo além do qual nada pode ir. O Zamani é o
cemitério do tempo, o periodo de término, a dimensdo em que tudo
encontra seu ponto de parada. E o depdsito final de todos os fendmenos
e eventos, o oceano do tempo em que tudo é absorvido por uma
realidade que ndo € nem depois nem antes. [...] Por outro lado, o
Zamani é o periodo do mito, dando um sentido de fundamento ou
‘seguranc¢a’ ao periodo Sasa; e unindo todas as coisas criadas, de modo
gue todas as coisas sejam abrangidas dentro do Macro-tempo. (MBITI,
1989, p. 22, tradugéo nossa)’

78 Traducgdo minha. No texto-base: When an event is far in the future, its reality is completely beyond or
outside the horizon of the Sasa period. Therefore, in African thought, the Sasa ‘swallows’ up in the western
or linear concept of time would be considered as the future. Events (which compose time) in the Sasa
dimension must be either about to occur, or in the process of realization, or recently experienced. Sasa is
the most meaningful period for the individual, because he has a personal recollection of the events or
phenomena of this period, or he is about to experience them. Sasa is really an experimental extension of
the Now-moment stretched into the short future and into the unlimited past (or Zamani). Sasa is not
mathematically or no numerically constant. The older a person is, the longer is his Sasa period. The
community also has its own Sasa, which is greater than that of the individual. But for both the community
and the individual the most vivid moment is the NOW point, the event of tense number 4. Sasa is the time
region in which people are conscious of their existence, and within which they project themselves both into
their short future and mainly into the past (Zamani). Sasa is in itself a complete or full time dimension, with
its own short future, a dynamic present, and an experienced past. We might call it the Micro-Time (Little
time). The Micro-Time is meaningful to the individual or the community only through their participating
in it or experiencing it.

79 Tradugdo minha. No texto-base: Zamani is not limited to what in English is called past. It also has its
own ‘past’, ‘present’ and ‘future’, but on a wider scale. We might call it the Macro-time (Big-Time). Zamani
overlaps with Sasa and the two are not separable. Sasa feeds or disappears into the Zamani. But before
events become incorporated into the Zamani, they have to become realized or actualized within the Sasa
dimension. When this has taken place, then the events move backwards from the Sasa into the Zamani. So
Zamani becomes the period beyond which nothing can go. Zamani is the graveyard of time, the period of
termination, the dimension in which everything finds Its halting point. It is the final storehouse for all
phenomena and events, the ocean of time in which everything becomes absorbed into a reality that is neither
after nor before. [...] On the other hand, Zamani is the period of the myth, giving a sense of foundation or
‘security’ to the Sasa period; and binding together all created things, so that all the things are embraced
within the Macro-time.
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As contribuigdes feitas por John Mbiti j& sdo axiomaticas quanto ao
estabelecimento de diferencas entre as perspectivas de tempo abordadas nessa secdo, a
perspectiva de tempo linear e a perspectiva africana de tempo, contudo o dialogo
apresentado abaixo, com Sunday Babalola e Olusegun Alokan (2013) é necessario para
que se possa ampliar a concepc¢ao africana de tempo.

Os professores Sunday Babalola e Olusegun Alokan (2013), do Departamento de
Estudos Religiosos da Universidade Joseph Ayo Babalola, no estado de Osun, em seu
artigo intitulado Conceito Africano de Tempo, uma Realidade Socio-Cultural em
Processo de mudanca, a partir do didlogo com a obra de Mbiti (1989), ampliam o conceito
de tempo africano, tomando como ponto de partida o plano de fundo dos dois grupos
étnicos mais influentes da Nigéria, os Igbos e 0os Yorubas. Dialogando, também, com a
obra do Nigeriano Chinua Chebe, Things fall apart, os escritores explicitam como o
tempo, para os igbos, ¢ organizado a partir da concretude dos eventos “anuais” da
comunidade, como o plantio do inhame, o Festival de Egungun, etc.. Babalola e Alokan

(2013) assim enunciam:

Da discussao anterior, torna-se 6bvio que o tempo no conceito africano,
na era pré-colonial, esta vinculado ou relacionado com os
acontecimentos da época. O tempo linear era estranho para as pessoas.
Eles veem o tempo na perspectiva de realidade, dominada pelos
acontecimentos. Tempo para eles tem que ser experimentado. Faz
sentido para eles quando esta relacionado com as estacBes, 0s
fendmenos naturais ao redor deles. O tempo entdo ndo era matematico
ou numérico. E simplesmente tempo como vivenciado pelas pessoas em
relacdo aos eventos ao redor delas. (BABALOLA; ALOKAN, 2013,
traducéo nossa)®°

A completude dos eventos &, também, um dos aspectos relevantes para 0s Yorubas, de
acordo com Babalola e Alokan, mas, sendo condizente com o pensamento de Mbiti, eles
também advogam para os aspectos econdmicos e sociais, sendo eles ratificados pela
constancia de dois ditados na lingua yoruba presente no dia-a-dia de ambas as
comunidades: “Akoko ko duro de enikan (O tempo ndo espera por ninguém) e Igbha

8 Traducdo minha. No texto-base: From the previous discussion, it becomes obvious that time in the
African concept, at the pre colonial era is tied to or related to the events of the time. The linear time was
alien to the people. They see time in the perspective of actuality, dominated by events. Time to them has to
be experienced. It makes meaning to them when it is related to whether, seasons, natural phenomena around
them. Time then was not mathematical or numerical. It is simply time as experienced by the people in
relation to events around them.
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lonigba nka, (H& sempre tempo relevante para qualquer assunto, para as pessoas, etc..).”
(BABALOLA; ALOKAN, 2013, p.146)8!

Ainda sobre a perspectiva iorubana, o pesquisador yoruba-Nigeriano, Félix
Ayoh’Omidire (2003), na sua obra Akggbadun ABC da Lingua, Cultura e Civilizag&o
lorubanas, faz consideragdes sobra a organizacao social do grupo iorubano que, além de
estabelecer um dialogo com os autores acima, também incrementa a concepc¢éo africana

de tempo. A respeito de um possivel calendério iorubano, o escritor expde o seguinte:

Mais do que uma mera ‘maquina’ do tempo, o calendario tradicional
iorubano serve, ainda hoje, para marcar o ritmo da vida, ou seja, o ciclo
das festas e rituais tradicionais, apesar da globalizacdo que estéa fazendo
de tudo para homogeneizar as atividades humanas. Portanto, de algum
modo significativo, o ritmo da vida dos iorubanos contemporaneos
ainda obedece ao calendério tradicional na medida em que, mesmo em
face da carnavalizacdo das manifestacGes tradicionais, alguns rituais
fundamentais que ligam as comunidades ao seu passado
mistico/religioso ainda se mantem dentro do calendério tradicional. Por
isso que uma festa como “Qlojé” dedicada ao orixda Ogin para a
purificacdo anual da cidade ancestral de Il1é-1f¢ nunca ocorre fora do
més de ‘béli’ e o ato de veneragio e propiciacdo comunal de Qsun, na
cidade de Osogbo, continua acontecendo impreterivelmente no més de
“Ogun”. [...]

Embora a modernidade tenha mudado a favor do calendario greco-
romano de 7 dias, ainda perdura, em alguns contextos, o calendario
tradicional de uma semana contada apenas com 5 dias. 1sso se verifica
no ritmo de 5 dias das feiras comunais que continuam a operar de cinco-
em-cinco dias em todo territdrio iorubano moderno. De certo modo,
este calendario de cinco-em-cinco dias é 0 que rege o ritmo da vida
econbmica das massas que usam este calendario para decidir em que
‘0j0 0ja’ é melhor realizar algumas atividades sociais e economicas e
0s aworo de determinados orixas ainda continuam fazendo o 0sé de
cada orixd no ciclo tradicional de cinco-em-cinco dias.
(AYOH’OMIDIRE, 2003, p. 162,163)

Os aspectos apresentados por Ayoh’Omidire explicitam, com pujanga, a questdo da
concretude dos eventos como marcadores temporais. Para além dessa questdo, na figura
do culto aos orixas, percebemos, também, como o carater mitico/religioso € moldador
desta organizacéo filosofica africana. E a partir deste, o carater mitico/religioso, que o
escritor e Araba® da cidade de Osogbo, no estado de Oxum, na Nigéria, Ifayemi

Osundagbénu Elebuibon, nos explica a origem e a formagéo dos dias da semana em lingua

8 Traducdo minha. No texto-base: “Akoko ko duro de enikan”, meaning time does not wait for anybody.
“Igba lonigba nka”, meaning that there is always the time of relevance for any issue, persons, etc.
82 Titulo dentro da organizacéo iorubana.
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iorubana®®, As informacdes apresentadas pelo Araba vao ao encontro daquelas postuladas
pelo filésofo nigeriano Fayemi Ademola Kazeem (2016) e, também, as de Bright
ZorBari-Nwitambu e Sylva Ezema Kalu (2018).

A partir dos dados apresentados pelas intelectuais africanas, percebemos a
organizacdo do tempo, dentro das culturas iorubanas, a partir de duas perspectivas, sendo
elas: a perspectiva religiosa, popularmente chamada de organizagdo tradicional,
direcionada pelo culto aos orixas; e a perspectiva econémica, impulsionada, maiormente,
pela aderéncia africana ao calendario greco-romano, mas, ainda assim, mantendo algumas
especificidades. Com base nesses dados, exponho abaixo um quadro organizacional para

que possamos visualizar melhor o entendimento.

TABELA 1 - SEMANA TRADICIONAL IORUBANA

1° Dia | Dedicado a Obatala, Sopanna, lyaami e Egungun

2° Dia | Dedicado a Orunmila, Esu e Osun

3° Dia | Dedicado a Ogun e Osoosi

4° Dia | Dedicado a Sango e Oya

TABELA 2 - SEMANA IORUBANA EXPANDIDA

Nome em Yoruba Correspondente Explicacao
0jo Aikd/ Qjo Isinmi Domingo Dia de ndo morrer
Dia de produzir, fazer prosperar.
0Qjo Ajé Segunda-feira
0jo Iségun Terca-feira Dia da vitoria, do sucesso.
Qjo-rira/Qjora Quarta-feira Dia do sacrificio
Quinta-feira O dia da chegada (dos nomes); do
0jobo/0jo Asese Dayé nascimento, recriacdao.
Ojo Eti Sexta-feira Dia da procrastinagéo, do fracasso, de
fechar as portas.
0jo Aba Méta Séabado Dia das trés sugestdes, da associacao.

83 ELEBUIBON, Ifayemi Qsundaghénu. Tunde Kelani. Yoruba days of the week. YouTube. Disponivel
em https://www.youtube.com/watch?v=DAfIAMUdW?71. Acesso em: 3 de setembro de 2022.


https://www.youtube.com/watch?v=DAfIAmUdW7I
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O segundo quadro reproduzido acima apresenta uma mescla de informacGes que
incorporam elementos da cultura tradicional iorubana, com referencialidade no carater
mitico-religioso do povo — aquilo que Mbiti (1989) classifica como ontoldgico —, até as
praticas econdmicas e culturais. A disposicao, contudo, de elementos que véao desde a
referéncia a Exu, da chegado dos nomes dos dias da semana ao aiye, o0 mundo fisico, as
praticas de organizacdo e planejamento social, evidencia, dessa maneira, o abalo desse
sistema filosofico africano, consequéncia da imposi¢do do tempo linear, levado ao
continente africano pelos europeus no regime da colonizagéo e Escravidao. Acerca desse

processo, Babalola e Alokan nos dizem o seguinte:

As atividades dos missionarios em toda a Africa marcaram o inicio da
alfabetizacdo entre as pessoas. A populacdo inculta comecou a adquirir
treinamento basico em rudimentos de educacéo, ou seja, leitura, escrita,
destreza numérica e aritmética basica. Essas atividades de alfabetizagdo
foram tremendamente a favor do conceito de tempo entre os africanos.
A énfase mudou da mera relacdo do tempo com eventos, fenbmenos
naturais e o clima. As pessoas comecam a ver a necessidade de calcular
0 tempo da maneira moderna. De alguma forma, alguns observaram
depreciativamente esse periodo como um dos males do principio de
assimilacdo que foi introduzido pelos colonialistas, especialmente os
franceses. 1sso porque o principio da assimilacdo enfatizava a
submerséo dos valores culturais, ideias, filosofias etc. do povo nas
crengas culturais e modos de vida dos colonialistas. (BABALOLA;
ALOKAN, 2013, p. 145, traducéo nossa)®

Fayemi Kazeem (2016) apresenta um discurso que dialoga com as ideias postas acima,

sustentando que

A cultura ioruba esta em processo de transi¢do de uma visdo de mundo
tradicional e indigena para uma visdo moderna. O tempo, como
elemento importante da cultura do povo, também ndo é excecao a essa
transicdo cultural. A forma tradicional de contar o tempo na
comunidade cultural Yoruba estd desaparecendo, especialmente entre
as novas geracgdes e nos nervos urbanos. As geragdes mais velhas dos
iorubas e os ndo letrados que residem nas areas rurais ainda mantém a
nogdo tradicional de contagem do tempo. Em outras palavras, apesar da
baixa consciéncia do sistema de tempo tradicional e suas crencas

8 Tradugdo minha. No texto-base: The activities of missionaries across Africa marked the unset of literacy
education among the people. The uneducated populace began to acquire basic training in rudiments of
education, i.e. reading, writing, numerical prowess and basic arithmetic. These literacy activities were
tremendously in favour of time concept among Africans. With development in the act of reading and
writing, time concept began to experience the process of change. Emphasis shifted from mere relation of
time to events, natural phenomena, and whether. The people begin to see the need for calculating time in
the modern way. Somehow, some have derogatorily observed this period as one of the evils in the principle
of assimilation which was introduced by the colonialists, especially the French. This was because the
principle of assimilation emphasized the submersion of the people’s cultural values, ideas, philosophies etc.
into the cultural beliefs and ways of life of the colonialists.
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associadas nas sociedades iorubas contemporaneas, a nocao tradicional
de tempo sutilmente continua a viver nas mentes das geracdes mais
velhas, no folclore dos povos, nas literaturas orais e em alguns aspectos
de préticas culturais.

No entanto, para a maioria dos iorubas contemporaneos, a compreensdo
indigena do tempo estd se tornando historia. Desde o advento da
alfabetizacdo pelos missionarios europeus e o0 contato com 0s primeiros
exploradores europeus, hd uma mudanca crescente no conceito
tradicional e na medi¢cdo do tempo. As religiGes proselitistas do
cristianismo e do islamismo na cultura iorubd influenciaram e
desbancaram muitos aspectos das crengas iorubas como “impuras”,
crencas relacionadas a contagem do tempo tradicional inclusive.
(KAZEEM, 2016, p. 34,35, tradugdo nossa)®®

A partir do que fora explorado até aqui, ndo se pode perder de vista que o
escrutinio feito sobre o tempo, dentro da cultura iorubana, partiu do aspecto do dia da
semana justamente por ser uma caracteristica explorada por diversos pesquisadores e
pesquisadoras. Entretanto é preciso ressaltar que uma analise mais detalhada, o que nédo
€ 0 propasito desse espaco de escrita, adentrara a uma série de outros elementos inerentes
a referida cultura, apresentando formacdes filoséficas mais complexas e basilares. Nesse
sentido, o trabalho do filésofo Fayemi Ademola Kazeem, Time in Yoruba Culture (O
Tempo na Cultura lorubana) é o referencial mais abrangente ao qual que tive acesso.

Retomando a centralidade dessa discussdo, que € perceber as perspectivas de
tempo linear e tempo africano, faz-se necessario sinalizar que ja, a partir dos aspectos
colocados pelas intelectuais, é notéria as divergéncias apresentadas quanto as
perspectivas aqui analisadas. Apesar disso, concluimos que é importante citar algumas
caracteristicas inerentes a cada grupo, dispostas na tabela abaixo, por mim elaborada.

TABELA 3 - CARACTERISTICAS DAS PERSPECTIVAS DE TEMPO LINEAR E
AFRICANO

8 Traducdo minha. No texto-base:

Yoruba culture is in the process of transiting from a traditional and indigenous worldview to a modern
outlook. Time, as an important element of the people’s culture is also not an exception to this cultural
transition. Traditional way of reckoning time in Yoruba cultural community is fading, especially among
the new generations and in the urban nerves. The older generations of the Yoruba and the uneducated among
them who are residing in the rural areas still hold the traditional notion of time reckoning. In other words,
despite the low consciousness of the traditional time system and its associated beliefs in contemporary
Yoruba societies, traditional notion of time subtly continues to live in the minds of the older generations,
in the peoples’ folklores, oral literatures, and some cultural practices.

However, for majority of the contemporary Yorubas, the indigenous understanding of time is aptly
becoming history. Since the advent of literacy by the European missionaries and the contact with early
European explorers, there is increasing change in the traditional concept and measurement of time. The
proselytizing religions of Christianity and Islam in Yoruba culture influenced and displaced many aspects
of Yoruba beliefs as ‘unholy’, beliefs related to traditional time reckoning inclusive.
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Perspectiva de Tempo Linear

Perspectiva de Tempo Africano

Espacialidade construida com finalidade a
um futuro eterno, projetado pela visdo de

mundo judaico-cristdo;

Espacialidade construida com finalidade
comunitaria na qual o passado é o

direcionamento das acgdes;

O tempo como unidade de medida
associada, inexoravelmente, a producao
de bens materiais, impulsionada pelo

capital e os ideais de modernidade;

Compilado de eventos socialmente e

culturalmente construidos;

O tempo como expressao matematica,

desligado de uma construcao

sociocultural;

O tempo como enxerto ontoldgico,

mitico/religioso;

O tempo como ferramenta de uso.

O tempo como unidade maleavel;

O tempo como uma préatica egocéntrica.

O tempo como pratica bipartida, o

individuo e o comunitario.

A partir do quadro apresentado acima, percebemos que as palavras do queniano, John

Mbiti, séo certeiras ao declarar que,

Na sociedade ocidental ou tecnoldgica, o tempo é uma mercadoria que
deve ser utilizada, vendida e comprada; mas, na vida tradicional
africana, o tempo tem que ser criado ou produzido. O homem nédo é
escravo do tempo; em vez disso, ele produz quanto tempo ele quiser.

(MBITI, 1989, p. 19)%

A possibilidade de producéo de tempo, de que nos fala Mbiti, é justamente o caso

observado na peca A Morte e 0 Elesin do Alafain, escrita por Wole Soyinka. A partir desse

exemplo, podemos observar alguns dos aspectos discutidos pelos intelectuais. O tempo

espaco do grupo étnico, elaborado numa espacialidade comunitaria na qual, mesmo

havendo individualidades, o eu ndo se sobrepde a existéncia do comunitario; dai vem o

compromisso de Olunde de retornar para a sua terra e cumprir os rituais de sua

competéncia. O tempo do proprio ritual € maleédvel e tecido em intersticios do proprio

tempo, isso é, ele, o tempo-ritual, apresenta uma formacgédo que é ontoldgica, mitico-

8Traducdo minha. No texto-base: In western or technological society, time is a commodity which must be
utilized, sold and bought; but in traditional African life, time has to be created or produced. Man is not a
slave of time; instead it makes as much time as he wants.
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religiosa e eventual. Dessa maneira, a concretude do evento ritual ndo sé demarca o
proprio tempo-espaco, como também reencena o tempo, coletivo e individual, na
producdo do que se poderia chamar de rizoma ou devir tempo. A essa questdo, estdo
atreladas, além dos rituais que sdo performados diariamente, nas culturas iorubanas, a
morte, sobretudo a morte do Alaafin, assim como o transe-orixa. O tempo néo espera por
ninguém, mas ha, ainda assim, a possibilidade de se construir o tempo nos casos e
questBes que demandam um escrutinar mais atento e complexo, como é o caso, por
exemplo, da morte performada por Olunde. Se ndo houvesse esse carater maleavel e de
producdo do tempo, o seu sacrificio seria intangivel, do ponto de vista da composi¢éo do
tempo macro, e da renovacao do axé comunitario daquele grupo étnico.

Essa analise me fez lembrar que, Mbiti (1989) é taxativo ao afirmar que, para a
concepcao africana de tempo, ndo ha futuro. Apesar disso, Babalola e Alokan (2013),
partindo da antiga organizacao da cidade de Oyo, cuja perspectiva de futuro era sempre
alvejada ao desenvolvimento de um bom Alaafinzado, e isso significava um futuro de
atmosfera pacifica, discordam da generalizagao feita pelo filosofo, acrescentando que “O
futuro é muitas vezes rigorosamente planejado para aumentar o progresso e a estabilidade
na vida econdmica e social das pessoas.” (BABALOLA; ALOKAN, 2013, p. 146) A
explicacdo proposta por Johnson (1860), acerca dos tempos verbais na lingua iorubana é,
também, de grande valia, para o entendimento da questdo posta:

Existem apenas trés tempos em ioruba, propriamente falando, o
pretérito, o incompleto e o futuro. Uma acéo que acabou de ser feita é
uma acdo concluida e, portanto, passada; uma acdo imediata é
incompleta, consequentemente, 0 que pode ser considerado presente
pode se fundir na acdo concluida, e ¢, portanto, tomado como preteérito,
ou no incompleto, conforme o sentido exigir. O verbo simples é sempre
expresso no pretérito indefinido ou pretérito, por exemplo, Mo lo, eu
fui; Mo we, eu lavei; O rerin, ele riu ou ri; O joko, ele se sentou ou se
senta.

Os tempos completos, passado ou presente, sdo expressos prefixando a
particula ti antes do pretérito, por exemplo, Mo ti w¢, eu lavei ou tinha
lavado. O ti lo, ele foi ou tinha ido.

O tempo incompleto é formado prefixando a particula fi (ou ng) ao
verbo, por exemplo, Emi fiwe, estou lavando. Emi firerin, estou rindo.
O tempo futuro é formado colocando a particula yio (contraida para o)
antes do verbo, por exemplo, Emi yio w¢, eu lavarei. Emi o lo, eu devo
ir. Awa o maha yo, estaremos regozijando.

O futuro completo (ou segundo futuro) é formado pela adi¢do das
particulas que indicam o futuro e os tempos completos ao verbo, por
exemplo, Emi yio ti we, eu terei lavado. Emi o ti lo, eu terei ido.
(JOHNSON, 1960, p. xlvi, xllvii, tradugdo nossa)
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Como podemaos observar acima, a generalizacdo, nesse caso, o da auséncia de futuro, ndo
apresenta uma sustentacao que dé conta da medida a ser abarcada. Todavia ela serve para
alertar-nos da compreenséo sociocultural que se tem da ideia de futuro; da prevaléncia de
auséncia desse tempo em um apanhado de grupos culturais; e da perspectiva filosofica,
inerente a cada comunidade, quanto aos substratos que subjazem a nogéo de tempo futuro.

Observando dessa perspectiva, pode-se notar que

Primeiro, é totalmente incorreto supor que os africanos, mesmo no
periodo pré-cientifico, ndo tinham um pensamento filoséfico indigena
no que diz respeito ao conceito de tempo. O conceito de tempo é uma
concepcao filosofica, socio-cultural que, muitas vezes, faz parte da
identidade de qualquer sociedade de pessoas. Em segundo lugar, como
quaisquer outros grupos étnicos do mundo, os africanos também tém
consciéncia do tempo. No entanto, o ritmo das atividades
socioecondmicas pode ser lento. Isso ndo é razdo suficiente para afirmar
gue eles ndo sdo conscientes do tempo. Em terceiro lugar, como
quaisquer outros grupos étnicos do mundo, as ideias africanas de tempo
sdo altamente filostficas. O tempo, para eles, esta além dos fendmenos
socioculturais naturais. Também é entendido em sua concepgdo
ontolégica. Mbiti usou efetivamente a palavra swahili, Zamani, para
descrever os trechos do tempo na eternidade atemporal. O povo Yoruba
também vé o tempo além do que € vivenciado fisicamente. Estende-se
ao periodo da vida apds a morte, o reino dos ancestrais. (BABALOLA,
ALOKAN, 2013, p. 147, traducéo nossa)®’

Embora o conceito de tempo africano proposto por Mbiti (1989) abarque, em sua
constituicdo, elementos que sdo inerentes a realidade de diversos grupos e povos africanos
— 0 que explicaria 0 uso do termo de forma generalizada, no singular —, parece-me
conveniente, devido as pequenas especificidades apresentadas, advogar para 0 uso do
termo no plural, pensando assim perspectivas africanas de tempo.

Como ja explorado acima, depreendemos que as perspectivas africanas de tempo
formam um arcabouco filoséfico de extrema complexidade, exigindo o aprofundamento

de pesquisas especificas tanto no tema, como nas comunidades especificas que se deseja

8 Tradugdo minha. No texto-base:

First, it is totally incorrect to assume that Africans, even at the pre — scientific period, have no indigenous
philosophical thought as far as time concept is. Time concept is a socio- cultural philosophical conception
which is often a part of the identify of any society of people. Second, like any other tribes of the world,
Africans are also time conscious. Although, the pace of socio- economic activities might be slow. That is
not enough reason to affirm that they are not time conscious. Thirdly, like any other tribes of the world,
Africans ideas of time are highly philosophical. Time to them is beyond the natural socio- cultural
phenomena. It is also understood in its ontological conception. Mbiti has effectively used the Swahili word,
Zamani to describe the stretches of time into timeless eternity. The Yoruba people also see time beyond
what is experienced physically. It stretches to the period of the life after death, the realm of the ancestors.
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pesquisar. E interessante pontuar esta complexidade, pois, é a partir dela que podemos
pensar os afluentes-galhos da arvore-méae-Africa, estendidos as Américas através da
afrodiaspora.

Como ja é sabido por nds, a heranca das pessoas africanas, trazidas para o Brasil
sob o regime da Escravidao, ficou cristalizada, dentre outros aspectos, maiormente, na
religido, dando maior visibilidade, nesse cenéario, a formacdo dos Terreiros de
Candomblé. Quando adentramos esses espacos, percebemos que, neles, o que foi
preservado foi um extenso lastro da organizacdo social, politica, religiosa, cultural; as
cosmovisdes dos povos que aqui chegaram pela diaspora forcada. Embora os efeitos da
colonizacgdo tenham se instaurados nas terras de ca também, o que implica a consciéncia
de uma cultura pautada na linearidade do tempo, ainda assim, podemos dizer que, a
comunidade brasileira de terreiro, sobretudo negra, vive uma dualidade temporal; uma
que ja é a imposta pelo Cis-tema, o tempo linear, e a outra que é o tempo-imagético. E

justamente sobre esse Ultimo que falaremos agora.

5.3 Tempo-imagético-espiralar

Para pensar a ideia de tempo, construida e vivida na/pela diaspora africana no
Brasil, maiormente nos espagos ditos “religiosos”, partiremos do conceito de tempo-
espiralar, desenvolvido pela doutora Leda Maria Martins (2021), que ja d& conta de uma
boa parte do entendimento que se quer nesse trabalho, focando, contudo, no carater
imagético que o compde em face do seu espelhamento com as perspectivas africanas de
tempo. As nossas elaborac6es partem, significativamente, das relacdes estabelecidas entre
os Terreiros de Candomblé, com foco, sobretudo, na cosmovisao nago.

Na obra Performances do tempo espiralar poéticas do corpo-tela, a pesquisadora
Leda Maria Martins (2021) elabora o conceito de tempo espiralar, partindo da recriacao,
reterritorializacdo dos valores, gnose, cosmovisfes africanas no territério brasileiro.
Alicercada, maiormente, nos estudos de performance, ela constréi sua argumentagéo a
partir das dimensdes multiplas que o corpo pode alcancar, exercer, ser posicionado como
constituido e constituinte dos processos performaticos. Por seu corpus se constituir,
principalmente, das investigaches acerca dos Reinados e dos Congados, ambas
manifestacdes afro-brasileiras de cunho “religioso” remanescentes das culturas bantas no
Brasil, a maior parte das suas observacdes estd concentrada na perspectiva Bantu-Kongo-

Africana, partindo, assim, do didlogo extensivo com o intelectual congolés
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Kimbwandende Kia Bunseki Fu-Kiau. (MARTINS, 2021). Dessa maneira, falando sobre
0 conceito de tempo espiralar, a intelectual brasileira nos diz o seguinte,

Espiralar é o que, no meu entendimento, melhor ilustra essa percepcao,
concepcdo e experiéncia. As composicbes que se seguem visam
contribuir para a ideia de que o tempo pode ser ontologicamente
experimentado como movimentos de reversibilidade, dilatacdo e
contencao, ndo linearidade, descontinuidade, contracao e descontracao,
simultaneidade das instancias presente, passado e futuro, como
experiéncia ontoldgica e cosmologica que tém como principio basico
do corpo ndo o repouso, como em Aristoteles, mas, sim, 0 movimento.
Nas temporalidades curvas, tempo e memdria sdo imagens que se
refletem. (MARTINS, 2021, p. 23)

As possibilidades de deslocamento e recriacdo, a constancia do movimento como energia
motriz, sdo as reverberagdes que se engalham do tronco do tempo espiralar. E pensando,
justamente, na imagem do espiral, suas curvas que se relacionam com uma energia
central, mantendo uma uniformidade organizacional que elabora o todo, mas mantem a
singularidade dos movimentos, interessa-nos, observar, mais de perto, o carater imagético
que é estabelecido por essas temporalidades curvas numa relagdo que estabelece tempo e
memoria. A essa relacio, especificamente, chama-la-emos de tempo-imagético-espiralar.

O caréater imagético do tempo-espiralar se constrdi a partir da experiéncia negra
na afrodiaspora, constituindo-se, assim, de fragmentos das perspectivas africanas de
tempo gestadas em um cenario de escassez de recursos, precariedade da cidadania humana
e submissdo aos diversos tipos de violéncia. O cenario que entremeia 0 processo
formativo dessa perspectiva afro-brasileira é remetente ao espaco-tempo da colonizagéo
e da Escravidao no Brasil, porém o escopo pretendido pelo tempo-imagético-espiralar &,
pois, a reconstrugédo dos valores temporais africanos a partir da recriacdo de imagens. As
imagens tencionadas nos Terreiros de Candomblé formam uma unidade-coletiva que
caracteriza o aspecto brasileiro, como também evidenciam a pluralidade na diversidade
dos povos pertencentes a cada grupo (Candomblé de Ketu, Jéje, Nagh, Angola) e o seu
sincretismo em solo Vermelho. A experiéncia vivida produz imagens, justamente, por
ndo se tratar, de forma igualitaria, da experiéncia do tempo-macro (MBITI, 1989), ou
seja, aquele vivido pela comunidade e no espago-tempo forjado da comunidade. Por outro
lado, se levamos em consideracdo as diversas préaticas sincréticas estabelecidas pelos
povos africanos aqui no Brasil, entre si, entre 0s povos autoctones e 0s portugueses, €
facil notar que o que se preservou, sob a égide da tradicdo - e como ja fora mostrado

nesse trabalho -, € um conjunto de praticas hibridas cuja centralidade pretendida sdo os
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valores africanos de cada grupo. E em vista disso que a ideia de imagem da conta da
abrangéncia que se quer alcangar, mas que se €, no plano das ideias e da concretude, uma
reproducdo imagética dos outros. Ser imagem ndo constitui, nessa perspectiva, uma
suposicao rebaixada, mas, sim, uma elevacdo e demonstracao de forca e agenciamento
politico, uma vez que essas imagens sao criadas e distribuidas dentro de um cenario que,
massivamente, concorre contra elas, sufocando-as, apagando os seus referencias de
criacdo e impondo-lhes, o tempo todo, uma outra filosofia de mundo. Os elementos e
aspectos que constituem o carater imagético do tempo-espiralar séo diversos e podem ser
observados e analisados a partir de uma pluralidade de perspectivas. Sem embargo, para
a explanacdo que se fara aqui, concentrar-nos-emos nos elementos citados a frente,
partindo, mormente, da perspectiva religiosa, por ser essa a correspondente mais pujante
signataria da heranca africana no Brasil: O inkisi Kitembo, a feitura do santo, e a orixa
Exu®,

Um dos elementos mais pujantes, que compde as imagens do tempo-espiralar, é
o Nkisi, nome dado as divindades dos Terreiros de Candomblé de Angola, Kitembo,
popularmente chamado e conhecido como Tempo. Os Terreiros de Candomblé de Angola
sdo signatarios da cultura dos povos Bantu-Kongo no Brasil. A respeito do vocabulo nkisi,
0 pesquisador brasileiro Tigana Santos (2019), na sua obra A cosmologia africana dos
bantu-kongo por Bunseki Fu-kiau: traducédo negra, reflexdes e dialogos a partir do

Brasil, assim nos diz,

Nkisi é remédio e feitico: é estatua sagrada onde se assentam energias-
mistério. Essa palavra, que nos terreiros de Candomblé, de linhagem
Congo-Angola, nomeia a divindade que cuida das pessoas em todo seu
percurso no mundo fisico, vem do verbo kinsa — ‘cuidar’. (SANTOS,
2019, p.173)

Kitembo, embora seja um nkisi maiormente cultuado nos Terreiros de Angola, sua
primazia atravessa a experiéncia religiosa afro-brasileira, estabelecendo culto em diversos
outros Terreiros, de outras nacdes. A representacdo dele, dentro outros elementos, é feita
a partir do hasteamento de uma bandeira branca, também conhecida como Bandeira de

Tempo. Na Bahia, um dos primeiros elementos que é usado para identificar um Terreiro

8 Embora a construcdo social afro-brasileira tenha construido Exd, enquanto categoria genérica,
maiormente, como uma figura masculina, sendo tratado com os pronomes masculinos, é preciso ressaltar
que orixa Ex( ndo possui género. Dessa maneira, como ndo hd um pronome neutro na lingua portuguesa,
esse 0orixa serd representado, neste trabalho, a partir de uma logica binaria, ora sendo referido como ele,
noutras referida como ela.
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de Candomblé ¢é a bandeira de Tempo. Este nkisi esta ligado a concepcdo do tempo. A

respeito desta forca divina, o lider religioso e estudioso Tata Kewaluango nos ensina que:

Quando a gente fala de Kitembo, a primeira coisa que a gente pensa é
0 nome. E, com relagédo ao nome Kitembo, numa tradugéo fria, numa
traducdo simplista e direta, ta ligado ao ar: vento em movimento ou
vento forte. Essa é a traducdo mais encontrada nos dicionarios. Dai, a
gente ja consegue perceber do que se trata essa divindade; o que que ela
representa em geral. Mas, dentro do culto Bantu, podemos encontrar,
no Brasil, diversos outros nomes. Eu tenho aqui alguns: Dembua,
Tembo, Kaidji, Lundiambanda, kitembo e, na verdade, para nds aqui no
Brasil, simplificamos criando a palavra ou usando a palavra Tempo. [...]
Tempo estéd ligado, diretamente, ao clima, as estagdes climéticas. E
dessa forma... essa é a forma mais pratica na nossa casa de santo. Outra
coisa que tem uma ligagcdo muito forte com o Tempo é... e isso, também,
a gente pode confirmar e fazer link com as pesquisas apresentadas, é
que Tempo, ele também tem, uma... uma... funcdo medicante. Assim
como Kavungo e algumas outras divindades. Mas Tempo tem uma
fungdo medicante, principalmente, com doengas e enfermidades ligadas
as hemorragias. Entdo, isso € uma coisa que a gente ja tinha, mas que
eu descobri agora, ha pouco tempo, em algumas pesquisas. Que também
é utilizado em rituais, em cultos africanos, com essa mesma finalidade.
Entdo, a gente consegue fazer o link. E, s6 para registrar, eu acho que,
aqui, ninguém tem a intengédo, pelo menos nédo eu, de tentar resgatar
algo da Africa para ser colocado como correto e feito aqui no Brasil.
Mas eu acho interessante fazer o caminho inverso, utilizar o que a gente
pratica nos nossos terreiros, mas entender da onde surgiu isso e porqué.
Porque tudo, de certa forma, tem uma origem e deve ter uma explicagao.
Basta a conseguir fazer esse link e criar o entendimento. [...] Seguindo
este pensamento, do Tempo estar ligado ao clima, para nossa casa, para
nossa familia, entendemos que o tempo esta representado nas quatro
estacdes climaticas: primavera, verdo, outono e inverno. E, dessa forma,
agente pratica em nossa casa. Apesar de varias raizes utilizarem varios
caminhos ou qualidades, ou... enfim, subdivisbes do Tempo, a gente
trabalha com quatro. Que é, a primavera, verdo, outono e inverno.
Sendo Moilé a divindade que representa a primavera; Capelencongo,
que representa o verdo; Abanganga, o outono; e Morunganga, O
inverno. [...] Uma outra forma da gente identificar a diferenga dessas
divindades é... as cores que elas usam. Entdo, por exemplo, para nés, 0
nkisi Moil0, que representa a primavera, ele tem as cores representadas,
o0 azul, o vermelho e o branco. Enquanto Capelencongo, ele usa somente
0 verde e preto; Abanganga, o verde, vermelho e branco ou verde e
branco; e 0 Morunganga, o azul, vermelho e branco. Essas divindades
sdo representadas nas suas vestes com essas cores e nas suas contas.®®

O discurso apresentado por Kewaluango, além de nos apresentar a reconstrucdo imageética

no seu Terreiro, uma Casa de Angola, acerca do nkisi, esta florido de informacoes e

8 KEWALUANGO. Painel sobre Kitembu - Tata Kewaluango, Tata Muiji, Tata Sergio Jitumungongo -
Tata Walter Nkosi. Youtube. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=hbSjcp9HYFg Acessado
em 03 de setembro, de 2022.
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caracteristicas dos povos bantu. Estas caracteristicas fazem mengdo ao micro e macro
tempo (MBITI, 1989) na medida em nos apresenta os conhecimentos e saberes de um
determinado povo, o conhecimento medicinal, o conhecimento climéatico, ambos
alicercado numa perspectiva mistico-religiosa; por outro, levando em conta que o swahili
¢ uma lingua de origem bantu, o processo intercomunicativo, das cosmovisoes, &,
duplamente, performado, atualizado. Um outro ponto interessante de se notar, no dialogo
do lider religioso, é justamente o conflito de ideia que se deixa evidenciar, a partir da fala,
ao tratar da binaridade original vs falso. O “mal-estar” do palestrante, ao negar a busca
do conhecimento africano como forma de legitimar a sua pratica sacerdotal, €, pois, um
reflexo dessa composicdo tempo-imagético-espiralar. A necessidade de olhar para o
continente africano e depreender suas praticas culturais do tempo de agora apresenta-se
como um exercicio politico e de emancipacao para alastrar o campo das tecnologias
negras, noutras palavras, o afrofuturismo. Fazer este exercicio na empreitada de
atualizacdo ou deposicao de elementos ja consagrados pela tradicdo do tempo-espaco é
um jogo falacioso visto que, como observado anteriormente, o0 denominador comum da
equacdo ndo mudard, apenas as conjunturas, do micro e macro tempo, estardo postas em
outras posicoes.

Um outro aspecto que compde o tempo-imagético é a feitura de santo. Este ritual
iniciatico pode ser considerado como uma forca de transformacéo ou a abertura de um
portal para um “novo mundo”.

Partindo da concepc¢do dos Nagds, maiormente representados pelos terreiros de
nacdo ketu, quando me refiro a ela, a feitura, como uma forca de transformacéao é,
justamente, porque a pessoa pertencente ao egbé, a comunidade de terreiro, 0 acesso aos
protocolos rito-sociais sé Ihe é permitido quando de sua passagem pelo ritual de iniciacgéo,

pois,

A iniciacdo de adeptos para sua consagracao as divindades constitui
uma das caracteristicas centrais do Candomblé e comporta uma
mudanca do papel e status do individuo em relagdo ao grupo social.
Seguindo Turner, que ampliou os conceitos desenvolvidos por Van
Gennep para analisar os ritos de passagem, podemos dividir o processo
de iniciacdo em trés estagios: separacdo, transi¢cdo (oposigdo,
marginalidade ou liminearidade) e posterior reintegragdo social. [...]
Esse processo de transformagdo “existencial” ¢ expresso em diversos
estagios rituais e na terminologia a eles associada. (PARES, 2018, p.
324)
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Essa “transformagdo existencial”, dentro da organizagdo hierarquica dos Terreiros de
Ketu, pode ser percebida, maiormente, a partir das seguintes categorias: a Abiyan*® —
pessoas pertencentes a comunidade, mas que ndo passaram pela feitura do santo —; o
Iyaw6®! — pessoas iniciadas, mas que ndo completaram o ciclo minimo de obrigagdes,
ritos-sociais para com o seu orixa e a comunidade —; e, por fim, a Egbonmi, pessoa que
concluiu o ciclo minimo de obrigacfes. Dessa maneira, a feitura funciona como um
marcador espacgo-temporal cuja prerrogativa esta alicer¢ada nela, o ponto “inicial” e nas
obrigacdes que se tem com o sagrado e o social. Assim sendo, como também ja visto na
secdo anterior, o ritual de iniciacdo constroi o tempo-espaco da senioridade que, embora
estejamos falando da existéncia de uma sociedade dentro de uma sociedade maior regida
pelo tempo linear, é alicercada em pressupostos ioruba-africanos. Nesse entendimento,
uma pessoa gue passou pela feitura de santo aos cinco anos de idade (tempo linear), antes
de uma outra que passou aos 53 anos, ela €, pois, uma mais velha dentro do egbe.

Por outro lado, a perspectiva da feitura de santo como portal, lugar que da acesso,
reside, justamente na possibilidade de acessar outros ritos-sociais que sdo permitidos
apenas aqueles cuja insercao € materializada no ritual iniciatico.

A despeito da constatacdo acima ser feita a partir da perspectiva Nag0, este
modelo se repete em Terreiros de outras nagdes, respeitando as suas peculiaridades. A
respeito disso, reproduzo abaixo as palavras de Parés (2018), que nos apresenta 0s

parametros partindo da concepcao dos Jéjes:

Primeiro, a nebfita ou candidata experimenta uma “morte ritual”, da
gual se fala voddn hi asi (o vodum matou a mulher), e ela permanece
varios dias prostrada no chdo. Nesse momento, a vodunsi é chamada de
hian cyod (o cadaver do vodum). Esse estado é seguido de uma
“ressurei¢do ritual”, conhecida como hun finfon (acordar o vodum), que
inaugura a nova vida espiritual da voddnsi. Esse estagio é seguido de
um periodo de treinamento, no qual, através da experiéncia de varios
processos rituais e de aprendizado, a vonddnsi adquire uma nova
personalidade ou “identidade espiritual”. (PARES, 2018, p. 325)

% O primeiro degrau na escala religiosa; usa contas do seu Orisa, ja passou pelo ritual do bori, mas ainda
n&o foi iniciado. E a fase da observacio e do conhecimento da casa que vird inicia-lo. (BENISTE, 2010, p.
242-243)

91E o recém-iniciado no culto, sendo que esta denominagéo ira acompanha-lo somente até a obrigacéo de
7 anos, que marca o final da sua iniciagdo. O momento em que se torna iyawo é quando a pessoa senta no
apere, durante a iniciacdo. Outro termo equivalente é adésuu. Embora o termo iyawd signifique esposa,
conforme vimos anteriormente, ele é usado tanto para homem como para mulher no Brasil. (BENISTE,
2010, p. 242)
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Em vista do que fora argumentado acima, percebemos, assim, que a feitura de
santo compde mais um dos aspectos que dao corporeidade ao tempo-imagético-espiralar,
produzindo um tempo-espago que margeia a linearidade de um tempo estabelecido.

Dando continuidade aos elementos que constituem o tempo-imagético-espiralar,
falaremos agora do componente mais substancial, sendo ele Exu.

Um provérbio iorubano diz que Exu matou um passaro ontem com uma pedra que
atirou hoje. A propria sentenca que é colocada para nds, pessoas ocidentalizadas, ja nos
causa um estranhamento que é tipico das pessoas que sdo adestradas pela perspectiva de
tempo linear. A impossibilidade de uma acao do presente reverberar no tempo-espaco do
passado é uma maxima que nos eleva a uma estranheza quase que absurda. Contudo, para
as pessoas de santo, a construcdo tempo-espacial é a de um tempo espiralar na qual o
tempo como instancia narrativa, submetido a funcdo de narrar, da espaco a uma
corporeidade-temporal que é constituida das relaces entre o préprio tempo e o corpo, a
memoria, a performance, a producao de saberes, a capacidade de ser descontinuadamente
e ndo linear. (MARTINS, 2021) E partindo desse entendimento que analisamos a figura
de Ext como mais um dos expoentes que constroem o carater imagético desse tempo
espiralar.

O culto a Exu, na formacao religiosa afro-brasileira dos Terreiros de Candomblés,
esta presente na maioria dos Terreiros. Embora Exu seja um orixa, divindade dos grupos
iorubanos, o seu culto, nos Candomblés de diversas nacdes, esta atrelado, dentre outros
fatores, a relacdo estabelecida entre ele e o tempo. Exu €, portanto, um “principio
dindmico e de expressédo de tudo o que existe, sem ele todos os elementos do sistema e
seu devir ficariam imobilizados, a vida ndo se desenvolveria”. (SANTOS, 2012, p.141)

Tendo em vista que a construcdo do tempo-imagético-espiralar é uma construcédo
organica, o seu carater maleavel, acima de todos 0s aspectos, € propiciado,pois, por Exu.
A sucessdo de eventos que compdem o tempo, como também a sua existéncia per si, S0
existem por conta da for¢a motriz do guardido das encruzilhadas. Para que possamos nos
aprofundar ainda mais, filosoficamente, nas concepgdes de Exu, gostaria de destacar trés
delas que considero importante para o entendimento que estamos criando aqui, sdo elas:
s0-Ona, Esu-Ojise e Est Ojise-ebo (SANTOS, 2012)

No que diz respeito ao acontecimento dos eventos, sejam eles de qualquer

m-

natureza, a esséncia de ExU esta presente pois ela, a orixa, é a unica responsavel pela
manipulacdo do ase, “o principio que torna possivel o processo vital” (SANTOS, 2012,

p. 40). Tendo em vista que tudo aquilo que existe, animado ou inanimado, possui 0 seu
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Exd — pois ele é a condi¢do sine qua non para a existéncia —, 0 tempo como uma
construcdo espaco-temporal esta sob a jurisdi¢do desse orixa, estabelecendo, assim, uma
relacdo t&o intrinseca que criard o solo propicio para a existéncia de outros elementos
advindos desta co-atuacdo/co-formacao/interdependéncia.

ExU na sua condicdo de mensageiro, Esu-Ojise, s 0 é por conta da sua agéncia e
dominio do ase e do espago-tempo que € entendido sobre a perspectiva de tempo. A
manipulagéo das informagdes e 0s processos comunicacionais, dentro das comunidades
iorubanas e de terreiros, sdo agenciadas a partir de uma encruzilhada, possibilidades
multiplas do movimento, da observacéo, da posicionalidade e das tomadas de decisao.
Este carater maltiplo € o Gnico existente para dar conta da cosmovisio centrada no Orun
e no Aiyé (BENISTE, 2010).

Por outra via, enquanto acima vemos a relacdo que se estabelece entre Exd, ase e
tempo-espaco (tempo), na sua condicdo Est Ojise-ebo, a orixa é a materialidade da
comunhdo do ase e 0 seu processo comunicacional com a finalidade de alcancar o
destinatario; em outras palavras, “Est Ojise-ebo, em seu caréater de descendente, de
terceiro elemento, € o Unico que pode mobilizar o processo, levando e entregando as
oferendas a seu lugar de destino, permitindo completar o ciclo do sacrificio.” (SANTOS,
2012, p.181) Exu € por exceléncia Elebo, 0 Senhor-dos-ébos/Senhora-das-oferendas. E 0
que é o0 ebo se ndo uma das ferramentas comunicativas mais frequentes nos Terreiros de

Candomblé? Nessa relacdo entre ExU e e¢bo percebemos que

N3o é apenas o Ojise-ebo, 0 encarregado e transportador de oferendas,
é particularmente o Ojise, 0 mensageiro no sentido mais amplo
possivel: que estabelece relagdo do aiyé com o grun, dos Orisa entre si,
destes com os seres humanos e vice-versa. E o intérprete e o linguista
do sistema. (SANTOS, 2012, p.186)

A filosofia dos ebo, dentro das casas de santo, dialoga extensivamente com as
representacdes de Exu, mas, também, estdo ligadas a outros elementos que sdo esséncias
para o seu entendimento de forma concisa. Precisariamos, dessa maneira, do espago de
um trabalho todo para dar conta do desenvolvimento dessas complexidades — objetivo
este que foge do cerne deste trabalho em curso.

Para fecharmos o0 nosso entendimento sobre Ex( como parte integrante da
perspectiva de tempo-imagético-espiralar, observemos agora Ex( no seu carater Esu-
Ona.
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A delegacdo das encruzilhadas como espaco fisico de representacédo e lugar de
culto & orixa Exu é uma recriacao da afrodiaspora brasileira que, no cerne de sua génese,
reside uma metafora, maiormente, atrelada ao carater da dinamicidade, das possibilidades
multiplas de caminhos; dai provem o carater Est-Ona, a senhora-dos-Caminhos, de ExU.

A respeito desse carater, Juana Elbein (2012) nos informa que

[...] e ele pode abri-los ou fechad-los segundo o contexto e as
circunstancias. Pode abri-los ou fecha-los aos elementos agressores e
destrutivos, os Ajagun, ou aos elementos positivos. Ele é o controlador
dos ona burukd, os caminhos que sdo condutores dos elementos
malignos, e dos Ona rere, condutores de boas coisas, tanto no grun
guanto no aiye.

Esu fica & esquerda dos caminhos e dai controla a entrada e saida de
todo o trafego. Assim seus lugares de adoracao e suas representacdes se
encontram nos caminhos que levam as cidades, as aldeias e aos
“compounds”. Mas seu lugar favorito ¢ a encruzilhada de trés
caminhos, orita, donde 0os caminhos se encontram e repartem.

Eis aqui outra indicacdo de seu papel como centro de comunicacéo,
como controlador dos caminhos e principalmente ligado ao fato de que
é o resultado de um encruzamento ou de uma unido. (SANTOS, 2012,
p. 190-191)

Para além do carater controlador, é preciso salientar que, com base nos outros aspectos
que vimos sobre o orixa, Exu € a propria encruzilhada, essa grande arena que constroi as
espacialidades, as temporalidades, 0s processos comunicativos, a materialidade das coisas

e dos seres. Sobre as encruzilhadas, Martins nos diz o seguinte,

Na concepcéo filosofica de muitas culturas africanas e afro-brasileiras,
assim como nas religides ali referenciadas, a encruzilhada é o lugar
sagrado das intermediages entre sistemas e instancias de conhecimento
diversos, sendo frequentemente traduzida por um cosmograma que
aponta para 0 movimento circular do cosmos e do espirito humano que
gravitam na circunferéncia de suas linhas de intersecdo. (MARTINS,
2021, p. 51)

No contexto da afrodidspora no Brasil, se ndo houvesse a denotagdo de um espago fisico
que desse conta dessa construcdo cosmolégica, gndstica, todo o sistema que organiza a
cosmovisdo pretendida (ioruba-africana/ africana) estaria fadado ao colapso devido a
auséncia de sua estrutura de sustentacdo, Exu. Deste modo, o culto a Exd, praticado pelos
Terreiros de Candomblé, esta inscrito na sustentagdo da existéncia do tempo, sem o qual
as dimensoes, fisicas e metafisicas, ndo existiriam, pois, para os templos religiosos afro-

brasileiros:
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O passado enquanto memdria ndo resiste, entra no agora e se
presentifica no tempo sagrado. Se indago sobre a percepcdo do
momento presente, posso entender que ndo se trata de um momento
matematico. O presente € o momento idealmente concebido sem
duracdo. E o tempo presente do passado que também é o presente do
futuro. (MACHADO, 2013, p. 48)

A dindmica espaco-temporal praticada nos Terreiros de Candomblé é uma méaxima
circunscrita no tempo sagrado exusiaco, na perspectiva do tempo-espiralar (MARTINS,
2021). Definindo de outra maneira, pode-se concluir que ExU, para os afro-brasileiros e
sua construgdo religiosa das casas de santo, é a sintese do tempo-macro de que nos falou
John Mbiti (1989).

Em vista de tudo o que fora apresentado, tornam-se nitidos o0s aspectos que séo
constitutivos dessa grande malha a qual chamamos, num sentido catalisador, de Atlantico
Negro (GILROY, XX). A experiéncia negra para além de Africa estd conjugada nas
entranhas da afrodiaspora (CARRASCOSA, 2016), no tecimento de uma epiderme negra
que é fruto da relacdo intrinseca entre o tempo e 0 espaco. A praxis negra, nesse
entendimento, comunga dos aspectos que séo inerentes tanto ao tempo, nas suas variadas
dimensdes, quanto ao espaco, na concretude dos eventos, na materializagdo geopolitica e
no entre-lugar da sua propria relacdo com o tempo. Para além disso, pudemos observar

que

O terreiro € um lugar singular e plural que contém o mundo sagrado.
Na reconstrugdo de um mundo ao mesmo tempo divino e comunal,
vive-se ritualisticamente, mitologicamente um entre-lugar onde
afrodescendentes, via de regra como um segmento excluido,
reconstroem significados fundados em valores rizomaticamente
africanos. Valores que podem ser definidos como uma contribuicéo
coletiva para conquistar a capacidade de se autorizar. E uma autorizagio
que se faz tanto pela individualidade preservada como pelo sentido
como se inscreve a comunidade nas suas verdades estruturantes.
Verdades que transcendem ao que poderia ser compreendido como
simbolos ou imaginario do grupo. (MACHADO, 2013, p. 47-47)

Os Terreiros de Candomblé, para os afro-brasileiros, sdo o exemplo maximo que
possuimos de materializa¢cdo do mundo afro-diasporico, africano no Brasil. As escolas
negras das casas de santo preservam uma pratica do aprender-fazer que esta alicercada
no coletivo, no comunal, numa contribuigdo coletiva para conquistar a capacidade de se

autorizar. O que é a tradugdo negra se ndo um exercicio do se autorizar? Eu ndo possuo



220

resposta para a inquiricdo, até porque nao tenho o objetivo de encontra-las, mas, acho
ainda de bom tom dizer que a pratica tradutoria negra, partindo de uma traducéo de
encruzilhada (I'YANU, 2017) é a feitura de um eb6 que é preparado e organizado para

ser entregue na encruzilhada do mundo.
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6 TRADUCAO E RITUAL: PRAXIS TRADUTORIA ASSENTADA NO
CORPO

Ir e vir, um ciclo que compassa a corporieadade das subjetividades negras nas
mais diversas situacfes que lhes sdo postas; ir e vir sdo também movimentos de corpo
que abre o caminho para a passagem e colheita daquilo que o ori pede, implora ou
demanda. Ir e vir foram o percurso trilhado por Olunde do espaco da sua comunidade
iorubana até as terras da coroa britanica. A saida do jovem rapaz foi uma manobra do
oficial distrital inglés, o Pilkings, na empreitada de enfraquecer a comunidade, desonrar
o Elsin Oba, todavia o seu retorno sobrepujou o desejo branco, aflorando no seio
comunitario o seu dever expresso na palavra ubunto: Olunde esta de volta revestido de
um ethos negro!

O movimento de regresso do personagem Olunde exprime uma energia cinética
que estad, maiormente, centralizada nas posicionalidades ocupadas pelo seu corpo em
relacdo as espacialidades percorridas. O ato de retornar, também, para além do
movimento, inscreve 0 corpo numa guisa ritual que esta orientada numa perspectiva
communitas. No cenério descrito pela cena, dois elementos tornam-se estruturante: o
corpo e o ritual.

A presenca do corpo de Olunde para a execucdo do ritual fanebre é algo
indispensavel e do qual toda a sociedade é dependente; por outra via, 0 corpo que
performa o ritual é também o corpo que traduz as palavras ritualizadas, que traduz a
cosmovisdo iorubana pelas gestualidades corporais. Nesse sentido, o ritual se inscreve
como uma buassola orientadora de todo o processo tradutério cuja finalidade
representativa é, pois, o ethos negro.

Por conseguinte, a traducdo negra forjar-se-4 a partir de um cenario que
relaciona, de maneira interdependente, 0 corpo negro e a pratica ritual. Para que o
entendimento sobre essa afirmativa seja desprovido de qualquer incongruéncia, € preciso
que entendamos, primeiramente, o ponto de partida para a nocdo de ritual que aqui
administro, sondo, dessa maneira, a africana/afro-diasporica. Apds esta etapa, € preciso
observar, também, a maneira como esta nocao de ritual configura aquilo que chamo de

ethos negro.
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6.1 O Ritual como Ethos Negro

Como ja é perceptivel até aqui, a maioria das comunidades africanas tem a sua
organizagdo social baseada no ritual. Distante daquele enclausuramento formado pela
visdo ocidental que pde as praticas rituais, maiormente, no ambito da religido,
religiosidade, o ritual como uma pratica social constitui o conjunto dos habitos e costumes
fundamentais destas sociedades, organizando, orientando, performando e mantendo as
suas cosmovisdes. O ritual, tanto para as comunidades africanas quanto para a sua
diaspora pelo mundo configura-se num ethos negro das vivéncias pretas, de uma
ontologia ancestral.

O dicionario Piberam®, nos apresenta as seguintes definicGes para o vocabulo
etos: “1. [Sociologia] Conjunto dos costumes e préaticas caracteristicos de um povo em
determinada época ou regido. 2. Conjunto de caracteristicas ou valores de determinado
grupo ou movimento”. A palavra etos, originariamente do grego éthos, significando
habito, costume, estd, diretamente, associada ao vocabulo ritual. Etim (2019), discutindo
sobre a ontologia do ritual africano e citando Fromm (1950), nos diz que ritual é uma
palavra derivada do latim, ritus, significando costumes ou ritos: “série de agdes que se
realizam sempre da mesma forma, sobretudo no &mbito das cerimoénias religiosas”; “a¢do
sociocultural, que é uma acdo compartilhada que expressa um esforco comum enraizado
em valores comuns” (ETIM, 2019, p. 2 apud FROMM, 1950)%. Desta maneira,
percebemos que os conceitos estdo imbricadamente relacionados, tendo suas defini¢fes
de uso decalcadas, principalmente, pelo habitus de seu uso pratico: um, cotidianamente,
relacionado a pratica religiosa; ja o outro, majoritariamente atrelado ao desenvolvimento
tedrico, uma pratica académica. O que nos importa perceber, com as definicdes
apresentadas acima, é a centralidade ocupada pelo ritual nas préaticas africanas e
afrodisporicas, advindo dai o seu protagonismo sobre o ethos.

Kyalo (2013), ao tratar dos ritos e rituais na cosmologia africana, nos apresenta
uma diferenca sutil entre eles, alocando o rito na esfera do descritivo; j& o ritual, na préatica
comunal. (KYALO, 2013, p. 34) A definicéo feita pelo filosofo queniano, sobre o ritual,

abre margens para se pensar na elasticidade do ritual enquanto ferramenta de organizagéo

92 “etos", in Diciondrio Priberam da Lingua Portuguesa [em linha], 2008-2021,
https://dicionario.priberam.org/etos [consultado em 02-12-2022].
% No texto fonte: “series of actions that are always carried out in the same way, especially as part of

religious ceremonies”’; “socio cultural action, which is shared action expressive of common striving rooted
in common values” (Fromm, 1950);
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social dessas comunidades. No texto teatral de Wole Soyinka, A morte e o Elesin do
Alafin, essa colocacdo esta explicita na trama que se desenrola em volta dos personagens
principais: Elesin, Olunde e Pilkings. A dependéncia de toda a comunidade assentada na
atividade ritual de um unico individuo do grupo, ou melhor dizendo, de uma Unica
linhagem, demonstra o nivel de organizacdo social performado por essa comunidade,
como também evidencia o ritual como uma prética cotidiana, performatica e

reorganizadora das forgas ctonicas (SOYINKA, 1976) do grupo, uma pratica comunal:

A dimensdo social do ritual também expressa a ontologia africana do
comunalismo e da hierarquia social que descende do Ser Supremo, das
divindades, dos ancestrais, dos ancidos e assim por diante. Este
comunismo da realidade ndo se limita a0 mundo do homem e dos
deuses, mas envolve até seres ndo sencientes, plantas e animais. E por
isso que eles também sdo efetivamente empregados em agoes rituais.
(ETIM, 2019, p. 5, traducéo nossa)*

As colocac0es feitas por Etim (2019) corroboram o desencadeamento do drama na pega,
sendo percebido, sobretudo, pelas posicGes hierarquicas que sdo apresentadas (o Alafin,
o Elesin, a lyaloja, etc.); pela unido dos reinos bioldgicos (o sacrificio do cavalo, o passaro
Eu-Nao, o Orix4 Ossayin); pelo respeito a matriz geradora da ancestralidade que é,
também, o elemento maior de propulsdo da comunidade e do axé.

Dando continuidade ao raciocinio sobre o ritual, Kyalo (2013) advoga que

A palavra ritual refere-se a acdo simbdlica, que concentra um certo tipo
de poder por meio do uso de sinais e simbolos naturais. Os rituais vao
desde gestos simples, como curvar-se ou apertar as maos, até
elaborados dramas cerimoniais, como a coroacdo do chefe tradicional,
chefe moderno etc. (KYALO, 2013, p.34, tradugdo nossa)®®

Para as culturas iorubanas e as culturas de candomblés este poder de que nos fala o
pesquisador é 0 axé, concatenado a partir dos elementos da natureza, dos cinco reinos
biolégicos, cujo centro mobilizador, agenciador ¢ o corpo humano a partir da

performance-de-vida, isto é, gestos, movimentos, a fala, o cantico, o olhar, o siléncio,

% No texto fonte: The social dimension of ritual also expresses African ontology of communalism and
social hierarchy which descends from the Supreme Being, the deities, the ancestors, elders and so on. This
communism of reality is not limited to the world of man and the gods but involve even non-sentient beings,
plants and animals. That is why they too are effectively employed in ritual actions. (ETIM, 2019, p. 5)

% No texto fonte: The word ritual refers to symbolic action, which focus a certain kind of power through
the use of natural signs and symbols. Rituals range from simple gestures such as bowing or shaking hands,
to elaborate ceremonial dramas, such as the coronation of the traditional chief, modern chief etc. (KYALO,
2013, p.34)
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etc.. Nas palavras do filésofo nigeriano, Etim (2019), “O ritual como uma a¢do simbdlica
expressa e comunica algumas realidades ocultas e misteriosas que, de outra forma,
permaneceriam ocultas e inexprimiveis.”® (ETIM, 2019, p.5)

Outra relacdo interessante que se estende a perspectiva do ritual € justamente sua
ligagdo com o tempo, espaco e o mito. Como ja vimos anteriormente, as comunidades
africanas e afro-diasporicas estabelecem uma relacéo diferente com o tempo e o espaco,
e, atraves dessa peculiaridade, o mito torna-se uma categoria sui generis para o
desenvolvimento desses outros fatores. Burley (2020), no seu artigo African religions,
mythic narratives and conceptual enrichment in the philosophy of religion, assinala essa
constatacdo, fazendo uma observacdo, maiormente, a partir daquilo que se costuma
chamar de Religido Tradicional Africana. Para o fildsofo britanico: ha uma relacédo intima
entre as narrativas miticas e as performances rituais, sobressaindo ai o seu carater rito a
partir da danca, das oracGes coletivas ou outros tipos de manifestacdes; os rituais possuem
a capacidade de dar visibilidade, materialidade a temas miticos; tanto os mitos quanto as
praticas ritualisticas dilucidam a visdo de mundo de suas comunidades especificas; e, por
fim, os mitos tém a capacidade de armazenar, propagar e ilustrar os valores culturais e
complexos do grupo. (BURLEY, 2020, p. 18-20) Acerca dessa tematica, Beniste (2010),
conclui que “o mito desempenha uma fung¢ao indispensavel: exprime, enaltece e codifica
a crenca; salvaguarda e impde principios morais; garante a eficicia do ritual e oferece
regras préaticas para a orientacdo do homem. (BENISTE, 2010, p. 35)

Os pontos apontados acima podem ser vistos e percebidos nas relacOes
apresentadas por Kyalo (2013) e Etim (2019). A organizacéo proposta por Kyalo (2013)
classifica os rituais a partir de duas formas principais, sendo elas: rituais ndo periodicos
de ciclo de vida e crise de vida® e festivais periodicos baseados em estaces fixas do
calendario ou eventos historicos®®. (KYALO, 2013, p. 36) Ainda segundo o autor, em
relacdo a primeira forma, estdo alocados os rituais voltados a puberdade social, sendo
estes relacionados a iniciacdo na idade adulta; os ritos de iniciacdo em sociedades
especiais ou vocacoes; e, por fim, o casamento e ritos funebres. (KYALO, 2013, p. 39)

Ja no que concerne a segunda forma, o pesquisador assim nos narra:

% No texto fonte: Ritual as a symbolic action expresses and communicates some hidden and mysterious
realities that would otherwise have remained hidden and inexpressible. (ETIM, 2019, p.5)

% Non periodic life-cycle and life crisis rites

% Periodic festivals based on calendar fixed seasons or historical events.
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Primeiro vém os ritos de mortificacdo, simbolizando o estado de
animacao suspensa que ocorre no final do ano, quando um periodo de
vida chega ao fim e o préximo ainda ndo esta assegurado. Em segundo
lugar vém os ritos de purificacdo, onde a comunidade procura livrar-se
de toda nocividade e contagio, tanto fisico como moral, e de todas as
mas influéncias que possam prejudicar a prosperidade do proximo ano
e, assim, ameacar a desejada renovacdo e vitalidade. Em terceiro lugar,
vém os ritos de revigoramento, por meio dos quais a comunidade tenta,
por meio de seu proprio esforco coordenado e arregimentado,
galvanizar sua condi¢cdo moribunda e obter esse novo sopro de vida. Por
Gltimo, vém os ritos de jubilo, que evidenciam a sensacao de alivio dos
homens quando o Ano Novo realmente comeca e a continuacao de suas
préprias vidas... estd assim assegurada®. (KYALO, 2013, p. 42,
tradugéo nossa)

Ja no que se refere a Etim (2019), partindo das consideracGes feitas por T.O Ranger
(1972), na obra The Historical Study of African Religion, o filésofo aponta quatro

estruturas que sdo consideradas constituintes dos rituais, sendo elas:

1) Estrutura simbdlica - esse ritual é um agregado de simbolos, cuja
totalidade auxilia ha compreensdo adequada da sociedade humana.

2) Estrutura de valores - esse ritual é expressivo de mensagem
autoritaria sobre valores cruciais e relacionamento entre valores.

3) Telic - que vé o ritual como realizado em prol de um fim; projetado
para ter efeito sobre as pessoas e preocupa a posteridade e as geragdes
futuras.

4) Estrutura de cargos — implica o ritual como o produto da interagdo
de diferentes agbes humanas, representando  diferentes
categorias/classes sociais € ndo um produto de engenhosidade e
iniciativa individual. Assim, transcende o interesse individual/subjetivo
de quem dela participa, mas tende a abracar o bem comum?®, (ETIM,
2019 apud T. O RANGER, 1972, tradugdo nossa)

% No texto fonte: First comes rites of mortification, symbolizing the state of suspended animation which
ensues at the end of the year, when one lease of life has drawn to a close and next is not yet assured.
Second comes rites of purgation, where the community seeks to rid itself of all noxiousness and contagion,
both physical and moral, and of all evil influences which might impair the prosperity of the coming year
and thereby threaten the desired renewal and vitality.

Third comes rites of invigoration, whereby the community attempts by its own concerted and regimented
effort, to galvanize its moribund condition and to procure that new lease of life.

Last comes rites of Jubilation, which bespeak men's sense of relief when the New Year has indeed begun
and the continuance of their own lives....is thereby assured.

100 No texto fonte: 1) Symbolic structure—that ritual is an aggregate of symbols, a totality of which aid
adequate understanding of human society.

2) Value structure—that ritual is expressive of authoritative message about crucial values and relationship
between values.

3) Telic—that sees ritual as performed for the sake of an end; designed to have effect on the people and
bears the concern of posterity and future generations.

4) Role structure—implies ritual as the product of interaction of different human action representing
different social categories/classes and not a product of individual ingenuity and initiative. So, it transcends
individual/subjective interest of those who take part in it but tends to embrace the common good.
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Se observarmos atentamente, chegaremos a concluséo de que as colocacdes feitas por
Etim ndo sdo divergentes daquelas apontadas Kyalo, mas, sim, complementares no
sentido de que expande a concepcao do ritual enquanto elemento multi-social de diversas
culturas africanas.

Dando continuidade a confabulacdo acerca do ritual, como ja fora dito
anteriormente, a perspectiva ritual africana origina a perspectiva ritual afro-diaspérica, no
entanto, o produto gestado é moldado pelas préticas coloniais europeias. Essa informagéo
é importante para que possamos compreender, por exemplo, as posicionalidades do ritual
dentro das comunidades de terreiro e sua complexidade enquanto elemento multi-social.

A presenca do ritual nos terreiros de candomblé é uma prética de conhecimento
trivial, sem embargo a interpretacdo social que se da para ele, o ritual, principalmente
pelas pessoas de fora da comunidade, esta longe de ser aquela que acabamos de esmiucar
acima. Isso se deve ao fato de que as praticas coloniais, sobretudo aquelas que impuseram
a religido crist as pessoas africanas escravizadas, interferiram na concepcéo do que seria
o ritual em si, incorporando uma prética social alienigena aos povos africanos — a ideia
de religido — que sobrepunha a visdo de mundo eurocéntrica em detrimento de uma
variedade de préaticas autoctones de Africa. Em outras palavras, a concepcéo de ritual foi
relegada ao ambito da prética religiosa o que, mais tarde, também se estenderia a todo o
construto cultural, social, politico e religioso das culturas africanas no Brasil. Apesar da
forca exercida pela colonialidade, o ritual ndo se desconfigurou, completamente, da sua
raiz.

Se observarmos as producdes académicas em torno das religides afro-brasileiras,
encontraremos uma vasta producéo na qual a maioria trata da questao do ritual. Desde de
trabalhos muito longinquos tais como o de Nina Rodrigues (1896), o de Donald Pierson
(1967) e o de Vivaldo da Costa Lima (1974), até os mais contemporaneos como 0s de
Deoscoredes Maximilianos dos Santos (1966-1994), os de Pierre verger (1981-1997), o
de Juana Elbein dos Santos (2012) e o de José Sant'ana Sobrinho (2015), a questdo do
ritual sempre esteve presente nas elaborag¢6es, quando ndo, na centralidade do tratamento.
O que € curioso perceber, contudo, € que pouco esfor¢o fora demonstrado para tentar tirar
ou despir o ritual de toda essa malha colonial que o introjeta, de forma reducionista, na
religido.

Apesar dessa construcdo malfazeja que caracteriza a modulagdo do ritual quanto

pratica afro-diaspdrica, para a maioria das pessoas de terreiro e aguelas pessoas que sao
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eximias conhecedoras dos rituais candomblecistas, sendo a maior parte delas sacerdotisas
e sacerdotes, o ritual permanece quanto instituicdo multi-social.

Diversos sdo os exemplos que podem ser apontados para evidenciar esta questéo,
ndo obstante, seguindo uma linha de pensamento pautada no ethos negro, apontarei
aquelas que sdo mais corriqueiras e socialmente dispostas, sendo elas: a hierarquia dos
terreiros; a construcao dos aspectos individual e coletivo do ser; o xiré; e a morte.

Apesar de saber que as estruturas organizacionais dos terreiros séo parecidas e
que, por conta dos sincretismos cultural e religioso dos diversos grupos que aqui
chegaram, os terreiros apresentam familiaridades ritualisticas, concentrarei minhas
elaboracdes nos terreiros dito de Ketu, por serem aqueles que mais apresentam elementos
de construcdo africana-iorubana — o que colabora para 0 meu processo tradutério da peca
—, como também por ser o lugar de onde venho.

O sistema hierarquico dos terreiros de Ketu é o primeiro indice que nos evidencia
esse fator multi-social do ritual. Embora a construcdo ja pareca ser dada por si, a
elaboracdo dos postos sociais se da por meio dos cargos (JOHNSON, 1921; ETIM, 2019).
Samuel Johnson (1921), na sua obra The History of the Yorubas From the Earliest Times
to the Beginning of the British Protectorate (A Historia dos Yorubas Desde os Primeiros
Tempos até o Inicio do Protetorado Britanico), apresenta a sociedade iorubana,
elucidando a construgdo dos cargos, pontuando, também, como, na maioria dos casos,
além de existir a questdo ritualistica, o quesito familiar, da linhagem, era levado em conta
no processo organizacional. Esses dois fatores permaneceram na afro-diaspora. Um
exemplo muito nitido desse tema é a sucessdo do cargo mais alto, babalérisa ou
da propria familia sanguinea, uma filha ou um filho. Sem a préatica do ritual, ndo haveria
a existéncia da hierarquia social nos terreiros de candomblé, pois, a atribui¢do dos cargos
sO pode ser feita a partir dela. Assim sendo, para que tenhamos a estrutura social macro
— abién, iyad, egbonmi e iyalorixa —, o ritual € uma condi¢do sine qua non para o
desenvolvimento da comunidade.

O ser humano, quanto parte coletiva e individual, dentro dos terreiros, sO se
constitui ser por meio da pratica ritual. E nesse sentido que os rituais de bori e feitura de
santo podem ser considerados como rituais de construcdo do aspecto pessoal e do aspecto
coletivo do ser. Enquanto no bori o ser humano é constituido em ser Unico, na sua
individualidade, por meio da reveréncia aos seus ancestrais maternos e paternos; na

feitura de santo, o que se observa é a integracdo social por meio da reelaboracéo. Nessa



228

segunda etapa, o individuo ndo o é mais, de forma solitaria, porque a sua existéncia esta
atrelada a existéncia de um coletivo ancestral, condensado na figura da sua Orisa.

A feitura de santo pode ser observada a partir de trés aspectos que sao tipicos
dos rituais africanos e afrodispéricos relacionados com a formacdo coletiva do ser, sdo
eles a separacao, a transi¢do e a reincorporacéo. (KYALO, 2013 APUD VAN, 1963)
No momento em que a pessoa bolal®® constitui-se o tempo da separacdo, sendo, ali
mesmo, ja uma prética ritual; 0 momento de recluséo no ronco configura-se na transicéao;
ja a saida da iyaw0 e o atimo de “dar 0 nome” formam o momento da reintegracéo.

O momento do xiré pode ser considerado um dos mais complexos em termos das
ritualidades que sdo exercidas em seu desenvolvimento por conta das diversas
performances rito-corporais que sdo agenciadas naquele tempo-espaco. A multi-
socialidade do ritual estd presente em diversos fatores que compBem o0 Xiré.
Compreendido como 0 momento de maior agregacéo publica, tanto para os filhos e filhas
de santo quanto para aquelas pessoas que visitam os terreiros, o xiré é construido a partir
de uma malha de signos que vai sendo escrita nas corporalidades da gente de terreiro.
Dentre os principais elementos que compfem esse grande acontecimento, podemos
destacar as tomadas de bencéaos, os orin (canticos), a éde (lingua), a ijo (danca), o llana
Isin (algo que se aproxima de liturgia) em si. O que ha em comum entre todos esses
aspectos citados €, justamente, a perspectiva ritual que lhes constituem quanto elementos
da organizacao social. Nenhum desses aspectos sdo performados aleatoriamente, de modo
contrario, todos estdo imbuidos de uma construcao significativa que imprime no grupo a
relacdo de unidade e dependéncia mutua dos seres.

A respeito da tomada de bencdos, os terreiros de ketu sdo signatarios das
sociedades iorubanas, herdando, assim, elementos de tratamento para com o Alafin
(“rei”), que, na didspora brasileira, foram incorporados na hierarquia dos terreiros com
uma ou outra peculiaridade. Se nos atermos, por exemplo, ao adobalé e aos jinca, que
vém, respectivamente, das palavras iorubanas idobalé e iyikaa, perceberemos que ha uma

ressignificacdo dos termos em solo afro-brasileiro, pois,

Na cultura ioruba, uma pessoa mais jovem deveria cumprimentar os
mais velhos com respeito, assumindo uma determinada postura fisica
conforme o sexo e a hierarquia da pessoa que esta sendo
cumprimentada. Por exemplo, enquanto os jovens masculinos se
prostam no ch&o para pedir bengdo aos mais velhos na postura chamada

101 Termo usado nos terreiros de candomblé para se referir ao momento em que a orixa da pessoa pede a
iniciacdo do individuo por meio da possessao encantada.
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idobalé, as meninas deveriam ajoelhar-se (ikinl¢). Quando a pessoa se
encontra na presenca de um rei ou um orixa, a postura, tanto para
homem como mulher, deveria ser a chamada “iyikaa”, ou seja. Prostar-
se no chdo e rolar primeiro para a direita, em seguida, para a esquerda.
Isso corresponde ao chamado “iyikaa otun” e “iyikaa oOsi”
respectivamente e mostra a total submissdo das pessoas perante 0s
orixas e os reis na cultura iorubana. (AYOH’OMIDIRE, 2004, p.35)

Nos terreiros de candomblé, a preservacdo da conotacdo do género e da posi¢do social
permaneceram quanto marcadores dessa ritualistica, todavia a centralidade foi deslocada
para o orixa da pessoa e ndo o individuo em si. O que se quer dizer com isso € que 0
idobale passou a ser uma pratica de todas aquelas pessoas cujo o orixa fosse masculino;
ja aquelas cujo orixa fosse feminino, performam o iyikaa. Para além dessas questdes, €
preciso ressaltar que a tomada de bencao é um ritual de identificagdo social das pessoas
e dos seus cargos dentro do grupo. O fator da senioridade, assim como nas culturas
iorubanas, permaneceu nas culturas afro-diasporicas brasileiras, sendo reorganizado pelo
tempo de iniciacdo do individuo. Adjacente a esta questdo, a sacerdotisa e 0 sacerdote
passaram a ocupar a posicao que, originalmente, era ocupada pela Alafin, cabendo-Ihes,

por todas as pessoas, indistintamente, o tratamento reverente.

Cada pessoa que chega ajoelha-se sobre aquela esteira em sinal de
reveréncia. Algumas pessoas, 0s que tém orixa masculino, dao
Dodobalé, deitam-se de fio ao comprido, tocando a cabega no chdo. As
demais ddo Ika otun e 1k& osi, virando-se de um lado e do outro, tocando
0 chdo com a cabeca — sdo as que tém orixa feminino. (SANTOS, 1994,
p. 55)

E preciso ressaltar que, mesmo na nacdo Ketu e por influéncia de outros elementos, a
categoria masculino e feminino, do idobale e do iyikaa, podem sofrer variacdo, mas o
principio organizacional e o de orientacdo permanecem 0S mesmos.

Os orin e as ijo estdo, diretamente, relacionadas com a questdo do mito. A
performatividade dos signos sociais vai se escrevendo no corpo e nas cantigas que sao
cantadas para as orixa no xiré. Dessa maneira, dancar no Xiré é: acionar um mecanismo
de traduzibilidade que reencena a jun¢do do “real” com o “ndo real” — permutas e
travessias entre o Orun e o Aiyé —; reitera um ethos negro por meio da
apresentacdo/exposicao de elementos que beiram uma moral coletiva e produz préaticas
de bem-viver; reorganiza e reforga as estruturas sociais por meio da suspenséo de pessoas

para cargos e da reveréncia pela antiguidade comunal; e, por fim, condiciona 0s corpos
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a aprendizagem por via do movimento, construcdo e desconstru¢do. Em relacdo a esse

assunto, Beniste (2010) assim relata:

As dancas seguem as caracteristicas do Orisa reverenciado. A forma de
desbravar os acaminhos é lembrada na primeira cantiga que se canta
para Ogun, e que abre o Candomblé depois de encerrado o Ipadé de
Esu:

Ogun wa jé Ogun vem dancar

E mariwd  Com mariwo

Akoré wa jo [Titulo de Ogun]

E mariwdo  Com mariwo

Ogiin pa lépa’n (n) Ogun limpa os caminhos

Ogun wa jo Ogun vem dancar

E mariwd  Com mariwo

E méatl eiye Fazendo o sacrificio com o passaro

(BENISTE, 2010, p. 221)

A partir da passagem apresentada acima, que constitui uma das partes do Xiré, notamos
algumas caracteristicas importantes: a primeira esta relacionada com a ordem da Ilana
Isin que, por meio da performance, dispde a ordem dos orixa seguindo uma légica da
criacdo e organizacdo social; a segunda diz respeito a linhagem social, Ogun é o detentor
do ferro, da tecnologia, logo, a lembrancga e a reatualizacdo se dao por meio do xiré; e,
por fim, corpo e linguagem estdo intrinsicamente conectados, escrevendo, performando e
traduzindo os signos sociais por meio da ijo.

A partir dos elementos apresentados acima, € possivel perceber o quao complexo
é o Xiré em termos das ritualidades que sdo desenvolvidas nele e que o constitui como
tal. N&o obstante, nota-se também que, devido as suas diversas camadas — e aqui s6 fora
apresentada uma parte infima do que é o xiré realmente é —, o ritual como pratica multi-
social acaba em evidéncia, dando a tonalidade dos processos ditos liturgicos.

Dando continuidade a dissertacdo sobre o carater multi-social do ritual dentro
das culturas africanas e afro-diaspdricas, um destaque relevante é dado a morte. Muitos
trabalhos ja foram desenvolvidos, versando sobre a questdo mortuaria dentro dos terreiros
de candomblé. Dentre eles, os trabalhos de Juana Elebein dos Santos, Os Nag6 e a Morte,
e de José Sant’anna Sobrinho, Terreiros de Egingun um culto ancestral afro-brasileiro,
sdo de caro valor para o entendimento da tematica, por apresentar consideracdes muito
bem elaboradas em ambas perspectivas, africana e afro-diasporica. Para este momento,
gostaria de refletir um pouco sobre a questdo social que orienta os rituais flnebres dos

terreiros.
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A compreensdo da morte, dentro dos terreiros de candomblé, esta articulada com
0 processo ciclico de existéncia das coisas. Para que haja a vida, € preciso que haja a
morte. A renovagédo de todas as coisas depende, inexoravelmente, da morte. Partindo
desse ponto de vista, a morte é concebida como um dos mecanismos de ajuste dessa
cosmovisdo. Os rituais finebres, nesse sentido, sdo organizadores da estrutura social, sem
0s quais a comunidade deixaria de existir. Para ilustrar o que aqui exponho, reproduzirei,
abaixo, uma passagem sobre a morte e sucessdo de Mae Aninha, nossa saudosa lyd Obéa

Biyi, fundadora do Terreiro Opd Afonja.

Quando a morte se aproximou de lyd Oba Biyi, as nove horas do dia 3
de janeiro de 1938 foi imediatamente reconhecida. Mae Aninha, devido
a seus profundos conhecimentos, estava ciente de seu fim e ja tinha até
a roupa preparada para seu enterro. Chamou entdo seu neto Didi, o
Assoba, o Oba Aré Miguel de Sant’Anna e a Ossi Dagan Senhora.
Imediatamente eles chegaram e se apresentaram ao lado da cama onde
ela se encontrava, em um dos quartos da casa que atualmente é de
Ossain.

Iy4a Oba Biyi, ja com a fala confusa, disse: “Oba Aré: Oba Abiodum
fica como presidente da sociedade, e vocé eu quero que fique ao lado
de Ossi Dagan, lesse orixa” (aos pés do orixa). Logo em seguida, virou
a lingua e falou, em iorubd, algumas coisas que nenhum deles entendeu.
Entdo ela disse: “Nao sabem o que perderam.” E pediu que a levassem
para casa de lya, onde, depois de ter feito alguns preceitos com o
cuidado e o auxilio de suas filhas que, em sua maior parte, 1a estavam,
além de alguns Obas e Ogans, perdeu a fala e veio a falecer as 15 horas,
na presenca de seu médico que chegou a tempo de vé-la dar o ultimo
suspiro.

As 19 horas, depois de terem sido tomadas as providéncias necessarias,
0 corpo de lya Oba Biyi foi transportado, em carro mortuario, do Axé
Opd Afonja para a Igreja de Nossa Senhora do Rosario, onde ficou
exposto até as 15 horas do dia seguinte, quando saiu o enterro.

A saida do carro mortuario acompanhado de oito 6nibus, n&o se podia
passar no Pelourinho, tal a quantidade de automdveis e a multiddo de
gente que acompanhava. S6 em um dos livros de presenca colocados na
entrada da igreja havia registro de mais de 800 assinaturas.

Trazido para o carro mortuario, o caixdo foi quase que arrebatado pelo
povo, que fez questdo de conduzi-lo nas méos até o cemitério das
Quintas, seguido do carro mortuério, dos 6nibus superlotados, dos
automoveis e de um numero incalculdvel de pessoas a pé,
interrompendo o transito por uma hora e 45 minutos, segundo jornais
da época.

Na subida da Ladeira das Quintas, o caixdo foi entregue aos Obas,
Ogans e filhos da casa, para que prestassem as obrigacfes que tinham
por dever para com a lyalorixa morta. Ossi Dagan (Senhora) colocou-
se a frente, saudou Xang6 e, rogando a Deus pelo descanso eterno para
sua lyalorixa, iniciou a ceriménia.

Iniciaram-se as cantigas de preceito. As pessoas que carregavam o0
caixdo andavam um pouco, depois davam trés passos para tras, trés para
frente, e assim sucessivamente, até chegarem ao portdo das Quintas,
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onde entregaram o caixao para aqueles que o haviam retirado da igreja.
Entdo encaminharam-se todos, no mais profundo siléncio, para o
cemitério da Irmandade de S&o Benedito, onde foi feito o sepultamento,
fazendo se ouvir na despedida a Méde Aninha, Ajimuda (Martiniano
Elizeu do Bonfim) e muitos outros oradores.

Assim foi sepultada lya Oba Biyi, Eugénia Anna dos Santos, conhecida
por Mae Aninha, com as formalidades de praxe dentro da religido
catélica e do culto afro-brasileiro. Repousa atualmente num belo
mausoléu oferecido pela Sociedade Beneficente Cruz Santa Op0
Afonja.

Depois de realizadas todas as obrigaces e preceitos de acordo com a
liturgia da seita, e tudo regularizado dentro do Axé Opd Afonja, Maria
Bibiana do Espirito Santo — Senhora -, filha legitima de Félix do
Espirito Santo e Claudiana do Espirito Santo, nascida no dia 31 de
mar¢o de 1900, na Ladeira da Praca, em Salvador, ficou, como era de
direito, devido a sua tradicional familia da nagdo Ketu, com o titulo de
lyalaxé Opd Afonja (mée de forca espiritual que mantém o Axé Opd
Afonjd), dirigindo os destinos do terreiro ao lado de uma senhora filha
de Africanos, muito amiga de lyd Oba Biyi, de nome Maria da
Purificacdo Lopes, ou Bada Olufan Deiyi.

as duas puseram o Axé a funcionar, e no dia 26 de junho de 1939 deu-
se a inauguracgdo da nova casa de veneragao aos mortos, construida para
as obrigacOes da finada Aninha, junto ao cruzeiro. Fizeram a iniciacéo
das seguintes pessoas: Honorina, filha de Ossdin; José e Hilda, ambos
de Xang0; Senhorazinha e Dacrus, ambas de Oxun; e Isabel, de lansan.
Trés dias depois, Fortunata e Antonieta, ambas de Obaluaiyé; Dulcinha
e Benzinha, ambas de lemanja. Entrou também, mais trés dias apds,
Stela, de Oxossi. No mesmo ano, foi feita uma casa para Ogun, e
reiniciaram-se obras do novo barrac&o e a construgdo da casa de Xango.
Passado um ano, em dezembro de 1940, Senhora, ja sozinha na direcao
do Axé, fez a iniciacdo de seu primeiro iyawd, de Oxala, chamado
Fernando, filho de Agripina Souza, a iyalorixa do Axé Opd Afonja do
Rio de Janeiro, sem poder contar com o auxilio da velha Bada, que,
doente, deixar a Senhora toda a responsabilidade do Axé. Bada nao
conseguiu recuperar a salde, e, cerca de um ano depois, em fins de 1941
veio a falecer. (SANTQS, 1994, p. 15-17)

A narrativa de Mestre Didi, sobre a morte de Mée, Aninha também nos mostra a historia
do Axé Opd Afonja quanto instituicdo-comunidade. A existéncia e continuidade do grupo
estava, diretamente, relacionada com a morte da sua primeira lyalorixa e a
performatividade dos rituais funebres. Sem a pratica desses rituais, ndo haveria
continuidade do grupo formado, pois, causaria um desequilibrio cosmico na construcéo e
percepcdo de mundo. A importancia da morte quanto elemento social €, também, sabida
pela propria sacerdotisa que, mesmo nos seus Ultimos minutos de vida, além de preparar,
minimamente, 0s preceitos mortuarios, disp0s sobre a reorganizacéo da nova estrutura do
grupo.

A interdependéncia para a renovacdo das estruturas sociais do grupo, nos

terreiros de candomblé de nagdo Ketu, é uma heranca das comunidades iorubanas. Como
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observamos no texto literario do Wole Soyinka, A morte e o Elesin do Alafin, segundo a
tradicdo dos lorubas, com a morte do Alafin, toda a estrutura montada por ele deve ser
reconstruida no Qrun, o que, em tempos mais pretéritos, requeria, dentre outros rituais
fanebres, o sacrificio de pessoas que ocupavam determinados cargos na administracdo
desse lider. A morte do Elesin é o drama que percorre a trama do texto teatral. Para que
uma nova administracdo possa surgir, todos 0s aspectos que estdo diretamente
relacionados com o Ultimo Al4fin, existente no Aiyé, deve ser ritualizado para que, de
acordo com a crenca, possa se reconstruir no Qrun e dar espaco para a chegada do novo
no Aiyé.

Os isinkd, rituais funerérios, para além da questdo da organizacéo social, estdo
relacionados, de igual forma, com o aspecto individualizador e comunitario dos

individuos, pois,

a circunstancia que cerca a morte de uma pessoa, a idade, condicdo
social e o seu relacionamento religioso sdo fatores importantes que
impbe a forma dos ritos funerarios. No Brasil, para os iniciados das
religides de etnia e yorubé os ritos s&o denominados Asésé - retorno as
origens. (BENISTE, 2010, p. 195)

Como vimos anteriormente, a constituicdo do individuo quanto ser, perante a
comunidade, se da através do ritual, mais especificamente, o ritual do bori. Sua formacéo
comunitaria esta relacionada com o Igbere, a iniciacio e 0 compromisso com a Orisa.
Quando acontece a morte desta pessoa, 0s rituais funebres cumprem o papel de
desligamento dos lacos comunitarios feito no Aiyé e a religacdo dos lagos que foram

desconectados, no momento do nascimento, com a sua origem no Qrun, Visto que,

Os Nagd concebem que a existéncia transcorre em dois planos: o aiyé,
isto €, 0 mundo, e 0 grun, isto é, o além. O aiyé compreende 0 universo
fisico concreto e a vida de todos os seres naturais que o habitam,
particularmente os ara-aiyé ou arayé, habitantes do mundo a
humanidade.

O orun é o espaco sobrenatural, 0 outro mundo. Trata-se de uma
concepcao abstrata de algo imenso, infinito e distante. E uma vastido
ilimitada — ode grun — habitada pelos ara- grun, habitantes do grun
seres ou entidades sobrenaturais. Quase todos os autores traduzem grun
por céu (sky) ou paraiso (heaven), tradu¢des que induzem o leitor a erro
e tendem a deformar o conceito em questdo. J& dissemos que o grun era
uma concepcao abstrata e portanto ndo é concebido como um local em
nenhuma das partes do mundo real. O grun é um mundo paralelo ao
mundo real que coexiste com todos os conteidos deste. Cada individuo,
cada arvore, cada animal, cada cidade, etc. possui um duplo espiritual e
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abstrato no orun; no orun, habitam, pois, todas as sortes de entidades
sobrenaturais sobre as quais nos estenderemos mais adiante. Ou, ao
contrario, tudo que existe no grun tem sua ou suas representacdes
materiais no aiyé. (SANTOS, 2012, p. 55-56)

Com base nos elementos apresentados acima, em relagéo as concepcdes de ritual,
africana e afro-diaspdrica, o que se observa é um ciclo de continuidade que, na sua
esséncia, manteve o seu carater orientador e difusor, sendo, contudo, moldado, em
situacOes especificas por elementos coloniais. As noc¢des que fundamentam a concepgéo
africana, aquelas que versam sobre as estruturas simbolicas, a estrutura de valores, o
cardter comunitério, as estruturas de cargos, os rituais de mortificacdo, os rituais
periodicos e ndo periddicos de ciclo de vida e crise, sobreviveram na formacdo afro-
brasileira, evidenciando a pratica ritual, assim como a africana, a partir de uma
perspectiva multi-social. Os rituais, presentes, maiormente, nos terreiros de candomblé,
séo ferramentas da estrutura social dessas comunidades que orientam o desenvolvimento
coletivo na prética. Entendido por uma ética do agrupamento e da pratica diéria, eles
podem ser compreendidos como o conjunto de regras e de habitos de um determinado
grupo gue, em certa medida, elabora e expGe a maneira desse grupo experimentar, estar
e ser no mundo. As praticas rituais africana e afro-diaspérica sdo formadoras de um ethos-

negro.
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6.2 Traducdo Negra: um Ritual na Encruzilhada

Em conformidade com tudo o que fora apresentado, conclui-se que a Tradugéo
de Encruzilhada, enquanto uma das ramificagcdes do grande campo da Traducdo Negra, €
uma pratica tedrica e metodoldgica que, para além da sua organizagdo discursiva
materializada na encruzilhada e na orixa Exd, organiza os processos tradutorios a partir
do centramento no ser negro, compreendido ai a partir de uma ética ontologica.

A centralidade no ser negro foi discutida e elaborada a partir de fatores que
influenciaram as tomadas de decisdo no processo tradutorio do texto literario A Morte e
Elesin do Alafin e que, também, constituem a subjetividade da tradutora negra na sua
performance de tradugdes.

Assim sendo, a arena de traducéo, corporeidade material e espaco-temporal das
encruzilhadas, como ja nos falou Wole Soyinka (1976), € um compendio formativo
ctonico no qual as energias e textualidades do ser sdo postas em guerras discursivas que
orientam a performance do corpo no ato tradutorio. As escritas das textualidades,
perfiladas por Onilé, estdo concentradas na concepcao ancestral do ser. Traduzir, nesse
sentido, é estender as maos para um apanhado de terras mornas que, em gestos-barros,
mela as maos da tradutore - permitindo esculpir as formas, as deformacdes, os recortes e
as substituices que vdo compor a estrutura do texto alvo -; € o retorno e a retirada, do
barro-massa, que se amplia na traducdo, mas que também € o corpo desse negro texto-
fonte: trocas encruzilhadigas convertidas numa ética de epistemologias do sul (SANTOS;
MENESES, 20109).

A ancestralidade, ritual de retorno as origens, axé-xé (SANTQOS, 2012), para a
Traducdo de Encruzilhada, é uma pratica de feitura metodolégica que, por meio da
observacgdo e do exercicio de lembrar-para-nunca-esquecer, opera como organizadora
das tensdes ctonicas que sao dispostas na arena de traducdo. Essa atividade de rememorar
foi desenvolvida a partir de trés prismas, sendo eles a religiosidade, a organizagéo
politico-social e a construgdo filosofica da ancestralidade nagb-ioruba. Esses fatores
consubstanciaram o processo tradutdrio, mas também serviram de pontos de reflexdo para
questdes outras que, ndo obstante, outorgaram a importancia do desenvolvimento desta

pesquisa académica, sendo elas: as questdes raciais no Brasil; a presenca de pessoas



236

negras no mercado de trabalho de traducéo; o racismo e as religiosidades negras; e 0
repensar das préaticas investigativas negras dentro da academia.

Em pleno século 21, a maxima “Ocupar espagos” soa-me, enquanto pessoa
negra, uma obrigacdo-fardo, restritamente, delegada ao povo negro. O que se evidencia
nessa assertiva € justamente a disputa territorial enquanto embates narrativos construidos
sobre 0s corpos e as corporalidades nos seus espagos de ser-estar. O dever que € imposto
ao povo negro ndo passa de um jogo das dissimulagdes brancas das narrativas construidas
para alienar o tempo e 0s espacos. O que estd posto, e nos € mais conveniente, (nds,
pessoas pretas), €, justamente, observar os mecanismos que operam na sustentacéo desse
simulacro de realidades postas através da inscricdo do tempo e das espacialidades e
desmonté-lo a partir da criacdo de outras narrativas que deem conta de elaborar tempo e
espacialidades acolhedoras, e ndo excludentes. Esse exercicio de reelaboracéo foi feito a
partir das temporalidades encruzilhadicas, uma vez que as posi¢cdes tempo-espaciais
desempenham papeis fundamentais no desenvolvimento de uma tradugdo. A
hierarquizacdo de um texto sobre outro, por exemplo, para além de diversos outros
fatores, tem as posices geopoliticas como marcadores estratégicos dessa empreitada.
Compreendendo que essa divisdo, a geopolitica, por si, faz parte de uma construcdo que
é gestada, sobretudo, na concepcdo que se tem sobre o tempo, o labor tradutério
desenvolvido operou com as categorias de Tempo Africano e Tempo Iméagetico-Espiralar
com o intuito de construir uma percepcdo sobre o espaco que fosse mais das
espacialidades do que das marcac@es territoriais. Avante isso, a apreciacdo sobre 0s
conceitos mencionados acima fortaleceu, similarmente, a compreensdo sobre a malha
discursiva a qual chamamos de encruzilhada, pois, como vimos na abertura dessa secéo,
a encruzilhada, por si s0, ja é, do mesmo modo, uma construcdo espacial.

Destarte, traduzir na encruzilhada é um desfaio que nos impGe a pratica do ritual.
N&o ha outra maneira de acessa-la, a encruzilhada, sendo por meio da ritualizacdo. O que
é a traducéo se ndo um ebo de palavras?! A abertura do espaco politico, social, cultural e
religioso da encruzilhada demanda uma pratica ritualistica na qual o corpo é o primeiro
elemento em di&logo nesse processo tradutorio. Essa ritualizagdo se da por meio de varios
elementos que, coabitados ou organizados numa logica peculiar, fazem eclodir energias
transformadoras, denominadas dentro das culturas iorubana e nago-ioruba de ase.

A vista disso, traduzir e ritualizar no sdo praticas que estdo, grandemente,
separadas, ao contrario do que se pensa, no que diz respeito as Traducgdes Negras, essas

atividades estdo, intrinsicamente, conectadas numa relacdo dialdgica e de
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interdependéncia. A pratica tradutdria negra depende do ritual por se tratar de um aspecto
caracteristico das culturas africanas e afro-diasporicas e por orientar o epitome das
praticas sociais que caracterizam o grupo como tal. O ritual, dentro da Tradugdo de
Encruzilhada, além de configurar uma ferramenta tradutéria medular para acessar e
dispor dos elementos presentes nesse espaco discursivo, €, de maneira semelhante,

formador da identidade coletiva desse grupo, transfigurado num ethos-negro da traducéo.
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