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A organizacio social ioruba® primordial era um sistema baseado na senioridade. O
principio fundamental das relacdes sociais era a senioridade, definida pela idade relativa.
Assim, a pessoa idosa, em qualquer interagdo social ou instituigdes que séo consideradas mais
antigas, sdo privilegiadas na cultura. Como uma instituicdo, senioridade é socialmente
construida e a idade cronoldgica ndo € a sua Unica caracteristica. Em outros contextos, a
cronologia é considerada de forma diferente. Por exemplo, no caso do nascimento de gémeos:
a primeira crianga a sair do canal de parto é considerada como a de menos idade, e a segunda é
a de mais idade, uma convencéo circunscrita em seus nomes: Taiwo para a de menos idade e
Kehinde®’ para a de mais idade. Na cultura, a crenga é que Taiwo, aburo (de menos idade),
saiu do canal de parto primeiro, porque Kehinde, égbgn (de mais idade), a enviou em uma
missao para ir a0 mundo primeiro e verificar se este € um lugar hospitaleiro. Outro contexto,
no qual a hierarquia de senioridade expde uma forma diferente de consideracdo do que a idade
cronoldgica, € o seu uso nas familias. Nos casamentos patrilocais, a noiva que esta casando €
considerada como mais nova para todos os membros da linhagem que entrou na patrilinhagem
através do casamento, ou atraves do nascimento. A cronologia das noivas que entram na familia
através do casamento é considerada desde o dia em que se casaram com a familia, e ndo no dia
em que nasceram. O aspecto de mais novas de noivas nas familias em que elas sdo casadas ndo
retira suas posicBes cronoldgicas, baseadas na idade nas familias de seu nascimento ou na

sociedade como um todo. O fato fundamental de que as relagdes sociais iorubas originarias sao

8 Chapter 1: Divining Knowledge: The Man Question in Ifa. In: What Gender is Motherhood? Changing Yoruba
Ideals of Power, Procreation, and ldentity in the Age of Modernity (2016). Nesse texto, no mesmo contexto de
The Invention of Women (1997), Oyéwumi estd fazendo uma genealogia da chegada de homens e mulheres em
praticas tradicionais iorubas, e usando uma espécie de parddia ao famoso topico do feminismo: “The Woman
Question” — A questdo da mulher (N. da T.).

% Ao longo do texto, embora me refira ao povo ioruba, meu foco principal estd na histéria e cultura Oyé-loruba,
gue é um subgrupo dominante da nacionalidade. Dito isto, deve-se notar que essas especificidades culturais eram
mais pronunciadas antes das amplas mudancas que ocorreram na guerra civil e nos periodos pds-século XIX. A
linguagem também é central para 0 meu estudo, e meu engajamento é com a lingua ioruba padrédo, que é falada
privilegiando o dialeto Oy6. O termo ‘Oyd-lorubd’, abrange muitas cidades e comunidades que estavam no centro
do império Oyd. Atualmente muitas dessas cidades estdo espalhadas por diversos Estados iorubas na Nigéria. Eles
incluem Ibadan, Oyé, Ogbémbsé, Iwo, Iseyin, Ilorin Offa, Osogbo, Okuku e Ejigbo.

67 A titulo de elucidacéo, conferir Um defeito de cor (GONCALVES, 2011, p. 19), “0 meu nome é Kehinde porque
sou uma ibéji e nasci por ultimo. Minha irma nasceu primeiro e por isso se chamava Taiwo” (N. da T.).
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baseadas na senioridade foi exposto no meu livro The Invention of Women: Making an African
Sense of Western Gender Discourses®®,

Concomitantemente, a tese do livro desafia a ideia de que a categorizacdo de género é
natural e universal a condi¢cdo humana. Eu mostrei que género ndo é ontoldgico ao ethos iorubd,
e assim, a presenca de construcdes de género identificveis na linguagem, na historia, e nas
instituicbes sociais, sdo, na melhor das hipdteses, evidéncias de mudancas sociais recentes, e,
na pior das hipdteses, confirmacdo de uma imposicédo estrangeira. O ponto mais importante é
que o sistema baseado na senioridade ndo chama a atencéo para a anatomia ou genitalia como
os sistemas de género fazem. A senioridade privilegia as relacfes sociais ao invés do tipo de
corpo. Portanto, um sistema baseado na senioridade é fluido e mais igualitario, dado que cada
pessoa na sociedade pode ser mais nova, ou mais velha em interacdes, dependendo da situacéo.
Senioridade, diferente de género, é relacional e fala ao ethos coletivo, ao inves da identidade
individual. Desse modo, concluo que a atual suposicdo de género e o tendente dominio
masculino na interpretacdo de instituicGes, praticas sociais e valores iorubas enddgenos

representam uma mudanca epistemoldgica afastada do sistema baseado na senioridade.

Neste capitulo, meu objetivo é interrogar as maneiras pelas quais as construcdes de
género foram impostas em Ifa e as implicacdes disto para compreender a instituicdo em
particular, e a sociedade como um todo. Ifa é um sistema de conhecimento. Ocupa um lugar
importante na cultura, nas vidas e na imaginacdo das pessoas, e como tal, investigar o papel do
género e do dominio masculino nesta veneravel instituicdo é necessario. Embora faga
referéncias a If& em varios pontos em The Invention, centrei minhas andlises em outras
instituicdes sociais, tais como linhagem, casamento, economia, e a linguagem. Neste capitulo e
no proximo, objetivo fazer uma andlise focada em If4& como uma institui¢do, usando género
como sonda. Meu objetivo é investigar e expor as maneiras pelas quais Ifa foi impresso com
género, representado como uma instituicdo de dominio masculino e, no processo, criar uma
maior compreensao da continua institucionalizacdo do dominio masculino na cultura como um

todo.

Discussbes académicas de género em Ifa sdo usualmente enquadradas em torno da
“questdo da mulher”, uma questdo que ndo se origina do sistema baseado na senioridade.

Abordagens para as construcdes de género, expressas como dominio masculino nesses escritos,

88 Ver Oyerénké Oyéwumi, The Invention of Women: Making an African Sense of Western Gender Discourses
(Minneapolis: University of Minnesota Press, 1997).



sdo de variadas “imagens de mulheres”. Dois artigos, por exemplo, “The Image of Women in
Ifa Literary Corpus "®® e “Images of Women in the Ifa Literary Corpus’'°, elaboram exatamente
esse ponto. Dois problemas sdo imediatamente aparentes com esta orientacdo: Primeiro,
escritos académicos sobre género na sociedade ioruba ndo problematizam categorias de género,
mas assumem que elas séo naturais e integrais ao sistema de cultura e conhecimento. Segundo,
ndo importa quantas imagens de mulheres esses autores apresentem, suas abordagens exibem
um inerente preconceito anti-feminino, porque na pesquisa por imagens de mulheres em Ifa,
eles ja o definiram como um mundo de homens. Nestas representacdes, homens sdo a categoria
normativa e mulheres sdo tratadas como a subsidiaria do pretenso mundo masculino. Ja que a
sociedade ioruba primordial era baseada na senioridade e ndo em género, a questdo da mulher
é uma premissa invalida para iniciar a analise de suas instituicdes sociais. E nitido que as

instituicBes sociais evoluem, mas a pesquisa deve levar em conta a historia.

Dessa forma, proponho que a “questio do homem”’*

seja em vez disso, a perspectiva
mais apropriada para compreender a sociedade ioruba contemporanea e suas instituicbes
culturais. Uso a questdo do homem para circunscrever as ideias de dominio masculino e
privilégio masculino, que vieram a definir sociedades ao redor do globo, especialmente apds as
conquistas europeia e estadunidense. A sociedade ioruba ndo escapou da dominacdo ocidental
e da predilecdo europeia no uso das construcbes de género, para organizar e interpretar o

universo e o mundo social.

Assim, a questdo do homem representa uma tentativa de perguntar por que a sociedade
ioruba é cada vez mais um mundo generificado e de dominio masculino? Quando e como isso
aconteceu? O ponto € que ndo podemos tomar o dominio masculino como garantido, dado o
sistema original baseado na senioridade; sua presenca exige explicacdo. As categorias
normativas, homem e mulher, por suas origens, sdo marcadas desde um sistema de género. Em
uma derrogacdo generificada, “homem”, uma entidade bioldgica anatémica, ¢ considerada

como dominante e superior, em oposicdo a mulher, outra categoria, que € considerada inferior

89 Adefisoye Oyesakin, “The Image of Women in Ifa Literary Corpus,” Nigeria Magazine 141 (1982).

7O Wande Abimbola, “Images of Women in the If4 Literary Corpus,” Annals of the New York Academy of Science
810, no. 1 (1997).

L Algumas académicas feministas ocidentais, tais como Nancy Dowd, tém usado o conceito de “questio do
homem” para analisar aspectos da desvantagem masculina nos Estados Unidos. N. E. Dowd, The Man Question:
Male Subordination and Privilege (New York: New York University Press, 2010). Mas meu proprio uso aqui é
para encapsular ideias de dominio masculino, e privilégio masculino que vieram a definir sociedades ao redor do
globo, especialmente apds a conquista europeia e americana. Assim, em um quadro comparativo, a questdo na
“questdo da mulher”, é de subordinagdo; a questdo na questdo do homem, como aplico para a sociedade ioruba, é
de discursos e de dominio.



e subordinada. Embora, homem/macho e mulher/fémea sejam usados para expressar distin¢oes
bioldgicas entre dois tipos de anatomia, as categorias vao além da mera distin¢do, mas contém
uma bagagem social, na qual uma categoria é considerada mais valiosa que a outra. Na cultura

ocidental, no fim das contas, essas anatomias simbolizam atributos sociais € morais.

As categorias de género ocidentais dominantes e as hierarquias que elas representam,
ndo existiam no sistema original ioruba baseado na senioridade. Na base do arranjo de
senioridade, a anatomia humana, ou genitalia, ndo expressam nenhuma distin¢do social, ou
atributos morais. Dessa forma, as categorias iorubas okunrin (geralmente traduzida como
macho/homem/menino), e obinrin (geralmente traduzida como fémea/mulher/menina),
representam traducdes errdneas, que introduzem hierarquias de género, onde ndo havia
nenhuma’?. Em outro lugar’®, demonstrei que as distingdes iorubas sdo superficiais e, estio
meramente expressando diferencas anatbmicas, sem quaisquer conotagdes sociais ou morais.
Como resultado dessa descoberta, apresentei dois conceitos: macho anatbmico e fémea
anatdmica, que abreviei para anamacho e anafémea, como as traducbes corretas para as
categorias iorubas okunrin e obinrin. Anamacho e anafémea expressam melhor o significado
da classificacdo ioruba do corpo humano como uma daquelas categorias que por si s6 ndo

constituem nenhuma hierarquia social .

E nitido que o padr&o da questdo da mulher, que os estudos pés-coloniais de sociedades
africanas tdo facilmente utilizam em suas pesquisas, € uma questdo imposta, que deriva da
colonizagdo europeia e do atual dominio das epistemologias ocidentais na constituicdo do
conhecimento mundial. Consequentemente, uma breve genealogia da questdo da mulher é
necessaria. No século X1X, a questdo da mulher foi articulada por mulheres ativistas de direitos
na Inglaterra e nos Estados Unidos, como um questionamento da natureza e do papel das
mulheres na sociedade, como mulheres inglesas e estadunidenses brancas comecaram a
protestar por direitos politicos e desafiar a sua subordinacdo de género. Nessas sociedades, até
onde elas poderiam dizer, os homens eram o género dominante. Privilegiado politicamente e
socialmente considerado como a norma, o homem foi universalizado como representando o
humano. Dado como certo, o dominio dos homens nas sociedades ocidentais, acreditava-se ser

universal e, portanto, natural. Assim, em muitos escritos feministas, mesmo quando eles

72 De fato, hoje as nogdes de masculinidade e feminilidade existem na sociedade iorubd, mas elas séo legitimadas
por citacbes da Biblia ou do Alcordo, sem qualquer consciéncia de que estas religides ndo se originaram na
sociedade ioruba.

3 Referéncia a The Invention of Women (N. da T.).

™ Oy&wumi, The Invention of Women.



questionam a naturalidade do dominio masculino, sua universalidade nunca esteve em quest&o.
Mas esse foi um pensamento erroneo, imperialista e auto-engrandecedor por parte de europeus
e estadunidenses, porque havia muitas culturas ao redor do mundo em que a categoria de
género, e dominio masculino, estavam ausentes originalmente. A cultura ioruba era uma dessas:
o principio central do ethos social era senioridade. No entanto, com a conquista de povos
africanos por europeus, houve um forgcado ataque de valores ocidentais, instituigdes sociais, e
praticas sobre o povo colonizado. A linguagem era uma daquelas institui¢fes, cuja imposicao
afetou profundamente os povos colonizados, e continua apés o fim do colonialismo formal. Na
préxima secéo, considero as implica¢fes do uso da lingua inglesa para representar e interpretar

If4, um sistema de conhecimento enddgeno.
O que é Ifa?

If4 € um sistema de conhecimento que foi, originalmente, transmitido de forma oral.
Estruturado na forma de instituicdo, € um conjunto de procedimentos que facilitam a
recuperacdo de informacdes sobre todos os aspectos passados, presentes e futuros da vida
ioruba. Esse conhecimento € acessivel por meio de um sistema de divinagdo, um processo que
gera historias, mitos e narrativas, que afirmam ser enviadas por Deus, e que fazem assercdes
sobre tudo e qualquer coisa na vida ioruba. Como coloca o pesquisador literario Adéléke
Adécko: as narrativas afirmam “origens divinas e expressamente afirmam a autoridade para
fazer proclamacdes em relacdo ao ser essencial de cada objeto e ideia, desde o inicio dos tempos
e se estendendo até o futuro ilimitado”’®. Desse modo, Ifa é visto como um registro abrangente
da cultura iorub4, fornecendo antecedentes histdricos para eventos, condutas e orientacdo para
o futuro. Ifa ndo é o Unico sistema de divinacdo na sociedade iorub4, mas acumulou importancia
hegemonica vis-a-vis a outras formas de divinacdo, como um resultado do interesse por ela, por
parte da elite ioruba ocidentalizada e académicos ocidentais’®. Consequentemente, a nossa
compreensdo do lugar de Ifa4 na cultura ndo esteve imune a mudanca social que atende a

colonizagéo.

Antes do século XX, If4 e outros sistemas de divinagdo eram imensamente importantes

na vida ioruba. Ao longo do ciclo de vida dos individuos, familias, e entidades sociopoliticas

> Adéléke Adécko, “Writing” and ‘Reference’ in Ifa Divination Chants,” Oral Tradition 25, no. 2 (2010): 284.
76 \Ver Karin Barber, | Could Speak until Tomorrow: Oriki, Women, and the Past in a Yortuba Town (Edinburgh:
Edinburgh University Press, 1991); Adé¢ko, ““Writing” and ‘Reference’ in Ifa Divination Chants”. Por exemplo,

fez com que o argumento da elevacdo de Ifa sobre outros tipos de divinagdo estivesse ligado ao privilégio
masculino e a percepcdo de que € um dominio masculino.



(Estados), em tempos de alegria e em tempos de problemas, as pessoas consultavam adivinhos
de If4 para dar sentido as suas vidas e destino. Um dos rituais mais significativos realizados
qguando uma crianca nasce, é ir a uma consulta com babalad (oficiante de If4), para decifrar
aspectos do destino da crianca, especialmente no que se refere a qual Orixa (divindade, Deus)
preside seu destino. Encontramos uma descrigdo dessa pratica ritual no trabalho do antropélogo
William Bascom, que produziu uma das primeiras documentagdes académicas sobre Ifa. Em
seu livro Sixteen Cowries: Yoruba Divination from Africa to the New World, concebido na
década de 1930, aprendemos que Salako, um oficiante anamacho de Eérindinlégin — outro
sistema divinatdrio com o qual o antropologo trabalhou —, descreveu a sua visita como quando
crianga a oficiantes de If4, para que eles pudessem realizar o habitual akos¢jayé (decifrando os
primeiros passos terrestres da criancinha). Bascom, escreve sobre Salako: “pouco depois de seu
nascimento, ele foi levado a uma pessoa oficiante de Ifa e seus pés foram colocados na bandeja

7

divinatdria; tal oficiante consultou Ifa e confirmou que ele era regido por Orixala™"’.

A consulta a Ifa representa uma parte central das cerimdnias que marcam ritos de
passagem. Na lorubalandia pré-islamica e pré-cristd, cada individuo teve que memorizar o que
foi chamado ow¢ Ifa kan — uma méo de Ifa —, unidades de versos e narrativas de Ifa. Esta
formagdo em massa representou a escolaridade na lorubalandia na época’®. N&o é de se admirar,
entdo, que grande parte da linguagem de Ifa seja tdo familiar ao ouvido ioruba: muitas das
figuras de linguagem (paradbolas, metaforas, similes), presentes na linguagem cotidiana, vém
diretamente das narrativas de Ifa. Mas é evidente que alguém também poderia interpretar isso
como um sinal de que as narrativas de Ifa sdo um produto das pessoas, embora os criadores de
conhecimento facam parte da cultura. I1fa foi venerado na sociedade e, até hoje, apesar do fato
de que o islamismo e o cristianismo tém se tornado as religides dominantes na cultura, a frase:

6 gbo n bi’fa —tdo sabio quanto Ifa — ainda é usada para elogiar a realizacgéo intelectual.

Ifa é um sistema de divinacdo, e tal sistema €, por definicdo, um modo de buscar
conhecimento. Ha um grande numero de sistemas divinatorios na lorubalandia, mas Ifa e
Eérindinldgun, que estdo intimamente relacionados, sio amplamente reconhecidos como 0s
mais importantes. A divinacdo de Ifa é presidida por oficiantes que tém por denominagédo
babalads, um grémio profissional de praticantes. Quando alguém da clientela Ihes consultam,

manipulam, vérias vezes, um colar divinatorio (opelé€) ou dezesseis cocos de dendg, ritualmente

7William R. Bascom, Sixteen Cowries: Yoruba Divination from Africa to the New World (Bloomington: Indiana
University Press, 1993), 10.
8 Abimbola, “Images of Women in the Ifa Literary Corpus,” 86.



consagradas (ikin), o que eventualmente leva a recitacdo de um especifico odu (capitulo), que
conta uma histdria que é considerada apropriada para a situacdo da pessoa que esta buscando
conhecimento sobre uma situacdo particular ou problema. Essas historias sdo consideradas
precedentes. Babalad gasta muitos anos memorizando o corpus de Ifa, que é a base de sua
profissdo. Este corpus é grande, consistindo de 256 capitulos, mas o nimero de versos presente
em cada capitulo é indeterminado. Tradicionalmente, o caminho para acessar o conhecimento
de Ifa era através da divinacdo presidida por babalad. Hoje, existem outras maneiras de acessar
as informacOes: através da divinacdo que personaliza a informacdo para uma situacdo
individual, através de entrevistas com oficiantes, ou atraves da leitura de livros académicos que
procuraram compilar os odus, ou capitulos de conhecimento de Ifa. Bascom, em Ifa Divination:
Communication between Gods and Men in West Africa, foi o primeiro trabalho académico sobre
Ifa em lingua inglesa no mundo. Antes desta publicacdo, haviam estudos dos aspectos de Ifa
pelos missionarios cristdos iorubas na lingua iorubd, com vérios graus de sofisticacao.
Houveram também estudos de pesquisadores franceses, investigando na Africa ocidental e,
ainda mais estudos em espanhol e portugués, baseados na diaspora ioruba nas Américas. Duas
décadas depois de seu primeiro livro, Bascom publicou Sixteen Cowries: Yoruba Divination
from Africa to the New World. Wande Abimbola publicou sua dissertacéo Ifa: An Exposition of
Ifa Literary Corpus e, posteriormente, publicou livros adicionais sobre If4. Outros estudos em
livros sobre Ifa4 foram escritos mais recentemente, incluindo, Ifa: The Ancient Wisdom, por
Afolabi A. Epega, Ifa Festival, por Abosede Emmanuel, e Ifa: A complete Divination, por Ayo

Salami.

If4 também constitui parte da devocdo aos orixas, que € a religido autoctone do povo
ioruba. Nessa tradicdo, o deus Orunmila é o dono do sistema de divinacdo. As vezes, Ifa e
Orunmila sdo usados sinonimamente; entretanto, neste estudo, Ifa se referird ao sistema de
divinacdo e Orunmild se referird a divindade que o preside. Meu foco sobre Ifa é baseado no
sistema divinatdrio, em oficiantes, em estudiosos e seus escritos, da minha pesquisa e das
entrevistas que realizei com oficiantes em Ogbomoso, em diferentes épocas entre 2007 e
2012.



A lingua da traducéo’®

A maioria da lorubalandia®® foi formalmente colonizada pelos britanicos (1852-1960),
como parte da colbnia que eles nomearam Nigeéria. Durante o periodo colonial, instituicoes, leis
e politicas de dominio masculino foram impostas extensivamente a sociedade ioruba. Estes
desenvolvimentos, por sua vez, tiveram um impacto incalculavel sobre instituicdes autoctones
e préticas sociais®’. Uma instituicdo notavel, que tem uma relevancia imediata para a nossa
discussdo sobre If4& — o sistema de conhecimento autdctone —, é a lingua inglesa. Sob a
colonizacg&o briténica, o inglés foi imposto como a lingua oficial do pais e assim permanece
desde entdo. Apesar do fato de que a lingua original de If4 € o iorubd, grande parte dos estudos
sobre Ifa tém sido conduzidos em inglés, essencialmente através da traducdo. Este fato de
constantemente traduzir do ioruba para a lingua inglesa, juntamente com a realidade de que o
publico primério para tais escritos, € de fala inglesa, tem enorme consequéncias sobre como Ifa
é escrito e interpretado, e para o tipo de “conhecimento” gerado. Uma aparente contradicdo
basica nestas traducfes, é que o inglés, a lingua alvo, é uma lingua generificada, na qual a
categoria masculina é privilegiada, e o ioruba, a lingua fonte, € baseada na senioridade, na qual
as categorias sociais ndo indicam o tipo de anatomia. Para ilustrar esse ponto significativo, ndo
h& nomes, pronomes, ou categorias de parentesco generificados na lingua ioruba. Por isso, as
palavras denotando filho, filha, irmdo ou irma ndo fazem parte do vocabulario autéctone. Em
vez disso, o principio subjacente as categorias iorubas de parentesco é a senioridade. As
categorias de parentesco egbon (irmdo/irmd@ mais velho/velha) e abard (irmao/irma mais
novo/nova) e 0s pronomes da terceira pessoa O (singular) e wdn (eles/elas formal),
demonstram a hierarquia de senioridade. Este ponto significativo é perdido em muitas traducdes
do iorubd, que inadvertidamente introduzem o género na vida social e apagam os valores
autoctones simplesmente através da traducdo. Este ponto € facilmente demonstrado com a
imposicdo de pronomes ingleses generificados através do que, em outros lugares, chamei do
“ele” onipresente. Este processo € evidente na seguinte poesia e na sua tradugdo retirada do

livro de Wande Abimbola, Ifa: An Exposition of Ifa Literary Corpus®.

1.0 ni

79 Esta se¢do inclui excertos do meu capitulo “Decolonizing the Intellectual and the Quotidian™ in: Gender
Epistemologies in Africa: Gendering Traditions, Spaces, Social Institutions and Identities (Palgrave, 2011).

80 (Os estados restantes, tal como Ajase, restaram sob jurisdicdo francesa e se tornaram parte da coldnia francesa
do Daomé.

81 Ver Oyéwumi, The Invention of Women, capitulo 4, para uma descricdo detalhada das politicas e praticas
coloniais dominantes masculinas.

8 Ver Abimbola, “Images of Women in the If4 Literary Corpus”.



. Onikéke logun;

. Alagbaja logbon;

. Onikolo laadota;

. A di& fan Odunmbakd

. Ti i somo bibi ini Agbonnirégun.
. Won ni 6 rabo nitori Iku.

.Oseé,
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.1kl 0 pa a.

10. Odan mba ka,

11. Ejié ti gb’dadiee mi lo.
12. Adige mi,

13. Adieerana,

14. Ti mo fi'ile

15. Lejie gbé 10.8

. Alguém que tenha (traducdo minha porque Abimbola ndo traduziu esta linha)
. Aquele que tenha kéké marcas faciais tem vinte marcacdes;

. Aquele que tenha abaja marcas faciais tem trinta marcacdes;

. Aquele que tenha kolo marcas faciais tem cinquenta marcagoes;

. A divinacdo de Ifa foi apresentada por Qdinmbaku

. Que era filho de Agbonnirégin.

. Ele foi convidado para realizar um sacrificio.

. A fim de evitar a morte iminente,
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. Ele foi convidado a oferecer sacrificio de uma irana galinha.
10. Ele fez isso,

11. Ele ndo morreu.

12. Ele comecou a dancar,

13. Ele comecou a se alegrar.

14. Ele comecou a elogiar seu sacerdote de Ifa

15. Enquanto seu sacerdote de Ifa elogiava 1fa.8

8 Wande Abimbola, Ifa: An Exposition of Ifa Literary Corpus (Ibadan: Oxford University Press, 1976), 61.
8 Ibid.
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Enumerei as linhas para facilitar a anélise. Dois problemas sdo imediatamente aparentes
nesta traducdo: “O”, o pronome iorubé da terceira pessoa, que Abimbola traduz como “ele” nas
linhas 2-5, 7, 8, 10-12, e 14, indica que quem fala esta se referindo a alguém que € seu colega
de idade ou uma pessoa com menos idade que ele. O pronome ioruba nao revela o tipo de
genitalia que o sujeito tem. Introduzindo o pronome “ele”, Abimbola masculinizou o sujeito. A
melhor tradugdo do sujeito nestas linhas é “alguém que tem”, como eu traduzi na linha 1, que
Abimbola excluiu da sua traducéo. Na linha 5, nos é dado o nome OQdunmbékul, condizente com
a tradicdo iorubd, na qual nomes proprios raramente indicam género, e ndo nos diz o tipo de
corpo anatémico do sujeito. Mas n6s vemos a intengdo de Abimbola muito nitidamente, quando
na linha 6, ele nos diz que Odunmbaku é o filho de Agbonnirégin. N4o ha justificativa alguma
para traduzir some na linha 6, pelo “filho” generificado, porque no ioruba original, “Some”
significa simplesmente ser a cria bioldgica de Agbonnirégun. Agbonnirégln pode ser chamado
de “ele”, porque de outras fontes, sabemos que é outro nome para Orunmild, a divindade da
divinagio, a qual muitas fontes dizem ser anamacho. N&o héa nada inerente em “Agbonnirégin”
gue nos diga que é o nome de um personagem anamacho. N&o ha palavras para filho ou filha
em iorubd e, assim, a introducéo de filho por Abimbola, é uma das imposic¢des dos valores dos
privilégios masculinos da lingua inglesa. Curiosamente, em uma nota de rodapé, o préprio
Abimbola nos diz que Odunmbaki é o nome de uma pessoa, mas ele ndo afirma que é o nome
de uma pessoa masculina®. O efeito liquido deste tipo de traducio — que é tipica da reproducéo
de textos de Ifa nesses livros e outros escritos por ele, e muitos outros académicos de Ifa — é
apresentar um mundo que é quase exclusivamente masculino, uma afirmacao que ndo é apoiada

pela realidade.

No entanto, a lingua, a sociedade e a cultura iorubas, permanecem um dominio diferente
em relagdo a cultura dos colonizadores e, como tal, cabe a nds considera-la em seus proprios
termos. Porque a cultura iorubd, diferentemente da dominante ocidental, era tradicionalmente
uma cultura baseada na senioridade, fica nitido que o debate de género mais apropriado no
mundo de Ifa deve superar a tendéncia convencional e, ao invés disso, apresentar o que chamo
a “questdao do homem”. Simplificando, a questdo do homem é uma tentativa de historicizar,
explicar e desafiar os processos pelos quais um ethos baseado na senioridade, como expresso
em institui¢Oes e praticas sociais, incluindo Ifa, esta sendo cada vez mais transformado em um
dominio masculino, sistema de conhecimento que distorce a tradi¢do e faz discriminacGes

contra anafémeas. A questdo do homem, tal como aplicado aos objetivos do universo ioruba,

& lbid., 242.
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interroga como o privilégio masculino esta sendo naturalizado e universalizado como a ordem
das coisas na cultura. Dominio masculino e dominio ocidental na sociedade ioruba estdo

entrelacados.

Além disso, a questdo do homem é postulada para reconhecer o especifico problema que
intérpretes de If4 geram quando imp&em o dominio masculino sobre 1f, e sobre a cultura como
um todo. Minha discussdo sera multifacetada, considerando as questdes de género em relacéo
as formas de divinacdo, o género de estudiosos treinados no Ocidente e dos oficiantes
autoctones, a lingua dos oficiantes em relacdo a lingua dos estudiosos, como as suposicdes
sobre género tém moldado interpretacGes académicas de odd, ou capitulos de Ifa e, de fato, dos
préprios oficiantes. Finalmente, uma analise de alguns oduds, que supostamente lidaram com
questdes de género mais diretamente sera conduzida. Dado que Ifa tournou-se®® um imenso e
importante sistema de conhecimento na cultura ioruba, me parece ser o lugar l6gico para fazer
perguntas sobre quaisquer desenvolvimentos particulares na sociedade ioruba. Dessa forma,
meu objetivo neste capitulo é investigar o que estudos de If4 podem nos dizer sobre o sistema
baseado na senioridade e sobre o arranjo de género recém-imposto. A questdo do que Ifa diz
sobre género ndo surgiu do proprio sistema de conhecimento, mas é um resultado da

preocupacdo com o género na modernidade e a discriminacdo de género que resultou disso.
Divinizando os estudiosos

Talvez a afirmacao mais significativa sobre If4, e uma que tenha tido um maior impacto
na definicdo do sistema de conhecimento como existente em um mundo de dominio masculino,
é a nocdo de que apenas 0s machos podem ser babalabs, apesar das evidéncias ao contrario — a
existéncia de oficiantes de 1fa fémeas. Vou me concentrar nos mais influentes trabalhos de dois
académicos sobre Ifa, Bascom e Abimbola, para iluminar esta discussao. O livro de Bascom,
Ifa Divination, publicado pela primeira vez em 1969, é o primeiro estudo académico sobre Ifa
em inglés. A maior parte dos dados para o livro foram reunidos durante o trabalho de campo
em llé-1fé em 1937-1938. Anteriores a pesquisa de Bascom, no entanto, sdo 0s comentarios de
diversos europeus e missionarios estadunidenses, comerciantes de escravos, exploradores e
aventureiros que fizeram pronunciamentos sobre varios aspectos do sistema de divinagdo de
If4, enquanto eles viajavam através da regido ocidental da Africa nos séculos XIX e XX.

Bascom, possui um relato relativamente sofisticado sobre If4, muito consciente da variagdo na

8 O argumento fez com que a elevagéo de Ifa sobre outros tipos de divinagdo esteja ligado ao privilégio masculino
e a percepc¢do de que é um ramo do saber masculino.
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pratica do culto e da divinagdo de Ifa nas diferentes cidades, baseado em informagdes que ele
reuniu durante seu trabalho de campo, embora seu foco estivesse em 1lé-1fé. Sobre oficiantes
de Ifa, Bascom escreve: “oficiantes de If4 sdo mais comumente chamados de babalads ‘ou pai
que tem segredos’..., ou simplesmente awo, segredos ou mistérios... Apenas homens podem se
tornar babalads™®’. Uma coisa que nunca variou nos relatos de Bascom, mesmo quando ele
alude as diferencas nas préaticas de If4 nas cidades que ele visitou, € o fato de que babalads sdo
homens. E curioso que o antrop6logo no forneca uma explicacdo do por que as mulheres sdo
excluidas do sacerddcio de Ifa. Nao hé registro das perguntas que ele fez a seus informantes e,
mais significativamente, ndo ha referéncia a uma pergunta complementar ao informante, que
reivindicou o sacerdocio de If4 como territdrio apenas masculino, ou qualquer explicacdo das
razdes pelas quais as mulheres sdo excluidas de presidir a divinacdo de Ifa. O positivista ou
empirista é rapido em acrescentar que porque o antropdlogo viu apenas oficiantes machos de
If4, e ndo tinha consciéncia de fémeas babalads, entdo era de sua competéncia confirmar a
exclusividade masculina informada por seus informantes. N&o é nitido, entretanto, em seu relato
gue algum informante afirmou tal alegacdo categoricamente. Bascom, apresentou esta alegacéo
exclusivamente masculina ao sacerdocio de If4, como meramente uma questdo de fato, uma
parte da ordem das coisas. Mas de qual ordem isso deriva? Certamente ndo da ordem epistémica
ioruba. Nos textos de Ifa, oficiantes sdo referidos como awo ou babalad que, como a maioria
dos substantivos iorubas, ndo séo generificados ou especificos de género.

Bascom, como muitos antropdlogos masculinos pioneiros, dificilmente tinha
informantes fémeas®. Mais significativamente, ele ndo aplicou seu senso agucado as mudancas
que ocorriam na paisagem social e religiosa ioruba apds a propagacao do cristianismo e do
islamismo sobre as ideias a respeito do privilégio masculino no culto de Ifa. Por exemplo,
comentando sobre o declinio nos numeros de babalads de uma determinada posicdo em Ilé-1fe
em 1937, ele escreve: “Embora influéncias religiosas estrangeiras tiveram menos efeitos sobre
If4 do que sobre alguns cultos iorubés, ainda ha um atrito consideravel, porque os homens, que
normalmente preencheriam estes postos, desistiram de Ifa em favor do cristianismo e do

islamismo’’8°,

8 William R. Bascom, Ifa Divination: Communication between Gods and Men in West Africa (Bloomington:
Indiana University Press, 1991), 81.

8 Ver Michelle e Louise Lamphere Rosaldo, eds., Women, Culture, and Society (Stanford: Stanford University
Press, 1974).

8 Bascom, If4 Divination, 91.
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Sugiro aqui que a invisibilidade das fémeas entre as posi¢des de babalabs é uma
consequéncia negativa do impacto das religides do mundo e de outras mudangas que estavam
sendo postas em pratica em uma sociedade colonial. Varios observadores europeus, tais como
Bernard Maupoil, consideraram babalad um culto masculino, mas apontou que eles
encontraram uma ou duas babalads fémeas®. Como resultado, parecia-lhes justificado, com
base em “evidéncias” estatisticas sobre a escassez de babalabs fémeas, que esta é a prova
positiva de um culto exclusivamente masculino, e que qualquer babalad fémea identificavel, é
uma excecao que confirma a regra. Na minha discussao sobre o que eu chamo de “estatistica
generificada”, ou categorialismo, em um trabalho anterior®, exponho uma série de suposicoes
académicas que levam a conclusdes errbneas sobre género na sociedade em estudo. Neste caso,
a construcdo das categorias babalad feminino e babalab masculino, ja pressupdem uma
cosmovisdo e paisagem social em que essas divisdes de género existem. A estatistica, apenas
valida essa cosmovisdo. Portanto, ndo é a estatistica que constitui evidéncia para postular a
cosmovisdo privilegiada masculina; ao contrério, € a cosmovisdo do pesquisador que, em
primeiro lugar, levou a constituicdo de conhecimento na forma de estatisticas generificadas.
Em outras palavras, ndo é a estatistica que constitui evidéncia de distin¢des de género; € a lente
generificada que é trazida a situacdo pelo pesquisador, que produz as estatisticas. Estatisticas
sobre o0 género do babalad e a distribui¢do de oficiantes machos e fémeas sdo um efeito de ver
a sociedade através de uma lente de género. Esta é uma questdo epistemologica relativa a
cosmopercepcao®, e quais categorias sociais de conhecimento estdo na sociedade particular.
No mundo iorubd, no qual as categorias macho e fémea ndo sdo divisbes que envolvam
valoracao social, tal estatistica seria sem sentido. Este ndo é um argumento sobre nimeros, mas
sobre como a informacdo é organizada e compreendida. Desse modo, além do que o
antropdlogo viu, ou ndo viu, n6s temos que prestar atencdo a outros fatores para explicar
afirmacdes de privilégio masculino em Ifa, que é assumido nos escritos de estudiosos tais como

Bascom.

Talvez, porque Ifa foi um sistema de divinacdo muito respeitado na cultura e seu babalad

foi muito influente e muito respeitado, para a mente ocidental, tal profissdo teria que ser

% Citado em ibid.

91 Ver Oyéwumi, The Invention of Women, 76.

92 Em consonancia com wanderson flor, traduzirei a expressdo “world-sense”, utilizada por Oyé&wumi, por
“cosmopercepgdo”. Segundo o professor, a palavra “sense”, indica tanto os sentidos fisicos, quanto a capacidade
de percepgdo que informa o corpo e o pensamento. A palavra “percepgdo” pode indicar tanto um aspecto
cognitivo, quanto sensorial. E 0 uso da palavra “cosmopercepgdo” também busca seguir uma diferenciagdo —
proposta por Oyéwumi — com a palavra “worldview”, que é, geralmente, traduzida para o portugués como
“cosmovisdo”, e ndo como “visdo de mundo” (N. da T.).
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exclusivamente masculina. De fato, ha informac6es sobre o que o socidlogo John Peel chama
“reveréncia relutante” por If4, por parte dos missionarios cristdos (tanto iorubds, quanto
europeus) e estudiosos do alcordo em cidades iorubas no seculo XIX. Peel, interpretando a
Church Missionary Society (CMS), em trabalhos documentando as experiéncias de
missionarios cristaos na época da primeira evangelizacao cristad da sociedade iorubg, observou:
“ndo € de se surpreender que o babala6, como um corpo de profissionais religiosos masculinos,
ganhou um grau de respeito, recusou-se ao sacerdotes de possessdo dos outros orixas, dos outros
dois corpos de profissionais masculinos, que se ofereceram como intérpretes da vontade de

Deus na lorubalandia do século X1X%,

Peel, estava se referindo aos “pastores cristdos” e clérigos mugulmanos; todos eles eram
inevitavelmente homens, dados os requisitos dessas fés mundiais. As declaracbes de Peel
levantam as intrigantes questfes quanto ao que veio primeiro: a reveréncia a Ifa, porque este
foi percebido como uma provincia masculina, ou a definicdo de Ifa como um dominio
masculino, por causa da reveréncia a isso. A citacdo de Peel também foca a nossa atencdo no
papel do cristianismo e do islamismo e das religides do mundo na introducao de institui¢coes
exclusivamente masculinas e valores patriarcais na sociedade. Discutirei essas questdes

posteriormente.

Em relacdo a Bascom, além de sua mentalidade ocidental, exponho multiplas fontes de
generificacdo e dominio masculino que parecem ter influenciado seus escritos sobre Ifa.
Primeiro, ele abordou o sistema de conhecimento desde seu conhecimento da diaspora iorubéa-
cubana, onde ele afirma que If4 ¢ “pouco conhecido” e é representado como um culto
exclusivamente masculino. De fato, esta dependéncia de Cuba se torna mais evidente em
Sixteen Cowries, seu segundo maior estudo da divinacdo ioruba. Bascom, explica que
Eérindinlogan, o sistema de divinagdo de dezesseis blzios, é mais difundido nas Américas
porque “pode ser praticado por homens e mulheres, estas superam em nimero os homens nesses
cultos, enquanto que apenas os homens podem praticar 1fa”%*. Por conta de sua experiéncia
cubana, o antropdlogo ja entendia que Ifa era um clube apenas masculino e ndo achou
necessario questionar essa afirmacdo quando pesquisou sobre Ifa em sua casa original na
Nigéria. Em segundo, Bascom, foi apenas na trilha com uma procissdo de comentadores

ocidentais como o missionario batista T. J. Bowen, que relatou que “o culto de Ifa € um mistério,

9 7J.D.Y. Peel, “Gender in Yoruba Religious Change,” Journaul of Religion in Africa 32, no. 2 (2002): 149.
9 Bascom, Sixteen Cowries, 3. A este respeito também, é importante notar que Bertha, esposa de Bascom, nasceu
e cresceu em Cuba.
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no qual ninguém além dos homens sio iniciados”®, ou Pierre Bouche, que escreve que “ifa est
[’oricha des sorts et de la divination. Ses prétres sont des devins: on les appelle babbalawo,
péres du secret, du mystére (awo) ” (Ifa é o orixa do destino e da divinacdo. Seus sacerdotes sao
divinadores: eles sio chamados de babalad, pais do segredo e do mistério)®. Eu cito a escrita
em francés, porque esta é a primeira traducdo de babalab que eu tenha visto, que o torna como

“pais do segredo”, um erro de tradugdo da palavra.

Uma leitura atenta das analises de Bascom sobre a natureza do sacerdécio de If4, sugere
que o resumo de Bascom, de que apenas machos possam ser oficiantes, pode néo ser baseado
em informagdes coletadas de um “informante nativo”, mas ser um resultado das suas préprias
andlises linguisticas (e Bouche’s)®” do significado da palavra babalad. Eles traduzem babalad
como “pai que tem segredos”, ou “pai do segredo”. Ao traduzir “baba” como pai, assumem o
significado de género, enquanto este ndo necessariamente é o caso. A tradugdo crucial de “baba”
em pai, neste caso, é errdnea, pois apesar do fato de baba ser um equivalente de father em
inglés, ou de peres em francés, é também uma palavra que significa maestria, competéncia ou
lideranca. Assim, baba em babalad, é o equivalente do inglés “expert in"%, ou “master of .
Desse modo, a palavra babalad significa simplesmente, “especialista no reino de awo”. Baba
em babalad, alude a especializacdo ou maestria do corpus de Ifa, que o babalad deve atingir
antes deles serem admitidos na ordem de oficiantes de If4. Consequentemente, a palavra
babalad ndo é generificada como masculina e, na atualidade, o termo é usado para se referir
tanto a oficiantes machos e fémeas, que passaram pelo rigoroso e demorado treinamento para
se tornar oficiantes e comporem a ordem de Ifa. Babalad é uma marca de disting&o intelectual

e ndo de divisdo de género.

Talvez, também seja pertinente ressaltar que os termos iya, frequentemente traduzido
como made, e babd, traduzido como pai, no uso em ioruba ndo estdo sempre anexados a
anatomia. Assim, pode-se referir a qualquer parente macho ou fémea da mée, como mae, porque

sdo percebidos como representando a matrilinearidade na vida de alguém, independente do seu

% Citado em Bascom, Ifa Divination, 13.

% P, B. Bouche, Sept Ans En Afrique Occidentale: La Cote Des Esclaves Et Le Dahomey (Paris: E. Plon Nourrit,
1885), 120.

97 Bouches significa bocas em francés. Optei por ndo traduzir no texto, tencionando preservar o jogo de significados
que Oyéwumi estabelece com o nome do missionario Pierre Bouche (N. da T.).

% «Egpecialista em” (N. da T.).

9 “Mestre de” (N. da T.).
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tipo de corpo. O xama burquinense, Malidoma Some, descreve um conceito similar na cultura

Dagara, a partir da sua prdpria experiéncia pessoal:
eu aprendi depois que Nyangoli era o filho da minha mée, isto é, o
filho do irmdo da minha mée, meu tio... E como se o pai devesse em
algum momento se apagar, para o filho sobreviver e é quando a mée
masculina torna-se util. O feminino no masculino —a mée no homem
—, € uma energia que pode ser ativada na vigilia apenas por um homem
diretamente associado com a mde. A mae masculina é, portanto,

pensada como alguém que ‘carrega agua’, a energia da paz, da
tranquilidade, da reconciliagdo e da cural®.

Embora no exemplo Dagara, Somé elenque esta relagcdo em termos de género, quero chamar a
atencdo para o fato de que essas categorias de parentesco nas culturas africanas, sdo
coletivamente derivadas e ndo construidas como identidade individual. A mesma logica se
aplica para as relacbes masculinas e femininas de um pai, que pode ser chamado de pai em
situacOes pelas quais podem ser percebidos como representando a nobreza de uma pessoa em
particular. Essas conceituacfes das relagdes familiares sugerem cuidado na imposi¢do das
construcdes identitarias de género no mundo iorubé. E também verdade que baba e iya também

podem implicar dominio, prioridade e privilégio, e sdo marcadores de senioridade.

Em muitas traduc@es inglesas, a preferéncia por awo, como segredo em vez de mistério
também é sugestiva. Samuel Johnson, o pioneiro historiador local ioruba, escreve sobre
“mistérios do culto de Ifa”, e o respeitavel dicionario ioruba define awo como alguém versado
em mistério. Parece-me que a énfase que se vé sobre babala6s, como fornecedores de segredos
em escritos missionarios e antropologicos, € uma tentativa de reduzir o que é na realidade um
aprendizado na sociedade, para um culto secreto. Os primeiros missionarios cristaos iorubas,
como o bispo Phillips, viu histérias de divinagdo como controle mental e como um resultado
“recomendou a disseminacao impressa dessas narrativas como um meio de libertar a faculdade
critica de ndo-cristdos do véu do segredo (awo), com o qual os sacerdotes enganaram as pessoas
iorubanas através dos tempos™®. Em outro nivel, missionarios encontraram babalads
desagradaveis, porque eles os consideraram ser fornecedores de conhecimento “falso”, que eles
usaram para enganar sua clientela, muitos dos quais eram vistos como mulheres crédulas.
Daniel Cooker, outro missionario ioruba do século XIX, escreveu sobre mulheres em Ido,

proximo de Lagos, em 1873: “As mulheres cultuam Songo e Agba, elas sdo mais ignorantes do

100 Malidoma Patrice Somé, Of Water and the Spirit: Ritual, Magic and Initiation in the Life of an African Shaman
(New York: Penguin, 1995), 163.
101 Adéeko , ““Writing” and ‘Reference’ in Ifa Divination Chants,” 284.
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que os homens. Os homens ndo cultuam nenhum deus, eles se apegam a If4 em grande
reveréncia”1%2, SuposicBes sobre a exclusio das mulheres dos cultos e dos clubes somente para
homens estdo muito ligadas as ideias sobre segredo. E tal pensamento que facilita traduzir
erroneamente babalad como pai do segredo. A rotulagem de Ifa como um culto secreto, pode

estar ligado a suposicoes sobre superioridade masculina e a exclusdo das mulheres.

A pesquisadora sobre religido, Oyeronke Olajubu, discute awo no contexto de
hierarquias de conhecimento na religido ioruba. Ela aponta que “awo” sd@o aqueles com o
segredo, que estdo imbuidos de poder e autoridade; e “ogbén” sdo 0s novatos. Ela continua:
“alguns tém argumentado que o conhecimento secreto é escondido das mulheres, porque elas
sdo incapazes de manter segredos. Andalises empiricas, entretanto, negam estas posturas; como
as mulheres sdo parte destes grupos secretos, em alguns casos tém acesso e controle de
poderes, que estdo indisponiveis para os homens™'%, Olajubu identifica o grupo lyd 'mi, como
uma sociedade secreta de mulheres poderosas. E lamentavel que Olajubu assuma construcdes
de género como naturais para iorubas e ndo forneca nenhuma explicacdo sobre a identidade
daqueles “que argumentam que o conhecimento secreto esta escondido das mulheres”%. O que
é discernivel aqui € o choque das duas cosmovisdes. Na cosmovisdo que veio com 0
cristianismo e o islamismo, fémeas sdo marginalizadas da esfera religiosa. Em contraste, na
cosmopercep¢do iorubana é inconcebivel que anafémeas possam ser excluidas do poder
mistico, que é considerado como a base de todo o poder, incluindo o poder politico. No capitulo
3, eu analiso os poderes associados & procriacdo e mostro por que uma leitura da instituicdo de
iya (procriacdo), como dotada de género é erronea. Iya esta no centro da espiritualidade ioruba,
e o culto Iyd’mi aludido por Olajubu é baseado nesta compreens&o. Discutirei esta instituicio

no capitulo 3.

Apesar da rotulagdo de Ifa& como um culto secreto por varios missionarios e estudiosos
cristdos, para babalads e a sociedade ioruba em geral, oficiantes de Ifa foram vistos
primeiramente, e acima de tudo, como um grémio profissional, de aprendizado, € ndo uma
sociedade secreta. Seu treinamento rigoroso e vitalicio, é visto como evidéncia de sua
disciplina, dedicacédo e realizacdo. Na cultura, nas discussdes de babalads, uma coisa que &

frequentemente enfatizada € seu longo treinamento, que significa que s@o considerados um

102 Peel, “Gender in Yoruba Religious Change,” 147.

103 Oyeronke Olajubu, Women in the Yoruba Religious Sphere (Albany: State University Press of New York,
2003), 119.

104 | bid.



18

grupo de aprendizado; uma realizacdo que é reverenciada. Vemos uma faceta desse tipo de
reveréncia exibida nos relatos de Bascom, de como seus servos iorubas se viam tdo modernos
e iluminados, por causa de sua alfabetizacdo, responderam ao velho oficiante Salako, embora,
ele ndo fosse nem mesmo um oficiante de Ifa, que veio para recitar versos de divinacdo para o
antropologo em 11é-1fé, em 1951. “A principio nossos criados olharam Salako como um inculto
(ara oke) e uma pessoa fora do paganismo e passado oral. Mas quando tiveram a chance de
ouvir os versos que ele estava recitando, suas atitudes mudaram para uma de respeito, e eles se
reuniam nas sessdes de gravacdes em seus tempos livres para ouvi-lo com prazer”'®, E
instrutivo que “If4 seja comumente chamado aldkowé, o escriba, ou um letrado e ndo uma
sessdo espirita ou outro tipo de divinagdo intuitiva, magica ou ‘talentosa’'%, Quando a
antropodloga literaria Karen Barber, encontrou um babalad fémea em Okuku, e usando a lente
baseada no género ocidental, perguntou como uma fémea poderia ter se tornado oficiante de
If4, seus informantes iorubas responderam: “Ela [a oficiante fémea] aprendeu Ifa. Se uma
mulher vai para a escola, ela se torna uma pessoa educada; se ela aprende If4, ela se torna um
babala6!?%, Estes comentaristas iorubas evidentemente ndo estavam cientes de que na dispensa
ocidental, se uma mulher vai para a escola, ela pode se tornar educada, mas permanece um ser

inferior — mulher — por definicéo.

Com o pesquisador de religido Wande Abimbola, uma faceta diferente da generificacao
de babalab6 é aparente. Em If4: An Exposition, Abimbola escreve que o culto de Ifa é
essencialmente um culto masculino'®. No entanto, ao longo dos anos, em publicagdes mais
recentes, ele tem repudiado essa postura, embora ele ainda introduza e elabore divisdes de
género, que ndo sdo apoiadas pela evidéncia. Além disso, o fato de Abimbola ser popularmente
associado a Ifa, seu trabalho anterior tem sido tdo influente, que produziu um ethos de Ifa
masculino dominante que requer muito trabalho para ser desfeito. Em Ifa Will Mend Our
Broken World, um livro mais recente voltado para cultuadores de orixas, ele elabora as
seguintes afirmagdes em resposta a uma pergunta que compare as praticas de Ifa realizadas em

Cuba com aquelas praticadas na lorubalandia, que é a casa original do sistema de conhecimento.

No que nos diz respeito[a iorubas], ndo fazemos distincGes entre homens e
mulheres, ambos podem estudar Ifa ... mulheres que s&o oficiantes de If4 em
Africa sdo chamadas iyanifa, mas elas atuam como babalaé. Nao ha muitas

105 Bascom, Sixteen Cowries, 12.

106 Adéeko , ““Writing” and ‘Reference’ in Ifa Divination Chants,” 287.
107 Barber, | Could Speak untill Tomorrow, 289.

108 Abimbola, If4: An Exposition of If4 Literary Corpus, 14.
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delas. Mas iyanif4 ndo pode ver odd... Nem todos os babalads tém odu. H&
muitos poucos que tém odu.**®

Apesar das suas afirmacdes corretas de que 0 povo ioruba “ndo faz distingdes entre
homens e mulheres no estudo de 1fa”, um fato que ¢ nitido na investigacao e analises das
instituices, das préaticas sociais e da organizacdo social iorubas, € que ele imediatamente se
contradiz fazendo algumas distingdes de género por si mesmo. Vamos examinar estas
afirmacdes. Primeiro, a ideia de que ha linguagem generificada para nomear oficiantes de Ifa
ndo e confirmada em textos de If4, nos quais 0os nomes para oficiantes de Ifa séo babalad ou
awo. N&o ha mencdo a iyanifd no corpus de Ifa. Segundo, sua afirmacdo de que a palavra
lyanifa é a designacdo de oficiantes fémeas e ahistorica. O antropdlogo francés Bernard
Maupoil, menciona vérios casos de babalads feméas''®. Tradicionalmente e atualmente,
seguindo os textos de If4, ambos, oficiantes machos e fémeas, sdo chamados babala6 ou awo.
Nas minhas proprias conversas com babalads machos, tanto machos e fémeas sao babalads.
Karin Barber escreve sobre uma babalaé fémea em Okuku, uma cidade iorub4d. Em sua
discussdo sobre Sangowemi, uma artista profissional, Barber escreve: “sua mde era uma
babalad praticante totalmente qualificada, a Unica fémea que Okuku se lembra... Ela viajou por
longos periodos realizando divinagdes para clientes e aumentando seu conhecimento de Ifa”*!t,

Atualmente, babalads fémeas séo relativamente poucas.

Também é verdade que atualmente iyanifa € um nome cada vez mais usado para se
referir exclusivamente a oficiantes fémeas de 1fa em algumas partes da lorubalandia. Olajubu,
concorda com Abimbola e escreve: “fémeas que praticam Ifa sdo conhecidas como iyanifa em
0posicdo aos praticantes machos que sdo chamados Babalads”'?. Contudo, esta afirmagao é
ahistorica. A distingdo generificada na nomeacdo de adivinhos machos e fémeas deve ser
historicizada; estou sugerindo que a palavra iyanifa é uma cunhagem recente. lyanifa é uma
elisdo de iya nina Ifa, significando mestre ou especialista em 1fa, que € idéntico ao significado
de babalad. No discurso Oyo6-loruba, iyanifa é mais rotineiramente elidido como iyar 'fa (uma
observacio que fiz em minhas entrevistas orais, com varios babalads em Ogbomoso), que
demostram que o significado disso é “especialista em If4”, ao invés de “mae que tem If4”. Nas

minhas entrevistas com oficiantes machos e pessoas leigas, como em Ogbémoso, haviam

105 Wande Abimbola e I. Miller, Ifa& Will Mend Our Broken World: Thoughts on Yoruba Religion and Culture in
Africa and the Diaspora (Roxbury: Aim Books, 1997), 86-87.

110 Bernard Maupoil, La Géomancie A L ancienne Céte Des Esclaves (Paris: Institut d’ethnologie, 1943), 153-154.
111 Barber, | Could Speak until Tomorrow, 103.

112 Olajubu, Women in the Yoruba Religious Sphere, 115.
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muitas referéncias a uma determinada iydr fa, que foi reverenciada por seu conhecimento de
Ifa, e conhecida como o lider de oficiadores de Ifa na cidade, nas décadas de 1970 e 1980'%3, O
termo lydn fa esta ganhando circulacdo em certos circulos, como 0 modo aceito para se referir
a oficiantes fémeas de If4, mas o conhecimento da palavra dificilmente é difundido. Porque o
termo iyanifi esta ausente nos textos de If4 e, portanto, ndo é tdo amplamente conhecido na
sociedade como a palavra babalad, eu postularia que é de cunhagem mais recente, um
necessario desenvolvimento em reacdo ao aumento generificado de babalaé como macho, e um
aprofundamento da consciéncia da linguagem generificada, ja que muitos iorubas atualmente
usam o inglés, assim como o iorubg, para se comunicarem diariamente. Esta ocorréncia infeliz
teve o efeito de eclipsar o papel historico, quando ndo apagar oficiantes anafémeas em um
campo que é considerado aprendido e altamente talentoso. A tendéncia para criar vocabulario
generificado em ioruba é interessante, e pode ser uma solucéo pratica para a marginalizacéo das
fémeas, como as categorias sociais iorubas sdo cada vez mais interpretadas de acordo com 0s
padrdes masculinos como norma da lingua colonial dominante — inglés!'4, As implicacdes da
criacdo de novos substantivos generificados s se aplicar as fémeas, sdo de longo alcance e €,
na realidade, uma solucdo que pode estar reinscrevendo o problema da marginalizacdo e
exclusdo das fémeas, e procurando resolvé-lo. No minimo, assumindo que awo e babalab se
referem apenas as pessoas do sexo masculino, isto exclui as fémeas dos textos sagrados

originais.

Frente ao exposto, é nitido que os estudiosos ndo estdo meramente registrando ou
observando instituicBes sociais como Ifa, eles também estdo ativamente a enquadrando e a
reenquadrando. O impeto original para o tipo de dominio masculino, pensamento exibido por
Bascom e Abimbola, esta enraizado na ideia que as construces de género sdo uma maneira
natural de organizar a sociedade e codificar conhecimento, cuja manifestacdo Ultima é o
privilégio masculino. Pesquisadores frequentemente transferem os seus proprios preconceitos
para seus assuntos, ou a questdo sob a qual consideram em muitos niveis; mais notavelmente

na elaboracdo de questdes de pesquisa e na criacdo de conhecimento por padrdo, através de

113 Entrevista da chefe Akalaifa, babalab em bgbémbsé, em 17 de julho de 2008. Seu nome era Ajeje e sua

histéria era bem conhecida na cidade. Ajeje diz ter ser originado em llorin, que esta a 35 milhas de Ogbdmbsé.
Ela tinha se instalado na cidade na década de 1960, ap6s um expurgo violento de inspiragdo muculmana de
praticantes identificaveis da religido autoctone, que eram considerados como pagaos e ndo seriam tolerados em
uma cidade que pretendia inscrever uma identidade muculmana. Eu ndo vi nenhuma documentacdo em
académicos, ou na imprensa popular sobre os motins religiosos em llorin, que podem ter levado a fuga de tais
adivinhos da cidade.

114 Ver a discussdo sobre a generificagdo da lingua ioruba e suas implicagdes em Oy&wumi, The Invention of
Women, capitulo 5.
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questdes ndo feitas. Vemos outro aspecto da questdo da generificacdo por
académicos/académicas demonstrada no caso de Barber, que depois de chamar Ifa de “o0 mundo
dos homens”, ficou surpresa ao encontrar uma praticante babala6 fémea em Okuku, uma cidade
ioruba. Barber, prontamente rotula a situacdo extraordinaria e a oficiante fémea, como uma
excecdo a norma masculina. Nitidamente, h&d uma lacuna no pensamento entre a orientacao de
Barber e a orientacdo da cultura que criou Ifa e, de fato, informantes de Barber em Okuku.
Como apontei em outro lugar, a apresentacdo da oficiante fémea por Barber como uma excecéo,
¢ fundada na regra ocidental de exclusividade masculina em lideranca religiosa. Na
lorubaléndia, tal exclusdo ndo existia e os informantes de Barber foram rapidos em educé-la
sobre isso, quando ela perguntou sobre o “comportamento extraordinario” de oficiantes. Isto é

0 que lhes disseram, conforme relatado pela propria Barber:

Ela [a oficiante fémea] aprendeu If4. Se uma mulher vai para a escola, ela se
torna uma pessoa educada; se ela aprende Ifa, ela se torna babalad. O pai dela
era um babalad, assim era 0 marido dela, entdo ela pegou pouco a pouco deles.
Nunca houve uma época na qual a associacdo de babalads disse que ela ndo
tinha direito de participar de suas atividades. Ela iria para a casa de culto e
participaria das reunides como 0s outros. Eles perguntariam a ela sobre um
certo verso de If4: se ela respondesse corretamente, eles aceitariam que ela era
um babalad. Os versos que ela aprendeu eram 0s mesmos de outros babalads.
Uma vez que ela aprendeu deles, ela era um babalad. Entéo ela também tinha
0 direito de examinar outras pessoas sobre seu conhecimento, assim como a
haviam examinado. Ambos, homens e mulheres viriam como clientes para
consulta-la®.

Para os informantes da pesquisa, 0 comportamento da oficiante ndo foi extraordinario nem fora
da norma social iorubd. Devemos, entretanto, elogiar Barber, a pesquisadora, por fazer mais
perguntas que iluminaram a natureza da formacao e do papel de babalad. A ideia de que oficiar
If4 é um assunto exclusivamente masculino, pode ter se originado com o missionario batista T.
J. Bowen, que escreveu em um livro de 1857, que “o culto de 1f4 € um mistério, no qual ninguém
além dos homens sdo iniciados”'® — uma percepcao que foi repetida muitas vezes por outros.
Em sua revisdo dos estudos de Ifa, que precederam ao seu préprio, Bascom observou a
tendéncia em académicos para relatos posteriores de um estudo que repete erros anteriores,
porgue frequentemente ndo ha indicacdo de qualquer verificagdo independente da declaracao

original*'’. Expandindo este tema, Bascom notou ainda: “o nimero de vezes que uma

115 Barber, | Could Speak until Tomorrow, 289.

116 T, J. Bowen, Central Africa: Adventures and Missionary Labors in Several Countries in the Interior of Africa,
de 1849 a 1856 (Charleston, SC: Southern Baptist Publication Society, 1857), 317.

117 Bascom, Ifa Divination, 23.
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declaragéo ¢é feita, ndo € nenhuma medida de sua confiabilidade”!!®. A ideia de que babalad é
um papel exclusivamente masculino, é indubitavelmente um daqueles erros que foram repetidos

por Bascom, Abimbola e Barber, entre muitos outros. E hora de corrigir isso.
Formas generificadas de divinagdo

Dada a pressuposicdo de que babalads séo todos homens, com todas as fémeas banidas
do reino dos oficiantes de If4, ndo € de se surpreender que os entrelacados sistemas de divinagdo
If4 e £érindinldgin tenham adquirido suas proprias distingdes e hierarquias de género. Diz-se
de If4 ter sido fundado por Orunmild — uma divindade masculina —, e Eérindinlogin é de
propriedade de Oxum — uma divindade feminina —, que foi também, uma vez, esposa de
Orunmila. E instrutivo que quaisquer praticantes de Eérindinldgun, macho ou fémea, sejam
considerados como iyaw0, ou esposas de Oxum, uma maneira padrdo de designar devotos de
diferentes orixas na religido autoctone ioruba. Em outro lugar, argumentei que a palavra iyawo,
geralmente traduzida como esposa nos relatos em inglés, é um termo néo-generificado, porque
se refere a machos e fémeas e €, geralmente, uma expresséo de ordem de senioridade em relacédo

a um espago particular ou um indicador de uma relagéo cliente-patrao®*®.

Apesar das semelhancas e aparente origem comum dos dois sistemas de divinac@es, no
enquadramento de género, Ifa é apresentado na literatura como a instituicdo masculina superior,
enquanto Eérindinlogin é representado como feminina e secundéria’?®. O fato de que os
oficiantes de £érindinlégan incluam mulheres, é visto como um ponto de sua distingao de Ifa.
Por exemplo, Bascom escreve que em Cuba: “pode ser praticado por ambos, homens e
mulheres, que superam em namero 0os homens nesses cultos, enquanto apenas homens podem
praticar If&”?1, O fato de que os oficiantes do £érindinlégin n3o sejam todas fémeas e que este
sistema de divinag¢do ndo é um dominio exclusivamente feminino, ndo impediu os escritores de
visualizad-lo como tal. Por conta que Ifa é erroneamente apresentado como um sistema
masculino, ndo é de se surpreender que £¢rindinlégin é visto como a metade inferior feminina.
Desde uma postura dominante masculina, a partir da qual muitos estudiosos abordam a cultura,

a exclusdo de género apenas se aplica as fémeas cuja participacdo numa instituicdo é

118 |bid

19 Oy&wumi, The Invention of Women; Oyeronké Oyéwumi, “Colonizing Bodies and Minds: Gender and
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considerada restrita; frequentemente a ideia de que homens poderiam ser excluidos de algo ndo
é recebida, porque ser homem é ser percebido como inerentemente poderoso e, portanto, uma

marca de privilégio, se ndo uma licenca.

Em seu estudo do sistema de divinagdo £érindinldgin em Sixteen Cowries, Bascom,
explicitamente reline as préticas de divinacdo do ioruba e sua didspora cubana. A palavra
“Eeérindinlogan 7, é literalmente o nimero dezesseis em ioruba e, este também é o nome do
sistema de divinacdo. Na verdade, o interesse do antropdlogo em Eérindinloguan, parecia ter se
originado em sua experiéncia em Cuba, onde ele afirma que é mais amplamente conhecido que
If4. Em Cuba ele nos disse, £érindinlégin é chamado “dilogun ou os caracois™??, e além disso,
“¢ mais simples que a divinagdo de Ifa... e pode ser praticado por homens e mulheres”?3,
Bascom também fez a interessante observacdo de que no periodo durante o qual ele estava
escrevendo, houveram muitos estudos sobre a divinagdo de Ifa na Africa, mas muito poucos
que fazem de Eérindinlégun seu tema. Ele conclui que esse desenvolvimento é devido a falta
de estima que académicos iorubas anexam ao sistema Eérindinlégin. Concordo com a
conclusdo de Bascom, que apontam que sete décadas depois, ainda ha poucos estudos sobre
E¢érindinlogln, enquanto que a pesquisa sobre 1t é cada vez maior. Em contraste ao interesse
académico, no entanto, David Ogungbile, estudioso da religido nos diz que “o sistema
Eérindinldgun hoje é o mais popular, confiavel, e uma forma geralmente usada de divinagao
entre devotos de orixas. Este sistema é a forma praticada em alguns lugares nas Ameéricas e,

mais significativamente no Brasil, onde é chamado dilogun 1fa”1

Além disso, Ogungbile escreve: “o papel das mulheres como oficiantes de
Eérindinldgun é imenso... Eérindinlégin é centrado na mulher”®. A luz do fato de que
E¢érindinlogln é percebido para ser um dominio feminino, é irénico que o estudo sobre
Eérindinlogin de Bascom, que permaneca sendo o (nico abrangente sobre esse sistema de
divinacdo, € uma colecdo de narrativas, que é o produto de uma recitacdo de cinco horas e meia
por Salako, o oficiante macho de £¢érindinldgan, no culto de Orixala em Oy6. De acordo com
isso, awolorisa (oficiante de éérindinlogun), “pouco depois de seu nascimento [de Salako], foi
levado a um oficiante de If4 e seu pé foi colocado na bandeja divinatéria; o oficiante consultou

If4 e confirmou que ele pertencia a Orixala. Ele ndo fora iniciado até que tivesse quinze anos...

122 1pjd., 4.
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Quando tinha dezenove anos de idade, Adeyoyin, sua irmda mais nova, pela mesma mae,

também foi iniciada’1%,

Em sua tentativa de decifrar quando um sistema de divinacao é empregado sobre o outro,
Bascom introduz outro nivel de diferenca entre Ifa e Eérindinlégun, aquele que tem mais
subtons de género: “Eu acredito que quando assuntos de Estado devem ser resolvidos, a
divinacdo de Ifa é empregada... Mas quando assuntos religiosos pessoais de reis ou chefes estdo
envolvidos, eles podem contar com dezesseis blzios se sdo adoradores de Orixald, Xang6, ou
outras divindades, em cujos cultos esta forma de divinagdo ¢ empregada”!?’. Presente nesta
distincdo, esté representada uma dicotomia publico/privado do pensamento ocidental, em que
assuntos publicos estdo associados com o masculino, aqui representado por Ifa e a privada,
representada por Eérindinlégun como feminino. Na minha conversa com o babalad, chefe
Olagoke Akanni em Ogbémdsd, ele chamou a atencéo para outro tipo de distin¢do: ndo entre
os dois sistemas de divinacdo, mas dentro da divinacdo de Ifa, apontando para o significado de
diferentes implementos da pratica ritual. O babalab disse que na préatica de divinacdo, para
assuntos de Estado, os implementos de divinagdo devem ser os cocos rituais de dendé (ikin) e
ndo opelé (o colar divinatério), que sdo os dois implementos possiveis empregados pelo babalad
no processo de divinacdo. Desde que os Unicos implementos usados em Eérindinlégun s&o os
blzios, isto é, entdo, uma afirmacéo de que Eérindinldgln ndo é tdo conveniente para assuntos
de Estado? Além disso, ele pontua que adivinhando com ikin, fala-se da urgéncia do problema
que precisa ser resolvido. Uma vez que ikin tem sido usado para adivinhar, ele continua: o ritual
exige oferenda (eb0), que deve ser realizada dentro de 24 horas. Se o Estado ou monarquia
acham necessario consultar babalaé por conta de um problema coletivo, entdo, o Estado,
diferentemente de um individuo, deve ter os recursos para cumprir as exigéncias da consulta.
O fato de que os assuntos de Estado comandam a divinacdo de If4 com os carocos rituais de
dendé, é uma indicacdo da urgéncia de tais assuntos. Esta forma de divinacédo é escolhida mais
por causa da disponibilidade dos recursos necessarios para cumprir as oferendas rituais, do que
por conta de Ifa4 ser um processo de divinacao publica (e, portanto, masculina). A distingéo,
entretanto, nao é entre pessoal (privado) e assuntos de Estado (publico) mas, em vez disso, ter
a ver com a urgéncia de resolver uma crise e a disponibilidade de recursos necessarios para

completar os sacrificios em tempo habil.

126 Bascom, Sixteen Cowries , 10.
127 1pjd., 21.
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Semelhantemente, se um individuo privado rico insiste na divinacéo por ikin em uma
consulta para os seus proprios problemas pessoais, desde que ela tenha recursos para pagar pelo
sacrificio necessario no mesmo dia, entdo ndo ha restricdo a tal consulta de Ifa. De fato, ndo ha,
em geral, restricdo particular a divinacéo por ikin, além da capacidade de completar o sacrificio
em um dia. Porque o sacrificio'?® é central para o processo de divinagdo, geralmente, depois de
uma pessoa consultar um oficiante, ela pode precisar de tempo para acumular os itens exigidos
para o sacrificio. Fazer uma oferenda ritual de uma cabra ou galinha, por exemplo, requer um
desembolso de dinheiro que muitas pessoas ndo tém prontamente a mao. A distingdo aqui €

entre os dois instrumentos usados pela divinacao de Ifa, e ndo envolve Eér‘mdinlégﬁn. No
entanto, é pertinente perguntar se o sistema Eérindinlégdn pode ser usado quando um

assunto precisa de uma resolucéo urgente.

Desse modo, podemos fazer a pergunta: que evidéncias sdo fornecidas para a leitura
generificada da natureza e préatica destes dois sistemas de divinacdo — Ifa e Eérindinlégdn’?
Se ha algo que é notavel é a sua semelhanca, que poucos pesquisadores notaram. Bascom, por
um lado, aponta: “como oficiantes de Ifa, todos os sacerdotes de Orixala [Eérindinlégdn]
sdo herbalistas... Salako sabia que alguns de seus versos sdo 0s mesmos que os da divinacédo de
Ifa. Ele descreveu seu trabalho como semelhante ao de um adivinho de Ifa, mas diferente”*?°.
Em um estudo mais recente, o antrop6logo Niyi Akinnaso, fornece um resumo comparativo dos
dois sistemas, chamando nossa atencdo para as semelhancas:

Ifa e Eérindinlégﬁn sdo similares (certamente idénticos em alguns
aspectos), um (E€rindinldgun) sendo, de fato, uma derivacao mitoldgica,
historica e estrutural de outro. Em grande medida, os textos de Ifa e
éerindinlogun compartilham mitos, histérias e temas semelhantes, e
empregam métodos semelhantes de aquisicdo e performance. Juntos, eles
constituem um corpo especializado de conhecimento... empregando
relevantes antecedentes histéricos e mitolégicos contidos no corpus de

divinagdo especial para ser recitado, cantado ou entoado (conforme
apropriado) pelo oficiante*°.

No entanto, ndo se pode negar seus pontos de distin¢do, um dos quais é indicado pelo
fato de que eles ttm nomes diferentes. Algumas das diferencas basicas estdo no tamanho do

corpus a ser memorizado por oficiantes, a denominacéo dos oficiantes, e os instrumentos, e 0s

128 \What is sacrifice? Ver Omosade J. Awolalu, Yortba Beliefs and Sacrificial Rites (London: Longman, 1979).
129 Bascom, Sixteen Cowries, 11.

130 Niyi. F. Akinnaso, “Bourdieu and the Diviner: Knowledge and Symbolic Power in Yorub4 Divination,” in The
Pursuit of Certainty: Religious and Cultural Formulations, ed. Wendy James (London: Routledge, 1995), 238.
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métodos de divinagdo. Sem dulvida, essas diferencas sdo de grau e ndo de tipo.
Significativamente, o sexo anatbmico ndo € um ponto de diferenca na organizacéo social ioruba.
A prética da divisdo de género, que tem sido imposta por alguns estudiosos sobre
Eérindinlégﬁn e If4, como representando dominios femininos e masculinos separado, €é
alheia a concepcdo iorub&: na realidade, um sistema parece derivar do outro. De fato, parece
ser uma expansao ou uma versdo estendida do outro. O fato de que existem oficiantes machos
e fémeas praticando nas duas tradi¢cGes e um grupo diversificado de clientes consultando todos
os tipos de oficiantes reforca este ponto. Dada a observacdo de Akinnaso, de que um deles
deriva do outro, podemos fazer a pergunta: qual é a linha de derivacdo ou descendéncia? Sem
debater a questdo, Akinnaso assume que Eérindinlégﬁn deriva de If4. Sua abordagem esta
alinhada com a tendéncia em tratar If4& como o original, e Eér‘md‘mlégdn COmo 0 menos
abrangente e copia subdesenvolvida. Por outro lado, pesquisadores recentes, respondendo ao
desafio de estudos como The Invention of Women, que questionou a imposicao por atacado do
dominio masculino na religido e cultura iorubas, sugerem uma linha oposta de descendéncia,
lancando mais luz sobre questdes que, no passado, pesquisadores tinham dado como certas. Em
um artigo sobre Oxum e as origens da divinacao de Ifa4, Abimbola questiona a ideia recebida de
gue Oxum veio para a divinacdo de If4 através do seu marido Orunmild. Examinando, através
de multiplas e frequentes evidéncias contraditdrias de varias narrativas de Ifa em relacdo ao
envolvimento de Oxum com os sistemas de divinacdo Ifa e Eén‘ndinlo’gzin, Abimbola tira
duas conclus@es: primeiro, que Oxum pode muito bem ter sido a descobridora de Ifa, dada a
histéria do odu okanransodé no corpus de Ifa; e segundo, que Eérindinlégﬁn aparece como

antecedente de Ifa e, portanto, 1fa é derivado dele. Abimbola argumenta que:

Quando alguém dé& uma olhada no odd de Eérindinlégun e naqueles de If4,
parece que os odds de Ifa sio baseados naqueles de Eérindinlogin, e ndo o
contrario. £érindinlogun esta baseado sobre dezesseis sinais isolados de If4,
tais como odi, irostin, owgnrin etc.; exceto Eji Ogbe, que é acoplado no caso
de Ifa. If4, no entanto, ndo faz uso de sinais isolados (embora a literatura de
If4 refira-se a isso). Todos os sinais sdo acoplados como oju odu (odus
principais) ou como omo odu (odds menores). E l6gico dizer que um Unico
sinal tal como Odi deve existir na realidade, ou pelo menos na mente antes de
ser acoplado para se tornar Odi Méji (dois odi).*

131 Wande Abimbola, “The Bag of Wisdom: QSUn and the Origins of If Divination,” in OSun across the Waters:
A Yoruba Goddess in Africa and the Americans , ed. Joseph M. and Mei-Mei Sanford Murphy (Bloomington:
Indiana University Press, 2001), 150.
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Aqui Abimbola d& crédito a Oxum, como deveria ser, porque 0 orixa € um dos mais
importantes na religido e até mesmo em Ifa, como eu vou mostrar no proximo capitulo. Além
disso, 0 que a citacdo acima também mostra muito nitidamente é a discriminacéo de género que
foi importada para os discursos de Ifa e Eérindinlégdn, especialmente sobre a questio da
autoria. E significativo que a ideia de género seja tdo descaradamente imposta a uma
epistemologia iorubd, que néo dividiu o0 mundo social do qual Ifa e Eérindinlégdn séo uma
parte, em macho e fémea. Igualmente intrigante nessas discussdes é o entrelagamento do
sistema iorubd baseado na senioridade (que € anterior), com o recém-importado sistema
baseado em género, promovendo a superioridade masculina inerente. A ideia inicial de que Ifa
é o original — que veio primeiro — e, portanto, o privilegiado por mais idade pode ter formado a
base do motivo que os pesquisadores contemporaneos s6 poderiam pensar nisSo cOMo um
dominio masculino ou vice-versa. Isso também pode explicar porque a divindade anafémea
Oxum, foi desautorizada por pesquisadores contemporaneos. A primazia como senioridade e
superioridade é altamente valorizada na cultura ioruba mas, nas pesquisas sobre sistemas de
divinacdo, é usada como uma ferramenta para automaticamente atribuir privilégios ao que é
considerado masculino, um movimento que na realidade substitui o ethos ioruba. O que é nitido
e duradouro é que os dois sistemas de divinagdo estdo emaranhados e pareciam ter uma fonte

original. A proxima secdo analisa ainda mais o entrelacamento dos dois sistemas.

Em 2009, eu conduzi uma entrevista**? em Ogh6maosé com o chefe Orisarini Ogala, um
awoolérisa macho (oficiante de Eérindjnlo’gzin) que herdou sua pratica de divinacdo de sua
méde. Minhas descobertas se apoiam sobre um numero de questbes que temos enderecado.
Quando eu perguntei a ele sobre seu treinamento como um oficiante de Eérindinlégﬁn, ele
disse que divinagdo com dezesseis blzios ndo envolve treinamento extensivo como Ifa. O que
é preciso, ele disse, € um compromisso e intensa devocao aos deuses tais como Oxum, Xango,
Obatala e Ogiyan, que estdo associados com esse sistema particular de divinagdo. Ogungbile,
pesquisando em Osogbo, outra cidade ioruba, descobriu que a divinacéo de Eérindinlégdn

exige cerca de cinco anos de aprendizado. Mas ele também observou que:

a maioria de olorixas adquirem tanto a pratica do seu orix4, como as suas
elaboradas preparacdes rituais de seus pais biol6gicos idosos com quem eles
gastam muito do seu tempo. Alguns entre os olorixas aumentam seus
conhecimentos adquiridos com aprendizagem por um periodo de tempo com
um oficiante de éérindinlégun mais sabio. [Em suma, muitos adquirem seu

132 Em julho 20, 2009.
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conhecimento inicial como herdeiros de uma tradicéo religiosa familiar, uma
pratica que ndo é tao diferente de 1fa.]**

Para a questdo da relagdo entre Eérindinlogin e Ifa, chefe Ogala, o awoolorisa,
respondeu que If4 é a fonte de Eérindinldgun. Ele acredita que Ifa é a fonte e uma forma mais
avancada dos dezesseis buzios. A nomeacdo de oficiantes nos dois sistemas parece confirmar
que If4 € mais avancado, embora ndo necessariamente anterior. A denominacdo awoolorisa,
que é aplicado imediatamente a todos os devotos que se ocupam da divinacao de Eérindinlogun,
sugere pouca ou nenhuma barreira externa para a entrada; dessa forma, esse conhecimento ndo
é considerado tdo avancado quanto Ifa. A énfase em sua nomeacao esta a servigo da comunidade
de devotos de orixas, em contraste a babalad, um nome que é mais focado em seu dominio do
corpus de If4. Na minha discussao anterior, apontei que a traducdo da palavra babalab para o
inglés, como “pai dos segredos”, estd equivocada e € uma tentativa de introduzir a exclusividade
de género para o grémio. Em vez disso, argumentei que baba em babalad significa “maestria
do awo”. Quando os dois sistemas de divinacdo sdo trazidos juntos, o significado de babalad é
mais plenamente apreciado em distin¢cdo a awoolorisa. Torna-se evidente que a distingdo que
babalad procurou fazer ndo é entre ogberi (principiantes/pessoas leigas), e adivinhos de If4,
mas entre awoolorisa (a divinacdo generalizada), e babalad (divinacdo especializada), que
dedicaram anos de suas vidas estudando If4 e se formaram com uma ceriménia de iniciagio. E
possivel que algum babalad tenha comecado como awool6risa e, em seguida, decidiu entrar
para o treinamento mais longo e rigoroso que é a divinac&o de If4, distinto do que Eérindinlégun
exige. Em um nivel, a distingdo entre E¢rindinlégin e 1fa é semelhante para alguém entre um
grau de bacharel e o mais especializado doutor (PhD), em que ser iniciado como um babalad,

& como ser admitido em uma sociedade erudita.

O ponto que estou trazendo aqui, € que uma vez todos os oficiantes que fizeram uso de
odu (unidade de versos) eram originalmente todos awooldrisa, porque a especializacdo de Ifa
ainda ndo havia sido desenvolvida. Mas como o sistema evoluiu, surgiu um ramo especializado
chamado Ifa, que requer um treinamento por periodos mais longos, por causa da necessidade
de memorizar numeros crescentes de capitulos. Posteriormente, aqueles que assumiram esse
treinamento e conseguiram iniciacdo foram reconhecidos como baba nind awo - mestres do

conhecimento. Também € instrutivo que ambos, oficiantes de Ifa e oficiantes dos dezesseis

133 Ogungbile, “Eérindinlégin,” 96.
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blzios*®*, sdo0 do mesmo modo chamados awo abreviado. Nas narrativas de 1f4, awo é um dos

nomes recorrentes usado para oficiantes.

Abimbola, levanta vérias questdes importantes em seu artigo sobre Eérindinldgun e
quero focar em duas delas, que tém um direto apoio sobre o0 assunto do dominio masculino nos
estudos iorubds. Se de fato, como Abimbola sugere, a ambos, a divindade Oxum e
Eérindinl6gun, sua criagio tem sido dada pouca atencdo. Em quem, ou em qué devemos colocar
a culpa? Uma resposta é sugerida por Abimbola quando ele afirma enigmaticamente: “farei a
afirmacdo de que Oxum tem muito mais a ver com as origens da divinacdo de Ifa, do que
babalads (sacerdotes de 1f4) estdo prontos para admitir”**®. Pelo menos, a afirmacio implica
que os oficiantes machos séo sexistas e ndo querem Ifa, seu sistema de divinagdo, associado
com uma divindade fundadora feminina. Os comentarios de Abimbola aqui sobre guardides
autoctones de Ifa é reminiscéncia da declaracdo do historiador Robert Smith sobre o Argkin
(quardides autdctones da histéria), e sua aceitacdo (ou falta dela) da existéncia de governantes
fémeas, na velha Oy6. De acordo com Smith: “este relato do sucesso militar do reinado de
Orompoto [governante fémea]... confirmado relutantemente pelas autoridades da nova Oyo,
que a guerreira Orompoto era uma mulher, [uma] irma e ndo [um] irmio de Egunoju”*®. A
sugestdo desses dois estudiosos treinados no Ocidente, é que os guardides locais do
conhecimento que séo percebidos como mais proximos dos valores autdctones, estdo
predispostos a discriminacdo de género: recusando a conceder autoridade as fémeas,
marginalizando e despojando elas de suas posi¢oes de liderancas e realizacbes. Nem Abimbola,
nem Smith apresentam qualquer evidéncia para apoiar a visdo de que os guardifes locais da
tradigdo sdo sexistas, ou mais sexistas que os pesquisadores. Uma leitura cuidadosa da literatura
gerada pelo Ocidente, incluindo os relatos de Abimbola, Smith e Bascom, e minha propria
pesquisa, ndo apoiam a visdo que praticantes autdctones do conhecimento, tais como babalads,
exibem mais fortemente valores patriarcais, do que os estudiososos académicos. Se ha alguma
coisa que minha pesquisa mostra é o grau em que o dominio masculino ioruba tem sido
fabricado desde o século XIX a partir dos escritos de varios letrados, africanos de formacéo
ocidental ou europeus. A mais simples e incontroversa evidéncia estd em seus usS0S

inconscientes da lingua inglesa para excluir, marginalizar e transformar posi¢des baseadas em

134 Dezesseis buzios.
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senioridade, pessoas e praticas ndo marcadas pelo género em masculinas, desse modo,

enxertando um sistema masculino dominante, em um que originalmente evitava o género.

Como parte do ritual de sacrificio aos deuses ap6s uma consulta divinatéria, Oseetura,
que as narrativas de divinacdo dizem ser muito especificas para a divindade Oxum, sdo sempre
recitadas por um babalad no final de cada uma das oferendas sacrificiais. O babalad Akalaifa,
a quem entrevistei’®” em Ogbomosd, me informou sobre essa prética ritual e ressaltou que é
um sinal da importancia de Oxum para a devogdo de orixa e pratica de If4. Se os oficiantes
machos ndo tém muita consideracdo por Oxum, por que é que o Odu Oseetura é aquele que
deve ser recitado no final de cada sacrificio? Dada a ubiquidade do sacrificio no culto de orixa,
Oxum é venerada em cada processo divinatorio. Nd8o ha& outro orixa, excetuando Exu e
Orunmild, que é chamado em If4 tdo continuamente e constantemente. Além disso, dado o
ethos eurocéntrico masculino dominante de nossos tempos, como ja mostrei repetidamente,
estudiosos treinados no Ocidente sdo frequentemente vetores de generificacdo (a ideia que o
dominio masculino é inerente nas organizacbes humanas) e sexismo (discriminacdo de
género), como € facilmente evidente nos tipos de perguntas que eles fazem e, mais
significativamente, nas perguntas que eles ndo fazem a seus informantes, as tradicdes e aos

textos.
Decifrando a generificacdo e o sexismo no contetdo do corpus de Ifa

Até agora, tenho me concentrado em textos de divinacdo de Ifa publicados como
documentos produzidos por pesquisadores orientados pelo ocidente, enquanto ao mesmo tempo
estou documentando suas interpretagdes generificadas e sexistas do corpus. N&o tenho me
comprometido diretamente com os textos de If4& como criacdes de oficiantes. Estou arguindo
que distincdes de género, dominio masculino e enunciados anti-mulheres estdo ausentes do
corpus de Ifa por si mesmos? Na proxima secdo, interrogarrei o papel dos oficiantes na criagcdo
de If4; em segundo, decifrarei as multicamadas generificadas a que Ifa estd sujeito e 0s
significados anexados a ele. Ja que If4 é um produto da sociedade iorubd, parte e parcela da
cultura e, portanto, seu contetdo é um reflexo do ethos ioruba. E é uma fonte maravilhosa de
conhecimento das questdes que as pessoas enfrentam em suas vidas cotidianas e seus valores.
Também é um bom registro dos desenvolvimentos historicos, refletindo as preocupacfes da

sociedade.

137 Akalaifa interviews: July 21, 2008.
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Como resultado disto, Ifa é frequentemente tratado por oficiantes, clientes, bem como
estudiosos, como um documento atemporal. Como Bascom coloca, algumas pessoas tratam
como “as escrituras ndo escritas” do povo iorubano'®. Mas o corpus de Ifa ndo é atemporal. E
nitido que nem todos os odus foram criados ao mesmo tempo, um fato que é aparente nas
referéncias que sdo feitas para eventos contemporéneos, lugares e produtos em alguns deles. O
mais notavel é odu imale’”, que é sobre a vinda do Isla para a lorubalandia e outros versos que
fazem referéncia a Ibadan e Abeokuta, dois estados iorubas que foram fundadas apenas no
século dezenove. Consequentemente, podemos dizer que o conteldo de Ifa esta aberto no
sentido de ndo estar acabado, mas sujeito a edicdo e expansdo adicional. A constante em Ifa sdo
0s sinais que levam a uma recitacao particular da unidade de versos. Existem 256 deles, e eles

também sdo chamados de “odl”.

Quais sdo as implicacdes da abertura de Ifa e da sua natureza histdrica para nossa
compreensdo das categorias de género, temas de dominio masculino e a postura anti-mulheres
de alguns de seus capitulos? Odu séo criacdes de oficiantes e a presenca de eventos atuais em
If4& demonstram que oficiantes ndo sdo imunes ou impermeaveis ao que esta acontecendo na
sociedade. Por isso a sua reagéo codificada no aparecimento do Isl& na sociedade, por exemplo.

Assim, eu ndo poderia concordar mais com o antropélogo Niyi Akinnaso quando ele escreve:

Embora um oficiante seja definido pela sociedade, e pelos antrop6logos (como
um adivinho ou como um especialista ritual), principalmente em referéncia ao
seu conhecimento ritual e papel, deve-se ter em mente que, no decorrer da
divinagdo, adivinhos tipicamente apropriam e incorporam outras formas de
conhecimento como se todos eles derivassem da mesma fonte
transcendental 24

N&o é de se surpreender, entdo, que encontramos referéncias a género e posturas anti-
mulheres em alguns dos odus, dado a saturacdo de género e a era sexista em que nds vivemos.
As questdes de género e patriarcado sdo ainda mais intensificadas nos discursos religiosos, por
conta do ataque do cristianismo e do islamismo sobre a cultura nos ultimos dois séculos, pelo
menos. O patriarcado cristdo é amplamente evidente nas descri¢cbes dos colonizadores das
divindades iorubéds. Uma das mais devastadoras € o rebatismo de Olodumare (uma entidade
ndo-corporea e ndo humana), como um homem, equivalente ao Deus cristdo, com todas as

exclusdes condenatorias que isso implica para as fémeas. Também vemos praticas cristds de

138 Bascom, Ifa Divination, 11.
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demonizacdo, juntamente com as tradi¢Ges europeias de caga as bruxas, 0s iorubas convertidos
absorvem os valores de suas novas religides e agem através deles. No que diz respeito, a prética
de divinacdo, ndo é absurdo supor que alguns oficiantes sdo sexistas em sua orientacdo, assim
como alguns estudiosos académicos e podem, entdo, interpretar versos de Ifa a luz deste mundo
atual, no qual a superioridade masculina e a derrogacdo feminina sdo institucionalizadas e
difundidas. N&o devemos nos esquecer que oficiantes ndo meramente relatam as palavras de
Orumila, o deus da divinacao; eles também interpretam e comentam essas mensagens. Além
disso, a divinacdo € um processo interativo no qual o/a cliente ndo so traz seu ori (agéncia) para
a consulta, mas também é esperado que use sua experiéncia e seu conhecimento para decifrar
qual odu é aplicéavel a sua situacdo, com o oficiante recitando vérias narrativas. Em resumo, em
uma sociedade na qual a discriminacgéo de género é cada vez mais difundida e se tornou um fato

da vida, seria surpreendente se nao fosse refletido em Ifa.

No entanto, esse aprofundamento do pensamento de género e a sua expansao ndo anula
o fato de que originalmente 0 mundo iorub& néo era dividido em masculino e feminino e que
as categorias de género e o subsequente dominio masculino sdo um resultado da modernidade.
N&o podemos exagerar o fato de que a ocidentalizacéo, o isla, e o cristianismo, continuam sendo
fontes de dominio masculino na religido, cultura e sociedade iorubd. Género como categoria,
fonte de identidade, e fator de organizagéo social surgiu apenas recentemente no pensamento e
comportamento ioruba. A implicacdo disso, entdo, para nossos propositos de compreender a
cultura ioruba, € que quando olhamos para as tradicdes orais como If4 e encontramos
referéncias ao género, torna-se evidente que tanto os poemas quanto as narrativas tém uma data
de publicacgdo recente, ou foram sujeitos a mais recente revisao e edi¢do. Deve ficar nitido que
as tradicbes orais iorubads que apresentam marcagdes de género ndo foram compostas na
antiguidade. Em suma, estou argumentando que no mundo iorubd, a presenca de uma pratica
de género é uma indicacdo de que uma determinada pratica ou discurso é mais uma producéo

historica recente.





