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		Primeira Parte 
Sobre os Orikis



		




  

		Introdução


			Ouvimos falar muito, quando resolvemos abordar os iorubás, da chamada nagocracia, significando que outros povos da África, os quais igualmente nos constituíram através de suas diásporas, não são tratados com a mesma relevância. Contudo, o que vemos na verdade, em relação aos nagôs, e em parte por responsabilidade do estereótipo da nagocracia, é algo que nomeio como nagonomia ou anomia nagô, ou seja, a visão superficial da cultura nagô sem observar os seus aspectos antropológicos e sociológicos mais profundos, como os valores civilizatórios presentes nos mitos iorubanos são um exemplo.


			Este povo tão importante na nossa formação, e que tem sua inegável marca em nossa constituição cultural e identitária, na maioria das obras que a ele se referem, é visto e observado somente no contexto religioso. Salvo raras exceções, como Antonio Risério, Claude Lépine, Sikiru Salami, uma parte da obra de Pierre Verger, Wande Abimbola, outros autores da Universidade de Ilê Ifé (na Nigéria) e outros raros autores, é como se os iorubás não pudessem ser objeto de estudos em um contexto histórico ou antropológico.


			Inclusive os mitos dos orixás, normalmente, são vistos somente no contexto de sua mística, como se não tivessem também um papel civilizatório e pedagógico que tenha influenciado as sociedades africanas de onde são originários, e muito menos os povos que se formaram com a contribuição da diáspora iorubá, como nós brasileiros.


			No sentido de prestar uma pequena contribuição, a fim de combater esta imagem que reforça o que chamo de nagonomia, produzi este livro a partir de um trabalho de extensão cultural realizado em 2010 com o aval do Núcleo de Cultura e Extensão da Biblioteca Municipal de Osasco e o Centro Cultural Africano da Barra Funda, em São Paulo.


			Para a edição de 2019, o texto foi revisto, contando inclusive com a adição de algumas referências atualizadas, que podem ser mais úteis ao leitor do que obras e edições que dificilmente seriam encontradas tanto tempo após seu lançamento, e que acrescentam novos recursos às possibilidades de aproveitamento desta obra.


			Ofereço este trabalho aos 100 anos (comemorados em 2010) do Ilê Axé Opô Afonjá, em Salvador, e mais especificamente à Mãe Stella de Oxóssi, sua líder desde 1976 até seu falecimento (em dezembro de 2018), a quem tanto admiro e que tive a oportunidade de visitar na ocasião de seus 70 anos de Santo (completados em 2009). Tive a felicidade de poder presenteá-la, na ocasião, com flores brancas que simbolizam Iemanjá e seu pranto na lenda que fala que seu filho Oxóssi teria sido seu último e mais querido filho a deixá-la em busca da própria liberdade.


			Segundo esta lenda, Iemanjá chorou tanto, que seu pranto e ela mesma se transformaram no mar, que se tornou seu domínio. Não podemos esquecer que, através deste mar, vieram nossos ancestrais de diversas diásporas, das quais nós brasileiros somos filhos. Uns vieram em busca da liberdade que Oxóssi buscava ao deixar Iemanjá; outros, tendo sua liberdade roubada neste processo, e tendo que lutar por ela nestas terras de diáspora. A estes não podemos esquecer, os que nos ensinaram o quanto vale a afirmação da própria identidade e o quanto vale o sentido da palavra “memória”. Esta memória de onde jamais será apagado o pranto daquela mãe que foi Iemanjá, ao ver seu filho Oxóssi ir ao que para ela era um destino incerto, e que foi o mesmo pranto de tantas mães que perderam seus filhos, nossos ancestrais, nas diásporas (sobretudo a africana). Contudo, ao terem atravessado estes mares das lágrimas de Iemanjá, nossos ancestrais, africanos e outros, chegaram a um novo solo, fizeram uma nova pátria e adotaram o espírito destas novas terras.


			Quando fui ao Afonjá e vi, pelas mãos e pelos olhos de Mãe Stella, que nossas tradições ancestrais ainda estão vivas, vi que Oxóssi atravessou o mar de lágrimas de nossa mãe Iemanjá e a reencontrou em algum lugar no Orum (céu), entre África e América, através do axé (lei e força vital) que vem do abraço que nos damos entre nós, que nos dão todos os orixás, de quem nós brasileiros incorporamos os arquétipos para viver nosso dia a dia, independentemente de nossas crenças. A todas estas personagens, que nos ajudaram a nos constituirmos como povo e nação, eu dedico este trabalho.





			Ivan da Silva Poli (Osunfemi Elebuibon) 


		




  

		O que são orikis? 
Uma introdução sobre um dos gêneros da literatura oral iorubá



			Oriki = Evocação 


			Oriki é, antes de tudo, uma das diversas tradições literárias da oralidade iorubá (objeto central de estudo de um dos cursos de extensão realizados por mim na biblioteca de Osasco e no Centro Cultural Africano de São Paulo, dentro de um dos cursos do ciclo de Cultura Africana). Para entendermos melhor o que ele significa, assim como introduzir suas características, precisamos nos ater aos prováveis significados etimológicos da palavra oriki (AWE, 1974).


			O vocábulo oriki é formado a partir de ori (cabeça) e ki (saudação), o que nos leva a concluir que ele representa uma saudação à cabeça. Esta conclusão, entretanto, não elucida muito sobre o seu real significado, se não estivermos atentos ao que esta cabeça representa simbolicamente dentro da tradição cultural dos iorubás.


			O professor Sikiru Salami (1993, 1999) define oriki como sendo uma evocação, a partir do sentido de oriki como ori (origem) e ki (saudação). Portanto, esta explicação nos leva a crer que na cabeça se encontra realmente a origem dos seres, segundo os iorubás.


			Podemos assim concluir que o oriki diz respeito à evocação a nossas origens, que, simbolicamente, residem em nossa cabeça.


			Ori, a cabeça como uma divindade 


			Para entendermos melhor o que significa oriki e por que esta saudação à cabeça consiste em uma real evocação, é necessário que entendamos primeiramente o que significa o ori e que espaço este conceito ocupa na mística e no imaginário iorubá.


			Dentro do conjunto de odus da poesia sagrada de Ifá (outro gênero da literatura oral iorubá, que agrega em si uma série de poemas e lendas míticas), há uma história que explica bem isto. Esta narrativa se encontra entre as lendas do primeiro odu (Ejiogbe) e a transcrevo abaixo: 


			
O trabalho mais importante de Ejiogbe no céu foi a revelação de como a cabeça, que era em si uma divindade, passou a deter um espaço permanente no organismo. As divindades foram criadas originalmente sem cabeça porque a própria cabeça era uma divindade.


			O awo (sacerdote) que fez adivinhação para a cabeça (Ori) era chamado Amure e morava no Orum (céu). Orunmilá convidou Amure para fazer adivinhação sobre como fazer para ter uma fisionomia completa, porque nenhuma das divindades tinha cabeça até aquele momento. O awo disse a Orunmilá que esfregasse ambas as palmas das mãos, rogando ao Alto para ter uma cabeça. Ele disse para fazer sacrifícios com quatro obis (nozes de cola), uma panela de barro, esponja e sabão. Disse que guardasse as nozes de cola em um lugar sagrado sem parti-las, pois haveria um visitante inconsequente que posteriormente iria fazê-lo. Ori (a cabeça) convidou também Amure para fazer adivinhação e foi-lhe dito que servisse ao seu anjo guardião quatro nozes de cola que não poderiam ser compradas, e que só começaria a prosperar depois que fizesse o sacrifício.


			Depois de realizar seu próprio sacrifício, Orunmilá deixou as quatro nozes de cola em seu lugar consagrado, como Ifá disse que teria que ser feito. Pouco depois, Exu anunciou no Orum (céu) que Orunmilá havia deixado as quatro nozes de cola em seu lugar sagrado e que estava procurando uma divindade para parti-las.


			Lideradas por Ogum, todas as divindades visitaram Orunmilá, uma após outra, mas ele disse a cada uma delas que não era suficientemente forte para parti-las. Elas se sentiram destratadas e retiraram-se aborrecidas. Até mesmo Orixá Nlá (Oxalá, o deus filho) visitou Orunmilá, porém este o agraciou com nozes de cola melhores, dizendo que as nozes de cola em questão não estavam destinadas a serem partidas por ele. Como se sabe, Deus nunca perde a calma, e Oxalá aceitou as nozes frescas oferecidas por Orunmilá e foi embora. Finalmente, Ori (a cabeça) decidiu ir visitar Orunmilá. Foi rolando então para a câmara de Orunmilá e, logo que este viu Ori rolando para sua casa, saiu ao seu encontro para entretê-lo. Imediatamente Orunmilá pegou um pote de argila, água, sabão e esponja, e começou a lavagem de Ori. Após secá-lo, Orunmilá levou Ori até o seu local sagrado e solicitou que partisse as nozes de cola. Depois de agradecer a Orunmilá por seu gesto honroso, Ori rezou para Orunmilá, com as nozes de cola, para que tudo o que Orunmilá fizesse tivesse sucesso e para que tudo se realizasse. Ori tornou a usar as nozes de cola para rezar para si mesmo, para ter um local de residência permanente e muitos seguidores. Em seguida, Ori rolou para trás e bateu contra as nozes de cola, que se partiram em uma explosão intensa que pôde ser ouvida em todos os lugares do Orum (céu). Ao ouvir o som das explosões, todas as outras divindades imediatamente compreenderam que finalmente as nozes de cola haviam sido partidas. Todos ficaram curiosos para saber quem tinha partido as nozes que haviam desafiado a todos, inclusive a Deus. Quando Exu anunciou que Ori tinha conseguido, todos concordaram que Ori era a divindade indicada para fazê-lo.


			Quase imediatamente após, as mãos, os pés, o corpo, a barriga, o tórax, o pescoço etc., que até então tinham identidades específicas, decidiram viver com a cabeça, lamentando-se por não terem percebido antes que esta era tão importante. Juntos, todos levantaram sobre si a cabeça e ali, no lugar sagrado de Orunmilá, a cabeça foi coroada como o rei do corpo. Esta é a razão, devido ao papel desempenhado por Orunmilá em sua sorte, pela qual a cabeça tem que tocar o solo e mostrar respeito e reverência a Orunmilá até os dias de hoje. Esta também é a razão pela qual, apesar de ser a mais jovem de todas as divindades, Orunmilá é a mais importante entre elas.


			Para que o filho de Ejiogbe viva muito tempo na terra, deve procurar awos (sacerdotes) de grande saber e inteligência para preparar um sabão especial com o crânio de um animal. Ejiogbe é a divindade padroeira da cabeça, porque foi ele que no Orum (céu) fez o sacrifício que converteu a cabeça em rei do corpo.


			Ejiogbe provou ser o mais importante Olodu ou apóstolo de Orunmilá na terra. Apesar de originalmente ser um dos mais jovens. Ele pertence a uma segunda geração de profetas, que se ofereceram para vir a este mundo a fim de torná-lo um lugar melhor para viver. Ele foi um apóstolo de Orunmilá muito criativo, tanto quando estava no Orum (céu) quanto quando veio para este mundo (Aiê). (TRATADO, 2001) 





			A lenda acima elucida a questão do ori (cabeça) na mística e no imaginário iorubá e nos dá elementos suficientes para que possamos introduzir satisfatoriamente o conceito de ori. 


			Conceito de ori 


			Temos uma ideia deste conceito a partir do que nos fala Babatunde Lawal, da Universidade de Ilê Ifé, na Nigéria, quando se refere à cabeça: 


			
Na maioria das esculturas africanas tradicionais, a cabeça é a parte mais proeminente porque, na vida real, é a parte mais vital do corpo humano: ela contém o cérebro – a morada da sabedoria e da razão; os olhos – a luz que ilumina os passos do homem pelos labirintos da vida; o nariz – que serve como uma espécie de ventilação para a alma; os ouvidos – com os quais o homem escuta e reage aos sons, e a boca – com a qual ele come e mantém o corpo e a alma unidos. As outras partes do corpo são abreviadas para enfatizar posições subordinadas. Tão importante é a cabeça em muitas sociedades africanas que ela é adorada como sede da personalidade e destino do homem. (LAWAL, 1983, p. 46) 





			O trecho acima nos dá a dimensão, a partir do conceito estético, da importância que o ori assume simbolicamente no imaginário iorubá. Ori é todo o axé (àse) que uma pessoa tem, e sua sede é na cabeça: é ela que, geralmente, vem primeiro ao mundo e abre caminho para trazer o resto do corpo. Outro ponto importante a se citar, para agregar valor a este conceito, se refere a outra lenda relativa ao ori.


			Segundo Beniste (1997), os aspectos da experiência humana são predestinados pela escolha que fazemos de nosso ori. Segundo a tradição mítica iorubá, após sermos modelados por Oxalá (Orixá Nlá), Ajalá é convocado com a tarefa de fornecer o ori (cabeça), e cada ancestral nosso cede as substâncias necessárias para aperfeiçoar a forma de nossas cabeças. Estas substâncias nos acompanham todo o tempo e são merecedoras de respeito e culto. Entretanto, mesmo que Ajalá se trate de um orixá, não deixa de ter suas deficiências. É esquecido e descuidado e, devido a isto, nem sempre as cabeças saem boas. Como resultado disso, muitas pessoas escolhem por si mesmas as cabeças sem recorrerem a Ajalá, e acabam assim por escolher cabeças ruins e imprestáveis, como nos narra Beniste. Neste contexto, recorrendo a Salami (1993, 1999), que nos fala que o ori é nossa origem, além de nossa simples cabeça física, temos que nosso destino inteiro é marcado pela escolha desta cabeça, e para tanto existem rituais e práticas como o bori (que quer dizer em iorubá bo ori, dar de comer ao ori), para restabelecer o equilíbrio necessário nesta nossa cabeça (que determina, a partir de nossa origem, o nosso destino). Voltando a Beniste (1997), ele nos expõe que, segundo a tradição iorubá, um homem com uma cabeça benfeita terá um destino de sucesso, daí o dito tradicional: “Ajalá, modelador de cabeça no Orum, molde uma boa para mim.” Desta forma, cada ori se constitui em uma divindade pessoal que regula nossas vidas, e nós mesmos escolhemos nosso ori rere (bom ori) ou ori buruku (mau ori). Como nos continuam expondo Beniste (1997) e Salami (1993, 1999), é através do jogo de Ifá que Orunmilá revelará o tipo de ori que está conosco e, consequentemente, este ori irá declarar a nós seus desejos, sempre através do jogo de Ifá.


			Neste contexto, torna-se mais clara a importância de se evocar o ori, como nos fala Salami (1993, 1999).


			Ori Ode e Ori Inu (cabeças interior e exterior) 


			Ao nos depararmos com a estrutura do ori, vemos o quanto complexo torna-se este conceito. Conforme também nos explica Beniste a partir da obra de Babatunde Lawal: 


			
Ori Ode é a denominação da cabeça física e Ori Inu é a cabeça interior. Sendo que a primeira é confiada a Ossaim e a Ogum, ou seja, ao saber médico; a segunda está ligada a Ifá e aos demais orixás, ou seja, ao saber divino. Ori Ode é que se presta para suporte das obrigações iniciáticas. Ori Inu é a essência da personalidade, da alma do homem que deriva diretamente de Olodumare. É Ele quem a coloca no homem, mas que, após a morte, a Ele retorna [...] Ori Inu é o ser interior ou o ser espiritual do homem e é imortal. Ori Ode é a cabeça física propriamente dita ou, filosoficamente, a matéria. Ela é mortal em oposição a Ori Inu, que foi criado por Ajalá, um antigo orixá, segundo as ordens de Olodumare. A diferença entre as duas pode ser observada neste trecho do verso de Ifá do Odu Ogbetegunda: 





		

			[...] A consulta a Ifá realizada para a cabeça interior


			A consulta a Ifá realizada para a cabeça exterior


			A cabeça interior disse que era a mais velha


			A cabeça exterior disse que era a mais velha


			Invoque minha cabeça interior


			De modo que a interior não estrague a exterior


			A interior prevê sucesso para o homem [...]


			A cabeça interior leva o homem a ter uma esposa. 


		


			
Pelo texto apresentado, é o Ori Inu que controla o Ori Ode. Isto sugere, portanto, que o sucesso do ser exterior depende essencialmente da natureza dinâmica interior do homem. (BENISTE, 1997, p. 38) 





			Vale fazer o parêntese de que a referência a que “A cabeça interior leva o homem a ter uma esposa” não é desconexa, tola ou despropositada, ainda mais por estarmos tratando de uma sociedade da África Subsaariana, como muitas outras, na qual as relações entre as linhagens determinam diversas coisas e, entre elas, as relações de poder. Isto justifica a importância vital dos casamentos e, consequentemente, de se ter uma esposa que é portadora do ventre que dará sequência à estrutura social das linhagens.


			Ori na estética iorubá 


			Conforme já citei em seção anterior, Lawal (1983) expõe que, na maior parte das esculturas africanas, a cabeça é a parte mais proeminente. Desta forma, sua proporcionalidade nestas esculturas faz jus à sua importância nos planos físico e simbólico, se retomamos os conceitos de cabeça exterior e interior respectivamente.


			Contudo, para entender melhor este fato que se reflete especificamente na estética iorubá, recorro ao conceito de odara, segundo explicou Salami (1993) em aula realizada no seu curso de iorubá na USP.


			Normalmente, conforme conhecemos através da célebre música de Caetano Veloso (1986), podemos traduzir odara por belo. No entanto, Salami nos explica que, além de belo, odara também traz o sentido de útil. Desta forma, quando os iorubás se referem a suas obras de arte como odara, estão se referindo a algo que ao mesmo tempo é belo e útil. Isto justifica o fato de que certas partes do corpo sejam representadas com maior proeminência do que outras, por desempenharem funções de maior utilidade física e simbólica do que as demais. Este fato determina, inclusive, que estas representações possam ser desproporcionais em relação ao corpo humano, e também ao padrão estético predominante na arte grega clássica que se autodenominava uma representação perfeita da realidade.


			Segundo a percepção estética dos iorubás, uma estátua grega jamais seria odara na acepção completa da palavra e do conceito, pois os exemplares da arte grega clássica não colocam em destaque as partes do corpo de maior importância e utilidade, vitais para os iorubás.


			Dois exemplos claros que temos desta percepção estética são as conhecidas representações de Exu e Oxum nos templos iorubás. Começando por Exu, como toda estátua iorubá, ele tem a cabeça proeminente; dentro desta, os olhos, os ouvidos, a boca; pés e mãos grandes e desproporcionais, assim como seu órgão reprodutor ereto. Todos indicam as proporções de importância que estas principais funções representam no simbolismo iorubá. No caso da deusa Oxum, como vemos em suas representações em um de seus templos de Osogbo (Nigéria), nas fotografias de Pierre Verger (2019), além da proeminência da cabeça, das mãos e dos pés, temos a proeminência e desproporção dos seios e do ventre (o que é muito comum em outras culturas africanas subsaarianas), que representam dois lados da maternidade significativos. O ventre e os seios de Oxum representados de tal forma, em destaque, são odara em seu sentido integral, sobretudo por serem úteis à função reprodutora, essencial para a continuidade desta sociedade de linhagens. Além disso, isto também se justifica pelo fato de que, na tradição iorubá, assim como em outras tradições da África Subsaariana, é pelo ventre que se expressam nossos sentimentos, segundo nos afirma um oriki de Oxaguiã quando a língua iorubá é literalmente traduzida: 


		

			Oxaguiã não tem maldade na barriga. 


		


			(Que pode ser traduzido por: “Oxaguiã não é mau.”) 


			Em resumo, percebemos, através destas representações de orixás, que a percepção estética iorubá se faz representativa do que nos liga com o mundo sensorial do Aiê (terra, mundo físico) através da forma enfática com que constroem o mundo físico nossos órgãos dos sentidos, como os de audição, paladar, visão, tato, e órgãos de reprodução. Por outro lado, esta proeminência também se dá em nossas partes do corpo que nos ligam simbolicamente com o mundo intangível, como a cabeça no sentido de cabeça interior, que na verdade pertence a Orunmilá e ao Orum (céu) e para o qual tecemos orikis, que são o objeto central neste estudo. 


			Tipos de oriki 


			Segundo nos mostram Risério (1996) e Salami (1999), existem diversos tipos de oriki e podemos enumerá-los. São exemplos de orikis: 


			

					Oriki Orilé – para linhagens (têm relação estreita com as marcas faciais dos iorubás).


					Oriki Borokini – para pessoas ilustres.


					Oriki Ilu – para cidades.


					Akijá – anti-oriki.


					Oriki Orixá – para os orixás.


					Oriki Amutorunwa – oriki individual de nascimento e nominação (assume formas diferentes no caso de gêmeos, crianças nascidas depois de gêmeos, crianças nascidas com cordão umbilical enrolado no pescoço, ou que o Oráculo prevê que morrerão antes dos pais). 


			





			Além disso, até mesmo animais, plantas e folhas têm seus orikis, pois tudo que tem vida tem ori e pode ter um oriki. 


		




  

		Oralidade e importância da palavra entre os iorubás


			Sobre o axé 


			Para entender melhor a expressão oral e a importância da palavra entre os iorubás, é necessário que compreendamos o conceito de axé (àse).


			Após explicar a importância ritual do axé entre os iorubás, Salami (1999), em sua tese de doutorado, define esse axé como sendo a força vital que se expressa também em toda palavra. Ele nos lembra que o significado etimológico da palavra àse vem de à se (assim seja, assim se faça) e, desta forma, como a palavra porta o axé, ela tem o poder de fazer com que o que está sendo afirmado se concretize.


			Se recorrermos a Verger, em algumas ocasiões ele traduz a palavra àse por lei, o que faz com que nos remetamos comparativa e imediatamente aos significados de rta (ordem) e vac (verbo) da cultura sânscrita, dos quais os ritos védicos dependem. Esses ritos são feitos para a manutenção da ordem cósmica e, neles, a palavra (corretamente pronunciada ritualmente em sânscrito) nos dá acesso aos planos sutis da criação. Ambos os conceitos, apesar de estarem presentes em uma cultura tão distante da iorubá, apresentam alguma proximidade com o conceito do àse iorubá, seja no seu universo ritualístico, seja como impregnado na carga simbólica que a palavra carrega para este povo.


			Outro elemento que devemos observar na questão da oralidade e no valor da palavra para os iorubá e as sociedades da África Subsaariana pode ser muito bem expresso por Hampâté Bâ quando cita Tierno Bokar Salif e diz:


			
A escrita é uma coisa, o saber outra. A escrita é fotografia do saber, mas não é o saber em si. O saber é uma luz que existe no homem. A herança de tudo aquilo que nossos ancestrais vieram a conhecer e que se encontra latente em tudo o que nos transmitem, assim como o baobá já existe em potencial em sua semente. (BÂ, 2010, p. 167) 





			Além de nos elucidar melhor o conceito de axé como força vital que vem da ancestralidade e está presente tanto na ritualística quanto na palavra entre os iorubás, esta citação também nos faz compreender melhor a força das tradições orais entre os africanos subsaarianos, pois a escrita, sendo apenas uma fotografia do saber, e não sendo o saber em si, não se torna uma condição para a transmissão do saber ancestral. Risério (1996) nos fala da característica fluida e flexível das culturas da maior parte das sociedades que mantêm as tradições orais na África Subsaariana. Ele nos mostra que, em geral, elas se diferenciam da rigidez canônica das sociedades que se desenvolveram a partir da escrita. Este fato nos ajuda a compreender o que afirma Hampâté Bâ (2010) quando defende que as tradições orais predominantes nas culturas da África Subsaariana não representam uma falta de habilidade destas sociedades para a escrita, mas sim uma forma característica de se expressar. Algo para que nossa cultura clássica ocidental geralmente não atentou e criou muitos preconceitos, esquecendo até mesmo o caráter oral dos poemas épicos clássicos. 


			Neste sentido também podemos, de novo, citar comparativamente a Índia e as tradições sânscritas, nas quais os próprios textos védicos por muito tempo foram proibidos de ser transcritos, por portarem em si um conteúdo demasiadamente sagrado para deixarem de ser transmitidos pela tradição oral através das gerações de sacerdotes. 


			Da mesma forma, o distanciamento das tradições de transmissão oral, e sobretudo o fato de não ter para quem transmitir o conhecimento ancestral, é um grande temor entre os anciãos e sacerdotes nas sociedades subsaarianas, conforme nos elucida Hampatê Bá (2010) em seu texto Tradição viva. Pois o saber está na palavra e não na letra, pois a letra é apenas uma fotografia da palavra, mas, se não for pronunciada, não traz o axé da palavra.


			Vou mais além ainda neste conceito, e ouso afirmar, segundo esta lógica, que a obra de arte é a fotografia da arte, e não a arte em si mesma. Pois a partir do momento em que existe o conceito da arte no imaginário do artista, ela já se faz viva, e a obra de arte é apenas a fotografia deste conceito que teve origem na sensibilidade do artista. Dentro dos processos criativos dos textos da oralidade iorubá, isto também se expressa, como veremos mais à frente quando formos falar da estrutura dos orikis. Entendemos melhor isto se nos lembrarmos que, sem o conceito de ori, não podemos criar orikis.


			Outro ponto que não se pode esquecer, é que a palavra entre os iorubás, tendo em si o princípio da força vital e da lei ancestral que nos sustenta (o axé), não pode admitir a mentira senão como uma transgressão moral. O que também Hampâté Bâ (2010) cita no caso dos bambaras e fulanis em seu Tradição viva, devido ao fato de a própria criação, para estes povos, ter emergido da Palavra do Criador. 


			Para ilustrar a relevância desta transgressão moral que é a mentira, e do mentiroso como transgressor moral, no contexto do poder da palavra como portadora da força vital e da lei ancestral do axé entre os iorubás, podemos citar exemplos de versos de orikis de Xangô, Oxum e Iansã, como: 


			
Ela fura com sua sineta o ventre do mentiroso [oriki de Oxum Ipetu]


			Ele não aceita a oferenda do mentiroso [oriki de Xangô em Oyó]


			Ele mata o mentiroso e enfia seu dedo no olho dele [oriki de Xangô Afonjá]


			Olha brutalmente de soslaio o mentiroso [oriki de Xangô em Osogbo]


			O mentiroso foge antes mesmo que ele lhe dirija a palavra [oriki de Xangô em Osogbo]


			Os daomeanos são mentirosos, eles não têm um talismã como o de Oyá [oriki de Oyá] 





			Na ultima citação, temos um exemplo histórico de que esta transgressão moral poderia até mesmo ser um dos fatores que legitimariam o domínio do reino iorubá de Oyó sobre o Daomé no imaginário dos iorubás, pelo fato de que os daomeanos, ao serem colocados e taxados com a reputação de mentirosos, mesmo que hipoteticamente, seriam, dessa forma, moralmente inferiores aos iorubás, e por isso poderiam ser subjugados pela Coroa do Alafim de Oyó.


			Gêneros da literatura oral iorubá 


			Voltando a defender que não é pelo fato da ausência da palavra escrita que uma sociedade não pode desenvolver ricos gêneros literários, exponho, segundo nos enumera Salami (1993, 1999), os gêneros da literatura oral iorubá mais importantes, que são:


			

					Oriki – Evocação. Utilizado para evocar a presença e o espírito (ori) do seu objeto. Um oriki de orixá, por exemplo, se corretamente pronunciado, pode fazer com que um iniciado entre em transe. 


					Adura – Oração. É utilizada para fazer pedidos aos orixás e divindades ou ancestrais, pode conter trechos de orikis, como é o caso da adura (oração) de Xangô, mas difere na forma e na função de um oriki. 


					Iba – Saudação. Utilizada para se colocar em posição de submissão ao orixá, rei ou ancestral mítico ou de linhagem.


					Orin – Cantigas. Usadas para trazer à memória e homenagear o objeto da cantiga.


					Orin Esa – Cantigas de homenagem aos ancestrais 

masculinos.


					Orin Efe – Cantigas em homenagem aos ancestrais 

femininos.


					Ijalá e Iremojé – Grandes poemas. Geralmente recitados para se preparar para determinadas atividades dentro de ofícios considerados nobres ou essenciais (como a caça no caso dos ijalá, que eram basicamente poemas feitos em homenagem aos caçadores ancestrais para que os de hoje tenham uma boa caça). 


			





			Esta multiplicidade de gêneros nos faz refletir que, enquanto sociedades da África Subsaariana de tradição literária oral, como a iorubá, desenvolvem toda esta variedade, na formação clássica de educadores, no Brasil e na diáspora, ainda nos atemos somente ao estudo do poema épico das sociedades da cultura clássica grega, como se fosse a única capaz de nos dar uma ideia dos fundamentos do herói na educação. Agimos como se a África Subsaariana não dissesse respeito a nós e à nossa cultura, ignorando toda essa riqueza, somente porque nossa cultura, preconceituosamente, até o momento taxou estas sociedades como ágrafas, e que, portanto, não tinham nada a contribuir em nossa educação.


			Importância da genealogia nas sociedades africanas subsaarianas 


			Em sociedades de linhagens, como é a maior parte das sociedades da África Subsaariana, onde o papel do ancestral mítico muitas vezes é objeto de culto, as genealogias assumem um papel central nas relações de poder: quanto maior a proximidade com o ancestral mítico, mais legítima se torna a liderança dentro das sociedades africanas subsaarianas, como expôs o antropólogo Carlos Serrano (2003) em suas aulas na USP e no documentário O Povo Brasileiro (MATRIZ, 2019). 


			Ilustro abaixo com a genealogia do Alafim de Oyó, que, como podemos ver, é descendente, por linhagem real, do ancestral mítico que todos nós conhecemos como o deus Xangô, que era neto de Oraniã, o primeiro Alafim, que, por sua vez, é descendente direto de Odudua, o ancestral mítico de todos os reinos iorubás.


OEBPS/Images/logo_pallas_preto.png
'/\‘
Y

PALLAS





OEBPS/Images/rosto.jpg
Ivan Poli

ANTROPO
LOGIA
DOS
ORIXAs

a civilizag¢do iorubéa
a partir de seus mitos,
seus orikis e sua diaspora





OEBPS/Images/capa.jpg
Ivan Poli

a civilizacao ioruba a partir de seus gy
mitos, seus orikis e sua diaspora





