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NOSSA LINHAEDITORIAL

A Revista Calundu apresenta publicacbes na area das Ciéncias Humanas, com a
teméatica geral afrorreligiosa, trabalhada semestralmente por meio de nUmeros
tematicos. Os textos publicados sdo divididos em trés grupos: (1) artigos académicos;
(2) resenhas de livros recentes (publicados ha no maximo 3 anos) ou antigos
(publicados ha pelo menos 60 anos); e (3) textos livres com carater extensionista,
produzidos pela comunidade afrorreligiosa, académica ou ndo, de autoria prépria ou de
terceiros trabalhando com material original de religiosos (entrevistas, ensinamentos

orais, discursos e palestras, etc.).

A temética afrorreligiosa € aqui entendida como aquela das religibes afro-latino-
americanas, cujo fenémeno social hodierno no Brasil se deriva de toda historia e
experiéncia dos Calundus e da resisténcia do povo africano/afro-brasileiro escravizado
na regido. E intrinseco a esta compreensdo a interpretacdo do Instituto Calundu
(concorre para tanto bibliografia especializada, e.g. Segato, 1986/20051, Silveira, 20052,
Santos, 20062), de que as religides afro-brasileiras foram formadas neste pais, ao longo
de séculos, a partir de raizes afro-amerindias e interacbes nem sempre diretas ou
pacificas com o colonialismo cat6lico portugués. Os textos aqui publicados devem
seguir esta premissa editorial, afastando-se, portanto, da premissa de que as religides em

pauta s&o mais propriamente africanas no Brasil do que afro-brasileiras.

1 SEGATO, Rita Laura.Santose Daimones. Brasilia: Editora UnB, 2005. Republicacéo de livro de 1986.
2 SILVA, Vagner Gongalves. Candomblé e Umbanda: caminhos da devocao brasileira. Sdo Paulo: Selo
Negro Edigdes, 2005.

8 SANTOS, Edmar. O poder dos candomblés: perseguicéo e resisténcia no Recéncavo da Bahia.
Salvador: EDUFBA, 2009. Livro digital em formato Amazon Kindle.
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Tratando-se de religibes afro-latino-americanas, h& espaco, ainda, para que outras
formas afrorreligiosas americanas (sendo a América entendida como um continente
amplo, que vai de sul a norte) facam parte dos dialogos aqui apresentados. Com efeito, a
compreensdo de que religibes afro-brasileiras sdo resultantes de um processo socio-
histérico iniciado com a colonizagdo do Brasil pode ser estendida para outros cantos das
Américas: religibes afro-latino-americanas/amerindias sdo resultados da colonizacao
das Américas, que contou com a tragica vinda forcada de africanas/os para este canto do
planeta, para fins de trabalho escravo. O prisma tedrico desta interpretacdo sdo 0s
estudos decoloniais.

A Revista Calundu busca, por meio de textos livres de carater extensionista e textos
especializados, ouvir e amplificar a voz da comunidade afrorreligiosa, académica ou
ndo. Neste sentido, a revista assume um carater extensionista, abrindo espaco para
outras formas de conhecimento, diferentes — porém ndo menos importantes — do que

aquela considerada cientifica.

Com os textos livres o Instituto Calundu busca trabalhar na revista, ademais e sempre
horizontalmente, principalmente com pensadores considerados como mestres populares,
no sentido que vem sendo desenvolvido pelo antropologo José Jorge de Carvalho, em
seu trabalho com o Instituto de Inclusdo no Ensino Superior e na Pesquisa, ligado ao
INCTI - Instituto Nacional de Ciéncia Tecnologia e Inovacdo/UnB/MCTI. Em linhas
gerais, mestres populares sdo aquelas pessoas detentoras de um saber popular extenso e
relevante, que pode perpassar conhecimentos técnicos diversos, filosofias e modos de
vida de toda uma comunidade. Exemplos de mestres populares que vivem a tematica

afrorreligiosa séo as/os diversas/os maes e pais de santo das religides afro-brasileiras.
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OOGUN: UM SABER ANCESTRAL NEGRO PARA O BEM-
ESTAR

OOGUN: UN SABER ANCESTRAL NEGRO PARA EL
BIENESTAR

Apresentacio, volume 9, numero 2

Hans Carrillo Guach - Qlayinka®

DOI: 10.26512/revistacalundu.v9i2.60911

Oogiin é 0 nome que em varias regides da Africa e das suas diasporas é dado a um
tipo especifico de medicinas ou remédios que sdo produzidos por quem exerce o oficio
de onixegun (onisegun). Este oficio refere-se a quem pratica a cura de diferentes doencas
e mal-estares, envolvendo plantas, rezas ou encantamentos, flores, raizes, cascas de
arvores, animais, sementes, dentre de outros elementos naturais. Inclusive, estes podem
ser usados até para envenenar, conforme registros da época colonial em que negros/as
escravizados/as usavam oogun para se libertarem das condigdes infra-humanas as quais

estavam submetidos/as.

No entanto, esse tipo de cura ndo ¢ somente praticado por onixegun. Em
determinados momentos, esta pratica também ¢ exercida por sacerdotes e sacerdotisas na
tradicdo afro conhecida como if4, que se conhecem como babdlawo e iydnifid®. Assim, as

medicinas que derivam deste grupo de especialistas ndo se conhecem precisamente como

1 Awo Ortinmilé. Professor na Universidade Federal de Goias (UFG), Faculdade de Ciéncias Sociais (FCS),
em Programas de Pds-Graduagdo em Sociologia (PPGS) e em Antropologia (PPGAS). Diretor do
Calundu — Instituto de Estudos sobre Religides Afro-Latino-Americanas. Coordenador do IROKO —Rede
de pesquisa afrorreligiosas (Brasil/lUFG) e do Coletivo Afro Alasuwada (UFG). E-mail:
hanscarrillo@ufg.br

2 Cabe destacar que em ocasides pessoas comuns —n#o sdo onixegun ou praticantes de ifi—, podem estar
fazendo 00guns sem saberem, pois, até um cha de determinadas ervas para curar doléncias digestivas,
por exemplo, pode ser considerado como tal.
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oogun, € sim como akoses, embora babdlawo e iyanifa também possam preparar 0ogun.
A principal diferenga esta em que o primeiro tipo de medicina —akose— esté sustentado
em corpus literdrios de if4 e para a sua preparacdo se faz imprescindivel o uso de certas
marcas desta tradi¢ao. O segundo tipo — oogun—, nao envolve estas marcas de ifa, mas,
entre ambas se mantém o uso comum tanto de elementos naturais —folhas, raizes, cascas
de arvores, sementes, etc.—, quanto um dos principios fundamentais para a realizacdo e
eficacia dessas. Trata-se do entendimento dos motivos das medicinas e da profunda
compreensdo dos seus fundamentos filosoficos, bioldgicos, botanicos, ritualisticos,

sociais, dentre outros®.

Apesar dessas pequenas diferencas, ambas formas de medicinas —oogun e
akose— sdo amplamente reconhecidas e valorizadas tanto na Africa quanto nas suas
diasporas: Brasil, Cuba, Porto Rico, Coldmbia, etc. Durante séculos, t€m constituido parte
essencial das praticas de saide e bem-estar em geral, desenvolvidas nas comunidades
afro, marcadas geralmente pelo acesso restrito a sistemas de satides convencionais ou
alopaticos, bem como por outras formas de exclusdo social que igualmente t€ém impactado

negativamente as suas experiéncias de vida.

A explorar algumas maneiras como o tipo concreto de medicina, conhecido como
oogun, estd presente em diferentes contextos africanos e afrobrasileiros, dirige-se o
presente dossi€é, composto por artigos que tratam especificamente desta questdo e por
outros textos livres e de fluxo continuo. Uma particularidade deste dossié, ¢ que a maioria
dos artigos cientificos que o compdem contribuem para desenvolver outras compreensdes
sobre os oogun, abrindo espagos para futuras pesquisas. E isso se deve a que boa parte
dos textos ndo exatamente descrevem o uso de oogun produzindo transformagdes
concretas. Mais bem, outras tipologias de vinculos e transformagdes sdo abordadas,
deixando entrever nexos entre estas realidades e alguns dos principais fundamentos dos
oogun.

Como ¢ de costume na nossa revista, o presente nimero abre com a secdo de
Artigos académicos - dossié temadtico. O primeiro texto, intitulado “DESAFIOS

EPISTEMOLOGICO-METODOLOGICOS NA BUSCA DE COMPREENSAO DO

3 Agradeco aos babdldawo da familia Sekunderin, liderada por Oloyé (Chief), Dr. Solagbadé Popoold, que
me proporcionaram estes saberes sobre 0s oogun € a pratica de ifa em geral: José Rodriguez - Agboola
(Puerto Rico), Enver Arbelaez - Olayemi (Venezuela), Popogla Owomide Ifagbenusola (Nigeria).
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SISTEMA SIMBOLICO IORUBA”, oferece pertinentes consideragdes epistemologico-
metodoldgicas para o estudo de mundos iorubds. Estas ponderagdes, a autora as sustenta
na mobilizacdo de algumas experiencias de cura que deixam entrever relagcdes com oogun
em contexto africano, entendendo este tipo de remédio como via para o apaziguamento

de relagdes e equilibrios entremundos que afetam o cotidiano.

Um segundo trabalho, intitulado “ENTRE FOLHAS, REZAS E SANGUE: O
OOGUN IORUBA COMO EPISTEMOLOGIA DE CURA E RESISTENCIA”, adiciona
elementos para uma compreensao mais ampla dos oogun. O(a) seu(sua) autor(a) propoe
compreender estas medicinas para além de uma expressdo ritual e, portanto,
simplificadora, para insistir em abragé-las como um sistema complexo e dindmico de
produgdo de saberes e praticas que abrangem dimensdes sociais, politicas, epistémicas,
espirituais, ecologicas, pedagogicas, de cura e bem-estar e culturais. Desta forma, oogun
se compreende como formas de saberes e praticas contracoloniais que operam para além

do sagrado, atravessando experiencias cotidianas individuais e coletivas.

Na sequéncia, o artigo “CHEIROS DE SOBREVIVENCIA: A RESILIENCIA DA
HERANCA OLFATIVA E GUSTATIVA IORUBA NO BRASIL”, contribui para este
dossié com um campo analitico que também constitui uma poténcia para futuros estudos
e para pensar os oogun como tecnologia medicinal, porém, desta vez, a partir do
patrimonio olfativo e gustativo negro. Se bem € possivel coincidir na compreensao de que
0s oogun sao uma jung¢ao de elementos naturais que se usam para potencializar e fazer
circular o axé —forga vital da transformacao— visando cura e bem-estar, os sabores ¢
cheiros de alimentos, plantas, etc., abordados neste trabalho, sdo interpretados enquanto
um doble-continuum: como fontes e manifestagdo de herangas culturais ioruba e como

transmissores de formas de cuidado, satide e bem-estar.

O préximo texto, “GEMEOS NATURAIS E GEMEOS FERTILIZADOS IN
VITRO: EM QUESTAO A SACRALIDADE DE IBEJI NO DIALOGO DE OOGUN
COM A BIOMEDICINA”, coloca reflexdes interessantes para pensar a relacdo entre
procedimentos modernos para a reprodugdo assistida —Fertilizagdo in vitro (FIV) ou a
Inseminacao Artificial (IA)— e os oogun em tradigdes afrorreligiosas, na concepcao de
Ibeji. Embora o texto sugira a importancia de continuar aprofundando no tema —como
outros também o fazem—, lanca sugestdes sobre como as técnicas de reproducdo

assistida, se bem podem aumentar as chances de concepcao de gémeos, a sacralizagdo
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destes enquanto Ibeji e tudo o que isso implica, dependera da harmonizagdo entre os
planos espirituais e materiais, a través da realizacdo de rituais que podem incluir a
preparagdo de oogun em diferentes momentos: antes, durante e depois da gravidez.
Assim, este texto dialoga com fundamentos essenciais da confec¢dao de oogun, como ¢ a

compreensdo necessaria sobre as conexoes entre os mundos transcendentes e imanentes.

O dossié tematico finaliza com o trabalho intitulado “INDUMENTARIAS DOS
ANCESTRAIS VENERAVEIS IORUBAS: ARTE E CURA TRANSGERACIONAL
AFRICANA”, que analisa indumentéarias ancestrais iorubas em templos/terreiros
especificos, enquanto assentamentos. Com esta andlise, o/a seu/sua autor/a tributa
também a alguns principios ja descritos anteriormente sobre os fundamentos dos oogun.
Desta maneira, ditas vestimentas sdo concebidas como canais ancestrais para a cura € o

apaziguamento existencial e psiquico.

Ainda no que se refere aos fundamentos de tais remédios ancestrais, ¢ de notar o
fato de os oogun constituirem formas especificas e dinamicas de apreender os mundos
nas suas interagdes, para criar novas energias transformadoras de mal-estares, que nao se
aprisionam ou assemelham as energias individuais a partir das quais estas novas energias
emergem. Justamente, este principio dialoga com as reflexdes apresentadas em “O
TEMPO DOS ORIXAS: META META COMO TRADUCAO DE TEMPORALIDADES
CORPOREAS DESOBEDIENTES”. Este texto, que conforma a se¢io de artigos
académicos - fluxo continuo, questiona perspectivas fragmentadas de identidades e
géneros, abordando cosmologias dos orixds para enfatizar em outras ontologias sobre
identidades fluidas, plurais, criativas e dissidentes que reafirmam multiplas dimensdes do
ser-estar. Assim como o0s oogun participam ativamente na complementagdo das energias
necessarias para a manifestagdo de propdsitos especificos, estas ontologias igualmente
potencializam tais manifestagdes. A través desta abordagem, ¢ possivel entender que
novas identidades também funcionam como uma espécie de oogun da pratica, do
pensamento, dos afetos. No fim das contas, ndo existem ebos ou medicinas cujas eficacias

transformativas ndo estejam, também, atravessadas pela agéncia humana.

O numero finaliza com a se¢@o de textos livres. Neste caso, destaca o poema NA
MARGEM DA MARGEM. Seu autor, Cairo Guimaraes, traz um “grito” de emancipagao
e reexistencia que, mesmo sem pretensao alguma de encaixar no tema do dossié€, constitui-

se como uma espécie de oogun, no sentido de valorizar o ax¢é da palavra. Sua escrita, sua
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palavra, suas experiéncias vividas, sentidas e conscientizadas, como dispositivos
complexos para transformar os seus mal-estares atrelados a estruturas discriminatorias,

em permanentes fluir, insurgéncias.

De forma geral, este lindo nimero ¢ mais um esfor¢o de pessoas comprometidas
com a producao de conhecimentos e saberes a partir de lugares ancestrais historicamente
desprezados pela ignorancia colonial e racista, mas, onde o valor proprio jamais
sucumbiu. Assim, esta edi¢do exemplifica, novamente, a resiliéncia destas
ancestralidades e suas poténcias para configurar os mundos contemporaneos, enquanto
memorias vivas que oferecem outras seletividades de afetos, significados, praticas; enfim,
formas de ser-estar. Desta maneira, poderia dizer que estamos diante de mais um campo
analitico das tradi¢des afrorreligiosas, instigante e comovedor, sobre o qual ainda existe

muito do que falar, como bem apontado entre todos os textos.

Por tudo o apontado até aqui, o meu maior desejo ¢ que tenham uma

transformadora e prazerosa leitura.

Ase 0!

Goiania, GO, 16 de dezembro de 2025
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DESAFIOS EPISTEMOLOGICO-METODOLOGICOS
NA BUSCA DE COMPREENSAO DO SISTEMA
SIMBOLICO IORUBA

Ronilda Iyakemi Ribeiro*
DOI: 10.26512/revistacalundu.v9i2.59778

Resumo: Com o objetivo de tecer consideragdes a respeito dos desafios epistemoldgico-
metodologicos na busca de compreensdo do sistema simbolico iorubd, neste estudo ¢
particularizada a escuta de historias de vida, procedimento bastante utilizado em
pesquisas etnograficas. A abordagem desse tema ¢ realizada por meio do estudo da
biografia de Kuburat, 32 anos, mulher ioruba de Abeokutd, capital de Ogun State, Nigéria,
Africa do Oeste, que ndo tem sorte no amor, o que lhe causa sofrimento psiquico. A
compreensdo de seu sofrimento ¢ realizada sob a 6tica da medicina baseada em evidéncias
e sob a otica de oogun, a indissocidvel medicina-magia-religido dos iorubés. Breves
consideragdes sobre a convivéncia de oogun com a medicina baseada em evidéncias em
solo africano s3o seguidas de ponderacdes a respeito do pensamento, da palavra e do
siléncio no sistema simbolico ioruba. Também sao realizadas ponderagdes sobre o ndo-
dito, o interdito e o mal-entendido na comunicacdo da triade responsavel pela coleta de
dados em entrevistas etnograficas realizadas em territorio linguistico e semantico distinto
daquele ao qual pertence o pesquisador: Triade Pesquisador/Informante/Intérprete.
Finalmente trago para o debate questoes relativas a transdisciplinaridade, que associa aos
saberes das grandes areas do conhecimento académico, conhecimentos ndo académicos e
conhecimentos das culturas ancestrais e das tradi¢des religiosas e misticas

Palavras-chave: Etnomedicina. Etnopsicologia. Sistema Simbélico loruba. Oogun.
Sofrimento psiquico. Transdisciplinaridade.

DESAFIOS EPISTEMOLOGICOS Y METODOLOGICOS EN
LA BUSQUEDA DE LA COMPRENSION DEL SISTEMA
SIMBOLICO YORUBA

Resumen: Con el fin de hacer consideraciones sobre los desafios epistemologico-
metodologicos en la busqueda de la comprension del sistema simbdlico yoruba, este
estudio particulariza la escucha de historias de vida, un procedimiento ampliamente
utilizado en la investigacion etnografica. El abordaje de este tema se realiza a través del
estudio de la biografia de Kuburat, de 32 afios, una mujer yoruba de Abeokutd, capital del
estado de Ogun, Nigeria, Africa Occidental, que tiene mala suerte en el amor, lo que le
causa sufrimiento psiquico. La comprension de su sufrimiento se lleva a cabo desde la
perspectiva de la medicina basada en la evidencia y desde la perspectiva del oogun, la
inseparable medicina-magia-religion de los yorubas. Breves consideraciones sobre la

! Professora Sénior da Universidade de Sdo Paulo. E-mail: iyakemi@usp.br
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coexistencia del oogun con la medicina basada en la evidencia en suelo africano son
seguidas por consideraciones sobre el pensamiento, el habla y el silencio en el sistema
simbolico yoruba. También se hacen consideraciones sobre lo no dicho, lo prohibido y el
malentendido en la comunicacion de la triada responsable de la recoleccion de datos en
entrevistas etnograficas realizadas en un territorio lingliistico y semantico diferente al que
pertenece el investigador: Triada Investigador/Informante/Intérprete. Finalmente, traigo
al debate temas relacionados con la transdisciplinariedad, que asocia conocimientos de
las principales areas del conocimiento académico, conocimientos no académicos y
conocimientos de culturas ancestrales y tradiciones religiosas y misticas

Palabras clave: Etnomedicina. Etnopsicologia. Yoruba. Odgun. Sufrimiento psiquico.
Transdisciplinariedad.

Le langage est source de malentendus.
Mais, chaque jour, tu pourras t'asseoir un peu plus pres.
Antoine de Saint-Exupéry. Le Petit Prince, 1943

Pesquisadora da area de ciéncias humanas e sociais ha mais de meio século,
vivenciei e continuo vivenciando o desenvolvimento de teorias e metodologias diversas.
Iniciei meu caminho com uma pesquisa quantitativa de mestrado, que me custou sete anos
de trabalho e conduziu a resultados totalmente inuteis e descartaveis. O tempo foi
passando, as ciéncias se desenvolvendo e as pesquisas qualitativas conquistando
legitimidade crescente. Também fomos nos desenvolvendo da multidisciplinaridade para
a interdisciplinaridade, e desta, para a transdisciplinaridade.

Foi assim que pude me servir do método etnografico ao realizar pesquisa de
campo para a producdo de minha tese de doutorado em Psicologia (USP), intitulada 4
Mulher, o Tempo e a Morte. Envelhecimento Feminino no Brasil e na Nigéria (iorubas),
concluida em 1987. O trabalho de campo foi realizado em Abeokutd, capital do estado de
Ogun, Nigéria (Africa do Oeste), onde estive movida pelo desejo de ouvir mulheres
iorubds para conhecer seu modo de compreender a vida, a morte e o pés-morte.

Em 1996 eu concluiria a produgao de minha tese de doutorado em Antropologia
(USP), intitulada Mde Negra. O significado lorubd da Maternidade, com pesquisa de
campo igualmente realizada em Abeokutd, onde voltei a ouvir mulheres iorubas.

De 1996 até agora se passaram trés décadas de progresso das ciéncias e de
desenvolvimento da multi, inter e transdisciplinaridade. Ao longo desses anos muitas
leituras, reflexdes e debates foram desenvolvidos. Fui ensinando-aprendendo novas
formas de pesquisar junto as sucessivas geragdes de pesquisadores, cujo desenvolvimento

acompanhei/acompanho.
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A obra de Oropeza (2018) tem se mostrado indispensavel as minhas reflexdes.
Intitulada Investigacion Cualitativa: metodologia, relaciones y etica. Estrategias
biogrdficas-narrativas, discursivas y de campo, essa obra reune elementos fundamentais
para o pensar critico latino-americano.

Recentemente, e por acaso, conheci o trabalho Conversando com Gaspare
Spatuzza. Um relato de vida, uma historia de chacinas (2018), de Alessandra Dino,
italiana dedicada a estudos no campo da Sociologia Juridica. O que teria esse livro a ver
comigo? A leitura do Sumario me ofereceu algumas pistas — alguns dos temas abordados
pela autora sdo de elevado interesse para mim. Ao fazer referéncia a seu procedimento de
escuta da biografia de Gaspare Spatuzza, lider mafioso encarcerado na Italia, Alessandra
diz que sua intencdo ¢ a de “ir ao cerne das feridas”, registrar “autobiografias plurais”,
“viver para contar”, “ouvir o ndo-dito”...

Hé impedimentos proprios da comunicagao humana. Como supera-los? Ou apenas
conseguimos atenua-los? Tais impedimentos, presentes na interagdo humana do dia a dia,
se fazem igualmente presentes nas interacdes estabelecidas entre pesquisadores e
colaboradores de pesquisas desenvolvidas interculturalmente. Por que seria diferente?

Quando me proponho a ouvir uma historia de vida, uma narrativa autobiografica,
me percebo disposta a acreditar em tudo o que ouco a ndo ser que controvérsias sejam
evidenciadas. Mas posso me perguntar: qual das personas de meu/minha interlocutor/a
estd se expressando verbalmente? A historia narrada ¢ expressao de verdades? E mais:
como sou percebida? Qual ou quais estere6tipos humanos estdo sendo projetados em
mim? Em suma: com quem estou falando e com quem meu/minha interlocutor/a supde
estar falando?

Como foi cantado por Mario de Andrade (1929) na obra Remate de Males,

Eu sou trezentos, sou trezentos-e-cinquenta,
Mas um dia afinal eu toparei comigo...

Outra men¢do a multiplicidade da Pessoa encontramos num texto de autoria

atribuida a Friedrich Nietzsche, porém nao confirmada:

Eu sou varios! Ha multiddes em mim. Na mesa de minha alma sentam-
se muitos, e eu sou todos eles. Ha um velho, uma crianga, um sabio, um
tolo. Vocé nunca sabera com quem esta sentado ou quanto tempo
permanecera com cada um de mim. Mas prometo que, se nos sentarmos

8
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a mesa, nesse ritual sagrado eu lhe entregarei ao menos um dos tantos
que sou, e correrei os riscos de estarmos juntos no mesmo plano. Desde
logo, evite ilusdes: também tenho um lado mau, ruim, que tento manter
preso e que quando se solta me envergonha. Ndo sou santo, nem
exemplo, infelizmente. Entre tantos, um dia me descubro, um dia serei
eu mesmo, definitivamente. (Sem referéncia precisa)

A mesma nogao ¢ expressa de modo muito simples num dito popular africano:

Sdo muitas as pessoas na Pessoa.

Considerando haver duas Pessoas multiplas interagindo durante entrevistas
etnograficas, podemos perguntar: quem esta falando com quem? Do mesmo modo,
durante a conversa entabulada é recomendavel estarmos atentos a possivel ocorréncia de
nao-ditos, interditos, falseamentos ¢, ainda, falsas memorias. Quanto havera de verdade
nos dados obtidos durante entrevistas de modo geral e, especialmente, em entrevistas
realizadas em sociedades e culturas distintas da nossa, por vezes com idiomas
radicalmente diferentes.

Visando aprofundar minha compreensdo do sistema simbdlico iorubd, a mim
interessa problematizar essa tematica e refletir sobre ela toda vez que obtenho dados
primarios em campo e toda vez que obtenho dados secundarios nas obras de referéncia.
Em pesquisas etnograficas, um dos focos principais a serem considerados ¢ o fato, muitas
vezes vivenciado por pesquisadores, de que pode ocorrer um hiato entre o “dever” do
testemunho e a impossibilidade da narra¢do por algum tipo de interdi¢do.

Mas, neste artigo estas consideracdes de ordem geral atendem apenas a finalidade
de constituirem o cenario no qual sdo realizados os encontros de pesquisadores com
colaboradores participantes das entrevistas etnograficas realizadas.

Insisto na constatagdo de que a verticalidade dos determinantes de ordem pessoal
entrecruza, inevitavelmente, com a horizontalidade dos determinantes historicos e
socioculturais. E a constatacdo de que todo impulso para escrever deita raizes no desejo
de buscar mais um seixo para a construgdo de si mesmo e no impulso para participar da
construgdo de saberes, necessariamente uma tarefa coletiva.

Em nosso caso, a linha horizontal ¢ tracada historicamente pelo fato de
pertencermos a sociedade brasileira, pluricultural e multirracial neste pais que ocupa o

nobre segundo posto em populagdo negra no planeta € o nobre primeiro posto em
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concentragdo demografica de negros fora do continente africano. Sim. Mas o que d4 pra
rir da pra chorar: a historia de nosso pais também nos envergonha por ser ele o tltimo a
abolir a escraviddo, que tendo perdurado por 350 de seus 525 anos de existéncia,
determinou que sete em cada dez dias de nossa histéria fossem vividos sob o regime
escravocrata.

Como evitar as sérias consequéncias de tais condi¢des historicas? Somente
poderia ter ocorrido o que de fato ocorreu: a constru¢do de um inconsciente € de um
imaginario coletivos repletos de esteredtipos negativos da Africa, de seus descendentes e
de tudo que lhe diga respeito. Acrescenta-se a isso o siléncio quase absoluto que pairou,
e em boa medida ainda paira, sobre a histéria e a geografia da Africa, sobre suas
concepgdes filosoficas, epistemoldgicas, religiosas, sobre seus saberes tradicionais,
confirmando a fala de Ali Wiesel, Prémio Nobel da Paz (1986): “o carrasco mata duas
vezes, a segunda, pelo siléncio”.

Nesse contexto historico-social constatamos o quanto é frequente o uso de
historias de vida e de narrativas biograficas como recurso metodologico em pesquisas das
ciéncias humanas e sociais, muitas vezes sem questionamento algum a respeito da
“veracidade” da histéria narrada. Ao narrar a propria trajetoria biografica, Chimamanda
Ngozi Adiche (2019), nigeriana da etnia igbo, intitula sua narrativa O perigo de uma
historia unica, enfatizando que um mesmo fendémeno, uma mesma ocorréncia, podem ser
narrados de muitos modos, sendo mesmo recomendavel evitarmos toda e qualquer
historia unica.

Igualmente recomendavel ¢ que o uso de narrativas como recurso metodolédgico
seja continuamente questionado. Nao para ser evitado. Apenas para que possamos lidar
criteriosamente com nossos dados de campo. Questdes epistemologicas e metodoldgicas
sobre o uso de histdrias de vida e de narrativas biograficas € particularmente delicado em
contextos nos quais lidamos com temas “proibidos” ou temas-tabu. Também delicado nas
pesquisas interculturais. Exemplificam isso os depoimentos de homens e mulheres cuja
escuta depende do apoio de um intérprete e depoimentos de pessoas cuja experiéncia de
vida as colocou em sistemas coletivos que adotam o siléncio como regra de ouro.

Tenho me preocupado em questionar, do ponto de vista metodoldgico, o proprio
sentido da narracdo no que diz respeito a “veracidade” daquilo que ¢ dito pelos
interlocutores participantes de nossas tentativas de produzir saberes por meio de

pesquisas cientificas. Isto sem ignorar, evidentemente, as inevitdveis ambivaléncias e
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“contaminagdes”, ou seja, o que nos pesquisadores/as experimentamos durante cada
conversa, cada interlocucdo, cada situacdo de didlogo. Com ambivaléncias e
“contaminagdes” temos que lidar sempre, pois elas integram caracteristicas da
metodologia de pesquisa eleita por nos.

Mantendo essa preocupacdo como cendrio de fundo, no presente contexto
pretendo retomar parte dos dados obtidos por integrantes do Grupo de Pesquisa (CNPg-
UNIP) Estudos Transdisciplinares das Herangas Africana e Indigena e do Grupo de
Pesquisa e Estudos Transdisciplinares do Saber Tradicional loruba (Centro Cultural
Oduduwa), ambos coordenados por mim. Durante o estudo de cunho etnopsicologico e
etnomédico intitulado Fatores etiologicos de sofrimentos psiquicos: a otica tradicional
iorubd (Africa Ocidental), desenvolvido em coautoria (Ribeiro; Salami; Frias, E.R.; Frias,
R.R.; Salami, O.A.R., 2022), estabelecemos o objetivo de discorrer sobre fatores
etiologicos de sofrimentos psiquicos sob a dtica tradicional iorubd e a 6tica da medicina
baseada em evidéncias.

O método adotado no referido estudo associou dados secundarios obtidos em
fontes bibliograficas e virtuais a dados primarios, obtidos por meio de observagdo
participante e de entrevistas semi-dirigidas realizadas em Abeokuta (estado de Ogun, na
Nigéria) e de entrevista realizada com médica psiquiatra de Sao Paulo, Brasil. O
referencial tedrico privilegiou a recente producao académica de pesquisadores africanos
e a producao do Grupo de Pesquisa (CNPq-UERJ) Racionalidades Médicas e Praticas de
Saude, liderado por Madel Terezinha Luz, especialmente a obra Racionalidades médicas
e praticas integrativas em saude: estudos teoricos e empiricos (Luz e Barros, 2012).

Madel Therezinha Luz ¢ responsavel pela criagdo do conceito de racionalidades
médicas (1990). Seu trabalho contribuiu de modo significativo para a legitimacdo das
praticas integrativas e complementares em satde, relacionadas a medicina convencional,
ou biomedicina.

Um de nossos interesses foi o de explorarmos melhor alguns aspectos do encontro
do tradicional com o moderno na Nigéria. Especialmente, verificar como a medicina
baseada em evidéncias convive com oogun, a medicina tradicional ioruba, de cunho
vitalista, cujos procedimentos médico-magico-religiosos t€ém se mostrado eficazes. No
estudo ora mencionado foram registradas narrativas biograficas de mulheres iorubas.

Trago para o presente contexto uma dessas narrativas.
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Kuburat, mulher Ioruba, nio tem sorte no amor

Kuburat, mulher ioruba de Abeokuta, entrevistada aos 32 anos de idade por
lyakemi, apesar de saudavel, bela e elegante, ndo atrai pretendentes. Todo o seu empenho
de muitos anos redundou em fracasso e sua soliddo a afetou fisica e psicologicamente.
Em procura de atendimento para seu desequilibrio psiquico ouviu de um babalab a
resposta para a pergunta que se tornara central em sua vida: “Por que ndo consigo um
pretendente, um namorado, um homem que queira ser meu companheiro?”. A consulta a
If&-Orunmild, Orixa da Sabedoria, Testemunha de todos os nascimentos na terra, trouxe
a resposta: embora nao estivesse ciente disso, Kuburat é uma mulher que ja nasceu casada
e homem algum ousara provocar a ira de seu marido. Casada? Sim! Casada com um oko-
orun, “espirito-marido”, “marido espiritual habitante de orun, o plano espiritual.

Embora a informacédo trazida pelo oraculo de Ifa Ihe proporcione um certo alivio,
pois saber que suas tentativas fracassadas ndo se devem a uma incompeténcia pessoal ja
eleva sua autoestima. Saber-se casada com um habitante do orun implica lembrar-se de
gue uma unido dessa natureza jamais teria ocorrido se ambos ndo pertencessem ao mesmo
egbé, a mesma sociedade espiritual. Implica lembrar-se também que casamentos como o
seu sdo testemunhados por outros membros do mesmo egbé, fato que impossibilita a
ruptura do vinculo conjugal. Decorre disso a necessidade de Kuburat reconhecer o
inquestionavel fato de que, sendo esposa de um habitante do orun, devera permanecer
solteira no aiyé, plano fisico da existéncia.

A consulta oracular foi realizada por um babalad que iniciou sua leitura logo
depois de solicitar permissdo ao Ori, divindade pessoal de Kuburat, para adentrar aos
mistéerios de seu ipin Ori (destino do Ori). O babalad disse a Kuburat que sua vinda ao
alyé ndo teria sido autorizada pela lideranca de seu egbé de pertenca, nem autorizada por
seu marido espiritual, caso ela ndo tivesse concordado com a condicao de receber visitas
noturnas de seu esposo espiritual, fazer amor com ele e Ihe ser fiel e leal, impedida, pois,
de contrair npcias com um habitante do plano fisico e de gestar filhos bioldgicos.

O que Ihe restou depois de conhecer essa determinacao de seu destino? Tudo o
que lhe restou foi aceitar a propria sorte e ser consolada pelo fato de ja ser casada e de
poder ser mae de espiritos-filhos, nascidos dos encontros amorosos noturnos com seu

oko-0run, espirito-marido, marido espiritual.
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Considerando haver em diversas etnias da sociedade tradicional africana a
conviccdo de ser possivel essa modalidade de casamento, seja entre uma mulher e um
oko-0run, seja entre um homem e sua aya-0run, espirito-esposa, esposa espiritual, Jimoh
(2015) investigou esse fendmeno em dois grupos do sudoeste da Nigéria. Um desses
grupos foi constituido por nigerianos da etnia igbo e o outro grupo constituido de
nigerianos de tradicdo islamica para investigar semelhancas e diferengas nos modos de
compreensdo dessa modalidade de unido conjugal. Também para conhecer melhor essa
condi¢cdo humana e explorar possiveis meios de libertacdo do sofrimento psiquico ao qual
ficam submetidas pessoas casadas com espiritos.

Em casos extremos pode ocorrer que uma mulher esposa de um okd-6run receba
permissao para se casar com um habitante do aiyé, gestar e parir filhos, desde que aceite
a condicdo de continuar integrando seu Egbé Atorunwa, “egbé trazido ao nascer” e desde
que seus filhos também venham a integra-lo. Nestes casos, casamentos realizados no
mundo fisico servem para dar continuidade a napcias espirituais pré-existentes, das quais
nascem filhos pertencentes a um mesmo egbé, ou seja, a mesma sociedade espiritual a
qual pertencem seus pais.

Apbs nascer no plano fisico uma mulher nascida casada vivera como um ser
humano comum, com a diferenca de que a noite recebera visitas conjugais de seu oko-
orun e durante o dia podera vé-lo em sonhos ou em estado de transe. Rarissimamente
ocorrerd a manifestagdo de seu okd-6run durante o estado de vigilia. Os intercursos
sexuais noturnos sao frequentes e tdo reais que a mulher deixa ser virgem e regularmente
atinge o orgasmo. Podera engravidar e apresentar alteracdes fisicas, como o aumento das
mamas, nauseas e suspensdo do ciclo menstrual. Talvez um processo analogo ao que
conhecemos como gravidez psicoldgica. Também amamentara filhos espirituais em
sonhos.

Além do prazer sexual, essa mulher usufrui de outros privilégios: presentes, total
assisténcia as suas necessidades, protecao contra inimigos... Vemos que suas dificuldades
dependem do tipo de contrato por ela estabelecido com seu ok4-Grun: se seu pacto implica
em compromisso total, Ihe sera absolutamente impossivel ter vida conjugal com um
habitante do aiyé, mesmo que se esforce muito para isso.

Nos casos em que as regras desse pacto forem mais suaves a mulher podera ser

autorizada a estabelecer relagdes amorosas no plano humano, sob risco de que a nova
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unido seja destruida a qualquer momento pelo espirito-marido, que fomentara odio e
discordia no intimo de sua relagdo conjugal fisica, até o rompimento da alianga.

Mesmo que a mulher deseje o divorcio para se libertar do espirito-marido,
considerado conjuge legitimo, ela encontrara serios obstaculos, entre os quais o de passar
a ser vista em seu egbé como adultera, desleal, traidora, por haver desrespeitado uma
alianca de eras.

Os onixegun, praticantes de 00gun e os babala6s detém recursos para libertar uma
mulher ou um homem de tais condi¢des. Para isso utilizardo sua autoridade para apaziguar
0 espirito-conjuge que serd abandonado e os demais membros do préprio egbé, utilizando
para isso eru egbé (oferendas de polvora), roupas, oja démé (faixas para carregar criancas
nas costas), pentes, brincos, colares, frutas, biscoitos e bonecas bebés.

As oferendas, colocadas em uma cabaca, sdo entregues em determinado corrego
exatamente as 23 horas e 30 minutos, e 0 conjuge habitante do aiyé devera permanecer
no leito do cdrrego para ver se a cabacga serd conduzida pelas aguas, sinal de aceitagdo da
oferenda. Havendo aceitagédo, a frequéncia de perturbacdes se reduz e as tensdes se
atenuam, o que ndo implica em libertacdo total, do que decorreria a necessidade de repetir
0 procedimento ritualistico a intervalos regulares para atenuar novas perturbacdes e

tensdes que voltem a ocorrer.

O que diz a medicina ocidental sobre o sofrimento psiquico de Kuburat?

Desejosos de compreender o sofrimento psiquico dessas mulheres sob a otica da
psiquiatria ocidental moderna, solicitamos a Dra. Tatiane Vasconcelos, experiente e
competente psiquiatra atuante na capital de Sao Paulo, que colaborasse conosco
apresentando suas hipoteses diagndsticas. Embora suas consideragdes sobre cada um dos
casos abordados no estudo anteriormente mencionado tenham sido detalhadas, no
presente contexto, cabe apresentar somente as consideracdes diagndsticas relativas ao
caso Kuburat.

Sob a otica da psiquiatria ocidental contemporanea, o caso Kuburat foi
considerado “um caso de diagnostico dificil de ser realizado, que exige um estudo mais
aprofundado”. Como em todos os demais casos estudados, para Kuburat foram

recomendadas psicoterapia e medicacdo alopatica.
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O que diz Odgun sobre o sofrimento de Kuburat?

Nos artigos Influence of Paranormal beliefs on Psychopathology in a Cross-
Cultural Society (Adebayo; llori, 2013), Religiosity, paranormal beliefs and
psychopathological symptoms in two ethnic samples (Ilori; Adebayo; Ogunleye, 2014) e
The Yoruba concept of spirit husband and the Islamic Belief in intermarriage between
Jinn and Man: a comparative discourse (Jimoh, 2015) temos dados relevantes da
producao académica nigeriana para melhor compreensdo da tematica aqui considerada.

Kuburat, essa mulher sem sorte no amor por estar casada com um oko6-6run, por
meio de consulta oracular toma conhecimento da causa de sua impossibilidade de
construir uma familia no plano fisico e compreende que é injustificavel o seu isolamento
social produzido pelo receio de ser criticada socialmente por ser estéril.

Dados desse diagndstico possibilitam que ela ressignifique a propria condicgdo e
nisso encontra alivio imediato para seu sofrimento psiquico. Ao ser notificada que sua
impossibilidade de assumir papeis conjugais e parentais é causada por sua condigdo
existencial de mulher comprometida com um espirito-marido, a quem deve lealdade, ela
passa a ser respeitada pelos demais e isso alivia em grande parte o seu sofrimento.

Ao ser identificada a causa de sua esterilidade e sua impossibilidade de assumir
papeis conjugais e parentais, suas condices de mulher solteira e estéril séo
ressignificadas tanto por ela quanto por seu grupo social e deixam de ser criticaveis:
passam a ser elogiaveis. Elogidveis porque a postura ético-moral adotada por Kuburat ao
viver sua condi¢do de mulher casada com um espirito-marido, a quem deve lealdade, é
digna de respeito por parte dos demais, 0 que proporciona grande alivio a seu sofrimento
e Ihe permite sair de seu estado de solidao.

De modo geral, esse estudo possibilitou concluir que muitas condutas que seriam
consideradas psicopatoldgicas pela medicina baseada em evidéncias, demandando
psicoterapia e medicac¢do psiquiatrica, segundo a compreensao ioruba de realidade, essas
condutas sdo consideradas fendmenos mistico-religiosos quando submetidos a ldgica de
oogun, Uma conclusdo secundaria, igualmente importante e que, alids, vem sendo
apreciada de modo crescente em paises africanos, diz respeito a necessidade urgente de
associar essas duas praticas médicas coexistentes na Africa, cada qual com recursos

préprios, muitos dos quais complementares.
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Oogun convive com a medicina ocidental

Na Nigéria, como em muitos outros paises africanos, o regime republicano
convive com o monarquico. A estrutura de poder, em cujo apice figura o presidente da
republica, convive com a estrutura tradicional de poder, caracterizada pela presenga de
obas, reis responsaveis pela ordem e pela disciplina de comunidades.

De modo analogo a este acha-se estruturada a assisténcia a saude da populacao,
pois em seu ambito convive a medicina baseada em evidéncias, propria das sociedades
ocidentais, com a medicina tradicional, praticada por onixéguns, praticantes de medicina
tradicional, e aprofunda raizes na milenar historia das etnias africanas. As duas propostas
de prevencdo e cura sdo organizadas em especialidades médicas: enquanto jovens do
mundo ocidental frequentam a universidade para formagao e aprimoramento profissional,
criangas e jovens da sociedade tradicional ioruba assentam-se sobre esteiras, ao lado de
seus pais, maes ou avos, para recebem ensinamentos a eles transmitidos “de boca
perfumada a ouvidos doceis e limpos”.

Héa familias especializadas em diagnostico, prevencdo e cura de distintas
especialidades médicas: familias de pediatras, de ginecologistas, de ortopedistas, de
psiquiatras, por exemplo, nas quais conhecimentos tradicionais de diagnostico, prevencao
e cura sdo transmitidos transgeracionalmente.

Sendo impossivel pensar e realizar uma pratica médica recortada da sociedade e
da cultura que lhe deu origem e a sustenta, o que ocorre quando o tradicional se encontra
com o moderno? Ocorre a coexisténcia de dois sistemas de satide distintos, aparentemente
paralelos, mas, em verdade, passiveis de complementaridade: um sistema tradicional,
entranhado no cotidiano das pessoas, € um sistema moderno, entranhado na vida
académica e no corpus cientifico. Em se tratando de sofrimento psiquico, cada um desses
sistemas adota perspectiva propria de leitura do que seja satide ou doenca mental e oferece
procedimentos especificos de resgate do equilibrio psiquico.

Narrativas biograficas andlogas a de Kuburat produzem estranheza. A mesma
estranheza que experimentamos ao lermos obras do Realismo Fantéstico, como as de
Julio Cortazar, Gabriel Garcia Marques, Jorge Luiz Borges...

As duas racionalidades médicas colocadas em confronto diferem radicalmente
entre si por serem muito distintos seus principios e fundamentos; seus parametros; suas

concepgoes de pessoa e destino humano, de universo e tempo, de saude, doenga e cura.
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A estranheza produzida por temas “Fantasticos”

A respeito da estranheza experimentada ao ouvirmos uma narrativa como a de
Kuburat, encontramos algumas consideragdes interessantes em A Psicologia em didlogo
com Saberes Tradicionais: reflexoes epistemoldogico-metodologicas (Ribeiro, 2024). Diz
a autora: Quando Manisa Salambote Clavert, querido orientando nascido na Republica
Democratica do Congo, apresentou em congresso o tema “Criangas que choram demais”
(2009), sua fala produziu nos ouvintes a mesma estranheza produzida em meus ouvintes
quando abordo temas como “Os mortos curam”, ao discorrer sobre fatos e fendmenos
transgeracionais presentes em processos de cura realizados por onixegun, os/as
praticantes de oogun.

Manisa, contava que entre 0os wongo, seu grupo étnico bantu, sempre que um bebé
chorava demais, apesar de ter suas necessidades basicas satisfeitas, o oraculo era
consultado para elucidar a respeito da causa de seu desconforto, de seu sofrimento. Uma
causa frequente desse fendmeno era o fato de o nome a ele atribuido o identificar como
pertencente a linhagem de determinado genitor — ou de seu pai ou de sua mae -, quando
o bebé pertence, de fato, a outra linhagem. Por exemplo, o bebé ¢ identificado como
pertencente a linhagem materna quando, de fato, pertence a linhagem paterna. Ou vice-
versa. Identificada essa causa, e alterado o nome, o bebé serenava.

A mesma estranheza se manifesta sempre que discorro sobre transgeracionalidade
(Ribeiro, 2017), com apresentacdo de fatos e fendmenos de repeti¢ao transgeracional,
casos de “heranca espiritual” ndo explicavel em termos genéticos, como por exemplo a
repeticdo de acidentes de automodvel, de incidentes desfavoraveis ocorridos por ocasidao
de partos, de coincidéncias infelizes associadas a repeticdo de nomes na corrente
geracional, entre outros descritos por Anne Ancelin Aschutzebberger (1997).

Como explicar fatos e fendmenos como estes, que nos levam a retomar o antigo
debate sobre determinismo e livre-arbitrio? Que métodos de pesquisa utilizar para
elucidar questdes como estas, presentes nas fronteiras das Ciéncias Humanas e Sociais
com a Filosofia, a Teologia, a Religiao? Ao nos voltarmos para dramas do existir humano,
para fatos da Miséria do Mundo, diversos deles reunidos na obra organizada por Pierre
Bourdieu (2008), nos vemos diante do Mistério: a cada vez que nos aproximamos dele

ele recua, como bem enfatiza Luiz Berni (2025), ao abordar tais questoes.
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Convidando Edgar Morin para esta prosa

Em A4 cabeca bem-feita: repensar a reforma, reformar o pensamento, Edgar Morin
(2003), inspirado em Montaigne, para quem mais vale uma cabega bem-feita do que uma
cabeca bem-cheia, afirma que as novas ciéncias “sistémicas” rompem o dogma
reducionista de explicacdo pelo elementar e passam a tratar de sistemas complexos.
Enquanto nas cabecas bem cheias os conhecimentos sdo acumulados sem um principio
de selecdo e de organizagao que lhes dé sentido, em cabecas bem-feitas os conhecimentos
sdo organizados para poderem ser relacionados, o que favorece a colocacdo e o tratamento
de questdes.

Morin (2003) considera que o enfrentamento da incerteza demanda admitir que
conhecer e pensar ndo implicam em obter verdades absolutas. Implicam, sim, em dialogar
com a incerteza. Uma vez constatado, no século XX, que ha limites para o conhecimento,
a maior certeza a ser obtida ¢ a de que incertezas sdo indestrutiveis, tanto no conhecimento
quanto na a¢do. Além disso, a constatacao de que o destino dos individuos e de toda a
humanidade ¢ incerto, nos proporciona condi¢des para o enfrentamento das incertezas.

Para Morin (2003), o conhecimento da condi¢do humana ¢ regido por trés
principios de incerteza: o cerebral, o fisico e o epistemologico. Segundo o principio
cerebral da incerteza, o conhecimento ¢ somente traducdo e constru¢ao do real,
comportando, pois, risco de erro. Ou seja, o conhecimento nunca reflete o real, como num
espelho. Segundo o principio fisico da incerteza, o conhecimento dos fatos ¢ sempre
tributdrio da interpretacdo, dada a impossibilidade de conhecermos a coisa em si.
Finalmente, do principio epistemologico da incerteza decorre a crise dos fundamentos da
certeza em filosofia e em ciéncia.

Ao final do século XX, a grande revelagdo foi a de que o futuro ndo ¢ guiado pelo
progresso historico. Uma vez admitida a derrota do progresso historico, o virus da
incerteza se espalhou por toda parte. Mas, a consciéncia da Histéria ndo se mostrou
totalmente inutil, pois serve para reconhecermos caracteres determinados e aleatorios do
destino humano e nos abrirmos a incerteza do futuro.

Morin (2003) se refere a trés viaticos. O que se entende por viatico? Essa palavra,
que designa o ato de uma pessoa receber a comunhdo em seu leito de morte, deriva de

uma antiga tradi¢do greco-latina — a de compartilhar refeicio com pessoas prestes a
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empreender uma viagem, razdo pela qual o viaticum ¢ frequentemente chamado de
alimento para a jornada. No caso do agonizante se refere ao alimento espiritual da
eucaristia que o prepara para sua jornada no pdés-morte.

Pois bem, o primeiro vidtico enunciado por Morin (2003) diz respeito ao preparo
para viver num mundo incerto. Isto, sem a ado¢do de um ceticismo generalizado, pois ¢
preciso nos esforgarmos por exercitar um pensamento constantemente aplicado no
empenho para permanecer consciente da ecologia da agdo, lutando sempre contra a
tendéncia de mentir para si mesmo. Lutando sempre para evitar imprevisiveis
consequéncias ultimas.

O segundo viatico, relativo a estratégia definida em fungdo do objetivo a ser
atingido, ¢ determinante do desenvolvimento da agdo. A estratégia deve incluir taticas
para reunir, incessantemente, as informagdes coletadas e enfrentar situagdes ocasionais
do percurso.

Como toda estratégia traz em si a consciéncia da incerteza a ser enfrentada, dado
o fato de todo destino humano implicar na inica certeza possivel - a da morte-, o terceiro
viatico ¢ relativo ao desafio de termos sempre presente a plena consciéncia de
participarmos, cada um de nos, da aventura da humanidade. Na estratégia estd presente
uma aposta nao limitada aos jogos de azar: aposta que coloca a incerteza em relacdo com
a fé ou a esperanca.

Reformar o pensamento implica, pois, na ado¢do de um modo de pensar capaz de
unir e solidarizar conhecimentos separados, capaz de se desdobrar em uma ética da unido
e da solidariedade entre humanos; capaz de nao se fechar no local e no particular, mas de
conceber os conjuntos para favorecer o senso de responsabilidade e de cidadania,
consequéncias da reforma do pensamento que sdo de ordem existencial, ética e civica.

Morin (2003) relembra que em Discurso do Método, René Descartes (1979)
propoe que cada dificuldade seja dividida no maximo possivel de fragmentos e que cada
fragmento seja examinado e conhecido. De acordo com o terceiro principio proposto por
Descartes no Discurso do Método, € preciso ordenar os pensamentos, partindo de assuntos
mais simples, mais facilmente conhecidos, para progressivamente ir conhecendo assuntos
mais complexos. Isto implica em separagdo e redugao, principios que regem a consciéncia

cientifica desde entdo até hoje.
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Vemos que Descartes partia de um principio simples de verdade, que a identificava
com ideias claras e distintas. Por isso pode propor um discurso do método em poucas
paginas.

E Morin? Busca um método capaz de nos oferecer a receita que fechara o real
numa caixa? Nao! Busca um método capaz de nos fortalecer para lutarmos contra o
idealismo, que nos convida a acreditar que o real possa ser encarcerado em ideias.
Reconhece que toda ciéncia ¢ transdisciplinar, sendo preciso evitar imperialismos
tedricos, fugir de concepgdes do saber como patrimdnio a ser armazenado em bancos
informacionais e a ser computado por instancias anonimas e superiores aos individuos, o
que nos privaria do direito a reflexdo e a consciéncia, proprias do humano.

Em Ciéncia com Consciéncia, Morin (2005) realiza uma profunda reflexao sobre
a crise da ciéncia moderna e propde uma nova racionalidade, capaz de articular o saber
cientifico com a consciéncia €tica, social e planetaria. Em outras palavras: Morin (2005)
defende que a ciéncia deve incluir a consciéncia de si mesma - das proprias condigdes,

dos proprios limites, de suas consequéncias e de suas responsabilidades.

De Morin a Transdisciplinaridade

O reconhecimento de que toda ciéncia ¢ transdisciplinar nos remete
imediatamente a Basarab Nicolescu (1999), proponente de trés pilares metodoldgicos -
diferentes niveis de realidade, l6gica do terceiro incluido e complexidade. Nos remete
também a Patrick Paul (2005), que além de associar outras logicas a logica do terceiro
incluido, acrescenta o paradoxo como quarto pilar metodologico. Em Transdisciplinarité
et formation. Interfaces et transdisciplinarités, Patrick Paul (2005, p. 36) se refere ao fato
de a transdisciplinaridade, desde 1990, tentar responder a uma visdo entao nova, mais
ampla e mais global do homem e da natureza. Com o proposito de situar-se "entre" e
"além" das disciplinas, a transdisciplinaridade propde reunir disciplinas separadas por

métodos que lhes sdo proprios. Diz Paul:

Esse novo discurso ¢ definido ndo tanto por um territério comum, mas
por uma luz incomum, tanto epistemologica quanto metodoldgica, das
margens e pontes que separam e conectam as disciplinas. Mas implica
também a aceitacdo de espagos que ultrapassem o quadro disciplinar e
que especifiquem de forma mais aguda a relag@o entre objeto e sujeito
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ao questionar, mais particularmente, uma nova epistemologia do sujeito
e da sua formacdo. (PAUL; PINEAU, 2005, p. 36)

Da fragmentagdo disciplinar a um novo didlogo entre os saberes, de Américo
Sommerman (20006), trata de novas abordagens para a articulacdo de saberes, que além
de favorecerem o cruzamento entre saberes das disciplinas académicas, também
favorecessem o cruzamento entre esses saberes e ainda outros, produzidos fora dos muros
da academia, por meio de outras modalidades do conhecer. Assim surgiram os seguintes
designativos: multidisciplinaridade, pluridisciplinaridade, interdisciplinaridade e
transdisciplinaridade.

Sommerman ponderou: devemos considerar como atitude transdisciplinar aquela
adotada na busca de compreensdo da complexidade do universo, das relagdes entre
pessoas, das relagdes subjetivas (dos sujeitos consigo mesmos) das relagdes com objetos
para recuperagao dos sentidos da relacdo da pessoa com a Realidade, entendendo que a
Realidade ¢ passivel de ser concebida pela consciéncia humana. Do mesmo modo,
entendendo que a relacdo da pessoa com o Real também ¢ passivel de ser concebida pela
consciéncia humana, entendido o Real como referéncia absoluta e sempre velada.
Portanto, transcendente.

A busca de compreensao desses ambitos de complexidade exige articulacao dos
saberes das ciéncias, das artes, da filosofia, de antigas tradi¢cdes do saber humano e da
experiéncia cotidiana por haver distintos modos de perceber e descrever a Realidade e a
relagdo da Realidade com o Real.

A simples comunicacdo de ideias entre disciplinas constitui a
multidisciplinaridade, a pluridisciplinaridade, ou o 1inicio do processo de
interdisciplinaridade. Algo diferente ocorre quando se trata da emergéncia da
transdisciplinaridade, pois, somente nessa instancia também sdo integrados saberes ndo
académicos, pois seu carater epistemologico-paradigmatico inclui conhecimentos das
culturas ancestrais e das tradigdes espirituais e religiosas. Abre-se, pois, para uma visao
global do campo de saberes. Na transdisciplinaridade o sujeito cognoscente desenvolve
pensamento complexo.

Enquanto a interdisciplinaridade tem por objeto saberes das grandes areas do
conhecimento académico — ciéncias da natureza, ciéncias formais, ciéncias sociais €
humanidades, o objeto da transdisciplinaridade associa aos elementos proprios da
interdisciplinaridade, conhecimentos dos quatro grandes modelos estruturantes do aos
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pensamento ocidental — mitologico, filoséfico, teologico e cientifico. Ou seja, associa aos
saberes das grandes 4reas do conhecimento académico conhecimentos ndo académicos e

conhecimentos das culturas ancestrais e das tradig¢des religiosas e misticas.

Consideracoes Finais

No contexto de estudos e pesquisas sobre racionalidades médicas e praticas
integrativas em saude, se mostra mais necessaria que nunca a realizagdo de estudos
comparativos de distintos sistemas médicos, conforme proposto por Mabel Therezinha
Luz, com quem compartilhamos o desejo e o propdsito de empreendermos esforgos que
propiciem, como a propria Mabel diz, o alvorecer de um novo paradigma em satde que,
nascido da pluralidade de saberes, seja competente para promover a integralidade do
cuidado.

No estudo intitulado Fatores Etiologicos de Sofrimentos Psiquicos: a otica
tradicional iorubd (Africa Ocidental) realizado anteriormente por membros de nossos
grupos de pesquisa (Ribeiro et al, 2022), estabelecemos o objetivo geral de contribuir
com subsidios para os debates sobre Psicologia e Religido e o objetivo especifico de
descrever experiéncias mistico-religiosas dos iorubds. Essas experiéncias, quando
avaliadas pela logica da medicina ocidental contemporanea sdo consideradas
psicopatologicas, quando submetidas a logica da medicina tradicional iorubd, de cunho
vitalista, sdo interpretadas como desequilibrio energético passivel de reequilibrio por
meio de procedimentos médico-magico-religiosos de comprovada eficacia.

Ao realizarmos esse estudo atiramos no que vimos, € acertamos no que nao
haviamos visto: além de atingirmos os objetivos propostos, pudemos garimpar novos
elementos propiciadores do aprofundamento de questdes relativas ao didlogo de préaticas
de saude tradicionais com praticas ja consagradas pela medicina “moderna” e, assim,
produzimos novos subsidios para o debate sobre praticas integrativas e complementares
vigentes no Sistema Unico de Satde (SUS).

Outros subsidios uteis para os didlogos atualmente entabulados em diversos
ambitos da educacdo, da satde e da educagdo para a saude surgem ao abordarmos a
tematica relativa ao compromisso estabelecido pela pessoa com a prépria doenga: a
pessoa adoecida se considera responsavel, pelo menos em parte, por sua condicdo de

sofrimento? Ou atribui a agentes externos — reais ou ficticios — essa responsabilidade?
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Luz e Barros (2012) consideram haver, no ambito da medicina ocidental
contempordnea uma escassa consciéncia e autorresponsabilidade dos individuos
relativamente a propria condicdo de satde, fato que lhes furta a oportunidade de
autoconhecimento e de desenvolvimento do poder de autotransformagao oportunizado
pela ocorréncia de algum disturbio da satde. Consideram que as medicinas vitalistas,
cujas premissas incluem o entendimento socialmente compartilhado de que as doencas
fisicas e mentais indicam um desequilibrio da energia vital (axé, no caso iorubd) e que o
equilibrio pode ser recuperado por agao da vontade de transformar a si mesmo, postura
propiciadora de oportunidades para o autoconhecimento e favoravel a adogdo de
compromisso com o proprio bem-estar fisico e mental.

Finalmente, retomando a questdo principal deste artigo, relativa aos desafios
epistemologico-metodologicos na busca de compreensdo do sistema simbolico ioruba,
considero que a profunda compreensao ioruba de realidade, salvo raras excecdes, ¢
privilégio de homens e mulheres pertencentes a esse grupo étnico. Afirmo isso apoiada
em quatro décadas de intensos estudos e dedicadas pesquisas sobre esse objeto-sujeito de
conhecimento. Apoiada também, talvez principalmente, na experiéncia cotidiana
realizada ao longo de dezoito anos da producdo da obra Exu e a Ordem do Universo
(2024), na condic¢ao de coautora do ioruba Sikiru Salami, doutor em Sociologia (FFLCH-
USP) e respeitavel Babalorixd King. Trazer para o idioma portugués a complexidade
linguistica e semantica de itans de Odus de If4 ndo ¢ tarefa para pessoas ndo-pertencentes
ao grupo étnico ioruba, embora haja, repito, rarissimas excecoes. Dificuldades maiores
foram encontradas por Salami; Frias; Alli ao elaborarem o Diciondrio de loruba-
Portugués e Portugués-loruba (Sao Paulo, Editora Oduduwa) ja no prelo.

Ao buscarmos compreender o sistema simbdlico iorubé nos defrontamos com as
seguintes caracteristicas dos iorubas:

1. Seu pensamento analdgico e sincronistico se expressa por meio de idioma e
linguagem carregados de analogias e metaforas, muitas vezes indecifraveis para nos,
pesquisadores ocidentais, com pensamento e linguagem formatados por 16gica causal.

2. Sua diferenciada compreensdo de pessoa, universo e tempo, sua relacdo intima
com fatos e fendmenos sincronicos, sua consciéncia da presenga do Sagrado impregnando
absolutamente tudo o que ¢ material no mundo, sua percep¢ao de que tudo esta conectado

a tudo numa rede universal de contato e interacgoes.
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3. A 1mportancia atribuida a palavra e seu uso nessa sociedade de tradigdo oral, em
que “a mentira corrompe o sangue do mentiroso” e o siléncio ¢ condi¢do de preservacao
do axé, a energia vital.

Como reconhecer a presenca do nao-dito, do interdito, do mal-entendido e do
siléncio na comunicacao estabelecida entre pesquisadores e participantes de pesquisas
etnograficas realizadas com iorubds? Como lidar com esse desafio? E olha que nem
consideramos até agora, a presenca do intérprete, sempre exigida em nossa coleta de
dados. Se de verdade sdo muitas as pessoas da Pessoa e isso ja ¢ um bom complicador no
encontro de duas Pessoas, imaginemos o quao complexa ¢ a dindmica estabelecida no
encontro de todas as pessoas de trés Pessoas - pesquisador, informante e intérprete -
participantes de uma pesquisa etnografica realizada em territdrio como o ioruba.

Mas nao serdo esses desafios que enfraquecerdo em nds a paixao, 0 amor € o
compromisso assumido com os saberes tradicionais iorubas. Nem arrefecerdo nosso
empenho na luta contra o Racismo, contra a Colonialidade e contra a Hegemonia

ocidentocéntrica. Em favor da Verdade, da Justica ¢ da Paz.
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Resumo: A pesquisa investiga o0 Oogun como pratica loruba que articula dimensdes de
cura, espiritualidade e resisténcia cultural, compreendendo-o como epistemologia que
ultrapassa fronteiras disciplinares. O objetivo consiste em analisar de que maneira o
Oogun integra préaticas religiosas, saberes ancestrais e reivindicagdes politicas,
configurando-se como campo de conhecimento e resisténcia no contexto afro-
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dimensao terapéutica do Oogun néo se restringe a cura do corpo, mas se expande para o
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investigacdo mostra que o Oogun resiste ao apagamento colonial e se afirma como
recurso de sobrevivéncia, atualizagdo identitaria e reivindicagdo epistémica. A
conclusdo preliminar indica que a pratica deve ser compreendida como forma de
didlogo intercultural que amplia a nocdo de conhecimento e propde alternativas de
reconhecimento frente as hegemonias epistémicas. Nesse sentido, o Oogun se configura
como espaco de intersecdo entre espiritualidade, pedagogia e politica, oferecendo a
antropologia instrumentos para a valorizagdo de epistemologias plurais e para o
fortalecimento das lutas afro-diaspéricas.
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Resumen: La investigacion analiza el Oogun como una practica yoruba que articula
dimensiones de sanacion, espiritualidad y resistencia cultural, entendiéndolo como una
epistemologia que trasciende las fronteras disciplinarias. El objetivo es analizar cémo el
Oogun integra practicas religiosas, conocimientos ancestrales y reivindicaciones
politicas, configurandose como un campo de conocimiento y resistencia en el contexto
afrodiaspérico. La metodologia utilizada adopta un enfoque bibliografico critico, basado
en la antropologia de las religiones y los estudios culturales africanos, privilegiando el
analisis de narrativas, practicas rituales y producciones simbolicas que atraviesan la
didspora. El estudio examina las relaciones entre mito, rito y pedagogia, explorando
como el Oogun se consolida como préactica educativa, espiritual y politica. El analisis
evidencia que la dimension terapéutica del Oogun no se limita a la sanacion del cuerpo,
sino que se expande al fortalecimiento de los vinculos comunitarios y a la legitimacién
de los derechos culturales. La investigacion muestra que el Oogun resiste el borrado
colonial y se afirma como recurso de supervivencia, actualizacion identitaria y
reivindicacion epistémica. La conclusion preliminar indica que la practica debe
entenderse como una forma de dialogo intercultural que amplia la nocion de
conocimiento y propone alternativas de reconocimiento frente a las hegemonias
epistémicas. En este sentido, el Oogun se configura como un espacio de interseccién
entre espiritualidad, pedagogia y politica, ofreciendo a la antropologia instrumentos para
la valorizacion de epistemologias plurales y para el fortalecimiento de las luchas
afrodiasporicas.

Palabras clave: Afrodiaspora. Ancestralidad. Curacion. Epistemologia. Resistencia.
Introducéao

O presente trabalho tem como eixo central o estudo do Oogun lorubg, concebido
como pratica de medicina-magia-religido que articula dimensdes de cura, espiritualidade
e resisténcia cultural. A partir da pergunta norteadora — De que maneira 0 Oogun pode
ser compreendido como epistemologia de cura e resisténcia, capaz de integrar praticas
religiosas, saberes ancestrais e reivindica¢fes politicas no contexto contemporaneo? —
Busca-se compreender seus desdobramentos histdricos e sociais, sem reduzi-lo a uma
pratica isolada, mas sim como parte integrante de um complexo sistema de saberes.

Nesse sentido, a investigacdo se justifica pela necessidade de problematizar a
persistente desvalorizacdo de praticas terapéuticas ancestrais frente a hegemonia
biomédica e as logicas coloniais de apagamento cultural. O Oogun, enquanto pratica
loruba, ndo se limita a um recurso de salde, mas representa um campo de disputas
simbolicas e juridicas, em que a nocdo de cura também se converte em ato politico.

Com isso, o0 estudo se insere no esfor¢o de valorizar epistemologias africanas e afro-
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diasporicas que resistem, mesmo diante das pressdes normativas que buscam
deslegitima-las.

Do ponto de vista social, a relevancia da pesquisa esta na possibilidade de dar
visibilidade a saberes historicamente marginalizados e, ao mesmo tempo, de refletir
sobre politicas de saude interculturais que contemplem praticas tradicionais. No campo
académico, a andlise propde contribuir para a renovacao do debate sobre epistemologias
plurais, sobretudo em didlogo com a antropologia das religiées afro-diasporicas. Ja no
plano histérico, evidencia-se a continuidade do Oogun como préatica de resisténcia desde
0 periodo colonial até as dindmicas urbanas contemporaneas, ressaltando sua
permanéncia como heranca viva. No ambito juridico, emergem discussdes sobre direitos
culturais e protecdo do patriménio imaterial.

Para sustentar tal abordagem, foi realizado um mapeamento bibliografico
interdisciplinar envolvendo obras classicas e contemporéaneas que tratam das praticas
lorubds, de seus fundamentos cosmoldgicos e de suas reelaboragdes na diaspora
africana. A anélise se estrutura em uma leitura critica que considera as dimensdes
simbolicas, politicas e espirituais do Oogun. A metodologia empregada baseia-se em
revisao tedrica com énfase na literatura antropoldgica, histérica e religiosa, permitindo
estabelecer pontes interpretativas entre os contextos africano e afro-brasileiro, sem
recorrer a simplificagdes generalistas.

No que diz respeito & organizacdo do estudo, a primeira parte € composta por
esta introducdo, que apresenta o tema, 0 questionamento e a justificativa. A segunda
parte compreende as secBes de fundamentacdo tedrica, divididas em quatro eixos: raizes
afrocentricas e epistemologia loruba; Oogun, plantas e espiritualidade como terapéutica;
resisténcia cultural e narrativas afro-brasileiras; pedagogia, direitos e interculturalidade.
Na sequéncia, desenvolvem-se as consideracdes finais, que ndo pretendem encerrar o
debate, mas abrir novas perspectivas. Por fim, as referéncias reinem as fontes utilizadas
para fundamentar a pesquisa.

Assim, espera-se que este trabalho contribua para o aprofundamento da reflexdo
sobre epistemologias africanas e afro-diasporicas, ressaltando o papel do Oogun como
pratica que articula cura, religido e resisténcia. A contribuicdo académica reside em
propor um olhar que ultrapassa fronteiras disciplinares e desafia os limites da nocéo de
ciéncia tradicional, ampliando o debate sobre interculturalidade, patriménio e justica

epistémica. Dessa forma, o estudo se inscreve no horizonte de uma antropologia
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comprometida com a valorizagdo de saberes ancestrais, reafirmando a poténcia das

culturas africanas e afro-diasporicas no mundo contemporaneo.

1. Raizes Afrocentradas e Epistemologia loruba

O estudo do Oogun, enquanto pratica loruba que articula cura, espiritualidade e
resisténcia, ndo pode ser desvinculado da critica ao paradigma eurocéntrico que moldou
a forma de compreender o conhecimento. A proposta de afrocentricidade formulada por
Asante (2016) desloca o olhar do centro ocidental e recoloca a Africa como produtora
legitima de epistemologias, enfatizando que o saber lorubd ndo é derivado, mas
origindrio. Nesse movimento, a ancestralidade é compreendida como horizonte
ontoldgico, pois sustenta a legitimidade de praticas como o Oogun em sua dimensao
integral.

Ao problematizar os efeitos do eurocentrismo, Asante (2022) argumenta que as
vozes africanas devem ser entendidas como parte constitutiva da filosofia universal, e
ndo como apéndices periféricos. Essa perspectiva possibilita compreender o Oogun néo
como curiosidade etnografica, mas como epistemologia viva, fundada em uma logica
que articula natureza, espiritualidade e politica. A centralidade do sujeito africano no
processo de conhecimento torna-se, portanto, um ato de resisténcia frente ao
epistemicidio promovido pela modernidade colonial.

Essa concepcdo encontra ressonancia nas reflexdes de Diop (2014), ao defender
a unidade cultural da Africa negra como base para compreender os sistemas religiosos e
cientificos do continente. O Oogun insere-se nesse contexto como pratica que
materializa a continuidade entre o corpo e o cosmos, onde doenca e cura Sao
interpretadas a partir de uma ontologia relacional. N&o se trata de um sistema arcaico,
mas de um pensamento coerente, capaz de reorganizar o modo como se concebe a vida
em sociedade.

A critica as narrativas coloniais exige uma leitura cuidadosa da producdo
discursiva sobre as praticas africanas. Nesse ponto, a contribuicdo de Foucault (2008) é
mobilizada para analisar os modos de enunciacdo que definem o que é aceito como
saber valido. Ao refletir sobre a arqueologia dos discursos, percebe-se como a medicina

ocidental constituiu-se pela exclusdo de outras epistemologias, relegando o Oogun a um
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estatuto de supersticdo. Essa marginalizacdo evidencia a dimensdo politica que
atravessa a producdo de conhecimento.

Contudo, ndo € apenas no plano das ideias que 0 Oogun se configura como saber
autbnomo. A pedagogia das encruzilhadas, elaborada por Rufino (2019), aponta para a
necessidade de compreender os saberes afro-diaspdéricos como multiplos e atravessados
por tensGes, deslocando a nogdo de linearidade. Nesse contexto, 0 Oogun se apresenta
como encruzilhada epistemoldgica, em que elementos da natureza, da ancestralidade e
da resisténcia dialogam de modo complexo, sem que se possa reduzi-lo a categorias
estanques.

A articulagdo entre afrocentricidade e encruzilhada sugere que o Oogun opera
em um campo de tradugdo intercultural, no qual se cruzam dimensfes simbolicas e
praticas. Essa traducdo, no entanto, ndao implica assimilacdo, mas reafirmacdo de
diferencas, tal como argumenta Asante (2016) ao reivindicar a autonomia africana na
producdo do conhecimento. O Oogun, nesse sentido, carrega uma pedagogia propria,
que transmite valores de resisténcia, espiritualidade e cuidado em contextos marcados
pela violéncia historica.

E relevante observar que, para Diop (2014), as cosmologias africanas devem ser
entendidas como sistemas de pensamento coesos, e ndo fragmentos desconexos. O
Oogun, ao articular o uso de folhas, rezas e sangue, expressa essa coesdo, que relaciona
o corpo individual ao corpo coletivo. Nessa perspectiva, cura ndo se reduz a dimensao
bioldgica, mas envolve equilibrio social e cdsmico, produzindo uma forma de
conhecimento que resiste a fragmentacao tipica da racionalidade ocidental.

A reflexdo de Foucault (2008) contribui para problematizar como o discurso
médico europeu historicamente produziu fronteiras entre ciéncia e ndo-ciéncia, ao passo
que o Oogun desafia tais divisdes. O campo da medicina ocidental baseia-se na
objetificacdo do corpo, enquanto o Oogun se organiza pela integracdo entre corpo,
espirito e natureza. Essa tensdo evidencia que os critérios de validacdo cientifica ndo sdo
universais, mas situados, e reforca a importancia da afrocentricidade como método de
andlise critica.

Ao destacar a pedagogia das encruzilhadas, Rufino (2019) nos convida a
compreender o Oogun como pratica que desestabiliza as categorias rigidas do
pensamento ocidental. A encruzilhada ndo é apenas metafora, mas principio

organizador, em que os saberes se encontram sem perder suas singularidades. O Oogun,
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nesse horizonte, aparece como pedagogia de resisténcia que articula memoria ancestral
e praticas contemporaneas, construindo possibilidades de cura e cuidado que escapam a
I6gica da uniformidade.

A reflexdo desenvolvida até aqui permite compreender o Oogun como
epistemologia situada, elaborada em confronto direto com a hegemonia ocidental. Essa
abordagem evidencia que a centralidade africana ndo se restringe a um exercicio de
deslocamento tedrico, mas configura uma pratica viva que atravessa cosmologias,
rituais e pedagogias sociais. Ao ser reconhecido como campo de saber, 0 Oogun se
afirma em sua complexidade, integrando memoria, espiritualidade e politica. Assim, a
anélise confirma que ndo se trata de mero objeto de estudo, mas de sistema epistémico
em disputa.

Ainda que essa perspectiva ndo esgote o tema, ela abre novas possibilidades de
investigacdo sobre a dimensdo pedagdgica do Oogun e sobre os modos como a
afrocentricidade se materializa em préticas de cura. A pedagogia cultural presente no
universo lorubd possibilita compreender como conhecimento e resisténcia se encontram
na experiéncia comunitaria. Nesse sentido, a proxima secdo dedica-se a examinar 0s
vinculos entre préaticas terapéuticas, espiritualidade e cosmologia, mostrando como o

Oogun traduz a afrocentricidade em pedagogia cultural e resisténcia epistémica.

2. Oogun, Plantas e Espiritualidade como Terapéutica

O Oogun apresenta-se como um campo complexo onde o elemento vegetal atua
como mediador entre corpo, espirito e ancestralidade. Conforme analisa De Jagun
(2019), as folhas ndo se reduzem a insumos medicinais, mas constituem chaves rituais
que abrem portais de equilibrio entre mundos visiveis e invisiveis. Essa concepcao
rompe com a fragmentacdo biomédica e insere a satide em uma légica relacional, a cura,
assim, é entendida como restauracdo da ordem coOsmica e ndo apenas reparacao
corporal.

Ao investigar o papel do Ori como divindade, De Jagun (2018) destaca sua
centralidade no processo de cura, pois a cabeca ndo é apenas sede da racionalidade, mas
altar de conex&o espiritual. Nesse sentido, o Oogun articula ervas, canticos e oferendas
para harmonizar a interioridade com a coletividade. Esse arranjo epistemolégico

demonstra que doenca nao é falha organica isolada, mas descompasso entre o individuo
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e sua cosmologia, a terapéutica, portanto, se fundamenta na recomposic¢ao das energias
vitais.

Além da centralidade do Ori, a literatura ressalta a forca simbolica dos
benzimentos e das preces. Barros (2010) evidencia como esses gestos ritualisticos
operam no plano espiritual, criando redes de protecdo e vitalidade. J& Dantas (2023)
observa que os benzimentos, ao serem proferidos junto as ervas, ativam sua dimensdo
energética, potencializando os efeitos de cura. Essa relacdo entre palavra, gesto e
natureza reflete a inseparabilidade entre linguagem e corpo, apontando para um modelo
de terapéutica integral.

Torna-se evidente, portanto, que o Oogun ndo se limita a uma fitoterapia
empirica, mas integra camadas de espiritualidade e cosmologia. Ao examinar 0S
fundamentos da medicina herbal, Aniys (2022) apresenta a ideia de que a cura
energética ndo depende apenas de principios ativos, mas da vibracdo espiritual que
atravessa cada planta. Essa abordagem contemporanea ressoa com saberes lorubas, pois
reconhece a poténcia vital da natureza como elemento constitutivo do processo de cura.

Nessa direcdo, a contribuicdo de Kambeba (2020) é fundamental ao destacar os
saberes da floresta como patrimdnio coletivo, ndo apenas de uma comunidade, mas da
propria humanidade. O Oogun, ao mobilizar folhas, ressignifica a floresta como
farmécia espiritual e politica, estabelecendo pontes entre tradigdo e contemporaneidade.
A memodria das plantas, inscrita em seus usos ritualisticos, expressa uma pedagogia de
cuidado que articula a natureza como sujeito de saber. Assim, salde e territorio tornam-
se indissociaveis.

Do mesmo modo, a anélise de Santos (2020) sobre Os6si, cacador de alegrias,
insere 0 Oogun em um horizonte mitico em que natureza e espiritualidade se fundem.
Os6si, como guardifo da mata, simboliza a conexdo entre caca, floresta e cura,
ampliando a compreensdo do Oogun como pratica de mediacdo. O vinculo entre
divindade e erva, nesse caso, ndo é alegorico, mas estrutural, pois legitima a prética
terapéutica na ordem cosmoldgica loruba. A espiritualidade reforca, assim, a dimensdo
social do cuidado.

E preciso considerar, ademais, que a oralidade desempenha papel decisivo na
transmissao desses saberes. De Jagun (2019) observa que o conhecimento das folhas é
transmitido por cantos, mitos e narrativas que carregam a experiéncia ancestral. Essa

pedagogia oral sustenta a permanéncia das praticas, transformando a memaria coletiva
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em manual de cura. A erva, nesse contexto, ndo fala sozinha, mas encontra voz na
palavra ritual, constituindo um sistema integrado de linguagem e natureza.

Outro ponto de articulacdo encontra-se no carater performatico da cura. Barros
(2010) evidencia que o gesto ritual, ao ser repetido, instaura uma temporalidade prépria
que desloca o individuo de sua condicdo de sofrimento. Essa temporalidade, por sua
vez, esta ligada a cosmovisdo loruba, que ndo dissocia presente, passado e futuro.
Assim, o Oogun emerge como experiéncia que reorganiza ndo apenas 0 COrpo, mas
também a memdria e o destino do sujeito, situando-o em sua ancestralidade.

Nesse horizonte, a floresta descrita por Kambeba (2020) deixa de ser mero
espaco fisico e passa a constituir territorio espiritual, onde plantas sdo sujeitos de
agéncia. A evocacdo de Ososi analisada por Santos (2020) reforca que a cura nio é
somente técnica, mas pacto entre humanos, natureza e divindades. Essa
interdependéncia revela a for¢a do Oogun enquanto préatica de resisténcia, pois reafirma
uma ética ecoldgica e comunitaria frente as légicas de apropriacdo que desqualificam 0s
saberes ancestrais.

A andlise evidencia que o Oogun se sustenta em uma rede de saberes que
entrelaca ervas, rezas e espiritualidade, compondo uma terapéutica integral. Essa
dimensdo material e simbdlica ndo se limita ao corpo fisico, mas se projeta em um
horizonte cosmoldgico mais amplo, em que natureza, ancestralidade e comunidade estdo
profundamente conectadas. Assim, a pratica se mostra inseparavel de um sistema
relacional que estrutura modos de existir e de resistir.

Esse entrelacamento abre espaco para compreender como o Oogun, além de
pratica terapéutica, assume relevancia como campo de resisténcia cultural e de
afirmacdo identitaria. Sua permanéncia na diaspora afro-brasileira revela que a cura
ultrapassa o dominio biolégico e inscreve-se também como memdria coletiva e
narrativa politica. Nesse sentido, a proxima secdo se volta a analise do Oogun como
pratica de resisténcia que articula religiosidade, cultura e luta social, reafirmando sua

centralidade no universo afro-diasporico.
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3. Resisténcia Cultural e Narrativas Afro-Brasileiras

A permanéncia do Oogun na diaspora revela a forca de uma memoria que
atravessa gerag0es, mesmo diante de mecanismos de silenciamento. A cultura popular
brasileira demonstra como praticas de origem africana resistem as tentativas de
apagamento, articulando simbolos, cantos e ritos. Nesse horizonte, a analise de praticas
religiosas permite identificar como identidades coletivas se formam e se reforcam por
meio da cura. Araudjo (1973) mostra que tais manifestacdes populares ndo sdo marginais,
mas expressoes de centralidade cultural.

Os processos de iniciagdo ampliam essa compreensdo ao indicar que
pertencimento ndo se constroi apenas pela fé, mas também por vinculos sociais. O
Oogun participa dessas dinamicas ao oferecer praticas que estruturam experiéncias de
comunidade, sustentadas em cosmologias proprias. Vogel et al. (1993) descrevem como
a iniciagcdo afro-brasileira fortalece a identidade coletiva, tornando o ritual eixo
organizador da vida social. Nesse sentido, as praticas de cura reafirmam a
inseparabilidade entre corpo e coletividade.

A dimensdo mitica reforca ainda mais a legitimidade dessas praticas, pois as
narrativas religiosas ndo se limitam ao campo simbdlico. Elas oferecem fundamento
epistemoldgico que orienta a acdo ritual, criando uma logica propria de validagdo. Nesse
quadro, Prandi (2001a) evidencia como os mitos dos orixas funcionam como matriz de
sentido, articulando os elementos da cura a uma cosmologia ordenada. O Oogun se
insere nesse universo como pratica legitimada pela ancestralidade.

Ao lado das mitologias, emerge a encantaria como espacgo de interlocucdo entre
humanos e entidades espirituais. Oogun, nesse contexto, ndo se apresenta como técnica
isolada, mas como parte de uma rede de mediacbes. A leitura de Prandi (2001b)
demonstra que a encantaria brasileira preserva esse vinculo entre natureza e
espiritualidade, sustentando modos préprios de organizagdo cultural. Oogun, assim,
reafirma-se como elemento de continuidade dentro desse universo de for¢as encantadas.

O enfrentamento da invisibilizacdo histdrica das praticas afro-brasileiras também
se torna essencial para compreender o Oogun. O apagamento sistematico de saberes
negros insere-se em estratégias coloniais de dominacédo, que associaram cura tradicional

a supersticdo. Nascimento (1978) denuncia esse processo como genocidio cultural,
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destacando que o rechaco das medicinas ancestrais faz parte de um projeto de negacéo
da humanidade negra. Oogun, nesse contexto, resiste como memoria em disputa.

As narrativas de resgate cultural, no entanto, apontam para movimentos de
recomposicdo e fortalecimento das tradi¢bes. O sistema de Ifa, ao ser retomado como
referéncia, oferece caminhos para reinscrever o Oogun em sua matriz originaria. Lopes
(2020) reforca essa necessidade de reconexdo, evidenciando que Ifa ndo € apenas
técnica oracular, mas pedagogia de resisténcia. Oogun, quando articulado a esse resgate,
reafirma sua legitimidade e amplia sua poténcia no espaco afro-brasileiro.

A producéo literaria também atua como campo de resisténcia e transmissdo da
memoria afrodescendente. Escritas que evocam o cotidiano da diaspora traduzem na
palavra as marcas da ancestralidade e da luta por reconhecimento. Evaristo (2024)
demonstra como a literatura pode ser veiculo de cura, articulando corpo, voz e
espiritualidade. A evocacdo do sagrado, nesse caso, expande os sentidos do Oogun,
inserindo-o0 em uma estética que é igualmente politica.

A andlise comparada dessas diferentes dimensfes revela que o Oogun opera
como eixo de articulacdo entre praticas religiosas, memoria histérica e producéo
cultural. A iniciacdo, a mitologia e a encantaria, quando pensadas em conjunto,
demonstram que a resisténcia negra ndo se limita ao espaco ritual. A contribuicdo de
Vogel et al. (1993) e Prandi (2001a; 2001b) reforca a ideia de que o Oogun é parte de
um sistema integrado, onde o simbolico e o social se entrelacam.

Ao reconhecer esse carater integrado, torna-se possivel compreender como o
Oogun mobiliza dimensdes juridicas e politicas. A dendncia de Nascimento (1978)
mostra que ndo se trata apenas de defender uma préatica espiritual, mas de reivindicar o
direito a uma existéncia plena. A ancestralidade, ao legitimar essas praticas, desafia o0s
limites impostos por uma ordem social que historicamente negou sua validade. Assim, o
Oogun se afirma em campos multiplos de disputa.

Esse percurso evidencia que a resisténcia cultural afro-brasileira se apoia em
praticas que ultrapassam o corpo fisico, incorporando narrativas, memorias e linguagens
estéticas que afirmam a sobrevivéncia coletiva. Essa multiplicidade abre espaco para
refletir como tais praticas, a0 mesmo tempo pedagogicas e juridicas, sustentam dialogos
interculturais que fortalecem a legitimidade dos saberes ancestrais. E justamente nessa
direcdo que se orienta a proxima secdo, dedicada a explorar sua dimensdo educativa,

normativa e de mediacdo entre tradigdes.
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4. Pedagogia, Direitos e Interculturalidade

A leitura do Oogun no contexto afro-brasileiro permite compreender sua fungéo
educativa como pratica de transmissdo de saberes ancestrais. Essa dimensdo se
manifesta no interior das comunidades, onde a ritualidade se torna pedagdgica ao
articular corpo, palavra e natureza. A pedagogia de terreiro descrita por Silva (2025)
mostra que o Oogun ndo é apenas um recurso espiritual, mas um espaco de formacao
em diversidade cultural, esse processo assegura a continuidade de valores e memorias.

Nesse horizonte, o Oogun se revela também como epistemologia de resisténcia
diante de processos de silenciamento e exclusdo. Ao se constituir como pratica
educativa, ele atua na formacéo de sujeitos coletivos que reconhecem a ancestralidade
como fundamento. O didlogo de saberes proposto por Silva et al. (2024) indica que
praticas tradicionais podem estabelecer pontes com a ciéncia académica, sem que uma
invalide a outra, essa interlocucdo legitima conhecimentos historicamente
marginalizados.

A pedagogia da cura, quando observada nos ritos do Oogun, associa ervas, rezas
e gestos a uma ética de cuidado compartilhado. Barros (2010) evidencia como o ato de
benzer funciona como préatica de ensino, em que o gesto ritual é também transmissdo de
valores comunitarios. Dantas (2023), ao tratar das ervas e benzimentos, reforca que a
aprendizagem se da pela experiéncia, conectando o dominio espiritual com a pratica
cotidiana, assim, ensino e cura caminham juntos.

Ao articular pedagogia e espiritualidade, o Oogun também tensiona o campo
juridico. O reconhecimento de saberes tradicionais no ambito do direito cultural
permanece um desafio frente as normatividades ocidentais. A critica formulada por
Nascimento (1978) aponta que negar validade a essas praticas equivale a prolongar o
genocidio cultural contra populag¢@es negras. Dessa forma, a defesa juridica do Oogun é
igualmente defesa de direitos humanos, vinculada a memoria coletiva.

Essa vinculacdo entre pratica pedagdgica e luta politica se expressa na
ritualidade, mas também em sua funcdo comunitaria. O Oogun opera como lugar de
elaboracdo identitaria, em que ensino, espiritualidade e resisténcia se entrelagcam. Silva
(2025) descreve como a pedagogia de terreiro cria alternativas educativas frente as

limitacbes do ensino formal, revelando caminhos de valorizacdo da diversidade. O
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espaco ritual, assim, torna-se ambiente de aprendizagem social.

Ainda nesse campo, a mitologia dos orixas estudada por Prandi (2001a) sustenta
uma pedagogia simbdlica que fundamenta o Oogun. O mito ndo se reduz a narrativa,
mas funciona como base normativa que organiza as praticas de cura e de ensino. A
autoridade pedagdgica, portanto, ndo se encontra em documentos escritos, mas na
oralidade e na ritualizagdo. Essa configuragdo mostra que o conhecimento se legitima
pela ancestralidade e pela coletividade que o compartilha.

A articulacdo entre ciéncia e saber tradicional abre espaco para pensar a
interculturalidade como pratica politica. O didlogo de saberes proposto por Silva et al.
(2024) demonstra que a integragdo entre diferentes matrizes ndo implica hierarquizagéo,
mas reconhecimento matuo. Nesse sentido, o Oogun emerge como pratica que
reconfigura fronteiras entre epistemologias. A experiéncia intercultural, portanto,
fortalece a legitimidade de conhecimentos que resistem ao apagamento.

A espiritualidade, nesse cenéario, ndo se opde a educacdo, mas a constitui como
processo formativo. As préticas de cura, quando transmitidas em contextos
comunitarios, operam como pedagogias que valorizam a diversidade. Barros (2010) e
Dantas (2023) apontam que a forca pedagdgica do Oogun estd na experiéncia
compartilhada, em que saber e fazer se entrelacam. Esse entrelacamento configura uma
ética do cuidado, essencial para pensar direitos coletivos.

Nesse mesmo horizonte, a critica de Nascimento (1978) ressoa ao mostrar que a
luta pelo reconhecimento juridico dos saberes afrodescendentes é também luta pela
sobrevivéncia cultural. O direito a pratica do Oogun nédo se limita ao campo religioso,
mas se estende as politicas de educacdo e cultura. A negagdo dessas praticas perpetua
desigualdades estruturais, enquanto sua valorizagdo abre espago para a democratizacao
do conhecimento, assim, politica e pedagogia se encontram.

Diante desse percurso, torna-se possivel compreender o Oogun como
epistemologia de cura e resisténcia capaz de integrar praticas religiosas, saberes
ancestrais e reivindicagfes politicas. Ele atua como pedagogia de terreiro, como
fundamento juridico de direitos culturais e como pratica intercultural de legitimacéo do
saber. Ao articular memoria, espiritualidade e luta politica, 0 Oogun reafirma sua
centralidade no campo afro-brasileiro. Esse movimento responde a questdo proposta,

evidenciando sua poténcia enquanto pratica de conhecimento e de resisténcia.
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Considerac6es Finais

A analise empreendida permitiu identificar o Oogun como préatica que articula
cura, espiritualidade e resisténcia, consolidando-se como epistemologia singular no
contexto afro-diasporico. Os resultados alcancados confirmam a hipétese de que essas
praticas ndo podem ser compreendidas como simples expressdo ritual, mas como
sistema complexo de producdo de saber. Nesse sentido, o Oogun emerge como
experiéncia que reorganiza dimensdes sociais, politicas e culturais, deslocando leituras
reducionistas.

Os resultados também evidenciam que a questdo proposta foi respondida de
forma critica, demonstrando que o Oogun integra praticas religiosas, saberes ancestrais
e reivindicacdes politicas em um mesmo campo de acdo. A investigacdo mostrou que
tais praticas ndo se restringem a esfera do sagrado, mas operam igualmente como
pedagogias sociais e mecanismos de resisténcia. Desse modo, a hipétese foi confirmada
na medida em que o Oogun se apresentou como saber de carater integral e dinAmico.

No plano tedrico, os achados contribuem para ampliar o debate sobre
epistemologias africanas e afro-diasporicas, reforcando a necessidade de deslocar a
centralidade de paradigmas ocidentais. O Oogun, ao articular natureza, corpo e
espiritualidade, oferece parametros de andlise que desafiam categorias estabelecidas,
propondo novas formas de pensar o conhecimento. Essa contribuicdo amplia a
compreensdo da diversidade epistémica e fortalece o campo da antropologia critica.

Em termos praticos, os resultados evidenciam que o Oogun tem relevancia social
e cultural ao legitimar formas de cuidado que resistem a desqualificagdo histdrica. Essas
praticas operam como recursos pedagdgicos, juridicos e politicos, atuando na
valorizacdo da diversidade e no reconhecimento de direitos coletivos. A implicacédo
direta desse achado esta na possibilidade de construcdo de politicas que reconhecam a
legitimidade das tradi¢des afro-brasileiras como patriménio vivo.

As reflexBes desenvolvidas também indicam que o Oogun deve ser
compreendido como pratica de dialogo intercultural, capaz de estabelecer conexdes com
outros sistemas de saber. Essa abertura contribui para fortalecer o debate sobre justica
epistémica, ampliando as fronteiras do campo académico. Ao mesmo tempo, reafirma a
importancia de abordagens que valorizem a oralidade, a memoria e a ancestralidade

como fontes legitimas de conhecimento.
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Por fim, a investigacdo aponta para a necessidade de novos estudos que
aprofundem a compreensdo das praticas de cura em sua interface com as dimensdes
politicas e pedagdgicas. O Oogun, como campo de saber em movimento, permanece
aberto a interpretacOes e reelaboracdes que enriquecem o debate antropoldgico. Assim,
a pesquisa contribui ndo apenas para consolidar a importancia dessas praticas, mas
também para inspirar futuras investigacbes comprometidas com a valorizacdo da

diversidade epistémica.
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Resumo: Este trabalho investiga como cheiros e sabores preservam e comunicam a
heranga ioruba na Bahia, articulando memoria, cura e identidade. A partir de revisdo
historica e etnografia sensorial, o estudo relaciona a medicina iorubd e o ax¢ a vida ritual
e culindria baiana, com foco no azeite de dendé como ancora olfativo-gustativa que
conecta comida de santo, praticas domésticas e espago publico. O mapeamento de campo
abrangeu a Lavagem do Bonfim e a Festa de Iemanja, em Salvador, e observagdes
comparativas no Oduduwa Templo dos Orixds, em S3o Paulo. Identificaram-se notas
recorrentes como lavanda, arruda, ervas e dendé, além de sobreposi¢des botanicas na agua
de cheiro e em oferendas, evidenciando um continuum sensorial transatlantico. O estudo
mostra que, sob ciclos historicos de repressao, linguagens sensoriais discretas sustentaram
a continuidade ritual e a transmissdo de saberes. Metodologicamente, defende-se integrar
etnografia, terminologia padronizada de odor e quimica analitica para vincular perfis
quimicos a categorias émicas e prescrigdes oraculares. Conclui-se que o olfato e o paladar
operam como vetores resilientes de patrimonio e cuidado, mas enfrentam ameacas
contemporaneas ligadas a mudancas ambientais e a industrializacdo do dendé.
Recomenda-se protocolar arquivos sensoriais, fortalecer politicas de salvaguarda e apoiar
cadeias tradicionais que mantém o sabor, o aroma ¢ o sentido cultural dessa heranca.

Palavras-chave: Olfato. Patrimonio imaterial. Cultura ioruba. Bahia. Brasil. Azeite de
dendé

OLORES DE SUPERVIVENCIA: LA RESILIENCIA DE LA
HERENCIA OLFATIVA'Y GUSTATIVA YORUBA EN BRASIL

Resumen: Este trabajo investiga como los olores y sabores preservan y comunican la
herencia yoruba en Bahia, articulando memoria, sanacién e identidad. Basado en la
revision historica y la etnografia sensorial, el estudio relaciona la medicina y el axé yoruba
con la vida ritual y culinaria bahiana, centrandose en el aceite de palma (dendé) como
ancla olfativa-gustativa que conecta la comida del santo, las practicas domésticas y el
espacio publico. El mapeo de campo abarc6 el Lavagem do Bonfim y la Festa de lemanja,
en Salvador, y observaciones comparativas en el Oduduwa Templo dos Orixds, en Sao
Paulo. Se identificaron notas recurrentes como lavanda, ruda, hierbas y aceite de palma,
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asi como superposiciones botdnicas en el agua perfumada y las ofrendas, evidenciando
un continuo sensorial transatldntico. El estudio muestra que, bajo ciclos histéricos de
represion, los lenguajes sensoriales discretos han sostenido la continuidad ritual y la
transmision del conocimiento. Metodologicamente, se aboga por integrar la etnografia, la
terminologia estandarizada de olores y la quimica analitica para vincular los perfiles
quimicos con las categorias émicas y las prescripciones oraculares. Se concluye que el
olfato y el gusto operan como vectores resilientes del patrimonio y el cuidado, pero
enfrentan amenazas contemporaneas vinculadas a los cambios ambientales y la
industrializacion de la palma aceitera. Se recomienda protocolizar los archivos
sensoriales, fortalecer las politicas de salvaguarda y apoyar a las cadenas tradicionales
que mantienen el sabor, el aroma y el sentido cultural de este patrimonio.

Palabras clave: Olfato. Patrimonio inmaterial. Cultura yoruba. Bahia. Brasil. Aceite de
palma.

1.1 Introducao

A cultura da Bahia tem raizes profundas na heranga iorubd, que continua a moldar
a identidade da regido de diversas maneiras (Falola; Childs, 2004; Udo, 2020). O trafico
transatlantico de escravos trouxe milhdes de africanos ao Brasil, com um numero
significativo origindrio de regides de lingua ioruba (Akintoye, 2021; Slavevoyages,
2020). Esses individuos trouxeram consigo linguas, crengas espirituais, tradigdes,
musicas ¢ modos de compreender o mundo que, apesar das condigdes coercitivas da
escravidao, foram preservados, adaptados e entrelacados no proprio tecido da sociedade
brasileira (Akintoye, 2021). A Bahia de hoje, estado que serviu como importante porta de
entrada de africanos escravizados, possui uma populacdo majoritariamente composta por
pessoas que se identificam como pardas, seguidas por aquelas que se identificam como
pretas, com uma propor¢ao menor que se identifica como branca (Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica, 2023). As tradicdes iorubas, em particular, moldaram
profundamente e continuam a influenciar as praticas religiosas, as manifestagdes
culturais, as estruturas comunitarias e até a visao filos6fica de mundo na regido (Murphy,
2010; Udo, 2020). Trata-se de um testemunho especialmente poderoso da resiliéncia e da
riqueza da herancga africana.

Um dos aspectos mais visiveis e enraizados da heranga ioruba na Bahia ¢ a
presenga do Candomblé, religido afro-brasileira com fortes raizes iorubds que continuam
a florescer, oferecendo um elo vivo entre passado e presente (Ofuasia, 2024). O

Candomblé, com seu complexo pantedo de orixas e praticas espirituais, reflete o impacto
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da cosmologia, da epistemologia e da teologia iorubas (Ofuasia, 2024). A sobrevivéncia
da cultura afro-brasileira, apesar de séculos de opressdo e marginalizacdo, evidencia a
forca da transmissao cultural entre geragdes (Udo, 2020). Para além da religido, um outro
aspecto se destaca por nao ser tao notdrio, o legado iorubd permeia a culinaria e o aroma
da cidade. Pratos como o acarajé, feito com feijao-fradinho e frito no azeite de dendé,
remontam as suas raizes na Africa Ocidental (Dawson, 2012; Falola; Childs, 2004),
enquanto eventos como a celebracdo de lemanja em Salvador, capital da Bahia, reinem
pessoas de diferentes origens com flores e perfumes para homenagear a divindade
(Queiroz, 2021). Como observa Souza (2019), lemanja tem origem na divindade ioruba
Yemoja, conhecida como a senhora de todas as dguas. A divindade ¢ cultuada em vérios
paises com influéncias africanas, como Cuba, Haiti, Uruguai e outras partes do mundo.
No contexto afro-brasileiro, ela se transformou na deusa do mar, incorporando a natureza
adaptativa do culto aos orixas na diaspora. De modo semelhante, a cerimonia da Lavagem
do Bonfim, grande celebracio que ocorre em Salvador, todo més de janeiro, embora tenha
origem em tradicdes e eventos catdlicos, incorpora elementos do Candomblé,
particularmente o ritual de lavagem associado ao orixd Oxala (Instituto do Patrimdnio
Historico e Artistico Nacional, 2013).

Muitas praticas baianas possuem componentes marcadamente olfativos e
gustativos. A Lavagem do Bonfim ¢ caracterizada por flores e dgua de cheiro, enquanto
as comidas de rua preparadas com azeite de dendé moldam o sabor da celebracao
(Dawson, 2012; Instituto do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional, 2013). As
tradigoes religiosas oferecem exemplos especialmente vividos de como o olfato e o
paladar operam como midias culturais. No Candomblé, descrito como uma religido
fortemente olfativa, plantas aromaticas influenciam o ambiente, enquanto as oferendas e
as refei¢des partilhadas organizam o paladar e a ingestdo como vias de participagdo e
renovacgao (Halloy, 2018). No horizonte intelectual da medicina tradicional ioruba, a
saude esta ligada a circulacao do axé, a forca vital. A ingestao de alimentos e preparacoes
vegetais apropriados repde o ax¢ e sustenta a cura e a prevengdo, enquanto as atmosferas
olfativas geradas por incensos, perfumes e banhos possibilitam a purificagdo, a protecao
e a comunicagdao com o mundo espiritual. Olfato e paladar, assim, atuam conjuntamente
no cultivo de pessoas, lares e comunidades. Mesmo que evidentemente forte e
preponderante nas diversas expressdes afro-brasileiras, o sentido do olfato tem sido

historicamente subvalorizado (Enoch et al., 2019; Majid, 2021). Experiéncias olfativas
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associadas a praticas rituais, costumes culinarios e ambientes locais ndo apenas evocam
memorias individuais e coletivas (Schlinzig, 2021), mas também refor¢am a continuidade
entre praticas culturais do passado e do presente. Apesar de sua potencial riqueza, essa
dimensao multissensorial, permanece subexplorada na literatura cientifica.

Este estudo investiga como as percepgdes olfativas e gustativas preservam e
comunicam a heranga cultural iorub4 na Bahia, enquadrando esses sentidos na medicina
ioruba e em sua €nfase no axé. Mais ainda, como essa heranga sobreviveu as lutas e
dramas de uma populagdo escravizada e marginalizada. Tragamos conexdes com praticas
observadas no Oduduwa Templo dos Orixds em S@o Paulo, local onde tradi¢des iorubas
sdo diretamente transmitidas por autoridades africanas a praticantes brasileiros, e em
festas populares em Salvador. A pergunta central de pesquisa é: de que modo as tradi¢des
iorubas estdao conectadas a identidade cultural na sociedade baiana contemporanea e quais
elementos olfativos e gustativos expressam essa conexao? Ao combinar revisao historica,
trabalho de campo e andlise sensorial, buscamos esclarecer como alimentos, plantas e
aromas funcionam como elementos ativos de patrimdnio, cura e vida cotidiana,

destacando o legado sensorial duradouro das tradi¢des africanas.

1.2 Contexto historico e cultural

Salvador, fundada em 1549, foi um dos principais nos atlanticos do trafico de
escravizados e a primeira capital do Brasil, o que posicionou a Bahia como nticleo da vida
afro-brasileira (Vasconcelos, 2016). A Bahia absorveu cerca de 1,6 milhdo de pessoas ao
longo do trafico transatlantico (Slavevoyages, 2020), o que moldou profundamente sua
demografia e cultura. O primeiro censo nacional, de 1872, registrou no estado 45,7% de
“pardos”, 26,6% de “pretos”, 24% de “brancos” e uma fracdo remanescente de
“indigenas”, distribui¢do cuja logica se preserva no censo de 2022 (Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica, 1872; 2023). No conjunto das Américas, do Caribe e do Brasil,
receberam aproximadamente 80% de todos os africanos traficados, sendo o Brasil destino
de quase metade do total, cerca de 5,5 dos 12,5 milhdes de pessoas (Slavevoyages, 2020).
Entre os diversos grupos €tnicos trazidos, os iorubas sobreviveram e reorganizaram suas
formas de vida de modo particularmente vigoroso, contribuindo para tradigdes como o
candomblé e para a formagdo de uma paisagem cultural distintiva em Salvador (Udo,

2020). A procedéncia africana que abasteceu o Brasil agregou dois grandes troncos: o da
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Africa Ocidental, com destaque para o Golfo do Benim, majoritariamente ioruba e aja, e
o bantu, oriundo da Africa Centro-Ocidental (Berkenbrock, 2012; Kananoja, 2012).
Embora pouco presentes no comércio atlantico até o fim do século XVII, os iorubas
passaram a ser embarcados em maior nimero a partir de cerca de 1750, em razao das
convulsoes no Império Oyo, atingindo pico aproximado entre 1826 ¢ 1850 e declinando
apos 1867; entre 1675 e 1850, estima-se que cerca de 439 mil iorubas desembarcaram na
Bahia, o que representa 40% dos africanos chegados ao estado no periodo (Akintoye,
2021). O tempo e essa concentracdo numérica ajudam a explicar por que as formas
culturais iorubas fincaram raizes profundas no estado.

A resiliéncia cultural ioruba na Bahia repousa em mecanismos adicionais que se
reforcam mutuamente e que sdo relevantes para o enfoque sensorial e culinario deste
artigo. A crenca compartilhada de uma origem comum em Oduduwa, permitiu que
diferentes grupos tivessem uma coesao identitaria sob a escravidao (Akintoye, 2021; Udo,
2020). Além disso, o sistema de parentesco simbdlico encontrou paralelo pratico no
batismo e no compadrio catdlico, permitindo preservar redes sociais sob formas aceitas
pelo colonizador (Falola; Childs, 2004; Udo, 2020). Os papéis centrais das mulheres na
lideranga espiritual € no comércio ancoraram o preparo de alimentos, o trabalho ritual e
o manejo de plantas (Akintoye, 2021). A fixacdo predominantemente urbana permitiu
reconstituir com mais rapidez associagodes, terreiros e lagos de ajuda mutua (Falola;
Childs, 2004). A pratica sincrética mapeou orixas em santos catolicos (Romao, 2018),
permitindo o culto a cosmologia central, mesmo que de forma disfarcada, o que manteve
o conhecimento ritual e seus meios sensoriais ativos na vida cotidiana. Todos esses
aspectos ajudam a explicar a longevidade das praticas culturais ioruba no Brasil.

Essa resiliéncia interna operou ao lado de, e em resposta a, uma trajetoria historica
mais ampla de opressdo e resisténcia coletiva, marcada desde cedo por levantes de
escravizados entre 1807 e 1835 que culminaram na Revolta dos Malés, em janeiro de
1835, em Salvador, reprimida com mortes, puni¢gdes severas e deportacdes (Reis, 1993).
Reformas legais vieram aos poucos: a Lei Eusébio de Queirds baniu o trafico
transatlantico em 1850 (da Silveira; de Godoi, 2018), a Lei do Ventre Livre de 1871 ¢ a
Lei dos Sexagenarios de 1885 trouxeram alivio limitado (Biblioteca Nacional, 1988), ¢ a
abolicdo formal ocorreu apenas em 1888 (Priore, 2010). No pos-aboli¢do, politicas e

praticas policiais continuaram a restringir a vida religiosa afro-brasileira, exemplificadas
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pela proibi¢do, em 1889, de lavar o interior da igreja do Nosso Senhor do Bonfim
(Instituto do Patrimonio Historico e Artistico Nacional, 2013).

Nesse contexto, apos proibicao e resisténcia, nasceu a atual Lavagem do Bonfim,
que ocorre na segunda quinta-feira apos o Dia de Reis e apresenta uma procissao de oito
quilémetros da Conceigdo da Praia até a igreja do Bonfim, onde participantes com vestes
brancas associadas a Oxala carregam vasilhas de barro com agua de cheiro (Instituto do
Patrimonio Histdrico e Artistico Nacional, 2013). Nos degraus, realiza-se uma lavagem
simbolica com cantos e oferendas perfumadas que refletem a pratica do Candomblé, ainda
que a imagem catdlica permaneca como foco ritual, evidenciando uma forte presenca
afro-brasileira (Instituto do Patrimdnio Histérico Artistico Nacional, 2013). Figuras
centrais sdo as baianas, reconheciveis pelos vestidos de renda brancos, turbantes e colares
de contas. Elas preparam e vendem comidas como o acarajé e zelam pelo conhecimento
ancestral da agua de cheiro, incluindo o preparo, o transporte € o uso da d4gua perfumada
para lavar as escadarias da igreja. Em 2004, o IPHAN inscreveu a profissdo de baiana de
acarajé como patrimonio cultural imaterial de ambito nacional, reconhecendo seu papel
na sustentacdo da memoria e da pratica afro-brasileiras (Instituto do Patrimdnio Historico
e Artistico Nacional, 2005). Essas praticas corporificadas e sensoriais enfrentaram
resisténcia da hierarquia catdlica, que considerou o carater festivo blasfemo e, em 1889,
proibiu a lavagem no interior da igreja, transferindo-a para as escadarias externas e o adro
(Instituto do Patrimdnio Historico e Artistico Nacional, 2013). Esse episodio se alinha a
repressoes mais amplas. A Constituicdo de 1823 do Império limitava a liberdade religiosa
as denominacodes cristds; apos 1889, teoricamente, a liberdade religiosa era garantida a
todas; no entanto, opressdes persistiram por meio de acusagdes de exercicio ilegal da
medicina e de supersticdo (Capone, 2018). O artigo 157 do Codigo Penal de 1890
criminalizou praticas afro-brasileiras sob rétulos como espiritismo e feiticaria (Capone,
2018). Como observa Mandarino, as religides afro-brasileiras foram ao mesmo tempo
desqualificadas como supersti¢do e temidas por sua suposta eficacia, o que produziu uma
supressdo sistematica (Mandarino, 2007). Sob essas pressdes, elementos altamente
visiveis, como imagens sagradas e celebragcdes musicais publicas, foram por vezes
ocultados ou contidos, ao passo que praticas sensoriais mais discretas perduraram.
Incensos, comidas rituais e plantas aromaticas podiam ser utilizados no ambito doméstico
ou incorporados a rotina, permitindo que elementos olfativos e gustativos persistissem e

fossem transmitidos apesar das proibig¢des oficiais.
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Apesar da repressao, a cultura afro-brasileira baiana continuou a se transformar.
Na década de 1920, Salvador registrou a primeira Festa de Iemanja, hoje um grande
evento cultural enraizado na tradi¢do afro-brasileira e parte do calendério popular da
cidade, que retine pessoas de muitas fés (Santana, 2022). Frequentemente descrita como
uma das poucas celebragdes populares em Salvador que sdo exclusivamente afro-
brasileiras, sem influéncia catolica, contrasta com o sincretismo da Lavagem do Bonfim
e com festas como Santa Béarbara com lansd e Sdo Roque com Omolu (Bruno, 2019;
Couto, 2018; Queiroz, 2021). Ainda assim, Ilemanja ¢ muitas vezes imaginada como uma
figura sereia, refletindo influéncias europeias e a convivéncia continua de culturas na
Bahia. Todo 2 de fevereiro, milhares se reinem no Rio Vermelho para oferecer flores,
perfumes e presentes artesanais ao mar, em atos de gratiddo e devogdo. Organizada por
comunidades de Candomblé e de pesca, a festa afirma a identidade afro-brasileira no
espacgo publico compartilhado e encena uma experiéncia sensorial de musica, comidas
tradicionais e o perfume de lavanda (alfazema) das oferendas (Queiroz, 2021). Como
aponta Queiroz, tornou-se um momento de afirmag¢do cultural e memoria coletiva que
reforca tanto a continuidade religiosa quanto a visibilidade social das tradi¢des
afrodescendentes (Queiroz, 2021). Em conjunto, essas historias mostram que as
contribuigdes iorubds na Bahia sdo dindmicas ¢ em evolu¢do. Embora o sincretismo
remodele as formas, elementos sensoriais, especialmente o olfato e o paladar ligados as
praticas rituais e aos ingredientes, frequentemente sobrevivem a mudanga e funcionam
como marcadores resilientes de heranca. Este estudo, portanto, concentra-se em como
essas dimensdes sensoriais preservadas iluminam padrdoes mais amplos de resisténcia

cultural e continuidade na Bahia.

1.3 O papel do olfato na memoria e na cultura

A interacdo entre olfato, memoria e identidade ¢ um processo complexo com
muitas ramificagdes culturais (Herz; Schooler, 2002; Sarafoleanu, 2009). Por exemplo,
Classen, Howes e Synnott (1994), em Aroma: The Cultural History of Smell, mostram
como as culturas codificaram valores sociais, estruturas de poder e crengas cosmologicas
em paisagens olfativas, de modo que determinados cheiros funcionam como poderosos
mnemonicos de narrativas compartilhadas e de identidade grupal. Eles argumentam que

o cheiro pode tanto reforcar quanto subverter estruturas sociais, unindo ou dividindo
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pessoas, empoderando-as ou privando-as de poder, porque as experiéncias olfativas sao
intimas e emocionalmente carregadas (Classen; Howes; Synnott, 1994). Esses autores
também vinculam memoria coletiva e identidade ao olfato, demonstrando que aromas
culturalmente codificados se tornam profundamente internalizados pelos individuos
(Classen; Howes; Synnott, 1994). Por fim, sustentam que, apesar de seu papel social
profundo, o olfato ¢ rotineiramente subvalorizado nas sociedades ocidentais (Classen;
Howes; Synnott, 1994).

As vias neurais especificas do sistema olfativo diferem das de outros sentidos
(Shepherd, 2005). Moléculas odoriferas ligam-se a receptores especializados no
revestimento nasal, desencadeando sinais que viajam até o bulbo olfatorio no cérebro
(Shepherd, 2005). Ao contrario de outros sentidos, a informagdo olfativa contorna o
talamo e segue diretamente do bulbo olfatoério para o cortex olfatorio, que possui
conexodes imediatas com o sistema limbico, associado a memoria € a emocgao (Shepherd,
2005). Isso permite que odores especificos evoquem lembrangas vividas e
emocionalmente intensas, fendmeno frequentemente chamado de “efeito proustiano” (De
Beukelaer; Sokolov; Muri, 2023). Pesquisadores demonstraram que memdorias evocadas
por odores tendem a ser mais intensas do que aquelas suscitadas por outros estimulos
sensoriais (Herz; Schooler, 2002). Essa capacidade ¢ refor¢ada por estudos que revelam
que a conexao direta entre bulbo olfatério, hipocampo e amigdala ¢ fundamental para a
formacdo e a recuperagdo dessas memorias (Wilson, 2006). Na Bahia, isso ¢
particularmente evidente. Cheiros tradicionais, desde os ingredientes usados em comidas
centrais nas oferendas do Candomblé, como o aroma forte e terroso do azeite de dendé
(Dawson, 2012), até os componentes aromaticos de ervas especificas empregadas em
rituais de cura e purificacdo (Karade, 1995), fazem mais do que suscitar reminiscéncias
pessoais. Evocam praticas ancestrais (Voeks, 1997) e reforcam a continuidade da heranca
ioruba nas comunidades afro-brasileiras, um legado preservado apesar das rupturas da
escravidao (Falola; Childs, 2004; Halloy, 2018). Como mostra Halloy (2018), elementos
olfativos no ritual afro-brasileiro, como o aroma de oferendas sacrificiais e do azeite de
dendé, sdo inseparaveis da eficacia espiritual da performance ritual. De modo semelhante,
Willis (2018) demonstra que, nas periferias do Rio de Janeiro, atmosferas olfativas
desempenham papel crucial na mediacao do afeto, da sacralidade e do pertencimento

social.
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Comparativamente, do ponto de vista da medicina iorubd, essas dindmicas
sensoriais nao sao meramente simbolicas. Saude e infortunio sdo lidos como mudancas
no ax¢, a forca vital que flui por pessoas, alimentos, espiritos e lugares (Ribeiro, 2023;
Ribeiro, 2022). O ax¢é pode ser transmitido pelo contato e, de modo crucial, pela ingestao.
A cozinha sagrada e a “comida de santo” sdo, portanto, meios terapéuticos que repdoem
ou calibram o axé conforme a orientagdo oracular e as “preferéncias” energéticas e
interdi¢cdes de cada orixa (Ribeiro, 2023; Ribeiro, 2022). Nesse enquadramento, o paladar
€ um vetor primdario de cura e prevengao, enquanto o olfato participa como amplificador
contextual que prepara corpos, lugares e relacdes para a mudanga, por exemplo por meio
de folhas aromadticas, incensos, libagdes e atmosferas sacrificiais que tornam eficaz a
comunicag¢do ritual. Essa logica ¢ explicita nas discussdes sobre circuitos alimentares
sagrados, boris e ebds, em que substancias comestiveis e seu manejo sdo especificados
para mobilizar axé com fins concretos, ¢ em que devotos também seguem ewo
alimentares (restricdes alimentares) que protegem o equilibrio da pessoa (Ribeiro, 2023;
Ribeiro, 2022).

Este trabalho destaca a natureza sutil, mas resiliente, dos aromas como
contribuicao central, mostrando como sua persisténcia, mesmo sob condigdes repressivas,
e sua conexao profunda e evocativa com a memoria os tornam instrumentos poderosos de
preservagdo do patrimonio cultural. Halbwachs (2004) enfatiza que a memoria coletiva ¢
ancorada no contexto espacial, que fornece um arcabougo estavel frente ao carater fugaz
das impressoes individuais. Nossas lembrangas, argumenta, sdo sustentadas pelos
ambientes materiais que nos cercam, OS quais nos permitem revisitar o passado
(Halbwachs, 2004). De modo semelhante, Tullett (2023) sustenta que arquivos do cheiro
e a “re-odorizagao” de ambientes histdricos podem trazer a tona narrativas suprimidas e
oferecer novas vias de acesso ao passado. Cheiros podem evocar memorias vividas e
emocionalmente intensas que recontextualizam impressdes fugazes em lembrangas
duradouras. No Candomblg, por exemplo, os cheiros distintos associados a rituais de
iniciacdo possuem tal peso sensorial e emocional que, segundo Voeks (1997), mesmo
anos apods o evento, o simples odor de folhas rituais pode acionar a memdoria a ponto de o
praticante entrar em transe. Isso exemplifica como pistas olfativas, a semelhanga do
contexto espacial, podem sustentar e transmitir a memoria coletiva ao longo do tempo.

Focando nas ja mencionadas celebracdes da Lavagem do Bonfim e da Festa de

Iemanjd, alguns elementos olfativos sdo claramente perceptiveis para quem vivencia
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esses eventos e, ainda que muitos ndo pensem conscientemente neles como definidores,
sdo cruciais para a experiéncia sensorial das festividades e para as memorias a elas
associadas. Por exemplo, a Lavagem do Bonfim possui um cheiro definidor claro: a 4gua
de cheiro, a agua perfumada preparada meticulosamente pelas baianas, que
frequentemente contém manjericao, alecrim, lavanda e outras ervas aromaticas (Castro,
2016). O perfume dessas ervas misturadas, liberado quando as escadarias da igreja do
Bonfim sdo lavadas, simboliza bénc¢ao e purificacdo (Instituto do Patrimonio Historico e
Artistico Nacional, 2013). De modo semelhante, a Festa de Iemanja, que homenageia a
orixa do mar, possui um importante componente olfativo. Devotos lancam oferendas ao
oceano: massas de flores, especialmente rosas brancas e palmas, cujo aroma se mistura
ao cheiro do mar. Soma-se a isso o perfume de lavanda usado pelos devotos em suas
oferendas, criando um cheiro complexo que carrega preces e significa devogdo (Queiroz,
2021). Esses elementos olfativos ndo sao decorativos, mas componentes essenciais das
celebragdes e da cultura que as envolve.

Esses pontos esclarecem por que elementos olfativos na Bahia sdo marcadores
resilientes de identidade e memoria, sobretudo onde formas rituais visiveis ja enfrentaram
restri¢des. Aromas de folhas sagradas, meios sacrificiais e alimentos cotidianos podem
persistir em contextos privados e semipublicos, ancorando a continuidade mesmo quando
outros elementos se adaptam. No que segue, focamos o azeite de dendé como caso
privilegiado, um ancora sensorial que vincula a culindria baiana as rotas alimentares
sagradas iorubds, e um material por meio do qual o axé ¢ rotineiramente movido pelo
paladar e sinalizado pelo cheiro. Tragcamos sua historia cultural e seus papéis rituais e
mostramos como seu sabor e aroma se situam na interse¢ao entre patrimonio, medicina e

vida cotidiana.

1.4 Importancia do dendé para a Bahia

O Azeite de Dendé (0leo de palma, Elaeis guineensis), embora reconhecido
mundialmente como uma commodity industrial (Mba; Dumont; Ngadi, 2015) e
historicamente ligado ao comércio transatlantico de pessoas escravizadas (Watkins,
2015), transcende esse papel na Bahia, Brasil, estabelecendo-se como um ingrediente
central de profundo significado cultural, historico e simbolico (Watkins, 2015; 2024).

Originario da Africa Ocidental, o dendezeiro foi introduzido no Brasil durante o periodo
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colonial através do trafico de africanos escravizados, aclimatando-se ao ecossistema
baiano e tornando-se inseparavel da culinaria, das praticas religiosas e da formac¢ao da
identidade afro-brasileira (Watkins, 2015; 2024). A relevancia do azeite de dendé na
Bahia ¢ tdo marcante que a regido costeira que o cultiva foi oficialmente designada como
"Costa do Dendé" em 1993, um reconhecimento dos seus lagos profundos com a heranca
afro-brasileira (Bahia. Secretaria do Turismo, 2015).

O azeite de dendé nao ¢ apenas um 6leo culinario, mas o ingrediente definidor de
uma categoria culindria conhecida como comidas de azeite, que se configuraram como
um simbolo vivo da memoria historica e da heranga sensorial da Bahia (Watkins, 2015).
Seu sabor, cor e aroma inconfundiveis sdo a esséncia de pratos fundamentais como o
acarajé, um bolinho de feijdo-fradinho frito exclusivamente em azeite de dendé e
documentado como iguaria de rua hd mais de 200 anos, com ligagdes ao Candomblé desde
o século XIX, o vatapa e a moqueca baiana (da Costa Lima, 2010; Fajans, 2008). Estes
pratos sdo expressdes dinamicas que refletem a histéria de resisténcia, adaptagdo e
negociacao cultural da identidade afro-brasileira, sobretudo de origem ioruba, apesar das
pressoes coloniais. A presenca do dendé nessas comidas € o principal veiculo que permitiu
as comunidades africanas e seus descendentes manterem e transmitirem aspectos-chave
de sua identidade, funcionando como um "condutor para a sobrevivéncia cultural" sob
opressao (Watkins, 2015).

Para além da gastronomia, a importancia do dendé se aprofunda na religiosidade
afro-brasileira. Nos rituais e nas oferendas (eb6s) do Candomblg, o azeite de dendé € um
elemento essencial e de uso privilegiado, cuja cor vermelho-viva simboliza a forga vital,
a energia e o poder religioso (Watkins, 2015). Na simbologia iorubd, o dendé é percebido
como o "lubrificante da vida", a substincia que permite ao universo funcionar
harmoniosamente, sendo também intrinsecamente ligado ao poder mistico feminino de
Iyami Oxoronga (as Grandes Maes) e crucial nas oferendas ao orixd Exu (Watkins, 2015).
A preparagdo e o consumo das comidas de azeite sdo, portanto, praticas enraizadas em
ritual, tradicdo e identidade, enquadrando o dendé como um componente vital do
patrimonio cultural imaterial da Bahia, conforme a estrutura da UNESCO (s.d).

As Baianas do Acarajé sdo as guardids iconograficas e a personificagdo deste
legado, representando uma linhagem cultural matriarcal responsavel pela preservagdo e
transmissdo dessas tradigdes culinarias através das geracdes (UNESCO [s.d.]; Watkins,

2015). Historicamente, foram as mulheres quem dominaram o processamento, cozimento
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e ritualiza¢do do dendé. O seu tabuleiro nao € apenas uma barraca de comida, mas uma
"expressdo viva e dindmica" da cultura baiana (Watkins, 2015). O oficio foi formalmente
reconhecido pelo Instituto do Patrimdnio Historico e Artistico Nacional (IPHAN) em
2004 como Patrimdnio Cultural Imaterial do Brasil, um endosso que valoriza o legado de
resisténcia africana e a capacidade destas mulheres de criar um espago de autonomia
econOmica e cultural em um contexto de marginalizagdo (Mendel, 2018). Rita Santos,
presidente da Associacdo Nacional das Baianas de Acarajé, Mingau, Receptivo e
Similares (ABAM), enfatiza que a verdadeira Baiana do Acarajé ¢ uma mulher forte, com
"dendé correndo em suas veias," que preserva um oficio com mais de 300 anos.

A crise atual do dendé depara-se diretamente com o valor cultural e sustentavel
dos sistemas tradicionais da Bahia. O dilema dos pequenos produtores e das Baianas do
Acarajé reflete uma desconexao mais ampla entre o patrimonio reconhecido e as politicas
publicas que o deveriam sustentar. Enquanto a legislagcdo brasileira tentou promover o
cultivo sustentavel do 6leo de palma, estas iniciativas frequentemente marginalizaram os
produtores tradicionais, favorecendo modelos agroindustriais verticalizados. Essa falha
em integrar o conhecimento agroecologico local e as cadeias de suprimentos comunitérias
mina a resiliéncia econdmica e ecoldgica da regido, resultando na perda de terras, de
biodiversidade e, crucialmente, do saber-fazer ancestral.

Contudo, este patrimdnio enfrenta ameacas significativas, como o declinio da
producdo artesanal, o que leva ao aumento do custo do dendé tradicional e a substitui¢do
por dleos industriais, diluindo o aroma e o sabor distintivos que definem esta tradigao
cultural e sensorial. A expansdo da agroindustria do dendé em outras regides e o abandono
das estruturas de processamento tradicionais na Bahia (como os roddes) refletem um
padrdo mais amplo de marginalizacdo das comunidades tradicionais e do seu
conhecimento agroecoldgico (Watkins, 2018). A luta pela preservacao do dendé €, em
ultima analise, uma luta pela prote¢ao deste ecossistema cultural, sensorial e técnico que
moldou a identidade afro-brasileira por séculos (Watkins, 2015). O azeite de dendé¢ ¢,
portanto, um simbolo de continuidade, de resiliéncia e um pilar da heranga afro-brasileira,
cuja protecdo exige um apoio concreto as comunidades, métodos e paisagens que
sustentam o seu sabor e significado (Watkins, 2015). O lamento de Rita Santos sobre o
sumico do cheiro do dendé nas ruas de Salvador ¢ um sintoma alarmante desta crise de

identidade e tradi¢do, evidenciando que o reconhecimento cultural, embora vital,
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permanece largamente simbolico, carecendo de medidas concretas para a sustentabilidade

da matéria-prima e das comunidades produtoras.

2. Observacoes do trabalho de campo

Com base no lastro histérico das tradicdes de origem iorubd na Bahia e na
centralidade dos cheiros e sabores, realizamos um mapeamento empirico de aspectos
sensoriais em duas celebragdes de Salvador entre janeiro e fevereiro de 2025: a Lavagem
do Bonfim e a Festa de Iemanja. Para a Lavagem do Bonfim observamos cinco eventos
interligados, a saber, uma missa de Novena na Basilica do Nosso Senhor do Bonfim, uma
procissdo nautica, uma visita a Feira de Sdo Joaquim, uma visita a ABAM com a
preparagao da dgua de cheiro e a propria cerimonia de lavagem. Para fins comparativos,
examinamos também praticas iorubds no Oduduwa Templo dos Orixas em Mongagua,
Sao Paulo, parte do Centro Cultural Oduduwa e dedicado a preservacdo e ao ensino da

cultura iorubd tal como praticada na Nigéria, analisando semelhangas de cheiros,

ingredientes e praticas. Os eventos ¢ as datas estao resumidos no quadro 1.

Quadro 1 — Sumario dos eventos a que assisti durante o trabalho de campo, com datas, raizes culturais e

rincipais elementos olfativos.
Evento Evento Coordenadas Data Principais Elementos
Principal Geograficas Olfativos
Lavagem do Missa na 12°5525.0"S 14 de Incensos, flores
Bonfim Basilica do 38°30'29.2"W | Janeiro
Nosso Senhor
do Bonfim
Visita a Feira 12°57'07.2"S 14 de Ervas aromaticas, especiarias,
de Sao Joaquim | 38°30'07.2"W | Janeiro plantas, flores, ingredientes
culinarios e outros
Procissao 12°59'58.1"S 15 de Ambiente marinho e
Néutica 38°32'02.1"W | Janeiro alimentos tradicionais
Visita ao 12°58'24.5"S 15de Aroma das plantas e flores
memorial da | 38°30'43.1"W | Janeiro usadas para criar a dgua de
ABAM cheiro, bem como o cheiro das
roupas brancas recém-lavadas
Lavagem do 12°5526.2"S 16 de Agua de cheiro, ervas e
Bonfim 38°30'29.7"W | Janeiro alimentos tradicionais
vendidos pelas baianas
Oduduwa Visita ao 24°0727.3"S | 25-31 Varios ingredientes
Templo dos Oduduwa 46°40'37.4"W de aromaticos usados em
Orixas Templo dos Janeiro oferendas, cerimoénias e
Orixas alimentos

54



Revista Calundu — vol. 9, n. 2, jun-dez, 2025

Festa de Festa de 13°00'45.5"S 2 de Flores usadas em oferendas e
Iemanja Iemanja 38°29'31.5"W | Fevereiro perfume de lavanda

Os métodos foram qualitativos, com observacao descritiva e comparativa em vez
de andlise quimica instrumental. Os autores, com treinamento olfativo, e perfumistas
profissionais documentaram os cheiros usando terminologia do setor alinhada ao banco
de dados THE GOOD SCENTS COMPANY (2025). Os descritores padronizados
seguiram o Good Scents e, quando um composto caracteristico orientou a identificacao
do tipo de odor correspondente, isso foi indicado entre parénteses. Notas nado listadas
foram assinaladas conforme o caso. Paralelamente ao perfil aromatico, registramos
elementos contextuais como deslocamentos, a¢des rituais € ambiente. Entrevistas breves
de rua captaram significados culturais, cheiros caracteristicos, intensidade e hedonicidade
em escalas de 0 a 10, totalizando 52 entrevistas na Lavagem do Bonfim e 20 na Festa de
Iemanja, cada uma com duragdo aproximada de cinco minutos. No Oduduwa Templo dos
Orixas realizamos cinco entrevistas em profundidade totalizando cerca de duas horas e
meia. Trés seguiram o protocolo dos eventos anteriores, gerando, no entanto, respostas
mais longas. As outras duas entrevistas duraram uma hora cada e trataram do papel
cultural do templo e de praticas rituais culinarias. A participacao foi voluntaria, obteve-se
consentimento e as respostas foram registradas in situ. No Templo dos Orixds, os autores
evitaram perturbar qualquer momento de culto e respeitaram todas as indicagdes dadas

pelos presentes.

2.1 Lavagem do Bonfim

Esta secdo apresenta o mapeamento sensorial qualitativo ao longo de cinco
momentos interligados que enquadram a Lavagem do Bonfim em janeiro. A missa
apresentou um ambiente olfativo distintamente catolico, combinando notas aromaticas:
floral, rosa, amadeirado, picante, linalol (floral), alcool feniletilico (floral), citronelol
(floral), acetato de feniletilo (floral), fendlico, seco, terpénico, cedrol (amadeirado),
cedro, palo santo (ndo listado) e olibano (ndo listado). As decoragdes de flores
acrescentam as notas: indol (animal), acetato de benzila (floral), ylang, alcool feniletilico
(floral) e medicinal. A procissdo nautica, introduzida em 2023 pela Igreja Catodlica,
produziu um contexto marinho em camadas com aromas de comida preparada, sobretudo

feijoada, resultando em notas picante, cozido, carne, salgado, apimentado e ozonizado.
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Na Feira de Sao Joaquim, identificada como a principal fonte de botanicos para a agua de
cheiro, cinco plantas em foco estruturaram o acorde dominante: mirra (Commiphora),
palma da rainha (Tanacetum vulgare), lavanda (Lavandula angustifolia), elevante (Hyptis
brevipes), e manjericao (Ocimum basilicum). O aroma geral foi definido pela nota
aromatica “fresco”, comuns as 5 plantas, “herbal”, comuns a 4 plantas, “verde”, comuns
a 3, enquanto cada planta apresentava notas Unicas, tais como: timol (herbaceo), tomilho,
alecrim, hexenol-cis-3 (verde), menta, canfora, linalol (floral), cha de boldo (nao listado)
e eugenol (picante). No Memorial das Baianas, liderangas comunitarias orientaram o
preparo tradicional da agua de cheiro com mirra (Commiphora), palma da rainha
(Tanacetum vulgare), lavanda (Lavandula angustifolia), elevante (Hyptis brevipes), endro
(Anethum graveolens), alecrim (Salvia rosmarinus) € uma planta ndo identificada; a
infusdo repousou durante a noite para uso na lavagem ritual dos degraus da igreja,
transportada em potes de barro e ornamentada com flores e perfume de lavanda. A 4gua
de cheiro apresentou as notas: herbal, anis, doce, cha, floral e de lavanda. Paralelamente,
foi observada a lavagem das icOnicas vestes brancas das baianas, revelando notas
aldeidicas, florais, florais brancas (ndo listada), cumarinicas e de galaxolida
(almiscarado). Durante a propria Lavagem, a d4gua de cheiro liberou as notas aromaticas:
herbal, lavanda, arruda (ndo listada), doce, fresco e floral, associadas & purificacdo. E de
se notar que a grande escala do evento e ambiente urbano remodela o campo sensorial
por meio de multiddes densas, vendedores de comida e bebida e calor, o que acrescentou
o cheiro de azeite de dendé e suor a atmosfera. Em relacao as entrevistas, participantes
descreveram a Lavagem como significativa em nivel pessoal, citando frequentemente fé,
paz, gratiddo e sincretismo; lavanda foi o descritor mais recorrente, muitas vezes
acompanhado de arruda, ervas e 4gua de cheiro; a média heddnica foi 9,22 e a intensidade
8,70, com apenas trés escores de intensidade iguais ou inferiores a cinco € um escore
hedodnico igual a cinco.

Na Lavagem do Bonfim, as baianas ndo apenas lavam a escadaria com agua de
cheiro; a pedido dos fiéis, também molham as cabecas dos devotos “a fim de benzé-los e
purifica-los” (Instituto do Patrimonio Historico e Artistico Nacional, 2013), explicitando
a purificagdo simultanea do espago e dos corpos durante o cortejo. No repertorio afro-
brasileiro, banhos e aspersdes aromaticas podem ser entendidos como “banhos de
descarrego”, orientados a remog¢ao de cargas negativas e a protecdo contra influéncias

como inveja e mau-olhado (Pinheiro; Povh; Calabria, 2021). A efic4cia atribuida a essas
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praticas ancora-se em saberes botinicos de uso ritual e terapéutico descritos por Verger
(Verger, 1995) e, no horizonte medicinal iorubd, articula-se a nocdo de que a

recomposi¢do do axé sustenta o cuidado e a cura de males psicossociais.

2.2 Festa de Iemanja

A Festa de Iemanja acontece no dia 2 de fevereiro, no bairro do Rio Vermelho. As
celebragdes comegam ainda na noite do dia anterior e se estendem até a tarde do dia 2,
culminando com o envio da oferenda principal ao mar. Observagdes na manha e no
entardecer capturaram dois regimes olfativos complementares. Na praia, flores e
atividade humana geraram uma mistura heterogénea resumida como floral, lavanda,
alcoolico, tabaco, suor e urina. No interior da Casa de Iemanja, a alta concentracdo de
oferendas em espago confinado produziu um perfil mais homogéneo e intenso de lavanda
floral. Resultados das entrevistas: os respondentes enquadraram o evento em termos de
fé, gratidao e renovacdo; as avaliagdes de prazer foram uniformemente maximas, com
média 10, e a intensidade variou de moderada a muito forte, com média de 8,43 e apenas
um valor minimo. O evento foi consistentemente associado a lavanda, por vezes
complementada pela brisa do mar e por flores. Em conjunto, a praia e a casa compdem
uma estrutura sensorial dual, na qual aromas publicos e difusos coexistem com um nucleo

devocional de lavanda em ambiente fechado.

2.3 Oduduwa Templo dos Orixas

Os autores também viajaram a Sao Paulo para visitar o Oduduwa Templo dos
Orixas. Essa visita teve como objetivo oferecer uma perspectiva comparativa entre as
celebragdes em Salvador, com forte participagdo da cultura afro-brasileira, ¢ uma
manifestacdo de expressdes culturais iorubas originais tal como praticadas na Nigéria.
Integrado ao Centro Cultural Oduduwa e dirigido pelo sacerdote nigeriano Baba King, o
Templo Oduduwa dos Orixas funciona como um dos centros mais ativos de preservagao
e ensino da cultura iorub4 fora da Africa (Oduduwa, 2017). O centro promove filosofia,
religido, musica e lingua iorubés por meio da pratica ritual e do intercAmbio intercultural,
e tornou-se uma referéncia global para a heranga iorubd, atraindo seguidores e

pesquisadores do Brasil, da Africa e da Europa. Sua Festa anual de Ifa esta entre as
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maiores celebragdes iorubas das Américas e oferece rara oportunidade de estudar praticas
rituais auténticas em contexto diasporico, atraindo participantes ndo apenas de todo o
Brasil, mas também da Europa, da Africa e da Asia. O momento da visita foi planejado
para coincidir com a Festa de Ifa, que contou com aproximadamente 3000 participantes
em seus dias mais movimentados € com a presenca de sacerdotes iorubas tradicionais
vindos da Nigéria. Durante o festival, esses sacerdotes demonstraram praticas culturais
como musica e danca, realizaram rituais e ensinaram os participantes sobre as tradi¢des
iorubas. O evento reuniu ndo apenas praticantes nigerianos, mas também pessoas ja
iniciadas na cultura iorubd, assim como aquelas que buscavam a iniciagdo. As
observagdes revelaram que certos rituais s6 podem ser realizados por iorubas, fazendo da
Festa de If4 uma oportunidade excepcional para que iniciados interajam com expressoes
culturais que de outro modo seriam restritas.

Conversas com seguidores ndo africanos revelaram um fio comum de exploracao
prévia de diversos sistemas de crenga e visdes de mundo, sendo que muitos enxergam a
pratica iorubd como filosofia ou modo de vida, e ndo como um sistema formalizado.
Alguns engajam-se simultaneamente com multiplas tradi¢des. Participantes brasileiros
expressaram o desejo de reconectar-se com sua heranca africana, afirmando com
frequéncia que experiéncias anteriores em outros referenciais careciam da autenticidade
e da profundidade cultural encontradas nas praticas observadas no templo, consideradas
por eles como expressoes vitais de sua identidade.

Além disso, trés participantes de longa data do Templo Oduduwa e da Festa de Ifa
foram selecionados em razdo de seus perfis diversos e de sua prolongada interagao com
a tradicdo ioruba: Jasmina (Eslovénia), Edgar (Portugal) e Nilza (Brasil). Eles
descreveram a celebracio como profundamente espiritual e comunitaria. Jasmina
enfatizou sua dupla dimensao espiritual e social, celebrando vida, sabedoria e
comunidade, e identificou o cheiro de comida e a energia corporal, o “cheiro da vida”,
como os mais caracteristicos, atribuindo intensidade 8 e prazer 10. Ela também destacou
que a Festa de If4 no Templo Oduduwa ¢ a maior da América do Sul e que, com a presenca
de sacerdotes iorubas vindos da Africa, oferece oportunidade tnica de aprendizado e
imersdo. Edgar enquadrou o festival como pratica filosofica centrada na sabedoria e na
conexao universal. Ele associa cheiros a presenga divina do orixa e, quando questionado
sobre os aromas do evento em geral, atribuiu 10 tanto para intensidade quanto para prazer.

Nilza descreveu o evento como o mais importante do ano, marcado por emogao coletiva
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e transe, e caracterizado pela mistura de cheiros de azeite de dendé, flores, comidas rituais
e pessoas, atribuindo também a pontuacao méaxima de 10 para intensidade e heroicidade.
Em conjunto, as entrevistas retratam a Festa de IfA como experiéncia multissensorial e
sagrada, de grande importancia por sua dimensao, pela presenca de sacerdotes iorubas e
por sua atmosfera.

Outros dois participantes foram entrevistados. Embora ndo tenham sido
solicitadas avaliagcdes de intensidade olfativa ou de agradabilidade, ambos enfatizaram o
papel central do Templo Oduduwa como referéncia viva para a experiéncia da cultura
ioruba. Eles também apontaram a presenca caracteristica do azeite de dendé€, de alimentos
preparados tanto para oferendas quanto para a comunidade e, por vezes, do odor de
sangue sacrificial, elemento integrante da pratica ritual. Nesse espaco, diversas ervas e
ingredientes sdo utilizados de modo semelhante ao observado nas manifestacdes culturais
da Bahia. O uso do azeite de dendé ¢ particularmente relevante, funcionando como forte
elo entre o universo culindrio-terapéutico ioruba e a comida da Bahia. O emprego desse
ingrediente ¢ a similaridade geral dos pratos preparados no templo e na Bahia ja
evidenciam clara conexao olfativa entre as culturas. Outros ingredientes dignos de nota
identificados foram inhame, mandioca, farinha de inhame, farinha de mandioca, feijao
preto, feijao-fradinho e cachaca.

Outros elementos apresentam semelhan¢as marcantes entre as culturas. A musica
ouvida no templo, tocada pelos sacerdotes nigerianos sempre que um ritual ou celebracao
tinha inicio, com ritmos africanos e énfase em percussao, mostrou-se muito semelhante
ao que os autores ouviram nas celebragdes e nas ruas de Salvador. A danga dos nigerianos,
acompanhando o ritmo, também se assemelhou ao que foi observado na Bahia. As
divindades do Candomblé, sempre presentes nas celebra¢des de Salvador, t€ém origem na
Africa e isso se evidenciou ali, com estatuas que as homenageiam e que trazem nomes ¢
imagens semelhantes aos observados em Salvador, particularmente na Feira de Sao
Joaquim.

Quanto aos cheiros, varios estiveram presentes. No centro do templo hd uma
edificacao chamada Estrela, devido ao seu formato estrelado. Ali, cada canto do edificio
¢ dedicado a uma divindade especifica, com estatuas, decoracdes, placas explicativas
sobre a fun¢ao da divindade e oferendas. As oferendas deixadas nas estdtuas em honra a
cada orixa venerado possuem cheiros singulares, ainda que apresentem notas comuns,

sobretudo azeite de dend€ (ndo listado) e amadeirado. Outras notas fragrantes foram seco,
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madeira velha, fermentado, frutado, alcodlico e sangue. Também foi observado o cheiro
do preparo de uma agua de limpeza cerimonial, feita pela fervura de uma combinagao de
ingredientes secos e especiarias, lembrando um cozido, com notas vegetais, picantes,
carneas, salgadas e de alecrim. Alguns cheiros mais desagraddveis também estavam
presentes no templo, notadamente no canto onde animais sao sacrificados para fins rituais
e o sangue ¢ recolhido e misturado com 4alcool para evitar a coagulagdo, e em uma tabua
utilizada nas iniciacdes de seguidores, que representa tudo o que ha de negativo em suas
vidas e que, por isso, deve ser lavada. O local do sacrificio tinha cheiro intenso com notas
de sangue, alcoolicas, animais e de azeite de dendé. A tabua, em razdo de sua
representacdo do negativo, apresentava cheiro ainda mais intenso, com notas rangosas,
sangue, indol (animal) e tracos de dendé (ndo listado). Além disso, uma veste tradicional,
usada apenas pelos sacerdotes nigerianos em cerimonias especificas e nunca lavada,
também foi mostrada e cheirada durante a visita. Para esse objeto, a presenga de uma
sacerdotisa nigeriana era obrigatdria e somente ela podia manusea-lo. Ela desdobrou a
veste e aspergiu cachaca sobre ela. Embora se pudesse esperar um cheiro intensamente

desagradavel, o odor era mais neutro, com notas animais, de mofo, de couro e alcoodlicas.

3. Conexdes olfativa entre praticas culturais da Bahia e dos ioruba

Com base nas observagoes realizadas durante a Festa de Ifa no Oduduwa Templo
dos Orixas, uma analise comparativa com o panorama cultural e olfativo da Bahia revela
conexoes olfativas claras, ressaltando os lacos historicos e culturais entre essas culturas.
As experiéncias de campo em Sao Paulo e Salvador fornecem evidéncias de uma heranca
olfativa compartilhada, manifestada por ingredientes comuns, perfis de fragrancia e uma
compatibilidade geral dos botanicos utilizados em ambas as culturas, ainda que em
contextos ligeiramente distintos.

Um elo primario e potente encontra-se nos ingredientes culindrios e rituais
compartilhados. Azeite de dend€, inhame e mandioca (e suas respectivas farinhas), feijao
preto, feijao-fradinho e cachaga foram identificados como componentes-chave tanto nas
praticas iorubas do templo quanto nas expressoes culturais da Bahia. A influéncia das
tradi¢des culinarias iorubas sobre a cozinha baiana é inegavel, e o azeite de dendé
funciona talvez como o marcador olfativo mais prevalente dessa conex@o. Seu aroma rico

e inconfundivel ndo apenas estd no centro de pratos baianos iconicos, como também foi
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uma nota dominante em diversos espacos e oferendas no Oduduwa Templo dos Orixas.
Esse cheiro onipresente atua como lembrete constante das histérias entrelagadas. Para
além do dendé, a ampla compatibilidade nos tipos de ingredientes, ervas e materiais
naturais preferidos por ambas as culturas aponta para uma preferéncia sensorial
compartilhada profundamente enraizada, mesmo que adaptagdes e acréscimos locais
distintos tenham inevitavelmente surgido. Por exemplo, em conversa com uma das
cozinheiras do templo, que rotineiramente prepara alimentos para os frequentadores e
para oferendas as divindades, soube-se que, no caso do inhame, uma das bases da
culinaria ioruba tradicional, busca-se sempre adquirir no Brasil a espécie que, em sua
experiéncia, mais se aproxima dos inhames presentes na Nigéria, o chamado Cara do
Norte (Dioscorea cayanensis Lam.). Contudo, h4 épocas do ano em que essa espécie ndo
esta prontamente disponivel e ¢ preciso substitui-la pela Colocasia esculenta, mais
comum. Elas possuem propriedades de cozimento e sabor diferentes, mas ainda cumprem
a mesma funcao, evidenciando a compatibilidade entre as floras do Brasil e da Nigéria.

Andlises adicionais revelam semelhangas nas notas de fragrancia especificas
encontradas em ambos os contextos. Embora ndo tenham sido identificadas notas
aromaticas comuns entre a Festa de Ilemanja de Salvador e o Oduduwa Templo dos
Orixas, em Sao Paulo, observaram-se diversas notas tanto na Lavagem do Bonfim, em
Salvador, quanto no Oduduwa Templo dos Orixas, em S3o Paulo, nomeadamente:
amadeirado, picante, indol (animal), alecrim, salgado, dendé. Como mencionado, trata-se
de uma assinatura aromatica unificadora, proeminente no acarajé baiano e detectada sobre
a mesa ritual, no local de oferendas a Orunmila, na area de coleta de sangue sacrificial e,
de modo geral, nos pontos do templo onde se deixam as oferendas.

Aprofundando nos componentes botanicos, particularmente nas plantas utilizadas
para a agua de cheiro durante a Lavagem do Bonfim, em Salvador, e para as oferendas na
Festa de Iemanja, obtém-se percepcdes adicionais. A dgua de cheiro geralmente inclui
uma selecdo de plantas aromadticas, entre elas a lavanda (Lavandula angustifdlia), que
também ¢ a principal fragrancia ofertada durante a Festa de Ilemanja. Como mencionado,
houve uma planta ndo identificada observada durante o preparo da dgua de cheiro. Para a
analise a seguir, esse espécime foi substituido pela arruda (Ruta graveolens), planta
popular no Brasil que, segundo relato de uma baiana aos autores, integra a 4gua de cheiro;
isso ¢ reforcado pelo fato de a nota olfativa de arruda ter sido percebida no dia do evento.

Além disso, o uso de manjericao ndo foi observado no preparo da agua perfumada, mas
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foi mencionado pela mesma baiana e, por isso, também foi considerado aqui. Embora a
observac¢ao direta no Oduduwa Templo dos Orixés durante a visita ndo confirme o uso de
todas essas plantas especificas em suas praticas, a revisdo de literatura revela
sobreposi¢des e conexdes historicas. Em Ewé.: O uso das plantas na sociedade ioruba,
Verger lista os usos de botanicos na comunidade ioruba, na Africa Ocidental (Verger,
1995). Em EIl Monte, ha uma secdo enciclopédica detalhando os usos de botanicos na
Santeria cubana, influenciada pelos iorubds (Cabrera; Font-Navarrete, 2023). Esses dois
livros foram usados como principais fontes de informagdo e, adicionalmente,
consultaram-se artigos académicos.

. Mirra (Commiphora africana): A obra de Verger menciona a planta em trés
contextos distintos, todos voltados a trabalhos benéficos, como encontrar emprego,
despertar bem e alcangar boa fortuna (Verger, 1995). Em EI Monte, a planta ndo aparece
na se¢do enciclopédica, mas a mirra ¢ mencionada em outros trechos, geralmente no
contexto de ser queimada como incenso (Cabrera; Font-Navarrete, 2023), o que ressalta
sua propriedade aromatica, uma das principais razdes de seu uso na 4gua de cheiro. E
também empregada em contextos medicinais e associada a divindade Oxum (Karade,
1995; Odugbemi, 2008).

o Manjericdo (Ocimum basilicum): Esta bem documentado nas praticas iorubas,
havendo trabalhos dedicados exclusivamente a etnobotanica da planta e a seus usos
medicinais (Albuquerque; Andrade, 1998). Em Verger, os usos listados visam a cura de
diversos males, como doencas infantis, variola e tontura (Verger, 1995). Em EI Monte,
seus usos incluem limpeza do corpo e aplicagdes medicinais. Além disso, afirma-se que
seu aroma pode ser embebido em lengos para contrariar o “mau-olhado” (Cabrera; Font-
Navarrete, 2023). Esse foco aromatico refor¢ca novamente o vinculo entre o uso da erva
por suas propriedades olfativas na Bahia e em outras culturas influenciadas pelos iorubas.
. Alecrim (Salvia rosmarinus): A planta ndo ¢ mencionada por Verger, mas ¢
reconhecida nas religides de matriz iorubd nas Américas, como a Santeria e o Candomblé.
Em El Monte, afirma-se que auxilia no parto, reumatismo, dores de cabeca e bronquite.
Menciona-se também que o “aroma da planta ¢ um segredo que deve ser mantido em
siléncio”. Isso indica o reconhecimento do aroma como ferramenta importante, mesmo
que nao detalhado (Cabrera; Font-Navarrete, 2023). Especula-se que a planta tenha sido

introduzida em praticas afro-brasileiras como o Candomblé por influéncias bantas
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(Fonseca, 2018), grupo etnolinguistico da Africa subsaariana. Isso sugere que seu uso é
uma adaptagdo ocorrida nas Américas e pode ndo remontar diretamente a cultura ioruba.
o Lavanda (Lavandula angustifolia): Nao ¢ mencionada por Verger nem em E/
Monte. Apesar disso, seu uso ¢ comum na cultura afro-brasileira, como no Candomblé
(Satiro; Vieira; Rocha, 2019), e ¢ observado em muitas manifestagdes culturais, como a
Lavagem do Bonfim e a Festa de lemanja (Castro, 2016; Queiroz, 2021). O emprego da
lavanda como perfume e nota aromatica ¢ amplamente difundido na Bahia e, assim, seu
uso para fins religiosos e culturais pode indicar uma adaptacao feita por brasileiros da
cultura iorub4, considerando preferéncias locais e disponibilidade (Nery, 2019).

. Arruda (Ruta graveolens): E citada na etnobotinica do Candomblé para usos
medicinais (Conceicao, 2019). Em El Monte, uma espécie relacionada (Ruta chalepensis)
¢ mencionada como potente protetora (“mata-feitico””) (Cabrera; Font-Navarrete, 2023).

o Palma da rainha (7anacetum vulgare), Elevante (Hyptis brevipes) ¢ Endro
(Anethum graveolens): A literatura consultada ndo indicou usos tradicionais especificos
no nucleo das praticas iorubas referenciadas. Isso pode indicar que o uso dessas plantas

constitua uma adaptagao da cultura ioruba realizada por afro-brasileiros.

4. Consideracoes finais

A analise conjunta dos dados etnograficos em Salvador e no Oduduwa Templo
dos Orixas evidencia um continuum olfativo que liga matrizes iorubas a Bahia. Notas
recorrentes e ingredientes partilhados, com destaque para o azeite de dendé, articulam
dimensdes culindrias, rituais e ambientais, enquanto botinicos como arruda e mirra
reforgam o elo entre praticas, memoria e identidade. Adaptacdes locais, como o uso de
espécies brasileiras de inhame e a incorporagdo de lavanda, imprimem singularidade sem
romper a filiagdo cultural. O resultado ndo ¢ uma cdpia de praticas africanas, e sim uma
expressdo viva de continuidade e transformagdo ancorada em marcadores sensoriais
reconheciveis.

As observagdes de campo mostram que os cheiros nao sdo incidentais, mas
escolhidos e significados de forma intencional, operando como linguagem nao verbal de
heranca e identidade em celebragdes publicas e contextos devocionais. Na Lavagem do
Bonfim, a mistura entre aromas sagrados e cotidianos ancora a vida ritual em ambientes

densos e mutaveis, enquanto na Festa de Iemanja a oposi¢ao praia—casa estrutura um
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nucleo devocional de lavanda cercado por aromas difusos. Vestes, utensilios e espacos
acumulam fragrancias de rituais repetidos, sedimentando memdria coletiva. No horizonte
medicinal ioruba, alimentos modulam o axé e os cheiros reforcam a eficacia ritual. Esse
enquadramento esclarece, em termos terapéuticos € expressivos, por que circuitos
alimentares a base de dend€ e arranjos aromaticos persistem e continuam significativos
na Bahia. O paladar e o olfato, portanto, operam como vetores de transmissao cultural e
como meios de cuidado e prote¢ao.

E preciso superar a lacuna bibliométrica sobre olfato e paladar na cultura afro-
brasileira por meio de uma abordagem integrada que una etnografia e quimica analitica,
articulando entrevistas, mapeamento sensorial e andlises quimicas para relacionar
marcadores de sabor e odor a categorias €micas e prescricdes oraculares e, assim,
estabelecer perfis de referéncia. Reconhecem-se limites de recorte e método do trabalho
atual, dado o foco na Bahia e Sao Paulo e o carater qualitativo dos dados. Trabalhos
futuros devem incluir estudos comparativos multirregionais, dados quantitativos que
revelem a composicdo quimica de aromas, complementados por dados qualitativos, e
equipes interdisciplinares que reinam quimicos, antrop6logos, perfumistas, cientistas de
dados e instituicdes de patriménio para ampliar robustez, reprodutibilidade e
comparabilidade. A salvaguarda requer protocolos especificos de documentagdo,
preservagdo e reconhecimento institucional, com descritores padronizados, amostragem
transparente e consentimento comunitdrio, além da incorporacdo de experiéncias
sensoriais em exposi¢des € arquivos, que permitam o acesso livre e duradouro as
informagdes, bem como formas de devolutiva que reforcem o reconhecimento e a
continuidade das tradi¢cdes das comunidades envolvidas. Cabe ampliar a documentagao,
a analise e o apoio por politicas publicas. Compreender alimentos como veiculos de axé
e cheiros como mediadores ambientais pode ser estratégico para preservar e transmitir

essa heranca sensorial.
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GEMEOQOS NATURAIS E GEMEOQOS FERTILIZADOS IN
VITRO: EM QUESTAO A SACRALIDADE DE IBEJI NO
DIALOGO DE OOGUN COM A BIOMEDICINA
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Resumo: O presente artigo explora a concepcao de Ibeji (Ibeji) na sociedade tradicional
iorubd (yoruba), considerando tanto gémeos naturais quanto aqueles concebidos por
fertilizacdo in vitro ou inseminacao artificial. Segundo a concepcao ioruba, o nascimento
é um fato bioldgico e espiritual e por serem considerados orixas, 0s gémeos sao
reverenciados desde o0 momento em que chegam ao aiyé advindos do orum. Quando a
biomedicina passou a realizar inseminacdo artificial e fertilizacdo in vitro, nasceram
muitos gémeos fertilizados “artificialmente”, portanto, em condigdes distintas da
fecundacdo natural de gémeos. Este fato colocou em questdo a sacralidade de gémeos
fertilizados in vitro e intensificou o diadlogo entre a biomedicina e 60ogun, a medicina
tradicional ioruba. O conhecimento ioruba sobre Ibeji, sistema completo, coerente e
culturalmente validado de cuidado, possui l6gica operacional interna, distinta da légica
de paradigmas biomédicos tecnocraticos e de propriedade intelectual ocidental. Sistemas
de cuidado em saude analiticos e biomédicos, fundamentados no conhecimento definido
como propriedade intelectual sdo incongruentes quando utilizados como parametros
epistemoldgicos na abordagem do saber tradicional ioruba, que oferece alternativas
culturalmente significativas aos modelos hegemoénicos contemporaneos. Neste artigo sdo
abordadas particularidades dessa tematica em dois contextos complementares: no
contexto da Antropologia Médica, com especial atencdo a biomedicina e a 00gun, e no
contexto de debates sobre oralidade, escrita e propriedade intelectual de conhecimentos
para melhor entendimento da quest&o da Sacralidade de Ibeji fertilizados in vitro.

Palavras-chave: Antropologia Médica. Gémeos. Ibeji. loruba. Oodgun. Propriedade
Intelectual de Conhecimentos.

GEMELOS NATURALES Y GEMELOS FERTILIZADOS IN
VITRO. EN CUESTION LA SACRALIDAD DE IBEJI EN EL
DIALOGO DE OOGUN CON LA BIOMEDICINA

Resumen: Este articulo explora la concepcion de Ibeji (Ibeji) en la sociedad tradicional
yoruba (yorubd), considerando tanto a los gemelos naturales como a los concebidos por
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fertilizacion in vitro o inseminacién artificial. Segun la concepcion yoruba, el nacimiento
es un hecho bioldgico y espiritual y debido a que se consideran orixas, los gemelos son
venerados desde el momento en que llegan al aiyé desde el orum. Cuando la biomedicina
comenzo a realizar la inseminacion artificial y la fecundacion in vitro, muchos gemelos
fecundados "artificialmente" nacieron, por lo tanto, en condiciones diferentes a la
fecundacién natural de los gemelos. Este hecho puso en duda el caracter sagrado de los
gemelos fertilizados in vitro e intensifico el dialogo entre la biomedicina y el 6ogun, la
medicina tradicional yoruba. El conocimiento yoruba sobre Tbeji, un sistema de atencion
completo, coherente y culturalmente validado, tiene una Idgica operativa interna, distinta
de la logica de los paradigmas biomédicos tecnocraticos y la propiedad intelectual
occidental. Los sistemas analiticos y biomédicos de atencién a la salud, basados en
conocimientos definidos como propiedad intelectual, son incongruentes cuando se
utilizan como parametros epistemoldgicos en el abordaje del conocimiento tradicional
yoruba, que ofrece alternativas culturalmente significativas a los modelos hegemdnicos
contemporaneos. En este articulo, las particularidades de este tema se abordan en dos
contextos complementarios: en el contexto de la Antropologia Médica, con especial
atencion a la biomedicina y la 0ogun, y en el contexto de los debates sobre la oralidad, la
escritura y la propiedad intelectual del conocimiento para una mejor comprension de la
cuestion de la sacralidad de la fertilizacion in vitro.

Palabras clave: Antropologia médica. Gemelos. lbeji. Yoruba. Oogun. Propiedad
intelectual del conocimiento.

Ao nos propormos a abordar questdes relativas a sacralidade de Ibeji nos casos de
gémeos naturalmente fertilizados e gémeos fertilizados in vitro, nds, autores deste artigo,
elegemos alguns contextos nos quais se insere a tematica em questdao. Escolhemos como
estacdo de partida a Antropologia Médica, area interdisciplinar de abordagem cientifica
do tema de nosso interesse.

O avango das tecnologias de reproducdo assistida trouxe consigo relevantes
questionamentos: gémeos fertilizados in vitro podem ser reconhecidos como
manifestacdo direta do Sagrado? Qual o impacto do método de concepcéo utilizado para
a fecundac@o de 6vulos sobre o reconhecimento de Ibeji como orixa? Em outras palavras:
podemos/devemos considerar como orixas, criangas gémeas cuja fecundagdo ocorreu em
laboratorio? E preciso realizar rituais de oferendas a elas, do mesmo modo utilizado nos
rituais de oferenda a criancas gémeas cuja fecundacédo ocorreu de modo natural? Neste
estudo temos por objetivo analisar essas questdes partindo da descri¢do de dois contextos
tedricos nos quais elas se inserem.

Um dos contextos tedricos é a Antropologia Médica, especialmente no ambito de

debates referentes & Biomedicina e & Odgun, a medicina tradicional ioruba, sintese de
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elementos médicos, magicos e religiosos indissocidveis. Buscamos informagdes no corpo
tedrico-metodologico da Antropologia Médica e junto a liderangas iorubas tradicionais,
boa parte deles pesquisadores e estudiosos de seu grupo étnico de pertenca.

No outro contexto tedrico sdo debatidos temas referentes a oralidade, a escrita e a
propriedade intelectual de conhecimentos. O motivo de escolha deste contexto tedrico é
facilmente identificavel: a transmissdo de conhecimentos pode ocorrer por meio da
linguagem escrita, em bancos escolares e pode ocorrer, também, de modo transgeracional
ao longo da extensa corrente da tradicdo oral africana. E muito interessante refletirmos
sobre 0 que denominamos “propriedade intelectual” nesses dois contextos distintos: o de
conhecimentos transmitidos oralmente ou por escrito.

Apdbs a apresentacdo desses dois contextos tedricos passamos a abordagem da
questdo central deste artigo e entdo colocamos em debate a questdo relativa a sacralidade
de Tbeji nos casos de gémeos naturalmente fertilizados e no caso de gémeos fertilizados

in vitro. O artigo é concluido com algumas consideracdes finais.

Contexto Teorico 1 - Antropologia Médica: Biomedicina e Odgun

- Sobre Biomedicina

O direito a saude é definido como principio basico pela Organizacao das Nacdes
Unidas que por meio da Organizagdo Mundial da Saude estabelece que “satde ¢ um
estado de completo bem-estar fisico, mental e social, e ndo consiste meramente na
auséncia de doenga ou de enfermidade” (ONU, 2020). Campos (2009) assinala o caréater
holistico da saude defendido pelas Na¢Ges Unidas, que ndo deve ficar restrito a aspectos
bioldgicos da saide sem contemplar o carater sociocultural proprio de cada segmento
populacional.

E preciso, pois, refletir acerca das realidades socioculturais particulares com
lentes capazes de circunscrever os limites préprios de modelos estritamente biomédicos.
E indispensavel buscar uma visdo que contemple a diferenca, o estranhamento, a
possibilidade do distinto, ou mesmo incongruente, entre hierarquias de valores. Essa
visdo antropolégica amplia a percepcdo dos fenbmenos que constroem e permeiam o

conceito de saude.
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(...) as nocBes de salude e doenca correspondem a fendmenos
complexos, que envolvem aspectos bioldgicos, econdmicos, politicos e
socioculturais. Nesse sentido, a antropologia converte-se em uma
poderosa ferramenta, na medida em que permite apreender o outro a
partir de suas especificidades sociais e culturais. Ou seja, a antropologia
evidencia os limites do modelo biomédico ao revelar que as praticas de
salde de uma populacao estdo diretamente ligadas ao seu modo de vida
dentro de um contexto sociocultural (CAMPOS, 2009, p. 63).

E preciso, pois, que as praticas de saude e cuidado sejam operadas em circuitos
mais amplos que os meramente hospitalares e biomédicos. A antropologia médica, area
interdisciplinar, dispde de ferramentas conceituais indispensaveis para o entendimento de
diferentes sistemas de cuidado em seus proprios termos culturais.

Langdon e Wiik (2010) argumentam que a dimensdo cultural dos fatos e
fendmenos normalmente opera de modo independente da biologia, sendo de grande

importancia na formagéao das sociedades humanas.

Cultura pode ser definida como um conjunto de elementos que
mediam e qualificam qualquer atividade fisica ou mental, que ndo
seja determinada pela biologia, e que seja compartilhada por
diferentes membros de um grupo social. Trata-se de elementos
sobre 0s quais os atores sociais constroem significados para as
acOes e interagbes sociais concretas e temporais, assim como
sustentam as formas sociais vigentes, as institui¢fes e seus modelos
operativos. A cultura inclui valores, simbolos, normas e praticas.
(LANGDON, WIIK, 2010, p. 175)

Uma vez que opera diretamente sobre a praxis social, a cultura possui carater
formador sobre as préaticas de cuidado e atencdo sociais, entre as quais estdo incluidas as
praticas de atengdo a salde e a prépria interpretacdo dos fendmenos bioldgicos sob a 6tica
de conceitos como “satide” e “doenga”. O conjunto de valores, conhecimentos e
comportamentos que remetem a salde constitui, no dizer de Langdon e Wiik (2010), um
“sistema sociocultural de salde integrado, total e 16gico”, capaz de acumular percepcoes,
conhecimentos e cognicdes utilizadas nas sociedades, influenciando processos de analise
e classificagdo. Evidentemente, a logica desse sistema ndo é propriedade exclusiva da

perspectiva biomédica. Estes autores definem Sistema Social de Saude

como aquele que é composto por instituicdes relacionadas a satde, a
organizacdo de papéis dos profissionais de salde nele envolvidos, suas
regras de interacdo, assim como as relacGes de poder a ele inerentes.
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Comumente, essa dimensdo do sistema de atencdo a saude também
inclui especialistas nao reconhecidos pela biomedicina, tais como
benzedeiras, curandeiros, xamas, pajés, massoterapeutas, pais de santo,
pastores e padres, dentre outros. (LANGDON, WIIK, 2010, p. 179)

Kleinman (1980) avalia que um conjunto de sistemas de salide complementares e
distintos atuantes nas sociedades poderiam ser classificados em trés setores com
possibilidades de sobreposicdo e conexdes: Setor Informal de Saude, Setor
Profissional/Biomédico de Saude e Setor Popular (Folk) de Saude.

O Setor Informal de Saude representa a esfera leiga da sociedade, distante do

universo profissional e especializado, em que os problemas de salde sdo inicialmente
identificados e definidos, e de onde partem as primeiras iniciativas de cuidado. Nesse
espaco estdo incluidas todas as alternativas terapéuticas utilizadas pelas pessoas de modo
espontaneo, sem custo financeiro e sem recorrer a médicos ou terapeutas profissionais.
Entre essas alternativas estdo incluidos o tratamento ou medicagdo feitos por conta
prépria, as orienta¢cdes ou cuidados oferecidos por familiares/amigos/colegas e as praticas
de ajuda matua e recuperacdo realizadas em igrejas, grupos religiosos ou grupos de
autoajuda.

A familia € a principal esfera de atuacédo e reconhecimento de problemas de saude,
sendo efetivamente o nucleo central dos cuidados primarios em qualquer sociedade.
Conforme destacado por Chrisman (apud Helman, 2009), as mulheres (especialmente
mées e avos) assumem o papel de principais cuidadoras, diagnosticando condicGes
comuns e utilizando os recursos disponiveis para tratamento. Estima-se que entre 70% e
90% de todos os cuidados com a salde ocorram nesse ambiente (Helman, 2009;
Kleinman, 1980), tanto em sociedades ocidentais quanto em sociedades ndo ocidentais.

O Setor Profissional/Biomédico de Saude realiza suas atividades tomando por

base uma logica cultural e epistemoldgica radicalmente diferente. Como descreve
Campos (2009), este setor hegemonico organiza-se predominantemente por meio de
profissbes formalmente regulamentadas e saberes cientificamente validados por
instituicbes contemporaneas e tem como caracteristicas uma inevitavel fragmentagdo do
cuidado integral e a adocdo de medicalizacdo tecnocratica de processos vitais humanos,
que operam predominantemente por meio de um modelo biomédico, com protocolos
padronizados que frequentemente ignoram ou minimizam particularidades culturais

significativas. O conceito de "modelo explicativo™ ajuda a compreender as diferencas
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entre a concepc¢do de saude propria do modelo biomédico e a concepcéo de saude propria
dos sistemas familiares. Embora a biomedicina reconheca que os sintomas possam ser
expressos e interpretados de distintas maneiras, dependendo do contexto sociocultural,
defende a existéncia de uma realidade objetiva por detras da doenca.

Este modelo biomeédico de satde encontra apoio em trés principios estruturantes:
0 principio cartesiano de dualidade corpo/mente; a concepg¢do do corpo como méaquina e
a énfase depositada em bases anatomo-fisiolégicas como alicerce fundamental da
biomedicina. A dualidade corpo/mente, inspirada no pensamento cartesiano, transferiu
do campo religioso para o campo cientifico o estudo do corpo e com isso consolidou a
ideia de que o corpo deva ser estudado de modo objetivo. Este principio encontra sua
expressao maxima no conhecimento biomedico. A concepcdo do corpo humano como
méaquina, desenvolvida por La Mettrie (1748), que considera exclusivamente sua
dimensdo material, ignora possiveis elementos espirituais, compreende o organismo
humano como um conjunto de sistemas e 6rgaos interligados, de modo similar a qualquer
outro mecanismo complexo. A énfase depositada em bases anatomo-fisiolégicas como
alicerce fundamental da biomedicina reforca a nocdo de um corpo humano de carater
universal - em estrutura e dinamica — cujo funcionamento independe de diferencas
culturais, entre outras.

A combinacao desses principios estruturantes consolidou uma visdo mecanicista
do corpo humano no estudo do processo saude-doenca. De acordo com Le Breton (apud
Campos, 2009), em funcdo dessa perspectiva mecanicista a medicina passou a ser
compreendida como uma "fisica do homem", na qual os processos fisiologicos sdo
analisados como os de uma maquina complexa e a doenca, como uma falha a ser
identificada e corrigida.

Uma consequéncia significativa dessa representacdo fragmentada € a
despersonalizacdo do paciente, reduzido a um conjunto de 6rgdaos e mecanismos, em
detrimento de sua subjetividade e contexto. Helman (2009) analisa criticamente como
este setor biomédico tende a transformar pacientes complexos em casos padronizados,
submetendo-0s a processos estruturais de despersonalizacao institucional que facilitam a
intervencdo tecnica massificada mas obscurecem dimensdes existenciais significativas da
experiéncia de saude-doenga. O ambiente hospitalar atuaria como o local onde esse rito

de transigéo social ocorre.
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Os pacientes hospitalizados deixam para trds sua vida normal e entram
em um estado de limbo, caracterizado por um sentido de
vulnerabilidade e perigo. Como em outras instituicdes, como no
exército ou na prisdo, eles sofrem um ritual padronizado de admissdo,
que Ihes priva de muitas das caracteristicas de sua identidade social.
Suas roupas sao substituidas por um uniforme: pijama ou camisola. Na
enfermaria, eles recebem um ndmero e sdo transformados em um
“caso” para diagnostico e tratamento. Posteriormente, quando se
recuperam, recebem de volta suas roupas e se reintegram a sua
comunidade, na nova identidade social de uma pessoa “curada” ou
“saudavel”. (HELMAN, 2009, p.213)

Esta I6gica operacional mostra-se particularmente restritiva e incompleta quando
confrontada com sistemas tradicionais complexos que entendem a satde como fenémeno
relacional, contextual e cultural.

Finalmente, o Setor Popular (Folk) de Saude ocupa posi¢do intermediaria entre o

cuidado informal e o profissional/biomédico, formando um sistema local de saude
integrado, especialmente em locais em que a medicina profissionalizada é limitada. Em
sua avaliacdo, Kleinman (1980) classifica individuos e préaticas de cura que operam no
setor popular em trés categorias distintas: a que supde habilidades sagradas; a que supde
habilidades seculares e a que supde habilidades sagradas e seculares. Nessa classificacao
¢ possivel observar a dificuldade para classificar a medicina popular como
simultaneamente “sagrada” e “secular”. Na pratica essa classificacdo é frequentemente
fluida. Vale notar como tal modelo, por si s, reflete uma mentalidade inerentemente
atrelada a perspectiva ocidental e sua heranca da concepc¢do dicotbmica entre corpo e
alma, entre secular e divino.

Apesar dessa limitacdo epistemoldgica, a categorizacdo de Kleinman (1980)
acerca do setor popular possibilita realizar observagdes pertinentes, como por exemplo a
participacdo de figuras populares, como o0s curandeiros, elementos-chave em suas
comunidades, que ndo integram necessariamente o sistema oficial de salde, ancorado na
orientacdo biomedica.

De acordo com Helman (2009), é grande a variedade de especialistas no setor
popular, que inclui técnicos seculares - parteiras, herbalistas, quiropraticos e extraidores
de dentes — e praticantes de cura espiritual - xamads, clarividentes e profetas. Embora

especialistas do setor popular constituam um grupo heterogéneo, muitos deles se
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organizam em associa¢Ges com regras de entrada, codigos de conduta e intercAmbio de
conhecimentos.

Talvez a maior forgca desse modelo tedrico que separa 0s sistemas de saude em
setores distintos ndo esteja necessariamente passivel de questionamentos epistemologicos
quanto a sua precisao. Mas, o que ele perde em precisao, ganha em amplitude porgue por
meio dele se faz possivel mapear, com menos desgaste, conhecimentos complexos (e
mesmo conflitantes) acerca da saude e do cuidado e organiza-los em categorias de atuacao
distintas.

- Sobre OOgun

Num exercicio de aproximacdo do setor popular de salde ao complexo de
conhecimentos especifico dos iorubas, pode-se observar que os onixégum, praticantes de
00gun, a medicina tradicional iorubd, atuam socialmente como especialistas tradicionais
legitimados, detentores de saberes transmitidos oralmente ao longo de linhagens
transgeracionais especificas. Sua autoridade social deriva fundamentalmente do
reconhecimento comunitario recebido e da maestria demonstrada e culturalmente

validada ao longo do tempo.

Contexto Teorico 2 - Oralidade, Escrita e Propriedade Intelectual

As incompatibilidades entre os saberes iorubas e a biomedicina ganham
expressdo crucial nos planos politico e econdmico no que diz respeito as formas de
aquisicdo, transmissao, circulacdo e protecdo do conhecimento. Houve um tempo em que
0 saber era preservado e transmitido exclusivamente por meio da oralidade e o
conhecimento ndo possuia carater privado: sua disseminacdo dependia da proximidade
fisica e da interacdo constante entre emissor e receptor.

Como destaca Ong (2002), as narrativas eram adaptadas as expectativas do
publico, resultando disso multiplas versdes da mesma historia. Carboni (2010) argumenta
que essa dinamica impedia a privatizacdo do saber, porque 0 monopolio de informacdes
seria incompativel com a sobrevivéncia tanto do conhecimento quanto do grupo.

O surgimento da escrita transformou radicalmente a relagdo humana com o
conhecimento. Ao possibilitar que informacg6es fossem armazenadas fora da memoria

humana, a escrita converteu a comunicagdo em um processo mais independente.
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O texto escrito esta isolado do contexto em que as palavras nascem. As
palavras, em seu habitat oral natural, fazem parte de um presente real e
existencial. Isso porgue séo dirigidas por um individuo real e vivo a um
outro individuo real e vivo em um tempo especifico e em um cenério
real que sempre inclui mais do que meras palavras. Porém, em um texto
escrito, as palavras estdo sozinhas. (CARBONI, 2010, p.29)

Ao adquirir existéncia objetiva o texto possibilitou a imobilizacdo de cédigos,
ampliou os prazos de transmissdo e garantiu a permanéncia do saber para além da vida
de seus produtores. A leitura individualizou o acesso ao conhecimento, incentivou o
acimulo de informacdes, fomentou uma mentalidade enciclopédica. Além disso, abriu
espaco para o surgimento de segredos, patentes e propriedade intelectual. No entanto, a
escrita jamais eliminou completamente a oralidade, uma vez que seus cOdigos
permanecem vinculados a sistemas sonoros. Segundo Ong, a atividade de leitura
significa, inevitavelmente, a conversao (pelo uso de voz ou imaginacgéo) de simbolos em
sons, sendo, portanto, impossivel prescindir completamente da oralidade.

A persisténcia da oralidade revela o carater comunal do conhecimento. Existe, na
transmisséo escrita de conhecimentos, um paradoxo: por mais isoladas que estejam as
informacdes em seu formato textual, elas ndo se originaram de modo autdbnomo, pois

dependeram da construcdo de conhecimentos baseada em informacdes pré-existentes.

A tipografia havia transformado a palavra em uma mercadoria. O antigo
mundo oral comunitario havia se dividido em propriedades privadas
reivindicadas. A deriva da consciéncia humana em dire¢do a um maior
individualismo havia sido bem servida pela impressdo. Claro, as
palavras ndo eram exatamente propriedade privada. Elas ainda eram
propriedade compartilhada até certo ponto. Os livros impressos
ecoavam uns aos outros, quer se queira ou ndo. (ONG, 2002, p.129,
traducgdo dos autores)

A emergéncia historica da escrita e, particularmente, da impressao tipografica
transformou radicalmente as relagdes humanas com o reconhecimento do que seriam
saberes validos. A escrita alfabética, a imprensa tipografica e os meios digitais atuais,
criaram as condicdes sociais necessarias para o surgimento progressivo da figura do autor
individual e da no¢do moderna de obra original fixa. Esta transformacéo historica criou
um abismo epistemoldgico profundo entre os saberes tradicionais, que operam por meios

orais e 0s regimes modernos de propriedade intelectual, que operam por meio de escritos.
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Ao agir como propriedade, sob forma de propriedade intelectual, o saber
biomédico demonstra uma agéncia que opera de modo apartado da personalidade das
pessoas envolvidas no surgimento e manutencdo de determinado saber. A propriedade
intelectual se mostra alheia a aspectos performéticos, espirituais ou ritualisticos. Para
além disso, as estruturas internacionais de protecdo de conhecimentos intelectuais, ou
seja, a denominacdo de novas propriedades intelectuais opera de modo a dificultar o
reconhecimento e a validacdo de saberes oriundos das coletividades e perpetuados por
meio da oralidade.

A Organizacdo Mundial da Propriedade Intelectual (OMPI / WIPO), como
instituicdo internacional burocratica dominante, personifica e opera concretamente esse
desencontro historico, epistemoldgico e cultural profundo no cenario global
contemporaneo. Apesar de sua retorica oficial diplomaticamente correta de incluséo
cultural e diversidade epistemoldgica, seus mecanismos operacionais fundamentais
(patentes comerciais, copyrights individuais, trademarks corporativos) mostram-se
estrutural, conceitual e operacionalmente inadequados para proteger verdadeiramente,
respeitar integralmente e valorizar adequadamente os Conhecimentos Tradicionais (CTs)
e as Expressoes Culturais Tradicionais (ECTS).

A tentativa bem-intencionada, mas profundamente complexa de proteger
legalmente saberes tradicionais por meio de mecanismos juridicos modernos
representaria, assim, um contrassenso epistemoldgico profundo, uma violéncia cultural
significativa e uma inadequacdo conceitual radical. Um ato moderno que nega e destroi
inevitavelmente a propria natureza comunitéria, dindmica e relacional daquilo que
pretende proteger legalmente de forma estatica e individualizada. O sistema de
propriedade intelectual exige aspectos de ineditismo, aprimoracdo e inovacdo como
requisitos para a validacdo de conhecimentos como passiveis de reconhecimento. Isso,
por natureza, exclui a maior parte dos saberes transmitidos de maneira comunitéria e oral

entre geragOes de povos.

Por definigdo, isso aparenta excluir todos os tipos de CT e ECT, e
muitas pessoas argumentam que, embora alguns tipos de direitos de
propriedade intelectual possam ser usados para proteger criacdes ou
inovac0es relacionadas a CT ou ECT, grande parte do sistema moderno
de propriedade intelectual é inadequado para proteger muitos tipos e
aspectos de CT e ECT. (WIPO, 2017, p.10, traducdo dos autores)
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Ciardullo (2024) aponta para uma tripla periculosidade presente na tentativa de
converter e proteger saberes coletivos e de embasamento oral como sendo propriedades
intelectuais de carater epistemoldgico, juridico e politico.

Em primeiro lugar, ocorre uma incompatibilidade conceitual fundamental e
insuperdvel entre saber ancestral e propriedade intelectual moderna, cuja concepgao
juridica ocidental historicamente especifica, exige legalmente como requisitos
fundamentais e ndo negociaveis a novidade comercial demonstrada, a atividade inventiva
individual comprovada e a potencial aplicacdo industrial lucrativa. Por sua prépria
definicdo, tais quesitos (legal, restritiva e culturalmente especifica) necessariamente
excluem saberes seculares comunitarios, conhecimentos milenares coletivos e préaticas
tradicionais compartilhadas, que sdo precisamente a esséncia ontoldgica, o valor cultural
e a natureza social dos conhecimentos tradicionais ancestrais.

Um segundo risco ocorre na assimetria estrutural e historica de poderes materiais:
a OMPI opera burocraticamente transferindo para os povos originarios culturalmente
vulneraveis e economicamente marginalizados o 6nus quase integral e praticamente
insustentavel de se protegerem legalmente utilizando ferramentas juridicas complexas,
linguisticamente herméticas, economicamente custosas e culturalmente alienigenas,
ferramentas estas que foram historicamente criadas por e para corporagdes transnacionais
poderosas, Estados Nacdes e interesses comerciais globalizados, ndo para comunidades
tradicionais politica e culturalmente diferentes. Este processo legal assimétrico
inevitavelmente reforca, perpetua e aprofunda assimetrias de poder histérico-materiais
profundamente arraigadas, reproduzindo relacdes coloniais de saber-poder no cenario
contemporaneo.

Por fim, existe o perigo da temporalidade juridica incompativel com a
perpetuidade cultural ancestral: as protecBes de propriedade intelectual sdo temporérias,
limitadas e comercialmente orientadas. Ha limites de 7 anos para trademarks e 10 anos
para design industrial (com a possibilidade de renovagéo de prazos mediante pagamentos
de taxas). Em casos de patentes, as propriedades poderiam ser protegidas por 20 anos na
maioria dos casos. Ja para copyrights, comuns a obras literarias, audiovisuais e artisticas,
0 prazo se estende durante o periodo de vida de seu autor e mais 50 anos apds sua morte.

No entanto, o conhecimento ioruba tradicional, culturalmente significativo e

ritualmente validado, é entendido como perpétuo, transgeracional, coletivamente
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possuido e cosmicamente fundamentado, transcendendo completamente as limitac6es

temporais humanas, o0s interesses comerciais individuais e as ldgicas juridicas modernas.

A promogdo de mecanismos de defesa cultural ditos universais, ao
alienarem povos de suas riquezas culturais, mantendo-os periféricos aos
centros de decisdo acaba, por conseguinte, reforcando préaticas
coloniais. (CIARDULLO, 2024, p.210)

Por exemplo, do ponto de vista interno e culturalmente consistente da cosmologia
ioruba tradicional, ndo faz 0 menor sentido afirmar que o axé de um orix4, de um ancestral
veneravel ou de um saber milenar coletivo e comunitariamente compartilhado tenha sua
"protecdo legal” expirada comercialmente apds algumas décadas, como se esse axé fosse

um produto comercial qualquer, com prazo de validade determinado.

Em quest3o a Sacralidade de Ibeji

Na cosmologia ioruba, o nascimento é entendido como 0 momento em que 0 ser
atravessa o portal de passagem do orum, dimens&o espiritual, para o aiyé, dimensao fisica
da existéncia. Os gémeos, em iorub4, Ibeji, sdo considerados manifestagdes do sagrado e
ao nascerem trazem consigo equilibrio, fertilidade e protecdo espiritual a familia que os
recebe. Criancas gémeas sdo consideradas orixas, o que indica a necessidade de realizar
rituais de oferendas a elas desde o seu nascimento.

A compreensdo ioruba de nascimento transcende radicalmente as perspectivas
biomédicas ocidentais contemporaneas. O nascimento de gémeos ndo € apenas um evento
bioldgico incomum ou uma curiosidade estatistica e para compreendermos bem esse
fendbmeno é preciso realizar uma imersdo profunda nessa cosmologia. Conforme ja
mencionado, o nascimento € o processo de passagem da condicéo existencial de habitante
do orum para a condicdo de habitante do aiyé e quando o recém-nascido respira pela
primeira vez ao nascer, emi, o principio vital que o animara no novo contexto de vida,
por primeira vez se manifesta no mundo material. Lembrando que, conforme ensina o
mito, ao nascer a dimensdo estritamente biologica do ser € animada pelo halito igneo, o
sopro divino, insuflado por Eledunmare, o Ser Supremo, em todos os seres viventes.

Esta perspectiva integra de modo indissocidvel dimensBes bioldgicas,

comunitarias e espirituais em uma visdo unificada da existéncia humana. Gémeos
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expressam de modo significativo sua condicdo holistica, pois sendo, simultaneamente,
seres humanos e manifestacdes divinas, sdo portadores de um axé (forca vital) que lhes é
especifico e lhes confere autoridade espiritual. Os gémeos estdo associados a alguns
orixas, entre os quais Xangb e Oya. Em algumas linhagens iorubés do territorio africano
estdo associados a Obatald, modelador de corpos fisicos e de cabegas.

Ori rere ki ya s¢yin gna ayé.
Uma cabeca abengoada néo se desvia de seu caminho de vida.

Todo nascimento de Ibeji é celebrado com rituais. A criangca gémea que nasce
primeiro recebe 0 nome de Tayé ou Taiwo e a crianga que nasce em seguida recebe o
nome de Kehindé. Segundo Ribeiro (1996), embora pela ordem dos nascimentos Tayé
(Taiwo) seja o irmédo mais velho, os iorubas entendem que espiritualmente Kehindé é o
irmao espiritualmente mais velho: Taiwo significa “Vai experimentar a Vida”, no sentido
de que ele deve sair do ventre materno antes de Kéhindé, “O Ultimo a Chegar” para
verificar se as condi¢des sdo favoraveis para a chegada do irmdo mais velho.

Rituais que acompanham cerimonialmente o nascimento — sdo entoados canticos
tradicionalmente prescritos, proprios para essa situagao. E feito uso cerimonial ritualistico
de cores simbdlicas, com panos brancos e vermelhos; sdo realizadas oferendas
alimentares cuidadosamente selecionadas e preparadas para essa finalidade liturgica,
entre as quais acara, eko, epo e ewa. Muitos dos procedimentos litdrgicos adotados por
ocasido do nascimento de gémeos, alguns bastante sofisticados, foram desenvolvidos e
aperfeicoados ao longo de inimeras geracgdes de pratica ritualistica continuada.

Cabe assinalar que tais praticas cerimoniais ndo sdo meramente simbdlicas ou
expressivas: também operacionais e funcionais, sdo adotadas com a finalidade especifica
de equilibrar o axé dos recém-nascidos e integra-los adequadamente na complexa teia
familiar e comunitaria que os recebe. Cada elemento ritual, por mais simples que possa
parecer, desempenha funcdo especifica e culturalmente reconhecida no processo de
harmonizacéao entre os planos espiritual e material.

Praticas como a confeccdo do Ero Ibeji tém por finalidade manter o axé
equilibrado caso um dos gémeos venha a falecer, 0 que expressa a importancia do
reconhecimento comunitario e dos rituais realizados para preservacao da integridade do

gémeo sobrevivente. O Ero Ibeji, representacdo da figura humana, cuidadosamente
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esculpido e magicamente preparado, ndo consiste em mero objeto sentimental ou objeto
de recordacdo pessoal: ele € um instrumento vital, indispensavel e potente para
preservacdo do equilibrio energético do gémeo sobrevivente e de toda a comunidade
envolvida. Essa pratica cerimonial de culto continuo demonstra que o bem-estar
individual € inaliendvel do equilibrio comunitério e das relagdes harmoniosas com orum,
a dimensdo espiritual habitada por orixas e ancestrais veneraveis.

E eis que surge a técnica de fertilizacéo in vitro (FIV) ou seja, de inseminagéo
artificial. Essa possibilidade de fecundagdo humana ocorrida em tubos de ensaio coloca
em questdo a autenticidade espiritual de gémeos “produzidos” em laboratério. Além de
colocar em questéo a sacralidade de gémeos fertilizados e gestados “artificialmente”, essa
circunstancia de fecundacao favorece o entendimento de conceitos analiticos de saude
operantes em distintos campos socioculturais e histéricos do cuidado humano.

Ao viabilizar o nascimento de gémeos, que em condi¢des “naturais” talvez nunca
nascessem, a biomedicina opera em um dos muitos campos de cuidados oferecidos a
humanos. A FIV, operacdo contemporanea, se concentra, predominantemente, nos
processos reprodutivos humanos. Quando a FIV € cotejada com o sistema tradicional
iorubd, ocorre o encontro de campos experienciais distintos, que adotam posturas
epistemoldgicas radicalmente distintas e este fato explica em parte muitos dos conflitos
interpretativos que surgem quando estes diferentes sistemas de conhecimento e préatica
interagem no mundo contemporaneo.

Apesar de ndo abordar precisamente questdes relativas ao nascimento de gémeos,
ao tratar do tema “nascimento”, Campos (2009) traca uma distin¢do nitida entre a visdo
do setor biomédico profissional no processo de nascimento e o trabalho de parteiras em
setores populares. Enquanto o modelo hospitalar de parto esta centrado na perspectiva
biomédica, a atuacdo da parteira se desenvolve em conformidade com um paradigma
holistico de assisténcia. Nessa abordagem, os cuidados se estendem ndo apenas a

gestante, mas também a sua rede de relagdes, com especial atencao a seu nucleo familiar.

Trata-se, assim, de um modelo de assisténcia ao parto relacional, no
qual a parteira interage constantemente com a mulher, seu parceiro e
sua familia, oferecendo a todos aqueles que participam do processo de
nascimento uma linguagem ritual permeada por rezas que invoca,
inclusive, forcas sobrenaturais, e que lhes possibilita elaborar um
sentido para a experiéncia da gravidez e do parto, a0 mesmo tempo em
que cuidam da salde materno-infantil a partir dos aspectos
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socioculturais préprios ao contexto no qual elas estdo inseridas.
(CAMPOS, 2009, p. 17)

Quando se trata do nascimento de gémeos, 0 que se observa € que ndo ha uma
agéncia do setor profissional biomédico capaz de, pelo menos, contemplar a
complexidade e a amplitude de conhecimentos e relagdes socioculturais englobadas pelo
conhecimento ioruba de intervengdes proprias da area de saude. O conhecimento
complexo e multidimensional dos iorubés sobre os Ibeji, transmitido ndo exclusivamente
pela escrita, demonstra uma natureza informacional muito diversa dos conhecimentos
cientificos que se servem da tipografia.

Com a fertilizagdo in vitro e a reproducdo assistida, embrides podem ser
implantados e monitorados artificialmente, o que possibilita a concepcao de gémeos com
controle cientifico sobre a sequéncia de nascimentos. Isto levanta questdes relativas a
sacralidade dos gémeos fertilizados e criados em laboratorios. A fertilizacdo in vitro
possibilita o exercicio de um controle tecnoldgico sobre a fecundagéo e a gestagdo sem
precedentes histdricos. Tais processos reprodutivos, antes considerados do dominio do
sagrado ou considerados como manifestacdo de destinos individuais, se contrapfem a
no¢Oes fundamentais do sistema tradicional ioruba?

O eficaz controle laboratorial exercido sobre cada etapa da sequéncia de
implantacdo embrionéria, a selecdo genética deliberada e 0 monitoramento tecnolégico
rigoroso da gestacdo representam uma intervencao radical em processos tradicionalmente
vistos como manifestacdo de vontades e decisdes espirituais transcendentes?

Um argumento inicialmente presumivel seria que a pratica reprodutiva por meios
biomédicos ao viabilizar (ou seja, criar uma via ou caminho) para possibilitar uma
existéncia no aiyé estaria interferindo no destino de um ser humano. Sob um olhar menos
atento, uma busca unicamente semantica poderia acusar esse “caminho” bioldgico como
sendo um evento diretamente atrelado ao conceito de Ori.

Tal afirmacdo, contudo, ndo encontra respaldo na visdo ampla e abrangente da
sabedoria ioruba acerca de Ori. Adeyinka Olaiya (2024) argumenta que Ori, apesar de
correlacionado ao destino e eventos de desafio e conquistas do individuo, € muito mais
complexo que uma mera correlacdo semantica.

O Ori, como dimensdo sagrada da identidade da pessoa, tem origem anterior ao
nascimento, sendo, portanto, pré-existente ao evento biomédico do parto. A realizagéo de
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ritos diérios, oragcOes e outras experiéncias ocorridas durante a jornada da existéncia no
aiyé, todavia, sdo capazes de moldar o Ori da pessoa (Olaiya, 2024). Nao ha uma relacéo
direta sine qua non entre um Gnico evento (como o nascimento biomédico) e a definicao
final de um Ori. Conhecer as caracteristicas do proprio Ori certamente traz beneficios

para a propria vida.

Compreender o proprio Ori ajuda a navegar na jornada terrestre com
sabedoria e clareza. Proporciona discernimento sobre os pontos fortes
e fracos de si mesmo, apoiando na superacdo de obstaculos e na
conquista de realizacdo pessoal e espiritual (OLAIYA, 2024, online,
traducgdo dos autores).

Olaiya argumenta que de acordo com a cosmopercepcao iorubd, a acao de Ori se
estende para aléem da realizacdo pessoal ao desempenhar um papel fundamental na
promocao de equilibrio e harmonia na comunidade e no cosmos.".

Um caso ilustrativo pode ser visto em Igbé Ora, cidade localizada no sudoeste da
Nigéria, que conta com a maior populacdo relativa de gémeos no mundo. Nessa cidade é
mantida a tradicao de celebrar os Ibeji naturais, o que reforca a importancia atribuida ao
vinculo espiritual dos gémeos entre si, com a comunidade e com o0s orixas. Em entrevista
concedida pelo Oba Jimoh Olajide Titiloye, lider dessa cidade, reafirmou a singularidade
espiritual dos Ibeji naturais e apresentou uma perspectiva incisiva sobre essa questio
fundamental: o nascimento auténtico de Ibeji envolve um pacto sagrado inviolavel por
eles estabelecido com seus pares no orum antes de atravessarem o portal que conduz ao

aiyé. Esse fato transcende completamente o potencial de agdo da biomedicina.

Cada gémeo que nasce carrega axé, € sinal de alegria, prosperidade e
longevidade. O nascimento de Tbeji € um pacto sagrado entre Qrun e
Aiyé, algo que nenhum ser humano poderia produzir. Filhos gerados
pela méo do homem - pela maquina ou pela agulha - s&o criangas que
devem ser amadas e respeitadas. Mas ndo podemos confundir: ndo sdo
Ibeji no sentido espiritual s eles atribuido. O culto aos Ibeji é culto aum
mistério divino, e ndo a uma técnica humana. (AWOYEMI, 2018, n.p.)

O Dr. Taiwo Awoyemi, gémeo e estudioso da cultura ioruba, defende haver
primazia do ritual tradicional sobre a técnica moderna, afirmando consistentemente que
a ciéncia biomédica pode certamente aperfeicoar processos bioldgicos materiais, mas ndo
opera para além dessa dimens&o, sendo, portanto, incompleta na concepcao de Ibeji.
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Se Ibeji é Orixa por vontade divina, podemos venerar gémeos nascidos
gragas a uma produgdo humana? A ciéncia pode aperfeicoar
procedimentos do processo de nascimento, mas ndo pode programar o
axé. (AWOYEMI, 2018, n.p.)

Enquanto Olupona (2011), Abimbola (1976) e Odunlami (2009) enfatizam a
sacralidade dos gémeos naturais, Awoyemi (2018) abre espago para a integracdo de
gémeos “artificiais”, desde que respeitada a tradicdo. A modernidade apresenta novos
desafios. Com a fertilizacéo in vitro e outras técnicas laboratoriais, gémeos podem nascer
por agcdo humana e para Awoyemi, esses gémeos s6 podem ser reconhecidos como Ibeji
se forem integrados aos rituais tradicionais e celebrados de acordo com a cosmologia
iorub&. A ciéncia cria vida, mas ndo gera o axe, a forga espiritual que torna um gémeo
sagrado. Todos os autores consideram aceitavel integrar gémeos “artificiais” nos rituais
de Ibeji, celebra-los com cénticos apropriados e reconhecé-los como Ibeji modernos para,
assim, preservar seu vinculo espiritual com sua comunidade no orum. O of6 apresentado

a seguir expressa esse fato:

A ko mg ibi ti Olodimare fi ona si; Ibeji ki i dakedaké, ayo wa nind
won!

Ndo sabemos onde OQlodimaré abriu o caminho; os Ibeji ndo
permanecem em siléncio - a alegria vive neles!

De acordo com esse entendimento, gémeos concebidos artificialmente em
laboratérios sdo certamente criancas humanas a serem amadas, respeitadas e cuidadas
individualmente, embora ndo possam ser consideradas Ibeji auténticos por Ihes faltarem
elementos espirituais que demandam rituais e sentido comunitario profundo.

A condigdo de gémeos “artificiais” nos coloca diante de uma questao relevante: a
de um saber ancestral perante a realidade contemporanea. De acordo com renomados
autores iorubas, entre os quais, Jacob K. Olupona (2011), Wande Abimbola (1976),
Taiwo Awoyemi (2018), Taye Qdunlami (2009), Sikiru Salami (2024) e Olukemi Salami
(2022), na tradicéo ioruba o conceito de Ibeji transcende a mera biologia do nascimento
de gémeos. Eles também devem ser considerados como manifestacGes do Sagrado, como
portadores de axé, a energia vital que traz equilibrio, alegria e prosperidade a familia e a

comunidade.
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Para esses autores, 0 que caracteriza um Ibeji é a combinagio de destino, axé e
reconhecimento ritual. A TIV, reproducdo assistida, apresenta desafios modernos, sem,
contudo, comprometer a sacralidade dos gémeos, sacralidade promotora de integragdo
ritual e comunitaria. A flexibilidade da tradicdo ioruba favorece o didlogo com a ciéncia
sem perda de reveréncia pelo sagrado, como ilustra o itan do Odu Qs¢ T(ra apresentado

a sequir.

KO0 si ona ti Olédumare 0 lé gba, Ko si omo ti If4 0 1é da.
N&o h& caminho que Qlédumaré ndo possa tomar; ndo ha crianga que
If4 ndo possa salvar.

Jacob K. Olupona (2011) enfatiza que os Ibeji s&o filhos do mistério, e que rituais
como a confecgdo do Erod Ibeji sdo fundamentais para manter a harmonia espiritual,
especialmente se ocorrer o falecimento de um dos gémeos. Wande Abimbola (1976),
assinala que o nome dado tradicionalmente aos gémeos - Tayé e K¢hindé - os conecta a
seu destino. Taye Qdunlami destaca a dimens&o ritual e cosmica dos Ibeji, considerados
pequenos orixas, cuja presenca exige celebracédo e preservacao do equilibrio espiritual.

Portanto, a tradi¢do ioruba se mantém essencialmente espiritual e ritualistica, mas
demonstra flexibilidade diante de novas possibilidades trazidas pela modernidade.
Gémeos fertilizados em laboratorios podem ser reconhecidos como Ibeji modernos,
contanto que haja reconhecimento ritual e espiritual. O que define um Tbeji ndo é o
método de concepcdo e sim a pertenca a sua comunidade no orum.

Mesmo com intervencdes tecnoldgicas, a esséncia de Ibeji permanece a mesma:

espirito, axé e alegria, sempre conectando aiyé e orum.

Considerac6es Finais: Perspectivas Futuras para Pesquisas e Dialogos

O conhecimento tradicional ioruba sobre os Ibeji oferece uma integracio entre
dimensGes materiais, espirituais inexistentes na acep¢do biomédica, operando sob outro
regime de cultura, relacBes sociais, hierarquia de conhecimentos e poder.

O surgimento das tecnologias de reproducdo assistida, particularmente a
fertilizacdo in vitro (FIV), problematiza esta cosmologia estabelecida ao introduzir uma

concepcao tecnologicamente mediada que parece desafiar nocdes tradicionais de caminho
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(Ori) e vontade divina. Esta aparente contradi¢do, no entanto, revela-se mais profunda:
ela expbe o choque entre sistemas epistemoldgicos distintos que operam com
pressupostos conflitantes sobre a natureza da realidade, da pessoa humana e do
conhecimento. De um lado, um sistema integrado que compreende a pessoa como uma
rede complexa de relaces entre o fisico, o espiritual e 0 comunitario; de outro, um
sistema biomédico que opera predominantemente através da fragmentacdo e do
isolamento do fendmeno bioldgico de seus contextos significativos culturais e espirituais.

Essa dualidade se faz presente, também, nas distintas naturezas entre 0s
mecanismos de comunicagdo e transmissdo de conhecimentos presentes em ambos 0s
sistemas: enquanto a concepcao de Ibeji na tradicéo iorubé se estabeleceu e perpetuou por
redes de conhecimentos fundamentados em praticas originadas na oralidade, operando,
portanto, na coletividade da informacgdo, os mecanismos de transmissdo e controle
informacional acerca dos processos de fertilizag&o in vitro se baseariam em transmissoes
de conhecimentos fundamentadas no isolamento e controle da informagdo encapsulada
na forma textual e proprietéria.

Num mundo contemporaneo progressivamente dominado por ldgicas
individualistas, mercantilistas e fragmentadoras, estes saberes tradicionais ressalvam o
equilibrio dindmico de redes relacionais complexas que conectam o0s vivos entre si, com
seus ancestrais, com 0 mundo natural e com o plano espiritual. Sua resisténcia histérica
aos regimes modernos de propriedade intelectual aponta consistentemente para formas
alternativas de producao, circulacao e valoriza¢do do conhecimento baseadas na partilha
generosa, na responsabilidade comunitaria e no respeito.

O diélogo critico entre 0ogun e biomedicina contemporanea revela a urgéncia
politica de desenvolvimento de formas inovadoras de pluralismo epistemolégico que
permitam a coexisténcia respeitosa, 0 enriquecimento mutuo e a fertilizacdo cruzada de
diferentes sistemas de conhecimento, sem que isto implique necessariamente a
subordinacdo de uns a outros. O reconhecimento substantivo da autodeterminacgéo
epistémica dos povos tradicionais é condi¢do necessaria para a construcdo de sociedades
verdadeiramente pluriculturais, descolonizadas e democraticamente vibrantes.

O estudo aprofundado de Ibeji na contemporaneidade sugere caminhos frutiferos
para pesquisas futuras que poderiam aprofundar nossa compreensdo destas questdes

complexas. InvestigacGes empiricas sobre as experiéncias concretas de familias que
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utilizam simultaneamente tecnologias reprodutivas modernas e préaticas tradicionais de
cuidado poderiam iluminar as complexas negociacdes culturais que ocorrem
cotidianamente na interface de sistemas de conhecimento distintos entre si.

A reflexdo sobre os Ibeji convida a repensar relagBes mais amplas entre
conhecimento, poder, cuidado coletivo e justica episttmica nas sociedades
contemporaneas globalizadas. Seu persistente vigor cultural testemunha nao apenas a
resiliéncia das tradi¢Ges africanas, mas também a atualidade permanente de suas
contribuigdes ricas e complexas para 0 pensamento humano sobre questdes fundamentais
da existéncia. Trazer para 0 universo da academia conhecimentos oriundos de uma
ancestralidade que provém da oralidade e coletividade significa ndo apenas escutar tais
vozes outras com respeito que merecido e tardio por parte da academia, mas reconhecer
nelas fontes vivas de sabedoria indispensavel para os desafios complexos do nosso tempo.

O nascimento de Ibeji combina biologia, espiritualidade e cultura. Gémeos
naturais carregam axeé e sdo cultuados como orixas. Gémeos nascidos por reprodugédo
assistida podem ser integrados a rituais tradicionais, podem ser reconhecidos como Ibeji
modernos. A tradicdo ioruba, organica e sabia permite que a ciéncia complemente, mas

nunca substitua, o0 mistério do nascimento.

Referéncias Bibliograficas

ABIMBOLA, Wande. If4: An Exposition of Ifa Literary Corpus. Ibadan: Oxford
University Press, 1976.

AWOYEMI, Taiwo. Cultural Perspectives on Twins in Yorub& Society. Lagos:
University of Lagos Press, 2018.

CAMPOS, Edemilson Antunes de: “Aspectos socioculturais e as praticas de cuidados em
enfermagem”. In. NAKAMURA, E., MARTIN, D. e SANTOS, J.F.Q. Antropologia para
Enfermagem. Barueri, SP: Manole, 2009, pp. 59-81.

CARBONI, Guilherme. Direito Autoral e Autoria Colaborativa: na economia da
informacg&o em rede. S&o Paulo: Quartier Latin, 2010.

CIARDULLO, Daniel. Abstracdo Da Autoria E Industrializacdo Autoral: A
monopolizacdo das ideias, criatividades e coletividades. Dissertacdo (Mestrado) -
Programa de P6s-Graduacdo Interunidades em Estética e Histéria da Arte, Universidade
de Séo Paulo. S&o Paulo, 2024.

HELMAN, Cecil G. Cultura, saude e doenga [recurso eletronico] / Cecil G. Helman;
Trad. Ane Rose Bolner. 5. ed. Dados eletronicos. Porto Alegre: Artmed, 2009.
KLEINMAN, Arthur. Patients and Healers in the Context of Culture. Berkeley:
University of California Press, 1980, pp. 49-70.

87



Revista Calundu — vol. 9, n. 2, jun-dez, 2025

LANGDON, Esther Jean; WIIK, Flavio Braune. “Antropologia, Saude e Doenca: uma
introducdo ao conceito de cultura aplicado as ciéncias da saude.” Revista Latino-
Americana de Enfermagem, [S. 1], v. 18, n. 3, p. 459-466, 2010.

ODUNLAMI, T. Rituals and Spirituality of Ibeji. Ibadan: Rex Charles Publications,
20009.

OLAIYA, Adeyinka. Ori: The Yoruba Philosophy, Blueprint, and Footstep Crafted in
the Spiritual Realm. Ancestral News, Nigéria, jul. 2024. Disponivel em:
https://ancestrals.com.ng/2024/07/25/ori-the-yoruba-philosophy-blueprint-and
footsteps-crafted-in-the-spiritual-realm-adeyinka-olaiya/

OLUPONA, Jacob K. City of 201 G: The Yoruba Concept of Ibeji. New York:
Bloomsbury Academic, 2011.

ONG, Walter J. Orality and Literacy: The Technologizing of the Word, Routledge, 2002.
ONU - Organizacéo das Nacdes Unidas. Basic documents: forty-ninth edition (including
amendments adopted up to 31 May 2019). Geneva: World Health Organization; 2020.
Licence: CcC BY-NC-SA 3.0 IGO. Disponivel em:
https://apps.who.int/gb/bd/pdf_files/BD_49th-en.pdf. Acessado em: 20/10/2025.
RIBEIRO, Ronilda lyakemi. Alma Africana no Brasil. Os lorubas. Sdo Paulo: Oduduwa,
1996.

SALAMI, Olukemi A. Ribeiro. “For an ethnomedicine enriched by human diversity.”
Einstein  (Sdo0 Paulo), S&o Paulo, v. 20, eCE6083, fev. 2022.
https://doi.org/10.31744/einstein_journal/2022CE6083.

SALAMI, Sikird; FRIAS, Rodrigo Ribeiro. Dicionario loruba-Portugués/Portugués-
loruba. S&o Paulo: Oduduwa, 2025 (no prelo).

SALAMI, Sikirt; RIBEIRO, Ronilda lyakemi. Exu e a ordem do universo. 3. Ed. S&o
Paulo: Oduduwa, 2024.

WORLD INTELLECTUAL PROPERTY ORGANIZATION (WIPO). Protect And
Promote Your Culture: A Practical Guide To Intellectual Property For Indigenous
Peoples And Local Communities. Wipo: Geneva (2017). Disponivel em:
https://www.wipo.int/edocs/pubdocs/en/wipo_pub_1048.pdf

Recebido em: 04-11-2025
Aprovado em: 19-11-2025

88


https://ancestrals.com.ng/2024/07/25/ori-the-yoruba-philosophy-blueprint-and
https://www.wipo.int/edocs/pubdocs/en/wipo_pub_1048.pdf

Revista Calundu — vol. 9, n. 2, jun-dez, 2025

INDUMENTARIAS DOS ANCESTRAIS VENERAVEIS
IORUBAS:
ARTE E CURA TRANSGERACIONAL AFRICANA

José Roberto Lima Santos*
DOI: 10.26512/revistacalundu.v9i2.59706

Resumo: O presente trabalho de pesquisa em andamento, tem por objetivo apresentar as
indumentérias dos ancestrais veneraveis iorubas, veiculados a arte e suas utilizagGes no
processo de cura transgeracional, realizada nos templos/terreiros que cultuam Egungun e
Géledé. E ainda, propagadores da Isése Esin Orisa Ibile na cidade de Sao Paulo. Através
de rituais, oferendas, imolacdo de animais, banhos de ervas e procedimentos magico
medicinais e de cura, partimos de pressupostos que a confecgdo dessas vestes, ndo sao
apenas para serem usadas em festejos e celebracdes. Além de ultrapassarem os sentidos
de cobrir os corpos, denotam de uma importancia ritualistica de curar ou apaziguar
questdes existenciais e psiquicas, sob o olhar de especialistas africanos e detentores de
notorios saberes presentes na atualidade, contribuindo para a solucéo, busca do equilibrio
individual e coletivo dos envolvidos.
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curativa. Arte ioruba.

INDUMENTARIA DE LOS VENERABLES ANCESTROS
YORUBA: ARTE Y SANACION TRANSGERACIONAL
AFRICANA

Resumen: Esta investigacion en curso tiene como objetivo presentar la vestimenta de los
venerables ancestros yoruba, transmitida a través del arte, y sus usos en el proceso de
sanacion transgeneracional, llevado a cabo en los templos/terreiros que veneran a
Egungun y Géledé. Ademas, son propagadores del isese Esin Orisa Ibile en la ciudad de
Sdo Paulo. A través de rituales, ofrendas, sacrificios de animales, bafios de hierbas y
procedimientos magicos, medicinales y curativos, asumimos que la creacion de estas
prendas no se limita a festividades y celebraciones. Ademas de ir mas alla de la simple
cobertura corporal, denotan importancia ritual en la sanacion o pacificacion de problemas
existenciales y psicoldgicos, bajo la atenta mirada de expertos africanos y poseedores de
reconocidos conocimientos, contribuyendo a la soluciéon y buasqueda del equilibrio
individual y colectivo de los involucrados.

Palabras Clave: Sanacion transgeneracional. Vestimentas curativas. Vestimentas
ancestrales. Arte curativo. Arte yoruba.
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Introducéo

Devido ao processo de reafricanizacdo nas religides de matriz africana, que tem
se fortalecido na contemporaneidade, em particular, no candomblé de ketu, o culto a
Egungun e as Grandes Mdes Ancestrais (Gelédé), vem sofrendo alteracGes, modificacGes
e acréscimos, uma vez que os lideres religiosos tém buscado aprofundar os saberes
ritualisticos na Nigéria e atraves de lideres religiosos africanos residentes na cidade de
S&o Paulo. Anterior a esse processo, Egungun era somente cultuado na llha de Itaparica,
situada na Babhia, sob os cuidados da familia Daniel de Paula, e posteriormente, por
demais sacerdotes de renomados terreiros de candomblé que se dedicaram a aprofundar
0 conhecimento sobre 0s ritos voltados para 0s ancestrais memoraveis e veneraveis. Um
bom exemplo disso, Deoscoredes Maximiliano dos Santos, o0 famoso Mestre Didi, filho
de lya Senhora de Oxum Miué na Bahia, lider religiosa do 1lé Ase Opd Afonja.

Segundo pesquisadores, os iorubas foram os ultimos a chegarem no Brasil,
durante o periodo do Trafico e Comércio Transatlantico que perdurou do séc. XV ao XIX.
Apos a abolicdo da escravatura, embora houvesse o trafico clandestino, concomitante a
esses episodios, formava-se uma rede de solidariedades negras, fundando terreiros de
candomblé para reorganizar 0s aspectos culturais voltados ao culto dos orixas e ancestrais.
E com isso, a reorganizacao dos ritos, das celebracdes e festejos tal como nas terras de
origem, porém, adequando-se a nova realidade e ao novo mundo.

Mestre Didi fundou o IIé Asipa em prol de difundir o culto a Egungun na regido
soteropolitana e perpetuar o legado para além de Itaparica, uma vez que em sua viagem a
Nigéria, recebeu o titulo de Alapini.

O culto de Egungun foi ampliado para a cidade de Sao Paulo, na década de setenta
do século XX, com a fundacdo do Terreiro de Egungun Obanilé, possivelmente uma
extensdo do Terreiro Olokotun dos Daniel de Paula. E assim, esse templo permanece
reverenciando os ancestrais em nossa cidade, precisamente no Eldorado, grande Sao
Paulo.

Na década de 80 do século XX, chega a Sdo Paulo para estudar na USP Sikiru
Salami, que mais a frente seria conhecido popularmente como Baba King, uma vez que
iniciou a propagacéo de sua cultura, oriunda da cidade Estado de Abeokuta referente ao

culto de Orunmila 14, orixas e ancestrais veneraveis na cidade de Sao Paulo. Ao realizar
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a fundacdo do Templo Oduduwa na cidade de Mongagué, organiza a vinda de lideres
religiosos africanos: Babalads de Ifa, Babalorixas e lalorixas detentores dos notérios
saberes voltados ao culto iniciatico aos orixas do pantedo ioruba, especialistas nos ritos
de Egungun e das Grandes Maes Ancestrais homenageadas no Festival Geledé. Alem de
apresentar os ritos milenares de sua cidade natal e arredores, tem promovido 0
conhecimento a respeito da existéncia de deidades que até entdo, eram desconhecidas na
diaspora brasileira e paulistana. E com isso, amplia-se o interesse de lideres religiosos
paulistas em conhecer e aprofundar o conhecimento sobre essas deidades, inserindo-as no
pantedo ioruba ja existente desde o séc XIX. Dentre elas: Egungun (culto voltado aos
ancestrais masculinos) e Geledé (culto voltado aos ancestrais femininos). A seguir,
apresentamos aspectos relevantes sobre eles e a relagdo com o processo de cura

transgeracional, termo cunhado pela lalorixa e Pesquisadora Ronilda lyakemi Ribeiro.

1 - Egungun

Egungun, conforme Otunba Adekunle Adenromu (2005), é um vocabulo que
designa os espiritos de pessoas importantes. A tradi¢do do culto aos Egungun € originaria
da regido de Oyd. O culto a Egungun é exclusivamente masculino. O cargo mais elevado
de culto é de Alapini e seus auxiliares sdo 0s 0jés (ADENROMU, 2015, p.128). Todos
que fazem parte do culto sdo chamados de Mariwo0 (sacerdotes e responsaveis por manter
a tradicdo, a perpetuacdo da memoria e dos ritos). Eles aparecem para seus descendentes
debaixo de belas indumentérias, panejamentos, decorados com retalhos, bordados, rendas
e enfeitados com buzios e lantejoulas.

As deidades dancam, desfilam, se divertem e aconselham os seus, através de
canticos, louvores e enaltecimento de suas virtudes, pois estabelecem relacdes sociais
através das manifestacdes espirituais enigmaticas performativas. As indumentarias, além
de perpetuar a memoria ancestral, sdo carregados de significados, de contextos artisticos,
performativos, politicos e sociais, que reverberam no modus vivendi e modus operandi
do éthos africano iyoruba. Muniz Sodré (2002), enfatiza a importancia da valorizacéo da
“respectiva imortalidade”, momento para os africanos e afro-brasileiros de subjetividades
e transmissdo de saberes através da danca realizada durante os ritos. Compartilho abaixo,

tais afirmacoes.
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Para os africanos, (...) a dan¢a € um ponto comum entre todos o0s ritos
de iniciacdo ou de transmissdo do saber tradicional. Ela é manifestada
de forma pedagodgica e filosofica, no sentido que se expde ou comunica
um saber ao qual devem estar sensiveis as geracfes presentes e futuras.
Incitando o corpo para vibrar ao ritmo do Cosmos, provocando nele
uma abertura para o advento da divindade (o éxtase), a danca enseja
essa meditacdo, que implica a0 mesmo tempo corpo e espirito, sobre o
ser do grupo e do individuo, sobre arquiteturas essenciais da condicéo
humana. (...) Danca é impulso e forca realizante. E transmissdo de um
saber, sim, mas um saber incomunicavel em termos absolutos, pois ndo
se reduz aos signos de uma lingua, seja esta constituida de palavras,
gestos imitativos ou escrita. E um saber colado & experiéncia de um
corpo proprio (SODRE, 2002, p.137).

Fig. 1 - Egungun no Templo Oduduwa, Mongagué - Sao Paulo

Foto: José Roberto Lim Sanos, 2025

Através da confeccdo da indumentaria, da danca, da gestualidade e
performatividade, nos da a entender que a memdria coletiva ancestral serd perpetuada,
devido a importancia dos antepassados no grupo ou comunidade da qual fazem parte. Ao
observar videos dos festivais anuais na Nigéria e no Benin, assim como os rituais
realizados na cidade de Sdo Paulo, Egungun quando aparece em publico anda, danca,
corre, sobe em cima de telhados, abencoa seus familiares, entoa canticos e se necessario
for, pune os incautos. Circulam pelo espaco territorial durante todo o periodo de

realizacdo dos ritos e festejos dedicados a ele. Muitas das vezes, aparece em grupo,
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havendo diversas deidades juntas num mesmo momento. A performatividade € dramética,
regada de musicalidades, palmas ritmadas, evocag0es e sons percussivos. Os movimentos
circulares, para além das a¢Ges cotidianas que realiza durante o festejo, exibe a beleza dos
panejamentos, a volumetria, a sobreposicdo dos pedacos de tecidos, os bordados, a
vibracdo das cores e de seu nome. Quando seu nome ndo estd bordado na indumentaria,

é entoado pelo som do tambor.

Poderemos considerar as indumentarias dos ancestrais Egungun como
assentamentos vivos que vivificam a meméria para que ndo haja o esquecimento e as
contribuigcdes perante a comunidade? Sim, podemos intuir, uma vez que a roupa recebe
oferendas, imolacdo de animais e perante a ela sdo entoados canticos e orikis que
rememoram 0s ancestrais. E a indumentaria que abre a porta do mistério, estabelecendo
o limite do que deve/pode ou ndo ser visto, uma vez que o corpo do elégun (iniciado), é
totalmente coberto, ainda que seja sempre sentido pelos envolvidos no culto, nos ritos e
festejos através da crenca e fé. A aparéncia antropomorfica do Egungun denota a relacéo
com o visivel e com o invisivel, uma vez que o corpo do iniciado ndo €é o suporte para a
indumentaria, mas o repositério de memdrias, passadas de geracao a geracao para que
ndo caia no esquecimento. Segundo José Sant’Anna Sobrinho, em sua obra Terreiros de

Egungun — um culto Ancestral Afro-Brasileiro (2021) afirma que:

A roupa, ax6, em volta do espirito antepassado simboliza o ritual do
mistério, e ndo se deve, por curiosidade ou descrenca, procurar saber o
gue ha por baixo, podendo ndo gostar do que podera ver, pois, como
ensina a musica: “da morte s6 vemos as roupas exteriores”. A tradig¢do
ancestral Egungun retrata a fé no que se vé e a forca do axé e seu poder
gue se sente, a emoc¢do de participar e ver um antepassado conhecido
ou néo, dentro do terreiro (SOBRINHO, 2021, p.47).

As indumentéarias de Egungun sdo diversas e variam de regido para regiao na
Africa, estendendo-se seu rito para os paises Togo, Mali e Benin. E por sua vez, para o
Brasil. Os trajes da Nigéria geralmente além de coloridos devido ao uso de panejamentos
ou painéis de tecidos de veludo, wax prints hollandais (tecidos industriais produzidos em
larga escala), adire (tecidos tingidos com pigmentos naturais extraidos de arvores e
plantas), aso oke (tecidos feitos no tear em faixas estreitas) e rendas. Podem também ser

apresentados com peles de animais, a depender da familia que os cultua e da funcdo que
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o0 antepassado veneravel estabelece nas relagdes comunitérias e de suas contribuicdes. Ja
as indumentérias do Benin sdo repletos de painéis bordados com missangas, forma
abaulada e diversos adornos que possuem antidotos para cura. E ainda, o nome do
ancestral gravado na indumentaria.

No topo das vestes, € muito comum observarmos uma espécie de bandeja no
formato redondo ou quadrado, feita de madeira entalhada que possui diversos simbolos.
E ainda, uma insignia que o identifica. Ha um bastdo chamado erukere que é feito de crina
de cavalo, pelos de cabra ou de outro animal que compdem as vestes ancestrais. E
utilizado para abencoar os entes queridos que estdo no plano material — aiye — e
estabelecer a conexdo com o ancestral veneravel que se encontra no orun, mas que através
dos ritos anuais e dos festejos, é convidado para vir visita-los.

Os ritos tém por objetivo exaltar os grandes feitos e a colaboragéo social que os
antepassados desempenharam para o grupo, engquanto seres vivos no meio material (aiye),
assim como seus oficios relembrados no vestuério, uma vez que 0s representam para que

jamais sejam esquecidos.

Certamente a demonstracdo mais dramaética da crenca ioruba na vida-
depois-da-morte vai ser encontrada no mascarado Egungun. E através
deste mascarado que a alma de um ancestral volta a terra numa forma
fisica para perguntar sobre o bem-estar de seus descendentes vivos,
abencoando os doentes e estéreis, limpando a comunidade da feiticaria
e doencas e conciliando questdes pendentes na familia. Na imagem do
Egungun, os iorubas celebram o triunfo do espirito humano sobre a
morte. A presenca real dos mortos entre 0s vivos proporciona um apoio
psicolégico para a comunidade: todos sdo impressionados pelas
perspectivas da imortalidade. No excitamento do momento, 0s jovens
algumas vezes chicoteiam uns aos outros quase ao ponto de se ferirem
gravemente, enquanto os velhos, especialmente aqueles que no fim da
vida, possam ocasionalmente ser tdo tocados pelo espetaculo, que logo
comegcam a imaginar a época em que seu proprio Egungun ira ser
recebido com a mesma pompa e ostentagcdo. O Egungun € um sonho
gue se torna realidade para os iorubas, uma dramatizacdo de um forte
elo entre 0s vivos e 0s mortos. Uma tipica e grande familia ioruba
compreende ndo somente 0s membros vivos mas também os mortos.
Para os iorubas, entretanto, os mortos ndo estdo mortos; mas logo
voltardo, ou como um neto ou como Egungun (LAWAL,1983, p.53).

N&o menos importante, devemos ressaltar que os festejos em louvor as divindades
ancestrais masculinas sdo sempre organizados em eventos fUnebres, e em outras ocasides
anuais que rememoram o ente querido, mas também a amplitude dessa sociedade que

fortalece a memoria para que ndo seja jamais esquecida, pois deve ser comemorada e
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rememorada. Mas além do momento presente, intuimos que hd um olhar para a
transmissdo de notdrios saberes e de sua relevancia para a comunidade ou grupos

familiares seja em Africa, seja no Brasil.

Embora muitas pessoas estejam cientes de que o ser humano esta sob a
mascara, ainda ha a crenca que 0s rituais a que 0 mascarado deve se
submeter antes de colocar a mascara devem despersonifica-lo,
convertendo-o huma espécie de 'médium’ escultural (ou um receptéculo
humano) para a alma ou ancestral visitante. Consequentemente, 0
mascarado funciona como uma méscara dentro do mascarado; ele ndo
é mais ele mesmo e ndo pode ser pessoalmente considerado responsavel
por suas acdes, que as vezes, pode incluir a execucdo de criminosos e
feiticeiras. Para concordar com seu outro aspecto extraterreno, o
mascarado fala com uma voz gutural. Sua identidade é mantida em
segredo. Embora um Egungun possa ser identificado ou chamado
depois de um ancestral em particular, a mascara de madeira no topo da
vestimenta ndo tenta recapturar semelhanca individual que é a funcéo
de sua existéncia historica e que tem sido rejeitada durante cerimonias
de enterro. Aqui a estilizacdo da face humana é evocativa da
transformacéo do espirito do ancestral, da individualidade historica para
a humanidade eterna. O traje volumoso do Egungun esconde o
desconhecido e contudo revela os potenciais infinitos do homem para a
transformacao espiritual. Uma vez que a alma humana é parte do 'sopro'
de Olodunmaré, ela antecipa a criagao do corpo humano por Obatala. A
existéncia terrestre do homem é entretanto uma manifestacdo
temporéria, através da criacao artistica de Obatalg, do eterno espirito de
Olodunmaré, que € conhecido metaforicamente por Ota Aiku, "a pedra
sagrada da imortalidade™ (LAWAL,1983, ps.53-53).

O corpo dos iniciados nos ritos de Egungun, além de serem o repositorio de
memorias, carregam consigo o repertério ancestral que é passado de geragdo a geracao,
para que seja preservada a tradicdo do cultivo aos ancestrais para que jamais sejam
esquecidos. E ainda, nos momentos de organizacao social do grupo ou comunidade, sejam
evocados para aconselhamentos e diretrizes na busca do equilibrio coletivo e de
perpetuacédo da linhagem.

Intuo que o corpo "faz" o ritual acontecer, uma vez que passou pelo processo
iniciatico e de pertenca, através dos detentores desses saberes miticos relacionados a
mortalidade fisica e exaltacao do espirito do falecido. Isso é realizado pelo Alapini (lider
do rito) e seus auxiliares. No momento que o Ojé (iniciado), veste o traje de Egungun,
aciona a poténcia presente nele para materializar a presenca fisica dos ancestrais,

potencializando a sua forca, impulsionando as performatividades rituais através da
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expressividade da voz gutural e rouca, dos movimentos dancantes e de comunicagdo com
seus familiares, uma vez que se comunica com oS Seus.

A meu ver, o mistério se acopla na juncédo/disjuncao entre corpo e roupa,uma vez
que sua confeccdo tem por finalidade perpetuar o rito, acentuar a importancia do ancestral
masculino e divinizado devido aos seus grandes feitos para sua comunidade que extrapola
0 ato da celebragdo, e ainda, a relacdo de poder em dialogo com a ancestralidade que se
pretende permanecer viva e atuante através da sociedade dos Egungun.

O corpo munido de processos iniciaticos para 0 Egungun, no momento que é
revestido pela indumentaria do ancestral, ativa as energias presentes tanto no corpo
quanto na roupa, e com isso, poderemos supor, através da afirmacdo dos iniciados que a
veste é o proprio Egungun, ou seja, o ancestral se materializa tanto no corpo quanto na
roupa, estando corpo versus roupa em comunhdo. E para isso, a presenca da arte da
costura, de sua plasticidade, cores, volumetria, sobreposicdes e elementos escultéricos
em madeira.

A tridimensionalidade corporal é respeitada na confeccdo do traje, basta
observarmos a composicdo e maneiras que sdo dispostos os tecidos, 0s painéis, 0s
ornamentos, as ervas medicinais e de cura que sdo distribuidas de forma harménica
através da base que sustenta os panejamentos multi coloridos e brilhosos. Todas essas
particularidades, sdo fortemente traduzidas pela maneira que os trajes dos Egungun sao
construidos, nos dando a entender que o propdsito é funcional, visando cumprir o objetivo
a servico dos sentidos dados a pretensa imortalidade, uma vez que o espirito permanecera
em outro plano, ao se desprender do corpo matéria, pois a0 morrermos, nosso Corpo é
elemento de compostagem para a terra, enquanto a alma se desloca para o orun, que
segundo os iorubads é o meio espiritual de onde viemos, ap6s o acordo feito com
Olodumareé e sermos moldados por Ajala).

Babatunde Lawal, em sua obra A Arte pela Vida: a Vida pela Arte (1983), nos

auxilia a pensar nesses aspectos, uma vez que sustenta que:

A Arte tem exercido um papel vital na cultura ioruba tradicional em
parte devido ao reconhecimento de seus infinitos potenciais para a raca
humana, e em parte porque o préprio homem é considerado como uma
obra de arte. De acordo com o mito iorubd da criacdo, quando
Olodumaré (O Ser Supremo) decidiu criar o primeiro homem, ele
encarregou Obatalé de moldar o corpo do homem do barro. Depois que
Obatala terminou de moldar a imagem, Olodumaré soprou vida (emi)
nela, tornando-a humana. O Recém-criado homem foi mais tarde levado
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a Ogun que usou seus implementos de ferro para efetuar os toques finais
no corpo, assim como, as marcas da face, tatuacao do corpo, circuncisdo
e outras operacOes necessarias para manter a boa saide do homem, e
torna-lo socialmente aceitdvel na sociedade ioruba. Aqui, ndés somos
lembrados do estagio final do processo de entalhe ioruba (finfin),
quando o entalhador usa facas (o0 simbolo de Ogun) para aperfeigoar e
delinear suas formas. O corpo do homem é uma obra de Arte
divinamente inspirada e esta implicito em uma saudacdo enderecada a
uma mulher gravida: "Que o orixa nos molde uma boa obra de Arte".
De qualguer maneira, 0 ponto importante a se notar no mito da criacdo
ioruba é que o homem ¢ feito de dois componentes - o corpo fisico ou
material (ara) que é obra de Qbatald, e a forca espiritual (émi) com a
gual Olodumaré da vida ao corpo. Em outras palavras, 0 homem ¢é
substancialmente uma pega de escultura animada pelo émi. O corpo
humano permanece vivo enquanto o émi permanece nele. A retirada ou
perda do emi resulta na morte; o corpo se torna estatico e, quando
enterrado, se decompde no barro que ele era originalmente. Entretanto,
para os iorubas, a morte ndo € o final, mas, ao invés disso, é uma
transformacdo da existéncia terrena para a espiritual, onde o emi
desmaterializado assume mais poder que pode ser aproveitado em
beneficio dos vivos. E a crenca que o corpo humano é uma obra de arte
divina que levou os iorubas a considera-lo igual a uma escultura feita
pelo homem, que é entdo usada para localizar o émi, ou as almas
desmaterializadas dos mortos, mais especialmente no momento da
invocacgdo. Desta maneira, a Arte ajuda os iorubas a concretizar sua
crenca na vida depois-da-morte, permitindo-os encarar o futuro com
alguma esperanga - uma esperanca reforcada pela crenca na
reencarnagio (Atinwa) (LAWAL, 1983, p. 52-53).

Diana Taylor, em sua obra O arquivo e repertério — performance e memdria
cultural nas Américas (2013) afirma que (...) formas mdltiplas de atos incorporados estdo
sempre presentes, embora o estado constante de “agoridade”. Eles se reconstituem —
transmitindo memorias, historias e valores comuns de um grupo/geracao para outro. Os
atos incorporados e performativos geram, gravam e transmitem conhecimento
(TAYLOR, 2013, p.51).

A partir da afirmacdo da autora, podemos abrir a hipdtese da busca do
conhecimento mais aprofundado dos sacerdotes/sacerdotisas brasileiros para com essa
tradicdo iorubd, uma vez que até entdo, estava sendo difundida somente na Ilha de
Itaparica na Bahia, preservada pelo Terreiro Omo Ilé Agboula pela familia dos Daniel
Paula e demais terreiros de Egungun que foram fundados no mesmo periodo e apds a
abolicdo da escravatura (séc XIX). Percebemos que essa tradicdo até entdo, estava
preservada numa regido especifica do Nordeste, num ambito fechado e fora do circuito
sudestino. Hoje ja ndo mais esta presente somente nesse ambito, mas para além dele, uma

vez que na cartografia em andamento, por mim sendo realizada, temos mais de 20
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templos/terreiros na grande Sao Paulo difundindo e preservando essa tradi¢do do culto

aos ancestrais.

2 — Gelede

Henry J. Drewal (1971)?, estudioso da Universidade Madison de Wisconsin, em
sua pesquisa de campo, afirma que entre o rio Weme na Republica do Benin (RPB) e o
rio Ogun no sudoeste da Nigéria, os povos de lingua ioruba ocidental (Ketu, Egbado,
Ohori e Anago) séo conhecidos por uma tradi¢do performéatica mascarada apresentada na
Sociedade Gelédé3. Segundo a tradicdo africana, o povo ketu - ioruba, localizados na
regidao do antigo Daomé, atual Benin, foi quem criou o rito e as festividades voltadas para
as ancestrais lya Agba Geélédé na segunda metade do século XVIII, obedecendo as
tradicdes orais passadas de boca a boca por toda a regiéo.

Babatunde Lawal, pesquisador e participante do Festival Gélédé, afirma que: (...)
certas representacdes em escultura de figuras humanas com aspectos femininos
exagerados sugerem que a propria natureza era personificada e adorada como a 'deusa-
mée' com o proposito de estimular a fertilidade humana e animal (LAWAL, 1983, pg.44).
A sociedade Gelédé celebra as liderangcas masculina e feminina, equilibrio e estabilidade
na ordem social, através da atuacdo feminina. O grupo familiar evoca um segmento da
ordem social - um Olori (lider ou chefe) apoiado por Otun e Osi (assistentes de mao
direita e esquerda) e a importante atuacéo das ancias — mulheres recebem o titulo civil de
Iyal6dé (a mée da sociedade), tamanha é sua importancia no grupo ou comunidade. Ha
alguma relacdo entre os orixas femininos presentes no pantedo ioruba? Sim, ha,
principalmente com a deusa iorubana Ostn, que para muitos é uma das detentoras dos
segredos voltados para o culto das Tyami Osoronga. Ainda em dialogo com Babatunde
Lawal (1983):

2 para mais informages consultar: https://africa.uima.uiowa.edu/topic-essays/show/13 (Acesso em: 16 set
de 2022).

8 E uma das mais famosas organizagdes artisticas e religiosas dos ioruba. Compde-se de um grupo de
pessoas devotas do culto de lya-mi. Séo as forcas que devem ser temidas e reverenciadas, para manterem o
equilibrio universal. As cerimdnias Gelede sdo ocasides rituais muito importantes em diversas localidades,
especialmente em Ketu (sua terra original), Sabee, 1ji6 e Egbado. A complicada misica e danca Gelede
tornou-se tdo famosa que ha um provérbio que diz: "Oju to wo Gelede, ti dopin iran" - Os olhos que
assistiram Gelede irdo ver o maximo em drama. As lindas roupas, seus complicados movimentos, a satira
das méscaras e cantos, representam um rico aspecto da tradicéo oral ioruba. Um outro aspecto interessante
dessa manifestacdo, é que muitas vezes, por baixo das vestes, teremos homens, que travestidos com o traje,
realizardo a agdo ritual performativa.
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Na méascara Gelédé, a tentativa ioruba de lidar com os problemas de
feiticaria e controle social, usando a Arte como uma arma. De acordo
com a mitologia iorubd, o poder da feiticaria foi dado a primeira mulher
na criacdo. Quando os deuses chegaram a terra, Olodumaré, o Ser
Supremo, deu a cada um deles atributos especiais; por exemplo, Obatala
foi dado o poder do ferro e Orunmil4, o poder da sabedoria e
clarividéncia. A iya Nl1a, o Unico membro feminino do grupo foi
conferido o titulo: "Mé&e de todos"; a insignia deste titulo sendo uma
cabacga contendo um péassaro. Chegando a terra, 0s deuses usaram seus
poderes como eles desejaram, mas a maioria para 0 bem da
humanidade. Sendo o arquétipo "Mé&e de todos", lyd NI& (também
conhecida como lemanja) tem sido glorificada pelos iorubas como fonte
da fertilidade com um poder mistico de vida e morte sobre todos os seus
descendentes. Na visdo iorubd, este poder mistico € latente em todas as
mulheres, embora somente aquelas iniciadas no culto de iya NI& possam
exercita-lo. Estas iniciantes sdo popularmente conhecidas como ajé, ou
feiticeiras. Acredita-se que as ajé sdo tdo poderosas que elas ndo podem
facilmente ser afetadas por atrativos comuns. Somente o poder coletivo
dos espiritos dos ancestrais institucionalizados nas sociedades Egungun
e Oro podem conquista-las. Mas isso ndo é uma tarefa facil. A maioria
dos iyorubads preferiram apazigua-las, referindo-se a elas
eufemisticamente como "Nossas Maes" - Awon iya'Wa. Diferente da
concepgao europeia de feiticaria como a personificacdo do diabo, a
feiticaria ioruba pode ser influenciada a usar seu poder mistico em
relacdo ao bem-estar mais do que para a destruicdo da sociedade. Um
dos meios mais potentes de efetivar isto é o Géledé (LAWAL, 1983,
p.50).

As performances de Geélédé sdo, portanto, uma louvacao, uma festividade, um ebg,
um pedido de cura, um apelo as for¢as do mundo usando o poder estético das mascaras,
dos trajes, da musica, do canto e danga para evocar e apresentar questdes sociais e
espirituais, ajudando a moldar a sociedade e seus integrantes de forma construtiva e
manter a forca espiritual das divindades veneraveis femininas. Podemos intuir que ha um
repertdrio presente nessas praticas, uma vez que seguem uma tradicdo e um desejo de

perpetuacédo para geragOes futuras.

O repertdrio, por outro lado, encena a memdria incorporada as
performances, gestos, oralidade, movimento, danga, canto — em suma,
todos aqueles atos geralmente vistos como conhecimento efémero, néo
reproduzivel. O repertorio, etimologicamente “uma tesouraria”, “um
inventario”, também permite uma agéncia individual, referindo-se
também a “aquele que encontra, “descobridor” (...) O repertorio requer
presenca — pessoas participam da producdo e reproducdo do
conhecimento ao “estar 14”, sendo parte da transmissdo. (...) O
repertério a0 mesmo tempo guarda e transforma as coreografias do

sentido (TAYLOR, 2013, ps.49-50).
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Todo o trabalho realizado para a construcdo dos trajes e indumentérias, nos da a
impressdo de que o objetivo é a personificacdo das potencialidades dos ancestrais
femininos e masculinos, e ainda, as relagdes miticas contidas em seus mitos, oriki
(poemas) e notdrios saberes traduzidos nas performatividades dancantes que as
sacerdotisas e sacerdotes preservam e perpetuam para as proximas geragoes, uma vez que
sdo passados para 0s envolvidos, que dardo conta de realizar juntamente com as mulheres,
0s ritos e festejos.

Um outro aspecto muito ndo menos importante se refere aos papéis de género na
sociedade iorubd, uma vez que nos ritos e festejos Geledé, as mulheres sdo de extrema
importancia, uma vez que realizam os procedimentos iniciaticos e de pacto com as
Grandes Maes, sendo elas as mantenedoras dos segredos misticos, que vdo passando de
geracao a geracao, para aqueles que Ihes serdo fiéis e devotos, ou seja, para 0s homens,
que ap6s passarem pelos processos ritualisticos, irdo portar em seus corpos, os trajes para
a cerimonia interna (rituais que acontecem na casa da sacerdotisa), para apos, ocupar o
espaco publico e realizacdo da celebracdo festiva com a comunidade. Uma vez que a
sociedade africana da Nigéria possui particularidades que reforcam a manutencédo a
resisténcia da matrilinearidade, o culto Gélédé nos da a entender que corrobora para que
haja o equilibrio social, uma vez que o patriarcado é fortalecido em todas as esferas sociais
do mundo nigeriano.

Ainda em Lawal (1983),

Talvez a funcdo mais vital do Géledeé é sua tentativa velada de resolver
a principal tensdo na sociedade ioruba. Uma vez que é uma sociedade
patrilinear, as mulheres ndo desfrutam de direitos iguais com o0s
homens; a elas é negado acesso aos maiores segredos de certas
importantes instituigdes religiosas tais como Oro, Egungun e Agemo
que sdo simbolos da dominacdo do homem entre os iorubas. Esta
dominancia é entretanto relaxada no Gélédé que é controlada
exclusivamente por mulheres, embora sejam os homens que usam as
mascaras. Dai o ditado: 'Os homens servem as mulheres como
instrumento na danca Geélédé'. Também relevante aqui é o fato de que
0 homem monopoliza a maioria dos mais altos postos politicos na
sociedade ioruba. A posicdo subordinada das mulheres é quase nunca
equiparavel aos problemas, riscos e ansiedades que a mulher tem que
enfrentar no processo de educacao da crianca da gravidez a idade adulta.
Através do Gélédé, os homens se disfarcam para esta disparidade
diplomaticamente concedendo superioridade espiritual as mulheres,
embora ainda possuam o efetivo controle politico da sociedade.
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Eufemisticamente se dirigindo as feiticeiras como "Nossas Maes", 0s
homens sdo mascarados como 'criangas’, cujos excessos poderiam ser
perdoados. Isto pode ser deduzido da seguinte cangdo: "Respeite,
respeite as mulheres! Sim, as mulheres nos geraram antes que nés nos
tornassemos alguém! Os segredos do mundo pertencem as mulheres. .
" Devido a énfase por uma solucdo pacifica mais do que violenta para
qualquer dos problemas humanos, o Geéledé exemplifica um dos
maiores ideais da filosofia moral ioruba: "Leve a vida com calma". Para
0s iorubas o que é manobrado com cuidado ou controle é mais
facilmente alcangado do que é conseguido pela forca. Dai o ditado
popular que diz: "O que é manipulado com cuidado se torna mais facil!
O que ¢ conseguido pela forca é mais dificil". Em outras palavras, a
harmonia social depende na maior parte de paciéncia, controle,
diplomacia, assim como fazer o bem e ser justo para 0s companheiros
(LAWAL, 1983, ps.51-52).

Através dos festivais Geledé, a partir do que Lawal nos apresenta, ha um desejo
de equilibrio entre os géneros, a busca de equidade e um olhar voltado para a
respeitabilidade ao feminino numa esfera muito maior, uma vez que aponta em seu
discurso os desdobramentos que o rito e uso dos trajes propde para 0s envolvidos, e com
isso, zelar pela harmonia relacional e os cuidados para com as mulheres e com a Mae

Terra.

Os dancgarinos Gelédé sdo homens que se disfarcam de mulheres para
entreter as feiticeiras. Na véspera do festival Gelédé, um mascarado em
especial Efé ou o brincalhdo, se apresenta na praca do mercado,
invocando as béncdaos de todos os deuses e das feiticeiras da sociedade,
entretendo a audiéncia com cang0es, piadas e satiras; elementos anti-
sociais sdo expostos e criticados - todos numa tentativa de refinar a
sociedade. Nos primeiros sete dias, depois da cerimonia Efé,
mascarados Gélédé em roupas multicoloridas dancam na praca do
mercado em honra de 'lI'ya NIa e das feiticeiras. (...) O mascarado
Gelede tem evoluido de uma danca da fertilidade originariamente
apresentada pelas esposas e jovens para honrar 0s deuses mais
especialmente Iya N14, a "Méae de Todos". Durante a danca, os entalhes
eram equilibrados na cabeca. Por conselho de Orunmila, o deus da
predicdo, os homens adotaram esta danca das mulheres para pacificar
as feiticeiras. No processo, uma mascara rebuscada era produzida para
criar um espetaculo do 'ideal’ e do 'bonito’. Um aspecto importante do
traje Gélédé sdo argolas de metal usadas no tornozelo (ik( ou savaro)
que retinam ritmicamente durante a danga (LAWAL, 1983, ps.50-51).

O entretenimento apresentado nos ritos a Geledé exaltam o feminino, a fertilidade,
a importancia da manutencdo da continuidade dos seres humanos para as proximas
geraces, porém, nos dando a entender que embora o patriarcado seja uma premissa que

organiza e rearticula a sociedade iyorub, ndo se da por completo, uma vez que a mulher
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possui papel importante e deve ser valorizada por isso, tanto quanto em forma fisica como

espiritual, através do louvor a elas e suas ancestrais. Algo bastante instigador e profundo.

Fig. 2 - Festival Geledé, Templo Dos Orixas Ogundé, Guarulhos, SP, Brasil

Foto: José Roberto Lima Santos, 2025

Ao nos voltarmos para seu culto na diaspora brasileira, nos parece que além de
exaltar o feminino, reivindica a mudanca de pensamento do homem, educado nos moldes
ocidentais que a todo tempo, busca desqualificar a potencialidade feminina,
desequilibrando as relagdes, e com isso, enfraquecer as imposi¢Oes patriarcais que nédo
mais cabem na atualidade. Ou seja, um processo de reeducacdo do homem, a partir de

uma cosmo percepcdo e cosmovisdo ioruba. A seguir, apresentaremos uma breve
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apresentacdo a respeito dos ritos de cura transgeracional presentes no Isése Esin Orisa

Ibilé (cultura e religido tradicional iorubd)?.

3 - Os Ritos de Cura Transgeracional no Is¢se Esin Orisa Ibil¢

Nos modos de vida do povo ioruba, hd o arcabouco de préaticas ancestrais
medicinais que atuam nas areas psiquicas, fisicas e emocionais do ser humano, uma vez
que se preza pela no¢do de pessoa e de sua importancia no meio terreno (aiye), estando
totalmente conectado com o meio espiritual (orum). Os iorubas creem que o ser humano
faz parte do todo, sendo incumbido de estabelecer o equilibrio entre as rela¢bes sociais,
familiares e com a natureza. E ainda, estando no meio visivel (material), deve-se manter
a relacdo com o meio invisivel (espiritual). Um néo esté indissociado do outro. O sagrado

esta no cuidado de si, no cuidado perante ao coletivo e em tudo que os cerca.

Para os negro-africanos 0 mundo visivel é hierofania de um mundo
invisivel: nele se manifesta o Sagrado, no fugaz se faz
permanentemente presente o Eterno, sempre reconhecido e vivenciado.
Toda pessoa é considerada um sistema bio-psico-sécio-espiritual em
permanente intercdmbio energético com individuos e grupos do sistema
social, no aiyé (mundo material. a Terra), e com seres do orun (plano
existencial invisivel, habitado por divindades, ancestrais veneraveis e
diversos outros seres espirituais) (RIBEIRO; FRIAS, SALAMI, 2022,
p.259).

Nesse vasto universo, encontram-se procedimentos preventivos e de cura para 0s
males existenciais e adversidades terrenas. Durante a pesquisa de campo no Templo
Oduduwa e realizando a coleta de dados, foi-me apontado o processo de cura

transgeracional através dos ritos de Egungun e Gélédé. Algo que me causou uma certa

4 Isese, Isese Lagba, Isese Agbayé, Esin Abalayé Yorubé, Esin Ibilé Yoruba, Esin Orisa ibilé ou Rilijionu
Abalayé Yoruba sdo denominagbes dadas a Religido Tradicional loruba, embora, a mais comumente
utilizada seja Isése, que possui o significado de primordialidade, espiritual e material. E uma religido
ancestral praticada desde os primordios, hd milénios, que engloba manifesta¢@es e fundamentos culturais,
sociais e religiosos de um pais da Africa Ocidental, chamado Nigéria, mas que se estendeu para o Benin,
Togo e Mali. Atualmente, tem sido ampliada para as Américas. Em se tratando do Brasil, tem se
popularizado desde a década de 70, devido ao interesse de lideres religiosos do candomblé em aprofundar
saberes viajando para a Nigéria e passando a ter contato com familias que preservam suas filosofias, modos
de vida, modos de ser e estar no mundo através do cultivo as deidades, ancestrais e divindades que fazem
parte de seu pantedo. Para mais informacdes consultar:
https://culturaereligiosidadeioruba.webnode.page/religiosidade-tradicional-ioruba/isese-esin-orisa-ibile/
Acesso em: 13 set 2025.
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surpresa, uma vez que em nenhuma biografia até entdo visitada, apresentava essa
afirmacdo ou mencéo.

Ao conhecer a lalorixa e Dra. em Psicologia Ronilda lyakemi Ribeiro, ap6s o meu
desejo em entrevista-la para a pesquisa de doutorado em andamento, a mesma sugeriu
que a entrevista fosse realizada com o Babalorixa e Dr. em Sociologia Adesina Sikiru
Salami King, e com isso, apés alguns dias, apresentou-me a ele em sua casa. Durante a
entrevista, Salami mencionou a cura transgeracional sem aprofundar o que era
exatamente, mas com a indicacdo para entrevistar um de seus adeptos que tinha
conhecimento sobre o tema. E com isso, lyakemi me apresentou dois artigos que
apresentavam o conceito que fora cunhado por ela durante seu processo de pesquisa sobre
cura atraves da cosmo percepcao e cosmovisdo ioruba atrelado a psicologia.

lyakemi fora casada com King, deu a ele dois filhos, adentrou aos segredos dos
ritos iorubas, atraves de contato direto com os lideres religiosos africanos e detentores de
praticas de cura, conhecedores de recursos méagico ritualisticos medicinais. E com isso,
foi tomando ciéncia de diversos procedimentos para tal. E ainda, lyakemi obteve esses
conhecimentos através da oralidade, da observacao e de aprendizados que foram passados
de boca a boca. Suas idas e vindas a Abeokuta e contato direto com a religiosidade no
Templo Oduduwa, instigou-a a entender melhor essas praticas, modos de aplicagéo e uso
para aqueles que necessitavam desse aporte espiritual, com o intuito de resolucéo das

problematicas contemporaneas. Em seus estudos, lyakemi sustenta que:

As acles de cura fundamentam-se no pressuposto segundo o qual as
artes médico-magico-religiosas reinem condicfes para o controle da
acdo espiritual exercida no universo, gracas ao concurso efetivo das
Divindades e dos Ancestrais. As moléstias, organicas, psiquicas ou
sociais, sdo consideradas como resultantes da interacdo de fatores
fisicos, sutis e misticos, entre 0s quais se inclui a acdo de bruxas,
feiticeiros e espiritos de humanos ja-idos, lembrando que ha uma
distincdo entre mortos-viventes que habitam o mundo espiritual na
condicdo de Ancestrais Veneraveis e outros, infelizes, cujas condi¢des
espirituais sdo desfavoraveis. Uma vez identificadas as causas do
transtorno de satde por meio de consulta oracular, atua-se sobre elas
utilizando recursos médico-magico-religiosos que contam com a ajuda
de seres espirituais (RIBEIRO, 2010, ps.14-15).

A consulta oracular a qual a autora se refere € voltar-se para o Corpus Literario de
If4 através de orientaces dadas pelos especialistas africanos com o uso de opele-ifé pelo

Babalad e do erindilogun (jogo de buzios) pelo Babalorixa ou lalorixa. E a partir da leitura
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divinatodria, da apresentacdo dos odus do consulente, sera detectado e prescrito os rituais
médicos-magicos-religiosos para a realizagdo do processo de apaziguamento ou cura.
Sejam as doencas emanadas por vidas passadas, resquicios ancestrais dos que vieram
antes de nds em nossa familia ou por emanacdo de energias nefastas por terceiros. Nesse
processo, ha o auxilio do Onisegun (herbalista), que detém conhecimento das plantas e
de suas propriedades, assim como a importancia do Babalossain (sacerdote ligado ao
orixa Ossain que também é um conhecedor dos métodos de cura através das plantas).

As prescricOes apresentadas pelos africanos iorubas durante a consulta oracular
divinatoria, por eles é denominadas etutu, que nada mais sdo que rituais de propiciacdo
ou expiacdo baseados na realizacdo de ebds, banhos de folhas, oferendas, imolacdo de
animais, uso de gin, oferecimento de noz de cola (obi), rezas, raizes, frutos, sementes,
sangue, 0ssos, oferendas, maceracdo de ervas, e por conseguinte, a confeccdo das
indumentarias de Egungun e Géledé que estao incluidas no processo, pois fazem parte da
cura transgeracional, a depender da situacéo e necessidade da pessoa. E em alguns casos,
a realizacdo de pactos de fidelidade e ligagcbes com os ancestrais para que, com o tempo,
haja o restabelecimento do equilibrio fisico, psiquico e emocional do ser humano. E ainda,
a depender do caso, a pessoa se tornard um interlocutor entre 0 mundo visivel e invisivel
dos ancestrais veneraveis e memoraveis, passando por processos iniciaticos e se tornando
um elegun e portador dos segredos veiculados ao culto a essas deidades.

Uma das particularidades do processo de cura transgeracional é esmiucar 0
percurso dos antepassados da pessoa, acontecimentos que fomentaram disputas,
desentendimentos, pragas e demais maleficios que de certa maneira, acompanham 0s
sucessores, e por consequéncia, da familia. Apos diagnosticada essas questdes, da se
inicio aos ritos e procedimentos de apaziguamento. A depender do caso, a partir de fontes
e historico familiar, é possivel adentrar a arvore genealdgica da pessoa por até sete
geracdes passadas. Tudo acompanhado pelas orientacGes dadas pelo oraculo de If4 ou
pelo erindilogun (jogo de blzios) e pela destreza e habilidade dos especialistas detentores
dos notdrios saberes médico-magico-religiosos, mencionados por lyakemi em suas
vivéncias e pesquisas.

Adéyinka Olaiya, artista, pesquisador e Dr.Hc nigeriano residente na cidade de
S&o Paulo, em seus estudos e publica¢Bes no jornal online The Yoruba News sustenta

que:
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A cura dentro do arcabouco cultural e espiritual ioruba ndo se trata
apenas de tratar sintomas, € um processo profundo e multidimensional
que aborda o corpo fisico, o panorama emocional, o estado mental e a
esséncia espiritual do individuo. Enraizada em séculos de pratica e
sabedoria ancestral, a filosofia de cura ioruba apresenta uma das
abordagens mais holisticas da saude conhecidas pela humanidade.
Longe de ser um sistema antiquado de crencas, ela oferece um modelo
integrativo sofisticado que vem sendo gradualmente reconhecido e
validado pela ciéncia moderna. No &mago da visao ioruba de cura esta
0 conceito de axé, a forca vital ou energia divina que anima toda a
existéncia. A salde, nesse sistema, € alcancada quando o axé flui em
harmonia pelo individuo e seu entorno. A enfermidade, por outro lado,
é compreendida como uma interrupcdo ou estagnacdo dessa energia,
causada por desequilibrios fisicos, emocionais, espirituais ou sociais.
Essa compreensdo holistica rejeita a compartimentalizacdo tipica da
biomedicina ocidental. Onde os sistemas de satde modernos tendem a
dividir o tratamento entre especialistas psiquiatras para a mente,
médicos para o corpo, conselheiros espirituais para a alma, a cura ioruba
insiste que esses aspectos sdo inseparaveis. Para curar uma parte, deve-
se atender ao todo. Os iorubas também atribuem grande importancia ao
alinhamento entre ori ind (a consciéncia interna ou cabega espiritual) e
ori 0de (a cabega externa ou fisica). A saude e o destino pessoal
dependem do alinhamento desses dois aspectos. Quando estdo em
harmonia, o individuo floresce. Quando estdo desalinhados, surge o
sofrimento. Essa compreensdo tradicional encontra paralelos em
disciplinas modernas como a psiconeuroimunologia, que estuda como
estados mentais e emocionais afetam a satde fisica e o funcionamento
do sistema imunolégico. Curandeiros tradicionais iorubas, seja
onisegun, babalawo ou iyanifa, ndo agem sozinhos. Seu trabalho esta
em constante didlogo com a natureza, 0s orixas (arquétipos divinos) e o
reino ancestral. Curar € um ato de reequilibrar o individuo dentro dessa
teia sagrada de relagcdes. Em contraste com a nogdo ocidental dominante
de que os seres humanos estdo separados do mundo natural, a
cosmologia ioruba insiste na interconexdo. A terra (ll¢), os rios, 0s
animais, as ervas e 0s corpos celestes ndo sdo matéria inerte, mas estéo
imbuidos de consciéncia e proposito. Assim, curar exige restaurar
relagdes adequadas ndo apenas internamente, mas entre a pessoa e as
forcas da natureza e do espirito (...) Ao honrar tanto a ciéncia quanto o
espirito, as artes de cura ioruba oferecem um modelo poderoso para
abordar crises complexas de saude, identidade e significado no mundo
contemporaneo. Em uma época em gque muitos se sentem deslocados de
si, de suas comunidades e do mundo natural, a medicina ioruba oferece
um caminho ndo apenas de volta a salde mas de volta a inteireza
(OLAIYA, 2025).5.

Ambos pesquisadores, cada qual a sua maneira, em seus estudos nos oferecem

uma abordagem profunda no que se refere aos processos de cura perpetuados pelos

5 Para mais informagdes consultar: QLAYA Adéyinka. A Filosofia loruba da Cura: Entre o Axé, os Orixas
e a Ciéncia Contemporanea. Disponivel em: https://ancestrals.com.ng/2025/08/07/a-filosofia-ioruba-da-
cura-entre-0-axe-0s-0rixas-e-a-ciencia-contemporanea-adeyinka-olaiya/#google_vignette Acesso em: 12
set 2025.
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iorubas que tem por objetivo a obtencdo do equilibrio e potencializacéo da forca vital e
do fortalecimento do axé presente em cada um dos seres humanos. Importante ressaltar
que nesse caso da confeccdo das vestes, 0s portadores serdo 0s homens, de acordo com a
tradicdo ioruba, uma vez que assim ela se configurou no decorrer dos séculos até chegar
a n6s. As mulheres também passam pelos processos de cura, sao incumbidas de realizar
os ritos, as oferendas e demais prescri¢cdes conforme Ifa determina, inclusive auxiliam na
confeccédo das vestes ritualisticas. Ocupam lugares de destaque nos ritos, uma vez que
passam a ser as condutoras das festividades e celebracGes com os demais participantes.
Enquanto os sacerdotes de Egungun iniciam 0s homens nos cultos e ritos, as sacerdotisas
de Gelédé iniciam os rapazes nos segredos voltados ao cultivo das energias ancestrais
femininas para que haja o equilibrio entre os géneros e caminhem em harmonia pelo aiyé
(mundo terreno ao qual habitamos), em dialogos permanentes com o orun (meio espiritual
de acordo com a cosmo percepcao ioruba).

Adesina Sikiru Salami (Babalorixa King), no decorrer dos anos, tem orientado e
ensinado muitos de seus adeptos afrodescendentes e brasileiros a realizarem esses rituais
de cura, uma vez que estdo vinculados a seu templo ha muitos anos. O Templo Oduduwa
possui uma equipe de lideres religiosos brasileiros, oriundos das religides de matriz
africana, que tém se interessado em aprofundar os conhecimentos sobre esses rituais no
decorrer de suas vivéncias tanto em Mongagua, quanto na Nigéria, na cidade Estado de
Abeokuta. Através de viagens e da fundacdo do Templo Oduduwa Abeokuta, Adesina
Sikiru Salami tem se preocupado em aprender, a ensinar e a ampliar a rede de religiosos
que venham a dar continuidade nesse processo médico-magico-medicinal de cura em
terras brasileiras e na Europa, uma vez que ampliou filiais do Templo Oduduwa na
Eslovénia, Portugal e Galicia.

Durante os meses de novembro a janeiro, ha a presenca de especialistas nigerianos
no Templo Oduduwa Mongagua (S&o Paulo) que residem na Nigéria, compartilhando
suas préticas rituais e expandindo seus saberes para os demais interessados. Além das
realizacdes de iniciacdo em If4, Egungun, Geledé e demais orixas do pantedo ioruba.
Interessante ressaltar que na cosmogonia ioruba, nenhum sacerdote ou sacerdotisa atua
sozinho, sempre em conjunto e em parcerias. Cada um dos membros da equipe possui
notdrios saberes distintos sobre uma determinada especialidade, assim como 0s orixas,

ancestrais veneraveis e Egbé Oran (amigos espirituais).
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Considera-se que o equilibrio mental e emocional €é regido por Oxalg,
Ori, lwa, Oxum e lemanja. Os érgdos genitais e o sistema reprodutor
masculino sdo dominio de Exu e Egungun, e os femininos de lyami
Oxoronga e Geledé. A fertilidade, no sentido amplo dessa palavra, e em
especial a relativa a procriacdo, gestacdo, cuidados com fetos, recém-
nascidos e criancas, é regida por Oxum e lemanja. Xango6 e Obaluaié
protegem todas as criangas; Dada protege criangas e adultos com cabelo
encaracolado. Cuidados oferecidos a questbes de salde sexual,
reprodutiva e gestacional sdo compreensiveis nesse sistema em que a
familia nuclear e a estendida, a prole numerosa e as relagdes conjugais
plenas e satisfatdrias sdo valores supremos (FRIAS; SALAMI, 2023,

p.7).

Um outro aspecto importante é considerarmos 0 poder das cores presentes nos
trajes de Egungun e Gélédé. Possivelmente, as cores exercem influéncias no processo de
cura, uma vez que ja foi comprovada a eficacia com a aplicacdo de cores nos processos
de cura psiquicas, fisicas e emocionais. E ainda, o uso de musicalidade, da danca e das
palavras entoadas durante os ritos, uma vez que os africanos iorubas dao a devida atencéo
aos aspectos sensoriais e ao poder do ofd ( palavras-poemas que possuem encantamentos)
que contribuem para a cura do individuo. O cultivo da alegria sempre esta presente nessas
manifestagdes, uma vez que faz parte do processo de cura, pois sem ela, ndo temos como
sobreviver.

Um outro momento relevante nesse processo de cura é chamado de Sara, que
segundo o Oluwo Ifagboun Ajisafe (Francisco Fernandes), lider religioso do lledi
Egungun Arowosoju Ajisafe, localizado na cidade de Suzano, em pesquisa de campo,
afirmou-me que: o Sara é um culto profundo ao espirito humano e & presenca dos Orisa
em cada ser, onde alimentar se torna um ato sagrado de conexdo com o orun (mundo
espiritual). Cada ser humano carrega diversos espiritos dentro de si — como o Ori, 0 Emi,
os Egungun, Geledé e até os ¢gbé espirituais. Ao alimentar alguém, vocé esta alimentando
esses espiritos também, e eles respondem com béncdos, protecdo, cura e abertura de
caminhos. Assim como o ritual de cura transgeracional promove o equilibrio, possibilita
0 apaziguamento, oferece a anulacdo de infortunios e méa sorte, o Sara pode ser
considerado um complemento, uma vez que realizado atrai prosperidade, fartura, protecdo
espiritual/material, cura para doencas do corpo e da alma, respeito e honra dos ancestrais,
renovacdo do destino (ayanmo), abertura de caminhos e atracdo da sorte verdadeira. O
relato de Francisco Fernandes nos ajuda a entender o quao importante ¢é a celebracao dos

festejos realizados pelos iorubas em homenagem aos ancestrais veneraveis Egungun,
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Geledé e Egbé Orun. Seja essa celebracio realizada em suas terras de origem ou nas
diasporas, em particular, na cidade de Sdo Paulo. Uma vez realizados os pactos de
fidelidade com as deidades, realizacao de rituais de cura, nada mais justo e sincero do que
comemorar e celebrar uma nova fase, que promovera sentidos para a existéncia e leveza
diante das adversidades da vida.

Asé, Asé, Asé oool!!!

Considerag6es em Andamento

As indumentarias dos ancestrais veneraveis africanos oriundos da Nigéria, Togo,
Mali e Benin estdo presentes na didspora brasileira através da presenca de africanos na
cidade de Séo Paulo. Além da contribuicdo cultural, relagdes com lideres religiosos
brasileiros, cada vez mais tem se popularizado, nos oferecendo arcaboucos e
oportunidades de pesquisa sobre o tema. Uma vez que o povo africano ndo s6 contribuiu,
mas teve atuacdo efetiva na formacdo do povo brasileiro, devido a sua chegada através
do tréfico e comércio transatlantico (séc. XV a séc XIX), em condi¢bes involuntarias e
nem um pouco favoraveis, devido ao sistema escravista colonial realizado por Portugal
e demais paises europeus, houve a possibilidade de ressignificar os modos de cultuar seus
deuses e deidades, reinventando os ritos na diaspora e no novo mundo, através de
elementos disponiveis. E ainda, as indumentarias fazem parte de um processo de cura ao
modos tradicionais iorubas que ainda desconhecemos, devido a auséncia de pesquisas
qualitativas e de divulgagdo ampliada.

A presenca de modos de vestir, do culto aos antepassados veneraveis, da
perpetuacio de tradicdes milenares em Africa e no Brasil, através de ritos, celebracdes e
festejos constantemente atacadas e maus vistas por uma sociedade contemporanea.
Sociedade esta que se afastou do todo, se distanciou da natureza, deslegitimou a
importancia da transmissdo/preservacdo da memoria e dos notorios saberes, negligenciou
a eficécia das praticas magico medicinais de cura apresentados nos vilarejos africanos e
nos templos/terreiros paulistas e brasileiros. Porém, parafraseando Leda Martins, o
movimento espiralar é continuo, dindmico e revelador. E com isso, a cultura permanece
e sobrevive, mesmo acolhendo seus algozes e modificando seu modo de ser e de estar no
mundo. A retomada de praticas magico medicinais de cura, demonstra a necessidade de

valorizar esses processos que contribuem para os males do corpo e da alma. E ainda, nos
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atentam e apontam para que haja o dialogo com a medicina moderna em busca de saude,
bem estar, equilibrio e plenitude. Os ritos africanos voltados para o ser humano, para a
individualidade e coletividade nos oferecem a oportunidade de retomada e aprendizados
que nos aproximam de nossa ancestralidade, para que possamos apaziguar e rever as
limitagBes para o0 bem viver social. O ator de vestir, de tornar visivel a presenga de nossos
ancestrais e reverencié-los, demonstra que ndo devemos jamais esquecer dos que vieram
antes de nos e de suas contribui¢Bes para a continuidade e permanéncia do cultivo ao

sagrado que ha em nos.
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O TEMPO DOS ORIXAS: META META COMO
TRADUCAO DE TEMPORALIDADES CORPOREAS
DESOBEDIENTES
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Resumo: Este artigo propde uma reflexao sobre a no¢éo de pluralidade identitaria a partir
da cosmologia dos orixas, articulada com préaticas tradutérias que desafiam a rigidez
ocidental de classificacdo binaria e a 16gica cartesiana. A partir da expressao ioruba “Meta
Meta”, que significa “trés trés”, explora-se Como essa concepgao revela a complexidade
de orixas como Logunedé, que sintetiza em si caracteristicas de Oxum, Odé e sua prépria
individualidade. A ideia de 1+1=3 evidencia uma identidade multipla, em que a fusdo de
qualidades distintas ndo resulta em uma divisdo, mas em uma poténcia que amplia as
possibilidades de ser. Ancorado em epistemologias afro-diasporicas, em referenciais
bibliograficos de autoras e autores iorubanos e afro-brasileiros, bem como em
observagdes etnograficas de campo em comunidades de matriz africana, o texto analisa
como essa pluralidade se manifesta em linguagens artisticas, literarias e performaticas. A
pesquisa combina analise bibliogréfica, escuta de narrativas rituais e descri¢cbes de
experiéncias vividas (quando citadas), compondo um método que se aproxima tanto da
critica cultural quanto da antropologia do sensivel. Assim, argumenta-se que a
pluralidade, longe de ser fragmentada, constitui uma forma de poténcia inventiva, um
campo de afirmacdo das muitas dimens@es do ser. Nesse cenério, a traducdo torna-se um
gesto de insurgéncia: um modo de dar corpo e lingua a identidades dissidentes que
escapam a normalizacdo e afirmam outras formas possiveis de existir.

Palavras-chave. Identidade plural. Orixas. Meta Meta. Traducdo. Epistemologias afro-
diasporicas.

EL TIEMPO DE LOS ORIXAS: META META COMO
TRADUCCION DE TEMPORALIDADES CORPORALES
DESOBEDIENTES

Resumen: Este articulo propone una reflexién sobre la nocién de pluralidad identitaria a
partir de la cosmologia de los orixas, articulada con practicas traductoras que desafian la
rigidez occidental de la clasificacion binaria y la l6gica cartesiana. A partir de la expresion
yoruba “Meta Meta”, que significa “tres tres”, se explora como esta concepcion revela la
complejidad de orixas como Logunedé, quien sintetiza en si caracteristicas de Oxum, Odé
y su propia individualidad. La idea de 1+1=3 evidencia una identidad multiple, en la que
la fusion de cualidades distintas no resulta en una division, sino en una potencia que
amplia las posibilidades de ser. Anclado en epistemologias afro-diasporicas, en referentes
bibliograficos de autoras y autores yorubanos y afrobrasilefios, asi como en observaciones
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etnograficas de campo en comunidades de matriz africana, el texto analiza como esta
pluralidad se manifiesta en lenguajes artisticos, literarios y performaticos. La
investigacion combina analisis bibliografico, escucha de narrativas rituales y
descripciones de experiencias vividas (cuando mencionadas), componiendo un método
que se aproxima tanto a la critica cultural como a la antropologia de lo sensible. Asi, se
argumenta que la pluralidad, lejos de ser fragmentada, constituye una forma de potencia
inventiva, un campo de afirmacion de las multiples dimensiones del ser. En este
escenario, la traduccion se convierte en un gesto de insurgencia: un modo de dar cuerpo
y lengua a identidades disidentes que escapan a la normalizacién y afirman otras formas
posibles de existir.

Palabras clave: Identidad plural. Orixas. Meta Meta. Traduccion. Epistemologias afro-
diasporicas.

Entre Diasporas e Cosmologias: Redefinindo Identidades e Géneros
através dos Orixas

A estrutura epistemoldgica ocidental, ao operar dentro de uma légica de
categorizacdo binaria e excludente, impbe a dicotomia essencialista de identidades
rigidamente definidas, tais como "homem" e "mulher”, "dentro” e "fora", estabelecendo
fronteiras normativas que delimitam e fragmentam as complexas potencialidades
existenciais. Este dispositivo de classificagdo se configura como um mecanismo de
segmentacdo, que atua como uma lamina, esfacelando e amputando as mdaltiplas
possibilidades de ser que escorregam para além da ordem disciplinada. Em oposi¢éo a
essa perspectiva redutora, as cosmologias de matriz africana, como as articuladas nos
mitos e praticas dos Orixas, desvelam outros modos de constituicdo e configuracdo da
identidade, ndo mais como uma substancia petrificada ou uma prisdo hermética, mas
como um territorio fluido, permeado por forcgas invisiveis, uma multiplicidade de fluxos
interconectados e pluridimensionais que se interpenetram na tessitura da existéncia.

Com a diéspora africana, uma miriade de itds (mitos) provenientes dos Orixas,
N’Kisses e outras entidades espirituais transitaram atraves do Atlantico, carregando
consigo ndo apenas narrativas de mundos distantes, mas também visdes intrincadas de
como as sociedades africanas concebiam sexualidades, géneros e corporalidades. Este
fendmeno gerou uma tradugdo ontoldgica radical, que reconfigurou, por assim dizer, a
totalidade das existéncias, conduzindo-as por entre os abismos da colonialidade. Nos
mitos iorubas, os Orixas ndo sdo entidades estanques ou imutaveis; ao contrario, Sao

corpos-ancestrais, em perpétuo movimento e transicao, visceras divinizadas que pulsam
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na carne da historia, linguagens que se fragmentam, ecoando multiplas vozes e desafiando
0 unissono.

A pesquisa de Oyérdnké Oyéwumi (1997) propde que, antes da invasao colonial
ocidental, as estruturas sociais da sociedade ioruba ndo estavam fundadas na rigida
dicotomia de género, mas em uma organizacdo pautada pela senioridade, desafiando a
ideia de que as categorias de género seriam intrinsecas a essas culturas. Essa abordagem
encontra um ressoar profundo nas cosmologias africanas, onde as divindades como 0s
Orixas incarnam a fluidez e a plasticidade do género e das sexualidades, dissolvendo as
fronteiras tradicionais que buscam aprisiona-lo em formas fixas e imutaveis.

Orixa Oxumaré, a serpente-rainha do arco-iris, desliza como um espectro entre 0s
mundos, operando um entrelagamento continuo e permanente, onde a totalidade do ser se
confunde com a perpetuacdo da transformacdo. Seu corpo, dizem os itds - mitos, € a
repeticdo ciclica: seis meses de virilidade, seis meses de feminilidade, uma instancia de
carne mutante, viscera que transita, desafiando as rigidas dicotomias da identidade binaria
ocidental (PRANDI, 2000). E, assim, Logunedé, filho das aguas e das florestas, herdeiro
de Oxum e descendente de Ox0ssi ou Odé, conforme a nacao, segue a danca no limiar de
uma fronteira movel, entre o que se chama masculino e feminino. Logunedé, nas
traducdes de Prandi (2000), é a ressurreicao da dualidade, o brilho irredutivel daquilo que
escapa, a propria encarnacgdo da multiplicidade.

No limiar da imutabilidade, surge Ossain, ou Oganha, espirito-eremita, guardido/a
das folhas e das sabedorias ocultas que reverberam no seio da natureza. Em sua existéncia
marginal, longe das amarras e imposi¢des sociais, 0 género é um atributo dispensavel.
Em algumas tradi¢des, como aponta Beniste (2011), Ossain/Ocanha é desprovido/a de
género, enquanto em outras, carrega em si todas as possibilidades existenciais, uma vez
que a cura transcende qualquer forma fixada. Por fim, temos Orix4 Tempo (Nacéo
Angola), ou Iroko (Nacdo Ketu), a arvore ancestral que toca os céus e finca suas raizes
na terra, representando a eternidade e a ancestralidade que escapa a prisdo das categorias
rigidas, transitando além do masculino e feminino, e se movendo na transcendéncia
daquilo que simplesmente € (CASTRO, 2001).

Omolu/Obaluaé, senhor ou senhora das cicatrizes, corpo-terra que detém o
conhecimento das feridas e da renovacdo, ¢ a figura que, ao tocar a morte, restitui a vida,
transformando a carne em cura. Ao fazer isso, escapa a rigidez da concepcéao de género,

pois a metamorfose transcende qualquer estrutura preexistente. Em Kétu, recebe 0 nome
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de Soponna, a senhora da morte e da vida; na Nigéria, é conhecida como lya Okeka; e em
outras regibes, ¢ Sakpata Shapana, representando um Unico nome que abarca a
multiplicidade divina (LEPINE, 2000). A "androginia" primordial do cosmos também se
manifesta através da forca de Odudua (Oduduwa), Orixa que representa o ventre da
criagdo, a pele que molda a terra, e carrega em si todas as possibilidades de ser, desafiando
as limitacGes das categorias de masculino ou feminino, esposo ou esposa, uma vez que
Odudua subverte e desmantela essas dicotomias (PRANDI, 2000).

Orixa Olocum (Olokun), o oceano sem fundo, o ventre salgado do mundo, é a
personificacdo da fluidez total. Rei ou rainha, masculino, feminino ou qualquer coisa além
disso, Olocum é um mar sem margens, metade humano e metade peixe, um horizonte
indefinido. Em algumas culturas, como no Brasil, € reverenciado como Yemoja Oguntg,
a sereia bela, uma entidade que transcende a forma e o conceito (FATUNMBI, 1993). Por
fim, Oba, o rio de correnteza furiosa, € a guerreira cuja forca desafia as expectativas,
rompendo com a ideia patriarcal de que a coragem é um atributo exclusivamente
masculino, revelando a poténcia do feminino que se recusa a ser subjugado ou domado
(PRANDI, 2000).

Esses Orixas se configuram como corpos em constante travessia, linguas que se
recusam a ser domesticadas, testemunhos vivos de uma existéncia que se dobra e se refaz.
Suas presencas desconstruem fronteiras, subvertem verdades impostas e desvelam a
multiplicidade ndo como uma excegdo, mas como a condicao ontoldgica fundamental do
ser. Na cosmologia africana, a carne se desestabiliza, as visceras tornam-se linguagem
que pulsa e fala, enquanto a identidade ndo se fixa em contornos, mas flui em um
movimento interminavel de reinvencao e transcendéncia.

Este mesmo movimento que atravessa as divindades permeia também 0s corpos
gue se insurgem contra as amarras das categorizacdes binarias. Entre os Langi de Uganda,
por exemplo, existia a figura das "mudoko dako", pessoas que, designadas do sexo
masculino ao nascimento, adotavam expressoes de género femininas e, como tal, eram
reconhecidas como um género distinto, independente e legitimo. Essas mulheres, longe
de sofrerem represalias ou san¢des sociais, tinham a liberdade de se casar com homens
sem que isso implicasse qualquer transgressao ou ruptura nas normas da comunidade
(DRIBERG, 1923).

Nesse intersticio entre corpos e espiritos, entre o divino e o humano, as

concepgOes africanas acerca da identidade e do género emergem como fluxos indoméaveis
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e inclusivos, desafiando as rigidas classificagdes dicotbmicas e excludentes
frequentemente impostas pelas epistemologias ocidentais. Todavia, ao atravessarem o
Atlantico, essas questdes de género, sexualidade e religiosidade foram compelidas a se
submeter a uma opressdo silente, que sepultava suas expressfes originais, como uma
tentativa de assegurar a sobrevivéncia frente ao peso do colonialismo e da imposicao de
um aparato religioso alienante. Como assevera Maddox (2021), esse processo de
invisibilizacdo gerou uma ferida que persiste e pulsa no cenario contemporaneo, uma dor
gue continua a ecoar nas praticas e identidades subjugadas.

Para as mulheres e as subjetividades dissidentes de géneros e sexualidades dentro
das religides afrodescendentes, a preservacao de suas existéncias exige uma incessante
busca pela légica do itd (mitos), que, ao narrar e valorizar as diferengas, se transforma em
uma estratégia de sobrevivéncia. Essa busca se da tanto no contexto branco e cristdo da
Ameérica Latina, onde as identidades dissidentes sdo frequentemente apagadas, quanto
dentro dos proprios terreiros, onde a légica binéria se infiltra, ameacando a pluralidade
que caracteriza a tradi¢do afro-brasileira. Trata-se, portanto, de uma ferida colonial que
exige, em sua magnitude, um tratamento cuidadoso e reparador.

Maria Lugones (2014) desenterra a ferida colonial ao destacar que a imposicao do
género transcende o corpo, permeando e contaminando todas as esferas da existéncia: a
terra, a economia, as formas de governanca, o espirito e a propria producdo do saber.
Trata-se de uma violéncia estrutural que modela o cotidiano, amputando a complexidade
intrinseca do mundo para comprimi-lo nas estreitas e opressivas jaulas da racionalidade
ocidental. Lugones (2014) exp0e que essa imposi¢cdo ndo se restringe apenas ao ato de
nomear corpos, mas busca reconfigurar territrios inteiros, devastar epistemologias
ancestrais e silenciar cosmologias plurais e organicas. E é precisamente contra essa
mutilacdo ontoldgica e epistemoldgica que os Orixas, as mudoko dako e as cosmologias
africanas se levantam, afirmando a poténcia transformadora da diferenca e da pluralidade
como modos de existéncia, rejeitando as normas universais que buscam submeter a
vastidao do ser a rigidez das classificagoes.

A colonialidade do género, conforme proposta por Maria Lugones (2014),
configura-se como uma operacdo de esvaziamento existencial, um gesto que despoja a
carne da experiéncia e deixa a vista apenas a ossatura rigida da norma imposta. Maddox
(2021) pontua que, nesse processo de devastagdo, praticas ancestrais de cuidado, de

relacdo e de espiritualidade s&o soterradas sob o peso da lingua colonial, que as silencia
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na violéncia de sua imposi¢do. No entanto, simultaneamente, Lugones (2014) convoca
para o surgimento de formas de ser que sobrevivem como visceras insurgentes, para
praticas de mundo que teimam em brotar nas fissuras do sistema que tenta aprisiona-las.
Ela aponta para a possibilidade de traducdes desobedientes, para rearticulagbes que
recusam a fixidez e reivindicam a pluralidade radical do ser.

As cosmologias africanas emergem, entdo, como forgas insurgentes, desafiando
as estruturas coloniais que buscam silenciar e homogeneizar as formas de existéncia. Elas
nos convocam a desmantelar as narrativas hegemonicas, celebrando a diferenca e a
pluralidade como expressdes legitimas da existéncia. Grada Kilomba (2018) sublinha que
a luta anticolonial ndo se limita a um campo politico, mas se desdobra também como uma
pratica artistica e epistemoldgica, voltada ao resgate das memdrias e identidades que
foram silenciadas e negadas pela histéria colonial.

Essa insurgéncia episttmica abre um caminho para a traducdo da
cosmoperspectiva diasporica, um dominio no qual as vozes outrora marginalizadas se
recriam, emergindo em novas formas de expressao e de reivindicacdo de suas multiplas e
heterogéneas existéncias, transgredindo as fronteiras que lhes foram impostas e
subvertendo as linguagens dominantes que buscaram obliterar suas ontologias. Trata-se
do vislumbre dos Orixas Meta Meta, que, ao se confrontarem com uma arqueologia da
cosmoperspectiva diasporica, pulverizam a poténcia da diferenca sobre corpos,
identidades e existéncias outras, antes excluidas, inclusive no proprio campo da fé,
desafiando os limites da hierarquia de crencas e do imaginario coletivo que busca oblitera-

las.

Meta Meta: a traducio da cosmoperspectiva diasporica

Neste horizonte de insurgéncia, a expressdo ioruba "Meta Meta™ se eleva como
um gesto de desobediéncia radical. Trata-se do trés como principio criador, uma recusa a
unidade rigida, uma celebracdo da multiplicidade encarnada. Em Logunedé, esse
transbordamento se manifesta de maneira vivida: filho de Oxum e Odé, ele carrega em si
ambas as linhagens e, ainda assim, se faz outro — um corpo que se desvia das categorias
preestabelecidas, uma identidade que escapa a fixidez imposta (MARINHO, 2018;
OLIVEIRA, 2019). Aqui, a tradugéo ndo se apresenta como subordina¢do, mas como

fissura, uma abertura que rasga a totalidade do ser, convocando modos de existir e saber
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que recusam a dominacgdo de qualquer sistema uniforme. E nessa rachadura ontologica
que este texto se inscreve: entre o que foi destrogado e aquilo que persiste, teimosamente,
em brotar, desafiando a l6gica da imposicao.

A concepgao de Orixa Meta Meta ecoa de maneira ressonante nos Orixas
previamente mencionados. Oxumaré se configura como "meta”, pois integra 0s aspectos
de masculinidade e feminilidade, sendo ele mesmo a prépria "mistura” multicolorida dos
géneros, uma representacdo da fluidez essencial entre as polaridades. Ossain/Oganha, por
sua vez, é considerado "meta"” devido a sua natureza de espirito-eremita, desprovido de
uma forma fixa de género em algumas tradicbes ou, em outras, possuindo todas as
possibilidades de género, simbolizando a infinita flexibilidade. Orixa Tempo, ou Iroko,
também se configura como "meta”, pois sua energia transcende as construgdes
categoricas de género, emergindo como uma forca de ancestralidade e eternidade que
escapa as limitagdes de qualquer defini¢do. Odudua é igualmente "meta”, pois carrega em
si todas as possibilidades de ser, superando as dicotomias de masculino e feminino,
representando o ventre primordial da criagcdo. Olocum, por sua natureza fluida e oceénica,
é "meta”, podendo manifestar-se como rei ou rainha, ou ainda se ausentar de tais
definices, refletindo a ambiguidade e o eterno processo de transi¢do, onde a definicdo
de género se dissolve no infinito (PRANDI, 2000; OLIVEIRA, 2019).

No entanto, existem Orixas que, embora possuam uma flexibilidade notavel, ndo
se adequam totalmente ao conceito de "meta" devido aos papéis de género mais
claramente delineados que desempenham. Oba, a guerreira-rio, desafia as convencdes
tradicionais de género ao demonstrar que a coragem e a forca ndo sdo qualidades
exclusivas de um Unico género, mas sim expressdes de uma poténcia universal que
transcende as categorias binarias. Omolu/Obaluaé, por sua vez, é a personificacdo da vida,
da morte e da cura, cujas energias vitais alternam-se entre manifestacbes masculinas e
femininas, representando tanto o sol em sua intensidade quanto, por vezes, a terra em sua
fertilidade e renovacdo (LEPINE, 2000). Contudo, tanto Oba quanto Omolu/Obaluaé
ocupam papéis de género que, embora permeaveis a complexidade, sdo mais definidos
nas diversas Nacdes, refletindo a tensdo entre as multiplas expressdes de ser e 0s papéis
que, por vezes, insistem em se afirmar dentro das estruturas tradicionais.

Essa complexidade, que em alguns Orixas manifesta-se em formas de expresséo
de género mais definidas, estéd intrinsecamente ligada a multiplicidade das experiéncias

de género, que ndo apenas desestabiliza, mas rasga de maneira irreparavel a l6gica
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colonial que insiste em preservar a tirania da supremacia do Unico, do homogéneo, do
fixo.

O colonialismo, em sua manifestacdo mais necrotica, busca perpetuar a ideia de
que o mundo deve ser compreendido e vivido sob uma Gtica Unica, uma identidade
singular, uma verdade inquestiondvel. Nesse contexto, a multiplicidade que emerge das
experiéncias de género se configura como uma insurgéncia direta contra o império do
anico. Ela se apresenta como um clamor primordial, que ressoa das entranhas do mundo,
exigindo a fragmentacdo do mondlito da identidade colonial e propondo uma
reconstituicdo radical do ser, um movimento de desconstrucao e recriagdo que desafia e
subverte os alicerces da norma hegemonica.

Neste quadro de insurgéncia radical, Meta Meta se erige como uma forga
desencadeadora de subversao ontoldgica, um sopro primordial que desintegra e pulveriza
as fronteiras rigidas e fragmentarias do género, da identidade e do territério. Com sua
pluralidade vertiginosa e irredutivel, Meta Meta ndo se contenta em ser meramente uma
resposta reativa ao sistema binario imposto — ela encarna uma insurgéncia intrinseca,
autbnoma. Cada "trés", nesse contexto, ressoando com a intensidade de uma explosao
cosmica de possibilidades, pulsa como uma erupcao que dissolve o "nds™ no “entre”, no
espaco liminar onde as definicGes, como construgdes frageis, se desfazem, permitindo
que o ser se expanda e transite para além das limitacBes coercitivas impostas pela
estrutura hegemonicamente estabelecida.

O "trés" de Meta Meta ndo se reduz a um mero numero; é a multiplicacdo
exuberante de forcas, uma triade que se desloca e transita fluidamente entre o sagrado e
o0 profano, o masculino e o feminino, o humano e o ndo-humano. Ele se configura como
um espaco de fronteira, ndo apenas entre 0s opostos, mas como a prépria transgressdo do
principio binario de oposicdo. Ndo ha o "um" nem o "dois" em confronto, mas sim a
pulsacdo de um ser que escapa das limitacbes da geometria rigida do "ou", diluindo-se
nas infinitas possibilidades do "e". Neste espaco de fusdo e transcendéncia, o "trés" reflete
a dissolucdo das categorias fixas, desafiando qualquer tentativa de capturar a fluidez do
ser nas armadilhas da dicotomia.

Assim, Meta Meta se configura como a carne viva da insurrei¢do, o corpo que se
rasga e se expande em sua continua negacao, recusando-se a ser encapsulado em qualquer
um dos espagos que a sociedade colonial tenta impor-lhe. Cada "trés" que emerge do

ventre da cultura afro-diaspérica, com sua desobediéncia de género, se constitui como
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uma reivindicacdo irrestrita de liberdade, uma liberacdo do espaco cOsmico, uma
celebracdo do caos criativo que origina novas formas de existéncia. Meta Meta € o som
do pulsar cardiaco de um ser que ndo se encontra fixado, mas que se cria e recria
incessantemente, sem submeter-se aos grilhdes da autorizacao, sem se dobrar as leis da
colonizacdo que buscam reduzir a vida ao simples, ao monocordio.

Esse "trés", portanto, pulsa como a génese de um mundo em continua
transfiguracdo, um processo incessante de reconfiguracdo identitaria que se recusa a ser
capturada em meras representacdes de um modelo colonial, mas que, em sua pluralidade,
afirma sua autonomia fluida com veeméncia. Ele se manifesta como a revogacao do "ndo"
em favor do "sim", uma exaltagdo de uma existéncia total, multipla, sem redomas ou
fronteiras que possam delimitar suas expressdes. A cada "trés", o0 mundo se expande, se
recria, e com ele, se reformula o entendimento sobre o ser, a vida, a existéncia. Este
movimento, essa insurrei¢do contra o binarismo, contra o "um®”, nos impde a tarefa de
desestabilizar as estruturas que definem os lugares e as formas de estar no mundo,
desafiando-nos a transitar além das fronteiras impostas, a desbravar novos horizontes de
experiéncia e expressao.

Dessa forma, a cosmoperspectiva diasporica se ergue como um corpo Vvivo de
subversdo, uma forca que se rebela contra a l6gica colonial que busca aprisionar, uma
negacdo radical do impulso colonizador que tenta fixar, ordenar e compartimentar a
realidade em caixas que se abrem e fecham sob o dominio do império. Ela ndo se limita
a uma mera denlncia, mas se apresenta como um mergulho profundo nas aguas
turbulentas de histérias entrelagadas, de corpos dilacerados e reconformados, de culturas
que se recusam a desaparecer, multiplicando-se, expandindo-se, reinventando-se.

Nessa perspectiva, a linha que separa o que foi, 0 que é e 0 que ainda sera se
dissolve, desvelando uma identidade fluida, que se estica, se contorce e se refaz na
incessante dindmica da migracéo, da troca e da resisténcia, escapando, em um ato de
subversdo, das estreitas molduras do colonialismo. No cerne desse espago, 0 ser ndo €
estatico nem fixo, mas se materializa em uma danca constante de transitoriedade, na
constante edificacdo do que somos e do que podemos ainda vir a ser, desafiando uma
estrutura colonial que insiste em nomear, limitar e aprisionar, enquanto convoca a criagcao
de novas formas de ser e estar no mundo.

Rita Segato (2011) nos disponibiliza uma chave hermenéutica que nos permite

adentrar os intersticios dessa geografia fragmentada, onde os corpos se insurgem contra
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a imposicao das fronteiras de género, cuja rigidez é um produto da colonialidade. Ela
assevera que, na alvorada dos tempos pré-coloniais, as sociedades indigenas e afro-
americanas estavam estruturadas em sistemas de género mais permeaveis, maleaveis e
organicos, que, distantes das categorizagdes rigidas impostas pela Idgica ocidental,
favoreciam uma fluidez propicia a multiplas configuracbes de ser. O denominado
"patriarcado de baixo impacto”, delineado por Segato (2011), surge como um reflexo da
poténcia ontoldgica dessas comunidades, dotadas de uma capacidade de auto-reinvencao
ciclica, onde o ser ndo se limitava a uma linearidade opressiva que procurava submeter
as identidades a rigidez de uma ordem colonial. Esse "patriarcado de baixo impacto”,
portanto, materializa-se como um testemunho da resisténcia subterranea e resiliente
dessas culturas, que, em oposi¢do a imposi¢cdo colonial, geravam e ocupavam espagos
onde a subjetividade e as relagdes podiam ser reconfiguradas, contracenando contra a
tentativa de domesticacdo e subordinacgdo das identidades.

E o que ocorre quando essa fluidez ancestral € brutalmente interrompida pela forca
colonizadora? O que antes era continuo e dindmico se fragmenta, se dilui em ruinas que
permeiam nossas linguas e corpos, vestigios que, embora carreguem a memaria do que
foi, ndo podem ser desenterrados e restaurados como se pudéssemos ressuscitar a
"autenticidade™ de um passado silenciado. O que Segato (2011) propde nédo € a simples
recriacdo de um estado anterior, mas a reinvencéo radical das formas de ser, viver, sentir
e saber, uma reinvencdo que se origina ndo da restauracdo, mas da transgressao das
I6gicas coloniais. Ndo ha espacgo para um retorno, pois o proprio conceito de "antes" foi
dilacerado pela violéncia da historia. O que se apresenta, entdo, ndo é um movimento de
ressurrei¢do, mas um salto para o futuro, um movimento continuo que, no caso de Meta
Meta, se configura como uma estratégia de atravessar as rachaduras do sistema, ocupando
as fissuras que a violéncia colonizadora gerou.

E nessas lacunas que se desenha a resisténcia, na recusa de se encaixar, na
negativa de um destino fixo e predeterminado. Meta Meta, portanto, se coloca como um
convite, uma convocacao a uma multiddo de possibilidades: a multiplicidade de corpos,
de identidades e de existéncias que desafiam a normatividade colonial e se opdem a
violéncia de um tempo que tenta aprisionar e congelar o futuro.

Este é 0 movimento da diaspora, 0 deslocamento ndo como uma perda a ser
lamentada, mas como uma expansao radical do proprio conceito de pertencimento, onde

as fronteiras do "lar" sdo esticadas, transgredidas e repensadas. O Meta Meta nao se limita

121



Revista Calundu — vol. 9, n. 2, jun-dez, 2025

a uma mera resisténcia passiva, mas se apresenta como uma forga criadora, um espaco
fértil para a invencdo e o reencantamento dos corpos, corpos que nao apenas se refazem,
mas que se recriam a cada "salto"”, a cada fragmento que atravessa e distorce as dimensdes
de tempo e espago. Em lugar de um retorno nostalgico a um lugar perdido, M¢ta Meta
nos convoca para além das limitagcdes impostas, para habitar as fissuras do sistema com
um espirito de liberdade transformadora. Aqui, o passado e o futuro ndo se erguem como
opostos antagonicos, mas se entrelagam em um movimento continuo de construgéo,
criando novas formas de existéncia, novas praticas de ser e estar no mundo, que néo se
subordinam a rigidez de categorias fixas, mas se fluem e se expandem na infinitude do
devir.

Este convite ao entrelagamento das existéncias ndo se limita a um simples esfor¢o
de aproximacéo do que se considera perdido, mas se desvela como uma negacéo radical,
um enfrentamento intransigente a violéncia sistematica que se perpetua nas suas diversas
formas. N&o se trata apenas de um gesto de resisténcia, mas de um clamor que pulsa nas
veias do corpo social, ecoando e se expandindo nas desordens das margens e nas margens
das ordens, desafiando o proprio tecido da realidade imposta. A criacdo, portanto, ndo se
configura como um processo linear ou continuo, mas como um fluxo dissonante e
irreconciliavel, que, em sua multiplicidade e diferenciacdo, converte a diasporizacao
numa reinvengao incessante e radical do ser.

O "trés", simbolizando a multiplicidade infinita, revela-se como o verbo de um
povo que jamais cessou de se recriar, resistindo nas fissuras da dissonancia, que nao se
configura como falha ou erro, mas como a Unica via possivel de sobrevivéncia frente a
opressdo. Nesse contexto, a criacdo se transcende e se torna um ato politico, uma
estratégia de transformacao radical, onde a dissonancia e o entrelacamento ndo sdo apenas
formas de resisténcia, mas as proprias formas de vida, nascidas do caos necessario a
resisténcia existencial.

Neste movimento de recomposi¢édo, a desobediéncia se inscreve profundamente
na carne, na lingua e no espirito, transformando-se em um ato de resisténcia visceral. E
nesse entre-lugar, nesse espaco liminar da insurreicdo dos corpos que se recusam a se
adequar a forma de existéncia imposta, que emerge uma nova maneira de estar no mundo
— uma pratica radical de cuidado, espiritualidade e resisténcia, que ndo necessita de
justificativas, pois se afirma por sua prépria esséncia. A vida, assim, se fragmenta nas

bordas de uma normalidade que ja ndo lhe serve, se dispersa nas fissuras do que foi
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ordenado. Nao ha necessidade de validagdo, pois a existéncia se reafirma na recusa ao
que foi imposto, se reinventa na poténcia dos corpos que ndo se subjugam as convencoes,
mas que se reconstroem na liberdade de ser 0 que sdo, de ser 0 que podem ser, no agora
e no porvir. Cada gesto, cada palavra, cada movimento € uma proclamacao de que a vida
ndo se submete — ela se faz, se refaz, numa danca interminavel de reconstrucéo, cuidado
e resisténcia. No entrelagar de existéncias, no clamor que se propaga das margens, a
verdadeira criacdo se materializa, ndo como uma busca por legitimagdo, mas como uma
forca imanente, pulsante, transformadora, que ja existe, que ja ressoa e que transforma.

Esta traducdo ndo se configura como uma mera tentativa de restituir o que foi
perdido, mas sim como um ato de afirmac&o radical, uma recusa indomavel e irreversivel
a violéncia da norma, que busca nos aprisionar nas suas medidas estreitas, reduzir-nos as
suas formas limitadas e desumanizantes. O "trés", essa multiplicidade que rasga qualquer
linearidade, essa dissonancia que escapa ao regime da harmonia imposta, transfigura a
diasporizagdo em um processo continuo de criagéo e recriacéo incessante. E nesse fluxo
de recomposicdo que se desencadeia a desobediéncia, ndo como uma ideia abstrata ou
distante, mas como uma presenca corporea, uma carne viva que se expande nas fissuras
do sistema que a oprime. A desobediéncia se traduz, entdo, em lingua, em discurso, em
poesia — a expressdo irredimivel daqueles que se recusam a falar a lingua que os
submete. Ela assume o espirito daqueles que se erguem contra as imposi¢des, que se
opBem as categorias de género, de raca, de existéncia que foram cuidadosamente e
insidiosamente forjadas para nos subtrair o direito a liberdade, a autonomia radical do ser.

Neste entre-lugar, nesta zona de insurreicdo onde 0s corpos se recusam a se
conformar a uma Unica e estanque forma de ser e existir, renasce um novo modo de habitar
0 mundo — uma pratica de cuidado que escapa as narrativas do Estado ou do mercado,
que transcende a ldgica utilitarista e excludente que busca normatizar e subjugar a
experiéncia humana. Esse cuidado ndo se limita ao outro, mas se estende a prépria
sobrevivéncia, ao sustento da alma, ao esforco de resistir & brutalidade cotidiana que tenta
erodir a dignidade. Ele se apresenta, porém, ndo de maneira explicita, ndo com clamores
audiveis ou manifestacfes ostensivas, mas, por vezes, se revela em sussurros, em gestos
furtivos, nas interjeicbes minimas de resisténcia que se recusam a ser convertidas em
espetaculo, em mercadoria.

Essa espiritualidade, esse cuidado, ndo se submete a logica da justificativa, pois

sua propria existéncia é, em si, uma justificagdo irrefutavel. Ndo ha necessidade de
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explicitar nossa recusa da norma, pois essa recusa €, por si mesma, um ato de afirmacao,
uma afirmacéo radical da nossa humanidade inalienavel. Ela é, e ponto. Nada ha a ser
negociado, nada a ser cedido ou rendido. Ela se impde naquilo que € mais primordial: o
simples ato de existir, em um mundo que, de forma incessante, tenta nos apagar, nos
desumanizar. Em cada gesto de afirmacéo, em cada palavra que desafia as imposicdes,
em cada corpo que se recusa a se dobrar as expectativas alheias, o0 mundo se refaz, se
reinventa, e com ele, o proprio entendimento de nossa humanidade.

E nesse movimento incessante de desobediéncia, nesse jogo de forcas que se
desenrola entre o que foi imposta e o0 que ainda nos é possivel criar, que surgem novas
formas de espiritualidade e de afirmacgéo. Espiritualidade que néo se reflete como uma
fuga transcendental, mas como uma forca que se enraiza na conexao profunda com a terra,
com o coletivo, com os ancestrais que, em sua eterna presencga, nos guiam e nos orientam.
N&o busca justificativas, pois a propria existéncia da espiritualidade é a sua razdo mais
priméria e indiscutivel. Assim, como prop&e Maddox (2021), a afirmac&o se inscreve na
materia do corpo, nas suas cicatrizes que contam histdrias de resisténcia, nas suas vozes
que reverberam a recusa, nas suas formas de insurgir contra a normalizacdo do possivel.
A prética da afirmacdo ndo pede permisséo, ela simplesmente ocupa os espacos que lhe
foram negados, recusa-se a opressao que tenta aprisionar, e cria novas linguagens, novas
narrativas para aqueles que se recusam a se submeter ao peso do conformismo e da

homogeneizacéo. Ela é, e ponto.

Vortex suspenso no Orum que mira o Ayé

Entre a carne e 0 abismo, no intervalo dilacerado pela violéncia colonial, emergem
saberes que escapam a rigidez das normas impostas. Mesmo sob 0 peso insuportavel da
opressdo, da censura e da perseguicdo sistematica, 0s povos escravizados, desafiando as
engrenagens de uma maquina colonial que tenta apagar a humanidade, descobriram
brechas — fendas efémeras onde a vida, indomavel, persiste — para forjar e transmitir
seus conhecimentos, valores e praticas. Ndo como mera repeticao de uma origem estética,
mas como movimento continuo, como ressonancia, como pulsar. Esses codigos, tecidos
na sensorialidade visceral — no olhar que fere e revela, na danga que articula sem
palavras, no aroma que invoca raizes esquecidas, no gosto que transporta memorias

submersas, no gesto que ecoa como um grito primordial — constituem uma cartografia
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subterranea que desafia as linguagens dominantes, criando novos modos de leitura e
expressdao. Como ressalta Leda Martins (2021), na didspora, ndo se trata apenas da
sobrevivéncia dos corpos, mas da criacdo incessante, da reinvencao constante do ser e do
existir.

Nas Américas, a cultura negra e originaria, bem como das corporalidades
desobedientes, se deslocam em uma dicotomia fundamental, em um jogo dialético de
dupla face e dupla voz — uma fala que simultaneamente constréi e desconstroi, danca
que dissolve formas estabelecidas, elabora ao mesmo tempo em que transgride, séo meta
meta. Entre 0 que as estruturas sociais impdem como comportamento aceitavel e o que,
nas fissuras e nos intersticios da préatica cotidiana, se efetiva concretamente, hd um desvio
insidioso, uma desobediéncia que cria novos formatos, novas légicas de ser e existir. Sdo
artes, oficios e saberes forjados na friccéo entre a necessidade e a resisténcia, na urgéncia
da sobrevivéncia, na estratégia da reinvencdo (MADDOX, 2021). Os Reinados negros,
nesse cenario, funcionam como dispositivos de memoria radical, como formas de
restauracdo que ndo se limitam a um resgate nostalgico ou meramente revivente: eles
operam enquanto praticas insurgentes, que reescrevem, no movimento da resisténcia
criativa, a formacéo etnocultural brasileira, reorganizando-a sob a égide dos Orixas, da
cosmoperspectiva diaspérica e das energias Meta Meta.

Nesse intervalo liminar entre Orum e Ayé, onde os planos do visivel e do
normativo se dissolvem, corpos e linguagens se transfiguram em fissuras, passagens e
tempestades, transcendendo as limitagcdes impostas pelas categorias fixas. A busca nédo é
por uma identidade estanque, nem por uma origem petrificada no tempo, mas pela fluidez
da multiplicidade, pela travessia incessante do ser. Tal como a movimentacdo cdsmica
dos Orixas, hd uma forca imanente que transmuta, que subverte as tentativas de cristalizar
corpos e existéncias nas fronteiras exiguas da logica cartesiana e da binaridade
heteronormativa. A cosmologia afro-diaspérica, com seu pulsar insurgente, ndo se reduz
a uma resisténcia passiva; ela é feitico e ruptura simultaneos, criacdo e deslocamento
continuo. Ao contrario das formas de resisténcia conformistas, ela propde uma transicao
radical do ser, uma inscri¢do visceral, indelével na carne do mundo, que ndo se submete,
mas reconfigura as proprias leis do existir.

Neste processo, a tradugdo transcende sua mera funcdo de transferéncia de
significados entre codigos preexistentes, configurando-se como um movimento

ritualistico, profundamente enraizado na continuidade de histérias ancestrais e nos fluxos
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temporais das linhagens. A traducdo, entdo, se nutre dessa pulsacdo vital, gerando um
espaco-tempo ontologicamente fluido, onde os significados se reconfiguram
incessantemente. Isso implica que a tradugdo ndo € um simples espelhamento de ideias,
mas um processo continuo de recriacdo, onde cada transposicéo de palavras e contextos
gera novas camadas de interpretacdo, transformando as relacGes entre o dito e o
entendido.

Traduzir, nesse sentido, ndo é apenas transportar um significado de um idioma
para outro, mas um ato de criacao que subverte e expande os limites do que € considerado
"compreensivel", rompendo as fronteiras de um sentido Unico e linear. Traduzir torna-se,
portanto, um gesto criador, uma pratica insurgente contra a cisdo ontoldgica entre 0s
mundos, um ato de transitar pelos intersticios das culturas, das linguagens e das
existéncias que se recusam a fixidez e a opressao das definicdes rigidas e estaticas. Aqui,
0 conceito de traducao se metamorfoseia — ja ndo é mais um meio de veicular uma ideia
preexistente, mas um dispositivo criador de novas possibilidades de ser e de afirmar a
existéncia, tanto dentro quanto fora das fronteiras normativas que tentam nos submeter.

Na edificacdo de uma pluralidade identitdria que se fundamenta nas
epistemologias afro-diasporicas, as praticas rituais transcendem a mera preservacédo de
um passado estatico, operando como um movimento perpétuo de transformacdo e
recriagdo. Tais praticas ndo se restringem ao confinamento de uma memdria congelada,
mas desafiam a rigida imposicdo das classificagdes binarias caracteristicas da
modernidade, gerando fluxos identitarios continuos e fluidos.

Os orixas, em sua capacidade intrinseca de metamorfose e renovacéo, ilustram
que a identidade ndo se configura como uma construcao Unica e fixa, mas como uma forca
dindmica, que se desdobra nas suas multiplas manifestacdes. Essa identidade se constroi
e se desconstrdi constantemente, se reinventa atraves da multiplicidade dos corpos, das
trajetdrias e dos afetos que a sustentam, criando uma tessitura de existéncias que se
entrelacam e se transformam num processo continuo de afirmacéo e reconfiguragao.

Como nos revela Conceigdo Evaristo (2003), particularmente em obras como
Poncia Vicéncio, a vivéncia da pluralidade e a constante reinvencdo da identidade nédo
sdo processos lineares, mas emergem das contradigdes histdricas e da resisténcia, sendo
continuamente moldadas por um movimento incessante de transformacgédo. Evaristo
(2003) nos ensina que a subjetividade negra ndo é um dado fixo, mas uma construgao

dindmica, que se reinventa e se refaz a medida que se depara com experiéncias que
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desafiam as normas impostas. Na tessitura entre as palavras, as imagens, e as
performances, essa multiplicidade identitaria se torna simultaneamente visivel e invisivel,
manifestando-se nas intersecdes entre a visibilidade social e a recusa das formas
convencionais de ser, exclamando a poténcia de uma identidade que resiste ao
apagamento e a subordinacé&o.

De maneira analoga, o pensador indigena Ailton Krenak (2019) aponta que a
identidade indigena transcende a mera reproducdo de um passado congelado,
configurando-se como uma forca dinamica, em constante pulsagéo e reinvencéo, que se
refaz e se reconfigura a cada encontro com 0s embates impostos pela modernidade
colonial. Nas suas reflexdes, Krenak (2019) denuncia que as tradi¢des indigenas, longe
de se manterem como meros vestigios fossilizados, operam enquanto praticas vivas,
mutaveis, que ndo apenas resistem, mas também se adaptam, desconstruindo o sistema
que insiste em apaga-las. A identidade indigena, portanto, ndo se limita a um recorte
temporal especifico, mas se tece de maneira continua, como um processo em constante
transformacdo, sendo forjada e desafiada nas lutas contemporaneas, através de formas
multiplas de existéncia e re-existéncia, que desafiam e subvertem as imposi¢cbes da
colonialidade.

Sob a dtica feminista, bell hooks (2000) enfatiza a urgéncia de subverter as
narrativas de identidade preexistentes e de abrir brechas que permitam a reinvencao das
mulheres, especialmente das mulheres negras, que, ao longo da historia, foram
condenadas a uma identidade monolitica, empobrecida de autonomia e voz. hooks (2000)
propde que as mulheres se apropriem de seus proprios corpos e histdrias ndo como uma
mera resposta reativa as opressfes, mas como um ato de criacao ativa e transformadora,
que possibilite a edificacdo de novos espacos de poder e subjetividade, onde as
identidades femininas possam se expressar e se recriar, distantes das rigidas fronteiras
tracadas pelo patriarcado. No dominio LGBTI+, Paul B. Preciado (2019) concebe as
identidades de género e sexualidade como campos fluidos, destituidos de categorias
imutaveis, em constante metamorfose e subversdo. Preciado (2019) argumenta que 0
corpo, enquanto territorio socialmente invadido, é simultaneamente um campo de acéo,
moldado e remoldado pelas praticas culturais, politicas e sociais, sendo também um
espaco de subversao radical. Para Preciado (2019), a construgéo de identidade de género
se configura como uma pratica performatica, que, ao desestabilizar as normas

heteronormativas, abre novas avenidas de possibilidades para aquilo que significa ser e
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viver. Assim como na reinvenc¢do das mulheres ou das culturas indigenas, a experiéncia
LGBTI+, na visdo de Preciado, se torna um ato afirmativo de fluidez e multiplicidade,
uma insurgéncia contra as normativas que tentam congelar o desejo e o corpo,
encapsulando-os dentro de categorias rigidas e fixas.

A traducdo, portanto, transcende o simples ato de transposicdo cultural,
configurando-se como um movimento de subversdo, um territdrio de insurgéncia no qual
cada palavra, cada gesto, cada corpo instauram um novo dominio de fala e de ser. Ao
traduzir, criamos; ao criar, insurgimos; e ao insurgir, nos afirmamos como seres vivos. O
Ayé e 0 Orum, em sua intersec¢do dindmica, nos convocam a abandonar a busca por uma
identidade estatica, convidando-nos a abracar o fluxo incessante, a transitoriedade das
identidades que se formam no movimento e na multiplicidade, em conformidade com a
cosmologia Meta Meta dos Orixas. Esses espacos nos ensinam que a resisténcia
verdadeira ndo reside em uma luta direta contra a norma, mas na pratica de existir para
além dela, habitando os intersticios, 0s espagos entre as palavras, no que permanece nao
dito e invisivel.

A traducdo ndo clama por voz. Ela se fragmenta em corpos, em carne, em pulsos
que se expandem e se desintegram nas fendas daquilo que se deseja imobilizar. Nao
somos a mera repeticdo de um passado que se dissolve, mas a reiteracdo indomavel de
um presente que se ergue com a persisténcia das aguas, que se desdobram no futuro,
entrelacando mundos que se desvelam, se multiplicam, se fragmentam e se dispersam. A
traducdo é movimento, ndo uma forma definida. N&o se traduz para se compreender,
traduz-se para que se transforme, para que rasgue a estrutura das coisas e se converta, se
transforme completamente, e realize o inefavel. Uma forca que dissolve as fronteiras do
tempo, do espaco, das formas que se entrelacam e aprisionam.

O ato de traduzir ndo se limita a resisténcia, mas € uma insurgéncia que se nutre
de fragmentos, que se concretiza na carne e se reconstréi nas lacunas da historia, no que
restou e no que foi silenciado. Somos traduzidos, mas traduzir € mexer, desordenar,
recriar as narrativas, abrir as camadas dos sentidos e significados do que fomos e do que
ainda estamos nos tornando. N&o se trata de resistir, mas de existir além das margens, de
construir um novo abrigo nos intersticios do invisivel. A tradugdo nao se encerra, ela se
reinventa, dissolvendo o futuro, o passado e o0 presente, e se materializa incessantemente

no espaco do que se torna possivel, onde ndo ha limites para a criagao do ser.
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A traducgdo ndo é apenas um movimento de deslocamento de palavras, mas uma
acdo ancestral que atravessa 0s tempos, carregando o peso das vidas silenciadas, dos
corpos que foram rasgados e agora se refazem nas fissuras da memoria. Cada traducéo é
um ato de afirmacao, um grito que se recusa a ser submerso pelas 4guas do esquecimento.
O que ficou para tras, enterrado sob camadas de histéria oficial, se revela na pulsacdo da
traducdo. O passado ndo é s6 lembranca, ele se mistura com o presente e se abre para o
futuro, como uma forga que ressurge, reescrevendo o que foi apagado, deslocando o que
parecia fixo. Ao traduzir, resgatamos as vozes que foram sufocadas, que ainda ecoam no
fundo da nossa carne. E ndo sdo ecos, sdo forcas vivas, que rasgam o tempo e fazem com
que o amanha nascga das ruinas de ontem, como Iroko, o Orix4 Tempo, que guarda e
transforma os ciclos, desfazendo as aparéncias da imutabilidade.

A traducdo se configura como um processo de cicatrizacdo, mas ndo uma
cicatrizacdo que apaga os vestigios do que foi dilacerado, como se nada houvesse
ocorrido. Longe disso. A traducdo é o restabelecimento daquilo que foi fragmentado,
daquilo que foi violentado pelo avango implacével do tempo e pela dominagéo das forcas
hegemonicas. Nao se trata de um simples retorno ao status quo, mas de uma pratica
renovadora, uma forca criadora que restitui, reconstroi e ressignifica as identidades
desfeitas, aquelas que o sistema tentou aniquilar, mas que ndo conseguiu apagar em sua
totalidade. Cada palavra traduzida ndo se limita a mera repeti¢do do enunciado original,
mas se transforma em uma energia regeneradora que recria as formas, que abre passagens
onde antes havia muros impenetraveis. A traducdo ndo segue mais uma trajetéria linear,
mas se desdobra em espiral, dissolvendo os limites impostos e gerando novas realidades,
novos territorios de possibilidade.

Na vivéncia afro-diaspdrica, traduzir ndo se reduz a mera transposi¢do entre
linguagens, mas se inscreve como um gesto cosmologico, uma pratica de transformacao
ontoldgica. Tradugdo, aqui, ¢ a materializagido do principio Meta Meta — onde a soma de
um mais um nao resulta em dois, mas no surgimento de um terceiro elemento, uma outra
possibilidade, uma criacdo que escapa as logicas da linearidade e da aritmética ocidental.
E a explosdo de uma poténcia que ndo se submete a fixidez das formas preexistentes, mas
que inaugura novos mundos, novas corporeidades, novas territorialidades. Cada ato
tradutorio, nesse sentido, se faz como uma fissura no tempo homogéneo e na
espacialidade normativa, abrindo passagens para existéncias que se recusam a

domesticacgéo.
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N&o se trata apenas de romper com binarismos ou desafiar a homogeneidade —
trata-se de instaurar um campo vibratério onde a diferenca ndo € oposi¢cdo, mas
proliferacdo, onde as identidades ndo sdo estanques, mas devém na multiplicidade.
Assim, traduzir € multiplicar a existéncia, mas também criar outros mapas cosmoldgicos,
outras rotas e fluxos que escapam as tentativas de aprisionar o ser em formas fixas. Na
trilha dos Orix&s, na pulsacdo da cosmologia diaspoérica, traduzir é fazer emergir a
novidade absoluta, um terceiro elemento sempre imprevisivel, que tensiona e dissolve a
linearidade imposta, afirmando a complexidade de existéncias que se movem em
multiplas direcBes, no tempo espiralar que Iroko rege, onde passado, presente e futuro se
entrelagam como forgas em permanente criagéo.

A traducdo, quando apreendida como um vetor de deslocamento ontoldgico,
excede a esfera da mera decodificacdo semantica para instaurar-se como uma forca que
atravessa a matéria — uma vibragdo que se inscreve na carne, reverbera no corpo e se
prolifera nos gestos. Ela ndo se circunscreve a linearidade discursiva, mas implode as
formas convencionais de significacdo, transmutando-se em uma gramatica do sensivel,
onde som, imagem, cheiro, gosto e toque se entrelacam numa tessitura que desafia a
inteligibilidade normativa. Nesse sentido, a traducdo se revela como um acontecimento
sinestésico, um campo de insurgéncia onde o indizivel e o invisivel ganham espessura e
presenca.

Ela ndo se submete a fixidez da forma: é metamorfose, desvio e expansdo. Ao
dilatar as fronteiras da linguagem, convoca o corpo em sua plenitude — o olhar que fere,
0 grito que ressoa, a danca que invoca, 0 gesto que transgride — instaurando uma poética
da friccdo entre mundos. A traducdo ndo é um ato de representacdo, mas de criacao,
destruicdo e recriagdo continua: um vortice em perpétuo movimento que dissolve
certezas, desestabiliza sentidos e reinscreve a existéncia no campo do possivel, onde a
palavra se faz carne e a carne, por sua vez, se transmuta em linguagem.

Por fim, traduzir ndo se configura como um simples ato de transposicdo, mas
como a pulsacdo incessante de uma insurgéncia que se ergue contra a estrutura normativa
que intenta capturar e delimitar a poténcia da vida. Na confluéncia entre Ayé e Orum, ndo
ha barreiras ou segmentacbes, mas um emaranhado de forcas em perpétuo
entrelacamento, cuja expansdo se da nas fissuras e fraturas da existéncia. Esse
cruzamento, ao contrario de uma dicotomia, revela-se como um espago de vibracdo e

metamorfose, onde ndo se busca a resisténcia pela negacdo, mas a afirmagéo de uma vida
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que transborda as margens, que escapa as tentativas de fixacao identitaria e se realiza na
fluidez e na multiplicidade. Assim, a tradugdo assume-se como um gesto de criagdo
radical, uma pratica cosmoldgica de invencdo de mundos, onde a norma é dissolvida pela
emergéncia de novas formas de ser e de habitar. Cada ato de traducéo torna-se, entéo, a
costura de uma humanidade insurgente, feita de fragmentos, vozes dissonantes e
presengas que recusam a submisséo aos contornos impostos pela opresséo, instaurando,

na pluralidade, uma possibilidade infinita de reinvencgao.

Recriacdo de Mundos: Desenterrando as cosmologias insurgentes

Ao adentrarmos este texto, ndo nos limitamos a uma elucubracéo tedrica sobre as
cosmologias afro-diaspdricas; antes, empreendemos uma necromancia discursiva, uma
convocacao das poténcias obliteradas que vibram nas fissuras da historia, nos intersticios
ocupados e violentados pela maquinaria colonial. Cada vocabulo, cada imagem aqui
invocada, é um gesto cirargico que toca a carne exumada de uma memoria insurgente,
que sobrevive ao corte e a mortificacdo, mas se refaz, paradoxalmente, na irrupcao
continua de atos de desobediéncia. O conceito de Meta Meta ndo se restringe a uma
categoria epistemoldgica; ele se manifesta como um grito primevo, um rito irredutivel a
captura das taxonomias ocidentais. Meta Meta ¢ uma conjungdo disruptiva, uma poténcia
que desestabiliza as arquiteturas de género e identidade, com a mesma intensidade com
que os Orixas, em sua danca cosmogonica, insurgiram-se contra a violéncia colonial,
transmutando corpos sacrificados em signos de transcendéncia e poténcia vital.

A diaspora africana ndo se configura como uma trajetoria linear, mas como uma
cartografia rizomatica onde a cronologia se dobra, se fragmenta e se recompde
incessantemente. Esse movimento diaspoOrico ndo se restringe a mera transmissao de
mitos; ele encarna a travessia, a ferida e a reconstituicdo, convertendo deslocamentos
forgados na tessitura de uma carne coletiva. Ao atravessar o Atlantico, as tradi¢Ges afro-
diasporicas ndo apenas sobreviveram: elas engendraram uma nova ontologia, uma
dindmica de ser que tensiona e transgride as fronteiras da humanidade imposta pelo
paradigma colonizador. Essas tradi¢cfes ndo se confinam & esfera do simbdlico; elas
encarnam uma negacdo radical das fixacBes ontoldgicas, recusando-se a prisdao da
linearidade e da rigidez, expandindo-se em cada gesto, em cada entonagdo, em cada

territério onde a liberdade foi interditada, mas jamais extinta.
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A pluralidade ontol6gica, contudo, ndo se configura como uma simples
escapatoria das amarras coloniais, mas antes, como um desvio radical contra a dicotomia
gue subjuga e organiza nossa forma de apreender o cosmos. A intricada tessitura de Ayé
e Orum, que denominam como "mundo material™” e "espiritual”, ndo constitui uma cisao
hierarquica, mas uma consagracao da transitoriedade do entre-lugar. Nao ha um limite
absoluto entre 0 que é imanente e o que € transcendente, entre o corpdreo e o espiritual.
No incessante fluxo criador, o espago se curva, 0 tempo se expande, e 0S corpos, antes
subjugados e exumados, reafirmam o que sempre foi negado: a existéncia como uma
poténcia infinita, onde o visivel é apenas uma ténue fracdo do que somos.

A resisténcia, portanto, ndo se configura como um fenémeno linear e simplista,
ndo se resume & mera Oposicdo ao opressor, mas antes a exaltacdo radical de outras
modalidades de ser no mundo. Cada gesto, neste contexto, se apresenta como uma
negacdo do "normal”, do "aceitavel”, do “estabelecido”. A insurreicdo, enguanto
processo, se desvela como um ato incessante de criagdo, uma incessante renovacao de
cosmogonias e potenciais. Ela ndo se restringe a mera manutencdo da existéncia, mas se
manifesta como o florescimento de novas formas de subjetividade, que revelam a
pluralidade ndo como um desafio a ser superado, mas como uma condi¢do imanente e
intrinseca a propria esséncia do ser.

Este apelo a reinvencgdo, ao desmantelamento das formas que nos aprisionam, se
configura igualmente como um clamor pela ruina da "normalidade”, que impde a
subordinacdo de nossas existéncias as narrativas hegemonicas dominantes. O convite,
aqui, ndo se limita a uma mera adaptagdo, mas se expressa como uma metamorfose
radical, uma subversao profunda da ordem instituida, na qual cada gesto de autoafirmacao
se revela simultaneamente como um ato de destruicéo e recriacdo. As cosmologias afro-
diasporicas nos conduzem ao abismo criador, onde a liberdade transcende a abstracédo
conceitual e se desvela como uma pratica radical que se concretiza na exaltacdo da
diferenca, no fluxo incessante da identidade que nunca cessa de se reconfigurar e
transfigurar.

Ao final, ndo se apresenta uma conclusdo, mas antes uma incessante recriacao.
Cada fio que compde o tecido de nossa existéncia se desintegra e se reinventa num ciclo
intermindvel, onde a liberdade se encontra nas fissuras, nos intersticios do ser. E, ao

trilharmos essa jornada, somos constantemente convocados a lembranca: a verdadeira
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criacdo ndo é constituida por formas predeterminadas, mas pelos abismos abertos, pelas
novas possibilidades que emergem de cada perda, de cada transformacéo.

E no abismo que a carne do mundo se dobra, se fragmenta e se expande. N&o mais
buscamos respostas consumadas, nem buscamos 0 descanso na ordem do que é
determinado, do que é considerado aceitavel. Encontramo-nos, entdo, no entre-lugar,
onde a linha temporal se liquefaz, onde a separagéo entre o que foi e 0 que sera se dissolve,
tal qual a &gua que se despoja de sua identidade, indecisa entre ser chuva ou rio. Cada
ato, assim, se configura como um retorno a origem, mas nao enquanto mera copia, nao
como repeticdo das dores que nos foram infligidas. Trata-se de um recomeco que brota
do &mago do sangue, do eco distante de nossos ancestrais que atravessaram 0s mares, que
foram desintegrados, mas jamais obliterados. Sua resisténcia pulsa em nés, em cada fibra
de nosso ser que se recusa a sucumbir nas fronteiras que nos querem impor.

O corpo negro, atravessado pela didspora, se configura como a memoria
encarnada, a presenca irredutivel daquilo que nos foi violentamente arrancado, mas que
jamais se apagou de nossa consciéncia. Nao somos uma tabula rasa, ndo somos uma
pagina em branco que aguarda ser preenchida. Somos o0s rastros indeléveis de todos 0s
trajetos percorridos, somos a travessia interminavel entre o ontem e o amanha. E cada
movimento, cada palavra, cada gesto que liberamos do interior de nosso ser se impde
como um ato de recriagdo. Ndo ha mais possibilidade de retorno ao que fomos, porque
jamais fomos uma entidade unificada, nunca fomos uma identidade delimitada. Somos
fluxos, somos o que ainda esta por vir, 0 que permanece em potencial para se realizar. E,
a0 N0S Movermos, ao nos erguer, inauguramos novas formas de ser e de estar, dissolvendo
as molduras que tentaram nos aprisionar.

Essa criacdo ndo se materializa apenas em nossa resisténcia, mas na insurgéncia
de tudo aquilo que se recusa a ser aprisionado por uma forma rigida e preexistente. O
passado ndo é uma cadeia que nos mantém cativos, o presente nao se configura como um
fardo esmagador, e o futuro ndo se reduz a uma promessa vazia e insustentavel. O que se
refaz em nos ndo é apenas o que nos foi subtraido, mas aquilo que sempre foi nosso, e
sempre serd. Meta Meta ndo se define como uma identidade estanque, mas sim como uma
experiéncia multipla, fluida, que se recusa a ser aprisionada nas categorias coloniais. E o
movimento incessante de um ser que se recusa a ser encurralado, que jamais se submete
a ser uma unidade fixa, uma unica forma, uma narrativa Unica. Somos esse movimento,

somos a mudanca continua, o tempo que se dobra, 0 espaco que se expande.
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E nesse processo continuo de criagdo que a resisténcia se manifesta como vida
pulsante, onde cada gesto, cada palavra, cada ato se converte em uma linha que desenha
o futuro. N&@o nos submetemos a rigidez das narrativas impostas, ndo nos curvamos aquilo
que tentam nos forcar a ser. Pelo contrario, nos refazemos, nos recriamos a partir da
poténcia ancestral de nossas raizes, da forca que habita as margens, da memdria que se
revigora nos gestos, nos cantos, nas dangas. A resisténcia ndo se limita a uma luta contra
0 outro, mas se expressa como uma afirmacao plena do que somos em nossa totalidade
— uma criacdo incessante, uma recusa intransigente a subordinacéo, uma reafirmacéo de
gue nossa humanidade néo se dissolve nas narrativas coloniais.

E, a0 nos imergirmos nesse movimento incessante, tomamos consciéncia de que
a verdadeira liberdade ndo se configura como uma conquista definitiva, mas antes como
algo que se reinventa a cada ato de resisténcia. Ndo é uma entidade fixa, ndo € algo que
se encontra preso em molduras rigidas. A liberdade é a fluidez constante, o
transbordamento ilimitado, o abismo onde tudo se refaz e se recria. Ela € 0 movimento
continuo que nos liberta, que nos conduz além das fronteiras do que é concebido como
possivel. E, nesse movimento, tudo se torna criagcdo. A vida, a identidade, o ser — tudo
se reinventa incessantemente. No entre-lugar, no abismo, nos encontramos. E é nesse

abismo que nos forjamos livres. Axé.
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Me disseram: “Seja vocé.”

Mas o que fazer quando ser é o que 0 mundo interditou?
Quando a ontologia foi desenhada

para que eu jamais existisse como sujeito?
Né&o, Fanon.

Eles ndo queriam o meu corpo,

queriam o siléncio que ele aprendesse a fazer.
Queriam que eu me olhasse no espelho

e visse apenas um erro.

“Negro nao ¢ homem.”

E bicha preta, 0 que é?

A soma de dois ndo-seres?

Grada escreveu que o lugar do negro
é o fora.

Fora da fala.

Fora da casa.

Fora do amor.

E eu fui fora.

No gueto da sexualidade.

Na margem da margem.

Na solidao que eles disfarcam com politica de cotas.
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Sueli, mée intelectual,

disse-se que a dor de ser negra

é também a dor de ver-se sozinho no mundo.
Mas ninguém me preparou

para ser também invisivel no “orgulho”.

bell hooks me falou do amor como ato politico.
Mas ninguém me amou em praca publica.

Meu corpo era segredo,

era foda escondida,

era desejo sem afeto.

Eu era ferida e fetiche.

Achille Mbembe me avisou:

a necropolitica & mais do que tiro.

E vida sendo negada de forma elegante,

é convite que ndo chega,

a beleza que néo se permite.

Jodo Vargas me mostrou

que racismo ndo é disfuncao,

é projeto.

E nesse projeto,

meu corpo homoafetivo

é rachadura que preferem inferiorizar, emudecer.
Me disseram:

“Vocé também faz parte.”

parte de qué?

Da estatistica do HIV?

Do exterminio simbdlico?

Do dating app onde minha pele € o “ndo, obrigado™?
Hoje escrevo.

E escrever também é gritar.

E insurgir com palavras o que a carne ja cansou de suportar.

E devolver, em verso, a brutalidade estrutural.
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E eu digo:

sou bicha preta.

Sou o que vocés ndo tém linguagem pra nomear.
Sou uma teoria viva.

Sou um mundo que insiste.

Se “gay” ¢é coisa de branco,

entdo minha existéncia € outra coisa.

E flecha, é oriki, é tambor.

E teoria forjada no siléncio do terreiro,
na lagrima que ninguém enxugou,

na epistemologia do escuro.

Hoje, ndo peco mais convite pra parada.
Trago a rua comigo.

Trago a histdria comigo.

E com ela,escrevo outro futuro.

Me disseram: ‘Seja vocé ",

E o diziam sem hesitar, negando-me o direito de respirar.
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