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A religido se faz com a colheita
da terra: problematizacido concetual
de “religiao” em Africa e o caso yoruba

Jodo Ferreira Dias

O presente artigo visa analisar o conceito de “religido” e suas implicacées conce-
tuais para a observagio das religides africanas, partindo do caso dos yoruba da
Africa Ocidental e visitando o candomblé, religido brasileira de matriz africana
fecundada com o comércio de escravos. Pretende-se, entdo, tracar um roteiro dife-
rente para a concetualizacdo da experiéncia religiosa africana nos enfoques anterio-
res, procurando oferecer alternativas face as categorias classicas de “monoteismo”,
“politeismo” e “pantedo” e observando simultaneamente o que constitui a atitude
religiosa no caso yortiba e seu descendente candomblé, a partir da ideia de que a
religido nos presentes estudos de caso se faz.

PALAVRAS-CHAVE: yortibd, candomblé, religiao, categorias operatérias, localismo,
Africa.

Religion is made with the harvest of land: a conceptual questioning of “reli-
gion” in Africa and the Yoruba case  This paper aims to focus on the concept
of “religion” and its conceptual implications to the observation of African religions
taking the yortiba religious attitudes and beliefs, as well as candomblé’s, as case
studies. It is our intention to trace a new itinerary in the conceptualization of
African religious experiences taking the native structures as the scenery for theory.
Having present the idea that religion in those contexts is made, it is intended
to present alternative categories to the classic “monotheism”, “polytheism” and

«

pantheon”.
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A HISTORIA DAS CIENCIAS SOCIAIS QUE SE FUNDARAM NA EXPERIENCIA
da alteridade (Laplantine 2000: 21), a qual opera com as ferramentas de ana-
lise do sujeito europeu, i.e., através das categorias ocidentais, influi na defini-
cdo de “religidao”.! Mas, tal como notou Rodney Needham (1972), trata-se de
um conceito dificilmente traduzivel para as linguas nao latinas. A etnologia
lida, desta forma, com um problema complexo, cujas raizes tocam o &mago da
experiéncia de entendimento do “outro”. Os problemas associados a delimi-
tacdo da experiéncia a que se convenciona chamar “religiosa” alimentaram a
historia das mencionadas ciéncias. As dimensoes e funcoes dos ritos, a funcao
simbdlica e o pensamento mitico, e o ordenamento social composto em fungao
dos elementos intrincados na “religiao” (convém aqui manter o cuidado com
o termo) foram objeto de estudos classicos, como os de Durkheim (1912),
Malinowski (1925), Mauss (1968), Radcliffe-Brown (1968 [1945]), Geertz
(1973) ou Testart (1993), entre outros, pelo que nido requerem uma revisita-
¢do, em fungao de ndo caber aqui uma abordagem histérica da transformagao
e evolucao dos conceitos.

Nao obstante o percurso histérico dos conceitos, é intento presente enten-
der e propor uma outra leitura da experiéncia religiosa em funcao do caso
especifico yoruba (sem descurar a sua experiéncia diaspdrica, o candomblé),
expressoes religiosas com as quais temos convivido longamente, quer como
observadores quer como participantes, numa visio descrita como emic. Tal facto
permite-nos e permitiu-nos em trabalhos anteriores compreender os dados a
partir de uma leitura alternativa & alteridade, construindo uma leitura prépria
do fenémeno em causa, sem um “eurocentrismo metodoldgico” (Dias 2011).

Referindo-se lato sensu a Africa, afirma Awolalu que “religion enters into
every aspect of the life of the Africans and it cannot be studied in isolation.
Its study has to go hand-in-hand with the study of the people who practice
the religion” (1976: 1). Dessa forma, permanece vélida a teoria de Kishimoto
(1961), de que cada contexto cultural gera a sua definigdo de “religiao”, o que
nos leva ao pensamento yoruba, para sermos mais especificos e fugirmos ao
perigo de pensar Africa unidimensionalmente. Neste, as coisas mais se incluem
do que se excluem, pelo que delimitar fronteiras constitui um risco metodo-
légico perigoso. Pensando na definigio de “religido” em funcao do stricto sensu
cristdo, Horton (1960, 1993) recorda-nos que € nas fronteiras do que parece
nao ser religido que reside grande parte das atitudes que poderfamos chamar
religiosas por parte dos africanos, pelo que a defini¢ao ocidentalizada de “reli-
gido” carece de operatividade no conceito presente.

I O presente trabalho resulta de leituras sobre a religido yortuiba e sobre o candomblé, encontrando
particular alicerce na experiéncia de convivéncia direta com ambas as realidades religiosas ao longo de
VAarios anos.
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OS YORUBA: RELIGIAO, MAGIA OU OUTRA COISA AINDA?

H4 um problema histdrico, nas ciéncias sociais, em relagao ao tracar das frontei-
ras quanto ao conceito de “religido”. Devido a heranca crista e a sua estrutura
de pensamento maniqueista, tal como dissemos acima, as coisas excluem-se
mais do que se incluem. Nesse sentido, tratando da religido como algo forte-
mente definido dogmaticamente, ficou entregue a categoria de “magia” tudo o
que nio cabia na receita do modelo ocidental de religido. No entanto, “magic
is not an entity distinct from religion but a form of ritual behavior and thus an
element of religion” (Hammond 1970: 1355). Este tracar de fronteiras entre
“religidao” e “magia” que encontramos em Hammond, mas também posterior-
mente em Claude Riviere (1997), ou entre “religidao” e “ritual” com Christine
Bell (1997), é ainda, cré-se, uma demarcagao que ¢ fruto de um certo modo
de ver o que se convencionou chamar “religidao”, em fungio da impossibilidade
de usar termos alternativos na constitui¢do histérica da antropologia. Antes
de avangarmos para o caso concreto dos yorubd, cientes de que cada con-
texto geografico e cultural produz clusters especificos de definicao de “religiao”,
importa recordar Versnel (1991), que bem dizia que nem “magia” nem “reli-
gido” existiam, como quem diz que, no fundo, as varias ciéncias que estudam
o fenémeno descrito como religido produziram categorizagcbes e mapearam
as atividades humanas como laicas, religiosas ou magicas, pese embora que
nio tenham sido capazes de se desprender das amarras concetuais comum-
mente utilizadas, ao impor a “magia” uma identidade mecanica. Robin Horton
(1993) € perentério em reconhecer que os modelos ocidentais de abordagem
das “religides” africanas sdo ineficientes.

LIDANDO COM O CASO YORUBA:
DO MODELO DA EFICACIA AO “DEVER” COMO TERMO PROPRIO

O ja citado Horton (1993) compreende as “religides” africanas como expres-
sando-se em atitudes de explicagdo, previsio e controlo, mas também num
sentido de comunhao. Tal modelo ¢ aplicavel ao espago yoruba (e seu descen-
dente afro-brasileiro, o candomblé). Tomando como exemplo o sistema de Ifa,
sistema religioso centrado num corpus literario cujos versos sagrados, os odus,
acedidos através do método divinatério apelidado opele Ifi, e interpretados
pelo sacerdote, babdldawd, explicam e enquadram os acontecimentos quotidia-
nos em funcdo de interferéncias religiosas. Exemplo disso sdo os falecimentos
por variola entendidos como influéncia da divindade com o mesmo nome,
Sanponna, conhecido no candomblé por Obalawaiyé (“rei e senhor da terra”)
e Omola (“filho do senhor”), que acarretam rituais especificos para aplacar a
ira e conduzir o defunto & morada da divindade, pelo que os parentes do fale-
cido ndo podem saber onde os sacerdotes de tal divindade enterram o corpo.
Ou, por exemplo, o caso em que uma esposa nao consegue engravidar, pelo
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que o sistema divinatério podera prescrever uma oferenda a Qsun, deusa da
fertilidade, ou até a Osalafon, dependendo da localizacdo geografica e da tra-
di¢ao. Com os presentes exemplos temos pois 0 modelo de Horton claramente
delimitado. O método divinatério (o que se aplica ao opéle Ifi, aplica-se mutatis
mutandi ao eérindinlégiin, o método divinatério utilizado no candomblé e nos
cultos aos Orisas fora do contexto do sistema de Ifa) explica e prevé, possibi-
litando através da oferenda, sacrificio ou demais aspetos rituais, o controlo do
acontecimento e um sentimento de comunhao, na medida em que os sujeitos
se encontram em correlacdo com as divindades e com os membros da sua
comunidade/sociedade.

Ainda assim, partindo do modelo de Horton (1993), que se reconhece
como vilido, e observando o estudo de caso yorubd, somos levados a propor
a alternativa concetual de comunicacdo, manipulagao e eficicia como vetores
interligados de entendimento da especificidade religiosa yoruba. Sabendo que
no imaginario yoruba e descendente os sistemas divinatérios constituem o
processo pelo qual se entra em contacto com as divindades, o fator comuni-
cacional é primordial nesta experiéncia religiosa. Sabemos que ¢é através de
tais métodos que no presente imaginario se conhece o passado, o presente e o
futuro, é com estes processos de adivinhacdo que os sujeitos interagem com os
deuses, mas também atuam no seu quotidiano, ou, por outro lado, ¢ através de
tais processos divinatdrios que os sujeitos conhecem os fatores exégenos a sua
condicdo presente e dessa forma comunicam com as divindades em fun¢ao dos
dados do quotidiano.? Na tradi¢do yoruba os sujeitos consultam o sistema divi-
natdrio para conhecer os dias propicios para todas as atividades, para conhecer
os designios das divindades e quem agiu sobre si com recurso ao extra-humano.
Este recurso ao extra-humano como processo de acio sobre outrem tem sido
apelidado “feitigaria”. Devido a sua carga linguistico-histérica, trata-se de uma
categoria em necessario desuso, em funcdo de comportar em si categoriza-
coes de tradigdo ocidental, as quais foram sempre um problema concetual no
seio da antropologia religiosa, e pelo facto de conter em si as mdaltiplas possi-
bilidades de defini¢coes opostas, como as de Lévy-Bruhl (1931), Malinowski
(1933) ou Hertz (1970 [1907]). Ao mesmo tempo, a comunicacdo ¢ feita
entre sujeitos, pelo que a “religido” adquire uma dimensio social, i.e., a “reli-
gido” é produtora de sociedade, nio numa dimensao ético-moral-filosofica de
tipo judaico-cristao (social behaviours), mas antes como produtora de integragao
e compromisso social. Os cultos locais de natureza oficial conferem sentido
comunitdrio as populacées, como as celebragoes Ol6j6 em Ilé-Ife, reavivando a
memoria coletiva em torno da figura heroica de Oduduwa e sua linhagem real,

2 As problematicas tedricas (no sentido teoldgico que preferimos apelidar “padroes de pensamento
religioso”) em torno da predestinacio entre os yoruba foram abordadas em dissertagdo de mestrado nao
publicada (Dias 2011) e ndo cabem na abordagem presente.
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e da cidade como palco de tradicio cultural, concebida como local da criacao
da humanidade e cidade santa (Beier 1980).

Em relacido direta com a comunicacdo estdo a manipulagio e a eficicia,
constando como uma interpenetracio concetual e pratica. Ao passo que o con-
trolo proposto por Horton (1993) parece conter a premissa de dominacio
sobre determinado facto, acontecimento ou realidade, a ideia de manipulagio,
ao menos no caso yoruba, apresenta-se como uma conce¢ido mais dinidmica e
operatéria, na medida em que os yorub4, através da comunicagio pelos siste-
mas divinatérios, conhecem as vontades das divindades e assim podem mani-
pula-las em favor de determinado objetivo, exercendo uma correlacio entre
eles e as divindades com base na troca. Ou seja, a fim de que a terra seja fértil
oferecem, por exemplo, um galo a Ogin, a fim de que o senhor do ferro per-
mita uma boa atividade agricola, ou a fim de que chova é oferecido um agrado
a Ostimare, deus do arco-iris e da chuva, que pode ser uma oferenda alimentar
confecionada com milho, feijao, azeite de dendé, por exemplo. Deste modo,
a manipulagado das divindades (que se apresenta também como uma forma
de comunicacdo) para determinados fins confere um sentido pratico a “reli-
gido” yorub4, embora tal facto nao deva ser entendido como uma mecanizagao
ritual do tipo “magico”, mas antes como a propria esséncia religiosa. Por fim,
adentramos na questdo da eficicia. Quando se comunica com as divindades
para conhecimento/enquadramento dos acontecimentos passados e presentes,
pretende-se conhecer uma férmula capaz de manipular a divindade tutelar, ou
que estd a exercer o controlo da situacdo, em favor do desejado. Dessa forma,
tanto a comunicagido quanto a manipulacdo tém de ser eficazes. Nao sendo, os
consulentes assumem quatro quadros explicativos: (1) a adivinhacao foi mal
feita; (2) a manipulacdo foi mal feita; (3) aquela divindade nao ¢é eficaz para
o presente caso; (4) outra divindade estd a influenciar o decurso do ritual.
Como refere Horton (1993: 29), o imaginario africano — e isto ¢ particular-
mente verificidvel no caso yoruba — aceita mal que uma divindade ndo aja em
consonancia com o prescrito no ritual apenas porque decidiu nao o fazer. Essa
possibilidade esta presente, por exemplo, no candomblé, onde uma nocao de
divindade de natureza judaico-crista estd bem patente. Em intimeras casas de
candomblé podemos ouvir: “O Orisa ¢ que sabe o que é melhor para nés e as
vezes aquilo que nés queremos nao é o melhor para nés”.? No espago yoruba
nativo, o entendimento processa-se de diferente modo, pelo que determinado
individuo podera recorrer a outra divindade em busca da “eficacia” como pro-
cesso litargico, como bem nota Karin Barber (1997: 401).

Percebe-se, pois, que a agao ritual sobre as divindades ¢ de suma importan-
cia no imagindrio yorubd. A esta manipulacio esta associada a ideia de troca.

3 Palavras do pai Jodo de Sangé, ogan do Ilé Ase Iva 0Odo - Comunidade Portuguesa do Candomblé
Yorubd, proferidas em diversas situacoes de convivio em datas religiosas.
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Esﬁ, divindade das trocas (econémicas, sexuais, linguisticas), dos caminhos e
da protecao de casas, cidades, pessoas, ¢ um exemplo paradigmatico do sentido
de manipulagido/troca contido no nosso objeto de estudo. Os mercadores das
cidades yortiba oferecem sempre uma parte dos seus lucros a Esti, a fim de
garantir que este nunca deixe de providenciar os bons negécios, ou seja, para
que a capacidade de troca econémica nunca deixe de estar presente. Os viajan-
tes oferecem sacrificios a0 mesmo em nome da protecao durante a jornada, e
quando € necessario escolher um rumo entre varios possiveis sdo feitas oferen-
das a Esti nas encruzilhadas, para que este indique o melhor caminho.

Nao obstante o sentido pratico da “religiao” yoruba, ¢ inegavel que existe
uma concegio sobre o “sagrado”, uma teologia, como tratimos em trabalho
anterior (Dias 2011), que preferimos apelidar “padrdes de pensamento reli-
gioso”, porque ndo ha uma teologia yorub4, nao obstante o papel agregador
levado a cabo pelo sistema de Ifa, que unificou sistemas complexos e dinami-
cos, mas antes um conjunto de conceg¢des tedricas amplamente intrincadas nas
performances rituais, concebidas e apreendidas em funcio de cada complexo
sistémico. Assim, tratando-se do culto de Esﬁ, sao concebidos individualmente
mitos e universos tutelares especificos. Em acordo com outras divindades, a
sua fungao pode alterar-se, nomeadamente assumindo o papel de élébo, i.e., o
mensageiro ou aquele que leva as oferendas as demais divindades, sendo entao
oferecido o sacrificio primeiro a Esit e depois a divindade objetivada, como
acontece no candomblé.

Evan Zuesse (1979), a propésito do pensamento religioso africano, dis-
tingue entre “religides de estrutura” e “religides de salvacdo”. Enquanto as
“religioes de salvagdo” se baseiam em valores como pecado, rendicdo, graca
divina, expressando uma correlacdo face a um ser supremo cuja magnificéncia
permitira a salvacdo da alma rumo a um espago celestial concebido como um
paraiso que se opde a existéncia terrena, tornando-se assim religiées de proje-
¢do para o além, as “religies de estrutura” orientam-se para as “coisas boas da
vida” como as apelida Hallgren (1991): fertilidade, satde, bem-estar, conforto,
prosperidade.

Esta definicio de “religides de estrutura” é particularmente interessante
para o caso yorubd. As principais questoes de natureza teoldgica presentes
neste imagindrio sdo facilmente tragaveis aos religious encounters, para fazer uso
da expressao de Peel (2000), que estdo no amago da criagio do sistema de Ifa
e de uma concecao filoséfica-teoldgica da religiao (Dias 2011) que podemos
encontrar no caso da didspora cubana, abordada por Palmié (2007). Pese
embora a validade do modelo de Zuesse, ¢ relevante pensarmos que, como
diz Gérard Lenclud (1990: 7), estamos a lidar com um “modelo ocidental
de crenca”. Isto porque a procura de uma definicio universal de “religido”
cai invariavelmente no problema citado das fronteiras concetuais. Na obser-
vagio do caso yorubd, aquilo que constitui um modelo comummente aceite
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de “religiao” compreende essencialmente os padroes ocidentalizados, contidos
essencialmente no sistema de Ifa.

Em yoruba, a palavra para designar “religido” é ¢sin, que se traduz por
“dever” ou “servico”. Do ponto de vista linguistico temos um distanciamento
significativo em relagio a terminologia latina, que compreende uma nocao de
“voltar a ligar” ou “recolher” coisas dispersas, pressupondo um desligamento
entre os sujeitos e o universo do extra-humano. Ora, se do ponto de vista
linguistico h4 um distanciamento claro, tal deriva de uma distincdo conce-
tual subjacente. Se o termo “religido” é problematico nao menos o é “crenca”.
Tooker (1992), abordando os akha do leste da Birméania, fala antes em “cos-
tume” ou “tradicdo” e da obrigatoriedade de “carregar” os espiritos, ao invés
de “acreditar” na sua existéncia. Apesar da distancia geogrifica e nido que-
rendo cair em “universais culturais”, tal perce¢do encontramo-la no imaginario
yoruba. O “carregar” dos akha ¢ semelhante ao “dever” dos yorub4, na medida
em que compreende algo que se impde ao sujeito, realidade cujo culto tem
carater de obrigatoriedade. Nao obstante o sentido de obrigacio ou de dever
contido no imaginario yoruba4, a realidade vivencial revela-se menos hermética
e mais pluridimensional. No caso dos ancestrais Baba-Eégtin entre os yoriiba,
o seu culto tem um sentido de dever, é coercivo. Os ancestrais existem. Nao ha
lugar para uma ideia de crenca, mesmo tratando-se das divindades; os Orisa,
todas estas entidades extra-humanas sao existentes, nio ha necessidade de um
salto de fé do tipo cristdo — entre os yorub4, elas existem. Nesse sentido, cabe
ao sujeito o dever de lhes prestar culto, a fim de que estas nao interfiram nega-
tivamente nos afazeres didrios. Os ancestrais representam a linhagem, uma
linhagem que pode reencarnar no seio da familia — razdo pela qual entre os
yoruba existem nomes como Babatundé, i.e., “o pai voltou” — ou que pode
ser chamada a terra para resolver conflitos familiares. A sua l6gica cultual é
partilhada com o modelo de culto as divindades (sacrificio animal, oferendas
alimentares, pedidos e agradecimentos, celebragoes publicas), pois tanto os
ancestrais quanto as divindades comem, bebem, e dangam através dos seus
iniciados em fenémenos de transe ou possessao.

Dessa forma, ao dever vem associada a ideia de “tradicio”. Nao obstante
o primado hobsbawmiano (Hobsbawm e Ranger 1992) acerca da tradicdo e
sua invengio, entre os yoruba a tradigdo ndo s6 pressupde um continuum face
a um passado idealizado, como representa algo que se impde como presente,
vigente, que se atualiza permanentemente no fazer. Os yoruba com os quais
temos interagido desde 2009 referem-se as suas praticas, a que chamamos “reli-
giosas”, como “tradi¢ao”. Neste campo, a nogio de “praticas religiosas” é parti-
cularmente importante, na medida em que os cultos religiosos yoruba (Orisé,
If4, Bébé-Eégfm), embora ricos em mitologia, nio assumem uma atitude de
louvor passivo, apresentando pelo contrario uma postura ativa, pelo que a reli-
gido dos yoruba se faz. Apesar do uso operatdrio do conceito de “primitivo”,
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a definicdo de W.R. Smith (1889) ecoou na antropologia longamente, ao afir-
mar que a religido em tempos primitivos se baseava em praticas rituais fixadas
e aceites. Pesem embora todas as categorizagoes e conceitos desconstruidos e
ressignificados e findo o evolucionismo como paradigma de anélise, no caso
africano/yorub4 afigura-se-nos que o modelo compreende uma relagio direta
entre mitologia como metafora concetual e a pratica ritual como “feitura” reli-
giosa. A utilizacdo aqui do termo “feitura” ¢ intencional. No candomblé, reli-
gido de matriz africana formada no Brasil, o termo “feitura” traduz a iniciacao
na vida religiosa, momento em que o sujeito € recolhido num quarto destinado
por um periodo nunca inferior a catorze dias e vé os seus cabelos rapados,
tomard banhos rituais, aprenderd os comportamentos rituais, e terd direito a
uma cerimoénia publica de apresentagio a sociedade religiosa do candomblé,
onde expord o seu novo “eu”, o “eu” religioso marcado por um nome em lingua
africana ligado a identidade mitica da divindade a qual esta consagrado (Vogel,
Mello e Barros 2001). Ora, o termo “feitura” remete-nos entao para uma con-
cecdo de religido assente no fazer, uma vez que os préprios deuses se fazem
(o sujeito A “fez” o seu Sangd). Ora, o “fazer” da religido como modelo (ou a
religido como “feitura”) intrinca-se na ideia de “dever” j4 mencionada. O fazer
religioso (iniciacdo e pratica ritual/cultual) deriva de um sentido de manipula-
cao e eficacia, supramencionado, mas também de um sentimento de obrigagiao
ou dever para com as entidades extra-humanas. Uma vez que estas sdo enten-
didas como tendo o poder de interferir com os afazeres quotidianos, devem
continuamente ser aplacadas em nome do decurso pacifico desses afazeres.
Esta l6gica de dever apresenta-se particularmente nos casos em que os sujeitos
sdo chamados a cumprir a iniciacdo religiosa. Nesse sentido, é dever do sujeito
iniciar-se, uma vez que a recusa poderd incorrer na ira dos seres extra-huma-
nos. Os yoruiba frequentemente observam os acontecimentos negativos da sua
vida em funcio da interferéncia dos Orisa, razio pela qual recorrem aos méto-
dos divinatérios a fim de compreender a causa e conhecer o processo ritual
para altera-la. Na sua cosmovisdo nio existe acontecimento que nio possa ser
alterado. No candomblé, por seu turno, hd uma expressao corrente que afirma:
“Os orixas dao-nos tudo mas também nos tiram”. E salienta a importancia de
se cumprirem os preceitos rituais e as exigéncias das divindades.

Destarte, o imaginario yoruba ndo é fragmentado. “Dever” e “tradicio”
andam, portanto, juntos. Os costumes herdados (que fazem do conceito de
“heranca” uma problematica de natureza religiosa, porquanto implica questoes
como “linhagem” e “memdria” — probleméticas que em todo o caso ultrapassam
o proposito do presente trabalho) impdem-se sobre os sujeitos, pelo que o ato
de culto ndo é uma escolha livre mas antes um imperativo, um dever enquanto
sujeito nascido naquela terra. Tal facto conduz-nos a compreensao de que a
terra, em si mesma, é um ativo religioso importantissimo, sendo morada das
divindades e Gtero da existéncia, pelo que nascer no territério conhecido como
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yortibé significa respeitar e cumprir as “tradigoes” locais. E o dever atuando
sobre os sujeitos coercivamente. Mesmo nos casos em que os sujeitos tenham
optado por determinada religido universal (movimento cristdo ou islamico), a
obrigatoriedade de cumprir os preceitos rituais estd presente. Tal facto € visivel
quer entre os yoruba quer entre os afro-brasileiros. Bamidél¢, natural de Oy,
¢ um yoruba islamizado, mas que nio deixa de cumprir os preceitos rituais, a
“tradigdo”, termo que vimos Taywo usar repetidamente. No candomblé dao-se
os mesmos acontecimentos. R.,* um padre bahiano, natural de Salvador, foi
iniciado no candomblé no Rio de Janeiro, em decorréncia do transe que o asso-
lava durante as missas que celebrava. O “dever” é, pois, real, uma vez que tal se
manifesta fisicamente, razao pela qual se chama, no candomblé, “obrigagoes”.

Nesse sentido, a problematica da “fé” coloca-se muito pouco, conduzindo-
-nos ao termo img, na lingua yorub4, que se traduz por “conhecimento”. Dessa
forma, estamos diante da ideia de que a realidade extra-humana é composta
pelos Orisa, entidades que se conhecem. Os mitos revelam em linguagem poé-
tica e metafdrica os dados concretos da divindade: ela existe, o seu culto faz-
-se, ela tem determinada personalidade. E a conjugacio destes elementos que
produz a identidade religiosa yoruba.

Nao obstante, a experiéncia religiosa (mantendo o termo somente como
identificador de objeto) yoruba agrega ao “dever” um sentido de “comunhio”,
que poderemos substituir por “matriménio”. A religido yoruba é, por natureza,
iniciatica (Verger 1999). Tal facto constitui todo um envolvimento de maior
profundidade entre o sujeito e a divindade. A partir do momento em que este
¢ iniciado na religido yoruba (e com ela no candomblé, cuja matriz primaria é
aquela), ele torna-se iyawdorisa, i.e., “noiva da divindade”, independentemente
de ser do género masculino ou feminino. Estabelece-se, entdo, um vinculo de
matrimoénio simbélico, no qual a divindade se “compromete” a cuidar do neo6-
fito e este presta juras de devogao. Este tipo de contrato com a divindade
nao ¢, pois, independente da ideia de “dever” contida na prépria nocao de
“matrimoénio”.

A esta nogdo de “dever” que vimos observando importa, por fim, associar
um conceito de enorme significado entre os yoruba: Iwa P¢l¢, “o bom carater”.
Apesar da sua ligacdo a tradigao literdria de If4 (Abimbola 1975), o Iwa Pil¢
compreende o sujeito como responsavel pela suas acées e como dotado (ou
nao) do carater necessario a gestdo da sua vida de acordo com uma légica de
compromisso social. Ou seja, o Iwa P¢l¢ faz do sujeito um cumpridor dos seus
deveres morais, sociais e religiosos.

Vemos, pois, que, na linguagem yorubd, o que se compreende por “reli-
gido” tem pouca coincidéncia com as defini¢cées oriundas das linguas latinas.

4 Identidade ocultada por necessidade de preservacao, atendendo ao sigilo iniciatico.



466 < ]()1&() FERREIRA DIAS etnografica « outubro de 2013 + 17 (3): 457-476

O imaginério yoruba ¢ marcado pelo “dever”, pelo “fazer”, pelo “matriménio”,
pela “tradigao”, pelo “conhecimento”. Assim, ¢sin ¢ também img, recorrendo
a terminologia prépria yoruba. A propésito do Gltimo termo, vemos que no
Dictionary of Yoruba Language da Church Missionary Society (CMS), de 1918,
teologia traduz-se por Img Olgoriin, o que literalmente significa “conhecimento
daquele que é senhor do espaco inteligivel” e que correntemente é traduzido
por “teologia”. Pese embora a aplicagdo dos termos em contexto cristdo, em
trabalho anterior (Dias 2011) demonstrdmos que o termo Olgorin resulta de
uma apropriagio histérica de um epiteto ligado a Odsadla. Dessa forma, esta-
remos a aceitar a utilizacdo do termo img como operatério em contexto autoc-
tone. Sabendo que o termo designa “conhecimento”, reconhece-se que tal é
um conceito de grande operatividade no seio do imaginario yoruba. Entre os
yoruba a ancestralidade ocupa aspeto central. Os mais velhos (agba) sao com-
preendidos como repositério de conhecimento, e na sociedade yoruba o irméao
mais velho ndo ¢ tratado pelo seu nome préprio mas por eghon mi, “meu mais
velho”. Tal hierarquia familiar é reproduzida no interior do candomblé (Dias
2012). O conhecimento resultante da experiéncia de vida é o conhecimento
antigo, aprendido também oralmente, razio pela qual a idade é sinénimo de
conhecimento. No plano do extra-humano, presente que esta a ideia de que
as divindades existem e que os seus cultos se fazem, o conhecimento da sua
mitologia e acima de tudo do modus ritualium é fundamental para a verificagao
da l6gica de interpenetracdo dos fatores: comunicagio <«—» manipulagio
<«—> eficicia «<—> comunhao.

Pesem embora tais formulagoes, que nos conduzem a compreensiao do ima-
ginario yorub4 pelos seus proprios padroes — o que implica despir uma visao
eurocéntrica de religido —, a verdade é que a nocao de ¢sin ibile, i.e., “religiao
tradicional”, é produto das transformagoes histéricas do espago yoruba, cons-
tituindo-se como um constructo de uma “comunidade imaginada” (Anderson
1991) sob o paradigma da “yorubanidade”. Naturalmente, a construcao desta
ideia de “religiao tradicional” é resultado de um periodo em que a essencia-
lidade proto-yoruiba era ja ideolégica, como bem nota Peel: “at a time when
“Yoruba traditional religion’ was less precisely that than part of the communal
furniture” (2000: 11). O sistema Ifa, herdeiro de categorias judaico-cristas-is-
lamicas, e o avango do cristianismo evangélico e do islamismo alteraram os
modelos concetuais autéctones, como bem notou Olabiyi (1993). A experién-
cia de retorno dos ex-escravos, particularmente para Lagos, contribuiu decisi-
vamente para a formagao da identidade yorub4 entre os saré da Serra Leoa, os
nagé da Bahia e os lukumi de Cuba. Interessa-nos aqui particularmente a cons-
trugdo da identidade religiosa. Como referido, o sistema de Ifa teve um papel
particular na construcao desta “religido tradicional” yoruba, que melhor sera
compreendida nos termos de Hallgren (1995) como “neotradicional” e cujo
sentido foi objeto de andlise noutra sede (Dias 2011). Ilésanmi (1991) apelida
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os sacerdotes de If4 “tedlogos” e “profetas”, categorias que se adequam parti-
cularmente. A andlise histérica dos discursos religiosos entre os yoruba expoe
o papel destes na orientacdo e modelacido de um tipo de pensamento sobre o
extra-humano. Herdeiro da geomancia hatsa e dos didlogos com os modelos
de representacio do sagrado no imagindrio cristdo, em particular em movimen-
tos africanos como a Aladura Christianity, o sistema de If4 constitui-se como
um processo religioso em aberto, em permanente reconﬁguragéio, nao com um
sentimento de “nostalgia” tipico do candomblé (a dindmica de reafricanizagao
do candomblé é um tema marcante das suas ressignificacoes identitarias; ver
Capone 2004), mas antes operando numa légica de mercado religioso, con-
correncial. E precisamente com esse espirito de “adaptacdo criativa” (Taylor
e Lee s.d.), que junta Islio mistico e cristianismo evangélico, que surge a Ijo
Ortanmila Adalawo Ifé¢kowapo, uma igreja de modelo cristdo dedicada ao culto
de If4, e onde os versos sagrados, os ¢se ifd, que compdem o corpus literario
que retne mitologia e conhecimento aplicados ao processo de adivinhacio,
se encontram organizados no Iwé Odit Mimé (literalmente “Livro do Conheci-
mento Sagrado”), um livro utilizado e redigido segundo o modelo biblico.

Grosso modo, o que se verifica, entdo, ¢ que o exercicio de construcdo teo-
légica da religido yorubd ndo é independente de uma certa sintese histérica
dessa mesma religido. Tal sintese, todavia, ndo serve para suprimir as assi-
metrias derivadas da experiéncia local, onde, em boa medida, se vivencia a
religido de um modo manifestamente diferente do modelo sistémico generali-
zado — a superestrutura religiosa yoruba representa mais um enquadramento
tedrico e um exercicio politico-cultural do que espelha o quadro vivencial da
mesma. Olhemos as especificidades do culto de Osun em Osogbo descrito por
Olupona (2001), amplamente independente do sistema de Ifa, pese embora
todo o esforco levado a cabo pelos sacerdotes de Ifa, os babdldawo. O culto de
Osun na sua cidade de origem comporta uma dimensio politica e civil. O pedi-
torio publico e a celebracdo privada do rei (despido de artefactos num gesto
simbdlico de humildade diante da divindade) sdo aspetos importantissimos
da vivéncia pratica da religido, espelhando mais uma vez o primado defendido
supra de que a religido se faz e, uma vez que as “coisas boas da vida” estao liga-
das a terra, € licito afirmar que a religido entre os yorubd se faz com a colheita
da terra. Dessa forma, o que corresponde a teologia africana ¢, em bom rigor,
um enquadramento tedrico lato sensu dos principais padroes religiosos afri-
canos, que Awolalu (1976), yoruba nativo, resume com a figura de um ser
supremo, de divindades locais, de ancestrais, e de festivais publicos em louvor
das entidades anteriores.

Em enfoque ao caso yoruba, Awolalu (1976) nao leva em consideracdo a
construgio histérica em torno do ser supremo, ¢ certo. Todavia, é inegavel que
uma ideia deste se encontra difundida entre os mais variados povos africanos,
quer por influéncia do Islao quer por influéncia do cristianismo. Dessa feita,
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sao os religious encounters (Peel 2000) que fazem as transformacoes, bricolagens,
simbioses religiosas. E, nesse encadeamento, sdo os encontros entre modos
diferentes de vivenciar e pensar a religilo que operam no sentido da cons-
trugdo de uma narrativa e de uma teologia entre os yoruba e diversos povos
africanos. Olabiyi (1993) relembra o papel dos missionarios na implementagao
de categorias exégenas aos africanos no Golfo da Guiné. Categorias religiosas
como “salvacao”, “pecado”, “ser supremo”, “hierarquia”, “verticalidade”, “pre-
destinacao”, entre outras, que hoje podemos encontrar em variadas religies
africanas e que estio bem expressas no sistema de Ifa, sdo fruto dos didlogos
com o Islio e o cristianismo.

Ainda a propdsito da categoria “conhecimento”, importa adentrar pela
categoria “tabu” (ewe), tomada por Hallgren (1991) como fundacional para o
pensamento yorubd, e bem assim pela de “segredo” (awd), ambas cruciais no
imaginario yorubd nativo e diasporico do candomblé. Estamos em crer que
ambas (“tabu” e “segredo”) podem e devem ser parte integrante da categoria
“conhecimento” no caso especifico yoruba. O ewg compreende as interdigdes
rituais, quer no espago nativo yorubd quer no candomblé, respeitantes parti-
cularmente a mitologia das divindades, em enfoque as interdicoes dietéticas.
Os sujeitos consagrados (que no candomblé sdo entendidos como “filhos” da
divindade) a Oodsaald, por exemplo, ndo podem comer alimentos preparados
com azeite de dendé, e os de Osun estdo interditos de comer peixe sem escamas.
Nesse sentido, os “tabus” estao associados ao “conhecimento”, na medida em
que é preciso conhecer a tradigdo oral associada a divindade para ter acesso aos
seus “tabus”, as suas interdicoes. Ademais, existem as interdi¢des proprias das
religioes, nomeadamente as ligadas aos processos iniciaticos. No candomblé, o
periodo subsequente as “obrigacoes” religiosas (termo corrente para etapas ini-
cidticas, anteriormente referido) é conhecido por “resguardo”, e compreende
a interdicdo de determinadas comidas, a utilizacdo de utensilios e talheres
que nao os usados em tais ceriménias, entre outras. Ora, tal nocao de interdi-
¢do ou “tabu” acompanha a nocdo de “conhecimento” e ambas estdo ligadas
a nocdo de “segredo”, awé em yoruba. O “segredo” compreende o “conheci-
mento” dos “tabus” mais intimos da religido. Entre os yoruiba e no interior do
candomblé existe um ditado que resume bem a questao do cruzamento entre
“tabu”, “conhecimento” e “segredo”, por entre o “dever” que se expressa na
iniciacio: Ogb._e‘ri nko mo mariwo (o ndo iniciado ndo pode conhecer o segredo
do mari6).> Ora, como vimos, o “dever” inicidtico ¢ parte fundamental destes
universos religiosos. No candomblé, particularmente, quem néo € iniciado nao
¢ membro da religido. E pela iniciacio que se conhecem os “segredos” rituais,
que se adquire o “conhecimento” litdrgico: como iniciar os sujeitos para cada

5  Mari6 € a folha do dendenzeiro, sagrada para os yortiba; o termo é aqui usado como sinénimo de
religido.
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divindade, quais os “tabus” respeitantes aquela divindade para a qual se esta
a proceder a iniciagio, que canticos e rezas rituais correspondem a cada etapa
da vivéncia religiosa, como e que animais sacrificar para as divindades, e por ai
adiante. Todas estas questdes nao sao de natureza filoséfica, mas antes pratica,
uma vez que resultam de processos de transmissio e aprendizado da religiao
(Berliner e Sarré 2007). Ademais, o sentido de “eficicia” esta patente, pelo
que rituais que nao surtem efeito tendem a ser suprimidos. Nessa légica, os
rituais em vigéncia sio os considerados eficazes.

LIDANDO COM O CASO YORUBA:
MONOTEISMO OU QUE MODELO SISTEMICO?

Os modelos sistémicos utilizados na histéria da antropologia tendem a per-
petuar os padrdes de entendimento ocidentais. Nio obstante, reportando-se
a religido yorubd e a sua concetualizagdo sistémica, Peel escreve: “[...] the
whole system looks different from different social standpoints” (1968: 29).
O antropoélogo inglés ndo poderia estar mais correto. A pluralidade interpreta-
tiva do universo religioso yoruba resulta, pois, da real pluralidade de vivéncias,
da pluralidade organizativa da mesma. Se é facto que o segmento religioso
de Ifa tende a conferir um sentido monoteista a religido em funcdo das suas
herangas islAmicas misticas, que orientam o discurso religioso em fun¢ao do ser
supremo Oloditmare, também o ¢é a tendéncia histérica de observar o universo
yoruba a partir do prisma de If4, um erro metodolégico que permanece por
revisitar. Tal facto desemboca numa perigosa falacia na qual a antropologia
se deixa imbuir por descurar, em variados momentos, a anélise histérica das
religioes em observacao. Boa parte das categorias identificadas como intrinse-
cas ao pensamento yorubd somente encontram validade no imaginario de If4,
como Ilésanmi (1991) bem notou. Descobrimos tal assuncio, a titulo de exem-
plo, na relagao entre o ser supremo e as divindades, onde a “teoria meditnica”
e a de Deus Otiosus encontram terreno fértil. A “teoria medidanica” foi explo-
rada ao maximo por Idowu (1962) e seus prossecutores, fazendo prevalecer
a concecdo do imaginario yorttbd4 como monoteista, apesar de autores como
Parrinder (1959) apelidarem os sistemas yorub4 e fon politeistas, ou de Verger
(1999) falar em “monoteismos justapostos”, opondo tal conceito ao “mono-
teismo difuso” de Idowu (1962).

E inegével a presenca de uma ideia de ser supremo no pensamento neotra-
dicional (Hallgren 1995) yorub4 e fon. Olabiyi (1993) tracou um roteiro inte-
ressante em relacdo ao culto de Mawu entre os fon do Daomé (Benim) que nos
revela o papel dos agentes cristdos na tarefa de implementacao de categorias
ocidentais. O sistema de Ifa cumpriu também importante papel, ao sobreva-
lorizar uma ideia de ser supremo, denominado Olédumare, ao qual estariam
subjugados todos os Orisa. Dessa perspetiva, o modelo yoriiba poderia bem ser
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tomado como monoteista e o problema concetual estaria resolvido. Mas nao
estd, mesmo que o ser supremo Olédumare surja nos discursos dos agentes
religiosos. Todavia, quando nos posicionamos a partir do culto aos Orisé per se,
i.e., independentes do ser supremo e do contexto de Ifa, a perspetiva altera-se
e uma certa nogio de politeismo emerge. Veja-se como exemplo Qyé, onde o
culto de Sangé nao ¢ independente do culto de Yemonja (Matory 2005), filho
e mae na mitologia local (sdo as aguas de Yémonja que acalmam o fogo de
Sangé ou, na linguagem local, é Yémonja quem “arrefece” Sang6). Entretanto,
da perspetiva dos devotos de Ogiin e Okd, por exemplo, diante uns dos outros,
poderemos falar em “monoteismos justapostos”, como referia Verger (1999).
O didlogo entre devotos é também um didlogo entre deuses. Ainda que, no
contexto intrayorubd, a experiéncia da alteridade esteja patente.

O problema adensa-se quando um devoto de Ogiin, divindade da metalurgia
e das atividades que requerem o uso do ferro, tem de recorrer a Qsun, divin-
dade da fertilidade, da riqueza e das 4guas doces, e do rio com o mesmo nome
que corre em Osogbo. Da sua perspetiva, ele permanece um devoto de Ogin,
logo um “monoteista”, mas em enfoque a um caso particular este reconhece
valor, eficacia, a outra divindade que nao aquela a que esta devotado. Da pers-
petiva imediata em que se assume duas divindades, temos um “politeismo”.
Mas se a sugestio de recurso a Osun advier de uma consulta ao oraculo de If3,
entao estaremos diante de um “monoteismo difuso”, no dizer de Idowu, como
no caso dos cultos locais, ou seja, as celebragdes de natureza politica em torno
de um Orisa entendido como fundador e/ou protetor da cidade, vila ou aldeia.
Complexificando mais o problema, observe-se o candomblé. No imaginario
afro-religioso do candomblé, cada sujeito est4, por nascimento, consagrado a
um Orisa, para o qual podera ser iniciado ou nio, consoante aquilo que lhe é
prescrito pelo ordculo. Dessa perspetiva o sujeito €, individualmente, “mono-
teista”. No entanto, ao “Orisa pessoal” (termo comum) juntam-se pelo menos
outros dois, compondo o djunté. Dessa forma, ha no sujeito um certo “poli-
teismo” ou “monoteismo difuso”, na medida em que um dos Orisa ¢ o chefe
da cabega deste (¢léda no yoruba do candomblé). Simultaneamente, os indivi-
duos participam da comunidade que sao os terreiros® de candomblé, pelo que
cultuam nio apenas o Orisa para o qual estdo consagrados, como ainda todas
as divindades louvadas no candomblé, que podem ir de dezasseis a vinte, con-
forme a casa. A légica “politeista” impoe-se exteriormente. Ademais, cada casa
de candomblé est4 consagrada a uma divindade, que pode ou nao ser a mesma
do(a) atual sacerdote(isa), dependendo da histéria propria da mesma. Dessa
forma, ha um tendencial “monoteismo” em fungio destes, que sao louvados
com particular reveréncia.

6  Termo corrente para designar as casas de culto de candomblé.
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Se adentrarmos pelo culto dos ancestrais, este torna-se amplamente dificil
de categorizar. Os ancestrais masculinos (Babd-Eégﬁn) sdo cultuados indivi-
dualmente em sociedades coletivas, ao passo que os ancestrais femininos, as
Ipaghd, sio cultuadas coletivamente, enquanto principio genitor, na sociedade
Geledé. Desta perspetiva poderiamos arriscar a categoria de “monoteismo”
como viavel. O problema é que o culto dos ancestrais ndo ¢ exclusivo, salvo
raras excegoes, na experiéncia religiosa dos sujeitos que recorrem ao oraculo de
Ifa e seus padroes de organizacio do universo do extra-humano, e que cultuam
os Orisa em diferentes niveis, como ja vimos.

Por fim, como se o problema por si s6 ndo fosse ja complexo o suficiente
para que as categorias eurocéntricas perdessem a sua operatividade, temos
ainda a estruturagdo em fungio das redes familiares. Por regra, cada familia
yoruba estd consagrada a um Orisa e todos os membros da familia se dedicam
a tal culto no agbo-ilé ou compound, um vilarejo familiar. No entanto, & medida
que novas noivas vao chegando, trazem consigo os Orisa das suas familias. Por-
tanto, o “monoteismo difuso” deste agregado familiar extenso é muito pouco
vilido, porquanto a dindmica do culto quer ao Orisa patrono do vilarejo, quer
aos variados Orisa que vdo chegando, desconstréi uma légica hermética con-
tida na ideia de “monoteismo”, ainda que difuso.

O quadro pintado revela matizes plurais. Ao anteriormente disposto se
junta o estruturalismo desenvolvido por Juana Elbein dos Santos (1976) em
relacdo a religido dos yoruba. A antropéloga organiza as divindades em “da
esquerda” e “da direita”, sem referir a esquerda ou direita do que se encontram,
diferenciando ainda ¢bgra de irinmilé sem levar em conta o processo histérico
da aculturacio e simbiose yortib4, sabendo que o termo Orisa resultou de uma
escolha em funcio do papel de Oosadld de entre uma pluralidade de termos
disponiveis (Ilésanmi 1991).

As mutagdes sdo, pois, dados concretos da dindmica religiosa do espaco
yoruba e fon, ambos interligados. A pluralidade experiencial j4 observada
impossibilita que, quer no imaginario yoruba, quer no fon, quer ainda no do
candomblé, se possam aplicar as categorias ocidentais de pensamento face ao
religioso: “monoteismo” e “politeismo” sdo concegdes herméticas, estanques,
que esbarram contra a dindmica dos imaginarios descritos. Levando em conta
a organizagao dinamica dentro do sistema de Ifd, a perspetiva plural dos cultos
aos Orisa em Africa e no candomblé, ou ainda a complexa intersecio entre 0s
ancestrais e os demais cultos, jamais se podera aceitar as categorias expostas.
Desta forma, estaremos a assumir os imagindrios em anélise como “fluidos” ou
“dinamicos” (em detrimento de “monoteistas e “politeistas”), compreendendo
que o pensamento sobre o extra-humano se constréi em funcdo da perspe-
tiva de andlise, i.e., quando os agentes religiosos se posicionam nos varios
segmentos do espaco yortiba (If4, Orisa locais, Orisa ao qual se esta devo-
tado/iniciado, Orisa da familia, Orisa do compound, Orisa ao qual se recorre
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em situacoes especificas, ancestrais) e do candomblé (Orisa individual, os que
acompanhem o anterior, o Orisé do templo, do sacerdote ou sacerdotisa, os
demais Orisa cultuados).

Recomenda-se, ainda, a revisita a categoria de “pantedo” em contexto pre-
sente, depois de excluidas as categorias de “monoteismo” e “politefsmo” e
levando em consideracido que as categorias classicas ocidentais ndo possuem
grande operatividade para a observagao das religides africanas, em particular
nos casos tomados em consideracio neste trabalho. A helenizagido do imagina-
rio yoruba padronizou-se a partir de Leo Frobenius (1913). Com isso a ideia de
“pantedo” ganhou particular relevo. Hallgren (1991) levanta um pouco do véu
em relagao a tal categoria face ao imaginario yoruba. Apesar de este reconhecer
a problemitica de “pantedo” em funcio das mdltiplas organizagdes em curso
e responsabilizar os mais variados trabalhos antropolégicos pela manutengao
desse paradigma, ndo deixa de recorrer ao mesmo, apresentando trés agrupa-
mentos de divindades yoruba: (1) os ligados a terra, agua e fertilidade; (2) os
ligados ao elemento celestial que ele associa a If¢; (3) o das divindades que se
vestem de branco, os Orisas funfun. Todavia, como afirma Peel, “[it] follows
from this that for a realistic study of Yoruba religion in pratice we should take
the local cult complex, rather than a supposed Yoruba-wide pantheon” (2000:
109). Dessa forma, se ¢ facto que poderemos agrupar as divindades do imagi-
nario yoruba segundo a proposta de Hallgren, ndo é menos verdade que esta
¢ apenas uma de entre as varias estruturagdes possiveis, e que tal é tao licito
quanto a nogao de um pantedo, i.e., ambas as propostas sao herméticas.

Assim, tal como vimos para a questdo das categorias de “monoteismo” e
“politeismo”, a experiéncia de culto no espaco yoruba expressa-se pluridimen-
sionalmente. Temos o sistema de If4, o culto da divindade padroeira local,
o culto da perspetiva individual, a organizacdo no compound, entre outras ja
mencionadas. Ora, perante ordenagoes plurais do complexo divino yoruba
que impossibilitam o uso das categorias supramencionadas, considera-se que
a nocao de “pantedo” é pouco operatoéria, representando uma heranca teérica
alicercada em metodologias comparativistas em desuso. Perante tal, propoe-se
a categoria de “agrupamentos” (ou em alternativa de “circulos”), em consonan-
cia com a experiéncia pluridimensional yortiba. A ordenacio e estratificacio
prépria da ideia de “pantedo” opde-se a ordenacdo (ou multiplas ordenagoes)
dinamica(s) do espago yorubd. Um “pantedo” geral das divindades yoruba
nao traduz a realidade vivenciada pelas populagdes, mas antes um plasmar do
modelo helénico. Ainda que estratificado, o préprio sistema de Ifa estd longe
de corresponder ao modelo rigido que a categoria em causa pressupoe. Ali é
Olédumare quem reina, quem é o ponto méaximo da hierarquia, apesar da pre-
senca da arquidivindade Oosaala e do lugar de destaque de Estt e de Ortinmila,
divindade que se confunde com o método de adivinhagdo numa dupla identi-
dade interpenetrada. Para além das divindades citadas, todas as outras estao
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hierarquicamente difusas. As ordenagoes locais e pessoais que vimos anterior-
mente servem também para esvaziar a operatividade da categoria de “pantedo”
em contexto yoruba e afro-brasileiro do candomblé.

CONCLUSAO

Pensar a nocdo de “religido” em contexto africano e em particular yoruba requer
uma atitude de despreendimento face as categorias ocidentais de pensamento
sobre o fendmeno religioso, como salientou Horton (1960, 1993). O problema
comega no que se entende por “religido”, ou seja, onde se tracam as fronteiras
entre atitudes religiosas e ndo religiosas. Versando o caso yoruba, é impossivel
mapear o que sio atitudes ndo religiosas, sabendo que a religido entra por
todos os aspetos do quotidiano, razio pela qual a distingdo entre “religidao” e
“magia” ou “religiao” e “ritual” seja uma demarcacdo ocidental que se esvazia
no contexto em analise.

Apesar de reconhecermos a validade da defini¢do de Horton de que as “reli-
gioes” africanas se expressam em atitudes de explicacao, previsao e controlo,
mas também num sentido de comunhio, propomos a definicio pela via da
comunicagio, manipulagio e eficicia, como vetores interligados que permitem
o entendimento da especificidade religiosa yoruba e afro-brasileira do candom-
blé. O carater eminentemente pratico da “religido” em contextos presentes
nio acarreta a negacdo de uma atitude concetual-teolégica, mas antes esta
¢ a producdo literaria do fazer religioso. A “religido” entre os yoruba e no
candomblé faz-se, sendo uma heranga cultural e mistica que se impde sobre
os sujeitos, razdo pela qual o termo nativo é ¢sin, significando “dever” ou
“servigo”, conceito que se faz acompanhar do de “tradicdo” e de img, i.e., de
“conhecimento”, uma vez que o fazer “religido” pressupde conhecer a identi-
dade das divindades, o que por seu turno conduz a nocao de awd, “segredo” e
ewo, “tabu”. Estamos, pois, diante de um imaginario bem distante do ocidental
de “religar” ou “recolher”.

Ao nivel do modelo sistémico procurou-se refutar as classicas categorias de
“monoteismo” e “politeismo”, ndo lhes reconhecendo operatividade no con-
texto vigente. A experiéncia pluridimensional, quer em contexto yorubd quer
no candomblé, em funcdo das ordenagdes sociais e dos segmentos religiosos
como o sistema de Ifa, o compound, o Orisé individual, da aldeia, da familia,
entre outros ordenamentos possiveis, conduziu a opgdo por categorizar os sis-
temas em andlise como “fluidos” ou “dinamicos”. Ao mesmo tempo, tomou-se
em consideracdo a categoria de “pantedo”, resultado de uma universalizagao
do modelo helénico. Ora, em fungdo da multiplicidade experiencial nos con-
textos abordados, torna-se impossivel conceber um “pantedo” yoruba homo-
géneo, pelo que se optou por conceber os imaginirios em causa a partir da
categoria de “agrupamentos” ou, em alternativa, de “circulos”.
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Em suma, ¢ inevitavel assumir que cada cluster cultural produz uma nogao
propria de “religiao” com base na sua paisagem humana e no seu oikos, sendo
impossivel importar categorias gerais para a compreensao de imaginarios par-
ticulares. As fronteiras identitarias sdo préprias e nao raras vezes dindmicas, o
que equivale a dizer que a religido se faz com a colheita da terra.

BIBLIOGRAFIA

ABIMBOLA, Wande, 1975, “Iwapele: the concept of good character in Ifa literary corpus”,
em W. Abimbola (org.), Yoruba Oral Tradition. Ibadan, University of Ibadan, 389-420.

ANDERSON, Bennedict, 1991, Imagined Communities: Reflections on the Origin and Spread of
Nationalism. Londres e Nova lorque, Verso (edigio revista).

AWOLALU, J.O., 1976, “What is African traditional religion?”, Studies in Comparative Reli-
gion, 10 (2): 1-10.

BARBER, Karin, 1997, “How man makes god in West Africa: Yoruba attitudes towards the
Orisd”, em Roy Richard Grinker e Christopher B. Steiner (orgs.), Perspectives on Africa:
A Reader in Culture, History, and Representation. Cambridge, Blackwell, 392-411.

BEIER, Ulli, 1980, Yoruba Myths. Cambridge e Nova Iorque, Cambridge University Press.

BELL, Christine, 1997, Ritual: Perspective and Dimensions. Nova lorque, Oxford University
Press.

BERLINER, David, e Ramon SARRO (orgs.), 2007, Learning Religion: Anthropological Approa-
ches. Oxford e Nova lorque, Berghahn Books.

CAPONE, Stefania, 2004, A Busca da Africa no Candomblé: Tradi¢dao e Poder no Brasil. Rio de
Janeiro, Pallas.

CMS — Church Missionary Society, 1918, Dictionary of Yoruba Language. Lagos (Nigéria),
CMS.

DIAS, Joao Ferreira, 2011, Formulas Religiosas entre os Yoribds: Olodumare, Ori;p‘t, Agg, Ori e
fpin, Lisboa, Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa, dissertacio de mestrado.

DIAS, Jodo Ferreira, 2012, Candomblé em Portugués: Historia, Organizagdo, Teologia. Lisboa,
Comunidade Portuguesa do Candomblé Yoruba (edigao revista e ampliada).

DURKHEIM, Emile, 1912, Les formes élémentaires de la vie religieuse: Le systéme totémique en
Australie. Paris, Alcan.

FROBENIUS, Leo, 1913, The Voice of Africa. Londres, Hutchinson & Co.

GEERTZ, Clifford, 1973, The Interpretation of Culture. Nova lorque, Basic Books.

HALLGREN, Roland, 1991, The Good Things in Life: A Study of the Traditional Religious Culture
of the Yoruba, Lund Studies in African and Asian Religions, 2. Lund (Suécia), Depart-
ment of History of Religions, University of Lund.

HALLGREN, Roland, 1995, The Vital Force: A Study of Ase in the Traditional and Neotradi-
tional Culture of the Yoruba People, Lund Studies in African and Asian Religions, 10. Lund
(Suécia), Department of History of Religions, University of Lund.



A RELIGIAO SE FAZ COM A COLHEITA DA TERRA... * 475

HAMMOND, Dorothy, 1970, “A problem in semantics”, American Anthropologist, n.s., 72 (6):
1349-1356.

HERTZ, Robert, 1970 [1907], Sociologie religieuse et folclore. Paris, Presses Universitaires de
France.

HOBSBAWM, Eric, e Terence RANGER (orgs.), 1992, The Invention of Tradition. Cambridge,
Cambridge University Press.

HORTON, Robin, 1960, “A definition of religion, and its uses”, The Journal of the Royal
Anthropological Institute of Great Britain and Ireland, 90 (2): 201-226.

HORTON, Robin, 1993, Patterns of Thought in Africa and the West: Essays on Magic, Religion and
Science. Cambridge, Cambridge University Press.

IDOWU, Bolaji, 1962, Olédumare: God in Yoruba Belief. Londres, Longmans.

ILESANMI, Thomas Makanjaold, 1991, “The traditional theologians and the practice of
Orisé religion in Yorubaland”, Journal of Religion in Africa, 21 (3): 216-226.

KISHIMOTO, Hideo, 1961, “An operational definition of religion”, Numen, 8 (3): 236-240.

LAPLANTINE, Francois de, 2000, Aprender Antropologia. Sao Paulo, Brasiliense.

LENCLUD, Gérard, 1990, “Vues de I'esprit, art de 'autre: L'ethnologie et les croyances en
pays de savoir”, Terrain, 14: 5-19.

LEVY-BRUHL, Lucien, 1931, Le surnaturel et la nature dans la mentalité primitive. Paris, Presses
Universitaires de France.

MALINOWSKI, Bronistaw, 1925, Magic, Science and Religion and Other Essays. Glencoe, IL,
The Free Press.

MALINOWSKI, Bronistaw, 1933, Trois essais sur la vie sociale des primitifs. Paris, Payot.

MATORY, ]. Lorand, 2005, Black Atlantic Religion: Tradition, Transnationalism and Matriarchy
in the Afro-Brazilian Candomblé. Princeton, Princeton University Press.

MAUSS, Marcel, 1968, OEuvres, tomo 1: Les fonctions sociales du sacré. Paris, Minuit.

NEEDHAM, Rodney, 1972, Belief, Language and Experience. Oxford, Basil Blackwell.

OLABIYI, Babalola Yai, 1993, “From Vodun to Mawu: monotheism and history in the Fon
cultural area”, em Jean-Pierre Chrétien (org.), L'lnvention religieuse en Afrique: Histoire et
religion en Afrique noire. Paris, Karthala, 241-265.

OLUPONA, Jacob, 2001, “Orisa Osun: Yoruba sacred kingship and civil religion in Osogbo,
Nigeria”, em Joseph M. Murphy e Mei Mei Sanford (orgs.), Osun Across the Waters: A
Yoruba Goddess in Africa and the Americas. Bloomington, IN, Indiana University Press.

PALMIE, Stephan, 2007, “O trabalho cultural da globalizagio iorubd”, Religido e Sociedade,
27 (1): 77-113.

PARRINDER, E.G., 1959, “Islam and West African indigenous religion”, Numen, 6 (2): 130-
-141.

PEEL, J.D. Y., 1968, Aladura: A Religious Movement among the Yoruba. Oxford, Oxford Univer-
sity Press.

PEEL, J.D.Y., 2000, Religious Encounters and the Making of the Yoruba. Bloomington, IN,
Indiana University Press.

RADCLIFFE-BROWN, Alfred, 1968 [1945], “Religion et societé”, em Alfred Radcliffe-Brown,
Structure et fonction dans la société¢ primitive. Paris, Minuit, 230-260.

RIVIERE, Claude, 1997, Socio-anthropologie des religions. Paris, Armand Colin.

SANTOS, Juana E., 1976, Os Nago ¢ a Morte: Pade, Asésé ¢ o Culto Egun na Bahia. Rio de
Janeiro, Vozes.

SMITH, W.R., 1889, Lectures on the Religion of the Semites. Londres, A. and C. Black.



476 ]()1&() FERREIRA DIAS etnografica « outubro de 2013 + 17 (3): 457-476

TAYLOR, Charles, e Benjamin LEE, s.d., “Multiple modernities project: modernity and dif-
ference”, disponivel em <http://www.sas.upenn.edu/transcult/promad.html> (tGltima
consulta em 27/9/2013).

TESTART, Alain, 1993, Des dons et des dieux: Anthropologie religicuse et sociologie comparative.
Paris, Armand Colin.

TOOKER, Deborah, 1992, “Identity systems in Highland Burma: ‘belief”, Akha Zan and a
critique of interiorized notions of ethno-religious identity”, Man, 27 (4): 799-819.

VERGER, Pierre, 1999, Notas sobre o Culto aos Orixds e Voduns na Bahia de Todos os Santos, no
Brasil, ¢ na Antiga Costa dos Escravos, na Africa. Sao Paulo, Editora da Universidade de
Sao Paulo.

VERSNEL, H.S., 1991, “Reflections on the relationship magic-religion”, Numen, 38 (2):
177-197.

VOGEL, Arno, Marco Antonio da Silva MELLO, e José Flavio Pessoa de BARROS, 2001,
A Galinha d’Angola: Iniciagio e Identidade na Cultura Afro-Brasileira. Rio de Janeiro, Pallas.

ZUESSE, Evan M., 1979, Ritual Cosmos: The Sanctification of Life in African Religions. Athens,
OH, Ohio University Press.



