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RESUMO

Este trabalho tem como objetivo compreender como e em que medida a concepcdo Yoruba de
Ori pode ser entendida como um fundamento para a formagdo de um ser humano
autodeterminado. Em Yoruba, Ori significa “a cabega”, porém, o sentido filosofico-teologico
ligado a palavra se refere mais a cabeca interior, algo imaterial que se identifica com a cabeca,
que simboliza o destino pessoal. Ori também ¢ o nome dado ao Orisa, divindade da cabega, que
€ 0 guiador e protetor de cada ser humano no mundo. Na tradi¢do Yorub4, acredita-se que antes
da vinda de uma pessoa ao Ayé, mundo visivel, ele faz a escolha do seu Ori no Orun, mundo
invisivel, e este processo da escolha é associado a escolha do destino, sendo que Ori-reré (Ori
equilibrado ou destino positivo) esta ligado ao sucesso e Ori-burtka (Ori desequilibrado ou
destino negativo) representa o contrario. Trata-se de uma pesquisa bibliogréfica elaborada a
partir de analise/interpretacdo e critica dos escritos referentes a0 mundo Yorubad e
principalmente & cultura Yoruba na Nigéria e no Brasil. Os Yoruba sdo povos originalmente da
Africa Ocidental, mas hoje a sua cultura se internacionalizou entre a Africa e suas diasporas,
especificamente no Brasil. Isso se deu por causa do comércio transatlantico de escravizados,
guando muitos desses povos foram arrancados para o Brasil, principalmente no século XIX.
Constatou-se que essa concepc¢ao de Ori trata-se, dentre outros significados, de um fundamento
para a autodeterminacdo da pessoa humana, na medida em que constitui uma orientacdo do
devir existencial pessoal; constatou-se ainda que Ori, enquanto simbolo de destino, pode ser
corrigido, ele se mantém equilibrado ou desiquilibrado, dependendo, em larga medida, do modo
como a pessoa humana conduz a sua existéncia. A autodeterminacao se refere a capacidade de
orientar-se antes da ajuda de terceiros na busca permanente do equilibrio individual e coletivo,
pois s6 quando o individuo é autodeterminado pode ser, de forma eficaz, ajudado e ajudar o0s
outros na busca incessante de equilibrio da existéncia humana.

Palavras-chave: Autodeterminagdo. Filosofia Africana. Filosofia e Cosmovisdo Yoruba.
Ori/destino.



ABSTRACT

This work aims to understand how and to what extent the Yorub& conception of Ori can be
understood as a foundation for the formation of a self-determined human being. In Yoruba, Ori
means “the head”, however, the philosophical-theological meaning linked to the word refers
more to the inner head, something immaterial that is identified with the head, which symbolizes
personal destiny. Ori is also the name given to Orisa, deity of the head, who is the guide and
protector of every human being in the world. In the Yoruba tradition, it is believed that before
a person comes to Ayé, the visible world, he chooses his Ori in the Orun, the invisible world,
and this process of choice is associated with the choice of destiny, as Ori-reré (balanced Ori or
positive destiny) is linked to success and Ori-burikd (unbalanced Ori or negative destiny)
represents the opposite. It is a bibliographical research elaborated from the
analysis/interpretation and criticism of the writings referring to the Yoruba world and mainly to
the Yorubé culture in Nigeria and Brazil. The Yoruba are people originally from West Africa,
but today their culture has internationalized between Africa and its diasporas, specifically in
Brazil. This was due to the transatlantic trade of enslaved, when many of these people were
uprooted to Brazil, mainly in the 19th century. It was found that this conception of Ori is, among
other meanings, a foundation for the self-determination of the human person, insofar as it
constitutes an orientation of the personal existential becoming; it was also found that Ori, as a
symbol of destiny, can be corrected, it remains balanced or unbalanced depending, to a large
extent, on the way in which the human person conducts his or her existence. Self-determination
refers to the ability to guide oneself before the help of others in the permanent search for
individual and collective balance, as only when the individual is self-determined can he be
effectively helped and helps others in this incessant search for balance in human existence.

Keywords: Self-determination. African Philosophy. Yoruba Philosophy and Wordwiew.
Ori/destiny.



SUMARIO

L T0] 51U 107X TSP 8

1AFILOSOFIAAFRICANA, AETNOFILOSOFIAE A CONCEPCAO FILOSOFICA DE

[ ] OSSPSR 18
1.1 Afilosofia Bantu de Tempels e a filosofia tradicional africana.............cccceeevveninininne. 20
1.2 Critica da Etnofilosofia em Hountondji...........ccccceiveiieiiiic s 24
1.3 Critica da Etnofilosofia em Appiahn ..........ccoeiieie e 27
1.4 Um panorama das cosmovisoes de tradighes affiCanas ..........c.ccovvvvriveierenenenescnnnnns 34

2 ORI E ACOSMOVISAO YORUBA ......ooviininiieisesise s 36
2.1 Aprobleméatica da concepcéo de Ori: predestino reversivel ou irreversivel?................ 37
2.2 Ori e a dindmica da COSMOVISA0 YOTUDA.........cccoviiiiiiiiiiie e 40
2.3 O ENIYAN € 0 SBU OFf...ooeoviceeceeiceeeeieeee ettt sttt 47
2.4 Ori e 0 processo da escolha do deSting ..........ccceveiiireiiiere e 54

3A CONCEP(}AO DE ORI COMO AUTODETERMINA(;AO HUMANA ... 57
3.1 Bori e a busca do equilibrio existencial do ENYAN...........ccoccevevieereeiseeeeeeeeeeeeeeien, 66
3.2 Ori no ensino da Filosofia Brasil/AfriCa..........ccc.cccvveveeereiesseeeseseeesesssesesee e 72

CONSIDERAGOES FINAIS ... et sees st ss s st 80

REFERENCIAS ..o et e e e e et e e oo s e e et e e s e e e e e e e e e e e es e s ae e e s an s 84



INTRODUCAO

Ori (a cabeca, cabega interior essencialmente, algo imaterial que se identifica com a
cabeca, que simboliza o destino pessoal — simbolo de autogeréncia, aquilo que orienta a pessoa
no seu destino no mundo) é, em particular, um dos elementos da cosmovisdo ou da cultura
Yoruba e do chamado sistema do conhecimento tradicional africano! em geral. Na area da
filosofia africana, o termo mais usual para se referir a este tipo de conhecimento é Filosofia
Tradicional ou Filosofia da Ancestralidade, que se refere as producdes filosoficas das culturas
dos, atualmente, chamados grupos étnicos africanos que possuem a “ancestralidade” como um
dos modos de ordenamento social, seja em Africa ou na diaspora africana, como no Brasil.

Trata-se, portanto, de conhecimento historicamente marginalizado pela epistemologia
eurocéntrica. Epistemologia eurocéntrica refere-se ao sistema de saber, mas também de poder,
que defende valores europeus ou de sua origem como superiores aos de outros povos; forja uma
subjetividade alicercadas no branco europeu, na classificacdo racial, cujos valores politicos,
econdmicos, culturais, religiosos sdo transmitidos como universais e indiscutiveis. Este tipo de
conhecimento foi construido, sobretudo, durante processo da colonizacgao de outros povos pelos
europeus, no qual negava-se qualquer utilidade de “modos de conhecer” dos povos
colonizados.? E esta marginalizacdo histdrica da epistemologia ndo-europeia, africana em
particular, se manifesta ainda nas nossas academias.

Muito embora, a partir dos anos 60, tenha crescido a implementacdo de programas de
estudos étnicos e africanos no mundo®, que inclui estudos de saberes tradicionais, estes
continuam, de uma certa foram, excluidos. Geralmente encostados nos “pequenos programas
de pds-graduacao” (MALDONADO-TORRES, 2016, p.79), ndo integram a ordem normal do
conhecimento nas academias. A linha diviséria colonial entre primitivo/civilizado, que se
dividia na ciéncia entre Antropologia (estudo dos antropos - homens enquanto ser natural,

povos sem sociedade, os “primitivos”) e Sociologia ou Filosofia (estudos das sociedades e

! Conhecimento tradicional aqui ndo se remete a primitividade, algo insignificante, oposto a cultura moderna, mas
a uma categoria mais oportuna para fazer captar e diferenciar esta realidade das realidades em Africa. Refere-se
as produgbes em varias areas dos conhecimentos referentes ao sistema de saberes dos povos africanos, como 0s
Yorub4, os Pepel, os Igho, os Bambara, os Dogon, os Shona, por exemplo. A filosofia africana esta constituida,
principalmente, por esta Filosofia Tradicional ligada as questdes da cultura ancestral ou das etnias africanas e a
filosofia moderna ligada as culturas de influéncia ocidental (também filosofia islamica-africana). A filosofia
tradicional também pode ser chamada de “filosofia ancestral”, considerando que as culturas dos grupos étnicos em
Africa sdo fortemente permeadas pela nogao de ancestralidade.

2 QUIJANO, Anibal. Colonialidade do poder, Eurocentrismo e América Latina. 2005. Disponivel em:
https://bit.ly/37phZsO. Acesso em: 07 ago. 2021.

3 Cronologia sobre a implementagédo de estudos africanos no mundo. Disponivel em: https://bit.ly/3rYhr6G.
Acesso em: 07 ago. 2021.



pensamento europeu, os “civilizados”) continua a marcar a periferizacdo dos saberes africanos,
observa Maldonado-Torres.

Em Africa, se no periodo colonial estes saberes tradicionais foram relegados a
desproporcionalidade cientifica, no pds-colonial, a sua reapropriagdo como algo
cientificamente valido, de forma geral, ndo se deu ou ndo se da eficazmente, dificultada, em
grande medida, pela permanéncia da biblioteca colonial* e pela situacdo politica (educacional)
ingénua da Africa pos-colonial (CARDOZO, 2011). No que se refere especificamente ao campo
da Filosofia, apesar de hoje haver muita producdo da filosofia tradicional africana, a sua
introducdo e pratica nas academias africanas ndo é um problema totalmente resolvido
(OKRAH, 2003). Enquanto se nota algum avango na producéo ou no ensino de saber tradicional
em alguns paises, por exemplo, Nigéria, Gana, Africa do Sul, em outros paises, como a Guiné-
Bissau, esse avanco é quase nulo.

Guiné-Bissau é um pais multiétnico, em que a visdo ancestral continua a influenciar de
modo significante a ordem social. Porém, o sistema da academia esta longe de integrar estes
saberes tradicionais no canone epistemoldgico-educacional, fato que — dizem - dificultaria o ser
guineense de se compreender enquanto humano nesta nova era simétrica africana entre
“tradi¢do” e a “modernidade”®. Enquanto a ordem da realidade esti permeada inseparavelmente
por esses dois e demais modos de estar e de existir, 0 guineense, com 0 seu sistema de
conhecimento académico, insiste em estudar somente a sua parte moderna, o lado tradicional
fica ainda a ser descoberto.

Como muitos jovens guineenses, nasci e cresci numa familia ancestral.® O ancestral da
familia é representado por um assentamento’ de ferro de arado-manual, para o qual se dirige a

solicitacdo de protecdo, ajuda da melhoria de vida e outros. Em Guiné-Bissau, 0 ancestral, seja

4 A expressido “Biblioteca Colonial” se refere a todo sistema de fazer ou de pensar usado pelos europeus para
domesticar e colonizar, e que sobrevive na Africa pos-colonial, particularmente no sistema académico.

> Ndo mencionamos aqui a tradicdo islamico-africana, que também é um campo que deve ser explorado. Muito
embora algumas escolas privadas integram conhecimentos islamicos nos seus curriculos, como a Escola Atadamo,
por exemplo; contudo, a epistemologia isldmica ndo integra a ordem normal do conhecimento na academia
guineense. Entdo, no campo da Filosofia, a Falsafa [filosofia islamica (-africana)], Filosofia Tradicional Africana,
Filosofia Moderna Africana e Filosofia Ocidental devem integrar o sistema epistemoldgico/educativo africano —
pois todos fazem parte da nossa heranca e riqueza cultural e continuam nos influenciar.

6 Meu pai tem um Djenberem (barraca coberta de palha), embaixo disso, encontra-se um ferro de arado manual e
outros ferrinhos, simbolos da representacdo do seu avd e de todos seus ancestrais; 0 nome de toda essa
representacdo ancestral é ferreria, pois 0 ancestral representado era um ferreiro. De tempos em tempos, quando se
faz necessério, ali sdo feitas oferendas. Toda decisdo importante da existéncia familiar a ferreria é avisada. Se é
de algo simples, uma simples viagem, por exemplo, se pede, com derrames de aguas, que 0 caminho, que o chdo
ou que o mar esteja frio ou calmo. Entre os Yorub4, a divindade [0 ancestral] primordial de ferro é Ogum, entre 0s
Pepel, como ndo ha estudos minuciosos, desconhecemos a divindade primordial do ferro — se € que ela existe
também nessa cultura.

7 Assentamento, trata-se de um artefato material, de complexa elaboracdo e profundo significado, socialmente
construido e compartilhado, mantendo certa semelhanga com o que se encontra no Brasil em terreiros de
candomblé.
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na sua forma espiritual ou na sua representacdo material, constitui principal fundamento de
lacos familiares, e seu culto € tipico de familias tradicionais guineenses. Contudo, antes de vir
para o Brasil, devido ao nosso sistema da educacgéo ainda colonizado, nunca tive oportunidade
de ter acesso a fontes bibliogréaficas ligadas a Filosofia Tradicional Africana e nem a Filosofia
Africana em geral. E nem imaginava que algo académico pudesse emergir desses saberes
tradicionais.

A minha chegada ao Brasil (2016), enquanto estudante da Universidade da Integracao
Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira/Unilab (uma universidade pensada a partir do
resgate, da investigacdo, da racionalizacéo e da integracdo dos saberes ndo ocidentais no canone
dos conhecimentos cientificos), forneceu-me a oportunidade de acesso a esses saberes e
epistemologias africanas como conhecimentos cientificos e filoséficos. Com efeito, as minhas
primeiras leituras a respeito das epistemologias (sistema geral do conhecimento e do saber)
africanas me despertaram a curiosidade para tentar conhecer mais as tradi¢des africanas.

Com algum tempo na Unilab, eu soube da existéncia da disciplina “Filosofia da
Ancestralidade”. Fiquei ansioso e curioso para cursa-la. Quando fui cursar essa disciplina, o
professor que a ministrou naquele semestre, apesar de fantastico, ndo era especialista nas
questBes ancestrais. Fomos estudar muito mais questdes de racismo, epistemicidio
(invisibilizacdo de um certo sistema de conhecimento). Assim, trabalhamos principalmente
com os textos de Renato Nogueira e Frantz Fanon. No final do semestre, ndo sai convencido de
que havia cursado satisfatoriamente a Filosofia da Ancestralidade e logo me desafiei a pesquisar
essa area.

Foi assim que se delineou a escolha do tema que deu origem a esta Dissertagdo. A
principio, eu queria muito estudar a questdo ancestral em conexd com a minha etnia Pepel,
uma das etnias de Guiné-Bissau, que se encontra mais ao norte do pais. Contudo, percebi que
ndo haveria tantos materiais ao meu alcance; por outro lado, também nao tinha possibilidade de
ir a Guiné-Bissau naquele momento para fazer pesquisa de campo. Entdo decidi estudar a
filosofia tradicional Yorub4, pela nogédo béasica deste povo que adquiri nos grupos de estudos,
como NEAAb/Sankofa® e Balafon®. Ao ler alguns textos acerca dos Yorubd, especificamente A
Questdo Ancestral, de Fabio Leite, o tema que me chamou bastante atencdo foi o de Ori

enquanto destino. Comecei logo me interrogando se este destino é a mesma nocao ordinaria

8 Nucleo de Estudo Africano e Afro-Brasileiro (NEAAB). Na altura, coordenado pelo professor Luis Tomas
Domingos, que tem muitas produgdes acerca do pensamento tradicional africano e afro-brasileiro, especialmente
lorubd e Bantu. Atualmente, o professor coordena o grupo chamado SANKOFA, do qual faco parte.

° Balafon — era um ntcleo de Grupo de Estudo e Pesquisa coordenado pelo professor Itacir Marques da Luz. Foi
neste grupo que descobri o Livro de Fabio Leite, A questdo Ancestral na Africa Negra.
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que temos nas culturas “modernas”, o destino como algo preestabelecido por uma for¢a maior,
sem possibilidade de alteracdo do que esta para acontecer e que necessariamente acontecera.

Entretanto, Ori na tradi¢do Yoruba significa, literalmente, “cabe¢a”. Trata-se, porém,
essencialmente da cabeca interior, isto &, a imaterialidade da cabeca representada
metafisicamente pela cabeca interior. Muito embora seja simbolizado pela (e identificado com
a) cabeca, refere-se ao elemento simbdlico e espiritual que governa a totalidade imaterial da
pessoa humana. Ori é o principio definidor da singularidade humana que se manifesta no modo
de ser de cada pessoa. Etimologicamente, Ori (O — ela/ele + Ri — perceber, ver...) significa ver-
se, ter conhecimento de si, cuidar de si, autolideranca, significados que podem ser sintetizados
em um unico vocabulario — autodeterminacéo.

Ori é o elemento fundamental na concepcao do ser humano da tradicio Yoruba. E o que
preestabelece o “destino” do Eniyan (ser humano). As realizagdes positivas ou negativas da
pessoa no mundo dependem do tipo de Ori que a pessoa possui. E o registrador e guardio da
memdria ancestral e pessoal, é o guia do ser humano no mundo (BARRETTI FILHO, 1984).
Ori ¢ também o nome dado ao Orisa (divindade guardid pessoal) de Ori. Assim, cada ser
humano possui o seu Orisa pessoal. Ninguém pode fazer nada a vocé sem que seu Ori esteja de
acordo. Na tradicdo Yorubd, acredita-se que o ser humano, antes de vir para o Ayé (mundo
visivel), faz a escolha do seu Ori no Orun (mundo invisivel), e este ato da escolha é um sorteio
que se faz no armazém de Ajala, divindade olheiro dos Ori, pois ndo da para o Eniyan saber,
antes de escolher, qual é bom e qual ndo € bom Ori. Em uma explicacdo simples, no entanto,
aquele que escolhe Ori-reré (Ori equilibrado) significa que tera sucesso no Ayé e Ori-burdkd
(Ori desiquilibrado) implica o contrario (ABIMBOLA, 1977).

Vale referir que comumente se traduz Ori-reré e Ori-burikd por bom-Ori e mau-Ori
respetivamente. Mas nés preferimos usar equilibrio (Ori equilibrado) e desiquilibrio (Ori
desiquilibrado), pois a intencdo € que Ori alcance o equilibrio mais sustentavel possivel. Por
exemplo, quem, no ato de escolha, sorteou um Ori-desequilibrado (destino negativo), deve
buscar equilibra-lo (tornando destino positivo) ao longo da sua existéncia. O equilibrio do Ori
é o préprio equilibrio do sujeito, porque Ori é o elemento que conduz o ser humano a busca do
equilibrio. Equilibrio de Ori é condicdo primaria para realizacdo de proposito da vida de cada
um. Este aspecto sera melhor desenvolvido em itens subsequentes. As vezes mantemos 0s
termos de bom e mau-Ori, mas no sentido de bom ou mau estado de equilibrio que nédo séo
estaticos.

Dentre os pesquisadores do tema Ori, ha aqueles que defendem que o destino marcado
no Ori é irreversivel (EKANOLA, 2006), e outros o consideram reversivel (BALOGUN, 2007).

Os primeiros argumentam que Ori, uma vez escolhido no Orun, a pessoa é condicionada
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irreversivelmente ao sucesso ou ao fracasso; ja 0s segundos asseguram que se a pessoa escolher
Ori-burdku (Ori desiquilibrado), apesar de ser algo muito dificil de fazer, ela poderé alterar isso
com o seu esfor¢o principalmente. No caso de Ori-reré (Ori equilibrado), se a pessoa, por
exemplo, for preguicosa ou amonton'® (que n&o se esforca) ou também uma pessoa sem Iwa
(sem caréter), o seu bom-Ori pode se alterar, pode se desiquilibrar.

No entanto, 0 nosso objetivo é tentar compreender qual € o significado que essa aparente
contradicdo da concepcéo de Ori (destino reversivel e irreversivel) tem para a formacéo de um
Eniyan autodeterminado. Autodeterminag&o significa a capacidade que um individuo tem para
orientar-se no mundo, antes da ajuda de terceiros, na busca permanente de equilibrio individual
e coletivo. Neste caso, talvez a maior pergunta que cada Eniyan Yoruba faz é: uma vez que
sorteei um Ori-burdkd ou Ori-reré, o que devo fazer - sem contar primeiro com ajuda dos outros,
para ter sucesso na vida, ou para realizar o meu prop6sito?

E necessario explicar que essa autodeterminacio a qual nos referimos nio tem nada a
ver com o individualismo, mas com a formacdo de uma pessoa efetiva que possa,
primariamente, tomar conta de si e dar maior contribuicdo a existéncia da espécie humana.
Lembrando que os Yoruba e muitas etnias africanas zelam muito pelo coletivismo e que a
sociedade ndo é constituida apenas pelas pessoas vivas, mas também pelos ancestrais. Assim,
cada pessoa representa e carrega a responsabilidade da sua ancestralidade, da sua familia e da
sua comunidade. Nessas culturas, o individualismo, o excesso do “eu”, é fortemente reprimido
pelos principios morais dessas sociedades. Contudo, a pessoa € considerada na sua
singularidade (Ori), mas que sozinho ndo tem muita possibilidade da realizacdo na vida, dai a
necessidade de cooperagdo com os outros, a familia, as divindades, os ancestrais. E um
dialogismo permanente que pode ser resumido pelo conceito de Ubuntu (eu sou porque nés
somos) em lingua bantu®?,

Os Yorub4 sdo povos que se localizam majoritariamente na Africa Ocidental,
especialmente nos atuais paises da Nigéria, Benin e Togo, uma grande area geralmente chamada
de Yorubalandia. Um territdrio que pertence, mais ou menos, aos antigos reinos autbnomos
destes africanos antes da colonizagdo europeia; eles se consideram originarios de Ifé (cidade
mitica da criagdo do mundo Yorubd) e filhos de um ancestral comum, Oduduwa, (Omo
Oduduwa — filhos de Oduduwa), o fundador da primeira cidade Yoruba (Ifé), e possuem uma
lingua comum, a lingua Yoruba. Contudo, os Yoruba sdo diversos, aléem de variantes

linguisticas, tinham autonomias politicas diferentes e ndo se consideravam Unicos antes da

10 Amonton, em Kriol de Guiné-Bissau, indica a pessoa que ndo se esforca em qualquer sentido com a expressio
abd bu amonton — “vocé néo se esforga”. A expressdo € antdnima de pega-tesu — “aquele que se esforga”.
1 Sobre o conceito de ubuntu, ver RAMOSE, 1999.
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colonizagdo europeia, como acontece atualmente. A aparente unidade de uma identidade com o
cognome Yorubd, uma forte consciéncia e a valorizacdo dos elementos comuns, vem
significativamente do processo colonial, da descolonizacdo e da construcdo das novas nacoes
africanas, alem das influéncias do processo diasporico Yoruba e sua relagdo com a terra mée, a
Yorubalandia.

Relembramos que, devido ao trafico transatlantico de escravizados, principalmente no
século XIX, muitos Yoruba foram retirados das suas terras para o mundo afora, e foram uma
das maiores vitimas (dos mais traficados para as Américas) nos ultimos tempos da escravatura
atlantica. Por isso, hoje a cultura Yoruba pode ser encontrada em varias partes do mundo e de
forma bastante viva, especialmente no Brasil (BARRETI FILHO, 2010; DOMINGOS, 2020).12

Vale também considerar que muitos Yoruba, de meados do século XIX para cé, se
converteram ao islamismo ou ao cristianismo, o0 que, de certa forma, ocasionou um certo
desprendimento da sua cultura ancestral. No entanto, quando se refere a cultura Yorubg, isso
ndo implica que todo Yorubd pratica ou acredita em sua cultura ancestral. As referéncias do tipo
“pensamento Yoruba”, “cultura Yoruba”, “cosmovisao Yoruba” dizem respeito a base da cultura
ancestral Yoruba que é partilhada internacionalmente, ndo so6 pelos filhos, pais e mées Yoruba,
mas por todos aqueles que foram iniciados e se tornaram fiéis & essa cultura. Por isso que a
palavra Yoruba hoje se refere mais a cultura do que propriamente a um povo especifico. Pode-
se afirmar que ha Yoruba nigerianos, brasileiros, beninenses, cubanos e muitos outros.

Este trabalho intenciona, entretanto, responder filosoficamente a algumas questdes
principais: como e o0 quanto podemos entender a concepcdo de Ori/destino como fundamento
para formac&o de um Eniyan autodeterminado? Quais sdo as complexidades da concepcao de
Ori para entender a autodeterminacdo da pessoa? Em que medida pode-se entender a Filosofia
de Ori como Filosofia Africana?

Para responder a essas e as demais questfes, dividimos a nossa reflexdo em trés
capitulos. No capitulo 1, A Filosofia Africana, a Etnofilosofia e a Concepcéo Filosofica de Ori,
fazemos uma discusséo critica do que seria a Filosofia Africana, buscando justificar e relacionar
a concepcao de Ori a filosofia africana. No segundo capitulo, Ori e a Cosmovisdo Yoruba,
apresentamos Ori de uma forma mais densa, dentro da cosmovisdo Yoruba, e entender as
diversas fungdes que Ori desempenha na concepcao do ser humano e do mundo Yorub4, para,
no capitulo 3, A Concepcao de Ori como Autodeterminacio humana, discutir as interconexdes

gerais das abordagens precedentes, refletindo como a concepgéo de Ori esta ligada & formacao

2 THE YORUBA DIASPORA IN THE ATLANTIC WORLD edited by Toyin Falola and Matt D. Childs in 2004
by Indiana University Press. VERGER, Pierre. Fluxo e refluxo de tréfico de escravos entre golfo de Benin e a
Bahia de todos os santos: dos séculos XVII a XIX. Sdo Paulo: Currupio, 1987.
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de um Eniyan (ser humano) autodeterminado. Interessa-nos destacar ainda que nesse capitulo
dedicamos um subitem ao ensino da concepcdo de Ori, enquanto Filosofia Tradicional Africana,
no ambito da educacéo étnico-racial no Brasil, e como forma de descolonizacédo epistémica e
académica em Africa e particularmente em Guiné-Bissau. Neste caso, Ori é tomado como mais
um dos elementos da filosofia tradicional africana que transcende os proprios Yoruba, e que
podem ser ensinados nas academias africanas e guineenses e nas diasporas africanas.

Trata-se de uma pesquisa bibliografica elaborada a partir de textos escritos acerca de
Ori, em particular, e 0 mundo Yorubda, em geral. Sabe-se que o campo do Estudo Yoruba se
constitui internacionalmente entre a Africa (onde estio presentes a cultura Yoruba: Nigeria,
Togo, Benin, principalmente) e a diaspora (Cuba e Brasil, principalmente), referindo que nessas
areas geograficas, apesar de modificacdes e particularidades de praxis culturais devido as
condicdes historicas de cada espago, os significados culturais Yoruba se mantém,
significativamente, vivos®® (DOMINGOS, 2020; ABIMBOLA, 2006). Por isso, neste trabalho,
foi possivel dialogar com as literaturas Yoruba dos brasileiros (LEITE, 2008; BARRETTI
FILHO, 1984) e nigerianos (ABIMBOLA, 2011; BALOGUN, 2007), dentre outros que
constituem o campo da nossa pesquisa.

O nosso procedimento metodologico e tedrico se realizou a partir de
analise/interpretacdo e critica. 1sso implica uma leitura atenta desses materiais, interpretando as
categorias e 0s conceitos, inferindo os significados de forma critica. Esta critica € caracterizada,
sobretudo, por uma perspectiva decolonial, e alinha com o0 modo de tratamento epistémico
sugerido por Kwasi Wiredu, em seu artigo “The conceptual decololonization as an imperative
in contemporary african philosophy: some personal reflexions” (WIREDU, 2002), um modo
de construcdo de conhecimento que busca a libertacéo de qualquer fardo de viséo colonial, em
particular, ou extrovertidal, em geral, que, no nosso caso, trata de buscar aproximar e embasar
as reflexdes, os conceitos, as categorias no vieis da prépria visdo da cultura Yoruba
criticamente.

Consideramos que a ontologia Yorub4, os principios basicos da concepcdo da existéncia

(Esu — principio dindmico da existéncia), ¢ muito dinamica, fluida, com aparentes contradigdes,

13 Ver ABIMBOLA, Wande. The study of Yoruba literature. An Inaugural Lecture delivered at the University of
Ife on 26 May 1977. Disponivel em: https://bit.ly/3pAbprR. Acesso 17/06/2020; e THE YORUBA DIASPORA
IN THE ATLANTIC WORLD edited by Toyin Falola and Matt D. Childs in 2004 by Indiana University Press.

14 Esta critica se justifica também na base daquilo que Hountondji (2012) concebe de pecado original de origem
dos Estudos Africanos no tempo colonial por intelectuais europeus com uma visdo fardada de eurocentrismo.
Ainda segundo ele, também os préprios africanos com uma formagdo académica europeia muito acentuada tém
reproduzido este pecado original. Assim como outros estudos africanos, estudos Yoruba sdo abundantemente feitos
em linguas estrangeiras, francés, inglés e portugués, pois, os préprios 0s textos com os quais trabalhamos aqui ndo
sdo escritos em lingua Yorub4, isso por si s6 exige uma reflexdo critica bem atenta, pois as linguas sdo também
reflexos de percepcdo de mundo, de modo que estas tradugbes do Yoruba para essas linguas europeias devem se
submeter definitivamente a criticas.
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mas complementares, 0 que escapa a conceitos e categorias prontas e definitivas. O
conhecimento da ontologia da cosmovisdo Yoruba é a principal ancora de construcdo desta
dissertacéo.

A proposta da aproximacgdo de construcdo do nosso trabalho a visdo ontoldgica da
cultura Yorubé ndo deve ser considerada num vieis de algo concreto ou correto, mas como um
ideal que guia 0 nosso processo reflexivo. Esse ideal também nédo nega didlogos e insercéo de
categorias, de conceitos em lingua Yoruba, em outras linguas africanas e ocidentais
(carateristica de tempo atual africano e da sua filosofia, buscando enriquecer o campo da
filosofia tradicional africana através de intercambio dos termos’®) com tradugo para portugués
ou com uma explicacdo no rodapé. Por isso sera importante para o leitor consultar sempre 0s
rodapés.

Trata-se de um trabalho que pretende contribuir para pensar a construcdo da liberdade
humana, particularmente dos africanos e afrodescendentes, das suas humanidades negadas
durante o processo escravocrata e colonial, e de relances racistas que assombram as sociedades
contemporaneas. Neste sentido, este trabalho se alinha com a preocupacdo de Luis Tomas
Domingos na construcdo da identidade africana e afrodescendente no processo de transicao do
ser liberto para um ser livre (DOMINGOS, 2017, p.197-205), que trata de libertar traumas e
estigmas causados pelas violéncias desses processos desumanos: “O africano escravizado [e
colonizado] coletivamente e/ou individualmente, sera que esqueceu ou foi esvaziada a sua
origem africana diante das atrocidades do opressor na dinamica da dominacdo? E de que
maneira causou uma certa “amnesia” na sua mente sobre o significado do seu ser pessoa, ser
humano?” (DOMINGOS, 2017, resumo).

O pensamento colonial projetou o esvaziamento do africano da sua histéria e da sua
cultura ancestral, portanto, da sua humanidade, para ser submetido, de bom grado, ao seu
senhor, de tal modo que as suas culturas ancestrais foram insignificadas. Justamente por isso,
neste processo da reconstrucdo da identidade e da liberdade sera indispensavel o trabalho da
reconstituicdo histérica e cultural do proprio ex-colonizado, de forma coletiva e individual,
porque “a luta pela libertacdo e na luta pela libertacéo, antes de tudo, ndo se faz em relagéo ao
outro, a gente se enfrenta para si mesmo” (DOMINGOS, 2017, p.198). Na nossa compreensao,

esse enfrentamento primario para si € um trabalho constante do Ori, j& que:

[...] é nesta perspectiva que se distingue o livre do liberto. Pois o liberto pensa sempre
em relacdo ao seu mestre. E dependente ao seu ex-mestre, e continua no seu psiqué,
inconsciente, a dependéncia o do seu mestre. Os principios da lealdade, obediéncia e

15 0 intercAmbio de termos de diferentes culturas ndo quer dizer equivaléncia do conceito, mas sim equivaléncia
da nomeac&o do mesmo objeto. A preferir por exemplo 0 muntu (ser humano em bantu), ao invés de Eniyan (ser
humano em Yorub&) n3o significa necessariamente que o conceito de Eniyan é mesmo com o de muntu, ou de
human em inglés.



16

os ditos bons principios ainda estdo impregnados no seu inconsciente. Enquanto o
livre se enfrenta onde estiver, enquanto sujeito autbnomo. Aqui, o grande desafio é o
processo de transigdo de liberto ao ser livre. (DOMINGOS, 2017, p.198).

Nessa construcdo da liberdade, torna-se imprescindivel o papel da educacdo, na
producdo, na transicdo e na integracdo de saberes das diferentes culturas nas universidades e
nas escolas. Dai vem a pergunta: se “nos ultimos séculos, os Africanos e a diaspora Africana
ficaram numa posicao subalterna”, quais saberes as universidades devem produzir e transmitir,
e como? (DOMINGOS, 2017, p.198).

Este trabalho da algumas pistas a essas questbes de Luis Tomas Domingos. A
preocupacdo com o Ori (a preocupacdo consigo mesmo, - ndo de forma narcisistica -, conhecer
a si mesmo para transformar o mundo) estd ligada a formagdo de um ser humano livre,
autodeterminado, e que toda a educacao deve visar a potencializacdo de Ori. Este processo de
conhecer a si mesmo para melhor poder enfrentar o mundo sempre pressupde refletir acerca da
seguinte questdo: de onde parti? onde estou? aonde vou? No caso dos africanos e
afrodescendentes, a consciéncia dessas trés questdes remete a uma revisao historica, “cultural-
tradicional” africana integrada com valores “modernos” para potenciar Ori. Portanto, a
producdo e a transmissdo do conhecimento, neste sentido, devem ser vistas como ato de
borizac0® - a busca incessante de equilibrio existencial, da liberdade, da (re)humanizacéo e
da potencializacéo de si.

Areconstrucao da tradicdo, da qual se fala aqui, ndo é vista numa perspectiva narcisistica
ou nativista, a qual critica Achile Mbembe, de recuperar o passado tradicional (algo
impossivel), tomando a tradicdo como algo belo da esséncia do africano e da sua cultura. E que
“0 ponto de partida [do viés nativista] é a afirmacdo de que os africanos tém uma cultura
auténtica [tradicdo ancestral] que Ihes confere um “eu” particular irredutivel ao de qualquer
outro grupo” humano (MBEMBE, 2001, p.183-209).

A este respeito, consideramos que a tradicdo ndo é nada mais que acumulo, consciente
e inconsciente, da experiéncia humana no tempo que qualquer povo possui, que no caso da
tradicdo ancestral africana trata de acimulo das experiéncias humanas dos povos africanos, dos
Yorubd, dos Pepel, dos Shona. Hoje, por exemplo, podemos mencionar a tradicdo guineense
(que ndo se confunde com as tradigdes das etnias Pepel, Mandinga, Balanta, apesar de todas
essas fazerem parte daquela) que é resultado do acimulo da experiéncia humana do povo
guineense, raciocinio que pode ser aplicado a tradicdo de qualquer outra nacdo, como a
brasileira. Qualquer grupo humano no tempo tende a possuir a sua tradi¢do. No entanto, ndo ha

necessidade de mitologizar (tornar mito) tanto a especificidade da tradi¢do africana nem de

16 Referente a Bori, ritual (culto ou oferenda a Orf), que serve para (re)equilibrar o individuo no mundo.
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contrap6-la & modernidade. Afinal, a chamada modernidade também é uma tradi¢cdo, mesmo
que historicamente mais recente. Compreendemos, entdo, que a tradicdo ancestral africana é o
passado, mas também o presente, dos povos africanos.

Entretanto, como todo ser humano precisa se situar no tempo (consciéncia do tempo da
existéncia), construindo a sua identidade e projetando a melhoria da sua existéncia, no qual a
ressignificacdo do seu passado é sempre imprescindivel, entdo, a reconstrucao da tradicdo, que
se fala aqui, é a ressignificacdo dessa experiéncia humana como uma das pontes para a
construcdo da liberdade e da autodeterminacdo para os afros (e ndo somente para estes), levando
em conta a alienacdo histérica a qual os africanos foram submetidos e de intentos que
questionam ainda a sua plenitude humana no qual o discurso extrovertido sobre o seu passado
e a sua tradicdo ancestral continua a ser ainda um dos meios dessa ficcao.

Outrossim, a reconstrucdo do passado ou da tradi¢do ndo se refere a determinismo ou
totalitarismo do passado ou de certo tipo de tradicdo, que pressupde que todo africano deva
voltar a sua tradi¢ao ancestral, mas sim um dos principais dispositivos para cada africano poder
refletir, escolher e (re-)construir a sua identidade de forma livre e autodeterminada. Enfim, “por
causa das vicissitudes da historia, consideramos que a tradicdo ficou para tras. Dai a importancia
da regresséao e da imaginacdo para redescobri-la, condi¢cdes necessarias para superar a fase de
humilha¢do e de angustia existencial causada pela historica degradacdo do Continente”
(MBEMBE, 2001, p.183-209).

De qualquer forma, Sankofa avisa “Se wo were fi na wo sankofa a yenky”- “ndo é tabu
buscar o que corre o risco de ser deixado para tras” na lingua twi - uma das linguas dos povos
Akan, do Gana. Sankofa € um dos simbolos graficos denominados de Adinkra desses povos na
atual Gana e paises vizinhos. Cada Adinkra tem seu significado que inspira reflexdes sabias e
historicas. Sankofa é representado por uma ave com a cabeca voltada para tras, simbolizando a
sabedoria de conhecer o passado para melhor construir o presente e o futuro. Alias, “voltar ao
passado para ressignificar o presente” e projetar o futuro.!’ Portanto, Sankofa representa o

espirito da filosofia (tradicional) africana e do nosso trabalho.

17 Sankofa - SAN (retornar), KO (ir), FA (olhar, buscar e pegar). Disponivel em: https://www.berea.edu/cgwc/the-
power-of-sankofa/. Acesso em: 07 ago. 2021; e em: https://bit.ly/3jOPsTx. Acesso em: 07 ago. 2021.
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1 A FILOSOFIA AFRICANA, A ETNOFILOSOFIA E A CONCEPCAO FILOSOFICA
DE ORI

N&o esperemos que o primeiro negro aqui chegado (particularmente os jovens) nos possa
fazer uma exposigéo sistematica do seu sistema ontoldgico. No entanto, esta ontologia
[filosofia dos bantu, também dos negro-africanos] existe: ela penetra e conforma todo o
pensamento do primitivo, ela domina e orienta todo o seu comportamento.

(TEMPELS?8, 2016, p.31)

Por “Filosofia Africana” [diferente da filosofia dos Bantu de Tempels] quero dizer, conjunto
de textos, especialmente textos escritos por africanos e declarados, por seus autores, como
textos filosoficos.

(HOUTONDJI®®, 1996, p.viii)

Os dois trechos acima sintetizam os grandes debates acerca da definicdo da Filosofia
Africana, travados principalmente a partir dos anos 1970. Para 0 primeiro, a coSmovisao
africana seria também a filosofia africana, ou seja, a filosofia é algo que ja estava na tradicéo
ancestral dos povos africanos, ideia categorizada pejorativamente pelos partidarios do segundo,
a Etnofilosofia, pois trata-se de uma compreensdo etnografica/etnolégica e nao filosofica. Ja os
partidarios do autor do segundo trecho defendem que a filosofia africana seria reflexdes
filosoficas feitas a respeito das realidades africanas inspiradas na prépria tradicao da Filosofia.

Essa polarizacdo ndo € tdo rigida, pois a compreensao da filosofia africana de nenhum
dos partidarios se resume a essas definigdes. Também a palavra “partidario” aqui se refere a
uma compreensdo de afinidades de pressupostos de trabalhos a essas duas defini¢cdes. Suas
ideias ndo se contrapGem em toda acepcdo; o objetivo comum entre eles é a construcdo da
Filosofia de uma Africa recém-libertada; nem autores de mesmo partido se concordam em toda
acepcéo.

Os partidarios do autor do primeiro trecho sdo autores cujos trabalhos podem-se
compreender nos mesmos pressupostos da filosofia africana de Tempels. Ja os do segundo sdo

aqueles que contrapdem os pressupostos filosoficos da filosofia tempelsiana, cognominada de

18 Placide Frans Tempels (1906-1977) foi um “missionario franciscano belga, atuou na provincia de Katanga no
Congo Belga (atualmente, Republica Democratica do Congo), entre 1933 e 1962. Ganhou fama a partir dos debates
sobre a filosofia africana com a repercusséo da publicacdo, em 1945, do livro La philosophie bantoue (traduzido
para o inglés em 1959). Para o belga, 0o pensamento e comportamento Bantu repousa na sua base ontoldgica, a
forca vital, a nogéo de que o mundo funciona através da interligagdo das forcas, tendo o ser humano (muntu) como
centro das forgas. Alids, a nocao de ser entre os bantu é igual a forga. Ser é forca, forga é ser. Foi esta nogdo da
forca vital que o belga denominou de Filosofia Bantu e, em certa medida, filosofia africana. Consulta:
https://bit.ly/2NoG3Whb 14/02/2021. Acesso em: 28 maio 2021.

19 Paulin J. Hountondji é um filosofo beninense, nasceu em 1942, foi um critico ferrenho de Tempels e dos seus
simpatizantes africanos como M’biti e Alex Kagame, os praticantes da denominada etnofilosofia. Para saber mais
sobre autor, consulte: https://bit.ly/3fLe10Q. Acesso em: 28 maio 2021.
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Etnofilosofia, vista em Hountondji. Ao longo desta se¢do, mencionaremos alguns autores
desses dois partidos.

Sendo o Ori um elemento da cosmovisao Yoruba, seria a sua concepcao-filoséfica, no
contexto da filosofia africana, uma Etnofilosofia? Mas o que seria essa filosofia africana? N&o
é nossa intencdo dar conta dessa discussao referente a definicdo da filosofia africana, pois
entendemos que j& estd ultrapassada. Porém, sabemos que ela ainda continua a servir de
orientacdo epistémica-metodoldgica para a filosofia africana, principalmente para o0s
ingressantes na filosofia africana. Por isso, achamos interessante retomar esta discussdo, em
sintese, para situar e justificar de que modo este trabalho acerca de Ori se enquadra na
perspectiva da filosofia africana. Deste modo, circunscrevemos esta discussao a trés autores:
Placide Tempels, Paulin Hountondji e Kwame Anthony Appiah?°.

A Etnofilosofia € uma categoria importante na histéria da filosofia africana
contemporanea, discutida principalmente a partir dos anos 70, quando a maior parte da Africa
ja estava independente do colonialismo.?! Era um momento que os africanos, apds longos anos
de dominacdo europeia, precisavam pensar por si préprios o novo rumo do continente, no qual
a Filosofia ndo escaparia. Na tentativa de buscar a Identidade da Filosofia Africana, embasada
nas especificidades das questdes do continente, livrar da imposicao do sistema hegemdonico da
filosofia ocidental e superar o pensamento colonial estigmatizado de racismo, que apareceu em
alta o termo Etnofilosofia, para questionar alguns estudos anteriores de pressupostos racistas
sobre a visdo do mundo dos povos africanos, autopretendentes de ser filosofia africana,
realizados pelos europeus e continuados, posteriormente, por alguns africanos. Dentre estes
estudos, ressalta-se a “Filosofia Bantu” do belga Tempels, publicada pela primeira vez em 1945,

e a “Filosofia e Religido-Africana”, do queniano John Mbiti??, publicado em 1970. Porém,

20 Kwame Anthony Appiah é um fildsofo ganés, que nasceu em 1954 em London, é filho de mie inglesa e pai
ganés. Autor de muitos livros sobre a filosofia politica, filosofia da cultura, etc. sendo que um dos mais lidos aqui
no Brasil ¢ “Na casa do meu Pai”. Para mais informagao sobre Appiah, consultar: http://appiah.net/. Acesso em:
28 maio 2021.

2L \ele referir que o Colonialismo, enquanto conjunto de praxis da inferiorizacdo e da exclusdo existencial do
outro, ndo podia terminar apenas com a independéncia “politica”. Assim, depois da independéncia, os paises ex-
coldnias tiveram/tém que enfrentar uma nova ordem que foi muito bem cunhada por Anibal Quijano de
“colonialidade do poder”. A colonialidade do poder é a continuidade das relagGes de poder engendradas no periodo
colonial. Ao nivel internacional trata da dependéncia econdmica excessiva de ex-colénias depois de estas terem
servido, ha muito tempo, de médo de obra gratis a acumulacdo da riqueza mundial; e a nivel local, refere-se,
sobretudo, a marginalizacdo das populagdes afrodescendentes e indigenas nas Américas pelas elites brancas que
herdaram a ideologia colonial, colocando os negros e amerindios na categoria de ndo cidadao. A colonialidade e o
eurocentrismo podem ser vistas ainda em muitas sociedades contemporaneas. No Brasil e na Guiné-Bissau, por
exemplo, o eurocentrismo ainda é muito forte no sistema educativo, o conhecimento Ocidental continua a ser
norma geral, o que possibilita as populagdes marginalizadas historicamente a se manterem no lugar da
subalternizacdo preparada pelo colonialismo [QUIJANO, Anibal. Colonialidade do poder, Eurocentrismo e
América Latina. 2005. Disponivel em: https://bit.ly/37phZsO. Acesso em: 07 ago. 2021.

22 John Samuel M’BITI (1931-2019) foi um tedlogo/padre e filsofo do Quénia, autor do Livro African Religions
and Philosophy (1969). Nesta obra, o que o autor denomina de filosofia africana é as maneiras psicoldgicas pelas
quais os africanos respondem as diversas situacdes da vida, o que os criticos de etnofilosofia rebatem. Contudo, a
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dentre estas obras consideradas etnofilosoficas, s6 vamos abordar a de Tempels, por este
geralmente ser considerado pai da Etnofilosofia.

Paulin Hountondji, o beninense, foi um dos primeiros e mais conhecido dos autores a
criticar esse tipo de filosofia. Ao nega-la como filosofia africana, este autor denominou-a de
Etnofilosofia, justificando que esses estudos sdo mais etnogréaficos/etnoldgicos do que
filosoficos. Alids, a Etnofilosofia, no pensamento de Hountondji (1996), € uma
etnografia/etnologia alegada de filosofia. Se a Etnofilosofia é descartada por Hountondji, o que
seria a filosofia africana? E uma questio que os filésofos africanos vém discutindo ha muito
tempo, sem chegar a um consenso preciso. Doravante, seguimos primeiro com Tempels como
precursor da Etnofilosofia, pois o debate acerca da definicdo da filosofia africana dependeu, em

grande medida, da negacéo ou da reformulacéo dos pressupostos filoséficos tempelsianos.

1.1 A filosofia Bantu de Tempels e a filosofia tradicional africana

Tempels (906-1977) foi um padre belga, que trabalhou como missionario franciscano
no antigo Congo belga (atual Republica Democratico do Congo), onde teve uma intensa
vivéncia com os povos bantu, principalmente com os Luba. Com suas experiencias e pesquisas,
escreveu o livro intitulado La Philosophie Bantoue. O que seria a filosofia bantu para Tempels?

A dificuldade de converter os bantu ao cristianismo, por estes estarem tdo apegados aos
seus costumes ancestrais, foi um dos motivos principais da sua pesquisa. O padre belga estava
tdo inquieto em tentar compreender por que os bantu, mesmo aqueles ja cristianizados ha muito
tempo, de um momento para 0 outro, especialmente nas situacbes de aflicdo, se voltavam
facilmente as suas crencas ancestrais. Por isso, numa parte da sua obra, ele perguntou: por que
n&o mudam os negros??3

No final da sua pesquisa, constatou que isso acontece porque 0s bantu estdo
profundamente enraizados em sua ontologia, que conforma e orienta todo seu comportamento,
uma vez que essa ontologia é a base da solucéo de todo problema bantu. Por conseguinte, o
sucesso da cristianizagédo, de agora em diante, depende, em grande medida, de compreenséo,
manipulacdo e erradicacdo dessa base do pensamento bantu e dos negros-africanos, mostrando
assim a superioridade da cultura cristd/ocidental. O que seria essa ontologia bantu? A forga

vital.

sua obra é de imensa importancia para uma iniciacao a filosofia (ou cultura) tradicional africana, pois oferece um
grande quadro conceitual para pesquisas posteriores.

23 Nesta obra de Tempels, o bantu é confundido com todo negro, raca-cultura. A ideia da unidade das tradicGes
africanas, parecendo todo mundo concordando com todo mundo.
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A ideia de forga ou energia vital é fundamental para se compreender a filosofia bantu
de Tempels. A energia vital é aquilo que permite ao mundo manter o seu funcionamento normal.
Alias, € o0 que permite ao individuo manter o seu equilibrio no mundo. Quanto mais forca vital,
mais poténcia de vida. O detentor dessa forca, segundo Tempels, € mukomo, “aquele que é mais
forte de tudo”, referindo-se ao “Deus supremo” dos Luba, quebrando talvez pela primeira vez
a ideia de ndo concep¢dao de um “Deus”, principio e gerador da toda existéncia, entre os
africanos-subsaarianos. Assim, “Deus € Dijina dikatampe: o grande nome, porque ele é grande
for¢ca” (TEMPELS, 2016, p.47), a forca vital emana dele. No entanto, os seres (ntu) no universo
possuem forcas, e essas forcas sdo interdependentes, e 0 ser humano (muntu) € o centro.

Para o bantu, tudo que existe no mundo esta interligado, segundo Tempels. E esta
interligacdo das forcas que permite ao mundo manter o seu equilibrio. No entanto, muntu deve
se “apropriar”’, de forma racional, de outras forgas para aumentar a sua forca vital e seu
equilibrio. Neste sentido, comer, ir ao divino, pedir aos ancestrais, usar as plantas medicinais,
por exemplo, constituem atos de se fortificar, de apropriagdo de energias vitais, enfim, das
forcas. Tempels concluiu que tudo que o bantu faz é para aumentar a sua forca, a sua energia
vital, buscar equilibrio. Abandonar costumes ancestrais pode acarretar a perda da forca e,
consequentemente, da vida. Por isso 0 bantu ndo muda, sempre volta a sua ancestralidade, é 1a
que estd a sua solucdo da vida. Interessava ainda ao missionario fazer uma diferenciacéo
dicotomizada e generalizada de “nog¢do de ser” entre europeus/brancos e os bantu/negros.

Segundo Tempels, a concepcdo do ser entre os bantu repousa no conceito de forca vital.
Enquanto para o Ocidente, ser € aquilo que tem a forca, para os buntu, € o contrario, é o ser em
si mesmo a forga. A formula seria “ter forga”, a forga é atributo de ser [para europeus]. Para os
bantu, a forca vital é o proprio ser tal qual €, em sua totalidade. Capaz de realizacdo mais
intensa”. Portanto, para os bantu, “o ser € a forca, a for¢a ¢ o ser” (TEMPELS, 2016, p.51).

A Filosofia Bantu, neste sentido, € a maneira que os bantu veem e vivenciam o mundo
a partir da sua ontologia, das relagcdes das forcas. Mas, para Tempels, muitos bantu ndo tém
nocdo dessa filosofia, apenas vivem influenciados por ela, posto que a sua filosofia ndo esta
ainda formulada. Tempels, como os outros etnofildsofos, acreditou que o seu trabalho seria

pioneiro na formulagéo sistematica da filosofia bantu e do negro africano.

N&o esperemos que o primeiro negro aqui chegado (particularmente os jovens) nos
possa fazer uma exposicdo sistematica do seu sistema ontolégico. No entanto, esta
ontologia [filosofia dos bantu] existe: ela penetra e conforma todo o pensamento do
primitivo, ela domina e orienta todo o seu comportamento (TEMPELS, 2016, p.31).

Ao inferir a diferenca do pensamento ocidental em relagdo ao africano, Tempels cria
uma dicotomia rigida entre Africa, incapaz de raciocinio l6gico, e a Europa, cientifica e

filosofica. A sua comparacdo parece sempre injusta. Em vez de comparar a tradicdo pela
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tradigdo, ele compara tradi¢do africana com a ciéncia ocidental, como se a ciéncia fosse a Unica
definidora da totalidade da cosmoviséo ocidental. Tempels ndo lembrou que toda comunidade
histérica humana tem a sua ontologia, a base implicita ou explicita da realidade, partilhada entre
0s membros historicamente, e que nem todo mundo € capaz de explicar isso racionalmente, a
n&o ser quem se dedica a isso. Por exemplo, na Africa tradicional, sdo normalmente os mais
velhos que tém nocdo dessa ontologia. O belga nem sequer se interessou em explicar a ontologia
europeia da época, fortemente influenciada pelo cristianismo, que muitos jovens ndo
sabiam/sabem explicar.

O missionario acreditou também que o seu trabalho, a sua filosofia bantu, ndo era
resultado da sua reflexdo acerca dos bantu, mas correspondia exatamente ao que 0s bantu
realmente pensam e sdo. Como afirmou: “A psicologia bantu que estudamos € a que existe no
espirito bantu e ndo a que resultaria da observacdo dos bantu pelos europeus"?* (TEMPELS,
2016, p.81). O belga ndo conseguiu se ver como parte integrante da sua prdpria construcao do
saber referente a cosmovisdo bantu, e tomou a sua reflexdo como se fosse um dado
absolutamente certo, que estaria na realidade bantu.

Enfatizamos que a ideia central do pensamento do belga era formular e diferenciar a
filosofia do negro africano-primitivo da filosofia europeia. Tempels partiu primeiro do
pressuposto europeu, que negava a racionalidade aos africanos, a ideia de que os africanos néo
pensam, sdo mais instintivos do que racionais, e, por conseguinte, como a filosofia era a
hegemonia da atividade racional na Europa, ndo tinham filosofia. Nao ter filosofia se confundia
com ndo ter a capacidade de pensar.

O padre belga, por ter descoberto que ha algo de racional na ontologia bantu, o seu
argumento poderia ser resumido no seguinte: nos, europeus, Lucien Lévy-Bruhl?®, Hegel®® e
outros estdvamos errados; 0s negros (os primitivos) tém filosofia, mas ndo como a nossa. Eles
pensam racionalmente, porém, ainda de forma primitiva e sem escrita. Referindo que Bruhl e
Hegel foram dois dos europeus que defendiam que os negros sdo seres sem “razao”.

Entretanto, se, por um lado, Tempels contrariou a ideia da irracionalidade africana e
batizou os africanos com a filosofia bantu, por outro, mantinha o discurso de primitivismo
africano. Observando a generalizacdo dual entre Africa e Europa de Tempels, pode-se entender

que, para o belga, a filosofia bantu é carateristica da filosofia primitiva, pois trata de uma cultura

24 O belga ndo conseguiu se ver como parte integrante da sua prépria construgéo do saber sobre a cosmovisdo
bantu, e tomou a sua reflexdo como um dado certo que estaria na realidade bantu. O que caracteriza a obra de
Tempel como etnofilosofica, é que ele ndo apresenta com quem discutiu as ideias (seus entrevistados, contos, etc.)
tal qual faziam os antrop6logos.

25 LEVY-BRUHL, Lucien. A mentalidade primitiva. Tradug&o: Souza Campos, E. L. de Teodoro. Disponivel em:
https://bit.ly/30YFYah. Acesso em: 28 maio 2012.

% HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. The Philosophy of History. Batoche Books Kitchener, 200. p.116-119.
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e de um povo primitivo. Enquanto o pensamento ocidental € mais racional e livre, o dos
primitivos é grupal. Na Europa, aquilo que o individuo pensa ¢ a partir da observacéo critica da
realidade; na Africa, seria o contrério, o individuo é reprodutor daquilo que a comunidade
pensa, suportado pela sua ontologia. De acordo com esta l6gica, 0 homem negro ndo manipula
a sua ontologia, vive preso e conformado a isso, mesmo perante inimeras situacfes da vida.
Seria uma sociedade incapaz da mutabilidade. Portanto, a filosofia bantu de Tempels é a
filosofia do primitivo. E a filosofia “impura”, ndo tio racional como a filosofia europeia.

Por ter batizado os bantu com esta filosofia, muitos autores africanos receberam de bom
grado a ideia de Tempels, e aderiram a esse tipo de pensamento (como M’Biti e Alex
Kagame?’), procurando doravante justificar que ja existia a filosofia nas sociedades ancestrais
africanas, pois, crescia na Africa — ver Hountondji (1995) -, principalmente a partir dos anos
70, vérias obras do tipo, tratando de visdo do mundo dos povos africanos: Filosofia Banbara,
Filosofia Ibo, Filosofia Yorubd, etc., sem no minimo questionar a imputacéo do termo filosofia
ao pensamento tradicional africano. Com efeito, esses autores africanos aceitavam que Tempels
era o Unico europeu que tinha razdo, os ancestrais africanos tinham a filosofia, sé que ndo era
sistematizada. Cabe a esses etnofildsofos dar a continuidade ao trabalho do belga para organizar
(escrever, tornar explicita) a filosofia dos africanos. Na verdade, o discurso do padre, ainda que
contrariando muitos pensamentos coloniais, fazia parte da mesma ordem do discurso racial
acerca da Africa inferior.8

Contudo, deve-se reconhecer a importancia que a obra de Tempels teve/tem no
desenvolvimento da filosofia tradicional africana. O padre foi um expoente maximo a desafiar
a crenca colonial de que nao havia um pensamento “racional” entre os africanos. Foi de tamanha
coragem realizar a investigacao filosofica em uma cultura que a ideologia da época resguardava
ao estudo antropoldgico. Mas o0 maior contributo de Tempels talvez seria por ter trazido um
conceito central de analise das sociedades tradicionais, a forca vital (Ase em Yoruba), que
serviu de alavanca para pesquisas posteriores no campo da filosofia tradicional africana, e ndo

7

SO.

27 Alex Kagame (1914-1981) foi um filésofo, linguista e padre catdlico ruandés. Autor de livros como La
philosophie bantu comparée (1976); Philosophie bantu rwandaise d etre (1966), entre outros. Se Tempels cometeu
muitas generalizag¢6es dos Luba para todo os bantu, Kagame tentou compreender os bantu de forma mais ampla e
profunda, comparando os diferentes bantu, fez isso mais na sua segunda obra (HOUNTONDJI, 1996).

28 MUNDINBE, Y. V. A invencéo da Africa: Gnose, Filosofia e a Ordem do Conhecimento, 2013 (ed-1? 1988).
Disponivel em: https://pt.scribd.com/doc/271955067/MUDIMBE-V-Y-A-invencao-de-Africa-PDF. Acesso em:
10 jul. 2016;
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1.2 Critica da Etnofilosofia em Hountondji

Hountondji nasceu em 1942, isto é, trés anos antes de publicacdo da Filosofia Bantu, de
Tempels. E um filésofo beninense, e foi um dos primeiros e mais conhecido entre criticos de
Tempels e seus simpatizantes, os etnofilésofos?®. E um dos criticos da etnofilosofia mais
sistematico, com a primeira edicdo da sua obra Sur la philosophie africaine: critique de
I'ethnophilosophie (1977); a segunda versdo, African Philosophy: Mith or Reality (1983),
(HOUNTONDJI,1996). Esta segunda versdo explicita a posi¢do do autor, tornando o trabalho
mais consistente; apos a publicacéo da primeira versdo, o autor vem conhecendo Vvarias criticas
por parte dos seus conterraneos africanos, e dessas criticas surgiram varias incompreensoes.
Muitos supunham que Hountondji era um filho de Hegel que negava a racionalidade aos
africanos. Mas, de fato, o beninense estava refutando o que se costumava chamar de filosofia
africana de base tempelsiana e colonial. Entretanto, por quais motivos Hountondji denomina o
trabalho de Tempels de Etnofilosofia?

Primeiro, porque trata de uma filosofia coletiva, a visdo do mundo [por si s6]. E a visdo
do mundo [por si s6], para Hountondji, ndo pode ser uma filosofia, pois a filosofia é uma
reflexdo investigativa, ndo pode ser uma coisa dada na realidade partilhada histdrica e
coletivamente por uma comunidade. Nessa filosofia coletiva é a ideia da primitividade que
conta, na qual o individuo ndo tem a liberdade de pensar por si. Tudo que 0 sujeito pensa é a
reposicdo do pensamento da sua comunidade, ou seja, da ontologia que permeia 0 pensamento
da sua comunidade. E a continuidade do pressuposto de um pensamento colonial dos
etnélogos/etndgrafos, de estruturalistas como Levi-Brul (mentalidade primitiva), que vé& povos
africanos como unos, cujas culturas a estrutura social é toda poderosa sobre o individuo.

Ainda para Hountondji, essa Etnofilosofia consistiria na naturalizacdo da mesmidade da
tradicdo africana, independentemente da regido ou do tempo. O que se diz africano € visto a
partir da cor da pele, da ideia de que os africanos séo essencialmente negros e produzem as
culturas negras/tradicionais. O africano é o negro que fica preso a concepc¢ao do mundo do seus
ancestrais. Isto também pode ser constatada de forma implicita na obra de Tempels, no qual um
bantu representa todos os bantu e todos os negros africanos, 0 que Hountondji denomina de

bantunizagéo.

29 Os mais conhecidos dos etnofildsofos, entre seus criticos, € John Mbiti e Alex Kagame, além do préprio Tempels.
Outros autores realizaram o0 mesmo tipo de trabalho, porém, ndo denominaram suas obras de filosofia africana ou
filosofia de qualquer povo africano, como a pesquisa de Marcele Griaule sobre a Conversacdo com Ogotameli, 0
sdbio Dogon, que Ihe explicou a cosmovisdo deste povo do Mali. Esses etnofilosofos ndo eram filésofos
profissionais. Tempels, Mbiti e Kagame eram todos te6logos e padres ou pastores. Os seus interesses eram
encontrar novas formas de conversdo que superassem a visao colonial da inferioridade dos africanos. A imputacéo
do termo filosofia a tradi¢do se encaixa exatamente neste sentido. Engrandecer o passado e a tradicdo africana e
encontrar 0 mecanismo de casar o cristianismo no contexto africano.
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Segundo. Os estudos etnofiloséficos sdo mais descritivos do que reflexivos, limitando-
se mais em compilar fatos para provar a existéncia de uma filosofia essencialmente africana,
negra e tradicional. Em vez de inculcar uma criticidade aos elementos supostamente filosoficos
dos povos africanos, justificando a racionalidade do proprio autor, o etnofilésofo imputa a sua
crenca na tradicdo concebida imutavelmente. Com efeito, o etnofilésofo faz do seu
entendimento da realidade o pensamento da comunidade. Acredita que os africanos ja tém a
filosofia dentro da sua tradicao, falta s6 formula-la, o déja la, a filosofia ja esta 1a esperando a
formulacdo. Aqui a filosofia ndo consiste necessariamente no trabalho do proprio autor, mas
naquilo que ele acata dentro da visdo do mundo e organiza no papel.

Para o beninense, o etnofilésofo, tal como antrop6logo colonial que estuda os povos
africanos sem trazer didlogos minimos de opinides (contrarias ou ndo) das pessoas entrevistadas
ou de fontes locais acerca do assunto, pega as diversidades dessas visdes dentro da cultura e faz
da conclusdo da sua analise essencialmente o pensamento do povo pesquisado, reforcando a
visdo da unicidade do pensamento africano. Ou seja, o etnofilésofo geralmente ndo discute e
nem apresenta as ideias dos sujeitos (dos sabios, das histérias, dos provérbios, das pessoas
comuns, etc.), que Ihe levam a concluséo de que tal povo pensa de tal maneira. Esse fato conduz
o etnofilésofo a silenciar os sujeitos africanos ou torna-los passivos dos seus proprios
conhecimentos ou suas opinides. Para Hountondji, a filosofia bantu de Tempels é a filosofia do
préprio Tempels, ndo dos bantu.

Contudo, o beninense considera a Etnofilosofia como parte de pretextos da filosofia
africana, pois estes assuntos se tornam filosoficos quando passam por uma reflexdo critica e
sistematica, ou seja, por parametros que obedecem ao fazer do campo filoséfico.

Chegamos a nossa questdo. O que seria a filosofia Africana? Hountondji (1996, p.viii)
responde: "por Filosofia Africana [diferente da Etnofilosofia] quero dizer, conjunto de textos,
especialmente textos escritos por africanos e declarados, por seus autores, como textos
filosoficos . A definicdo da filosofia africana de Hountondji ndo termina aqui. Dois aspectos
fundamentais precisam ser levados em conta para elucidar a concepgéo da filosofia africana
hountondjiana. 1) A filosofia como literatura 2) a filosofia como historia ou tradicéo.

A filosofia como literatura. Para Hountondji, a Filosofia € um campo de conhecimento
tal como Antropologia, Sociologia, Psicanélise, ou seja, faz parte do canone dos conhecimentos
investigativos, criticos e sistematicos. Por isso, 0 beninense argumenta que a filosofia caminha
e deve caminhar junto com a ciéncia, aplicando e dialogando com os requisitos cientificos.
Posto isto, a Filosofia ndo pode existir de forma implicita na realidade. Para ele, a Filosofia
consiste na reflex@o do préprio fildésofo a respeito de qualquer realidade inspirada na tradicao

filoséfica que permite a esta disciplina constituir seu proprio canone da sua particularidade.
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A filosofia como historia/tradigdo. Filosofia é historia, ndo um sistema em si, observa
Hountondji; considera a filosofia como um processo aberto, continuo, com sobressaltos, ndo
uma evolucdo linear progressiva. Segundo o beninense, afirmar que filosofia € histéria e ndo
sistema implica afirmar que ndo se pode considerar uma doutrina filosofica como verdadeira
ou insuperavel. Ou seja, o sistema so existe a partir da acumulag&o historica da experiéncia por
meio do envolvimento dos filésofos, criando a especificidade do seu proprio campo de
conhecimento, seus objetos de estudo, métodos reconhecidos como tais. Para Houtondji,
afirmar que a filosofia € histdria/tradicdo implica dizer que a filosofia africana nao existia/existe
na forma de coletividade, como pressupdem os etnofildsofos.

Apesar de reconhecer que havia textos filoséficos de alguns africanos, como de Anton
Wilhelm Amo® e de Zera Yacob®!, no século XVI1I, Hountondji nega que existisse a filosofia
africana, porque esses textos ndo chegaram a constituir uma tradicédo filosofica no continente.
Para ele, esses textos, juntamente com os de etnofildsofos, e os lideres independentistas, como
Amilcar Cabral, Kwamem Nkrumah e outros, podem ser retomados criticamente, para que
possa haver uma tradicao filoséfica, dai podemos falar da existéncia da filosofia africana. Entéo,
¢ a partir do seu proprio trabalho e de outros filésofos profissionais africanos que Hountondji
concebe o esforco de criar uma tradicéo filosofica africana.

Contudo o filésofo acredita que a filosofia africana s6 pode existir em forma de
literatura, ressalta que a oralidade pode constituir a filosofia, desde que isso ja constitua uma
tradicdo, ou seja, uma histdria de discussdes e de criticidade, uma histéria reconhecida como
tal. Porém, isso é pouco provavel na Africa tradicional antes dos anos p6s-coloniais, muito
embora tenha havido grandes sabios e intelectuais em Africa. Por isso, 0 beninense apregoa
que a filosofia € mais na forma escrita do que na oralidade.

Da sua definicdo de filosofia africana, Hountondji veio a conhecer uma longa tradicéo

de reacdo. Um desses autores que reagiu a essa definicdo é o ganés Anthony Appiah.

30 Anton Wilhelm Amo foi um filésofo africano que viveu entre 1703 a 1759. “Amo nasceu por volta de 1703
perto da cidade de Axim, na Costa do Ouro da Africa (hoje Gana). Embora as circunstancias de sua mudanca nao
sejam claras, Amo cresceu em Amsterda, onde recebeu o nome de Anton Wilhelm pela familia com quem morava.
Ele comegou os estudos universitarios em 1727 e, dois anos depois, concluiu a primeira dissertacdo: um argumento
legal e historico contra a escravidao europeia. Para mais informagdes, consultar: https://glo.bo/30ZRj9X. Acesso
em: 28 maio 2021.

31 Zera Yacob foi um fildsofo etiope, que viveu entre 1599 a 1692 - lembrando que a Etidpia se cristianizou desde
trés primeiros séculos depois do Cristo -, foi um cristdo, e teve influéncia dos fil6sofos cristdos ocidentais.
Lembrando também que as traducdes de fil6sofos gregos foram feitas primeiro pelos arabes, e a Etiopia também
teve influéncia dos arabes desde muito cedo. Para mais informages sobre Yocob, veja: https://bitly.is/3wWTNmGT.
Acesso em: 28 maio 2021.


https://bitly.is/3wTNmGT
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1.3 Critica da Etnofilosofia em Appiah

Na sua obra In my father house: Africa in the philosophy of culture, publicada em 1992,
Appiah dedicou um capitulo a Etnofilosofia, “Ethnophilosophy and its critics” (APPIAH,
1997).

O ganés comeca o capitulo questionando o trecho da definicdo da Filosofia Africana
dada pelo Hountondji, e pergunta qual tipo de exercicio intelectual pode ser chamado de
filosofia. A resposta, para Appiah, deve ser buscada no que vem sendo a filosofia
historicamente, e ndo buscar uma definigéo restrita como esse trecho de Hountondji acima, e
questionou ainda o termo africano (do fildsofo africano) que Hountondji parece restringir a
geografia do continente, e argumenta que a questao do termo africano transcende o continente,
é mais histdrica de que geografica, pois contempla a historia da diaspora africana.

A partir de Appiah infere-se a seguinte questdo: os filésofos afrodescendentes, cujos
trabalhos estdo voltados a cultura/historia africana ou de matrizes africanas, comprometidos, de
alguma forma, com a historicidade do continente, do americano Molefi Assante, do brasileiro
Renato Nogueira (que se consideram africanos da didspora), ndo podem ser considerados
filésofos africanos e suas produgdes parte da filosofia africana? A resposta a esta questdo exige
mais delicadeza e ponderacao do que uma afirmagdo como fez Hountondji no seu trecho acima.
Lembrando que a Africa, enquanto uma identidade, formou-se e se expandiu historicamente
juntamente com sua diaspora. E impossivel falar, historicamente, do continente africano sem a
sua didspora.

Appiah, apesar de concordar com Hountondji quanto a Filosofia ser uma sistematizagéo
critica do conhecimento (rechaca assim também a Etnofilosofia), declina-se da ideia do
beninense de que qualquer obra declarada filosofica por seu autor pode ser considerada como
obra filosofica. Se assim fosse, uma boa obra de cozinha poderia ser filoséfica por ser
simplesmente declarada filosofica por seu autor. E acrescentou ainda que esta definicdo de
filosofia como sistematizacdo critica do conhecimento é muito restrita, pois isso ndo cabe s a
filosofia, mas também a outras ciéncias, a Sociologia, por exemplo. Por isso que o ganés supde
entender a filosofia como uma historicidade.

Para Appiah, como podemos notar também em Hountondji, a filosofia vinha sendo
fundamentalmente uma tradigé@o ocidental. E para saber o que seria filosofia africana, deve-se
ir atras do que vem sendo considerado filosofia. Appiah coloca que o problema do conceito de

Filosofia na Europa € produto da historia.

Se entendemos de filosofia como aquilo que Platdo e Aristoteles, Descartes, Hume,
Kant e Hegel [Wiredu, Houtondji, Oruka, etc] fizeram. Ent&o teremos objetos deste
canone como: beleza, ser, causalidade, mal, deus, deuses, bom, ilusdo, conhecimento,
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vida, mente, razdo, pessoa, direito, realidade, justica, Deus, conhecimento,
significado, verdade, entendimento e erro [etc.]. (APPIAH, 1996, p.85-86).

Portanto, a filosofia s6 pode ser entendida pelas suas particularidades na historia que a
fez constituir o seu canone, a partir de experiéncias e conceitos, categorias, métodos partilhados
entre seus autores em uma reflex&o sistematica e critica acerca da condicdo humana no mundo
ao longo da historia.

Ao rebater a Etnofilosofia, o autor introduz a nogdo da “filosofia folclorica”3? (folk
philosophy). A filosofia folclorica se assemelha a cosmovisdo, trata de realidade ou
pensamentos partilhados coletivamente ao longo de historia por um povo. O ganés assevera que
guando se fala de uma filosofia que escapa a reflexdo sistematica e critica, esta-se diante de
uma filosofia folcldrica. De acordo com Appiah, em toda cultura ha a filosofia folclérica, a
filosofia implicita. Ou seja, a filosofia folclorica refere aos elementos potenciais numa cultura
para exercicio filosofico. Para esse ganés, destarte, é exatamente numa simples descricdo da
filosofia folclorica que consistiria a Etnofilosofia.

Para Appiah, como também para Hountondji, a filosofia africana s6 existe em sua
particularidade, mas faz parte do canone da tradicao filoséfica universal. O ganés entende que
a filosofia ndo existia na Africa ancestral, sdo os proprios africanos treinados na Europa que
fizeram apropriacdo desta tradicdo ocidental, algo que ndo é nada mau. Contudo, Appiah
reconhece, além dos textos ja citados de Anton Wilhelm Amo e de Zera Yacob, uma tradicéo
filosofica arabica islamica, Falsafa®® em Africa, principalmente em Tombuctu. Porém, de
acordo com nossa inducdo a partir de Appiah, ndo foi desta tradicdo filosofica que a filosofia
africana atual emergiu, e nem desta tradicdo que os etnofilésofos falam. E a propria Falsafa é
o tipo da filosofia universal, pois foi aprimoramento da filosofia grega no contexto islamico.

Na linha do pensamento de Appiah, a cultura ancestral africana, como outras culturas,
constitui uma poténcia para o trabalho filosofico, que permitiria aos filésofos africanos
alargarem novos conceitos e categorias, evitando assim reproduzir toda bagagem da filosofia
ocidental. Ao discordar, mais uma vez, de Hountondji, que argumentou que a visao coletiva, a
cosmovisdo, ndo pode ser uma filosofia, Appiah observa que isso pode ser um equivoco. E
afirma que a cosmovisdo pode ser filosofia desde que traga uma reflex&o critica e sistematica
de acordo com o canone da filosofia. Mas é preciso explicitar este olhar de Appiah. N&o € a

visdo de mundo em si, de Yorubéa, por exemplo, que é uma filosofia, mas o estudo filoséfico

32 As questdes da filosofia folcldrica podem ser objetos de muitas ciéncias ou disciplinas, fato que ndo podem ser
concebidos em si como filosofias, porém tem elementos pré-filosoficos e pré-outras disciplinas. A filosofia so
consiste numa reflexdo investigativa e sistemética sobre folclore. A filosofia Folclore neste sentido trata dos
elementos potenciais para anlise filosofica.

3 (ver DIAGNE, Souleymane Bachir. Precolonial African Philosophy in Arabi. In: Companion to African
Philosophy, Edited by Kwasi Wiredu, 2004, p.66-74).
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dirigido a isso, fato que muitos etnofildsofos ndo fizeram ou ndo conceberam. Estes nunca
foram muito além dos pretextos, ou seja, de descricdo das filosofias implicitas, observa o
filésofo ganés.

Defendemos que esta concepcdo de Appiah € a mesma que a de Hountondji; talvez
Appiah ndo tenha levado em conta todo argumento do beninense e se limitou aquele trecho. Se
tomarmos todo discurso do livro do Hountondji, verificaremos que essa afirmacéo remete a
mesma concepcao do proprio Appiah: a visao coletiva de um povo em si ndo pode ser filosofia,
mas sim a investigac&o filosofica acerca da cosmovisdo. E o trabalho filosofico do proprio autor
que é a filosofia.

Por que tanta confusdo da definicé&o da filosofia africana? Perguntaria Appiah. Posto de
outro modo, por que imputar o termo "filosofia" a cosmovisdo das ancestralidades africanas e
chamar de filésofos os seus grandes sabios? Ou, como perguntou o préprio Appiah, por que
reivindicar a Filosofia? A estas questdes, ele mesmo respondeu: porque a filosofia vem sendo a
expressdo méxima do humanismo ocidental. No entanto, reivindicar a filosofia é reivindicar
algo muito importante na tradi¢éo ocidental.

A hegemonia da filosofia, segundo Appiah, esta expressa nesta resposta comum da sua
historia com um certo homem: “O que faz? Filosofia. Pausa! Vocé deve ser muito inteligente”.
(APPIAH, 1996, p.88). Para 0 ganés, é esta crenca tradicional de que fil6sofo é sempre uma
pessoa extremamente inteligente que cria essa “necessidade” de imputar o termo filosofia as
tradicdes africanas, para justificar também a inteligéncia dos povos africanos. No entanto, €
preciso admitir que, baseando-se em Appiah, um filésofo pode ser tdo louco como qualquer
outra pessoa.

Podemos deduzir com o ganés que houve grandes sébios e intelectuais na Africa
ancestral, mas esses ndo eram filésofos. Mas também ndo podem ser considerados inferiores
aos filosofos. Porém, é imprescindivel reconhecer, conforme o filésofo ganés, que este tipo de
conhecimento (filosofia), grosso modo, néo existia na Africa, salvo em Tumbuctu e na Etiopia
[e no Egito antigo?®*]. Nds acrescentaremos mais a frente que reivindicar a filosofia, neste
ambito, ndo esta essencialmente no wvalor filoséfico; reivindicar a filosofia &,
fundamentalmente, reivindicar (pela via filosofia) a humanidade africana negada pelo

colonialismo.

3 Molefi Kete Asante, no seu livro The egiptian Philosophers: Ancien african voices from Imhotep to Akhenaten
(2000), apresenta as ideias dos filésofos egipcios antigos. Argumentou que “o Egito produziu um corpo de trabalho
consistente o suficiente em ética, aspectos espirituais e morais a serem chamados de filosofia (p.6)”. “As obras
desses primeiros pensadores africanos eram referidas pelo termo egipcio seboyet, palavra normalmente traduzida
como “instrugdo” ou “sabedoria” e indicava um modo de pensamento discursivo que teve sua origem no Império
Antigo (p.8)
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Os dois filosofos, apesar de pequenas dissonancias, questionam a filosofia de base
tempelsiana e confirmam a existéncia da filosofia africana, mas como particularidade de canone
da histdria da filosofia universal. Para eles, a filosofia africana néo é essencialmente diferente
das outras filosofias, ocidental ou asiatica, por exemplo. Ela so se distingue dessas em aspectos
que se fundamentam e se aprimoram no contexto da realidade africana.

Para tanto, precisamos buscar outros contextos em que se costuma usar a palavra
filosofia. Dimas Mossolo®, no seu livro A filosofia africana na busca da identidade (1994),
argumenta que o termo filosofia usado pelos etnofilésofos é do tipo: quando digo sabe qual é a
minha filosofia? Para nos, esta expressdo € igual: sabe qual é minha estratégia, ou como
raciocino para chegar ao objetivo? A filosofia de um treinador de futebol, de um empresério, de
um politico, por exemplo. Este modo de expressar vem historicamente da hegemonia da
filosofia que alarga e populariza o uso deste termo.

S&o esses modos de fazer e de pensar perante situagdes da vida acumulados ao longo do
tempo, segundo Mossolo, que os tempelsianos denominam certo pensamento de “filosofia
africana”. E 0 mesmo também que Appiah chama de filosofia folclérica, e quando um autor faz
simplesmente sua transcricdo, ndo se pode concebé-la de filosofia enquanto campo de
investigagdo. Folcloricos sdo elementos potenciais para analise da filosofia, ndo séo eles em si
a filosofia. Na verdade, é aceitavel o uso de termo filosofia nesta acepcao para se referir as
sabedorias folcléricas, ou as maneiras sabias de fazer ou de propor e de lidar com as coisas.
Contudo, isso ndo deve ser confundido com a filosofia como campo de reflexdo e investigacao
com sua historia prépria. Sair desta confusdo, ou seja, liberar a filosofia africana (esta enquanto
sistema de reflex&o e investigagéo sobre realidade africana) da sabedoria-popular das tradi¢des
africanas (que as vezes de chama de filosofia) constitui uma das preocupagdes principais de
dois criticos da Etnofilosofia.

Na verdade, o que Appiah e Hountondji pretendiam é virar o fio de producdo do
conhecimento em Africa, que estava até ento voltado a responder ao ocidente, mantendo assim
a dualidade colonial Ocidente/Africa, fato que impedia um olhar mais fluido da realidade
africana. As suas criticas também se enquadram na critica que Mbembe faz de nativismo, a qual
ja nos referimos na introducdo, pois o pressuposto da Etnofilosofia consiste em mostrar uma
filosofia que é redutivel e autenticamente africana, uma busca de alteridade que retoma e se
submete ao rigido dualismo Europa/Africa, - “a autoinscrigdo africana” (MBEMBE, 2001).

Entretanto, retomamos a questdo da reivindicagdo da filosofia. Ha uma questao contra

a ideia racial da imputacdo do termo filosofia as tradigdes africanas que ndo fica muito clara

% MASOLO, D. A. African Philosophy in Search of Indentity. First published in 1994. Disponivel em
<https://book4you.org/book/3553263/a84556> acesso em: 18 fev. 2021.
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entre estes dois autores (Hountondji e Appiah). Para estes dois filosofos, o pressuposto basico
dos etnofil6sofos é provar ao Ocidente, a todo custo, a partir da filosofia, que os africanos eram
iguais aos europeus, aceitando a filosofia como medida do humanismo para os africanos, e
reproduzindo, desse jeito, a légica-dual-colonial, primitivos sem filosofia/civilizados com
filosofia. Isto €, neste caso, para os primeiros reconhecerem a sua humanidade historicamente,
teriam que comprovar a existéncia da filosofia entre eles. Dai a insisténcia na imputacdo do
termo filosofia as sabedorias ancestrais africanas.

Ai vem a pergunta, se se aceita que nao existia a filosofia africana alegada por Tempels
€ a mesma coisa que aceitar a inferioridade ou auséncia de pensamento intelectual imputada
pelo ocidente ao passado africano? N&o. A filosofia ndo é a melhor forma de conhecimento de
humanidade que existiu/existe, e os filosofos ndo foram/sdo os melhores pensadores que
existiram/existem. Os grandes sabios africanos, como Ogotemméli®, eram tio “inteligentes”
(n&o mais nem menos) que os filésofos ocidentais. Simplesmente as experiéncias historicas sdo
diferentes. Inferimos com estes dois autores que 0s saberes tradicionais africanos ndo precisam
ser batizados com o termo Filosofia, para que sejam legitimos. Eles sdo em si validos e sdo
grandes fontes de pesquisas para a producao de varios tipos de saber (ndo so para a Filosofia),
e servem de inspiracdo para repensar a humanidade contemporanea, especialmente a partir da
Africa e do Brasil.

A atual filosofia africana, ainda que se possa reivindicar a anterioridade da filosofia
egipcia (e se inspira também a partir da civilizacdo do Egito antigo), € herdeira da tradicao
filoséfica Ocidental, como também esta € herdeira de muitas civiliza¢6es, incluindo a egipcia e
sua filosofia. O que diferencia a filosofia africana das outras ¢ o seu paradigma. E exatamente
deste ponto vista que Hountondji coloca, num dos seus artigos, a necessidade de ruptura com
as praxis filosoficas ocidentais que ndo atendem em larga medida a realidade africana.’” E
também neste caso que, talvez, possamos falar da filosofia africana. Ou seja, a filosofia africana
(como toda filosofia) é resultado das reflexfes filoséficas das realidades africanas. Nesta
discussdo, chegamos a uma sintese: para os etnofilésofos, a filosofia africana (muito embora
ndo se resuma nisso) é o algo em si na tradicdo africana. Para a nova escola, como afirmam
Hountondji e Appiah, a filosofia africana, a filosofia tradicional em particular, é algo para si, -

sdo as reflexdes dos fildsofos africanos acerca das realidades africanas.

36 Ogotemméli foi um velho sabio do povo Dogon do Mali, que teve a conversa com Marcel Griaule na qual
revelou o sistema de pensamento deste povo e descobriu que os dogon sabiam que os planetas, incluindo a terra,
giravam em volta do sol, o que surpreendeu os europeus. Para melhor compreender a questéo, consulte o livro de
Marcel Griaule, Dieu d’eau: entretiens avec Ogotemmeéli (1948).

3 HOUNTONDJI, Paulin. Conhecimento de Africa, conhecimento de africanos: duas perspectivas sobre 0s
estudos africanos. Revista Critica de Ciéncias Sociais, 80, mar. 2008: 149-160. Disponivel em: <
https://rccs.revues.org/699Acesso em: 02 fev. 2016.
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Contudo, consideramos a Etnofilosofia como parte e primeira fase da (re)construcéo da
filosofia africana, fase da construcdo da identidade africana em geral, isto porque néo existia
esta identidade comum, africano/a, entre os povos que vivem em Africa antes do colonialismo.
E a fase da (re)elaboracdo dos elementos filosoficos entendidos agora como africanos: a
filosofia egipcia, a filosofia etiope, a filosofia islamica do Antigo Mali, a filosofia folclorica e
oral das tradigdes africanas; os textos dos ja citados William Amo e Zera Yacob, os de lideres
da independéncia africana como Amilcar Cabral, Kwame Nkrumabh; os textos de etnofilosofos,
entre outros; para construir uma historia filosofica com sobrenome de africana.

Podemos entender também esta fase como da crise, crise da identidade e da producéo
do conhecimento em Africa influenciada pelos pensamentos coloniais, pois esta crise ndo se
deu somente em filosofia, mas quase em todo aspecto da realidade africana, € a etapa de busca
de reencontrar-se depois de varios anos de submissao ao colonialismo. A etnografia/etnologia,
como uma das praxis cientificas das realidades africanas (da colonizag&o), influenciou, negativa
ou positivamente, todas as ciéncias humanas africana pos-independéncia, ndo somente a
filosofia.

A filosofia africana, desta maneira, € entendida como produto da histdria do proprio
continente, a testemunha do seu tempo. Por mais que a chamada Etnofilosofia tenha se
equivocada em certos dos seus pressupostos filoséficos, ndo had como descarta-la como parte da
filosofia africana. A sua reformulacdo € o que deve merecer certa aten¢do, como podemos
inferir da pretensdo dos dois criticos da Etnofilosofia.

Ora, 0 que os criticos da Etnofilosofia ndo fizeram, principalmente Hountondji, como o
mais influente, argumentou o mocambicano José Castiano, € ndo ter dado um passo
significativo no desenvolvimento de um grande quadro conceitual da filosofia tradicional
iniciado pelos etnofildsofos, limitando-se simplesmente a Ihes criticar sem mostrar claramente
quais passos a seguir. No entanto, deixaram muitos africanos perplexos de poder continuar a
pesquisar as suas tradicbes com medo de ser chamados de etnofil6sofos, e isso impediu também
um grande avango no desenvolvimento da filosofia africana, a tradicional, sobretudo; pois dos
anos 1970 a 2000 quase toda discussao filosofica se distraiu em discutir o que é ou ndo ¢ a
filosofia africana (CASTIANO, 2010).

A este modo de posicionamento dos criticos da Etnofilosofia, Castiano (2010) o
classifica como parte da objetificacdo do sujeito africano (tornar o africano objeto e ndo sujeito
da sua historia, como no periodo colonial), pois os criticos Ihe interrompem no caminho da
busca da liberdade e da recuperacdo da humanidade a partir da filosofia, sem Ihes trazer outras

saidas precisas.
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E certo que a critica da Etnofilosofia foi muito importante para mudar uma certa
confuséo da concepgdo de filosofia tradicional que, grosso modo, se confundia com a prépria
tradicdo em si (e também ndo era intencdo de Hountondji impedir os africanos de pesquisar as
suas tradi¢Oes), contudo, talvez o beninense completaria a sua missao se mostrasse claramente
como dar seguimento ao objetivo primordial dos etnofil6sofos, de reconstruir a identidade e
autoestima africana a partir de filosoficidade da tradicdo, sem reproduzir 0s pressupostos
etnograficos coloniais em que cairam os etnofilésofos.

Os criticos da Etnofilosofia limitaram-se muito em reorientar o fazer filoséfico ou
cientifico sem uma forte reconciliagdo com a questdo politico-existencial da época em que
Etnofilosofia se fundamentava. Hountondji, por exemplo, ao menos até inicio dos anos 90, nao
se dedicou a uma evidéncia metodoldgica a filosofia tradicional, deixando a sua influéncia,
simplesmente, na critica da Etnofilosofia, defendendo a sua posi¢do (CASTIANO, 2010).

Entretanto, nosso estudo de Ori, de certa forma, compartilha com os etnofilésofos o
objetivo e o esfor¢o para a reconstrucdo e o desenvolvimento epistémico do pensamento
tradicional africano. Contudo, se alinha mais com a perspectiva representada pelos dois autores
da concepcao da filosofia como reflexdo critica acerca da realidade, baseando-se na tradi¢éo da
propria filosofia. Desse modo, entendemos por filosofia de Ori ou Filosofia Yoruba em geral as
producdes filosoficas de Ori e a cultura Yoruba, ndo a concepc¢ao de Ori (ou da cultura Yorubd)
em si como uma filosofia. Ori pode ser objeto de estudo de varias ciéncias ou disciplinas, como
Antropologia, Psicologia ou Teologia, por exemplo.

A abordagem aqui, entdo, é filosofica, pois partira da reflexdo e criticidade de aspectos
da cultura ou da cosmoviséo Yorub4, especialmente do conceito de Ori, enquanto aspecto ético
e ontologico. Etico porque trata de um principio que orienta certos comportamentos para
formacdo do Eniyan-autodeterminado. Ontoldgico porque destrincha os principios da
concepcao da existéncia humana na qual o aspecto ético se fundamenta. Portanto, ndo se trata
da cosmovisdo em si, mas de aspectos da existéncia e do comportamento humano que se
fundamenta na maneira de ver e de estar o mundo. Alids, a cosmovisdo (a maneira de ver, de
viver e de existir no mundo) é a realidade total de qualquer povo, e é sempre dentro dessa
totalidade cosmogoénica que podemos encontrar e entender outros aspectos da vida.

Antes de avancar para o proximo capitulo, apresentaremos um panorama geral das
concepcdes do mundo das sociedades tradicionais africanas que permitiria ao leitor, que ndo

esta familiarizado com o mundo-visao Yoruba ter uma melhor compreensao do nosso trabalho.
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1.4 Um panorama das cosmovisdes de tradi¢des africanas

Consideramos, primeiramente, que apesar de varias diversidades da maneira de
conceber 0 mundo entre varias sociedades tradicionais africanas, aspectos comuns sdo bem
visiveis. O mundo € normalmente concebido, inesperadamente, entre o plano visivel e invisivel.
O plano invisivel € dominio:

(i) de um ser primordial que é origem de tudo que existe [Olédumaré entre os Yoruba,
Udrsi entre os Pepel, Nzambi entre muitos Bantul];

(i) das divindades [Orisa entre os Yoruba, Inkisi entre muitos Bantu, Voodu entre os
Fon, Ossai entre os Pepel (Ird® termo comum em kriol da Guiné-Bissau para denominar as
divindades ou outros tipos de espiritos)] que sao, de forma geral, intermediarias ou delegados
de “Deus” aos seres humanos, e sdo, também, principios do cosmo e da organizacdo do mundo,
pois cada elemento da natureza ou da realidade é regido por uma ou mais divindades (entre os
Yorub4, por exemplo, Obatala é Orisa da criacdo do mundo e do ser humano; Qranmila, Orisa
da divinacdo; Olokun, Orisa do mar, etc.);

(iii) dos ancestrais (Egun em Yoruba) que s&o sempre as pessoas que durante a vida no
plano visivel viveram com mérito, por isso, torna em ancestral na pds-morte, passando ter mais
poderes para ajudar a sua comunidade no plano visivel. Na Africa tradicional, a morte nio
constitui o fim da existéncia, mas tdo somente uma mudanca do plano da existéncia, por isso
gue os ancestrais existem (MBITI, 1965, 1975; NANQUE, 2014; DOMINGOS, 2020).

O mundo para os Yoruba, por exemplo, é a juncdo do Ayé (plano visivel) e do Orun
(plano invisivel), sendo que estes dois planos sdo inseparaveis. Sem a captura destes dois planos
ndo ha como compreender a sociedade tradicional Yoruba.

Entre os Pepel, o termo Ossack (Universo ou Mundo), de acordo com Papa Paulo
Nanque, corresponde simultaneamente ao plano visivel e invisivel. Contudo, o termo Ossack é
usado também para designar a cidade ou aldeia (Ossdck ndja — a nossa terra na lingua Pepel).
Mas a propria cidade ou aldeia é compreendida em dois planos, pois, na tradi¢do Pepel, ao se
construir uma casa ou fundar uma aldeia, faz-se a cosmossicéo (ceriménia de ligacdo do mundo

visivel ao invisivel) para criar a ordem, - uma casa, uma tabanka (cidade ou aldeia em Kriol da

3 O termo ird, normalmente, designa qualquer espirito, e pode ter uma conexdo pejorativa, dependendo da
concepgdo da pessoa, pois devido ao colonialismo, influéncia do cristianismo e do islamismo, muitas pessoas
passam a conectar este termo ao diabo. Mas entre os Pepel e outros povos da Guiné-Bissau, existem diferentes
tipos de Ird, sendo que uns sdo bondosos e outros ndo. O que ndo fica tdo evidente para mim é se o que se chama
Ird em kriol corresponde exatamente ao que se chama de Ossai em Pepel. Ou seja, se Ossai é usado para se referir
a qualquer espirito sobrenatural, se bem que existe multiplos espiritos de naturezas diferentes. Ha que haver
futuramente estudos minuciosos sobre este caso. Em Yorub4, por exemplo, ndo é todo espirito sobrenatural que é
um Orisa, estes sdo permanentes protetores e moralizadores dos seres humanos.
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Guiné-Bissau) que ndo é cosmocissado € sinbnimo de desordem, logo, ndo é ontologicamente
um Ossack (NANQUE, 2014).

Cosmocissar é criar ordem. E 0 mesmo que acontece com os candomblecistas ao
fundarem um terreiro (SANTOS, J., 2008). O terreiro no Brasil é o local de culto afro-
brasileiro, é a reorganizacdo do sistema dos cultos as divindades das religiGes africanas no
Brasil.

Se na Africa tradicional, uma linhagem, uma familia extensa se concentra em torno de
uma divindade primordial, um terreiro alberga muitas divindades, cada divindade € seguida por
muitos devotos formando assim uma familia ou comunidade-terreiro. Se em Africa tradicional,
a pessoa ja nasce pertencendo a uma divindade primordial da sua familia; na didspora, isso ndo
acontece necessariamente, as pessoas geralmente sdo iniciadas em uma divindade passando a
compor a irmandade de um mesmo genitor primordial (DOMINGOS, 2020).

Enfim, entre as sociedades tradicionais africanas o mundo invisivel é o fundamento do
mundo visivel, ndo existe Ayé sem Orun; a sociedade é sempre a juncdo dos vivos e dos
ancestrais. E com essa cosmovisdo africana que podemos compreender, no caso Yoruba, a
concepcao de Ori enquanto aspecto ético e ontoldgico.

Antes de avangar para proximo capitulo, interessa-nos fazer um esclarecimento ao uso
de termos com letras Yorub4, para facilitar melhor a leitura do texto. Referimos o termo como
Esu que no Brasil se escreve e se pronuncia Exu; Orisa, se escreve e pronuncia Orixa. Isto
porque 0 som de s em Yorubé corresponde ao som ch ou X em portugués (como em “chave” ou
em “xadrez”).%

Outros termos com carateres Yoruba dispensam a referéncia, porque, apesar de estarem
em Yoruba, as suas pronuncias e escritas nao sao téo diferentes do portugués.

% \er BENISTE, 2011.
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2 ORI E A COSMOVISAO YORUBA

Como mencionado na introducgdo, Ori, em Yorub4, significa, literalmente, a cabeca,
cabeca fisica, mas trata-se fundamentalmente da cabeca interior, que simboliza a guia de cada
pessoa no mundo (BARRETTI FILHO, 1984). Ori ¢ um elemento muito importante no
entendimento do ser humano Yoruba. E aquilo que orienta a existéncia pessoal no universo, que
é escolhido no Orun (espaco sobrenatural) quando da vinda do individuo para Ayé (espaco
concreto, a Terra). No pensamento tradicional Yorub4, o nascimento de uma crianga ndo é um
simples acontecimento natural, é uma vinda do Orun para o Ayé, pois Orun e Ayé sdo duas
partes interconexas. Os Eniyan mantém contatos, num vaivém, entre estes dois lados da
existéncia. Em suma, o nascimento e a morte correspondem, respectivamente, a vinda e a ida,
aAyé e a Orun.

Ori ¢, outrossim, Orisa individual, divindade guardid, o guia da cabega interior, que esta
no Orun e que ajuda o seu devoto a alcangar vida plena no Ayé para Orun. Cada pessoa tem a
obrigacdo de cultuar e cuidar do seu Ori. Descuidar do seu Ori acarreta um estado de
desiquilibrio, pois Ori é a entidade guiadora da existéncia individual.

De acordo com Aulo Barretti Filho (1984), o termo Ori, a depender do contexto de fala,
pode se referir a qualquer uma destas denominacdes interconexas: Ori-Ode (cabeca externa, o
cranio), Ori-inu (cabeca interior, algo imaterial identificado com a cabeca) e Ori-Orun (Orisa
da cabeca que esta no Orun). Porém, Ori trata fundamentalmente de Ori-ind e Ori-Orisa. Estes
dois Ori sdo intacteis e misteriosos, por isso ganham a proeminéncia espiritual e simbdlica. Ori-
Ode é tida como representante material dos dois Ori. E dificil separar Ori-in(i de Ori-Orun,
grosso modo, eles sdo um sO. Quando se afirma que um Ori funciona bem é impossivel
compreender, neste caso, que se refere somente a Ori-ind, pois ndo é possivel que um Ori
funcione bem sem colaborac&o ou ajuda de Ori-Orun (JAGUN, 2015; ABIMBOLA, W., 2011).

Apesar de entendido em diferentes acep¢oes, Ori sempre se relaciona ao destino pessoal.
E muito embora simbolizada pela cabeca, o seu significado ndo se restringe a cabeca. Trata-se
de um elemento imaterial, a imaterialidade do ser humano, o intimo da pessoa. Lembrando que
0 ser humano na tradi¢do Yoruba é constituida de varios elementos que podem ser resumidos
em duas partes: material (o corpo) e imaterial (espirito). Na vida p6s-morte, o corpo volta ao
principio genérico-material (a terra, a lama — matéria representada pelo Orisa Esu, do qual o
corpo humano é constituido) e o espirito volta a sua ancestralidade (SANTQOS, 2008, p.139-
181; 220-234). No entanto, escolher Ori no Orun (mundo invisivel) implica escolher um

elemento imaterial constituinte do ser humano que através do qual o Eniyan se orienta no Ayé
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(o mundo visivel). Explicitaremos este assunto mais a frente. Agora discutiremos a

problemaética da concepg¢éo Ori como predestinagao.

2.1 A problematica da concepcédo de Ori: predestino reversivel ou irreversivel?

Em uma explicacdo simples e comum, a escolha de Ori implica a escolha do que o
individuo sera no Ayé, o seu kadara (destino). A escolha de Ori-reré (Ori-equilibrado)
predefine o sucesso e de Ori-buruku (Ori desiquilibrado), insucesso. Ora, a questdo se o destino
é alteravel ou inalterdvel é onde se centra o problema entre (n&o)filosofos de Ori.

Alguns autores argumentam que Ori uma vez escolhido no Orun, ja néo ha possibilidade
de alteracdo. Nesse caso, a pessoa é condicionada, irreversivelmente, ao sucesso ou ao fracasso.
Esta linha de pensamento € denominada, para usar a categoria de Balogun (2007), de alto-
determinismo, e é defendida por Ekanola (2006), Oduwole®® (2018) e outros; 4!

E para outra linha que contrapde esta primeira, a escolha de Ori-reré como de Ori-
burtkd ndo determina definitivamente sucesso ou insucesso na vida. Ori-reré significa uma
potencialidade para o sucesso e Ori-burikd menos poténcia. Para quem escolheu Ori-buruku
deve esforcar-se arduamente e fazer sacrificios suficientes para corrigir o insucesso
predeterminado. Enquanto para quem escolheu Ori-reré, apesar de ter menos calor a despender,
deve também se esforcar para que a predestinacao se mantenha, pois, o0 bom Ori pode ser ainda
alterado pela preguica, maus espiritos, mau caréater, etc. Neste sentido, todos devem trabalhar e
fazer sacrificios e cuidar do seu Ori para que o0 sucesso seja alcancado. Esta segunda linha de
pensamento, denominada por Balogun de determinismo-ameno, € defendida por Kola
Abimbola (2006), Gbadegesin (1991) e o préprio Balogun (2007), dentre outros. Em seguida,
para elucidar mais estas duas vis@es, discutiremos as ideias de Ekanola e de Balogun.

Ekanola (2006), no seu artigo “A Naturalistic Interpretation of the Yoruba Concepts of
Ori”, defende que numa concepcdo naturalista de Ori, pode-se afirmar que os Yoruba sdo

fatalistas. Ou seja, se tomarmos Ori como 0s Yoruba o concebem na sua cosmovisao, nao ha

40 ODUWOLE, Ebunoluwa Olufemi. AFRICAN METAPHYSICS, Determinism and Human Freedom: The
Notion of Ori and Human Destiny in: Philosophy and the challenge of relevance in african Society, 2018.
Disponivel em: https://bit.ly/3uujwag. Acesso em: 23 fev. 2021.

41 Silva (2015, p.75), como veremos coisa parecida em Ekanola (2006), argumenta que nesta concepgéao do Ori o
homem seria uma marionete: “Do que podemos depreender sobre livre-arbitrio e a escolha do Ori, ocorre uma
arbitrariedade do Deus Superior, que confere o Destino impossibilidade de mudanca. O destino € impossivel de
ser alterado, o que entra em desacordo com a formag&o do bom caréter (Iwapélé). Isso leva a dizer que o criador
faz do ser humano uma marionete. Além do mais, esse principio justifica a exploragdo do homem pelo homem,
como também justifica a superioridade de raga [ver SILVA, Sebastifo Fernando da. A filosofia de Ortnmila-Ifa e
a formacao do bom carater [manuscrito] / Sebastido Fernando da Silva — Goiénia, 2015]. Como argumentaremos
no ultimo capitulo, Silva parece que ndo compreender bem a fluidez do pensamento teoldgico e cultural Yoruba.
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margem para aceitar que o predestino é alteravel. Segundo ela, este pensamento de que o
predestino pode ser alterado, defendido por Balogun e outros, é inconsistente com a crenca da
determinacéo da escolha de Ori.

Para valer a sua posicdo, o autor cita alguns provérbios Yorubd que refletem a
irreversibilidade do destino: Ohun Ori wa se ko ma ni salai se eo (“O que Ori vem para realizar
deve definitivamente ser cumprido”) (EKANOLA, 2006, p.43). Na verdade, alguns versos de
If4*2, conforme os citaremos mais a frente, mostram também o exemplo de irrevogabilidade de
Ori que, no entendimento de Ekanola, esses versos, por si ss, ddo conta da sua tese. Ekanola
nega ainda, a partir de um adagio Yorub4, que os agentes malévolos possam alterar o predestino:
Omo ar'aiye ko le pa kadara da won kon le fa owo ago s.eyin ni (que ela traduziu como:
“Agentes do mal nunca pode alterar ou perverter o bom destino, o pior que eles podem fazer ¢
adiar isso”) (EKANOLA, 2006, p.46).

Para Ekanola, afirmar que o destino é alterdvel implica dizer que os Yoruba sdo
irracionais na sua concepgdo de Ori. Porque ndo se pode aceitar que o destino seja inalteravel
e, a0 mesmo tempo, alteravel. Ainda ela, quando se fala da predestinacdo, é tudo o que vai
acontecer com o individuo no Ayé*3. Assim, uma pessoa que, depois de consultar Ifa, tomou
consciéncia de trabalhar arduamente e fazer sacrificios para melhorar a vida, ele faz isso como
parte do que foi predestinado.

Ora, de acordo com Ekanola, os Eniyan socialmente ndo ficam presos & sua crenca
fatalista de Ori. Um yoruba, ao inconformar com seu mau destino, depois de consultar 1fa,
redobra esforcos para altera-lo. E é a partir daqui que se pode falar de alteracéo do destino, mas
isto é na ordem social, ndo na cosmogonia. Segundo o fildsofo nigeriano, socialmente ha certas
questBes que os Yoruba consideram como predestino, outras ndo. O insucesso, por exemplo,
muitas vezes, é atribuido a preguica, tolice, imprudéncia, etc. Ja a riqueza, com frequéncia, é

associada a escolha de Ori-reré. Geralmente, a explicacdo de fatos como resultado de escolha

42 |fa é o canone do conhecimento Yoruba que esté dividido em Odus ou capitulos, cada odu contém muito versos,
poemas, estorias, etc. 1f4 também é um Oréculo consultado para ajudar nas resolugdes dos problemas humanos.
Os Odu sdo simbolizados pelos signos (carogos ou bizios) usados no jogo de consulta de Ifa para interpretar e
saber a causa do problema do consulente. Os Odus (ou o préprio If4) representam as situacfes da existéncia.
Existem 16 Odus basicos, suas combinacfes fazem surgir 256 Odu (OSOMARO, 2007). Quando se trata de
pessoas, 0s Odus sdo discipulos de Orinmila (divindade da sabedoria e divinag&o) que viveram também no Ayé
nos primeiros tempos da criacéo e foram para Orun. Como QrGinmila é um sacerdote e conhecedor por exceléncia,
os Odus também, como seguidores do mestre, sio grandes conhecedores e mensageiros de Qrtinmila. Conhecer e
receber ensinamentos de Odu é conhecer segredos da existéncia. Eji Ogbe e Okanran Meji sdo dois dos 16 Odus.
4 Adegbenro e Rios contrapdem esta ideia de Ekanola de que tudo que o individuo faz estd predestinado,
argumenta que o carater ndo é predestinado, € algo que a pessoa deve procurar por si mesmo. Ver ADEGBENRO,
Adeboye; RIOS, Marco (orgs). Omoltabi: a descricdo de um ser completo, 2014. Disponivel em
<https://pt.scribd.com/doc/294602299/omoluabi-22>. Acesso em: 20 fev. 2021.
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do destino é mais ligada as improvidéncias. Um desastre, ou uma pessoa que faz tudo para ser
rica e ndo consegue, estes tipos de fendbmenos sdo muitas vezes explicados pela predestinacao.

Balogun, em seu artigo “The Concepts of Ori and Human Destiny in Traditional Yoruba
Thought: A Soft-Deterministic Interpretation” (2007), argumenta que a irrevogabilidade do
predestino, pregada por Ekanola e seus simpatizantes, sdo inaceitveis para descrever a
concepgdo Yoruba de Ori, pois todas estas categorias negam a influéncia do ser humano em
mudar eventos, uma vez que tudo que o Yoruba faz € cumprimento do prescrito. Segundo
Balogun, a concepgéo de Ori/predestino € um soft-determinism (determinismo-ameno), ou seja,
0 predestinado pode ser alterado.

Para defender a sua tese de que o destino é alteravel, o autor se apoia no simbolismo de
Ese (pernas) e do Ebd (Sacrificio). Esé simboliza esforco, trabalho duro, movimento a procura
de, pois a partir de Ese, pode-se movimentar e fazer o que é preciso para corrigir ou aumentar
a poténcia do Ori. O Eb6 é a oferenda de pedido aos Orisa (divindades) para reparacdo de
infortinios, ou para ajudar o individuo a superar os atritos que atrapalham o normal
funcionamento da vida. Para quem escolhe Ori-burdku deve aplicar com intensidade esses dois
principios (Ebd e Esé) para tentar se livrar do seu infortdnio preestabelecido.

No pensamento de Balogun, ndo é que quem escolhe Ori-reré escapa desses dois
principios, mas, certamente, terd menos dependéncia a isso do que quem escolheu Ori-burdku.
Quem escolhe Ori-reré tem que enfrentar os Ajogun** (forgas negativas), livrar-se da preguica
e dos maus comportamentos que podem afetar o proprio individuo para que a sua potencialidade
de Ori possa ser desenvolvida ainda mais. Por isso que o principio de Ebd e de Esé é
fundamental para dois tipos de Ori. Por ultimo, Balogun, ao negar a irreversibilidade do
Ori/predestino, prefere que a concepcao de Ori seja pensada em outros significados como
autodeterminacdo, em vez de restringi-lo ao paradoxo da reversibilidade/irreversibilidade.

Retomamos Ekanola. Na verdade, alguns versos de Ifa, além daqueles adagios
apresentados por ele, enfatizam o fatalismo da concepgéo de Ori. O exemplo mais recorrente é
um Itan (historia) de Oriséékl e Aflwapé (ABIMBOLA, W, 1975, p.182-206). Os dois, ao irem
a Casa de Ajala (fazedor e guarda dos Ori) para fazer escolha de Ori, ndo consultaram Ifa
(portanto, ndo fizeram EbG) para que suas escolhas de Ori e a ida para Ayé sejam abencoadas,
pois seguiram os conselhos de uns velhos que lhes tinham dito que quando partem para casa de
Ajala ndo devem desviar nenhum momento no caminho, devem ir diretamente para casa do

guardido de Ori, por isso que nem foram consultar Ifa. Por efeito, escolheram mau Ori, tendo

4 Ajogun — sdo divindades ou forcas negativas, mas ndo sdo necessariamente maus, pois s entram em choque
com aqueles que praticam o mal. Deixar de praticar bem € provocar os Ajogun. Os Ajogun mais importantes sao
iki (Morte), Arun (Doenga), Egba (Deficiéncia) e Of6 (Perda), etc.
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chegado ao Ayé, trabalharam arduamente, mas nem com isso conseguiram se livrar do que
estava predestinado, voltaram (morreram) para Orun sem sucesso. Neste caso, sem observar a
totalidade da cosmovisdo Yoruba, podemos falar do fatalismo. Dai surgiram questes.

Seré que isso por si so justifica que os Yoruba sdo fatalistas na sua concepcdo de Ori?
Em caso afirmativo, como seria explicado ife-atinuwé (livre arbitrio), se tudo que as pessoas
fazem é predeterminado? Seria o livre arbitrio uma farsa? Se as energias negativas (Ajogun)
ndo podem alterar o predestino, como profere Ekanola, por que os Orisa ajudam os Eniyan e os
protegem dessas forcas negativas?

Pretendemos retomar estas questdes no ultimo capitulo, mas muito além de simples
retomada, trataremos de Ori como autodeterminacdo; e depois de ter observado bem a dindmica
da visdo do mundo Yoruba, argumentaremos que a concepcdo de Ori, ainda que possa
apresentar algumas carateristicas de alto-determinismo de Ekanola e de determinismo-ameno
de Balogun, trata meramente de uma guia de auto-orientacdo (autodeterminacdo) para melhor
realizacdo da vida, da realizacdo do prop6sito da vida, pois cada Eniyan tem o seu proposito
que lhe traz de Orun para Ayé, que ele deve realizar antes de voltar. Alias, cada ser humano &,
em si, um proposito, defende Ona Veloso (2021), na medida que a propria realizagdo do

proposito é, também, a realiza¢do de si mesmo.

2.2 Ori e a dindmica da cosmovisao Yoruba

Ori significa cabeca e sua simbologia como guia do destino do Eniyan no mundo. O que
seria 0 mundo para os Yoruba? E como a concepcao de Ori se relaciona com a dindmica deste
mundo?

O mundo Yorubé esté dividido em dois planos inseparéaveis da existéncia, Orun (espaco
invisivel/sobrenatural) e Ayé (espaco visivel, o concreto, onde esté a terra). Orun geralmente é
considerado como sendo mais potente do que Ayé, pois é onde estdo Olédumare (principio de
tudo que existe) e os Orisa (as divindades), os ancestrais e todas as forgas sobrenaturais. Tudo
0 que existe no Ayé, segundo Barretti Filho (1984) e Santos, J. (2008), também existe no Orun
e nem tudo que ha no Orun ha no Ayé. Ou seja, Orun é o fundamento de Ayé, todo elemento
existencial de Ayé é a materializacdo do que é preparado no Orun. Assim, um Eniyan no Ayé é
a materializacdo da sua criagdo no Orun, o seu Ori é contraparte do seu Ori-Orun, isto é, 0 seu
Orisa pessoal, cuja funcéo é proteger e ajudar o seu duplo no Ayé, visto que a existéncia ocorre
simultanea e inseparavelmente nos dois planos. Dai a importancia do Ori e de todos Orisa de

assumirem a causa humana no Orun, pois ha os Ajogun (forcas negativas), cujo desejo é
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atrapalhar os seres humanos no Ayé (ABIMBOLA, 2011; BARRETTI FILHO, 1984; SANTOS,
2008).
Os Orisa sdo os/as divindades que governam o mundo e se pautam pelo bem dos Eniyan;

assim, cada Orisa tem suas func¢des especificas.

Orisanla [Obatal4] (deus da criagdo) era [€] responsavel pela modelagem dos seres
humanos, enquanto Orinmila, também conhecido como If4 (deus da divinacéo), foi
encarregado com o uso da sabedoria para a interpretagdo do passado, presente e futuro,
e também para a organizacao geral da terra. Ogun (deus do ferro) foi encarregado com
a responsabilidade da guerra e facanhas heroicas, enquanto Exu [Esu] também
conhecido como Elégbara (o deus da justiga), que guarda o divino e vital poder
chamado Ase, o qual tem o dever de ser o policial onipresente que pune e protege a
humanidade, bem como realizar os acordos com as divindades (ABIMBOLA, 2011,
p.03).

Para este trabalho nos interessa comentar mais de Ortinmila e de Esu, ndo porque sdo
mais importantes do que os outros Orisa, mas pelas fungdes especificas relacionadas ao nosso
trabalho. Qrinmila ¢ a divindade que conhece o destino de cada pessoa, “sabe de que modo foi
feito cada Eniyan, que venturas e que inforttnios [e fortinios] foram usados na construcao do
seu destino” (PRANDI, 2001, p.447), e sabe do proposito que cada pessoa escolheu no Orun,
as proibicdes e os conselhos que recebeu para realizar 0 seu propdsito, por isso pode ajudar as
pessoas, através do seu sistema oracular (1f4), a melhorarem seus destinos, é a divindade ligada
a Ori. E Esu é a divindade de comunicacdo, é quem faz as mensagens chegarem aos
destinatarios no mundo invisivel, divindade da justica que sanciona quem nao cumpre,
particularmente, com as orientaces oraculares, com os Ebé (SANTQOS, 2008).

Oranmila é o patrono de If4 - o canone do conhecimento Yoruba, que contém quase todo
modo de saber, desde a Teologia, Medicina, Literatura, Psicologia e até a Filosofia
(ABIMBOLA, 1975). Ifa é também um Oraculo-sagrado, que é consultado antes de grandes
decisdes da vida. Na sua perspectiva, Ifa representa toda existéncia. Qranmila, como patrono
de If4, é um sabio por exceléncia (ndo é que ele é o mais sébio de todos Orisa, mas a sabedoria
é o campo do seu dominio. Cada Orisa tem o seu dominio), Qranmila testemunha o percurso
de cada Eniyan desde a escolha de Ori no Orun até no Ayé, e vice-versa, por isso, este Orisa
tem o dominio da interpretacdo do passado, presente e futuro, e ele é porta-voz de todos Orisa,
incluindo Ori junto aos seres humanos, pois é através da consulta a Qranmila-ifa*® que as

pessoas podem saber a vontade dos Orisa e dos seus Ori.

%5 As vezes se menciona assim Qranmila-1fa, mas Qranmila e If4 sdo distintos, muito embora sejam inseparéveis
de certa forma. If4 € o canone do conhecimento que pertence a Olédumaré (no sentido de que ele € o principio de
tudo que existe), pois as vezes o préprio Orinmila, apesar de ser um grande sabio, consulta também If4 para
resolver o seu problema. E Olédumaré que encarregou Qranmila de Ifa, da mesma forma consulta If4. Nada no
pensamento Yoruba é totalmente absoluto. (ABIMBOLA, K., 2006).
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Como conhecedor do segredo da existéncia, Qrinmila incentiva muito o conhecimento
de si através de Ori. A pessoa deve desenvolver permanentemente o seu Ori para que este venha
alcancar o seu melhor estado; destarte, quem tem bom Ori, equilibra consigo mesmo e com o
mundo. Ordnmila, enquanto porta-voz intermediario entre os Eniyan e os Orisa, intercambia
comunicagio entre estes através de Esu.

Esu tem um papel importantissimo na cosmovisdo Yoruba, é o grande mensageiro e
colaborador de Qranmila, é quem leva as preocupacdes das pessoas aos Orisa e vice-versa; é
priméario mensageiro e delegado de Olédumaré, Deus, junto aos Orisa e outras forcas
sobrenaturais (PRANDI, 2001, p.43-44). E o guarda e processador de Ase*®, energia vital, que
permite a0 mundo manter o seu equilibrio normal, sendo que o universo funciona a partir de
vérias interconexdes das energias vitais. Esl faz este trabalho, comunicando-se com as diversas
forcas que governam o mundo, sejam forcas equilibradoras (Orisa e os ancestrais) ou forgas
desequilibradoras — os Ajogun, dentre os mais destacados, Iki (Morte), Artin (Doenca), Egba
(Deficiéncia) e Of6 (Perda, Paralisias, Grande problema), Epé (xingamento, encarceramento,
aflicdo) (ABIMBOLA, 1977, p.18; ABIMBOLA, 2006, p.50).

O Ase, do qual Esu é guarda, segundo Abimbola (1975, p.5), “¢ copia da autoridade e
poder com o qual Oldédumare criou o mundo e manteve as suas leis fisicas”; “¢ a for¢a que
assegura a existéncia dinamica, que permite acontecer e o devir. Sem Ase a existéncia estaria
paralisada, desprovida de toda possibilidade de realizacao” (SANTOS, J., 2008, p.39). Mas o
Ase por si s6 ndo é capaz desse feito, algo tem que lhe pdr em marcha. E este algo é Esu, quem
guarda e processa 0 Ase, quem impulsiona os acontecimentos, as mudancas, o
desenvolvimento, 0 movimento.

EsU é o articulador de toda existéncia, e, como principio impulsionador de Ase, ele esta
em todos os seres, é o principio constituinte da realidade e de todo elemento existencial; sem
EsU nada se faz, nada se move, ele é o que permite surgir/nascer, desenvolver/crescer e
desaparecer/morrer (é a propria matéria do qual o ser humano € constituido, por isso apos a
morte o corpo volta & matéria primordial — a lama ou a terra, que é o proprio Esu, permitindo
produzir novos corpos, € um movimento incessante — o devir) (SANTOS, 2008, p.130-181).

Segundo uma metéafora de Qrinmila, contada por Baba Lloyd, Olédumaré criou Iku

(morte) para permitir o fluxo da vida, pois a &gua de Pond (tipo de lagoa influxo) se apodrece,

4 Ase, do qual Esu é guarda e processador, segundo Abimbola (1975, p.5), é copia da autoridade e poder com o
gual Olédumare criou 0 mundo e manteve as suas leis fisicas. Isso significa que, de acordo com Abimbola,
qualquer momento que uma divindade quer usar a forca sobrenatural deve pedir a Esu. Isso também implica que
se 0s Ajogun quiserem atuar no Ayé tém que pedir a Esu esta forca divina. Entdo, Esl, enquanto protetor da
humanidade, aceitaria o pedido dos Ajogun quando a intervencao destes favorecessem a prépria humanidade. Uma
pessoa que nio respeita a sua descendéncia, por exemplo, Esu aceitaria muito facil aos Ajogun infligir essa pessoa
para que tal pessoa ndo venha acarretar a desordem do mundo.
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e a do rio se renova, porque flutua e da para beber, esta sempre limpa — a vida é como o rio.
Para que haja renascimento, é necessario que haja morte. Portanto, “a morte néo ¢ fim da vida;
de varias formas, é o inicio”*’. A morte permite a renovacdo constante da existéncia, causa
desordem e permite nascer a nova ordem, e quem possibilita a Iku realizar este trabalho de fluxo
é Esu, a propria morte tem o seu EsU, tudo tem Esu, que é o agente e o principio da ordem e
desordem) (DOMINGOS, 2020).

A desordem, neste sentido éstiaco, ndo € algo negativo, pois para que haja ordem é
necessario desordem, entende Luis Tomas Domingos. E como desconstruir uma casa velha para
reconstrui-la de novo. Esu, como regulador da existéncia, desabilita qualquer ordem
desnecessaria ao equilibrio do mundo e permite criar outra ordem (DOMINGOS, 2020).

EsU é o principio do movimento permanente do mundo, vigiador e juiz-justiceiro deste
movimento & procura do equilibrio Orun-Ayé; por isso, Estl pune qualquer ser que ameaca
atrapalhar este fluxo mundano. N&o importa & custa de qué ou de quem, o que interessa a Esu
é manter o normal funcionamento do mundo.

A partir da posicao de Esu na cosmovisdo Yoruba, notou-se que ndo ha margem para os
argumentos que tentem traduzir Esti na sua dupla relagio com os Orisa e com os Ajogun, como
representante do mal e do bem. Esui é um Orisa, e estes sdo protetores dos seres humanos. Além
do mais, este conceito do mal e do bem ndo se ajusta a concepcéo Yoruba de mundo, porque 0s
Ajogun ndo sdo necessariamente maus. N6s preferimos traduzi-las como forgas negativas ou
desequilibradoras, pois a relagdo de positivo (os Orisa incluindo o proprio Est,) com o negativo
(os Ajogun) pode resultar ainda no positivo (criando equilibrio), sem negativo, o positivo ndo
faria sentido.

Wande Abimbola observa que Esu, apesar de ser tratado como Orisa, esta entre 0 bem e
0 mal, pois ele apronta para favorecer Orisa ou os seres humanos, bem como os Ajogun e outras

forcas negativas, de acordo com o que lhe apetece.

apesar de Exu ser considerado como pertencente ao grupo dos Orisa, ele nem sempre
favorece seus companheiros divinos. Exu estad preparado para a qualquer hora
favorecer um ser humano ou uma forca sobrenatural [ajogun] de acordo com o que da
na sua veneta e seus caprichos, influenciado pelo fato de se a pessoa ou a forca
sobrenatural em questdo realizou ou ndo os sacrificios* prescritos. (ABIMBOLA,
1977, p.19).

Um estudo apresentado por Luiz L. Marins traz o exemplo mais claro das observagdes

que tentam traduzir o Esti como inimigo dos Orisa. Diz respeito ao primeiro verso de um Oriki

4T WEAVER, L.; FABUNMI A. Iwa rere: Morality in Yoruba tradicional religion, 2010, p.15-16. Disponivel em
<https://bit.ly/30e5R5v> Acesso em: 13 maio 2021

48 Os sacrificios sio normalmente orientados por divindades. Quando a pessoa desobedecer, Estl pode punir esta
pessoa, pois send, colocaria 0 mundo em estado de ameaca ao desiquilibrio.
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(saudagao, ou louvacéo ao uma divindade) de Esu: Est Ota Orisa. Segundo Marins, a traducéo
mais aceitavel desse Oriki ¢ “Esll campedo dos Orisa” (um campe&o do jogo de Ayo), dando a
entender que sempre vence nos jogos de Ayé (mankala), um jogo muito comum na Africa
tradicional (MARINS, 2010).

Contudo, as traducdes desse verso de alguns autores apresentados por Marins descrevem
Esl como inimigo ou adversério dos Orisa. De acordo com Marins, o primeiro problema esta
na deturpacdo da grafia, muitos trocam o termo Ota (campedo) por Ota (inimigo) ou por Ota
(pedra), e traduzam-nos (mesmo aqueles que usaram a grafia certa - Ota) como inimigo ou
adversario dos Orisa. Dentre esses autores, Luiz Marins cita Bolaji ldowu (1962), J. Olumide
Lucas (1948), P. Ade Dopamu (1986) — este Gltimo é autor do livro Esti o inimigo invisivel do
Homem.

O segundo problema é a traduc&o cultural. Ao compreender bem a posicdo de Esl na
dinamica da cosmovisdo Yoruba, jamais alguém traduziria Est, mesmo sob qualquer
incompreensio gréfica Yoruba, por “inimigo de Orisa” ou de seres humanos, a ndo ser por uma
limitacdo do conhecimento da cosmovisdo Yoruba, ou forte influéncia do pensamento
monoteista que insiste em encontrar uma traducao correspondente ao diabo ou ao satd. Ou por
fardo da ontologia eurocéntrica colonial que quer sempre definir o-que-é, em vez de
compreender como-é ou como-esta. Com Esl nada ¢ definitivamente, tudo esta para vir a ser.

Entretanto, pode-se admitir que Est, de uma certa forma, pertence ao lado das forcas
equilibradoras (os Orisa, ancestrais) e das desequilibradoras (Ajogun), ndo facilitando até para
0s seus proprios conterraneos Orisa ou para os seus amigos seres humanos. Dai, também, pode-
se perguntar: o qudo e sob qual ponto de vista pode-se afirmar que EsU pertence
simultaneamente aos dois lados?

Vale considerar inicialmente que EsU ndo sO representa forcas equilibradoras e
desequilibradoras, ele esta em, e representa, tudo que existe; também ele como justiceiro e
regulador do Ase (elemento que permite 0 movimento e as realizacdes) ndo facilita seja para
quem for, ndo somente para os humanos e Orisa, pune qualquer ser que visa complicar o
equilibrio do mundo, ou paralisar o fluxo normal do mundo.

E preciso também considerar que na cosmovisio Yorub4, as dualidades (como forcas
negativas e positivas, ou equilibradoras e desequilibradoras) ndo se contrapdem
necessariamente, sio complementares®® para o equilibrio do mundo; ou seja, ndo sdo

antagbnicas para a preservacio do mundo como Olédimare, Deus®, desejasse; caso contrario,

49 DIAS, Jodo Ferreira. Nos trilhos do pensamento yoruba. Edi¢des Universitarias Lusdfonas, 2016. 115 paginas.
50 A nogdo de Olédumaré como Deus ndo se assemelha as de religides abramicas (Abréo). Enquanto o deus de
Abréo é que coordena tudo, Olédumare € um simples arbitro entres as divindades, pois da a estas a liberdade de
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Oldédumaré ndo teria os criado (0s ajogun). SO que as forcas desequilibradoras ndo sdo amigas
dos Eniyan como os Orisa (equilibradoras); os Ajogun punem os seres humanos sem piedade e
s&o dificeis de apaziguar como os Orisa (ABIMBOLA, 1977).

Refor¢ando, segundo Abimbola (1977), os Orisa e os ancestrais sio pro-homens, porém,
s6 protegem aqueles que se pautam pela moralidade; eles podem ainda agir contra os Eniyan se
ficarem zangados com estes, dando assim a facilima intervencdo dos Ajogun no Ayé. O
principal objetivo dos Ajogun, de acordo com Wande Abimbola, é dificultar ou arruinar os
Eniyan no Ayé.

Além de Ajogun, hd também as/os feiticeiras/os que podem ter carateristicas humanas,
mas que n&o s&0 humanos normais, podem até se comunicar com Orun sem ser por intermédios
dos Orisa. Segundo Wande Abimbola, elas sdo “conhecidas como Ajé, lyami ou Eleye, as quais
acredita-se que vivem no Aye, sdo intrataveis inimigas da humanidade. De fato, a sua principal
funcdo no Ayé é a destruicdo de todo o trabalho do homem” (ABIMBOLA, 2011, p.4). Neste
sentido, elas aliam-se aos (e, de certa forma, sdo também) Ajogun. Contudo, tanto Ajogun
quanto as Ajé ndo agem sem uma devida decisdo previamente tomada.5!

No entanto, a traducdo de Ajé para feiticeira/o pode deturpar a melhor compreenséo
desses seres, tendo em conta a carga pejorativa do termo feiticeiro - que se conecta, na maioria
das vezes, ao mal.

Nem todas Ajé se enquadram na denominacio e na compreensdo que geralmente —
principalmente no ocidente — se costumar ter de forgcas negativas. Segundo um Onisegun
(médico tradicional Yorubd), que conversou com fildsofo nigeriano, Barry Hallen, os Ajé sio
pessoas que ndo sdo seres humanos ordinarios, possuem poder (Ase) acima do normal dos

humanos comuns. Referindo que cada ser humano possui o0 seu Ase, que € a poténcia que

agirem por si mesmas. Olédumare é visto como fonte de toda existéncia, entdo, foi ele quem criou as forgas
negativas, mas com propdsito do bom funcionamento do mundo.

51 «“Um exemplo de como a feiticeira se tornou malvada para os homens. [...] indo ao mercado, Oka Ajighomekon
Akota pediu a feiticeira que cuidasse dos seus dez filhos durante sua auséncia. A feiticeira tomou conta muito bem
dos dez filhos e nada aconteceu a nenhum deles. Enquanto ela estava fora, as dez criangas da Akota sentiram
vontade de matar um passarinho para comerem. OgbOri falou a suas criangas que se eles quisessem a carne de um
passarinho, ela iria a0 mato buscar um para comerem, mas que eles ndo deveriam tocar no Gnico filho da feiticeira.
A medida que as dez criangas de OgbOri assassinaram o filho da feiticeira, o poder sobrenatural deu a ela um sinal
de que nada estava bem em casa. Ela rapidamente abandonou as compras no mercado e retornou para casa apenas
para descobrir que seu filho tinha sido assassinado. Ela chorou amargamente e decidiu abandonar a casa onde vivia
com sua irma. Elas tinham um irm&o com o qual elas vieram ao mundo ao mesmo tempo, mas que preferiu morar
no meio da floresta, porque ele ndo desejava ser incomodado por ninguém. Iroko consolou-a e Ihe garantiu que a
partir dai ele se alimentaria dos filhos de OgbOri. Foi a partir dai que, com o auxilio de Iréko, a feiticeira comegou
a picar as criancas de OgbOri uma apds as outras Era Irdko. Foi Qrinmila que apelou a Iréko e a feiticeira e pediu-
Ihes que aceitassem, a fim de parar o assassinato dos filhos mortais dos leigos. E deste modo que Qranmila
introduziu o sacrificio (Etutu) de oferendas as senhoras da noite, o qual envolvia um coelho, ovos, fartura de 6leo
e outros itens comestiveis. Qranmila conta que o feiticeiro ndo tem poder para destruir o filho sincero de deus”
(OSAMARO, 2007, p.54). Isso mostra que as forcas negativas s6 entram facilmente em choque com aqueles que
se comportam mal.
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permite a realizacdo. Ajé pode ser benigno ou ndo, dependendo de uso que ele faz do seu Ase
(HALLEN, 2000, pp.90-101).%? Ase, também, ndo é bom nem mau em si, depende do uso que
se faz dele. Este Onisegun também criticou uma certa ideia comum e social que tenta manter a
ideia de que as Ajé sdo somente as mulheres (VERGER, 1994), e argumentou que tanto as
mulheres como os homens podem ser Ajé.

Em suma, a diferenca entre os Orisa (energias positivas) e os Ajogun (energias
negativas) € que os primeiros sdo amigos de seres humanos e lhes apoiam, mesmo estes errando,
desde que reconhecem seus erros. Os segundos ndo sdo amigos dos human e dificilmente
aceitam quaisquer pedidos por erros dos Eniyan. E neste sentido que se entende que se 0s seres
humanos agissem corretamente, obedecendo as leis dos Orisa e ancestrais, ndo entrariam
facilmente em choque com os Ajogun, pois 0 mal, em grande medida, é resultado das mas acdes
dos Eniyan, da desobediéncia das normas dos Orisa e dos ancestrais.

Na “disputa” entre essas forgas “divergentes”, Olorun (Olédumare) fica isento, deixando
cada divindade cumprir o seu dever no ordenamento do mundo, permitindo também aos Eniyan
agirem com livre arbitrio, porém, condicionados a escolherem os Orisa, seus amigos e
protetores. Neste sentido, Olorun deixa o seu plano junto aos Eniyan no Ayé nas maos das duas
forcas, cabendo-lhe a Gltima decisdo no ordenamento da existéncia®.

Entretanto, é sob esta visio cosmogobnica que podemos situar a posicdo de Esti com
relacdo as duas forcas (negativas e positivas). Estl € um justiceiro e processador de Ase, através
do qual ele procura manter o funcionamento do mundo, vigia e pune qualquer um que ameaca
colocar o mundo em desiquilibrio. Posto isto, quando ele se associa aos Ajogun, ele faz isso
para aplicar uma justica que permitiria o equilibrio do mundo. Por exemplo, Esl, como guardido
de Ase, pode permitir Iku (morte) usar Ase para levar de volta ao Orun prematuramente uma
pessoa que estd provocando guerra no Aye.

Esu, como juiz, diferente de outros Orisa, nio tolera facilmente qualquer desobediéncia
dos Eniyan as leis da ordem do mundo, sanciona principalmente aqueles que n&o aceitam fazer
sacrificio (Eb6) ordenado por Qrinmila-1f4 ou por qualquer outro oraculo. Ao fazer isso, ele
pode permitir qualquer Ajogun, dependendo da natureza da gravidade do crime ou da

desobediéncia, atrapalhar a vida do infrator. Nota-se que tudo que Esu faz tem como finalidade

52 No que se refere & questdo de Ajeé, ndo se trata necessariamente de um ser-mau; entender melhor quem séo Aje,
convém consultar Verger (1994).

% Qrlinmilé revela que Deus ri apenas duas vezes, 1) “quando uma pessoa perversa que tramou o mal contra o Seu
préximo, e vai de joelhos implorar a deus; 2) quando pessoas estdo tramando contra uma pessoa com um coragao
limpo, e eles rezam a deus para abengoar seus planos maléficos” (OSAMARO, 2007, p.42). Sobre julgamento
final ver: FALANA, Kehinde; QSANYINBI, Qladotun B. An Evaluation of the Akure Yoruba. Traditional Belief
in Reincarnation. Open Journal of Philosophy, 2016, 6, 59-67. Disponivel em: https://bit.ly/3nY6xHH e
ALMEIDA, Maria Inez Couto de. Cultura loruba: costumes e tradi¢fes / Maria Inez Couto de Almeida, Ifatosin.
Rio de Janeiro: Dialogarts, 2006. <https://bit.ly/3n2umlp> acesso em: 26 set. 2016.
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ultima a manutengdo do mundo que € o desejo de Olorun (Olédumare) e da prépria existéncia
da espécie humana.

Esl, como um principio dindmico da existéncia, é o “agente de causa e efeito, das
escolhas e suas consequéncias, do fazer e deixar de fazer (BARRETTI FILHO, 2010, p.75).
“Ele ¢ o ponto de encontro das relagdes humanas”, e de todos os elementos existenciais, pois
tudo esta interligado a partir de um ponto comum, Esu (0 mestre da encruzilhada); também
como principio da ordem e desordem e que esta em cada ser humano (cada pessoa tem 0 seu
Esu) “traz ao Homem a possibilidade de ndo ser submisso completamente ao seu destino”
(DOMINGOS, 2020, p.40-41).

Portanto, Esu permite um Eniyan desordenar os inforttinios pré-estabelecido no seu Ori
e criar uma ordem que Ihe permita melhor realizacdo de si. Mas isso também tem o seu preco,
na medida em que so € possivel esta remodelacdo se a pessoa se alinhar (Ori) com principios
dos Orisa, fazer tudo que é bom para os Orisa, para os seres humanos e para si, sendo os Egiin
(ancestrais) e os Orisa, particularmente Esu, abrem a porta para as forcas negativas
desequilibrarem a pessoa. No entanto, é dentro desta dindmica da cosmovisdo que podemos

entender o funcionamento de Ori e a nog&o do Eniyan.

2.3 O Eniyan e o seu Ori

Ori é o simbolo de guia e de orientacdo pessoal. E o elemento que representa esséncia
de cada pessoa, - aquilo que cada ser humano € na sua particularidade. Ora, se Ori é um dos
elementos constituintes do ser humano na sua totalidade, seria indispensavel perguntar o que
seria Eniyan (ser humano) na cosmovisdo Yorub4? E quais sdo as relacdes de Ori com outros
elementos que constituem o ser humano?

O termo Eniyan, etimologicamente, significa “aquele que escolhe”. Vem da palavra Eni
(pessoa) mais Yan (escolher, selecionar).> Isso pode se referir aquele que escolhe Ori, aquele
que escolhe o seu destino ou a sua orientacdo existencial, ou aquele que escolhe vir para o0 Ayé
(porque ninguém é obrigado a vir para o Ayé). Trata-se fundamentalmente da esséncia do ser
humano, do livre arbitrio outorgado por Olorun, da faculdade de cada ser humano poder
escolher a forma como prefere se orientar no mundo, que Ona Veloso (2021) chama de
propdsito, entendendo que cada ser humano em si é um proposito.

Ou seja, o significado profundo do Eniyan é ser-autodeterminado. Ora, esta

autodeterminac&o n&o é algo totalmente garantido, € um vir a ser (Esu), human tem que procurar

% ONA VELOSO, 2021, p.19.
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manté-la ao longo da sua existéncia. Quem perde a autodeterminacéo tem a sua humanidade
comprometida. Nesta busca permanente de manter o ife-atinuwéd (livre arbitrio), a
autodeterminagdo, como argumentaremos daqui por diante, Ori tem o seu papel imprescindivel.

N&o obstante, deve-se relembrar, primeiramente, de dois componentes basicos do ser
humano: componente material (corpo) e imaterial (espirito). O Eniyan é fundamentalmente o
segundo. Na p6s-morte, o corpo se dissolve no (ou se volta ao) principio genérico material que
é a terra ou a lama (EsU), da qual o corpo humano é constituido, e o espirito volta também ao
ou principio genérico da espiritualidade, a ancestralidade. Essa ancestralidade também € gerida
por Est, que esta em tudo. E ele que permite ao espirito tornar-se ancestral e renascer, ja que é
0 Orisa que permite 0 movimento. Porém, o espirito néo se dissolve totalmente no principio
genérico de ancestralidade, e quando vai renascer, isto €, voltar ao Ayé, tem que adquirir novos
componentes que lhe permitam sair do estado de simples espirito para transformar-se em
Eniyan, isto é espirito-corpo (SANTOS, 2028, p.200-234).

Para se transformar em Eniyan, um simples espirito deve adquirir outros componentes,
como Ara (corpo), Esé (pernas), Emi (elemento animador, alma, a sua auséncia implica a morte)
e Ori (a cabeca), que sdo trabalhos de alguns Orisa com Olodumare.

O Ara, corpo inteiro, ¢ feito por Obatala (Orisa da criagdo), exceto Ori, ja que este é
feito por Ajala (PRANDI, 2001, p.470)%. Por dltimo, cabe & Olorun insuflar o Emi, o elemento
animador que possibilita a vida. Estes sdo elementos basicos que caracterizam o ser humano.
Contudo, nem todo ser com estas carateristicas deve ser necessariamente humano. Os Yoruba
costumam afirmar “Ki i se Eniyan (ela/ele nio é humana). Mas este julgamento é mais moral,
porém, ndo é que isso ndo pode ser tomado em certo caso como real, desde ja que 0s maus
espiritos também vém ao mundo em forma de corpo humano” (GBADEGESIN, 1991, p.27).

Para esta pesquisa, adotaremos as duas dimensdes complementares do Eniyan ensejadas
por Fabio Leite: 1) Homem natural e 2) Homem social. O homem natural trata da composicao
material do corpo humano mais Emi. Ou seja, 0 Homem no seu estado primario, como é criado
por divindades. O Eniyan-natural é constituido por Ara (o corpo total), e seus principais
elementos de destaque, Okan (coracdo), Esé (pernas ou pés), Ori (cabeca) e Emi (elemento
animador). Ora, lembramos que outros espiritos também podem ter estas carateristicas, por isso,
para ter total configuracio do Eniyan, este deve receber os valores historicos, culturais, sociais
e morais, ou seja, 0s valores que caracterizam o comportamento normal de ser humano,
Homem-social. O Eniyan, neste sentido, é aquele que tem carateristicas humanas e se comporta

mais ou menos como humano, conforme entendimento Yoruba (LEITE, 2008). Para mostrar

55 Contudo, ha discursos que mantém que é Obatala quem também fez a cabeca, o que Ajala faz ¢ o Ipin (a por¢do
do destino) que é selado no Ori (FILHO, 1984).
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como se da a configuragdo do Homem natural para Eniyan-natural-e-social, levamos em
consideragdo as simbologias de Okan, Esé e Ori como elementos que regularizam a
configuracdo do Eniyan.

Okan, Esé e Ori, apesar de serem componentes materiais, tém suas dimensdes imateriais
ou simbdlicas intrinsecas entre si. Okan, entende Segun Gbadegesin, para além de responsavel
pela circulacéo de sangue, é entendido como sede das emocdes e das reacdes fisicas. De acordo
com Gbadegesin (1991, p.31), “igboya (bravura), éru (medo), ifé (amor), ikérira (6dio), ayo
(alegria), ibanujé (tristeza), ojora (covardia) sao diferentes manifestacGes do estado da pessoa,
tendo Okan (coragdo) como base”. Por exemplo, para encorajar a pessoa, ¢ dito “Kii I6kan
(fortaleca o seu coracdo). A pessoa que se aborrece facilmente é descrita como quem nédo tem
coragdo” (GBADEGESIN 1991, 29-30), o covarde e aldélokan (uma pessoa sem coragao).
Okan também ¢ entendido como sede de pensamento consciente, conforme Segun Gbadegesin.
Ero - pensamento, éri-okan - consciéncia (FILHO, 1984; GBADEGESIN, 1991). Se Okan é
sede de pensamento consciente, qual é a funcdo guardada a Ori?

Para refletir acerca desta questdo, Gbadegesin, filésofo nigeriano e conhecedor da
cultura e lingua Yoruba, infere que Opolo (cérebro) parece ser entendido como responsavel por
atividades “racionais” (coesas e coerentes). Entre os Yoruba, o Eniyan que ndo é capaz de
“simples raciocinio logico, é descrito como alaetopolo, pessoa sem cérebro, ou Oldpolo-lile,
cérebro duro” (GBADEGESIN, 1991, p.32-33).

Nota-se que Gbadegesin fala de Opolo e ndo de Ori; Opolo pode ser simplesmente uma
parte simbdlica de Ori, ja que esta no interior da cabeca. Mas deve-se ressaltar que Ori ndo é
tactil como cérebro, ele € imaterial, e apesar de ser representado pela (e se identificar com a)
cabeca, ndo se limita a ela. Por isso, um Babalorisa, numa conversa que tivemos, argumentou
que o Bori (ritual de Ori) visa reequilibrar trés partes de Ori: Ori Eta (na cabeca), Ori-in(
(indicando estbmago, no entanto, Ori-ind, na fala desse Baba, ndo concerne ao interior da
cabeca, mas sim ao coragio — ja aludimos que Ori ndo se limita a cabeca) e Ori-Esé (pernas)®®.
Entdo, Ori se identifica com a cabeca, porém, ele se expande a totalidade do Eniyan, ele é o
governador da pessoa, 0 gerente da imaterialidade pessoal, do espirito humano. No tocante ao
tema Bori, sera apresentado no ultimo capitulo.

Nessa perspectiva, apesar de Opolo ser responsavel pelo raciocinio légico, ndo se deve
entender que é simplesmente por meio de Opolo que um Eniyan é capaz de raciocinar, mas sim
por articulagdo de toda composicdo de Ori-inu (cabeca interior), principalmente a sua

imaterialidade, a qual Ori simboliza.

% Conversa mantida com o Babalorix4 do 11é Asé Omi Sola Olodé, bairro Siqueira, Fortaleza-Ceara, 25 de abril
de 2021.
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N&o obstante, ndo € tdo aceitavel assim a tradugdo de Okan como sede do pensamento
consciente, pois a concepcdo do pensamento e da consciéncia que temos na contemporaneidade
- e principalmente nos idiomas ocidentais - sdo aspectos ligadas a cabeca. Traduzir isso exige
um esforgco mais ampliado de como os Yoruba concebem as manifestacdes do coracdo e da
cabeca de que limitar estas concepgdes a tradugdo. A respeito disso, Gabadegesin faz uma
reflexdo interessante da etimologia do verbo ron(®’, pensar. Segundo o filésofo nigeriano, o
prefixo ro®® significa “mexer” ou “mover”, e o sufixo nu vem da palavra ina, “dentro” ou
“interior”. Portanto, ronu, pensar, significa mexer o interior do Ara (corpo). Mexer o interior
do corpo pode ndo se referir somente ao interior do tronco corporal, mas a todo Ara-ind, interior
do corpo, incluindo o préprio Ori-inG (cabeca interior).

A palavra Yoruba para pensamento é éro. Pensar é ron(; [...]. Etimologicamente, ro é
mexer; e inl é o interior. Portanto, rond € mexer o interior de uma pessoa; e ironu esta
literalmente mexendo por dentro. Mas isso ndo faz sentido a menos que
identifiguemos o interior como o receptaculo dos varios érgdos e que, portanto, o
pensamento como atividade pertence a totalidade dos érgdos. Isso vai contra a visao
Yoruba da questdo e significa que apelar para a etimologia ndo ajudara aqui. A
pergunta Kini ero e? significa "Quais sdo seus pensamentos?", e isso se compara a
Kini 6 wa I6kan re? que significa, literalmente, "O que estd em seu okan '?" ou "Quais
sd0 seus pensamentos?" 1sso parece sugerir que o assento [ou fonte] de éro
[pensamento] esta em algum lugar préximo, sendo idéntico a okan. Mas, como vimos,
okan se traduz como coragdo fisico; e em vista da compreensdo Yoruba do coracéo
como o 6rgdo de bombeamento e circulacdo do sangue, é improvéavel que o vejam
como a sede do pensamento consciente (GBADEGESIN, 1991, p.32).

Verifica-se que uma simples traducdo de Okan como sede de pensamento consciente
pode ser controversa. Segundo Gbadegesin, a frase Kini ¢ wa I6kan re? que significa
literalmente o que esta no seu coragdo? pode ser traduzida por quais S0 0s seus pensamentos?
Também a frase para se referir a uma pessoa egoista € Ara re lo mo, que significa, literalmente,
“ele s6 sabe do seu corpo”, porém, se traduz por “ele s6 se conhece”, alias, ele ¢ egoista.
Portanto, o0 ego-excessivo (e outras manifestacdes do tipo) € um estado de humano-primario
ndo moldado por Ori, € o estado bruto do homem-natural de Fabio Leite.

Egoismo é uma manifestacdo do interior do Ara que é representado por Okan. Uma boa
pessoa para os Yoruba é aquela cujo interior funciona muito bem®®, aquela que tem bom Okan.
Neste sentido o que se traduz como pensamento consciente talvez esteja mais ligado a questéo

das impuls@es interiores, ou seja, das intencdes pessoais, a vontade de fazer ou de querer que

57 Ronu, v. Pensar, meditar. Mo rond inawé naa - Eu pensei naquela despesa; [...] O nroni naa - Ele esta pensando
naquilo. (BENISTE, 2011, p.672).

58 RO, v. 1. Pensar, imaginar, conceber, meditar. Mo ro béé - Eu penso assim; O tdn ra - Ele reconsiderou (lit. ele
pensou de novo). > ird [er6] - pensamento; aro - lamentacdo. 2. Relatar, contar, reclamar, queixar-se. [...] 3.
Preparar, mexer. O ro amala fiin Orisa - Ela preparou a oferenda para a divindade; Ro eraja yen po - Mexa esses
ingredientes. 4. Vagar no sentido de arejar a cabega. Oro kiri - Ele foi dar uma volta fazendo lamurias. (BENISTE,
2011, p.673).

% HALLEN, Barry. The good, the bad, and the beautiful: discourse about values in Yoruba culture. 2000.p. 65-
86.
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séo representadas pelo coracdo, que identificam mais ou menos quem somos, bom, ruim, calmo,
raivoso, egoista, ambiciosa, (in)tolerante.

N&o obstante, Ori também é entendido como definidor da personalidade humana. E o
guardio e guia do Eniyan no mundo, que regula as manifestagdes de todo interior do Ara que
é representado por Okan. Note que ndo ha uma separacéo rigida entre Okan e Ori. Quando a
pessoa € egoista, raivosa, avarenta, isso ndo se limita ao problema de Okan, mas também ao
préprio Ori que ndo presta para regular a imaterialidade representada por Okan.

Observa-se também que, apesar de Okan ser tomado como representante de
manifestacdes interiores da pessoa, 0 pensamento consciente se refere a todo interior da pessoa
incluindo Ori. Ou seja, é algo que ndo se pode ver, mas inerente a pessoa. Ninguém sabe o0 que
uma pessoa sente ou pensa, a ndo ser a partir dos seus comportamentos. Portanto, pensamento
consciente ndo € algo exatamente do coragdo no sentido figurativo de palavra, mas do interior
da pessoa inteira. Refere-se algo que sai da imaterialidade da pessoa humana. Por isso,
Gbadegesin infere que Okan neste sentido se assemelha a nogdo de mind®® (mente), isto €, o
gue ndo tem uma representacdo concreta, mas que concerne aquilo que é do proprio sujeito
(pensamos que a nocdo de mente nas linguas ocidentais, especialmente em portugués,
corresponde ao conjunto da imaterialidade, Okan, Ese e Ori, em Yoruba). Finalmente, pode-se
afirmar que, indiscriminadamente, Okan representa aquilo que o sujeito €, e Ori define aquilo
que o sujeito é.

O outro elemento importante para a configuracdo humana € Ese (pés, pernas). Ese, de
acordo com Abimbola (2011, p.17), “é reconhecido pelos Yoruba como uma parte vital da
personalidade humana, em ambos os sentidos, fisico e “espiritual”. Es¢ “¢ o simbolo do poder
e da atividade”. Ainda segundo ele, “Esé é reconhecido como um Orisa [?] que precisa ser
cuidado, na intencdo de conseguir o sucesso. Por isso, quando uma pessoa faz um sacrificio
para seu Ori®!, parte do sacrificio é também oferecido para Esé¢” (o que o Babalorixa acima

denomina de Ori-Ese). Ese representa trabalho, esfor¢o e a prosperidade humana, é através dele

80 Segundo Idowu (2011, p.3), “Okan é usada para traduzir a palavra inglesa “alma”. Isto, entretanto, é dubio pois
okan é também traduzido como “coracao”. De acordo com os Yoruba, ele é a sede da emocao e da energia fisica.
Descrevemos, uma “brava pessoa”, como: o ni okan “ele tem corag@o”, e uma “pessoa timida” como: ko ni okan
“ele ndo tem coracdo”. Para encorajar uma pessoa, ¢ dito: ki i I'okan ou mi u I'okan le, “fortaleca seu coragao” ou,
“seja forte em seu coragdo”. Neste contexto, praticamente todos os 6rgéos internos do corpo estdo juntos, ou tem
fungdes fisicas e emocionais atribuidas a eles. Quando noés dizemos de uma pessoa, inu r¢ le “seu interior ¢ duro”
ou, inu ré di “seu interior € impenetravel”, nds queremos dizer que “ele ¢ endurecido” ou, “ele ndo tem o coragdo
aberto”. O interior de uma pessoa (inu), é reconhecido como fonte de forga e desenvolvimento. Assim, quando
dizemos, ko n'ifun nina “ele ndo tem intestinos”, queremos dizer que “ele ndo tem for¢a”. Da mesma forma que o
n'ifun kan significa, alguém que ndo tem iniciativa, forca interior”.

61 Normalmente quando se faz oferenda a Ori (bori) uma parte é feito também no estomago (Oka,n) e nos pés
(Esé), simbolizando ato de reequilibrio entre estas partes do Ara. Quando ndo ha harmonia entre estas partes, a
pessoa deve ser desiquilibrada. [Conversa com Baba-Oxo6ssi de 11é Asé Omi Sola Olodé, Br. Siqueira, Fortaleza —
Brasil, 25 de abril de 2021]; [Ver também FILHO, 1984]
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que se pode alcancar sucesso tanto material como imaterial, & o simbolo de procura de algo para
a solucio do problema humano. E por meio do Esé que a pessoa pode aumentar a poténcia do
seu Ori pela procura de tudo que é bom, de boa maneira de existir.®2

Pode-se considerar Ori como o elemento mais proeminente do Eniyan, é ele que
coordena e regula todo funcionamento do Ara, principalmente de Okan, descrito como fonte
das manifestagdes emocionais, e de Eseé como simbolo de atividade humana. A pessoa que tem
bom Okan ou que tem bom interior é aquela que o seu estado emocional esta equilibrado, aquela
que é prospera, que trabalha arduamente, significa que o seu Ese funciona muito bem. Mas tudo
isso é orientado e deve ser regulado por Ori, para que a pessoa nao seja demasiada. Se o seu
trabalho € prospero, significa que o seu Ese funciona bem, e se este trabalho néo repercute de
forma positiva para sua familia ou para a propria pessoa, o seu Ori esta desequilibrado com o
seu Ese.

Para ser mais preciso: o que leva a pessoa a fazer algo é Ese, o que impulsiona a fazer é
Okan, e o que pensa fazer e tornar algo bom, ou seja, dirigir é Ori. 1sso € mais ou menos para
fazer entender, ndo é que os componentes do ser humano funcionam exatamente deste jeito
separado. Com efeito, podemos referir & complementaridade®, pois o corpo humano (material
e imaterial) funciona de forma total e interconexa. Contudo, na administragio do Eniyan, Ori é
mais fundamental no cosmosentido Yorubd. Ori € o que deve coordenar o corpo todo; caso isso
ndo aconteca, a pessoa deve ser desequilibrada, logo, a sua configuragdo humana pode ser
questionavel.

Até aqui mencionamos mais Ori-ind, porém, isso ndo implica dissociacdo com Ori-
Orisa, pois, para ter bom Ori-ind, os dois precisam trabalhar intrinsicamente. O Eniyan que
desconecta do seu Ori-Orisa, ndo tendo quem assumir a sua causa no Orun, 0 Seu suCcesso ou a
sua existéncia no Ayé estd comprometida, pois é uma perdicéo total. Lembre-se que Orun é um
espaco mais poderoso do que Ayé, e a existéncia ocorre de forma simultanea e inseparavelmente
entre esses dois planos. Além disso, ha forcas desequilibradoras (Ajogun) e forgas
equilibradoras (Orisa e ancestrais) no Orun. Os segundos se preocupam com os homens, ajudam
e protegem contra 0s primeiros. Mas os Orisa e os ancestrais, ndo tendo tempo para problemas
especificos de cada Eniyan, se dedicam mais & causa da coletividade social, suas linhagens e

suas familias, enquanto Ori se ocupa exclusivamente da causa do seu devoto, ou seja, do seu

62 GBADEGESIN (1991) e BALOGUN (2007). Embora falamos de conhecimento, mas néo ¢ so através dele que
se pode aumentar a poténcia do Ori, a procura de tudo que é bom para o0 humano pode aumentar a poténcia do Ori.
83 A complementaridade na administragéo do Ara retira do Ori status de todo poderoso, pois os Yoruba consideram
0 humano na sua totalidade. Tudo deve estar equilibrado no Ara. S6 quando a pessoa esta equilibrada no seu
préprio Ara que pode estar equilibrada com o mundo e com seres espirituais. Sobre Ori todo poderoso ver
AZEVEDO, Ronaldo S. R; AZEVEDO. Kétia M. N Toledo. Ori, o todo poderoso. A mente sob perspectiva yoruba.
1.ed. Rio de Janeiro: Drago Editorial, 2018.
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duplo Ori que esta no Aye. Portanto, desligar-se do seu Ori € abrir a possibilidade de os Ajogun
intervirem em seu destino.

Recordando que Estl, como juiz-justiceiro do mundo, é o principio de fazer e deixar de
fazer e suas consequéncias; quem deixa de cuidar do seu Ori paga por suas consequéncias. E é
s6 através do seu Ori que o Eniyan pode usufruir da ajuda de outros Orisa. Nada pode ser feito
por Orisa sem que o seu Ori esteja de acordo.®* Por isso que o individuo deve se preocupar com
seu Ori. Se este lhe abandonar, ndo tendo mediador e protetor no Orun, o individuo cai no
desequilibrio total no Ayé. Neste sentido, o seu Ori é seu guia que esta no Orun, o Eniyan deve
preocupar-se com ele como se preocupa consigo mesmo.

H& uma historia de 1fa que exemplifica este papel especial de Ori. Em um certo encontro
entre os Orisa, Ifa perguntou para estes se um deles poderia acompanhar o seu devoto a uma
longa viagem sobre o mar sem voltar atras®®. Qrinmila foi quem respondeu primeiro que
poderia. Entdo, Ifa retrucou para ele, o que vocé faria, depois de viajar uma longa distancia e
chegar a casa dos seus pais e estes lhe receberem bem, com variadissimas refeigdes elegantes?
Oranmila respondeu que quando se satisfizesse voltaria para sua casa. Perguntas do tipo foram
feitas a quase todos os Orisa que presenciaram o momento, e todos eles, na primeira instancia,
asseguraram que poderiam, mas no final acabavam por confirmar que ndo podem

(ABIMBOLA, 1975, p. 168-169). Entretanto, eis o que If4 disse a eles:
E Ori
E s6 Ori
Quem pode seguir seu proprio devoto a uma viagem
distante pelos mares sem voltar atras
Se eu tiver dinheiro
E Ori quem vou elogiar
Meu Ori é vocé
Se eu tenho filhos na Terra
E Ori, a quem vou elogiar
Meu Ori é vocé
Todas as coisas boas que tenho na Terra
E 0 meu Ori a quem louvarei®®.

Ori, eu te saudo

\océ, que sempre se lembra do seu préprio devoto

Vocé que traz béncaos ao seu devoto mais rapidamente do que os outros deuses
Nenhum deus abengoa um homem sem o consentimento do seu Ori

Ori, eu saudo vocé.

\océ, que permite que os filhos nasgam vivos

Uma pessoa cuja escritura é aceita por seu proprio Ori

Deve se alegrar excessivamente (ABIMBOLA, 1975, p.159).

84 Isso vale ndo s6 para Ori-Orun, o Orisa, mas também para Ori-Ayé, o Eniyan. O que é feito para uma pessoa,
neste caso, é aprovado por seu Ori, e sempre ha amigos bons que podem lhe ajudar quando inimigos se juntam
para vencer o seu Ori.

65 Na religido Yoruba, além do Ori que ¢ divindade individual, cada pessoa pode ter o seu Orisa, porém, isso ndo
significa que este Orisa cuida s6 dele, pois um Orix4 pode ter inimeros seguidores, como Qrinmila, por exemplo.
% ABIMBOLA, 1975, p.171; PRANDI, 2001, p.476.
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Ori é quase tudo para uma pessoa. Enfim, Ori € um dos componentes imateriais do
Eniyan que guia o espirito ancestral que vem a0 mundo com um corpo tornando-se em humano.
Lembrando que o ser humano é constituido por dois componentes basicos: Espirito e Corpo. 1)
A parte imaterial (espirito) do Eniyan é constituido de elementos simbélicos ou espirituais, Ese,
Okan, Emi e Ori-inu, que, apds a morte, se desintegram no principio genérico da imaterialidade
- Esl) e de espirito ancestral —, que, para nds, € o verdadeiro eu, pois € o Ginico que sobrevive
apos a morte e o0 Unico que tem possibilidade de renascer; e 2) de parte material (o corpo total
do ser humano) que, apds a morte, se desintegra na matéria genérica — a lama ou a terra (Esu),
da qual novos corpos serdo compostos (SANTOS, 2020; SANTQOS, 2008).

2.4 Ori e o processo da escolha do destino

Quanto ao processo de criacdo de Eniyan e a escolha de Ori, enquanto escolha do
destino, ndo ha uma explicacdo uniforme, pois 0s Yoruba vém sendo ha muito tempo um povo
agrafo, o que permite facil surgimento de variantes, fato também que ndo tira o essencial
significado desse processo.

O argumento mais frequente (ABIMBOLA, 1975, 1977; GBADEGESIN, 1991; LEITE,
2008) mantém-se que, depois do Ara (corpo) ser criado por Obatala (Orisa da criaco), passa a
escultura para Olodumare, que Ihe insufla o Emi (elemento animador), passando a ter Ara com
vida, mas sem cabeca ainda. Dai, 0 ente caminha para a casa de Ajala (o fazedor e guarda de
Ori) para selecionar o seu Ori, tendo assim seu Ara completo.

Segundo Aulo Barretti Filho (1984), ndo é Ajala quem faz Ori, pois Obatéla faz Ara
inteiro, incluindo a cabeca, e depois da insuflagdo do Emi o individuo ja possui livre arbitrio
para fazer a escolha do seu destino. Na verdade, segundo Barretti Filho, o que a pessoa escolhe
no armazém de Ajala é Ipin, a porcéo infima da predestinacdo — que é selado no Ori, e depois
desse ato Olodumare lhe da um Orisa (Ori guardido) para segui-lo.

Como pode um corpo incompleto, sem cabeca, fazer escolha? Para Barretti Filho, a
escolha do Ori ¢ uma metafora, “pois o Ori ja foi criado, ¢ a justificativa religiosa para dizer
que o araorun® [o ser de Orun] possui consciéncia (éri-okan) e inteligéncia (oghon), e
principalmente o livre arbitrio” (BARRETTI FILHO,1984, p.6).

O argumento de Barretti Filho faz todo sentido, se for baseado na experiéncia humana
de que nenhuma pessoa pode existir no Ayé sem a cabeca. Estamos tratando de uma questao
espiritual, de Orun-poderoso. Se um corpo ndo pode estar animado, sem cabega no Ayé, isso

ndo significa que 0 mesmo acontece no Orun. Contudo, isso n&o significa que outras versdes

67 Ara-Orun — literalmente se traduz como corpos de Orun, mas significa seres de Orun.
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estdo certas, todas sdo interpretacdes abertas que tém em comum o significado bésico, a escolha
do predestino. Seja Ori inteiro, que é escolhido na casa de Ajala, ou Ipin, tudo se trata do destino
e se associa ao Ori. Entdo, em todo caso, Ori € o simbolo de predestino.

Assinala-se que depois de selecionar Ori, 0 ente caminha para audiéncia com
Oldédumare, e passa a saber qual tipo de Ori que escolheu (equilibrado, médio, desiquilibrado),
mas também o acordo de propoésito da sua ida para Ayé € assinado (SANTOS, 2020, p.18-20;
ONA VELOSO, 2021).

No entanto, Ona Veloso, ao discordar da visdo pouco determinista de bom ou mau
destino, entende que a escolha de Ori simboliza simplesmente escolha do propoésito pessoal da
vinda para 0 Ayé, e ndo uma questdo (de fardo) que independe do sujeito o qual este tem que
suportar, pois cada Eniyan, ao vir para o Ayé, escolhe o que vai fazer no Ayé (seu proposito), e
para isso se esforcara para cumprir cabalmente. Retomaremos esta tese de Ona Veloso no
proximo capitulo.

De qualquer maneira, seja a que trate do predestino sorteado ou definido pelo sujeito
junto a Olédumare, o Eniyan quando chega ao Ayé esquece de tudo, pois acredita-se que durante
a viagem do Orun para 0 Ayé a pessoa passa na agua do esquecimento. Por isso é necessario
consultar If4, para poder saber sempre da vontade do seu Ori para Ihe guiar no seu destino, ou
relembrar-se do seu propésito inicial. Qrdnmila testemunha a escolha do Ori no Orun, alias, 0
Oranmila-Ifa testemunha as circunstancias existenciais, é o senhor do segredo da existéncia.

De acordo com Abimbola, “a predestinacao ¢ conhecida entre os Yoruba por diferentes
nomes. Algumas vezes é conhecida como ayanmo (escolha), ou ipin (por¢éo predestinada), ou
kadaré (porcao divina para o homem) ou ipori (cabega interior)” (ABIMBOLA, 1977, p.3), e
quaisquer dessas denominacgdes se associa a Ori/destino.

Alguns autores assinalam que ha trés maneiras associadas a escolha do destino:
“Akanléyan (aquele que escolhe ajoelhado), Akdnlégba (aquele que recebe ajoelhado) e
Ayanmo (aquilo que ¢ afixado para alguém)” (IDOWU, 2011, p.8; GBADEGESIN, p. 47-48).
Estes trés modos de escolha parecem apresentar a possibilidade de obter bom ou mau Ori.
Aquele que escolhe (Akdnléyan) pode ter menos probabilidade de fazer boa escolha, enquanto
aquele que recebe (Akdnlégba) tem maior possibilidade de sortear bom-Ori, ja que a escolha é
feita por divindade e ele s recebe. E importante dizer que nem Ajala sabe qual é ou n&o é bom
Ori, mas a sua experiéncia pode lhe dar maior probabilidade de sortear bom Ori. Ajala é
simplesmente o guarda. E quem sela Ori ou da retoque para Ori funcionar, de acordo com um
Babalawo entrevistado por Nilsa dos Santos, é Olédumare (SANTOS, N., 2020, p.20). O
terceiro modo (Ayanmo) pode acontecer depois de o individuo ter aplicado uma das duas

opcoes e peca que Ihe afixe Ori ou Ipin.
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Note-se que o processo de escolha pode ser dividido em dois grandes momentos:
momento da escolha e da fixacdo de Ori. Todos estes dois momentos podem ter suas
implicacdes positivas ou negativas. Por exemplo, quem deixa Ajala escolher para ele, pode
facilmente acertar com um bom-Ori, e se for afixado por si mesmo, pode terminar ndo dando
certo. Dai o individuo ter& problemas no Ayé; e se o individuo escolher por si (com menos
probabilidade de boa escolha) e pedir para ser afixado, a fixagcdo pode ser feita muito bem,
porém, mesmo assim o individuo continua com problema do Ori negativo que selecionou para
si. Portanto, para ter Ori, do inicio, totalmente positivado (perfeitamente equilibrado), todo o
processo da escolha tem que ser perfeito, algo dificil de acontecer.

Para Gbadegesin, as trés maneiras de escolha de Ori, Akdnléyan, Akdnlégba e Ayanmo,
ndo implicam beneficio de uma em detrimento das outras. Além da escolha ser um sorteio, 0
ente que faz a escolha é um corpo que, apesar de animado, esta ainda sem Ori que lhe possibilita
uma escolha consciente. Neste caso, para esse nigeriano, ndo se pode falar ainda de livre
arbitrio. A controvérsia da posicdo de Gbadegesin é o Itan (historia) de Oriséékd e Afuwapé,
gue mostra que os dois ndo consultaram Ifa4 quando foram escolher Ori; por esta razdo, nao se
sucederam. Esta historia mostra que, de certa forma, ha livre arbitrio na escolha do Ori, s6 que
este livre arbitrio por si s6 ndo da ao Eniyan a possibilidade de escolher Ori-reré, uma vez que
ndo da para saber, s6 pela aparéncia, qual € bom-Ori entre todos o0s que estdo no Armazém de
Ajala; o ato de escolha € um sorteio.

O livre arbitrio da escolha do destino ndo pode ser entendido s6 quando o individuo ja
possui Ori, pois no Orun, como espaco onde tudo pode ser através do poder de Olérun, um
Eniyan com ou sem Ori pode ter livre arbitrio para fazer a escolha do seu destino. Lembrando
também que antes da escolha do Ori, 0 ente j& possui pensamento consciente (Okan).

E indispensavel referir que nenhum espirito ancestral é obrigado a ir ao Ayé. Quem
decide ir ao Ayé (neste caso, quem decide escolher Ori) é porque assume arcar com as
consequéncias (positivas ou negativas) que ndo dependem dele necessariamente, e que ele deve
superar para poder realizar o seu proposito. E este fato comeca ja na escolha de Ori, pois sortear
com Ori-reré ou Ori-burdkd ndo depende da vontade pessoal.

De acordo com o que foi mencionado até aqui a respeito de Ori e suas func¢des, como

entender tudo isso como fundamento para a autodeterminacdo do Eniyan?
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3 A CONCEPCAO DE ORI COMO AUTODETERMINACAO HUMANA

Nesta pesquisa, defendemos que a aparente contradicdo da irreversibilidade e
reversibilidade de Ori trata da questio de formag&o de um Eniyan autodeterminado, capaz de
buscar por si so, antes da ajuda dos outros, o seu equilibrio no mundo. Para comegar esta
discussdao, primeiro apresentaremos dois “poemas” de Ifa, que ressaltam tal contradigdo.
Advertimos para o fato de que a contradi¢do nédo significa necessariamente algo irreconciliavel.
O primeiro poema se alinha com a irreversibilidade da concepcéo de Ori de Ekanola (2006), e
0 segundo, com a reversibilidade de Balogun (2007).

Verso em Odu® Eji-Oye:

1. Os bragos da crian¢a ndo alcangcam uma prateleira alta

2. As mdaos de um adulto ndo podem entrar na cabaca

3. O trabalho, [que] um adulto coloca uma crianga para fazer,
4. E ndo o deixa recusar.

5. Todos nds temos a obrigacao de pedir um ao outro

6. Foi feito Ifa para Orunmila

7. Sobre um devoto,

8. Que fez uma queixa a Olédumare.

9. Olédumare entdo chamou Ordnmila

10. Para explicar o motivo

11. Porque ele ndo ajudava seu devoto

12. Quando Ordnmila chegou & presenca de Olodumare

13. Ele explicou que ele tinha feito o melhor para o seu devoto
14. Mas o mau Ori escolhido pelo devoto, tornava todos os seus esforgos infrutiferos
15. Foi entéo que o assunto

16. Veio a ser claro para Olédumare®®

Versos em Odu Otaaripon Méji:

1. Opébé, o sacerdote de Ifa das pernas [Esé]

2. Jogou Ifa para as pernas

3. No dia que estavam vindo do céu para a terra

4. Todas as cabecas reuniram-se em assembleia

5. Mas eles ndo convidaram as pernas

6. Esu disse: " Uma vez que Vocés ndo convidaram as pernas”
7. "Vamos ver se voceés realizardo seus planos com sucesso"
8. O encontro terminou em fracasso

9. Foi entéo que eles convidaram as pernas

10. Foi entdo que seus planos tiveram sucesso

11. Eles disseram que foi exatamente

12. Como os awo tinham previsto

13. Opébé, o sacerdote de Ifa das pernas

14. Jogou Ifa para as pernas

15. No dia que estavam vindo do céu para a terra

16. Opébé chegou com seguranca

8 Os Odus sdo simbolizados pelos signos produzidos pelo manejo ritual de carogos de dendé (palmeira) ou blzios,
usados no jogo de consulta a Ifa (oraculo), para interpretar e saber a causa do problema do consulente. Os Odu,
enquanto entidades, sdo seguidores de Qranmila que viveram também no Ayé nos primeiros tempos da criacéo e
foram para o Orun. Os Odu representam toda situacéo de vida. Existem 16 Odus bésicos, suas combinagdes fazem
surgir 256 Odu (OSOMARO, 2007). Como Qrdnmila é um sacerdote e conhecedor por exceléncia, os Odu
também, como seguidores do mestre, sdo grandes conhecedores e mensageiros de Qranmila. Conhecer e receber
ensinamentos de Odu é conhecer segredos da existéncia. Por isso, os Babalawo (comparével a djambakus na
Guiné-Bissau) sdo os “pais do segredo”. Eji Ogbe e Okanran Meji sdo dois dos 16 Odu.

% ABIMBOLA, 2011, p.14-15.
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17. O sacerdote de Ifa das pernas
18. Ninguém realiza nada

19. Se ndo tiver pernas

20. Opébé chegou com seguranca
21. O sacerdote de Ifa das pernas.™

O primeiro “poema” mostra que toda ajuda de Qrdnmila ao devoto ndo deu certo, por
este ter escolhido Ori-burdku. Neste caso isolado, a concepg¢éo da inalterabilidade do predestino
se aplica. Ora, o segundo “poema” indica que sem Es¢ (pernas) ndo ha possibilidade de Ori ter
sucesso, pois alega-se que nada pode ser feito sem Ese. Neste segundo caso, a concepgéo da
irreversibilidade do predestino ndo se aplica, pois 0 bom-Ori ndo precisaria do Ese para alcancar
sucesso, ele deveria, por si s0, realizar o que estava predestinado.

Defendemos que o primeiro “poema” ndo pode ser visto simplesmente porque o devoto
escolheu Ori-burtku e por isso Qrinmila ndo conseguiu resolver o seu problema. Mas também
alguma coisa de errado possa infortunar toda tentativa de corrigir o seu Ori. Ou o0 devoto ndo
faz Eb¢ (sacrificios), ou tem mau comportamento, etc. A este respeito, Nilsa Santos perguntou
a um Babalawo se “é possivel a pessoa vir do céu para a Terra, conhecer a religido tradicional
e ndo melhorar o seu Ori, apesar de fazer Ebé para Esu, Orisa, Egun, Etutu etc. Ela esta

predestinada a viver com o destino ruim para sempre?” A esta pergunta, ele respondeu que:

E muito simples, é por causa do Ori que suas preces nio foram atendidas. Pode ser
que guando ela veio, o Ori ndo aceitou o sacrificio. Na encruzilhada entre o céu e a
terra tem umas bruxas e pode ser que tomaram o bom destino da pessoa, mas com ebd
e etutu é possivel reverter. Ebd Agba ati Egbé. E preciso uma adivinhacdo qualificada
para identificar esse problema, alguns voluntariamente d&o para elas. Pode acontecer
também que a pessoa que estd fazendo o sacrificio esteja fazendo errado. Pode ser
também que a pessoa abaixou a cabega quando fez Obori [Bori] (SANTOS, 2020,
p.100).

Com Ebo é possivel reverter a situacdo de Ori, argumentou o Babalawo. Lembramos
também do Itan de Orisééki e Afuwapé, apresentado na Ultima parte do Capitulo 1. Os dois,
ao irem a casa de Ajala para selecionar Ori, ndo consultaram Ifa, e, consequentemente, ndo
fizeram sacrificio (EbG), escolheram Ori-burtkd e ndo tiveram sucesso no Ayé. Defendemos
que o insucesso ndo se deve apenas ao fato de terem escolhido mau Ori, mas também porque
ndo consultaram nenhum oraculo que lhes recomendaria sacrificios necessarios, nao
exatamente para sortearem Ori-reré, mas para encontrarem solugdes para corrigir ou para
aumentar a poténcia do estado inicial (equilibrado ou desequilibrado) do seu Ori.

Como mostraremos melhor a seguir, na cultura tradicional Yorub4, sacrificio € um dever,
deixar de cumpri-lo € falta de carater, lwa (modo de existir), ndo cumprir com o sacrificio é

atrair energias negativas, talvez mais por isso 0s dois ndo conseguiram alterar o seu estado

" ABIMBOLA, 2011, p.17-18.
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inicial de Ori negativado, mesmo com os grandes esforcos (Es¢) que empreenderam. Esti, como
juiz-justiceiro do mundo, transportador e vigiador de Ebd, principio de fazer e deixar de fazer
e suas consequéncias, pune qualquer um que rejeita ou esquece de fazer sacrificios. Nao fazer
Ebo ¢ desrespeitar a tradicdo. Rejeitar fazer Eb6 é automaticamente cair na justica de Esu.

Notou-se que o principio da irrevogabilidade néo é assim tdo aceitavel.” Neste sentido,
0 predestino, apesar de dificil, pode ser corrigido, seja bom-Ori ou mau-Ori, aplicando o
principio de Ebéd (que € o pedido as divindades para reparacdo ou fortalecimento de algo). Mas
ndo é s com estes dois principios (EbG e Ese) que o predestino pode ser corrigido. Um
Babalawo na Nigéria foi perguntado por Nilsa Santos: de que forma Ori pode estragar o destino?
Ele respondeu: “Por exemplo, através da ira, mau comportamento, a roupa, excesso de alcool,
drogas ilicitas, etc.” (SANTOS, 2020, p.87).

Entretanto, como jad é evidente que o predestino pode ser alterado (corrigido),
enfatizamos que a dualidade equilibrio e desequilibrio (ou positivo e negativo) se ajustaria
melhor a concepcdo Yoruba de Ori do que a dualidade de bom e mau-Ori, que parece uma
concepcao dicotdmica-rigida. Todo Ori esta em devir, podendo nascer desequilibrado e se tornar
equilibrado, e vice-versa, mesmo que o objetivo seja sempre tornar-se equilibrado. O mundo
representado por Esti ¢ um mundo de vir a ser, mundo das possibilidades, nada est4 totalmente
definido e determinado.

A dualidade equilibrio/desiquilibrio indica mais estado de variacdo do que um estado
justaposto, pois graus de equilibrio e desequilibrio (ou positividade e da negatividade) entre 0s
Ori sdo diferentes. Por exemplo, o estado de equilibrio de um Ori-reré (Ori equilibrado) pode
ser fraco, facil de regredir para desequilibrio; outro pode estar num estado normal, outro num
estado de equilibrio mais sustentavel. Isso também se aplica a um Ori-burdku. O essencial é
que todo Ori deve buscar equilibrio sustentavel, dando mais oportunidade da realizacdo do
propdsito do seu devoto.

E preciso compreender a totalidade da dindmica de mundo Yoruba antes de adentrar os
provérbios, os Itan ou quaisquer sentencas particulares para construir uma tese. Os dois
proveérbios Yoruba que constituem exemplo da tese de Adebola Ekanola, do determinismo de
Ori, 1) “Ohun Ori wa se ko ma ni salai se eo (o0 que Ori vem para realizar deve definitivamente

ser cumprido)” e 2) “omo ar'aiye ko le pa kadara da won kon le fa owo ago s.eyin ni - agentes

1 Segundo Ghadegesin (1991), é s6 nos casos patéticos que escapam aos esforcos da compreensdo humana que o
principio de escolha de Ori-buriku se aplica na sociedade Yoruba. Por exemplo, uma pessoa que faz tudo bem
para ser rica, € ndo consegue. Enquanto um bom Ori, segundo Ekanola (2006), se aplica muitas vezes para
caracterizar uma pessoa afortunada. Mas como argumentaremos ainda, 0 Bom-Ori e 0 mau-Ori ndo séo absolutos,
sdo construidos e reconstruidos ao longo da existéncia humana, muito embora seja algo dificil, isso também da
nocao de que a prépria existéncia humana ndo é algo facil. Manter ou alterar um estado inicial positivo ou negativo
de Ori exige grandes esforgos.
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do mal nunca podem alterar ou perverter o bom destino, o pior que eles podem fazer € adiar
isso” (EKANOLA 2006, p.43 e 46), so fariam sentido se fossem tomados de forma solta, sem
observacao do contexto geral da dinamica de cosmovisdo Yoruba. Os provérbios, como outros
tipos de aforismos, dificilmente apresentam uma conclusdo acabada. E ndo valem para todas as
circunstancias, sdo sentencas que expressam situacdes particulares de vida de quem as
proferem. Ou seja, 0s provérbios por si s6s ndo podem dar conta do determinismo de Ori.

Observando-se a totalidade da cosmovisdo Yoruba, verificamos que ndo ha suporte
dessa irreversibilidade de Ori. Se cada ser humano tem o seu Esu (divindade e principio
dindmico da existéncia, de fazer e deixar de fazer e suas consequéncias, que é capaz de
atrapalhar qualquer ordem), portanto, cada pessoa tem dentro de si também a possibilidade de
alterar a ordem de Ori para equilibrio ou desiquilibrio, dependendo do fazer e de deixar de fazer
do Eniyan. Se ndo tiver um bom caréater ou ndo cumprir com o Ebo, a pessoa pode piorar o seu
Ori.

Para nos, esses provérbios ttm um se (condicional) oculto. Os sentidos dos dois
proverbios poderiam ser completados com frases em colchetes: 1) o que Ori vem para realizar
deve definitivamente ser cumprido [isto é, no caso de Ori positivo, se a pessoa tiver Iwa]; 2)
agentes do mal nunca podem alterar ou perverter o bom destino, o pior que eles podem fazer
é adiar isso [se o individuo construir bom Iwa, caso contrério, Est pode deixar os Ajogun
alterarem completamente o bom destino; os Ajogun podem simplesmente adiar o destino, se a
intervencdo dos Ajogun for provocada por simples erros, ndo por falta de carater/lwa. Sempre
com caréter, a pessoa garante a protecio do Esu].

Esta nossa defesa pode ser também identificada na fala de um Babalawo entrevistado

por Santos. Dividimos esta fala em duas partes:

[12 parte] Se vocé esté destinado a ser rei ou a ser lider, vocé pode ter dificuldades no
caminho, mas voceé serd. Isso independe da cultura ou da sua religido. E desse Ori que
estamos falando. [22 parte] Se vocé ndo der comida a ele de tempos em tempos, vocé
pode perder muitas oportunidades na vida. Se vocé esta competindo para ser um rei e
ndo fizer sacrificios, pode perder para quem fizer sacrificio e certamente ganhara. O
conhecimento sobre Ori é muito amplo, tem uma extensdo enorme, nao da para
aprender em um dia. (SANTOS, 2020, p.96).

Nota-se que a primeira parte de discurso do Babaldwo mostra a irreversibilidade do
destino; se vocé for destinado a ser rei, em todo caso, vocé sera; a segunda, ndo. Nesta, ele
indicou que se vocé ndo fizer sacrificios (os Ebd) pode perder o seu predestino, Esu pode
atrapalhar essa ordem do destino. Contradig&o irreconciliavel? Pode até ser, caso tomemos as
duas partes do discurso separadamente.

Mas se analisamos o discurso em seu todo (enquadra-lo também dentro da cosmoviséo

Yoruba), observaremos que o predestinado a ser rei € um preestabelecimento que deve ser
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realizado, e que ndo necessariamente se realiza, tudo vai depender do Twa da pessoa. Se 0
individuo ndo tiver Twa-reré ou Iwa-pelé (boa maneira de existir), se ndo cumprir com 0s
sacrificios, ndo alimentar o seu Ori, 0 predestino ndo se realizard. Para se ter um bom Ori,
afirma um dos Babalawo entrevistados por Nilsa Santos, ¢ “preciso fazer Etutu (tipo de Ebo),
Iwa-Pelé (Bom Carater) = Toda Chuva = Humildade. Iwa Buruk( = Carater Arrogante, Ruim.
Se algo for estragado, faz consulta a If4, faz ebé e tudo se corrige. Se tinha um mau destino, o
destino se torna bom” (SANTOS, 2020, p.99).

Iwa-pelé (bom carater, boa maneira de existir) é a categoria que resume as boas a¢oes
para realizacio da predestinacdo, tanto que Ona Veloso (2021, p.13-14) traduz o provérbio:
“Ayanm¢ ni iwapele, iwapele ni Ayanm¢” por destino é carater sobrio, carater sobrio ¢
destino”. Iwa, que é traduzido comumente como caréter, tem um sentido mais amplo do que o
significado corrente de carater em portugués. Em Yorub4, segundo a nossa leitura, trata de boa
maneira de existir, 0 que inclui o proprio cumprimento de Ebd; fazer EbO é respeitar as
divindades e a tradicdo. Ter Iwa, além de ser bem-comportado, é ser participativo em todo
sentido, trabalhador, inteligente, casar-se, etc. N&o intencionamos discutir a concepgéo de Iwa
aqui, apenas mostrar seu papel na concepcéo de Ori, até porque ja elaboramos um artigo a este
respeito, que podera ser facilmente consultado. "

Deste provérbio, destino é carater sobrio, carater sobrio é destino, Ona Veloso, como
haviamos assinalado na secao precedente, ao discordar do determinismo do predestino, defende
gue o ser humano, na cosmovisdo Yoruba, € um ser livre, que escolhe o seu propdsito ao vir
para 0 Aye, pois, para ele, a escolha do destino simboliza o proposito de cada ser humano (o ser
humano é, em si mesmo, um prop6sito), e ndo um fardo a suportar. Portanto, Ona parece

desconsiderar a possibilidade de sorteio na escolha do destino:

Destino é carater sébrio, carater sdbrio é destino. [...] para o povo Yoruba ter um
comportamento assim € condi¢do necessaria para a realizacdo, de modo 6timo, o
propésito ou destino (ayanma) que foi definido no Orin (mundo espiritual), em um
acordo (ipinnu) entre a pessoa (éniyan) e Olédumare, antes do seu nascimento ou
renascimento. Esta tradi¢ao ensina que “agir de modo correto” ¢ agir de acordo com
este destino (ayanmo) na intencdo de cumpri-lo cabalmente, e de melhor forma
possivel. [...] Esta escolha prévia e essa necessidade de ter/construir um bom carater,
me da a ideia de que o ser humano, na concepgao dos Yoruba é um ser livre, ndo
determinado, que pode escolher como vai realizar a sua vida. Contudo, alguns autores
defendem que este acordo prenascimento acaba por se tornar um tipo de esséncia
predestinada que determina, dentro de certos limites, se a pessoa sera afortunada ou
infeliz, rico ou pobre, gentil ou cruel, sdbia ou insensata, popular ou impopular e o
tipo de ocupacdo que ela deve ter, entre outras coisas, independentemente de seu agir
em vida. (ONA VELOSO, 2021, p.13-14).

2 CABRAL, H. C.; VIEIRAFILHO, A. S. iwa: carater como ordem da existéncia humana em Or(inmila, Ebook
MIH/Unilab, 2022. Este artigo sera ainda publicado neste 2022
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Em suma, para Ona Veloso, o que se fala do destino trata-se do propésito que cada
pessoa procura realizar através de bom caréter. Concordamos com Ona neste sentido, de que a
questdo da escolha do Ori trata de proposito. Porém, ndo se limita a isso, e que a questdo do
sorteio na escolha de Ori ndo se trata necessariamente de um fardo, e no tira a liberdade do ser
humano, mas sim uma indicac&o do estado inicial da existéncia que através do qual o Eniyan
vai se guiar. Ou seja, Ori é uma bussola para a realizagdo do proposito. Ja defendemos que, em
vez de bom e mau Ori, € preferivel falar de Ori equilibrado e desequilibrado, pois € uma
variacdo (varia de equilibrio a desequilibrio e vice-versa), que sempre estd em devir. Alem de
proposito definido pelo ente para sua vinda ao Aye, este faz a sua escolha do Ori e, pelo estado
inicial do seu Ori que ele sorteou, é orientado por Olédumare e divindades presentes em como
realizar o seu proposito, no qual a perseguicdo a Iwa-reré (boa maneira de existir) é
indispensavel.

Sendo, podemos considerar esta questdo do sorteio de Ori como bussola em sentido
universal. Cada pessoa no mundo tem o seu prop6sito. Mas ao nascer ja encontra uma condicao
social que independe dele, mas que ele deve enfrentar para tentar alterar ou manter, dependendo
do favorecimento ou ndo da condicdo em que o individuo se encontra. Se, por exemplo, um
individuo nasce em uma familia pobre (é uma situacdo que independe dele), a realiza¢éo do seu
proposito de vida vai depender deste estado inicial de pobreza. A pobreza, neste caso, é uma
condicdo a superar, ndo para suportar, e 0 ser humano esta livre a escolher como pretende
supera-la e realizar o seu proposito, mas sempre deve ser medido a partir do seu estado inicial
(Ori). Trata-se do conhecido ditado: ndo esquece de onde vocé partiu, Sankofa — ndo € proibido
voltar atrds e pegar aquilo que vocé esqueceu.

Uma pessoa que nascesse em guerra, na pobreza, com pais analfabetos, dificilmente
teria a mesma condi¢do para a realizacdo do seu propdsito que outra pessoa que nascesse em
familia rica e com boas condi¢des educativas. A primeira, para se realizar, tem que redobrar seu
esforgo. J& a segunda, ndo tanto assim. A sua condicdo inicial ja Ihe da maior possibilidade de
realizacdo. Mas, se este ndo construir bom modo de ser, Iwa, mesmo com esta condico inicial
positiva, ele pode ndo se realizar. Ori trata-se, mais ou menos, disso. Ori positivo (equilibrado)
é referente & condig&o inicial favoravel, e negativo (desequilibrio), ao contrario.

Por isso que o significado de Ori, muito além do destino, trata de um veiculo de auto-
orientacdo. Na busca da realizacio do prop6sito, o Eniyan nunca deve se esquecer do seu estado
inicial de Ori e seu desenvolvimento. O ideal é que Ori deve desenvolver-se sempre procurando
a mais alta perfeicdo do equilibrio, que permita a pessoa realizar o seu proposito da melhor
forma possivel. Mas, para tudo isso, é preciso ter autodeterminacdo. Lembrar do seu estado

inicial, e se orientar a partir dele, é existir e construir o seu proposito dentro da sua possibilidade
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historica. Esquecer ou desviar de se orientar deste estado inicial pode acarretar uma perda de
autodeterminacdo, na medida em que € facil ser engando pelos outros ou embarcar na historia
comum sem consciéncia. Entretanto, comecaremos a demonstrar, de forma mais clara, nos
nossos argumentos de que maneira o Ori se trata de autodeterminacao.

Que significa autodeterminacdo? De que modo a concepcdo de Ori se alinha com o
principio de autodeterminacéo?

Autodeterminacdo significa: 1) “ato ou fato de se determinar por si mesmo”’s; 2)
“Decisdo ou determinagdo que se toma livremente, sem a influéncia de outrem; 3) faculdade de
um povo determinar, pelo livre exercicio do voto, o proprio destino politico”.” A segunda
definicdo parece um pouco imprecisa, pois uma decisdo autodeterminada pode sofrer influéncia
terciaria, mesmo que a Ultima decisdo venha da ilacdo do sujeito. A terceira definicdo, apesar
de se referir a de povo, pode ser aplicada individualmente, isto é, faculdade de um individuo
escolher, pelo livre arbitrio, o seu destino. Ou seja, a preferéncia de como guiar-se. As duas
ultimas definicbes remetem a primeira: afinal, a autodeterminagdo € o ato de determinar ou
decidir por si mesmo, capacidade de se orientar no mundo; é a responsabilidade priméria da
existéncia de si.

Tinhamos apresentado no primeiro verso acima, que Qranmila tentou ajudar o seu
devoto e ndo conseguiu, por este escolher mau Ori, contudo, deve-se entender que Ori-burtkd
ndo é um estado determinado. Pode ser que o Ori-ind do devoto ndo comunique sempre com
Ori-Orun, por isso este Ihe abandona e ndo aceita oferendas, ou a pessoa n&o procura construir
um bom modo de existir — Iwa. Além disso, mencionamos também que Ori-burtkd (Ori
desequilibrado, como preferimos) nédo é algo absoluto, pode ser corrigido com o esfor¢o do
individuo, fazendo os Ebd. “Com o Ebo tudo se corrige”, afirma um Babaldwo (SANTOS, N.
2020, p.99). Para isso também é preciso ter Iwa, pois ndo adianta fazer eb6 se seu modo de
existir é ruim. Est, em particular, os Orisa e 0s Egun (ancestrais), em geral, ndo coabitam com
mau modo de existir. E neste ponto que podemos comegcar a discutir a concepgdo de Ori como
capacidade de orientar-se no mundo, autodeterminagéo.

O Eniyan chega ao Ayé. Assim, como haviamos assinalado, quando o ente faz a seleg&o
de Ori e assina o acordo do seu propdsito no Orun, ao caminhar para o0 Ayé, ele passa na agua
do esquecimento, e quando chega ao Ayé, esquece tudo. Por isso que ha necessidade de
consultar If4, de tempos em tempos, para saber a vontade de orientacdo do seu Ori.

Depois de alguns dias de nascimento, normalmente no 8° dia, na Nigéria, segundo

Gbadegesin (1991), a crianca ¢ levada a Ifa para saber do estado do signo (Ipin-porcéo de

73 Dicionario Portugués Online <https://www.dicio.com.br/autodeterminacao/> Acesso em: 20 maio 2021.
4 Michaelis <https://bit.ly/3f3maza> acesso em: 20 maio 2021.
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predestino) do Eniyan recém-chegado, os estados do signos variam de negativo (desequilibrio)
a positivo (equilibrio) e vice-versa.” Dependendo do estado do signo, e conforme preciso, a
familia é orientada a fazer alguns tipos de Ebd necessarios para comegar a corrigir o estado
negativo ou evitar a alteracdo do estado positivo da crianca, buscando equilibrio mais
sustentavel do ente recém-chegado. O Ebd, muito além de simples comunicagio com os Orisa,
representa a reparacdo, pois o individuo que faz Eb6 sempre espera algo melhor de volta
(AMBIMBOLA, K., 2006). Por isso, quem tem o seu estado inicial de equilibrio negativado
deve fazer muitos Ebd recomendados.

Este ato de manter ou alterar respetivamente o estado de equilibrio e de desequilibrio de
Ori é um processo continuo, cujo objetivo Gltimo é alcangar a plenitude de vida. Por isso sempre
€ necessario voltar a Ifa para saber melhor e relembrar quem vocé é e de onde partiu, para saber
se orientar. (A plenitude de vida a que nos referimos diz respeito a existir eternamente, que
pressupde viver bem, Twa-reré, existir bem desde Ayé até no Orun; é ter possibilidade de se
tornar um ancestral — o ser eterno. Referindo que o ancestral € sempre a pessoa que viveu com
mérito no Ayé. S0 se torna ancestral quem existiu bem no Ayé. Quem ndo viveu com mérito no
Ayé e for ao Orun, metafisicamente, ele deixa de existir. S6 os ancestrais existem). Como se
pode verificar, o Eniyan, tendo consciéncia do estado inicial do seu Ori, deve providenciar todo
tipo de esfor¢o que possa manter ou alterar o seu estado positivo ou negativo respetivamente,
de modo a poder alcancar o melhor estado do equilibrio do seu Ori, possibilitando-lhe melhor
realizacdo do seu proposito.

Assim, podemos assinalar a busca de autodeterminacdo em trés linhas:1) Ori e
harmonizac&o do Ara; 2) Ori-Orun e a rela¢do com os Ara-Orun (seres de orun) e; 3) A relac&o
entre Ori e Ori-QOrun.

1) Ori e harmonizacdo do Ara. Ser uma boa pessoa, conforme mostramos no capitulo
anterior, € ter bom Okan (coracdo) ou bom-inu (bom-interior), mas é sobretudo ter bom Ori,
pois este, como primeiro administrador do Ara, tem como fungdo regularizar outras
manifestacdes do interior do Ara, incluindo Ese, que € principio de atividade ou trabalho. Alias,
uma boa pessoa € aquela cuja relagdes das partes do Ara estdo em perfeita cooperagdo. Neste
sentido, a pessoa que sorteou Ori desequilibrado tem que procurar ser uma boa pessoa,
aplicando arduamente o principio de Ese, trabalhando duro, procurando aumentar a
inteligéncia, regularizar o seu interior para que se alinhe com objetivo dos Orisa e da

comunidade, obedecer, fazendo os Ebé ordenados por Ifa.

5 Doté Moniz de Jagun <https://www.youtube.com/watch?v=urHRX_6yhZk> Acesso em: 21 maio 2021.
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2) Ori-Orun e sua relacdo com os Ara-Orun (seres de Orun). Um Ori deve ser
autodeterminado no Orun na sua relacio com outros seres de Orun. Como os dois planos de
mundo Yoruba (Orun e Ayé) funcionam simultaneamente e de forma indiscriminada, a relacéo
de Ori-Orun com outros seres de Orun afeta automaticamente o seu devoto no Ayé. O seu Ori
deve ser autdbnomo, ninguém (Ara-Orun) pode fazer nada ao devoto no Ayé sem aprovagio do
seu Ori-Orun, e isto exige uma comunicacdo forte e permanente entre o devoto e o seu Ori-
Orun.

3) a relagdo entre Ori e Ori-Orun. Ori, enquanto o guia do Eniyan no Ayé para alcance
do sucesso, ndo pode funcionar bem, por si s6, sem colaboracdo com Ori-Orun. Sem este n&o
ha muita possibilidade de outros Orisa ajudarem o individuo no Ayé, pois estes nio tém tempo
para cuidar dos problemas individuais, e isso abre, automaticamente, o caminho para a entrada
de forcas negativas (Ajogun) atrapalharem o Ori no Ayé, e, consequentemente, o desequilibrio

do Eniyan. Por isso, chamo meu Ori,

Meu Ori

Eu grito chamando por vocé

Meu Ori,

Me responda

Meu Ori,

Venha me atender

Para que eu seja uma pessoa rica e
préspera

Para que eu seja uma pessoa a quem
todos respeitem

Oh, meu Ori!

A ser louvado pela manha,

Que todos encontrem alegria comigo.’®

Neste caso, Ori, seja Ori-ini ou Orisa, trata de se orientar e de manter autodeterminado
na luta para realizacdo de si, do seu proposito. Enquanto as questdes do mundo visivel sdo mais
para Ori-ind, as do mundo invisivel sdo do Ori-Orun (o Orisa). E como estes dois mundos sdo
inseparaveis, estes dois Ori precisam sempre estar em contanto. Se nada pode ser feito por Ara-
Orun a um Eniyan sem aprovacio do seu Ori-Orisa, assim também que nada pode ser feito por
um Ara-Ayé (seres do Ayé, neste caso, 0s humanos) sem a aprovacao do seu Ori-inu.

Podemos falar de livre arbitrio outorgado por Olédumare. Este ndo faz interferéncia nas
“lutas” das forcas sobrenaturais, Orisa e Ajogun, que regem o mundo, sendo que cada ag&o do
ser humano provoca interferéncias dessas focas concentradas em EsU, o principio dinamico de
mundo, de fazer e deixar de fazer e suas consequéncias. Por isso Qrdnmila assegura, segundo
Osamaro (2007, p.42), que Olorun ndo impede ninguém de fazer o bem ou o mal; “Deus ri

apenas duas vezes: 1) quando uma pessoa perversa que tramou 0 mal contra o seu proximo, e

6 IFAKOYA, Awo [p.4]. Orisa Ori e o Ritual de Tbori., 2003. <https://bit.ly/34EHXRU> Acesso em: 18 jun.2020.
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vai de joelhos implorar a Deus; 2) quando pessoas estdo tramando contra uma pessoa com um
coragdo limpo, e eles rezam a deus para abencoar seus planos maléficos”. Isto mostra que as
nossas agdes podem ser as maiores causas dos nossos fracassos ou sucessos.

Todos esses trés estados tratam de buscar a autodeterminacio. Cada Eniyan deve ser
primeiro ator da nossa existéncia, ator do que faz, que tem como centro de controle Ori. A
propria palavra Ori, como ja aludimos na introdugdo deste trabalho, significa etimologicamente
prestar atencdo a si mesmo ou ocupar-se de si. Alias, o termo Ori é a juncdo do prefixo "O",

que é o pronome pessoal ele/ela, e do sufixo "RI" — verbo perceber.”” Ou melhor:

O + Ri = Ori

Ele/ela + Ver, perceber, descobrir... = perceber-se, descobrir-se, ver-se, vigiar-se...

Ou seja, conhecer a si mesmo, pois s6 quando a pessoa se conhece pode se ajudar e ser
ajudada pelos outros e pelas préprias divindades de forma mais eficaz. Como mencionamos no
capitulo 2, o ser humano é um todo organizado de componente material e imaterial, e todos 0s
elementos que o compdem precisam estar em perfeita relacdo, € assim que a pessoa se torna
autodeterminada e pode desfrutar o mundo, e consegue alcancar o sucesso, a realizacao de si.

Vale referir que ndo se deve confundir autodeterminacdo com individualismo. Enquanto
este estd relacionado ao ego excessivo - estado bruto do Ara, aquele refere-se a cultivar a
confianga em si, controle de si, para poder servir ao mundo e ser servido por este. E a ideia de
que nada de beneficio pode ser feito para vocé sem a sua ajuda inicial, é assumir a
responsabilidade da sua existéncia. Quando Eniyan sabe do seu estado inicial de Ori, mesmo
com apoio, principalmente da sua familia, ninguém mais do que ele deve redobrar os esforcos
para alcancar o sucesso. O Bori (ritual ou culto a Ori), um ato espiritual e psicolégico que serve
para reequilibrar a existéncia pessoal, vale também para recuperar ou fortalezar a
autodeterminacdo. Nesse caso, o proprio reequilibrio se confunde com autodeterminacdo. Para

uma pessoa obter um equilibrio sustentavel, deve ser muito autodeterminada.

3.1 Bori e a busca do equilibrio existencial do Eniyan

Se Ori significa, etimologicamente, cuidar de si ou conhecer a si mesmo (O - ele/ela +
ri - ver, perceber, descobrir = perceber-se, descobrir-se, conhecer-se), Bori significa ritual de
cuidar de si, de (re)conhecer-se ou de (re)fortalecer a si mesmo (Bo - adorar, ou oferendar, fazer

sacrificio + Ori = conhecer-se, cuidar-se).”® Ndo nos interessa aqui fazer uma descrigio

"7 BENISTE, 2011; IFAKOYA, 2003, p.5
8 IFAKOYA, 2003; BARRETTI FILHO, 1984
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minuciosa do Bori, tdo somente analisar filosoficamente o seu significado para a
autodeterminagédo humana.

A definicdo que alguns autores ddao de Bori esta intrinsicamente relacionada ao seu
significado etimoldgico. Defendemos, filosoficamente, que Bori simboliza um momento maior
e particular da constante busca pelo equilibrio existencial e, por efeito, de manter a
autodeterminacdo na busca desse equilibrio. O equilibrio existencial, neste caso, pode ser
traduzido como felicidade, mas, em sintese, remete mais a um estado tranquilo da vida, o bom
estado do sentimento da poténcia da vida, existir bem.

Aulo Barretti Filho (1984, p.2) descreve Bori como “rito de oferenda a cabega (ebo Ori),
que consiste em assentar, sacralizar, reverenciar e ofertar” ao Ori-in(i € Ori-Orun para “criar a
harmonia e equilibrio necessarios a vida”; cultuar e louvar Ori ¢ assim estabelecer o ¢lo entre a
cabega (Orf) do devoto no Ayé e a cabega de seu Orisa-pessoal no Orun, lembrando que n&o ha
garantia de equilibrio para Ori-int sem intrinseca relacio com Ori-Orun.

Ifakoya também descreve Bori como um processo de religacdo do Ori com o seu duplo

no Orun, mas acrescenta que Bori € feito

como resposta a condicfes de stress ou fragilizacdo das estruturas psicolégicas do
individuo resultantes de situagdes particulares de vida; Como ritual propiciatdrio ou
complementar a um Ebo [sacrificio ou oferenda]; Como ritual propiciatério a
processos iniciaticos; Como resposta a uma necessidade espiritual resultante de feitico
ou destino; Como indicagdo de algum Odu (Ifa) [Odu — signos usados na consulta de
If4 ou outros oraculos], a partir da interpretacéo das condigdes ligadas ao personagem
mitico que se apresenta em um dos Itan correspondentes ao Odu (IFAKOYA, 2003,
p.32).

Portanto, no geral, de acordo com Ifakoya, Bori é um ato de libertacdo de qualquer
marasmo pessoal ou de fortalecimento de si para desafios da vida ou para novos caminhos,
como 0s processos iniciaticos. Vagner Gongalves da Silva indica que antes do processo
iniciatico a um Orisa, em alguns terreiros em Sao Paulo — Brasil, faz-se Bori, fortalecendo o
Ori, para que haja uma reciproca aceitagdo entre o Orisa, ao qual o devoto serd iniciado, e seu

Ori (SILVA, 1995, p.124). No tocante a esse aspecto, ele descreve:

O bori consiste em “dar comida a cabega”, com objetivo de fortifica-la e a0 mesmo
tempo reverencia-la, pois orixa [Orisa] s6 tomou aquela cabega (aquele Ori) porque
esta assim o permitiu. Para tanto, consulta-se o0 jogo de bdzios (0s odus) para saber se
existem impedimentos e quais os ebos (limpezas) necessarias antes do recolhimento
da pessoa no terreiro para a cerimonia propriamente dita (SILVA, 1995, p.124).

Como ja aludimos acima, ha varias finalidades de Bori, seja para fortalecimento,
tranquilizacdo, recuperagdo mental, etc. Tudo relacionado a busca de (re)equilibrio existencial
(JAGUN, 2015), pois o que estd por detras de todos os EbG e de outras praticas humanas,
consciente ou inconscientemente, € a busca de equilibrio existencial neste mundo regido por

Est, sempre em devir, de modo que nada esta pronto, acabado e totalmente definido.
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O mundo de Ayé-Orun é sempre um mundo de fluxo e de movimento, tudo flui ou esta
para fluir, desaparecer ou morrer, e (ou com probabilidade de) reaparecer ou renascer. O mundo
sem fluxo ndo faria sentido. A agua encharcada apodrece; ja a do rio renova-se, entende
Ordnmila. Sem a morte ndo hé renascimento. Entretanto, o que cabe ao Eniyan neste mundo
instavel (em bom sentido) é buscar o equilibrio consigo mesmo e com o0 mundo, e isso se
consegue mais facilmente com a autodeterminacdo. N&o podemos entender Bori
filosoficamente se ndo retomarmos o conceito do ser humano no mundo-viséo Yoruba.

Lembramos que o Eniyan é, fundamentalmente, um espirito que vem do Orun, que, para
tornar-se ser humano, tem de adquirir ainda no Orun, além do corpo material, elementos
imateriais como Ori, Ese, Okan (que pode ser também chamados elementos espirituais, mas
ndo se confundem com espirito em si que, apds a morte do corpo, torna-se ancestral); sdo estes
elementos imateriais que orientam o Eniyan no Ayé. Por isso esses elementos sempre precisam
estar em perfeita relagdo, equilibrados entre si. E nesta Otica que um Babalorisa,’® em Fortaleza
— Brasil, que ja citamos na se¢do anterior, numa conversa que mantivemos, argumenta que ao
fazer Bori, as oferendas sdo feitas em Ori Eta (na cabeca), Ori-inG (no estbmago, indicando
Okan] e Ori-Esé (pés).

Esta descri¢do de Ori (Ori-eta, Ori-inG e Ori-Ese) lembra bem a nossa tese de que Ori,
apesar de geralmente ser identificado com a cabeca, ndo se limita a ela, é algo que comanda o
st da pessoa, que expande toda imaterialidade do “eu”. Equilibrar estes trés elementos ¢
equilibrar o proprio Ori, pois se estiver desiquilibrado, o espirito e o corpo da pessoa também
poderdo se desequilibrar. O termo espirito aqui ndo deve ser visto s6 no ambito religioso, mas
como algo imaterial que diz respeito ao sujeito.

N&o hé, assim, a separac¢do rigida entre o corpo e o espirito. Sempre atras dos corpos ha
espirito humano. Se o corpo humano for ferido, este ferimento pode afetar o espirito (ou a
mente) e vice-versa. Por exemplo, um acidente grave (corpo) pode afetar a estabilidade
espiritual; um problema de namoro (espiritual) pode emagrecer o corpo. E esta compreenséo
do ser humano de corpo-espirito ndo se limita s6 ao ser humano imediato, mas também aos
objetos e as representacdes que os Eniyan fazem desses objetos, que parecem externos, mas
compdem também o corpo-espirito humano. Tal como se o corpo humano imediato se fere, o
espirito pode ser afetado, assim também se 0s objetos, como televisao, celular, estragam ou séo
roubados, também podem afetar o espirito. 1sso porque estes objetos, de alguma forma, fazem

parte de sujeito. A concepcao de ser humano néo se limita a si imediato.

8 Conversa com o Babalorixa do terreiro I1& Asé Omi Sola Olodé, Bairro do Siqueira, Fortaleza — Brasil, 25 de
abril de 2021.
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Ora, ndo é todo objeto perdido que pode desequilibrar o espirito (sujeito). I1sso depende
do tipo de relagdo que o espirito mantém com aquele objeto (ou como o espirito toma aquele
objeto como parte dele), e a forma pela qual ele perdeu o objeto. Se a pessoa, por exemplo,
perde um celular que ja ndo presta tanto, esta perda pode ndo desequilibrar o sujeito, porque o
seu espirito ndo tem uma relagdo tensa com o celular. O celular, neste caso, € um corpo mediato
ao sujeito. O mesmo também pode ser dito em relagdo ao corpo imediato. A ferida e a dor de
um ascendente tém mais probabilidade de desequilibrar um espirito do que uma circuncisao,
por exemplo. Isso porque a relacdo que o sujeito mantém com estes dois ferimentos sao
diferentes. A ferida da circuncisdo, apesar de doer, é representada e controlada pelo espirito,
como algo aceitavel, enquanto a do acidente néo.

Ori trabalha exatamente no sentido de conduzir o espirito humano a busca de equilibrio
nas suas relagBes com os corpos ou fendmenos existentes no Orun-Ayé. Estresse, cilimes,
ambicdo, egoismo expressam a relacdo que a imaterialidade humana (espirito) mantém com as
coisas no mundo. E para que haja uma relagdo mais sustentavel que permita também um
equilibrio mais sustentavel, é preciso construir um Ori equilibrado. Este, com certeza, permitiria
a melhor lideranca de si neste mundo das relagdes das coisas, da convergéncia (Esu).

H& ainda outros objetos (ou fendmenos) cujos estragos ou perdas podem ndo causar
desiquilibrio humano de forma imediata, mas em longa duragdo ou paulatinamente. Por
exemplo, cortes abusivos de arvores para fazer madeiras. A madeira é boa, com ela se constrdi
casas, cadeiras, etc., e pode possibilitar certo equilibrio imediato, mas este equilibrio nédo €
sustentavel, porque cortes por excesso podem também impedir a chuva e afetar a geracao
posterior. Por isso, € preciso ter cuidados com as relagdes que a pessoa mantém com 0s corpos,
meu corpo, o0 corpo do outro, corpos de objetos, porque, de alguma forma, sdo extensoes
humanas. Tal como a ruina do corpo humano imediato pode provocar o desaparecimento de seu
espirito, a ruina dos corpos mediatos pode causar a ruina humana, pessoal ou coletivamente.

Esta forma de pensamento tradicional africano é bem expressa em um aforismo bantu,
“umuntu ngumuntu ngabantu”, em Xhosa e Zulu, que pode ser traduzido como: “eu sou, porque
nos somos" (RAMOSE, 1999, p.3). Isso implica endossar que a existéncia pessoal depende da
existéncia coletiva. O coletivo, neste caso, ja que trata da dependéncia, pode se referir ndo sé
as pessoas, mas a todas as coisas das quais a existéncia humana depende, como a chuva, a
arvore, o peixe, a historia, a “politica”, a ancestralidade, as divindades, 0s animais, etc., fato
que pode nos levar a outra traducdo desse aforismo bantu: eu existo porque estas coisas existem.

A extingdo destas e demais coisas pode provocar também a extingdo ou o desequilibrio
humano. Por isso, “a pessoa precisa tomar cuidado com seu modo de ser — [em Yoruba] Twa,

Enia nilati toju Iwa re” (BENISTE, 2011, p.408), ou seja, tomar cuidado com a maneira de lidar
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com as coisas, com as pessoas, enfim, com o mundo. N&o h& muita possibilidade da realizagdo
do proposito de cada Eniyan sem construir uma boa maneira de lidar com as coisas do mundo
(Iwa).

E quem deve guiar e cultivar este cuidado ¢ Ori: “Ori-ind mi maba ode je — Meu Ori
ndo estrague o meu destino ou minha boa sorte (Ir¢)” (SANTOS, 2020, p.87). Quem quer que
Ori ndo entregue o seu destino, e assim manter sempre equilibrado no Ayé-Orun, tem que

alimentar frequentemente o seu Ori. Aconselha um Babalawo nigeriano:

Quando vocé esta alimentando o seu Ori, pode dar, ovelha, pombo, coco, obi, orogbo,
peixe vivo, frutas, galo, pato, galinha de angola, leite de cabra, vaca etc. Para fazer o
Obori [ou Bori), apds o sacrificio, parte em partes do animal sacrificado, distribui frio
ou faga uma grande festa, melhor cozinhar, porque vocé ndo sabe quem vem.
Comendo, o Ori da pessoa vai trabalhar para ela [...]. Preparar a comida e dar para Ori
também, numa vasilha de louga, como se faz para Orix&. Quanto mais vocé der comida
ao seu Ori, mais ele te abencoa (SANTOS, 2020, p.85).

NOs acrescentamos, quanto mais vocé alimentar o seu Ori, mais possibilidade de
encontrar o equilibrio sustentavel, mais possibilidade da realizacao de si. Alimentar Ori, deste
modo, extrapola o sentido literal de alimentacéo, e simboliza o esfor¢o (Ese) da potencializacdo
do Ori, que pode nascer desequilibrado e se tornar equilibrado, e vice-versa. Para torna-lo cada
vai mais equilibrado, ele deve ser alimentado o tempo todo, com boas agfes, procura do
conhecimento, boas educacdes, boas relacGes pessoais, fazer os Ebd recomendados, respeitar
os mais velhos e reverenciar a sua ancestralidade, construindo uma boa maneira de existir —
Iwa. S6 com Iwa o Eniyan pode ter a possibilidade de realizar o seu prop6sito cabalmente.

Defendemos que Egbé (sociedade) na tradicdo Yorubad, como muitas sociedades
africanas, Iwa (caréter) constitui o principal elemento para a continuagao do circulo existencial.

Acircularidade (circulo existencial) diz respeito a forma da concepcéo social tradicional
africana, embasada fortemente na ancestralidade (LEITE, 2008). A sociedade tradicional
africana é sempre compreendida como jungdo dos que estdo no Ayé (os vivos) e dos que foram
para 0 Orun (0s ancestrais). A morte, neste sentido, ndo significa fim da existéncia, mas
mudanca de plano, e o nascimento, como uma vinda de Orun para Ayé. E um movimento
circular permanente de ida-vinda e vice-versa.

A maioria dos nascimentos € uma volta ao Ayé, e o objetivo de voltar ao Ayé é sempre
feito no sentido de melhorar o proposito pessoal e coletivo da humanidade e da sua familia. Se
a pessoa viesse ao Ayé uma vez, ja teria experiéncia de quais aspectos deve melhorar na proxima
vez. Nao é toda pessoa que pode entrar ou manter este circulo de ida-vinda. S6 entra ou mantém
neste circulo (s6 se torna um ancestral) quem se compromete seriamente com o0

desenvolvimento da sociedade Ayé-Orun, que sdo normalmente pessoas de Iwa-reré (boa
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maneira de existir). SO se tornara ancestral, portanto, com possibilidade de ida-vinda entre Ayé-
Orun, quem tem Twa-rere.

A pessoa que ndo tem Iwa-reré, destarte, estd cortada do circulo existencial
(circularidade), ndo existe metafisicamente, porque perde a permanéncia no circulo vital da
existéncia, do constante vaivém entre Orun e Ayé. Quem perde esta possibilidade de ida-vinda
esta paralisado, sem possibilidade de renascer; Qranmila ja deu exemplo com a metafora do
rio, de que sem renascimento ndo hé vida. Este é o mundo do Est, quem ndo circula, ndo se
renova, e deve ser sancionado do circulo de Egbé (sociedade) dos vivos e dos ancestrais.®

Na verdade, ter Iwa-reré é estar equilibrado consigo mesmo e com o mundo, a pessoa
de Iwa-reré é aquela que zela pela continuidade da circularidade, é aquele que ndo coloca a
continuidade de Ayé-Orun em ameaga, o circulo (ancestralidade) jamais estara fechado para
ele.

Por isso, na tradicdo africana, toda relagdo social pode ser medida a partir da
circularidade — cumprindo com a ordem ancestral, pois ancestral € sempre pessoa de Iwa-rerg;
o0 individualismo (o estado primario do ser humano ndo moldado por Ori) é uma ameaca a
circularidade. Ter conhecimento ou riqueza (uso em poténcia de Ese) é bom, se ndo forem
moldados por Ori a servigo de Iwa-reré, ou seja, se seu conhecimento e a sua riqueza néo estio
a servico da continuidade e do desenvolvimento da circularidade (da sociedade) vocé nédo é uma
boa pessoa, e 0 seu Ori também ndo presta.

O ser humano é aquele que deve buscar o equilibrio em tudo o que faz. N&ao vale riqueza,
conhecimento/sabedoria sem Iwa. A circularidade é o principio da participacdo comunitéria e
humanitaria, dar apoio em tudo que pode para o seu desenvolvimento. Ndo ha garantia da
realizacdo do propdsito pessoal sem participagdo comunitaria, sem a circularidade. A
decadéncia da circularidade é automaticamente a queda da pessoa. Por isso, a pessoa deve tomar
cuidado com a sua maneira de ser.

Como mencionado, cada ser humano é uma entidade em si, a sua participagdo
comunitaria ndo implica o abandono de si, ninguém pode te conhecer mais do que vocé mesmo.
As cooperag0es sociais da circularidade, das quais vocé participa, ndo lhe beneficiardo se vocé
ndo conhecer a (ou ndo cuida de) si mesmo. Quem ndo se conhece ou ndo tem
autodeterminacéo, o seu proprio desempenho na cooperacao-circular pode beneficiar mais aos
outros sem retorno benigno para si. E esta, exatamente, a funcdo de Ori, manter-se

autodominado, fazendo escolhas necessarias para si e para a sua circularidade.

8 CABRAL, H. C.; VIEIRAFILHO, A. S. iwa: carater como ordem da existéncia humana em Qrinmila, Ebook
MIH/Unilab, 2022. Este artigo sera ainda publicado neste 2022
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O Bori vem neste sentido, quando se nota que o problema € individual; que o individuo,
por si so, j& ndo da conta diariamente de si, ndo da conta das suas rela¢cBes com as coisas do
mundo, com a circularidade, é necessario um momento especifico, no qual ele deve fazer esse
ritual para poder criar equilibrio pessoal, entre Ori, Okan e Es¢, e entre Ori e Orisa-Ori, ou entre
Ori e a sua ancestralidade —, recolocando o sujeito eficazmente na circularidade.

Bori, na sua simbologia latente, € um processo diario. Como 0 mundo esta sempre em
devir, o ser humano precisa, frequentemente, buscar equilibrio. Portanto, viver é borizar —
procura do equilibrio e da autodeterminacéo.

N& ha garantia de equilibrio sustentavel sem autodeterminacdo. Quem perde
autodeterminacdo, a sua liberdade estd comprometida, lembrando que a etimologia do termo
Eniyan é aquele que escolhe, ou seja, aquele que tem ifé-atinuwd, traduzido como livre arbitrio.
Ifé (desejo) atinuwa (agradavel) (BENISTE, 2011, p.345; JAGUN, 2015). Quem ndo tem ifé-
atinuwa (desejo ou escolha agradavel) dificilmente faz uma escolha sustentavel, sempre estara
na tendéncia de viver mais sob a narrativa criada por outros em relagdo a sua propria, se é que
ainda é capaz de construir a sua préopria narrativa.

Esses estados das coisas, manter a autodeterminacao e borizar melhor, séo o trabalho
primario de Ori. Por isso, este deve ser potencializado permanentemente. E esta potencializacdo

é um ato de educacdo e, sobretudo, de autoeducacao.

3.2 Ori no ensino da Filosofia Brasil/Africa

O Brasil e a Africa tém um desafio em comum: a descolonizacéo da educag&o. O nosso
interesse neste item é justificar a necessidade do ensino da filosofia do Ori nesses dois lados de
Atlantico.

A educacéo Brasil/Africa se fundamenta essencialmente na relagéo historica que o pais
sul-americano teve com o continente africano no passado, e que, de muitas formas, se estende
ao presente. Referimo-nos & historia de milhares de pessoas arrancadas pela forca da Africa
como escravos para o Brasil, que depois das suas libertagdes, até hoje, enfrentam o problema
da desumanizacdo, motivado pela heranca escravocrata e colonial que insiste em ver nos
africanos, descendentes de africanos e nas suas culturas algo de primitivo, fato que impede a sa
integracdo social dos afro-brasileiros. Por isso, em 2003, o Brasil sancionou a Lei 10.639/03,
para obrigar o ensino da historia e dos saberes africanos e afro-brasileiros como uma das formas

de combater o racismo e possibilitar e fortificar a integracdo dos saberes afros na epistemologia
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brasileira. A nossa proposta do ensino da filosofia de Ori no Brasil, enquanto outra parte do
atlantico, se insere no ambito dessa lei.

Neste trabalho, apesar de fundamentos tedricos acerca da Africa como um todo para
abordar a educacdo decolonial nesse continente, enquanto outra parte do Atlantico, o meu
arcabouco pratico é a partir das minhas experiéncias de Guiné-Bissau para o Brasil, enquanto
estudante desses dois lados do Atlantico.

Até 2016, quando deixei Guiné-Bissau, as auséncias do ensino da filosofia africana e de
saberes tradicionais nas nossas escolas, pelo menos no Ensino Basico, eram totais. Os Unicos
filésofos que aprendi eram os gregos. Para nds, era clara ideia de que os antigos gregos eram
povos mais inteligentes. A filosofia aparecia para nés como a disciplina da superinteligéncia,
ainda que estivesse longe da nossa realidade. O meu professor da filosofia do Ensino Médio
costumava nos dizer que filozofia ika pa mininus (a filosofia ndo € para adolescentes ou jovens,
em Kriol, da Guiné-Bissau), porque é muito dificil de compreender. Contudo, hoje eu acho que
a dificuldade de compreendé-la ndo esta exatamente na filosofia, mas na forma como nos era
ensinada essa disciplina, j& que ndo condizia com nossa experiéncia cultural. Lembro que era
ensinada a concepcao da alma entre 0s gregos antigos, mas sem uma contextualizacdo local,
uma vez que a questdo da alma é central no pensamento tradicional africano.

Assunto a respeito da filosofia africana é algo que quase ndo é conhecido até pelos
professores guineenses de filosofia, € uma discussdo que nem passava na escola nem nos meios
da comunicacdo. Destarte, a filosofia que se ensinava nas escolas de Guiné-Bissau era a
filosofia da colonia, que tem a Grécia como ponto de referéncia da histéria da inteligéncia. E a
filosofia do esvaziamento do passado africano e da cultura local.

No caso do Brasil, falo particularmente de algumas escolas do municipio de Redencéao-
CE, como a Escola Padre Savaiva Le&0® e a Maria Augusta Russo dos Santos®?, onde passei
como discente estagiario e como bolsista do Programa Institucional de Bolsas de Iniciacdo a
Docéncia — PIBID enquanto discente de Historia, muito embora ndo tenha assistido a nenhuma
aula de Filosofia (porque meu curso era Historia). Porém, como sempre gostei de Filosofia,
consultei livros didaticos dessa disciplina, e ministrei um pouco de contetdo acerca de Filosofia
em algumas aulas de Enem nas areas de humanidades, na Escola Saraiva Ledo. Durante esse
percurso, ndo me deparei com quaisquer discussdes em torno da filosofia africana nos materiais
didaticos, algo que pouco acontece com os livros didaticos da Historia e Sociologia (contudo,

estas disciplinas tém os seus problemas com relacdo aos contetdos afros). Apesar de haver

81 Estagio Supervisionado IlI, Semestre: 2019.2, e de 2018 a 2020 como bolsista de Pibid, estudante de
Licenciatura em Histéria Unilab
82 Estagio Supervisionado I1, Semestre: 2019.1. Licenciatura em Histdria Unilab
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muitas explicacdes para este fato, a sua base pode ser encontrada no epistemicidio eurocéntrico
que tem afetado o sistema da educacdo nesses paises ex-colbnias europeias, que sustenta a
filosofia como algo exclusivamente europeu, ndo permitindo o dialogo cultural.

Fazendo referéncia a educacdo na Africa tradicional, a autodeterminagdo e Iwa-reré
(bom caréter) eram uns dos principais objetivos da educacao para formacao do espirito humano.
A educacdo era dirigida pela familia, pelos processos iniciaticos, pelo seguimento de modo de
vida (Iwa-rere) das divindades (divindade primordial da linhagem ou da familia, sobretudo) e
dos ancestrais extraordinarios, pelos seguimentos ao um mestre indicado pelos pais, pelas
contacgdes das historias morais, pela participagdo nas cerimdnias ou nos trabalhos coletivos, no
momento de comer coletivamente, etc. Estes sistemas de ensinamentos e de aprendizagens eram
bem enraizados no meio cultural, criando fundamentos discentes e docentes em toda estrutura
social que os alunos aprendem de forma consciente e inconsciente a construir os seus Iwa e a
autodeterminagéo.

Consideramos que o ensinamento na Africa tradicional, diferente da educacéo
moderna/colonial, privilegia a integracdo total do espirito e do corpo humano. Enquanto o
ensino moderno vincula quase unicamente ao cérebro ou & cabeca, na Africa tradicional é
diferente, ainda que, no caso Yorub4, Ori seja considerado como guarda da experiéncia e lider
de si entre os Yoruba (BARRETTI FILHO, 1984), mas nao € s6 através de Ori (cabeca) que a
aprendizagem é registrada. Lembra-se também que, Ori em Yoruba ndo se limita a cabeca;
privilegiar Ori como centro de aprendizagem nédo pode ser a mesma coisa que ter a cabe¢a como
o0 centro da aprendizagem. Ter Ori como centro de aprendizagem € ter em consideracao toda a
imaterialidade humana, e a imaterialidade ndo exclui a materialidade, portanto, a educacgéo
Yorubé privilegia a insercdo da pessoa inteira na aprendizagem.

Nos processos iniciaticos, nos grandes encontros familiares, os africanos tradicionais
sempre cantam, dancam, reproduzem aprendizagens ancestrais, 0s provérbios, as historias de
vida, provérbios e ensinam bons comportamentos. Aquilo que Opolo (cérebro) capta, o coracdo
e a carne sentem, 0s pés dangam, em conjunto tem mais sustentabilidade de ficar no Ori, mas
também no corpo e no espirito-ancestral, do que aquele que sé a cabeca capta. A educacgdo da
tradicdo africana tem uma perspectiva da completude do ser humano, do equilibrio entre a
racionalidade e a emocdo, construindo um espirito que pode se manter na circularidade
ancestral, um espirito que ndo paralisa (que ndo morre), que sempre circula, que tem Iwa-rerg,
Omomuabi. OmolGabi significa literalmente filho de chefe ou detentor de Iwa, é aquele que
possui toda ou quase toda carateristica boa que permite a existéncia humana. E a categoria que

resume todas virtudes humanas Yoruba. Por isso, Olanipekun (2017, p.217) afirma que “toda
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educago Yoruba se resume em formar um Omolaabi”. Ser Omoluabi € ser um Eniyan mais ou
menos completo, bem disciplinado e equilibrado.®

O fundamento desse sistema educativo, com a chegada do colonialismo europeu, ao
invés de ser desenvolvido e enquadrado no sistema moderno, foi diabolizado e tomado como
desproporcional (AKAMBI; EKKAYINFA, 2018; MAZRUI, 2010). E os africanos passam a
ser integrados no sistema educativo ocidental, em uma perspectiva racista e assimilacionista®,
obrigando-os a abandonar completamente as culturas tradicionais afros e assimilar a cultura
europeia.

Entretanto, nos dois lados do Atlantico, de forma geral, se a educacdo no periodo
colonial era racista e assimilacionista, no pos-colonial este sistema nédo se altera na sua esséncia,
dai o grande problema da consciéncia da construcdo identitaria no continente africano e no
Brasil (para os afros, e ndo s6). Uma vez ignorado o ensino das culturas ancestrais nas escolas
— relegadas a desproporcionalidade, a feiticaria, o entendimento do prdprio ser africano ou
guineense e de (afro-)brasileiro, num mundo globalizado se corrompe (porque o estado inicial
de Ori coletivo e individual ndo é conhecido), mantendo o status quo da reproducdo do racismo
colonial antivalores tradicionais africanos na Africa e no Brasil (DOMINGOS, 2020, p. 253-
272).

Posto de outra forma, as independéncias politicas dos paises africanos, nos finais dos
anos 50 e 80, e as aboligdes escravocratas no novo mundo (as Ameéricas), particularmente no
Brasil, em 1888, ndo levaram automaticamente a emancipacao dos povos afros nos dois lados
do Atlantico. As elites pés-coloniais na Africa e pds-abolicdo no Brasil ndo conseguiram se
livrar do principio da ordem colonial que rege os “modelos evolucionistas” da existéncia
humana, que negavam qualquer valor dos povos colonizados. A ideia da Ordem e do Progresso
no Brasil, como em significativa parte da Africa, ndo via os valores tradicionais afros como
algo de positivo, para alcancar o almejado progresso/evolucdo. Surgiram duas maneiras de
violentar as tradigdes, os saberes em particular: 1) a perseguicéo ou 2) deixar a tradicdo morrer
por si mesma (SCHWARCZ, 2005; CARDOSO, 2011).

Esses dois modos de violentar os saberes das tradi¢Oes africanas, apesar de grandes
mudancas louvaveis hoje, podem ser ainda encontrados nesses dois lados do Atlantico, sob

diferentes formas e graus, especialmente no sistema educativo. A auséncia ou a pouca

8 Ver Solagbade Papoola Library. OmoelGabi: a descricdo de um ser completo, 2014. Disponivel em
<https://pt.scribd.com/doc/294602299/omoluabi-22 > Acesso em: 20 fev. 2021.

8 CA, Lourengo Ocuni; CA, Cristina Mandu Ocuni. Politicas Publicas em Educagéo na Guiné-Bissau: Um
Apanhado Histérico. Disponivel em: <https://bit.ly/3wJKc8e>. Acesso em: 14 out. 2018.
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integracdo dos saberes tradicionais africanos no Ensino no Brasil e em Guiné-Bissau explica
parcialmente e corrobora com tais violéncias.

Mas €, sobretudo na Filosofia, entre as disciplinas humanas, que o ensino dos saberes
tradicionais afros representa ainda um imenso empecilho. Se no Brasil, apesar da
obrigatoriedade de lecionar os saberes afros, promulgada pela Lei 10.639/2003, a efetivacdo do
ensino da Filosofia Africana e afrodescendente continua a ser um problema (NOGUEIRA,
2014). Na Africa, apesar das grandes revolucdes na producéo filosofica africana empreendidas
pelos filésofos africanos, a sua integragdo ao sistema do ensino também ndo € ainda um
problema totalmente resolvido (HIGGS, 2011; CARDOZO, 2011).

A Filosofia, como pode-se constatar nas discussdes do capitulo 1 e em Nogueira (2014),
vem sendo a mais eurocéntrica de todas as disciplinas humanas. Entendida historicamente como
a disciplina da racionalidade por exceléncia na tradi¢do eurocéntrica colonial, a sua atividade é
resguardada a cultura civilizacional moderna, que se acredita Unica de aporte para a
investigacao filosofica. Por conseguinte, as culturas tradicionais relegadas a Antropologia no
periodo colonial ndo tém nada para oferecer a pesquisa filosofica, pois sdo coisas de magias, e
a magia, para o ocidente-colonial, € algo sem possibilidade de racionalizar filosoficamente.

Este entendimento continua a constituir o obstaculo do ensino da Filosofia africana,
sobretudo da filosofia tradicional, nos dois lados do Atléantico. Por isso, no Brasil, observa
Nogueira (2014), enquanto se problematiza o racismo antinegro nas outras disciplinas humanas,
a Filosofia parece ainda neutra. A Lei 10.639/03 termina sendo ignorada, como se nao houvesse
contetido da filosofia africana que pudesse ser ensinado. E exatamente neste dmbito da
necessidade de eliminar essa biblioteca colonial e racial da Filosofia que intencionamos pensar
o ensino da Filosofia de Ori na Educagéo Brasil/Africa.

A filosofia de Ori e a filosofia Yoruba em geral fazem parte da filosofia tradicional
africana. O complemento africano aqui ndo diz respeito somente & Africa enquanto um
territorio fisico, pois as diasporas africanas sio consideradas uma sexta regifo da Africa. Neste
sentido, a filosofia tradicional de matriz africana no Brasil também faz parte dessa filosofia
tradicional africana, pois o campo de pesquisas dessa filosofia, apesar de multiplas
particularidades, se constitui no intercruzamento (Esu, principio concéntrico) entre didspora
africana e o continente africano (DOMINGQOS, 2020). Os pesquisadores da filosofia Yoruba no
Brasil, por exemplo, partilham as fontes e os didlogos com os pesquisadores Yoruba da Nigéria,
principalmente.

A descolonizagdo da educacdo que estamos a pensar aqui, j& que trata da busca da
liberdade “afro” e humana, ndo passa simplesmente pela integracdo das epistemologias

africanas no sistema educativo, mas também de como trata-las e ensina-las. Por isso, para
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lecionar a filosofia Yorubd, e de Ori em particular, & imperativo entender profundamente a
concepcdo decolonial em curso na filosofia africana, como entende Wiredu (2002). A
concepcao decolonial trata de se libertar de todo fardo colonial ou da visdo extrovertida acerca
das realidades africanas.

Para Kwasi Wiredu, essa concepcdo parte de uma (re)construcéo critica da heranca
colonial e da experiéncia contemporéanea africana, e deve ser capaz de albergar conceitos
ocidentais e tradicionais africanos necessarios, pois a Africa de hoje é o resultado do encontro
com o mundo exterior. A reconstrucdo critica, neste intento, ndo considera que tudo que vem
das tradicGes africanas € verdadeiro, e o que vem de fora é falso. E nem tampouco se trata de
supervalorizar uma em detrimento de outra. No entanto, trata de se livrar da reproducdo de
rancos coloniais de categorias, conceitos e concep¢des ocidentais ou de fora, que deturpam a
compreensdo de uma dada realidade africana.

Antes de tudo, deve-se levar em conta que as formac6es académicas atuais estdo, imensa
e ontologicamente, impregnadas de visfes europeias, pois as proprias linguas da producéo ou
de ensino do conhecimento tradicional, muitas vezes, sdo ocidentais. E também é bom lembrar
que as bases do estudo das tradicdes africanas estdo fortemente influenciadas pelo
eurocentrismo, uma vez que grande parte dos primeiros escritos acerca dos povos africanos
foram produzidos pelos europeus colonizadores, fato que Hountondji (2012) denomina pecado
original dos estudos africanos.® Portanto, um fildsofo/professor, ao abordar as epistemologias
tradicionais africanas, deve estar muito ciente dessas questdes, e, além do mais, precisa
compreender as dindmicas e os principios culturais (cosmovisao) da filosofia ensinada. Para
ensinar a filosofia Yoruba, por exemplo, o professor precisa entender primeiro a dindmica da
cosmovisao do povo Yoruba.

A ontologia do saber da cultura Yoruba é muito dindmica e fluida, apresenta muitas
contradi¢Bes, mas complementares, que, em muitos casos, num pensamento dicotémico rigido
eurocéntrico, pode aparentar antagonismo, portanto, a irracionalidade. E no Esu, enquanto
corporagéo da dinamicidade do mundo, que podemos resumir essa fluidez e complementaridade
da cultura e ontologia Yoruba. Por exemplo, na ontologia ocidental, principalmente de base
cristd, o mal e o bem se contrapbem; na ontologia Yorubad eles ndo se contrapbem
necessariamente, grosso modo, mal e o bem se completam para permitir o normal
funcionamento do mundo. E Esii quem comunica e representa simultaneamente todas as forcas
do mundo. Alias, na ontologia Yoruba, representada por Esu (principio dindmico da existéncia),

tudo no mundo estd em permanente devir, nada estd pronto, como podemos verificar na

8 pecado Original trata fundamentalmente dos primeiros estudos escritos pelos europeus sobre Africa em uma
visdo eurocéntrica que continua a afetar os estudos africanos.
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concepcéo de Ori. Ori se mantera equilibrado ou desequilibrado, dependendo de Iwa (modo de
ser e de fazer) de Eniyan, ao longo da sua existéncia.

No entanto, a filosofia da busca de autodeterminacéo esta também relacionada a busca
permanente do equilibrio do Eniyan no seu devir no mundo, pois o projeto maior do Eniyan no
Ayé é alcancar o equilibrio consigo mesmo e com o mundo, com os Orisa e com a comunidade
humana. Por isso que a autodeterminacgdo é a primeira condigdo para buscar esse equilibrio.
Como no Orun os Orisa ndo tém tempo para se ocuparem especificamente do problema pessoal,
0 mesmo acontece no Ayé; as pessoas (familias, amigos, comunidades) ndo tém tempo para se
dedicar especialmente ao problema individual. E a partir primeiro da propria pessoa que outras
pessoas podem ajuda-la. Um Eniyan que perde a autodeterminacéo, toda ajuda, seja de seres de
Orun ou de Ayé, pode lhe escapar, e consequentemente provocar o desequilibrio do Eniyan.

Buscar equilibrio é primeiro colocar as partes do seu corpo em perfeita relacdo, é ter um
bom Ara-in (bom interior, bom coracéo), é sé por meio disso que depois o individuo pode se
harmonizar com 0 mundo, e isso se consegue mais facilmente com a autodeterminagdo. A
procura da autodeterminacao estd muito bem representada na mitologia Yoruba de cisca-de-

um-lado-ao-outro de Etu (galinha de angola®):

Ela [Etu] representa, em certa medida, a iniciagdo ao conhecimento de si, a capacidade
de escolher e se comprometer com um caminho diante de inimeras possibilidades. Ou
ainda, a condicdo indispensavel para materializacdo da capacidade de se manter em
equilibrio e harmonizar o Ori [...] (NOGUEIRA, 2014, p.81).

Enfatizando que na criacdo de Ayé é a galinha que foi usada para dispersar o aterro para
manter o mundo em equilibrio. Entdo a cisca da galinha relembra essa busca de equilibrio por
si mesmo, e automaticamente do mundo, pois se todo Eniyan estivesse equilibrado consigo
mesmo, 0 mundo também, dificilmente ndo o estaria. Este feito de Etu é um modelo para o ser
humano seguir, porque o ser humano ao chegar ao Ayé ninguém mais do que ele deve comecar
a ciscar para encontrar o equilibrio sustentavel no mundo. Ori trata de forma geral das
realizacdes no devir de cada pessoa no mundo, € isso s6 se completa com a educagédo continuada
de si e da comunidade humana. SO quem se conhece pode praticar eficazmente ubuntu (ajuda e

consideracdo matua) e se equilibrar com o mundo.

8 Em Guiné-Bissau, Etu se chama Galinha-de-mato. No folclore guineense, a cisca de galinha representa também,
a autodeterminacéo, pois a galinha, na tradi¢do guineense, mesmo tendo gréos prontos vazados no chdo por uma
pessoa, ele tem que ciscar os graos primeiro para depois comer. O significado disso é que a galinha ndo aceita nada
pronta, sabe que para comer ele tem que trabalhar, este é o espirito de autodeterminagdo, é a busca do equilibrio
no seu devir a ser ao longo da existéncia. H4 uma musica de Fernado Fafé (Dismantcha Guiné) onde o musico usa
este dito para criticar o prebendalismo dos politicos guineenses de que eles ndo aceitam acatar o exemplo de
galinha; eis o referido trecho, em kriol de Guiné-Bissau: Bo na buska (pulitikus) farta di um bias sin kalura — estéo
procurando (os politicos) saciar-se de uma s6 vez sem trabalhar [ver Fernando Fafe — Dismantcha Guiné.
Disponivel em: https://bit.ly/2TjtVse. Acesso em: 29 maio 2021.
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O ensino da filosofia de Ori pode ser pensado nessa preocupacdo humana da realizacéo
plena da vida. E, neste sentido, a educagéo sistematica passa a ser vistacomo meio de aceleragdo
do conhecimento humano para potenciar 0 Ori na conducao individual, mas também coletiva,
da existéncia humana para o melhor equilibrio do mundo. Neste caso, a educacéo Brasil/Africa
(antiepistemicidio e que se pauta pelo bem-estar da humanidade) é uma busca do equilibrio de
um mundo que reconhece a diversidade humana e o direito & vida para todos. Ensinar Ori, ndo
€ s6 um modo de suprimir educacéo antinegro, é o préprio ato do equilibrio do mundo.

Combater o racismo também passa por um ato de autoeducacéo, aplicando a nogéo de
Ori, pois o estigma do racismo ndo s6 esta no inu (interior) de ofensor ou na estrutura social,
mas também no préprio inl da vitima (DOMINGOS, 2017). O racismo é uma cosmovisdo da
colbnia que se gqueria implantar, alias, se implantou, porém, se esvaneceu/esvanecendo, no qual
certos grupos humanos, como 0s negros, nao teriam acesso a total faculdade da escolha (de
autodeterminacdo); ele impregna no ind de cada um de maneira diferente. Por efeito, ndo se
espere que bastem acOes coletivas (leis antirracistas, cota-raciais, movimentos, palestras
antirracistas, mudancas das estruturas, que sao de extrema importancia) para combater o
racismo. Libertar-se desse estigma passa pela construcdo narrativa da historia particular de cada
um, pelo trabalho primério do sujeito, do Ori — buscar se conhecer para se libertar. Quem néo
se conhece, toda ajuda para ele pode ser em vao. O destino coletivo humano parte do destino
individual, da responsabilidade inseparavel consigp mesmo e com o mundo, a
autodeterminacéo.

O ensino de Ori faz parte de um novo projeto que o Ocidente, no passado, perdeu
oportunidade de inaugurar, a integracdo dos conhecimentos das diferentes culturas, o dialogo
cultural (Est). Por conseguinte, o ensino de filosofia de Ori deve ser aberto, comparado e
integrado a outros valores culturais e locais dos alunos, a interculturalidade, para melhor
compreensdo e aproveitamento da sua aplicabilidade na vida cotidiana. Posto isto, é importante
destacar a questdo do tempo e do espaco.

Pensar a aplicacdo da concepcdo de Ori na vida pratica ndo pode ser necessariamente a
mesma em todo tempo e espaco, porque as experiéncias historicas sao diferentes. Com relacdo
ao espaco, pensar Ori na Nigeria, por exemplo, ndo pode ser o0 mesmo no Brasil; e mesmo
dentro de um pais, pensar Ori ndo pode ser o mesmo em todo lugar. E com rela¢do ao tempo,
pensar Ori em Guiné-Bissau atual, por exemplo, pode ndo ser 0 mesmo daqui a cinquenta anos.
Isso porque as possibilidades e a forma de buscar equilibrio podem alterar, de acordo com o
tempo e 0 espaco.

Aplicar a concepgédo de Ori no ensino e dar aos alunos possibilidades de reconhecer,

refletir, (re)construir e desenvolver as suas capacidades e suas maneiras de existir no mundo a
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partir das suas experiéncias/narrativas individuais e dentro das histdrias coletivas, fato que Ihes
da condicBes bésicas para buscar o seu equilibrio por si mesmo nesse mundo do devir. Foram
essas condicdes que o colonialismo tirou do colonizado, lhe negou a possibilidade
(autodeterminacéo) de casar as novidades europeias com a sua experiencia histérica tradicional.
Pensar ensino de Ori, portanto, nos chama atencdo para cultivar um sistema de educacéo que
ndo corta o elo entre escola e a formac&o histdrica e espiritual (ou mental) do aluno.

Contudo, estas diversidades de pensar Ori ndo devem extroverter a sua concepcao dentro
da cosmovisdo Yoruba. E importante tornar muito explicitas a fluidez e a complementaridade
que caracteriza a cultura Yorubd, desde a cosmovisao até a vida comunitaria ou social, em que
a vida pessoal € valorizada e o individualismo se combate ou se apaga.

Ser autodeterminado € ser Etu, a galinha de Angola (galinha de mato em Guiné-Bissau),
¢ uma condicdo permanente de buscar a liberdade e o equilibrio de si e do mundo, que € a
esséncia do Eniyan, ser de ifé-atinuwa (livre arbitrio), aquele que tem faculdade de escolher —
a autodeterminacdo. Quem ndo conhece o seu estado inicial de existéncia (Ori), ou seja,
desconhece de onde e como partiu, perde a autonomia de (re)construir a si mesmo dentro das
possibilidades da sua historia, e se derrete facilmente na histéria universal, no mundo dos

Outros.

CONSIDERACOES FINAIS

Entendemos que Ori, muito além do determinismo do destino reversivel e irreversivel,
trata de um devir do Eniyan no mundo, pois Ori se mantera equilibrado ou desequilibrado
dependendo, de certa maneira, do esforco pessoal, de autodeterminaco e de iwa (do modo de
existir) que a pessoa construiu.

Um Eniyan que sorteou com Ori-burdki (Ori desequilibrado), ao saber disso, quando
chega ao Ayé, ninguém mais que ele deve redobrar todo tipo de esforgo para alterar esse estado
negativo de Ori, e isto se faz, dentre outros, com aplicacdo de simbologia de Esé (trabalho duro),
bom Okan (bom coracdo, indicacdo de boa personalidade), de Ebo (sacrificio) que representa
uma obediéncia ou stplica aos Orisa e aos ancestrais (energias positivas), e simboliza pedido
de reparacdo ou de fortalecimento de si. Caso contrario, a pessoa seré ainda mais prejudicada
pelas forcas negativas (os Ajogun). A pessoa deve buscar, sobretudo, construir Iwa-reré (bom
carater, boa maneira de ser). A volta de tudo isso, Eniyan deve procurar potencializar o Ori,
para que este venha alcancar o estado mais equilibrado possivel (a poténcia de Ori € ilimitada),

para que Ori possa, da melhor forma, dirigir e tornar cada vez mais benevolente o trabalho de
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Esé, diminuir e controlar as demasiadas manifestacbes de Okan, como egoismo, raiva
excessivo, inveja.

O mesmo também se aplica a quem sorteou Ori-reré (Ori equilibrado), porque a nao
aplicacdo desses e demais requisitos, o estado inicial equilibrado de Ori pode regredir, e,
consequentemente, a realizagdo do propdsito da pessoa se compromete. Eis a complexidade da
concepgdo de Ori, nada é absoluto, tudo estad em devir.

Por isso, deve-se ter cuidado ao analisar as caracteristicas de cosmovisao ou da cultura
Yoruba, elas ndo tém concepcdes fixas e absolutas, sdo muito fluidas. Nao podem ser entendidas
como conceitos prontos e acabados. O proprio Esi, que contém principio
equilibrador/desequilibrador e, mais do que isso, € exemplo da complexidade da cosmovisao
Yoruba. Est ¢ o mestre da indefinicdo (o infinito), representa a dinamicidade do mundo, ag#o
e efeito, deixar de agir e seu efeito.

Assim, os Ajogun (forcas desequilibradoras), apesar de jogarem contra a vontade de
seres humanos, ndo agem sem uma deciséo justa previamente tomada.

Os Yoruba ndo sdo necessariamente politeistas ou monoteistas, apresentam todas essas
caracteristicas ao mesmo tempo, reconhecem um unico ser, a causa primaria de tudo que existe,
Olodumare, mas também adoram outras divindades.

Apesar de Olédumare ser tido como principio originador de tudo, ele ndo se compara
necessariamente ao Deus semitico, que é todo poderoso. Olédumare, apesar de ser o dono do
Orun, consulta também 1f4-Qranmila; e o préprio Orinmila, o grande Babalawo e o “patrono”
de If4, consulta também outros Babalawo®” (ABIMBOLA, K., 2006).

Uma narrativa mostra que Olédumare, as vezes, ndo é omnipotente, ele aprende também
com seus “filhos” Orisa, fato que indica que todo ser por mais conhecimento que tenha, n&o
sabe tudo. Assim, no momento da criacdo do mundo, Deus reuniu todas as divindades para
buscar a possibilidade de criacdo do Ayé. Nao era facil encontrar melhor solucdo. Quando
apareceu tudo impossivel, foi entdo que Est encontrou uma saida precisa: “Esu disse a Olofim
[Olédumaré] que para obter sucesso em tdo grandiosa obra era necessario sacrificar cento e um
pombos como ebd” (PRANDI, 2001, p.44), e com isso tudo deu certo.

Adinamicidade de relacGes entre Olédumare e outras divindades sdo democraticas, ndo
ha imposicdo de nada, e ninguém detém o poder de fazer e de saber tudo, cada divindade é

mestre em seu dominio. Por outro lado, pode-se entender que todas as divindades (como toda a

87 \ler DIAS, Jodo Ferreira. Nos trilhos do pensamento yoruba. Edicdes Universitarias Lusofonas, 2016, 115
paginas. [ver também IGBOIN, Benson O. Is Olodumare, god in Yoruba belief, god? Disponivel:
<https://bit.ly/2Z71r61> Acesso em: 5 set. 2020.



82

existéncia) sdo partes de Olédumare, tudo o que fazem é como se fizessem em nome de
Olodumare.

Marcian Towa® concebe esses tipos de culturas de filosoficas, porque apresentam
caracteristicas ndo definitivas, e permitem interpretacdes criticas livres, abertas e inacabadas,
que possibilitariam um pensador chegar ao absoluto, ou seja, compreender o que esta por além
das aparentes contradi¢Ges, das definicBes ou das indefini¢Bes, das infinitudes, das historias,
dos nomes (Est). As possibilidades de conhecimento jamais estardo fechadas. A partir disso,
entendemos que ao falar de Ori, ou de qualquer aspecto cultural Yoruba, deve-se deter no que
esta sendo dito (o subentendido) para além de aparentes contradicGes.

A ontologia do saber nas culturas tradicionais africanas, na verdade, é de tipo
metaforico. Isso ndo significa, necessariamente, que todo conhecimento tradicional é
metaforico, mas trata-se, fundamentalmente, da sua carateristica. O metafdrico aqui ndo se
resume a questdo dos proveérbios ou de outros aforismos, mas das informagdes que ndo estdo
necessariamente no que é dito. E exatamente esse exercicio filosofico que fazemos neste
trabalho, para mostrar de que forma o Ori, muito além de equilibrio e desequilibrio (de bom ou
de mau Ori, como descrevem muitos autores), trata de um ordenamento a autodeterminacéo,
uma guia da existéncia, no do determinismo do destino. E Ori que define quem a pessoa é, 0
vir a ser da pessoa. Uma pessoa de Iwa-reré (boa maneira de existir) representa um Ori
equilibrado.

Defendemos também a Filosofia de Ori como Filosofia Africana, esta como um sistema
historico reflexivo acerca da realidade africana. Ori é parte da cosmovisdo Yoruba, e a
cosmovisdo é a maneira que um povo percebe o mundo, que constitui a base implicita ou
explicita da sua realidade e de seus valores. Quando se fala de moral, ética, alma, beleza,
Deus/Deuses, mente, bem-viver, que sdo também temas geralmente filosoficos, esta se
referindo a elementos que compGem o canone cultural de um povo particular (ou
universalmente), e isso faz parte da maneira de ver o mundo desse povo. Tal como a concepcao
de Ori faz parte da maneira pela qual os Yoruba concebem o mundo. Portanto, Ori é um tema
potencial da/para filosofia africana, e s6 é filosofico quando se enquadra na especificidade do
canone de fazer filosofico. Ori pode ser tema de muitas areas do conhecimento, como
Antropologia, Psicologia, Sociologia e outras.

No instante, reproduzimos uma historia contada por um Babalawo, entrevistado por
Nilsa Santos, que mostra, claramente, a importancia de cuidar de Ori, de conhecer a si mesmo,

porgque muitas vezes a causa do insucesso da pessoa (que se distrai em culpar os outros pelo seu

8 TOWA, Marcien. A ideia de wna filosofia negro-africana. /Marcien Towa. Tradugdo de Roberto Jardim da Silva.
Belo Horizonte: Nandyala; Curitiba: NEAB-UFPR, 2015.
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fracasso) vem dela mesma, da falta de conhecimento de si, da sua historia, da sua
ancestralidade, de seus limites de vida, das possibilidades da realizagéo de si.

Quando Orunmila era alguém como nds e foi encontrar com Ori, de acordo com o Odu Ogundabedé, Ortinmila
estava com problemas. A cada dez pessoas que o procurava, duas delas ele ndo conseguia resolver. Apesar do seu
poder, o problema era resistente a uma solu¢do e Orunmild se perguntava, “por qué”? Enquanto isso, ele
descobriu que tinha um ser nas redondezas ajudando as pessoas naquela regido. E a pessoa disse: meu nome é
Ori. Oranmila ficou confuso porque todo mundo que procurava Ori tinha seu problema resolvido, e todo mundo
estava correndo para ele. Quando Orunmila descobriu que Ori estava oferecendo solucBes para as pessoas, sem
mais ninguém reclamar, Ordnmila foi até este ser fazer perguntas. Ortinmila se ofereceu para ser seu Omoawo
[aluno, aprendiz, o que daria a Ori o papel de Babalawo de Orinmila]. Ensina-me, por favor, me ajude. Ori disse:
ndo, ndo, ndo vocé ja é o Messias, vocé é 0 maximo, eu nao posso aceitar vocé como Omoawd. Orinmila recorreu
a um pedido de desculpas e suplicou, por favor, me aceite como seu sudito, como um rei suplicando ao stdito para
ser seu aprendiz [...]. Vocé ja é conhecido e famoso. Depois de muito insistir ele aceitou, se vocé esta preparado,
entdo venha comigo.

Vocé esta preparado, entdo venha comigo. Dai Ori levou Ordnmil& para conhecer os segredos ocultos com ele e
o fez vestir uma vestimenta que os tornavam invisiveis. Vamos la visitar os Irunmolé um a um. Primeiro foram a
Obatala, quando chegaram, Obatala disse: “venham!” Abriu um tapete no chdo e disse: “se sente aqui”, porque
sabia da importéncia de Ori e que estava acima dele na hierarquia. Quando eles se sentaram no tapete, 0s seres
comuns ndo os enxergavam. As pessoas estavam vindo para oferecer comida a Obatala, com mais de dezesseis
Igbin [caracéis grandes]. Obatald pediu licencga, dizendo, “eu preciso escutar os meus devotos, eles querem falar
comigo”. E nesse lugar tinha os simbolos de Obatald, e ele ficava atras de seus simbolos e ninguém podia vé-lo,
somente Orunmila, Ori e Obatala viam as pessoas. Dai presentearam Obatald e disseram: “essa é terceira vez
gue eu consulto e mandaram-me vir aqui para vocé me ajudar. Mas a ajuda ndo esta vindo! E estou trazendo todas
essas coisas para lhe satisfazer, por favor, me ajude!” Obatala ficou muito triste de ouvir que ele ndo tinha poder
para resolver o problema. Ai Ori cutucou Orinmild, dizendo: “estd vendo? Sou eu quem esta produzindo o
problema, e Obatald ndo tem solugdo para esse problema, esse é um dos segredos que eu quero lhe mostrar”.

Em seguida foram embora, foram para a casa de Ogun. Alguém chegou com um cachorro bem grande para
oferecer a Ogun com outras coisas, também reclamando. Oguln ficou muito triste também, mas mesmo assim foi
dar atengdo as visitas. Orunmila e Ori disseram: “ja vamos embora”, e Ogun ficou arrasado. Foram em outro
lugar e tiraram as vestimentas e anunciaram que estavam a disposicao para consultas, e comecou a juntar as
pessoas e elas continuavam dizendo: “venham, venham até nos!” Orunmila ficou surpreso, porque as mesmas
pessoas que tinham ido a Obatal& estavam 14 se consultando com Ori. Dai Ori disse: “mas vocé ndo foi duas
vezes atras de Obatala?”” Respondiam, “sim, mas Obatala ndo pode resolver nosso problema”. “Pois bem, entdo
aqui estd a lista das coisas que vocés precisam trazer”. As pessoas obedeceram e os problemas foram resolvidos.
E as mesmas pessoas que foram para Ogun vieram e Ori resolveu os problemas. Foi assim que resolveu os
problemas das pessoas. E quando perguntavam quem resolveu o problema para vocé? Respondiam, “foi Ori”.
Tinha uma pessoa que queria ver o fruto do Utero, e engravidou e respondeu, “foi Ori”. Uma segunda pessoa que
foi a Ogun que queria uma mulher, quem lhe trouxe a mulher? “Foi Ori quem trouxe para mim”. Quando as
pessoas ndo conseguem resolver algum problema, as pessoas gritam:

Ori l’oba mi se o!

Ori I’'oba mi sé o!

Ori l’oba mi se o!

Obrigada Ori!

E isso virou um dizer dos loruba

Ori quem fez para mim!

Aquele que conserta o destino! (SANTOS, 2008, p.115-117).

E Ori quem transforma a pessoa no que é. E Ori quem faz Orisa, diz o Babalawo. Ori +
sa = alguém especial que Ori fez. “Ndo ha o que vocé faga que ndo envolva Ori. Obatala se
tornou Orisa por causa do seu Ori, Xangd se tornou Orisa por causa do seu Ori e todos cultuaram
e continuam cultuando. No principio do mundo, quem o Ori apoiou se tornou Orisa” (SANTOS,
2008, p.85). E atualmente? Mesmo nao tornando ()risé, mas pode aproximar de Orisé, isto &,

tornar um ancestral extraordinario, ou uma pessoa mestre da vida, Omoliabi.
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Por fim, deve-se ressaltar o limite de poder de um Ori. Ha questdes, como uma estrutura
politica opressora ou de desigualdade social, que um Ori, por mais equilibrado que seja, ndo da
ao Eniyan muita possibilidade de mudar. Assim, é necesséria a coopera¢do de muitos Ori,
sobretudo dos Ori-reré, e também apoio dos Orisa e dos ancestrais, para erradicar o mal-estar
social. Sem cooperagdo com o0s outros, um Eniyan ndo tem muita probabilidade de realizar o
seu proposito, porque hd muitas coisas que, para mudar, dependem mais do esfor¢o coletivo do
que pessoal. E mais neste sentido que entra a fun¢do dos Orisa para ajudar resolver as questdes
que ultrapassam meros problemas individuais, que transcendem o problema de Ori.

A questdo de Ori trata mais dos problemas individuais, contudo, ndo exclui os problemas
coletivos. E ndo se refere ao individualismo, mas a construcdo efetiva da pessoa humana que
possa dar maior contribuicdo a humanidade.

Ori: O (ele/ela) + Ri (conhecer, descobrir) = Ori (conhecer a si, descobrir-se, cuidar de
si, ndo se alienar, manter-se equilibrado, borizar-se, fortalecer-se, ser lider da sua existéncia,
educar-se, ter controle de si, manter-se autodeterminado). Esta é a licdo de Ori, pode ser uma

das chaves para a compreensdo da existéncia humana, segundo a tradicao Yoruba.
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