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Resumo

Este artigo esboga o caminho percorrido pela literatura oral ioruba no Brasil, desde sua
passagem ao registro escrito até as modalidades de narrativa proporcionadas pelas novas
tecnologias. Inicialmente, aborda-se a natureza oral da literatura ioruba e os dois
caminhos pelos quais ela e os conhecimentos a ela associados passam do dominio da
oralidade para o da escrita: um caminho interno ao universo da religido, pelas anotacdes
feitas pelos proprios adeptos, e um segundo, exterior, para o qual foi decisiva a atuagdo
dos antropdlogos e etndgrafos. A partir dai, inicia-se a consolidacdo de um mercado
literario voltado a producéo, circulagdo e consumo de obras ligadas a religiosidade dos
candomblés. Finalmente, aborda-se a emergéncia das praticas narrativas ligadas as
novas tecnologias, nas quais sacerdotes assumem o papel de griots virtuais, trazendo a
tona a questdo da retomada da oralidade e da visualidade.
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Abstract

This article outlines the itineraries of Yoruba oral literature in Brazil from its passage to
the written record to the new narrative modes offered by new technologies. Initially one
deals with the oral nature of Yoruba literature and the two ways in which it, as well as
the knowledge associated with it, go from the oral for written domain: an emic itinerary
through the notes made by their own faithfuls, and a second and decisive one, due to the
work of ethnographers. From there begins the consolidation of a literary market focused
on the production, circulation and consumption of books related to religion of
Candomblé. Finally, one approaches the emergence of narrative practices through the
new technologies, in which priests take the role of virtual griots, bringing up the issue
of resumption of orality and visuality.
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Introducéo

A literatura oral de origem ioruba é bastante vasta e abrange diferentes modalidades de
textos, desde historias contadas performaticamente por griots, para o entretenimento do
publico de uma aldeia, até as narrativas ligadas aos cultos ancestrais, formando um
corpus mitolégico de explicagcdes de mundo e historias exemplares, narrativas nas quais
se encontram a cosmogonia, a vida e as aventuras de Orixas e Voduns, divindades
originarias, respectivamente, da Nigéria e do antigo Daomé, assim como fontes para
interpretacGes do oraculo de Ifa, divindade ligada ao destino.

A presenga da literatura oral ioruba no Brasil esté diretamente ligada a vinda de
homens e mulheres oriundos da Costa Ocidental da Africa por conta dos dois ultimos
ciclos de trafico escravo: o “ciclo da Costa da Mina”, no século XVIII, e o “ciclo da
baia de Benin”, entre 1770 e 1850. (VERGER, 1987, p. 9). Entre diversos grupos
étnicos que chegaram nesse periodo, interessam-nos em particular, respectivamente, os
Jéjes e os lorubas (ou Nagds)* .

Na diaspora provocada pelo trafico escravista, essas narrativas, ou itans,
atravessaram o Atlantico constituindo parte da memdria coletiva ioruba que cumpriria
um papel decisivo no processo de reterritorializagio dos cultos aos Orixas e Voduns. A
medida que o Candomblé, assim como o Tambor de Mina e outras varia¢@es de cultos
originarios da Costa Ocidental da Africa despertam o interesse dos primeiros
etnografos, os conhecimentos associados ao corpus literario passam paulatinamente ao
registro escrito, instaurando uma dindmica de circulacdo que acabava por incluir as
camadas mais letradas dos adeptos das religides. Aos compéndios etnogréficos, seguiu-
se a producdo e circulacdo de livros de divulgacdo publicados pelos proprios adeptos, o
que também acarretou em um mercado editorial voltado ao segmento religioso. Mais
recentemente, as novas tecnologias ampliaram o universo de circulacéo as redes sociais
e a Internet, onde se podem encontrar tanto as versdes escritas como videos, nos quais
sacerdotes contam as historias, a0 mesmo tempo em que explicam como elas
normatizam os rituais e o cotidiano das religides de matriz africana no Brasil. Nesses
videos ocorre um retorno a oralidade e a visualidade perdidas na escrita, mas sem um

elemento primordial da oralidade primaria: o seu carater performatico.

! Antes disso, no decorrer do ciclo da Guiné, na segunda metade do século XVI, e o de Angola e do
Congo, durante o século XVII. Nesse periodo, consolidou-se a forte presenga de grupos de origem banto
que, ndo obstante o aporte de uma grande riqueza de conhecimentos de transmisséo oral, ndo se encontra
dentro do escopo da pesquisa que gerou este artigo.
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A expressdao ‘literatura oral’, para além de significar obviamente o carater
fonocéntrico (SESAN, 2016, p. 150), vem também carregada de outro sentido, o de uma
literatura menor, menos sofisticada ou mesmo uma ndo literatura. A falsa ideia de
inspiracdo evolucionista que perdurou durante séculos, e que afirmava a superioridade
da escrita sobre a fala, ou antes, sobre a oralidade, reservou as literaturas orais os
espacos do folclore e da curiosidade etnogréafica de missionarios e viajantes. Ao discutir
as adjetivacdes “popular” e “oral”, Zumthor (2010) ressalta o carater eurocéntrico destas
classificages:

O elemento perturbador em tais discussbes decorre do recurso, implicito ou
declarado, que nelas se faz a uma oposi¢do ndo pertinente neste caso: a que separa 0
“literario” do ndo literario ou o que ¢ designado com algum outro termo, seja ele
socioldgico ou estético; e, neste caso, eu percebo o literario vibrante das conotac6es
acumuladas ha dois séculos: referéncia a uma Instituicdo, a um sistema de valores
especializados, etnocéntricos e culturalmente imperialistas. (2010, p. 22, grifo no
original).

A ideia de uma literatura oral, bem como seu estatuto no campo da cultura
hegemonica, assenta-se, para Zumthor, na existéncia de um “absoluto literario” (2010,
p. 23), em relacdo ao qual outras produgdes textuais e expressivas seriam
hierarquizadas.

E interessante lembrar que n&o foi diferente com outras artes, como expressa tao
bem a ideia de uma ‘arte primitiva’. Abordagens mais recentes, menos marcadas pelo
eurocentrismo, esforcam-se para construir um novo olhar sobre as formas expressivas
ndo consagradas nos diferentes campos de bens simbdlicos. Este artigo pretende
constituir-se em uma contribuigdo nesse sentido. Finalmente, é importante sublinhar que
os transitos do oral ao escrito e ao mundo virtual instauraram uma nova forma de
relacionamento com os textos, na qual nenhuma forma foi abandonada. Ainda persiste a
pratica das narrativas orais, algumas vezes alimentadas pela leitura ou pelo acesso aos

videos, as vezes, inclusive, em um transito entre as diferentes modalidades textuais.

Das narrativas fixadas as recriacoes literarias

Na Africa do século XIX, um dos primeiros registros escritos de narrativas iorubas na
Costa Ocidental encontra-se na obra Fétichisme et féticheurs, do Padre Noel Baudin
(1884). Para o missionario, as praticas religiosas, incluidos os mitos, auxiliariam na
compreensdo de uma relativa unidade entre diferentes regides da Costa marcadas por

cisdes e guerras:

ANTARES, v.8, n°.16 —jul./dez. 2016 979




Seu sistema mitologico, hoje muito incompleto, contém muitos pontos vagos e
muitos detalhes pequenos dificeis de conciliar, mas os pontos essenciais estdo no
geral geralmente muito bem fixados na mente dos negros pelas cangdes, costumes,
figuras e simbolos divindades colocados nos templos, residéncias particulares, ou até
mesmo esculpidos nas portas e as colunas das casas de chefes e caixas de fetiche.
Embora dispersos em diversos paises, em uma extensdo imensa, 0S negros
fetichistas tém quase uma unidade das suas crengas, suas divindades religiosas sdo
idénticas; apenas os nomes sdo diferentes, e os detalhes que temos de um modo
especial dos negros da Costa dos Escravos, o ioruba, Daomé, Benin e vizinhos, se
aplicam a todas as nacdes fetichistas. (1884, p. 3, tradugdo minha) 2.

Note-se que na segunda metade do seculo XIX o padre Baudin referia-se a
incompletude do sistema mitoldgico. Cumpria preencher as lacunas visando a
compreensdo da mentalidade negra, comprovando uma relativa unidade religiosa que
nos ajuda hoje a entender melhor os diferentes hibridismos que ja ocorriam na Africa
antes de serem sincretizados no Brasil. O missiondrio recorreu as narrativas para ilustrar
as praticas religiosas locais, seus diferentes elementos e as caracteristicas das
divindades, como no caso da tendéncia para 0 mal, que caracterizaria o deus Elegba,
ilustrada na seguinte historia:

Com cilmes da harmonia existente entre dois vizinhos, [Exu] resolveu desuni-los.
Para isso, pegou um boné de cor branca brilhante de um lado e completamente
vermelho do outro, e passou entre eles enquanto estavam cultivando seus campos.
Ele cumprimentou-os e continuou seu caminho. Quando acabou, disse um deles, que
belo chapéu branco. “Nao, disse o outro, ¢ um belo boné vermelho".

A partir dai, a discussdo entre os dois velhos amigos tornou-se tdo intensa que um
deles, exasperado, quebrou a cabeca do outro com um golpe de picareta. (BAUDIN,
1884, p. 53, tradugéo minha)®.

Essa narrativa € ainda bastante popular no Brasil, contada oralmente nos
terreiros e publicada com variagdes em livros: “Exu leva dois amigos a uma luta de
morte” (PRANDI, 2001, p. 48), “Exu e os dois lavradores” (FRANCHINI;
SEGANFREDO, 2008, p. 71), “O chapéu de duas cores” (POVOAS, 2002, p. 93), entre

% No original: Leur systéme mythologique, aujourd'hui trés incomplet, renferme bien des points vagues et
beaucoup de petits détaiis difficiles a concilier, mais les points essentielssont généralement assez bien
fixés dans I'esprit des Noirs par les chants, les usages, les figures et les symboles de divinités placés dans
les temples, les demeuresparticuliéres, ou bien encore gravés sur les portes et les colonnes des maisons
des chefs et des cases fétiches. Quoique dispersés en divers pays d'une immense étendue, ces Noirs
fétichistes ont ainsi il peu de chose pres l'unité de croyances religieuses leurs divinités sont identiques; les
noms seuls sont ditlérents, et les détaiis que nous donnons d'une maniére particuliére sur les Noirs de la
Cote des Esclaves, du Yorouba, du Dahomey, du Bénin et autresroyaumes voisins s'appliquenta toutes les
nations fétichistes. (1884, p. 3).

% No original: Jaloux de la bonne harmonie qui existait entre deux voisins, il résolut de les désunir.

A cet effet it prit une calotte d'une blancheur éclatante d'un c6té et complétement rouge de l'autre,puiss'en
alla passer entre eux, tandisqu'Us étaient a cultiver leurs champs. Il les salua et continuason chemin.
Quand il fut passé, lI'un d'eux dit Quelle belle calotte blanche n a Pas du tout, dit l'autre, c'est une
magnifique calotte rouge."”

De I, entre les deux anciens amis, la dispute devint si vive, que l'un d'eux exaspéré brisa la téte a l'autre
d'un coup de pioche. (BAUDIN, 1884, P. 53).
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outros. Sua popularidade se deve, provavelmente, pela duplicidade de carater (aos olhos
ocidentais) da divindade Elegba ou Legba, também conhecido como Exu, que goza de
bastante popularidade no Brasil, tendo sido, inclusive, transformado em entidade da
Umbanda®. Exu é comumente associado & figura do diabo (VERGER, 1981, p. 19) em
funcdo de sua ambiguidade e sua tendéncia em promover a desordem.

Alfred Burdon Ellis, em sua obra The Yoruba-speaking Peoples of the Slave

Coast of West Africa, publicada em 1894, referia-se assim a literature oral ioruba:

Os contos do folclore ioruba contos sdo muito numerosos. A palavra agora
comumente usada para significar essas fabulas populares é alo, que mais
propriamente significa um enigma, ou alguma coisa inventada, algo literalmente
distorcido, ou invertido. O recitador de contos, chamado akpalo, (kpa-alo),
"fabricante de alo", € uma personagem muito estimado, e muito chamado para
reunides sociais. Alguns homens, de fato, assumem a profissdo de contar histdrias, e
vagar de lugar em lugar recitando contos. Tal homem é denominado “akpalo
kpatita", aquele que faz comércio contando fabulas. (1894, p. 34, traduc&o minha)®

As narrativas, os alo, constituiam uma pratica oral e, sobretudo, performatica.
Ao analisar o que denomina “tradi¢do fonocéntrica” da literatura ioruba, Sesan (2013)
afirma:

A constituicdo da literatura ioruba em particular, e da literatura africana em geral,
foi calcada sobre a tradicdo oral e a arte verbal de um povo. [A literatura oral] ioruba
era rica em narrativa e performance oral antes da escrita e da leitura da literatura
letrada. Todo discurso sobre a literatura e, por extensdo literatura loruba africana
deverias levar em consideracdo a importancia da arte via oral / verbal. ((2013, p.
150, traduc&o minha)®.

A nocdo de performance associada a literatura oral, para Sesan, constitui-se
como trago caracteristico, distintivo, em oposicdo a tradicdo logocéntrica relacionada a
escrita. A relacdo entre performance e literatura oral torna-se extremamente Gtil para
refletir sobre o trénsito entre oralidade e escrita e vice-versa, mas também vem sendo
atil para a critica da prépria abordagem da oralidade. Langdon (1999) aponta para o fato

de os estudos antropoldgicos sobre 0s mitos terem se desenvolvido a partir do principio

* A Umbanda nasce da confluéncia entre influéncias do Candomblé, do Kardecismo, do Catolicismo e de
diferentes cultos amerindios. No caso das entidades, diferentes dos Orixas, tratam-se de espiritos
desencarnados e ndo de divindades. (ORTIZ, 1978).

> No Original: The Yoruba folk-lore tales are very numerous. The word now commonly used to mean one
of these popular fables is alo, which more properly means a riddle, or something invented, literally
something twisted, or inverted. A reciter of tales, called an akpalo (kpa-alo) "maker ofalo,” is a
personage highly esteemed, and in great demand for social gatherings. Some men, indeed, make a
profession of story-telling, and wander from place to place reciting tales. Such a man is termed an akpalo
kpatita, "one who makes a trade of telling fables (1894, p. 34)

® No original: The foundation of Yoruba literature in particular, and African Literature in general, was
laid on the oral tradition and verbal art of a people. Yoruba was rich in oral performance and narratives
before the literary literacy in writing and reading. Every discourse on Yoruba literature and by extension
African literature should give consideration to the significance of oral/verbal art. (2013, p. 150).
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de “fixagdo da narrativa”, levando a ignorar “a contextualizagdo de sua produgdo, ou
seja, ignorando que a narrativa € o resultado do evento de sua narracdo num contexto
cultural particular e as implicagdes deste evento para o texto”. (LANGDON 1999, p. 15)
Ou, em outras palavras, perde-se o carater performatico da literatura oral.

Os itans, corpus da literatura oral ioruba, constituem originariamente exemplos
de poéticas nos termos de Zumthor (2010; 2014), analisaveis, portanto, a partir das
ideias de performance e vocalidade. A vocalidade € a presenca da voz, logo, do corpo,
que se projeta no espago ao redor do narrador, uma espécie de “gestualidade vocal”
(ZUMTHOR, 2010, P. 186) constitutiva da performance, que por sua vez ¢é: “A acgdo
complexa pela qual uma mensagem poética & simultaneamente, aqui e agora,
transmitida e percebida”. (ZUMTHOR, 2010, p. 31). E a riqueza da performance,
momento Unico, que escapa na fixacao da narrativa, que € algo inexoravel. A vocalidade
que escapa, contudo, vai estar sempre reclamando seu retorno: “O desejo da voz viva
habita toda poesia, exilada na escrita”. (ZUMTHOR, 2010, p. 178).

Tradicionalmente, a fixagdo da narrativa servia & Antropologia para seu esforco
de obter “informac¢des sobre uma cultura particular ¢ sua linguagem ou sobre a
psicologia e mentalidade primitiva”. (LANGDON, 1999, p. 14). Este foi o principio que
guiou, inclusive, os primeiros registros escritos de literaturas orais, ndo apenas por
etnografos, mas também por missiondrios. Alias, a evangeliza¢do dos “primitivos” foi
inspiracdo para a propria codificacdo das linguas das col6nias.

A lingua ioruba foi codificada em meados do século XIX pela Church
Missionary Society, de acordo com os principios das “Rules for Reducing Unwritten
Languages to Alphabetical Writing in Roman Characters, with Reference Especially to
the Languages Spoken in Africa”.” (1848) O esforco feito visando a evangelizacdo
acabou possibilitando também o surgimento de uma literatura escrita em ioruba. Em
1927, é publicado Iwe Kinni Ti Awon Akewi (“A primeira pagina do poeta”), de
Denrele A. Obasa (ANDRZEJEWSKI; PILASZEWICZ, 1985, p. 183-184), seguido de
mais dois volumes que constituiam a colecdo Minstrel's Utterances. O titulo
significativo, algo como “Relatos de Menestrel”, relacionava-se ao fato de a obra de
Obasa ter sido escrita a partir de coletas da poesia oral ioruba que o autor fazia aos

moldes dos romanticos e folcloristas europeus. Outro exemplo de obra construida a

7 P ~ Los . ” . A
“Regras para reduzir linguas ndo escritas a escrita alfabética em caracteres latinos, com referéncia,
especialmente, para as linguas faladas na Africa”.
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partir das tradi¢cdes orais e religiosas iorubas € o primeiro romance publicado, de autoria
de David O. Fagunwa, Ogboju Ode Ninu Igbo Irunmale (1938), cuja traducdo
aproximada € A floresta de milhares de deménios. No que diz respeito ao registro
escrito da mitologia propriamente dita, 0 que se tém sdo as anotacdes de missionarios e
viajantes acerca das divindades iorubas, que fazem referéncias as narrativas, mas nao as
transcrevem, como o caso da obra de Ellis (1984) e que serviria de fonte para Raimundo
Nina Rodrigues (1988).

N&o ha indicacdes de que os nagds escravizados trazidos ao Brasil tivessem
dominio do ioruba recém-codificado em escrita, 0 que impossibilitou quaisquer
registros das narrativas mitologicas. Em relacdo a elas, hd também uma distingdo do
nome, pois a tradi¢do transmitida consagrou a palavra itan, em lugar de alo, referido por
Ellis. Na obra A Vocabulary of the Yoruba Language, compilacdo do Rev. Samuel
Crowther, publicada em 1852, o vocébulo Itan aparece como "O ato de iluminar,
brilhar, espalhando-se a luz para o exterior (de modo a pbr a descoberto o que esta
escondido); narracdo de tradigdes antigas; registro de eventos passados"®. J& a expressdo
Ipitan remete ao “ato de contar (narrar) tradigdes, também se referindo a tradigdo oral”.
(CROWTHER, 1852). O Dictionary of Yoruba Language, de 1913, registra Itan como
“historia, narrativa, conto”. Os Itan, portanto, relacionam-se a literatura oral. Uma
hipdtese para a distin¢do entre itan e ola, embora a segunda néo figure nos dicionarios
consultados, é a de que ola poderia referir-se, como sugere Ellis, a contos de natureza
ficcional, inventados, distintos, portanto, dos itans’, que embora sejam igualmente
ficcionais ndo se apresentam como ficgdo no imaginério ioruba.

Os itans chegam a terras brasileiras pela memoria coletiva dos nagds e jejes,
integrando o corpo mais vasto de conhecimentos rituais e litargicos, ou ‘fundamentos’,

para utilizar um termo émico, que iriam constituir as diferentes vertentes de culto aos

® No original: “the act of lighting fire, shining, spreading abroad (so as to lay open what is hidden);
narration of old traditions; recording past events.” (CROWTHER, 1852).

° Gostaria de agradecer meu amigo e correspondente nigeriano Ola Fajemisin, falante de ioruba, que me
forneceu a seguinte explicacdo acerca da distingdo entre itan e 0s alo. Enquanto o primeiro termo pode
ser traduzido como histdria ou conto, o segundo refere-se “especificamente aos contos folcloricos
(folktales), ndo podendo ser utilizada para designar historias de forma geral. (informagdo obtida por
didlogo via Internet em 25/09/2016). A distin¢do entre as palavras aponta para questdes interessantes no
que diz respeito ao estatuto dos itans, uma vez que eles parecem ndo se enquadrarem como folclore, ao
contrério do que aparece em alguns compéndios. Essa questdo sera desenvolvida em outro artigo. Ola
Fajemisin € diretor e produtor aposentado do servico publico de televisdo da Nigéria, atualmente é
produtor independente em Lagos.
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Orixas e Voduns, os quais consolidar-se-iam no decorrer do século XIX (dentre eles, o
candomblé obteve maior visibilidade). E importante frisar que essas vertentes nio
reproduziam os cultos originarios, mas resultavam de um complexo processo de
reterritorializacdo e hibridismo com elementos religiosos de outros grupos étnicos,
como os bantos.

No Brasil, a introducdo do registro escrito dos itans e fundamentos deu-se de
duas formas distintas: uma, através dos proprios nedéfitos, e a outra com a colaboracao
dos primeiros antropdlogos etndgrafos interessados pela religiosidade africana. Em
relacdo a primeira forma, a antrop6loga norte-americana Ruth Landes ja identificava o
uso da escrita na década de 1930, em Salvador, quando na casa de mée Sabina a ialorixa
Ihe mostra o caderno no qual sua filha registrava letras de canticos do candomblé.
(CASTILLO, 2010, p. 58). Outro caso é o de Agenor Miranda da Rocha (1907-2004),
professor de matematica e latim do Colégio Pedro Il, que se iniciou ainda crianga no
Candomblé e, em 1928, aprendeu o sistema do jogo de buzios, transcrevendo 0s
conhecimentos do oraculo para um caderno que, em 1999, foi publicado pela Editora
PALLAS. Conforme conta Reginaldo Prandi, na introducdo a obra: “Muitas copias
desse caderno foram feitas e presenteadas a sacerdotes e sacerdotisas que recorrem ao
Professor Agenor para o jogo de buzios, tanto para jogar com ele, quanto para aprender
com ele”. (ROCHA, 1999, p. 9-10).

Neste caso, € significativo ndo s6 o registro escrito e a distribuicdo de cdpias,
como a propria publicacdo dos cadernos, devidamente editada, em 1999, em um
momento no qual j& existia, inclusive, um segmento editorial voltado aos cultos de
matriz africana.

A outra forma de registro foi a etnografica e, nesse ambito, o médico Raimundo
Nina Rodrigues (1962-1904) n&o s6 foi pioneiro, como também responsavel pelo inicio
da “aproximagdo entre a Academia e os terreiros” (SERRA, 1995, p. 126), seguido de
Arthur Ramos e Edison Carneiro. Inaugurava-se, assim, de acordo com Serra, um
relacionamento entre os intelectuais e os cultos, que persiste até hoje e que cumpre um
papel relevante na divulgacdo dos conhecimentos sagrados. A circulacdo dos trabalhos
etnograficos nos meios religiosos foi constatada por Roger Bastide ja na década de
1940, e registrado em um trabalho publicado originalmente em 1946, no Boletim da
Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras da USP (Estudo do sincretismo catdlico-
fetichista):
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[...] seria um erro acreditar que os zeladores [...] sdo pessoas ignorantes. Eles leem
os livros que se escrevem sobre eles e pode haver uma influéncia dos mesmos sobre
suas crencas ou religides, principalmente na medida em que esses livros cotejam os
fatos brasileiros com os fatos africanos, pois, na impossibilidade de ir a Africa,
como se fazia outrora, o zelador de hoje estuda a Africa através dos livros para
reformar sua propria religido. (BASTIDE, 1973, p. 168).

Em uma nota de rodapé relativa a esse trecho, Bastide registra as “rea¢des dos

crentes afro-brasileiros” em relagdo as obras:

Em geral todos concordam em reconhecer a exatiddo dos livros de Nina Rodrigues e
Manuel Querino. Quanto a A. Ramos as opinides se dividem: hd os que o julgam
igualmente bom e os que afirmam que ele “romanceia” um pouco. Edison Carneiro é
criticado por se apoiar em Jodozinho da Gavea, que o teria induzido a erro em varios
pontos. Em Donald Pierson distinguem o que foi informado por D. Aninha que é
exato, e o que foi colhido através de outros informantes e se ressente de erros. (1973,
p. 168).

E interessante notar que um dos critérios de julgamento das obras pelos adeptos
dizia respeito as fontes. De um lado, as informacdes fornecidas por Méde Aninha (1869 -
1938), fundadora de um dos mais tradicionais terreiros baianos, legitimam o que haveria
de correto nas informagdes coletadas pelo socidlogo norte-americano Donald Pierson,
enquanto Edison Carneiro teria sido induzido ao erro pelo pai-de-santo Jodozinho da
Gavea, nome pelo qual Bastide chama Jodozinho da Gomeéia, famoso babalorixa da
histéria do candomblé. Enquanto mée Aninha representava o candomblé Kéto,
Jodozinho filiava-se a tradicdo do candomblé de Angola, o que permite levantar a
hipotese de que o julgamento das informagdes tomava como pardmetro os saberes da
‘nagdo’ de candomblé mais associada as ‘origens’ iorubas, em detrimento da origem
banto do candomblé de Angola.

A ideia de “reformar sua propria religidao”, no trecho de Bastide ja citado, indica
um movimento de busca de fundamentos que teriam sido perdidos em funcéo da prépria
didspora e de seus hibridismos culturais, além das transformag6es nos cultos impingidas
pelos processos de modernizacdo e urbanizacdo. Simultaneamente, a ideia também
aponta a busca dos fundamentos como estratégia na luta pela legitimidade sacerdotal em
um campo religioso cada vez mais hibrido e difuso. Em relagdo as viagens a Africa
referidas por Bastide, existem informacdes de idas e vindas das primeiras sacerdotisas
de Salvador. Esse transito foi estudado, entre outros, por Castillo e Pares (2007), que
também levantam a hipOtese da procura por informagcbes aliada a busca pela
legitimidade:

[..] as viagens lendarias dos especialistas religiosos & Africa — envolvendo a
aquisicdo de conhecimento esotérico e, portanto, a recuperacao de tradicbes perdidas
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durante a experiéncia traumdtica da escraviddo — constituiam importante capital
simbolico que aumentava o prestigio social do viajante, legitimava sua autoridade
religiosa e garantia a eficicia dos seus servigos espirituais. (2007, p. 113).

Os contatos por motivos religiosos entre o Brasil e as regides da costa ocidental
da Africa, Benin e Nigéria ndo cessaram, como Bastide da a entender. Além de
sacerdotes, como Mestre Didi (SANTOS, 1988), etndgrafos interessados na pesquisa
dos cultos aos orixas iniciaram um movimento de idas e vindas. O caso exemplar é o do
fotografo e etndgrafo Pierre Verger, que ndo so registrou minuciosamente, em imagens
e textos, as praticas religiosas nos dois lados do Atlantico, como também serviu de
mensageiro entre sacerdotes e lideres africanos e brasileiros (SANTOS, 1988, p. 18;
VERGER, 1999).

Verger inaugurou uma fase na qual a aproximacgdo entre intelectuais e
candomblé passa a ser, muitas vezes, de natureza organica. Embora haja noticias sobre
intelectuais, inclusive Nina Rodrigues, que foram agraciados com cargos honorificos
nos terreiros baianos, Verger foi efetivamente iniciado por M&e Senhora, do 11é Axé
Opd Afonja, seguindo depois para a costa ocidental da Africa, onde foi iniciado nas
praticas divinatdrias de 1fa, oraculo maior da tradicdo ioruba.

Pesquisador minucioso, Verger publicou uma vasta literatura que envolvia tanto
0 conhecimento e a comparacgdo entre os cultos as divindades no Benin, na Nigéria e no
Brasil (1999 e 1986), como também sobre as praticas de Ifa (1981) e os saberes
boténicos (1996). Sua producdo bibliografica circula até hoje nos meios religiosos e
leigos.

A producdo bibliogréafica de natureza académica comecgou a crescer a partir dos
anos 1970 (PRANDI, 2007). E naquela década que surge uma obra que viria a ser um
divisor de &guas em termos de circulacdo de etnografias nos meios religiosos: Os Nago
e a morte, de Juana Elbein dos Santos (1976). Com detalhes minuciosos sobre a
cosmogonia ioruba e o culto aos eguns™®, o livro acabou por tornar-se um instrumento
importante no esforco de recuperar conhecimentos esquecidos. Referindo-se a obra,
Reginaldo Prandi afirma:

O candomblé é religido de transmissdo oral, mas o livro agora passava a ser um
instrumento importante de recuperacdo de tradi¢cGes. Durante minha pesquisa sobre
0 candomblé de S&o Paulo, que me obrigou a pesquisar também terreiros de outros
estados do Brasil, era comum eu e meus auxiliares de campo, como Vagner
Gongalves da Silva, Rita de Céssia Amaral, Rosa Maria Bernardo e Ricardo

19 Espiritos dos ancestrais mortos.
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Mariano, encontrarmos nos terreiros o livro de Juana Elbein, frequentemente
anotado e revelando sinal de uso intenso. (2007, p. 11)**

O recurso aos livros etnograficos como fonte de conhecimento acabou por
determinar também uma mudanca em parte da produgdo, com o surgimento de estudos e
organizacdo de obras voltadas tanto ao publico académico como aos adeptos dos cultos
de matriz africana dotados de capital cultural, fato que corresponde também a uma
mudanca no perfil socioecondémico dos religiosos, o que poderia, em um primeiro
momento, sugerir um “letramento do candomblé¢” (PRANDI, 1991). Surgem, por
exemplo, trabalhos produzidos por fieis com formacdo académica, como O Jogo de
buzios, de Jalio Braga (1988), ou de mée Stella de Oxdssi, Meu tempo é agora (Santos,
2010). Existem ainda os livros organizados por académicos a partir de relatos orais de
sacerdotes, como Caroco de Dendé, da mae Beata de lemanja (2002).

A publicacdo de Os nagd e a morte, assim COmMO Seu SUCESSO NO UNIVerso
religioso, insere-se também em um processo mais amplo. Os anos 1970 constituiram o
marco da consolidacdo da industria cultual no pais (ORTIZ, 1988), processo que
implicou no crescimento da industria editorial e em sua segmentacdo. Aliado a esse
fato, amplia-se a producdo escrita por intelectuais ndo académicos, em sua maior parte
iniciados nos cultos, cujas producdes lhes atribuem maior ou menor legitimidade no
meio religioso e cujo alcance s6 poderd ser avaliado com o aprofundamento das
pesquisas. No que diz respeito aos temas abordados, proliferam manuais litdrgicos que
apresentam detalhes de ritos que antigamente constituiam segredo guardado a muitas
chaves nos terreiros, coletaneas de cantigas, manuais de jogo de budzios, assim como
dicionarios de termos iorubas e bantos, que, além de serem vendidos em livrarias fisicas
e virtuais, sdo encontrados também em casas de artigos religiosos afro-brasileiros. Em
termos de editoras, a catdlica Vozes foi responsavel pelo livro de Juana Elbein dos
Santos. Em 1975, foi fundada uma editora voltada majoritariamente para os cultos afro-

brasileiros, a Pallas Editorial. Conforme o texto de apresentacdo em seu site:

Fundada em 1975, na cidade do Rio de Janeiro, a Pallas Editora dedica grande parte
de seu catalogo aos temas afrodescendentes. Interessada na compreensdo e na
valorizacdo de nossas raizes culturais e ciente do ainda precario registro dos saberes
africanos na diaspora e de sua importancia como uma das matrizes fundadoras de
nossa nacionalidade, nossa casa editorial busca recuperar e registrar tradicdes
religiosas, 287linguisticas e filoséficas dos varios povos africanos continuamente
trazidos para o Brasil durante o regime escravista. Acompanhamos, ainda, as
manifestagBes afro-brasileiras contemporéneas, valorizando-as como formas

1 Uma nota de carater pessoal. Em meu primeiro contato com o Candomblé, em 1986, a iyalorixa que me
atendeu recomendou a leitura de Os Nag6 e a morte.
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fundamentais de expressdo da brasilidade. O espectro do catélogo € amplo: da
religiosidade — com o registro escrito das tradi¢des orais africanas em nosso pais —
a literatura, passando pela antropologia, pela sociologia, por livros de referéncia,
pelo cinema, pela filosofia entre outros.*

A linguagem do texto de apresentacdo estd afinada com os discursos
contemporaneos de valorizagdo das herancas culturais afro-brasileiras. Suas obras sdo
produzidas ou organizadas por académicos ou por intelectuais adeptos, muitos deles
sacerdotes. Além da Pallas, existe a Madras, editora que nédo se volta exclusivamente
aos cultos de matriz africana, mas que mantém um numero significativo de titulos
relativos ao tema. E comum também encontrarem-se obras publicadas por fundagdes e
organizacbes ndo-governamentais, além das pequenas editoras e até de edicdes de
autores.

As narrativas iorubas, assim como outros aspectos oriundos da tradi¢do
afrodescendente, vém ganhando espaco no universo de bens simbdlicos. Nessa seara
existem casos em que o capital simbolico acumulado pelas pesquisas sobre o tema
conjuga-se com o conhecimento adquirido, como é o caso do socidlogo Reginaldo
Prandi. Pesquisador da religiosidade afro-brasileira hd anos, Prandi organizou um
volume bastante rico intitulado Mitologia dos Orixas (2001), reunindo 301 narrativas
colhidas em diferentes lugares, além de fotos e ilustragdes do artista plastico Pedro
Rafael. Sua edi¢do de 2001 ultrapassou a 18?2 reimpresséo.

Do ponto de vista literario, um exemplo ilustrativo € o volume As melhores
historias da mitologia africana (FRANCHINI; SEGANFREDO, 2008), publicado em
uma cole¢do que inclui volumes dedicados as mitologias greco-romana, ndrdica e
egipcia. No Prefacio, os editores afirmam que se trata de “uma mitologia que nada fica a
dever as demais em matéria de encanto e originalidade”, acrescentando que, apesar
disso, tratam-se de narrativas cujas divindades ndo gozam do mesmo prestigio de outras
mitologias. A hipotese dos editores ¢ de que isso ocorre devido ao fato “de a mitologia
africana ser uma das poucas ainda cultuadas, ainda hoje, como verdadeira religido”, o
que provocaria resisténcia por parte dos leitores. (FRANCHINI; SEGANFREDO, 2008,
p. 7). Entretanto, prosseguem, “as histérias da mitologia africana, como todas as boas
historias, possuem varios niveis de leitura, podendo ser lidas também como mero
entretenimento”. (FRANCHINI; SEGANFREDO, 2008, p. 7).

12 Disponivel em: <http://www.pallaseditora.com.br/pagina/a_editora/2/>. Acesso em: 11 jun. 2014,
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Os itans podem ser divididos em alguns grupos de acordo com suas finalidades.
O primeiro é o dos Itan-If4, conjunto bastante numeroso de narrativas ligadas a pratica
divinatoria oracular dos lorubas, cuja divindade maior é If4. Em 2008, o corpus literario
de Ifa foi registrado pela UNESCO como patriménio imaterial da humanidade. De
acordo com o site da organizagao:

O corpus literario de Ifa4, chamado odu, consiste em 256 partes subdivididas em
versos chamados ese , cujo nimero exato é desconhecido, uma vez que como estao
constantemente aumentando (existem cerca de 800 ese per odu). Cada um dos 256
odu possui sua marca divinatéria especifica, que é determinado pelo babalad usando
nozes-de-cola sagradas e um colar de adivinhacdo. O ese, considerada a parcela mais
significativa do sistema divinatorio de If4, sdo cantados pelos sacerdotes em
linguagem poética. Os ese refletem a histdria ioruba, lingua, crengas, cosmovisdo e
questdes sociais contemporaneas (Traducéo minha) .

Senhor dos destinos, Ifa ndo € um Orixa, mas possui inclusive um corpo
sacerdotal voltado exclusivamente ao seu culto, os babalads, ou senhores dos segredos.
Originalmente, na Africa, as praticas divinatorias eram exclusividade dos babalads, mas
no Brasil elas se transformaram, passando a ser por um bom tempo incumbéncias dos
pais e médes de santo. Recentemente, no processo de reafricanizagdo, o culto a Ifa
ressurgiu.

Interessa em particular a relagédo entre a préatica divinatoria e os itans. O adivinho
manipula o “Opelé Ifa” (colar de If4), composto por 8 ou 16 pedagos de nos-de-cola
cortados ao meio ou, mais divulgado no Brasil, 16 blzios abertos, isto €, com a parte
concava cortada. Na frente do consulente, o sacerdote faz as oracdes necessarias e
arremessa 0 Opelé-1fa ou os 16 buzios, de modo que alguns caiam com a face cortada
para cima (abertos) ou para baixo (fechadas). O resultado sdo dezesseis combinagfes
possiveis, ou odus.

Para cada odu existe um conjunto de itans. Tratam-se de historias que
necessitam da interpretacdo pelo sacerdote. O odd Ofun, por exemplo, apresenta-se com
10 blzios abertos e seis fechados e possui quatro historias distintas, cada uma
acompanhada de um eb0 (oferenda) a ser feita. A sequencia é, portanto, “1) ebo, 2) mito
e 3) interpretagdo” (ROCHA, 1999, p. 15):

3 No original: The Ifa literary corpus, called odu, consists of 256 parts subdivided into verses called ese,
whose exact number is unknown as they are constantly increasing (there are around 800 ese per odu).
Each of the 256 odu has its specific divination signature, which is determined by the babalawo using
sacred palm-nuts and a divination chain. The ese, considered the most important part of Ifa divination, are
chanted by the priests in poetic language. The ese reflect Yoruba history, language, beliefs, cosmovision
and contemporary social issues. Disponivel em: <http://www.unesco.org/culture/ich/en/RL/ifa-divination-
system-00146>. Acesso em: 10 set. 2016.

ANTARES, v.8, n°.16 —jul./dez. 2016 989




40 Ofum

Ebo: ovelhas, galinhas, mel de abelhas, preds, panos brancos, muitas penas
encarnadas de papagaio-da-costa, efum, contas brancas, etc.

As pessoas daquela época anunciavam este eb6 para quem quisesse despachar e
fazé-lo. Orunmild, sabedor do que se tratava, apressou-se em fazé-lo imediatamente.
Findo o processo do ebd, entregaram a Orixal& os panos para ele fazer um vestuario
e as penas do papagaio-da-costa para botar na cabeca. Assim feito tudo, chegou o
dia da grande reunido em que todos 0s orixas se apresentaram.

Orixald apareceu de uma forma tdo maravilhosa em suas vestes novas, como se
fosse iluminado pelos raios do Sol. Assim, todos foram se curvando diante de
tamanho brilho da aurora nascente, juraram fidelidade e Ihe deram tudo o que
possuiam, com a palavra de o adorarem para sempre.

N&o é preciso discriminar os beneficios abundantes que se oferecem neste caminho
de Odi. Saira vencedor de todos os obstaculos possiveis, dos quais ha de se
desembaragar com maxima facilidade. Este ebd de efum é de uma benevoléncia
inexplicavel, quando quer beneficiar a pessoa com quem trata.

Existe uma indissociabilidade, no caso das transcricdes de Agenor Miranda da
Rocha, entre as prescri¢Oes, a narrativa e a sua interpretacdo. Essa caracteristica deve-se
certamente ao fato de o livro ser originalmente um caderno de notas com a finalidade de
servir, inclusive, como recurso mnemdnico para a pratica do jogo de bdzios. O que
chama a atencéo ¢ a simplicidade da versdo de cada itan registrado pelo babalad, uma
vez que, como ja foi visto, os itan-1fa constituem poemas bem mais extensos.

Em Prandi (2001), encontra-se outra versdo da mesma histdria, mas que nao é

apresentada como um itan associado a um odu: “Obatala usa a coroa de ecodidé e ¢

chamado rei dos orixas”.**

Obatala queria ser o rei dos orixas

e ser considerado um homem sébio e superior.
Consultou um babalad

e 0 babalad o mandou fazer uma oferenda,

fazer um ebo.

Foi dito a ele que fosse ao mercado,

comprasse a primeiras escrava que achasse

e de nada reclamasse.

E depois fizesse 0 ehd,

que levaria inimeras pedras.

Assim fez.

Achou uma moca sentada em uma esteira

por um pre¢co muito barato.

Comprou-a, mas quando foi leva-la para casa

viu que era aleijada, com muita dificuldade para andar.
Lembrou o conselho do oraculo, ndo reclamou

e carregou a escrava consigo.

Como ela ndo servia para fazer as tarefas domésticas,
levou-a para uma plantagéo que tinha em Iranjé

e a deixou sentada junto aos cultivos de inhame,

com ordem de espantar 0s passaros que estragavam as plantas.
E foi reunindo os materiais do eb6 ao lado dela.

4 Prandi coletou esta versio em Vidal (1994), que por sua vez colheu a narracdo de Mae Sandra
Medeiros Epega, SP. (PRANDI, 2001, p. 560).
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Quando ele saiu para buscar alguns ingredientes,
0S passaros vieram.

Por mais que ela gritasse, ndo conseguia afugenta-los.

Entdo apanhou as pedras separadas para o ebd

e as atirou nos passaros.

Os péssaros tinham belas penas vermelhas na cauda,

gue eram chamadas ecodidés, pois edidé é o nome do péassaro.

Pois bem, na revoada em fuga, muitos dos passaros perderam penas.
O chéo ficou coalhado de pensa vermelhas e brilhantes.

Ela apanhou as penas e enfeitou 0 adé, a coroa de Obatala.

Ficou odara o adé de Obatala.

Ficou muito bonita a coroa de Oxala.

Chegando bem tarde, Obatala fez o ebd

e se preparou para ir a uma festa que reuniria os orixas.
Usou suas roupas brancas, muito limpas e engomadas.

Na cabega, 0 adé todo enfeitado com os ecodidés.
Chegando a festa, foi recebido com admiracéo e respeito.
Todos comentavam a beleza e a delicadeza do adé.
Combinava perfeitamente com suas alvissimas vestimentas.
Seus panos brancos, engomados e muito bem passados,
eram extraordinariamente elegantes,

encimados pela belissima coroa.

Todos os orixds queriam uma coroa igual

e Oxala recomendou que fossem a sua casa

e encomendassem a sua escrava uma coroa igual.

Com isso ele ganhou muito dinheiro, prosperou, ficou rico.
Oxala passou a ser conhecido desde entdo como o Rei dos Orixas,
Orixala NI4, Orixanla, o Grande Orixa.

A opgdo pelo registro em forma de poema seguiu, de acordo com Prandi, “a
forma dos poemas dos babalads africanos” (2001, p. 35). Essa forma é perceptivel nas
transcrigdes feitas em lingua ioruba, como se pode ver no breve trecho transcrito de
Santos (1977, p. 148). Trata-se do excerto de um itan, com 528 versos que contam
como foi a volta da chuva e o brotar das sementes ap6s uma terrivel seca, e tem como
protagonista Oxetud, o qual trouxe do céu os feixes de chuva entregues a ele por

Olodumaré (ou Olorum), o deus supremo:
N I0jo ba béré 16de ayé 1ati méo ré
Nigba ti Osetua ro dé ode ayé
e ila 1o ko ya
Oballa
114 ti so Ogun.

114 td se wipé
Ewé ori i ré 6 pé méji
Omiin ¢ tie ni ewé 16ri rArd mo

Entdo a chuva comegou a cair sobre a terra.
Choveu, choveu, choveu, choveu...
Quando Oxetua voltou ao mundo,

Em primeiro lugar foi ver Quiabo.

Ele encontrou Quiabo.
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Quiabo tinha produzido vinte sementes.

De acordo com Zumthor a distingdo entre verso e prosa “é parte da
heranca greco-latina”, ligada a ideia de metrum (2010, p. 190). Entretanto: “Todas as
culturas criaram, manipulando elementos sonoros da lingua natural, um nivel auditivo
segundo da linguagem, em que algum artificio ordena as marcas ritmicas”.
(ZUMTHOR, 2010, p. 189-190). Logo, a questdo da fixacédo (da tradugdo) em prosa ou
verso, torna-se relativa e, na origem, ligada as marcas ritmicas do ioruba.

Com excecdo da coletanea de Prandi (2001) e do livro pioneiro de Santos,
caracterizado pela preocupacdo etnografica (1977), os demais livros consultados
apresentam as histdrias em forma de prosa adaptada, como no caso de A fala do santo,
de Povoas (2002), no qual o autor afirma ter recorrido a “recriagdo literaria aqui e ali”,
mantendo, contudo, “o tom de oralidade, a licdo de ética ou moral, os elementos basicos

tomados do universo nagd”. (POVOAS, 2002, p. 22).

Griots virtuais

Contemporaneamente, os textos da literatura ioruba ja circulam em sites e blogs da
Internet. No caso dos blogs, nos quais é possivel registrar comentarios, os leitores
expdem suas duvidas, solicitam ajuda ou registram discordancias em relagdo aos
contetidos, o que replica as divergéncias sobre os fundamentos que sdo muito comuns
no cotidiano das religides. Um exemplo é o blog “ocandomble.wordpress.com”, criado
e mantido por membros dos cultos de matriz africana, que traz informagdes variadas
sobre 0s orixas, as ervas, as comidas, as narrativas mitoldgicas etc.®> Recentemente, nas
redes sociais e em canais do Youtube, temos visto modalidades inéditas de narrativas.
Sacerdotes dos cultos de matriz africana contam Itans, como faziam o0s antigos griots e
babalads nas aldeias. Ordep Serra e mae Barbara de lansd, entre outros, contam as
histdrias dos Orixas, assim como explicam fundamentos do culto. Essa modalidade de
narrativa inaugura uma forma inédita de oralidade. Por um lado, ela guarda as
caracteristicas apontadas por Zumthor em relacdo a televisdo e outros meios mecénicos
de reproducdo. Por outro, elas abrem-se aos comentarios e as ddvidas dos internautas.
Verdadeiros griots do meio virtual, narram as historias inaugurando uma modalidade
inédita de oralidade. Nessa, € como se a origem oral e a forca da vocalidade fossem

restituidas a literatura através da vocalidade e dos gestos, da corporeidade, das pausas

1> Consultar: http://ocandomble.wordpress.com/os-orixas/
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de respiragdo. N&o constituem, contudo, performances no sentido estrito, uma vez que
sdo reprodutiveis quantas vezes o0 ouvinte quiser. Além disso, salvas as
excepcionalidades, a narrativa € transmitida para o ouvinte solitario e ndo a um coletivo.

Mae Barbara de lansa é sacerdotisa de Umbanda e mantém um site, uma pagina
no Facebook e um canal no Youtube, em que trata de diferentes temas relacionados aos
cultos de matriz africana. Aparentando ser jovem, cabelo tingido, ela é filmada de costas
para um quadro negro no qual se Ié, a direita, seu nome, e a esquerda, o tema a ser
tratado naquela postagem.

Algumas lendas dos Orixas

Mhe
DRI A

TE AN

A

Il » o) 040/49:52
Figura 1: Video de Mé&e Barbara de lansd

Mé&e Barbara quase ndo movimenta o0 corpo, restringindo-se a gestos com 0s

bragos enquanto fala olhando diretamente a camera. No video intitulado “Algumas

5916

lendas dos Orixas”™, ela inicia didaticamente explicando a variedade de versdes de uma

mesma historia:

Primeiro eu quero avisar uma coisa a vocés. As lendas dos orixas, elas mudam
muito, as lendas que eu vou contar sdo as lendas que eu aprendi, mas se vocés forem
pesquisar na Internet, em livros, ou forem conversar com outras pessoas, elas podem
acabar contando lendas um pouco diferentes ou completamente diferentes dessas
que eu vou contar.

O prologo em tom coloquial previne o internauta da existéncia de outras versdes
das historias que serdo contadas. A variedade de versdes € uma caracteristica da

literatura oral em geral, pela sua prépria dinamica histdrica, e mde Barbara fornece uma

16 Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=JPrNqf3Kg00>. Acesso em: 22 set. 2016.
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justificativa nesse sentido: “Se vocé levar em consideragdo que as lendas eram contadas
no boca a boca e percorriam toda a Africa, isso é normal, delas irem mudando conforme
a regido que elas vao sendo contadas”. A narradora langa mao da mobilidade da tradicao
oral, embora extrapole um pouco os limites geograficos de circulagdo das historias. A
intencdo, menos que a precisdo, parece ser a de mostrar ao espectador a natureza
dindmica desse tipo de narrativa. Mudando do polo da narradora para a posigao de quem
a assiste, nota-se a abertura da possibilidade de “pesquisar na Internet” ou “em livros”, o
que denota a amplitude do universo no qual circulam hoje os textos, bem como suas
maltiplas possibilidades de leitura. Finalmente, recorre na fala da narradora algo que é
bastante comum no universo da religiosidade de matriz africana: a prevencdo contra as
divergéncias que imperam entre adeptos em relacdo a correcdo dos conhecimentos.
Ensinar o que aprendeu parece ser um lema da transmissdo do conhecimento.

Ha outro aspecto igualmente relevante no que diz respeito a variedade de
versdes nas narrativas e que é apresentado por mae Barbara de lansd, lancando méo de

uma analogia com uma concep¢do hinduista, o avatar:

Outra questdo também é que os orixas, como eu ja disse em outros videos, um dia
eles foram avatares encarnados na terra, e ndo foi um s6, foram vérios, entdo as
lendas podem mudar porque podem ser varios avatares de Xangd, varios avatares de
Oxum, e cada um na sua regido, cada um na sua época da vida que vai ter uma
histéria diferente®’.

A variedade de narrativas e de versdes na literatura oral ioruba corresponde, em
primeiro lugar, & propria natureza da transmissdo oral, sua movéncia, sobretudo ao seu
carater performéatico. Cada performance é uUnica e implica criacdo e recriacdo. Em
segundo lugar, ha o aspecto ligado a teogonia nagd, que é traduzido pela narradora na

1deia de ‘avatares’. Conforme Prandi:

Cada orixd pode ser cultuado segundo diferentes invocacgdes, que no Brasil séo
chamadas qualidades e em Cuba, caminhos. Pode-se, por exemplo, cultuar uma
lemanja jovem e guerreira, de nome Ogunté, uma outra velha e maternal, lemanja
Sabd, entre outras. Assim, cada orixd se multiplica em varios, criando-se uma
diversidade de devocGes, cada qual com um repertério especifico de ritos, cantos,
dancas, paramentos, cores, preferéncias alimentares, cujo sentido pode ser
encontrado nos mitos. (PRANDI, 2001, p. 24 grifo no original).

Finalmente, ainda na fase preambular das lendas, mée Barbara apresenta uma

visao dos mitos como historias exemplares:

Outra coisa importante de lembrar é que essas ndo sao as histérias de fato como elas
aconteceram com os orixas. Vocé ndo pode dizer: “— Ah, entdo foi assim e ponto
final que aconteceu na vinda de Xang0 na terra”. As lendas sdo pardbolas, sdo licdes

17 Os avatares vém como duplos de uma divindade.
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de moral, como histérias da chapeuzinho vermelho e etc., pra ensinar as pessoas
daquela tribo, daquele orixa, como se comportar. O orixa que é seu pai de tribo fez
uma coisa e ele foi errado por causa do impeto dele, ou por causa do génio dele,
porque orixas tém defeitos também. Entdo vocé ndo pode fazer os mesmos defeitos
que 0 orixa, entdo é s6 uma licdo de moral mesmo.

E interessante a ideia de parabola, isto é, do itan como uma alegoria narrativa.
No livro A fala do santo (POVOAS, 2002), também uma compilagio criativa de itans, o
autor escolheu como epigrafe o trecho do evangelho de Mateus (13, 13): “E por isso que
uso parabolas para falar com eles: porque eles olham e ndo veem, ouvem e ndo escutam
nem entendem”. As narrativas da literatura oral ioruba, contudo, extrapolam em muito

0 ambito moral, apontando para uma complexidade muito maior:

Os mitos dos orixas originalmente fazem parte dos poemas oraculares cultivados
pelos babalads. Falam da criacdo do mundo e de como ele foi repartido entre os
orixas. Relatam uma infinidade de situa¢fes envolvendo os deuses e os homens, 0s
animais e as plantas, elementos da natureza e da vida em sociedade. Na sociedade
tradicional dos iorubas, sociedade ndo histérica, é pelo mito que se alcan¢a o
passado e se explica a origem de tudo, é pelo mito que se interpreta o presente e se
prediz o futuro, nesta e na outra vida. (PRANDI, 2001, p. 24).

A sequencia da narrativa de mae Barbara acaba contradizendo a ideia de um

valor apenas moral .*®

Finalizado o prologo, ela anuncia uma historia que envolve tanto a
teogonia como a propria origem do mundo, da natureza e dos humanos, assim como a
da propria morte. Trata-se de uma historia na qual Olorum, o grande deus, “ndo quis
descer a terra para construir e gerar todos os seres”. Ele entdo cria quatro divindades
“que seriam responsaveis por criar tudo que estava na terra e povoar de todos os seres

vivos que a terra teria”. Olorum, por sua vez, criou Oxala e suas trés esposas:

[...] duas delas é lemanja e Nand, que sdo conhecidas nossas, a terceira esposa, meio
que se perdeu no tempo o nome dela, dependendo da regido eles ddo um nome a
essa esposa, ndo faz muita diferenca para nds aqui no Brasil porque o culto a essa
esposa dele ndo veio no navio negreiro, ndo vieram os escravos desse culto, entéo
meio que as coisas se perderam mesmo, mas € importante lembrar que tinha mais
uma esposa ali. Entdo Oxala criou a terra, Oxala criou o mar, Oxala criou tudo que
existia e suas esposas estavam I auxiliando ele.

lemanja vai viver no mar, enquanto Nand, no barro, na juncédo da terra com a
agua. Oxala ainda tinha que criar os seres humanos e Nand Ihe ofereceu o barro como
matéria prima. Oxala moldou os seres humanos, deu-lhes o sopro da vida e assim
tornou-se pai de todos. Nesse, ponto mae Barbara pontua: “Muito parecida com todas as
lendas de todos os povos da criagao: deus, o barro, sopra a vida e cria um ser”. Nana

decide entdo que, uma vez que ela forneceu o barro, esse deveria retornar a ela. Pede

'8 Devido a extensdo da narrativa optei mesclar aqui a fala direta com paréfrases.
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entdo a Oxald uma maneira de fazer o barro retornar, e o criador, a contragosto, cria Iku,
a morte. “E por isso que pessoas do santo precisam ser enterradas, elas nio podem ser
cremadas depois que elas morrem e € por isso que nana cuida da decantacdo e da
morte”. A narrativa segue, € mae Barbara conta como lemanja torna-se mae dos peixes
e depois méde de mais quatro orixas que nascem em pares de gémeos: Exu e Xango,
Oxossi e Ogum. Mas esses filhos ndo ficariam proximos a lemanja e, quando chegou o
momento, cada um deles foi para um lugar: Exu e Ogum foram viajar a esmo, enquanto
Oxossi foi para as matas, e Xang6, para o alto das montanhas. Nesse ponto, Mée
Barbara interrompe: “No meio dessa historia as coisas ficam meio confusas porque as
lendas meio que se misturam”, e aponta para outras versdes da continuidade da lenda.

Transcrever uma fala para falar de oralidade ja traz dificuldades metodoldgicas.
No caso de uma narrativa disponivel em um canal do Youtube, contudo, o livre acesso
pelo leitor pode minimizar a dificuldade, ao mesmo tempo que abre possibilidades de
outras interpretacoes.

Ordep Serra, antropologo, professor universitario e sacerdote de Candomble,
veicula varios videos nos quais narra itans. Diferente de Mae Barbara de lansd, Serra
tem uma postura menos professoral. No video, “Oxum e Oxetua, o mensageiro do jogo,

5919

numa narrativa de Ordep Serra”™, ele fala em pé, tendo ao fundo um quadro com

motivos afros e, ao seu lado direito, um vaso com folhas verdes. Diferente do video de
Mée Barbara, nota-se que Serra fala ao internauta, mas também a pessoas que estdo no
set de filmagem. Mostrando-se narrador habil, de fala pausada, cativante, inicia a
maneira de um velho contador de historias: “Eu vou contar uma histéria antiga, muito
antiga”, e prossegue:

a gente ouve ela por aqui nos terreiros de Candomblé, se conta muito também em
Cuba, com o0 povo da Santeria, e na Africa ¢ claro, que da Africa ela vem de nosso
povo nagd, do nosso povo ioruba, os ewe também conhecem essa historia. E do
comec¢o do mundo, tem a ver com a criacdo. A gente diz que Olorum um dia
entregou pra seu filho Oxala, Obatala, a missdo de criar o mundo. E ele veio, de rei
com outros orixas. E aqui eu vou saltar um pedaco e entrar num ponto que interessa,
aqui eles formaram uma espécie de conselho, pra decidir, tomar decisdes, pra que a
humanidade, os seres vivos, ndo &, tivesse sucesso, a criacdo tivesse sucesso, as
coisas corressem bem. Eram 16 esses conselheiros, e eles prediziam os destinos,
diziam pra os babalads o que iria ocorrer, ensinavam remédios, ensinavam ebds,
ensinavam um jeito de resolver os problemas. O problema é que deu tudo errado,
comecgou a dar tudo errado, os 16 se reuniram, decidiam, deliberavam, mandavam
fazer os ebds, os sacrificios, fazer predigdes, as predicdes saiam erradas, 0 que eles
queriam ndo dava certo. As mulheres ndo pariam, havia uma tristeza geral no
mundo, tava tudo ressequido, tudo o mundo era uma terra gasta, mal acabada e cheia

1% Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=GFhEUEpOLeg>. Acesso em: 22 set. 2016.
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de insucesso. Entdo eles voltaram os 16, foram falar com o pai, com Olorum, e o pai
disse: “- Entdo, quem é que esta nesse conselho?”. [Eles responderam] “- Ah,
estamos nos aqui”. [Olorum respondeu] “- Ah, ndo est4 dando certo porque tem uma
pessoa que estd ausente, que vocés ndo consultam”. Essa mulher que vocés ndo
consultam, ela tem um poder sem o qual nada da certo, e vocés s6 se lembram dela
quando dédo os banquetes e ddo os bichos para ela cozinhar. Essa mulher se chama
Oxum. Entdo eles voltaram preocupados, 0 mundo estava uma crise medonha, nada
dava certo, tudo se embaracava, a vida ndo progredia. Entdo eles foram falar com
Oxum, pedir que ela viesse pro conselho. E ela disse: “- N&o, eu ndo vou, ndo quero,
vocés vém me chamar s6 agora? Em ndo vou”. [Ao que eles replicam]: “- Mas olha
s6 o estado da terra, como € que ta, o mundo como ¢ que t4, uma tragédia!” Oxum
disse “- Vocés deviam ter pensado nisso antes, ndo ¢, ndo vou ndo, ndo adianta”.
[Nesse ponto o narrador dirige-se evocando o ouvinte]. Entdo, gente, todos eles
foram se atirar aos pés dela, bater a cabeca no chao, fazer dobalé?® como a gente diz
nos terreiros. Oxala, Ogum, If4, Xangd, todos os grandes orixas, Ossanhe, todos se
atirando aos pés dela e pedindo misericordia.

Nesse ponto da narrativa, Serra langa méo de uma expressdo popular de origem
ioruba, laid, composta de lya — lya, vocabulos que significam igualmente mae e mulher

e que tém conotacdo carinhosa na Bahia:

“—Taid, que ¢é isso, iaia? Olha como tdo as coisas, 0 mundo acabando...”. E ela disse
“- Ndo, eu ndo vou, tem que comecar outra terra, fazer outra criagdo porque eu ndo
vou”. Mas foi muito choro, muito rogo, entdo ela disse: “- Bom, eu vou manter
minha palavra, eu ndo vou, mas eu tenho um filho na barriga (Serra pode a mao
sobre seu proprio ventre). Se esse menino nascer e for macho, ele vai no meu lugar”.
Entdo, os orixas, todos 0s poderosos orixas se reuniram, e eles iam todos os dias
colocar as médos na cabega de Oxum pra passar seu axé, seus poderes e rogar para
que o filho que j& estava no ventre dela nascesse macho. Finalmente a gravidez de
Oxum chegou a termo, 0 menino nasceu. Nove dias depois, 0s orixas todos ansiosos,
ndo é, rodando por ali, preocupados, sem saber de nada, ai ela consentiu em mostrar
0 menino, que era um garoto, era macho. O nome dele é Oxetud. Oxetua (sorri),
Oxetua, ele faz parte, ¢ um dos Odus, um dos oraculos que esta presente no jogo de
If4, quando vocé joga o Ifa (faz o gesto de lancar o Opele), ele pode se apresentar,
ele tem um poder extraordinario esse menino, nao é, ...quando ele comegou a
participar desses conselhos as coisas entraram em ordem, mas de repente
(dramético) veio uma desordem, ai os babalads ndo (?) direito, fica sempre aquela
suspeita de que as mensagens que eles queriam mandar pra Olorum...é...eles nao
levavam bem porque Oxetud, esqueceram uma vez de convocar Oxetua entdo teve
problema, teve uma seca! (énfase). Uma seca terrivel no mundo, ndo é, e todos os
0Odu, todos os principes que cuidam dos oraculos, foram um por um para tentar falar
com o pai e pedir que desse remédio a seca. E nenhum teve éxito, voltaram, nao
conseguiam chegar 14, junto do pai, do deus supremo, do Olorum. Quando todos ja
tinham desistido Oxetud foi. Mas Oxetua, a primeira coisa que ele fez foi se dirigir a
Bar4, se dirigir a Legha, sabe que é? E Exu. Exu que tem o nome de Odara, que é
aquele que transporta tudo, transporta as oracgdes, transporta os votos, transporta 0s
pedidos e traz a resposta. Entdo Exu se espantou: “- Até hoje ninguém tinha se
lembrado de mim, ninguém tinha me pedido nada, ninguém tinha me chamado pra ir
nessa procissdo, entdo eu vou com vocé€”. E ele foi e foram atendidos, Deus entregou
os feixes de chuva pra ele, pra Oxetud, Oxetua trouxe e a chuva cai e renova a terra,
e a vida volta, e as mulheres comegcam a parir e 0s ordculos comegcam a ser
verdadeiros, 0s ebds comegam a funcionar, porque houve essa invocagao.

2 Dobalé: ato de deitar-se na frente de alguém superior na hierarquia do Candomblé ou de um altar no
qual se encontrem objetos sagrados e encostar a testa no chéo.
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O narrador faz uma pausa e retoma a fala, fazendo referéncia a um segredo
contido na histéria. Os segredos sdo, ou pelo menos costumavam ser, de extrema
importancia no culto aos orixas. Tratando-se de religides iniciaticas e hierarquizadas, o
conhecimento dos segredos era progressivo. Na fala de Serra, contudo, a mencgédo ao

segredo entra como recurso narrativo:

Essa é uma histéria um tanto misteriosa, a gente nunca conta tudo, a gente tem
sempre um cuidado muito grande, reparem, mas ela aproxima Oxum de Exu. O povo
dos terreiros dizem sempre, Exu faz todas as vontades de Oxum, todas as vontades
de lemanja, ele é muito ligado com as grandes maes, com as lyami, com as maes.
Tem uma outra hist6ria que casa com essa. Ah...Oxum vocés sabem, ela é a dona do
jogo dos buzios, esse jogo ja passou de mdo em méo, ele comegou sendo de If4, mas
um aprendiz dele chamado Exu, Legba, Elegbara, roubou o jogo, enganou Ifa, s6
que um dia aparece uma moga bonita, muito inteligente, sedutora, e seduz Exu e Exu
ndo resiste. Ninguém resiste a Oxum, é impossivel, nem homem, nem deus, nem
orixa, ndo tem quem resista a ela, ndo é, aquela beleza extraordinaria...meu deus,
Exu ndo se aguentou: “- Eu entrego tudo, Iaid”. Entregou o jogo, entregou tudo,
tanto que a dona hoje ¢é ela! Mas aqui, a boca pequena (pde a mdo na boca e se
aproxima da cadmera) a gente conta no terreiro, que teve consequéncia, a brincadeira
dos dois. Aqui vou contar sO pra vocés (aponta para a camera), o resultado da
brincadeira é aquela crianca misteriosa: Oxetud. E quem da a Gltima palavra. Vocé
repare que 0 jogo dos blzios tem 16 cauris, vocé pergunta a todo babalad, a toda
iyalad, ela vai dizer 16. Ndo sdo 16, tem mais um que a gente ndo menciona.
Adivinhe.

Ao final, a guisa de moral da historia, Serra faz uma alusdo ao papel da mulher

no mundo:

Abre um largo sorriso, joga 0 corpo para traz e se encosta no quadro as suas costas.
Uma voz feminina pergunta: “~-Qual é o nome dessa historia?”. Ordep responde: “-E
a histéria de Oxum e Oxetua. Oxum se mostrou como um orixa sem o qual nada da
certo, nada se resolve, ndo é? Os machos, 0s grandes deuses vardes todos tiveram
que se atirar aos pés dela! Sem mulher, nada tem sucesso no mundo, ta? (alguém
grita um uhuh!). Serra completa: “-E a licio de Oxum”.

As narrativas em audiovisual retomam elementos da oralidade, da vocalidade e
mesmo da corporeidade da poética oral, embora sua caracterizagdo como performance
deva ser relativizada, uma vez que a performance é sempre, e por definicdo, Unica.
(ZUMTHOR, 2010; 2014). Entretanto, trata-se de uma modalidade recente e criativa de

narrativa que coloca desafios teéricos e metodologicos instigantes.

Considerac0es finais

Uma primeira indagagdo acerca do registro escrito, ou das narrativas fixadas, diz
respeito & continuidade da tradi¢do oral. De acordo com Zumthor:

O registro escrito de narrativas ou poemas até entdo de pura tradicdo oral ndo acaba
necessariamente com ela. Um desdobramento ocorre: doravante tem-se um texto de
referéncia, apto a gerar uma literatura; e, as vezes, sem contato com ele, a série
continua das versdes orais que se sucedem no tempo. (2010, p. 37-38).
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Iniciada por missionarios, continuada por etndgrafos e pelos proprios adeptos, o
registro escrito da literatura ioruba gerou “textos de referéncia” que se prestaram e se
prestam aos mais diferentes usos: da transmissdo de conhecimento religioso,
convivendo com a oralidade ou ndo, a matéria prima para recriagdes literarias, sem
mencionar producdes teatrais e cinematograficas.

Os itinerarios da literatura oral ioruba no Brasil mostram-se bastante complexos
e ndo podem ser pensados em termos de uma linha evolutiva Unica. As praticas
convivem em forma de histérias ainda contadas nos terreiros pelos mais velhos, em
escrita e leitura solitria ou coletiva, em recriacGes literarias e em audiovisuais,
constituindo inclusive um circuito de matuas alimentacdes.

A emergéncia de estudos literarios e abordagens historiograficas e
antropoldgicas com tendéncias de critica ao cdnone, ao eurocentrismo e as concepgdes
dominantes no interior do campo literario, ndo s6 permitiu trazer a pauta as chamadas
literaturas marginais ou periféricas, como também elevar ao estatuto literario formas

expressivas até entdo relegadas ao universo pejorativo do folclore.
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