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RESUMO: O presente artigo ¢ desdobramento da pesquisa de mestrado intitulada OJO
ORUKO: um reencontro com a ancestralidade negro-africana, realizada no Programa de Pos-
Graduagao em Educagdao (PPEDUC) da Universidade do Estado da Bahia — UNEB. Aqui de
modo amplo pretende-se destacar o Ojo Oruko (O Dia do Nome) como territorialidade de
reafirmacdo sociopolitica e cultural-religiosa das comunidades-terreiro de tradi¢io de Orisd
(Orixd) no Brasil. Mais especificamente busca-se anunciar o Ojo Oruko como rito de
passagem na religido de tradicdo de Orisa (Orixd) que restitui o oriiko (nome africano)
denegado pelo perverso sistema de escravidao; dialogar com as nog¢des de cultura, religido,
territorio e fronteira sob a perspectiva africano-brasileira e suas implicagdes sociais na (s)
Contemporaneidade (s) e por fim evidenciar o Ojo Oruko como rito de passagem capaz de
instituir-se como territorialidade de reafirmagao do espaco social, politico, cultural e religioso
das comunidades-terreiro de tradicao de Orisd no Brasil. Se os africanos escravizados, ao
chegaram aqui, recebiam numeros € nomes catélicos que nada diziam de si, de sua posi¢cao no
grupo de pertenga e de suas histérias, com o Ojo Oruko, estes passam a ser reconhecidos,
através, de seus nomes africanos que recuperam suas origens ¢ a dignidade outrora usurpadas.
A metodologia utilizada foi Historia Oral Tematica tendo como técnica a entrevista narrativa.
O lécus foi a Comunalidade 11é Ase Opé Afonjd, situado no bairro do Cabula em Salvador. Os
participantes foram os iniciados na tradi¢do nago/kétu, dessa comunalidade. A expressao “da
porteira para dentro da parteira para fora” criada por Mie Senhora, Osun Muiwa, que foi
Iydlérisa (1942/1967) da comunidade-terreiro 11é Ase Opé Afonjd é usada para referir-se ao
universo idilico, do ethos e eidos, africano-brasileiro, utilizando a porteira como referéncia
demarcatéria simbdlica desse universo e o transitar para o universo exterior, que encontra na
figura da porteira a fronteira dessa territorialidade. Vale ressaltar que tal fronteira tem Esu
como o ‘“guardidao” e senhor das trocas entre os “desde dentro” e os “desde fora”. Os
resultados adquiridos com este trabalho demonstraram que o Ojo Oruko (O Dia do Nome)
tem desempenhado papel relevante, no passado e no presente, como territorialidade de
afirmacao e reafirmacao do espago social e politico de cultura e religiosidade do povo negro
de tradicao de Orisd no Brasil. O 0jo Oruko também viabiliza a reconstru¢do da imagem
positiva do povo negro, possibilitando, através dos tempos, a ressignificagdo de sua
identidade/alteridade, reatualizando e perpetuando as narrativas das origens (arkhé), as
narrativas miticas, e a religiosidade, que se configuram como significativos legados para
reconstru¢do de sua historia na Bahia, no Brasil e nas Américas, proporcionando, um “elo”
entre passado, presente e futuro, dindmicos e intercambidveis, na histéria do povo negro
nessas territorialidades. Enfim, a pesquisa colaborou para reelaboragdo das historias contadas
a partir da “Chegada dos Sem Nomes” que passaram a ser recontadas e refeitas com o Ojo
Oruko buscando valorizar as historias da “Saida dos Com Nomes”, culminando em narrativas
positivas e afirmativas de territorialidade negro-africana.
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CONSIDERACOES INTRODUTORIAS

O 0jé Oriko': Territorialidade de Reafirmacio Sociopolitica e Cultural-Religiosa das
Comunidades Africano-Brasileiras ¢ desdobramento do capitulo 1 da dissertagao de mestrado
intitulada Ojo Oruko: um reencontro com a ancestralidade negroafricana realizada no
programa de Pds Graduagdao em Educacdo — PPGEDUC da Universidade do Estado da Bahia
— UNEB.

Este artigo se inscreve como mais uma estratégia de inser¢do dos legados cultural-
civilizatdrios africano-brasileiros, nas pautas de discussdes nos ambientes académicos € em
outros espagos oficiais de educa¢ao em nosso pais. Ojo Oruko significa o Dia do Nome,
expressao da lingua yoruba (iorubd), que estrutura e mantém as memorias das comunidades-
terreiro de tradicdo de Orisa (Orixa). O Yorubd é uma das muitas linguas que chegaram ao
Brasil durante o ultimo ciclo do trafico de escravizados negros e que compode, segundo
Gordon (2005 apud FIORIN, 2008), um universo de 2.092 linguas naturais faladas no
continente africano, que representa quase um ter¢o das linguas do mundo.

Ojo Oruko ¢ o ultimo dia do rito de passagem na tradi¢ao de Orisa, das comunidades-terreiro
nago/kétu no Brasil, no qual o (a) iyawo, recén-iniciado (a), tomado (a) pela energia de seu
Orisa, sai em publico para “gritar” seu oriko (nome africano), reencontrando sua
ancestralidade africana, ao tempo em que concretiza/efetiva sua pertenga aquela comunidade,
adentrando a sua territorialidade, que se institui como espago fisico e imaterial de reafirmagao
social, politica, cultural e principalmente religiosa, dos legados historicos do continnum
civilizatdrio africano em solo brasileiro. Nossa pesquisa realizou-se na Comunidade-terreiro
11é Ase Opé Afonja, situada na regido de Salvador, reconhecida em todo o Brasil e em muitos
paises no mundo.

Problematizamos aqui o sentido e significado da palavra conceito e o modo de classificar
cultura, territorios, fronteiras, entre outras categorias, atrelados a concepcdo hegemonica

eurocéntrica, apresentando, na contra partida, nogoes (MAFFESOLI, 1995, 1999) sobre essas

! Utilizamos no texto vocébulos e expressdes escritas em lingua yoritbd buscando assegurar o sentido original de
cada uma delas, por entender que por mais fiel que seja as tradu¢des ndo conseguem expressar totalmente a
peculiaridade e a riqueza semantica que cada vocabulo tem dentro de seu sistema linguistico. Tal postura revela
também o lugar de onde estamos falando, ou seja, como sujeito “desde dentro”. Cada vocabulo e/ou expressao
esta em italico e € seguida de sua correspondente tradugdo em lingua portuguesa.



categorias, a partir de uma bacia semantica que se fundamenta na episteme africano-brasileira
que visibilizam e valorizam os legados culturais dos povos negros, suas representacdes €
implicagdes na contemporaneidade, nao sé na Bahia como também nos diversos territorios em
todo pais.

Refletimos criticamente os fendmenos culturais € o que se constitui como memoria social para
0s povos africano-brasileiros, assim como a redefinicdo das narrativas de pertencimentos, a
exemplo das itan (narrativas inaugurais) que contam as historias de suas origens (arkhé) e sua
visao de mundo (cosmovisao).

As abordagens e as categorias presentes no texto estdo fundamentadas em: Mae Senhora Osun
Muiwa (1942/1967), e sujeitos que falam “desde dentro”, para tratar das categorias “da
porteira para dentro da porteira para fora” e do Ojo Oruko (O Dia do Nome). Martins (1991) e
Mexias Simon (1996) para tratar do nome proprio. Sodré (1988, 1999) para comunidade-
terreiro. Luz (1992), Santos (2006) e Gomes (2008) para cultura. Luz (2008) e Durkheime
(1970) para religido. Maffesoli (1995, 1999) e Luz (2008) para as concepgdes sobre nogdes,
territorialidade e fronteira. Tedesco (2004) ¢ Workmam (2007) para memoria. Entre outros

que surgem no corpo do texto.
1. 0JO ORUKO: RITO DE PASSAGEM NA TRADICAO DE ORISA

Conforme ja explicitado acima, Ojo Oruko (O Dia do Nome) € o dia da culminancia do rito de
iniciagdo na religido de tradi¢do de Orisa (Orixd) que recupera o oriiko (nome africano),
denegado pelo batismo cristao for¢ado, que lhes impunha nomes aleatoriamente escolhidos.

O batismo cristio comegava em Africa e era por lei, a primeira imposi¢do a ser
cumprida logo que os escravizados chegavam ao Brasil. Por decreto eles deveriam ser
imediatamente, batizados, o que nem sempre ocorria de iminente, embora, tais negligéncias,
nao passassem despercebidas, nem sem puni¢des. Querino (1916, p. 23-4 sic) nos d4 uma

ideia de como na pratica essas coisas aconteciam:

Entretanto, desde 1693, El-Rei D. Pedro II, expedira esta ordem, que nio fora
cumprida, a julgar pelo que expusera o prelado baiano: “Mandamos que, qualquer
pessoa, de qualquer estado ou condigdo que seja, que escravos de Guiné tiver, os
faga batizar e fazer cristdo do dia que a seu poder vierem até seis meses, sob pena
de os perder.

A iminéncia obrigatéria do batismo cristdo, em Africa e aqui no Brasil, era engrenagem do

nefasto sistema que visava a aniquilacdo da alteridade do povo negro. Assim, “O batismo



para o adulto conferia-lhe um nome cristdo e o iniciava no cristianismo. [...] tendéncia que
nao foi exclusiva do batismo de adultos.” [...] (VASCONCELLOS, 2002, p. 159, 161).

O batismo cristdo se configurava como instrumento idealizado e executado com objetivo
precipuo, de apagamento da histéoria e memoria individual e coletiva do negro que,
consequentemente, pretendia como resultado a anulacdo de seus valores culturais e
civilizatorios. “Acreditava-se que lavados pelas dguas lustrais do batismo o negro deixava na
Africa todo o seu passado milenario” (VIANNA FILHO, 2008, p. 161). Isso correspondia
dizer que “[...] toda conversdo ao cristianismo significava a rentincia a Africa e a todos os
costumes africanos [...]” (NEVES, 1986, p. 190).

O batismo, além dos objetivos acima, funcionava como uma forma de oficializacdo de
posse dos senhores sobre os cativos para dispor dos mesmos a seu bel prazer. “Dependia
da vontade do senhor, que faria de tudo para eliminar a humanidade do escravo” [...]
(PEREGALLI, 2001, P. 20). Era também um modo de controle social e quantitativo, da
Coroa e/ou do Poder Geral das chamadas colonias, em relacdo aos registros dos
contingentes dos individuos traficados.

Em relacdo a perda do oruko (nome africano) Araujo (1998) em seu trabalho intitulado “A
Chegada Dos Sem Nomes: uma reportagem histérica” nos fornece material para refletirmos
sobre tal questdo. Seu trabalho nos fazer perceber as circunstancias € o contexto histdrico
nos quais os africanos, nele relatados, estavam envolvidos, as condi¢cdes as quais, foram
submetidos ¢ como se davam alguns processos de renomeagdes dos mesmos por nomes
cristaos, escolhidos aleatoriamente para confundir e apagar suas origens e camuflar suas

procedéncias. Vejamos:

[...] Ele falava que viera de Lagos ¢ os homens repetiam um nome estranho, Luanda.
Ninguém quis saber o seu nome. Passaram a chama-lo de n°® 244, ¢ de um estranho
nome: SEM. Nao sabia que terra era essa, ndo sabia que cidade era essa, ndo sabia
que pelas leis brasileiras era um homem livre. Mas ainda assim, Sem era um homem
sem liberdade. (ARAUJO: 1998, p. 2 grifo do autor).

Outro passageiro, uma menina, por volta dos dezesseis anos, oriunda de Efon (antiga cidade
da Nigéria), que foi roubada e vendida em Lagos, onde permaneceu por mais de um ano,
antes de ser embarcada para a Bahia. Conduzida para a terra junto com outros jovens,
embrenharam-se no mato, mas, foram imediatamente capturados, por soldados e, conduzidos

a Salvador. Ainda assim:

[...] Em todas essas peripécias, ninguém perguntou o seu nome, nem ela o de
ninguém. Do capitdo do navio lembra-se apenas que era um homem branco, alto, de



bigodes de e sui¢as. Dos marinheiros sabe apenas que eram oito, quatro brancos e,
quatro pardos. Foi tudo o que disse, porque s6 isso lhe perguntaram. Do seu nome
ningliem quis saber. Puseram-lhe o nimero 341 e chamaram-na de EVA. Porque
ela ndo sabe! (ARAUJO, 1998, p. 2-3. grifo nosso).

Apesar de todos os maleficios causados, pelos batismos cristdos, aos povos negros, estes
souberam estratégia e inteligentemente, também tirar vantagens dessas situacdes/condi¢des as
quais lhes eram impostas, buscando ampliar suas familias, fazer novas associagoes, criar lagos
de protecdes, de apoios, etc., para possiveis necessidades futuras.
Os africanos escravizados, ao serem trazidos para cd, recebiam nimeros € nomes catélicos
que nada diziam de si, de sua posi¢ao no grupo de pertenca e de suas historias, com o objetivo
precipuo de anulacdo da personalidade e do ser africano. O nome préprio se revela de
fundamental importancia para o sujeito e sua coletividade conforme podemos perceber na
citacao a baixo:
O nome préprio individualiza o sujeito, identifica- e o personaliza. O conjunto dos
signos que forma o nome proprio, além de servir como marca formal designativa do
individuo para os outros, para a sociedade, constitui-se como um referencial unico
para o sujeito: ele o vive como sendo ele mesmo. O nome proprio, ao designar um
determinado corpo, instala o reconhecimento publico da existéncia do individuo
socializado ou em vias de socializagdo. [...] ele € o suporte de uma presenc¢a, sendo

portador de uma ontologia que ultrapassa a historia pessoal e vivida do sujeito
(MARTINS, 1991, p. 43 grifo do autor).

Com o Qjo Oruko o ser africano como representativo de seu povo e cada sujeito
individualmente passam a ser reconhecidos, através, de seus nomes africanos que recuperam
suas origens, suas territorialidades, sua humanidade, personalidade e a dignidade outrora
usurpadas, pois, como afirma Mexias Simon (1996, p. 90) “O africano ja teria, forgosamente,
o seu nome, marca de sua individualidade e de sua pertinéncia a uma comunidade”.

O Ojo Oruko também ¢ concebido como uma instituicdo singular das comunidades-terreiro de
tradicdo de Orisa, e tem a lingua arcaica yoritbd como principio dinidmico idilico, que se
anuncia e se pronuncia no ethos e eidos das comulalidades negras que reclamam este
pertencimento, a partir de sua arhké (origens), sua ise (cultura), awon asa (costumes,
tradigdes), awon awo (mistérios), que dao propulsdo e vida, através dos awon oriki
(saudagOes invocatdrias), awon orin (cangdes) awon owé (sabedorias), awon adura (rezas),
awon oro (ritos preceituais), as awon idariuko oye (nomeacdes de titulos), awon idariko
ohun gbogbo (nomeagdo dos objetos), awon idaruko enia gbogbo (o dar nomes a todos),
etc., que constituem e revelam os modus videndi ¢ mudus facendi dessas comunidades,

tendo a ancestralidade como principio fundante e estruturante da vida de todos os que delas



fazem parte e de suas relagdes para com o mundo do sagrado. Sobre comunidade-terreiro,
Sodré (1999, p. 171. grifo do autor) nos traz uma nog¢ao bastante apropriada sobre a mesma
descrevendo-a da seguinte forma:
A comunidades-terreiro €, assim, repositorio e nucleo reinterpretativo de um
patrimdnio simbolico explicado em mitos, ritos, valores, crencas, formas de poder,
culinéria, técnicas corporais, saberes, canticos, ludismo, lingua litirgica (o iorubd) e
outras praticas sempre suscetiveis da recriagdo historica, capazes de implementar

um lago atrativo de natureza intercultural (negros de diferentes etnias) e transcultural
(negros e brancos).

Coadunamos com Oliveira (2007, p. 328. grifo do autor) quando o mesmo afirma que “educar
é construir sujeitos semelhantes aos seus ancestrais”. Entdo, concebemos educagdo
também como forma de construir e de transmitir cultura, desse modo, ela estd presente e se
manifesta em todos os aspectos de nossa vida, contudo, para percebermos isso, ¢ necessario
que tenhamos sensibilidade. O mesmo autor, no que se refere a relacao entre ancestralidade e
educagao dentro das territorialidades das comunidades-terreiro, declara que:
A ancestralidade converte-se no principio maximo da educacdo. Educar o olhar ¢
educacdo. No caso da cosmovisdo africana, educa-se para a sabedoria, para a
filosofia da terra, para a ética do encantamento. Educar é conhecer a partir das
referéncias culturais que estdo no horizonte de minha histéria (ancestralidade).
Olhar ¢ um treino de sensibilidade. [...] Sensibilizado, posso fazer da vida uma obra
de arte, uma constru¢do estética. Edifico uma moral e uma ética baseada na

criatividade e na tradicdo. [...] A educacdo é uma questdo se sensibilidade
(OLIVEIRA, 2007, p. 259).

Assim pensando educagdo, o Ojo Oruko ¢ concebido como dindmica sécio-educativa, de
linguagens, de ética, de comportamentos moral e social, de educacdo ao respeito e
reveréncia aos mais velhos, as alteridades, singularidades e diferengas, onde também se
ensina ¢ se aprende simultaneamente, e se estrutura identidades. Entdo, a ancestralidade
converte-se em educacao e esta, por conseguinte, possibilita o conhecimento de si mesmo (a),
das historias dos seus antepassados e de vivenciar a reapropriagdo de seus nomes africanos,
carregados de sentidos e significados, reintegrando-os ao seu grupo de pertenga, através do

rito de passagem que se inicia e se concretiza com o Ojo Oruko.
2. 0JO ORUKO: POR UMA EPISTEME AFRICANA

O Ojo Oruko como instituigdo das comunidades-terreiro, nas quais os legados culturais e
religiosos, em conjunto com outros, constituem os valores civilizatorios africano-brasileiros
pulsantes nesses territorios, deve ser visto por um olhar diferente do olhar pragmatico e

etnocéntrico que até entdo, tem sido por séculos, utilizado, para enxergar, conceituar e



classificar as culturais e modos de ver o mundo dos variados povos no planeta. Para
compreendé-lo, necessitamos enxergd-lo sob a perspectiva da espisteme africana que nao se
estrutura na dicotomia, nem no binarismo excludente, mas fundamenta-se na dialética e na
circularidade/complementaridade do objeto e do sujeito.

Problematizamos, assim, o sentido de conceito que traz uma ideia finita e acabana sobre o
objeto/sujeito em foco, fechando-se a possibilidade de haver e aceitar outro oculo de
observagao em relagdo aos mesmos, como se estes pudessem ser reduzidos, a 6tica una do
conceito. Dessa forma, o conceito como possibilidade finita de perceber/conhecer o
objeto/sujeito, nega-lhes a natureza de ser o objeto ontologico € o sujeito uma construgdo
constante e complexa, isto €, ndo conhecidos completamente ¢ nem totalmente dissecados,
mas percebidos apenas por uma unica faceta. Como afirma Maffesoli (1999, p. 58 grifo do

autor):

[...] o conceito é uno, ou, pelo menos, compde-se com conceitos vizinhos para
construir uma unidade. Determina a verdade, o que deve ser a verdade. Tudo o que
escapa ao seu dominio incide em erro ¢ perde direito a existéncia. Eis um tanto
esquematizada, a l6gica do ‘dever-ser’ que caracteriza a atitude conceitual.

Entdo, diferentemente da unidimensionaliza¢cdo do conceito, conforme visto na citagao acima,
buscamos aqui, como estratégia epistemologica, dialogar com o que Maffesoli (1999, p. 60
sic) na citagdo a seguir, chama de no¢des, o que nos possibilita ter uma visdo tanto mais

coerente quanto mais flexivel da realidade em questao. Nesse sentido ele afirma que:

No que tange ao conhecimento, a atividade nocional se d4 conta da heterogeneidade;
ela fornece acerca de um mesmo objeto, esclarecimentos diversos; enfim, indica que
um tal objeto € a um sé tempo isto e aquilo. Ela evita ainda que se transforme uma
verdade local em uma verdade universal. Do momento que se reconhece a faléncia
ou ao menos a relativizagdo do descomedimento prometéico, do qual é o conceito
uma modulagdo, é necessario saber aceitar a modéstia da nocdo. Nosso estatuto,
enquanto intelectuais, em nada sera afetado; ao contrario, encontrara o seu lugar
devido na participagdo organica da sociedade.

Luz (2008, p. 4) chama nossa atengdo no que “refere-se a prudéncia que devemos ter com o
campo semantico positivista. Para isso, ¢ necessario realizar um despojamento teorico do
esquematismo, mensuracdo e engradamento [...]”. Questionamos aqui, tais ‘referéncias
absolutas’ (LUZ, 2008) que engendraram por muitos séculos a concep¢ao do conhecimento e
das alteridades fora do mundo de “valores brancos” (LUZ, 1995) e que constituiram as bases

de nossa formagdo académica. A partir de novas perspectivas, buscamos olhar a realidade



(objeto/sujeito), aceitando sua natureza multifacetada. Em relacdo a diferentes sujeitos suas

alteridades e respectivas territorialidades, Luz (2008, p. 4-5 sic) afirma que:

Essas proje¢des semanticas aproximam-nos de alguns aspectos que constituem os
impactos para nossa abordagem, a saber: as estratégias de singularizagdo das
distintas territorialidades e comunalidades caracteristicas das sociedades
contemporaneas; a necessidade de fomentarmos perspectivas que acolham as
necessidades existenciais de nossa populagdo, evitando a reproducdo de discursos
etnocéntrico-evolucionistas; a urgéncia de trazermos, para a agenda sobre
diversidade cultural, aspectos politico-filisoficos que atendam as exigéncias do
direito a alteridade dos distintos povos.

Assim sendo, abandonamos o enquadramento que o conceito faz e a ideologia da
hierarquizagdo das culturas, que as sociedades imperialistas, ditas hegemonicas sempre nos
impuseram. Pensamos que: “[...] Nao ha superioridade ou inferioridade de culturas ou tracos
culturais de modo absoluto, ndo ha nenhuma lei natural que diga que as caracteristicas de
uma cultura a facam superior a outras [...]” (SANTOS, 2006, p. 16-7). Insistir em tal postura
¢ utilizar isso como mais uma, dentre outras estratégias, para apequenar, negar ¢ tentar
reduzir a complexidade e a legitimidade das diversas culturas, linguas e religides
especialmente, as de matrizes africanas que sdo aquelas que mais tém arcado com o 6nus
disso no Brasil e no mundo. Santos (2006) declara que cultura ¢ uma preocupagdo
contemporanea. Sabemos que esta preocupacao ¢ bastante atinente nos dias atuais. Vejamos

uma nocao de cultura elaborada por ele:

Assim, cultura diz respeito @ humanidade como um todo ¢ ao mesmo tempo a cada
um dos povos, nagdes, sociedades e grupos humanos. [...] é sempre fundamental
entender os sentidos que uma realidade cultural faz para aqueles que a vivem. [...]
Entendido assim, o estudo da cultura contribui no combate a preconceitos,
oferecendo uma plataforma firme para o respeito e a dignidade das relagdes
humanas. (SANTOS, 2006, p. 8).

“Cultura ¢ o modo préprio de ser do homem em coletividade, que se realiza em parte
consciente, em parte inconsciente, constituindo um sistema mais ou menos coerente de pensar,
agir, fazer, relacionar-se, posicionar-se perante o Absoluto, e, enfim, reproduzir-se”. (Gomes,
2008, p.36). Esta nogao de cultura se afina com a dindmica das comunidades-terreiro que sao
territorios de expressao da religiosidade africano-brasileira e radiadores de culturas. No que se
refere a religido, entre outras acepgdes que podem ser dadas a esta categoria, ela pode ser

pensada como:

Uma estrutura de discursos e praticas comuns a um grupo social referentes a
algumas forgas (personificadas ou ndo, multiplas ou unificadas) tidas pelos crentes
como anteriores ¢ superiores ao seu ambiente natural e social, frente as quais os



crentes expressam certa dependéncia (criados, governados, protegidos, ameagados
etc.) e diante das quais se consideram obrigados a um certo comportamento em
sociedade com seus “semelhantes” (MADURO, 1983, p.31 grifo do autor).

Se como afirma Emile Durkheime (1970) que toda religido é verdadeira, entdo ndo deve haver
supremacia de uma sobre as demais, posto que todas, dentro do seu contexto historico-cultural
sao suficientemente capazes de satisfazer os anseios de cada povo, mesmo porque a religido ¢
parte da cultura. Nas comunidades-terreiro esses elementos estao entrelacados e constituem a
memoria individual e social (coletiva) do seu povo. Luz (2008, p. 10 grifo da autora) em
consonancia com Maffesoli (1995) considera que: “A religido entdo € o re-ligare entre esse
mundo e o além, cria os elos da humanidade entre si, promovendo a sociabilidade ou a pulsao
comunal”.

Concebendo o tempo como circular, onde passado, presente e futuro se interligam e ndo como
uma sucessao progressiva de fatos, como pretendido pelas sociedades eurocéntricas, memoria
pode ser pensada como sendo as mais variadas formas e elaboragdes do (s) sujeito (s) em
relagdo a (s) sua (a) historia (s) e a historia de seu povo.

Quando falamos em memoria a tomamos também como uma faculdade humana capaz de
armazenar ideias, reminiscéncias, informagoes e fatos que ocorreram em dados momentos de
nossas vidas, no passado ou no presente e que recorremos a eles, através da lembranga,
sempre que julgamos necessario ou que as contingéncias em relacdo ao nosso bem estar e
a sobrevivéncia, pessoal ou coletiva, ou mesmo situagdes do convivio social, de certo

modo, nos abriguem a fazé-lo. TEDESCO (2004, p.35) afirma que:

E possivel entender a memoria como a capacidade de um sistema complexo, seja
ele vivente ou artificial, de armazenar informagdes, de modificar, com base nessa, a
propria estrutura, de modo que cada tratamento sucessivo de novas informagdes
seja influenciado pelas aquisigdes precedentes.

Memoéria ¢ também o acervo individual e/ou coletivo ou o conjunto dos registros pessoais
e/ou grupais que selecionamos para armazenar/preservar € que constitui ou passa a
constituir o patrimonio, historico, linguistico, artistico e cultural de um determinado grupo.
Esses acervos individuais ou coletivos ndo se compdem aleatoriamente e estdo disponiveis

por meio de criteriosos processos de lembrangas. Assim:

A memoria social é um conjunto de registros e processos eleitos coletivamente
como significativos por uma dada sociedade. Ela define, em grande parte, a teia
cultural na qual os individuos estdo inseridos ¢ compdem sua visdo de mundo.
Nesse sentido, a memoria social estrutura, substancialmente, os valores simbdlicos
de uma sociedade [...] (WORCMAN, 2007, p. 8).



Assim, a memoria também ¢ entendida como capacidade de preservar as experiéncias € as
narrativas orais e/ou escritas que remetem as origens do grupo e aos seus elos culturais
comuns, ocorridas no passado e que buscamos acessa-las ou mesmo recupera-las, pelo
menos parte delas, por meio das lembrangas de um sujeito ou de toda a coletividade que as
armazenam € que as evocam, constituindo-se, dessa forma, territorialidades concretas e
imateriais com fronteiras em constante contato com diferentes elaboragdes de culturas,
histérias € memorias. Sobre fronteiras e seus limites demarcatorios Luz (1995, p. 559) afirma

que:

Os limites da comunidade estdo caracterizados pela frase “da porteira pra dentro, da
porteira pra fora” que procura estabelecer as relacdes do ethos negro-africano do
egbe com a sociedade oficial europocéntrica. Esses limites sempre sdo colocados
para caracterizar o ambito de atua¢do de poder entre ambos os contextos sociais.
Todavia, a porteira funciona apenas como uma metafora de limites, posto que a
referéncia geografica ndo traduz o alcance real dos processos de desdobramentos
espaco-temporais do egbe que atua e¢ se desdobra de diversas formas na formacao
social brasileira como um todo.

A preservacdo das tradigdes e memorias, quase sempre se da com tensdes e conflitos em
relacdo as transformacdes que exigem desse processo, adaptagdes e incorporagdes de
novos valores e referéncias, ndo somente aqueles endémicos ao (s) grupo (s), ou seja, dentro
de sua territorialidade, mas, sobretudo aqueles que margeiam e estdo para além de suas
fronteiras e que estdo constantemente em contato, pois, as fronteiras de uma dada

territorialidade ndo sdo rigidas, ndo podendo ser, portanto, rigorosamente demarcadas.

3. “DA PORTEIRA PARA DENTRO DA PORTEIRA PARA FORA” A FRONTEIRA
DE TERRITORIOS CONTIGUOS

Conforme comentado acima, a expressdo “da porteira para dentro, da porteira para fora”
criada por Mae Senhora, Osun Muiwa (nome dado por seu Orixa), que foi Iydlérisa
(Sacerdotisa) da comunidade-terreiro 11é Ase Opé Afonjd, é usada para referir-se ao universo
idilico, do ethos e eidos, africano-brasileiro, tomando a porteira como referéncia simbdlica da
fronteira desse territorio e seu constante contato com o universo exterior.

Assim, “Mae Senhora Axipa, Iyalorixd Oxum Miuwa, no seu tempo de lideranga no Ilé
Axé Opo6 Afonja, destacou-se por criar estratégias de continuidade dos valores da tradi¢ao
africana no Brasil. Ela criou a expressao ‘da porteira para dentro, da porteira para fora’”

(LUZ, 2000, 34-5 grifo da autora).



Através da fala de uma das entrevistadas a seguir, podemos constatar como essa dialética ¢
bem percebida e como os membros da comunidade-terreiro na qual foi realizada pesquisa
acima referida, sabiamente sabem lidar com essas duas realidades (a de dentro e a de fora da
porteira): “Ai fala!  Vocé sabe que o meu nome ¢ Ana! Nao se preocupe minha irma! Ana
agora vai ficar ‘da porteira para fora, da porteira para dentro’ a filha de Osun! A partir de hoje,
agente vai te chamar pelo nome que seu Orisd nos deu, e assim, fica mais bonito.” (IYAWO
ADELAYO DO ILE ASE OPO AFONJA, 2011).

A porteira também simboliza a encruzilhada que se apresenta como fronteira de territdrios
contiguos e nos oferece caminhos a serem tomados de acordo com nossos propositos e
ideologias. Salientamos que a encruzilhada como local de interseccdo, ndo ¢ lugar
estaciondrio permanente, mas sim de intenso transito, permitindo o “ir e vir”, pois, nao se
pode permanecer ali parado por tempo indeterminado. Mesmo Esu (o comunicador), guardido
e senhor das encruzilhadas, das estradas e das trocas entre os “desde dentro” e os “desde fora”,
ndo permanece nelas estatico, mas em constante movimento, apontando e abrindo caminhos a
seguir.

Os valores civilizatérios que sustentam e dao coesdo a uma sociedade, constituem aspectos
idiossincrasicos, que a distingue e imprime sua marca diante de outras. Isso, de nenhum
modo, impede que seus membros, bem como a sociedade em questdo, intercambiem, nao
somente bens materiais, como também saberes, conhecimentos, costumes etc., que se
afirmam como legados do seu patrimonio intangivel frente a (s) sua (s) alteridade (s) e sua
(s) distinta (s) territorialidade (s). No que se refere a (s) territorialidade (s) africano-brasileira

(s), Luz (2008, p. 15) traz a seguinte no¢ao:

O que chamamos de territorialidade sdo elaboragdes de principios eticoestéticos,
desdobramento do universo simbdlico que influenciam a organizagdo da dinamica
societal necessaria a expansdo e a afirmagdo do corpo comunitario. Esse corpo
comunitario é capaz de expressar as concepgdes de mundo e estabelecer relagdes
socioexistenciais que magnificam o solo de origem e todo repertoério mitico que o
constitui. Portanto, a territorialidade africano-brasileira, na perspectiva que
procuramos explorar, nos permite desenvolver reflexdes sobre o complexo de
tensdes e conflitos de reterritorializagdo existencial entre civilizagdes milenares que
Iutam tenazmente para afirmarem seus modos de elaboragdo de mundo, e aquelas
que sobrevivem subjugando e instituindo politicas genocidas que parecem assegurar
sua expansao imperialista.

Entdo, o Ojo Oruko como rito de passagem em nossas comunidades religiosas, tem sido
territorio de afirmacao e (re) afirmagao da identidade/alteridade do negro no Brasil, frente, a
uma sociedade, inquestionavelmente racista e excludente, marcada pela valorizacdo de

uma unica forma de alteridade, aquela representativa da sociedade de “valores brancos”,



que continua e insistentemente, ¢ imposta ‘“da porteira para fora”, como padrao de
referéncia em todos os aspectos, eticoestético, socio-cultural e religioso. Por essa logica,
deve ser seguida e imitada, em detrimento de quaisquer outras manifestagdes alteridades nela
presentes. Segundo Arruda (1998), a alteridade pode ser pensada como produto de duplo
processo de construgdo e de exclusao social que estdo inquestionavelmente ligados como
dois lados de uma mesma folha, que mantém sua unidade por meio de um sistema
representacao.

Vale lembrar que o Ojo Oruko (O Dia do Nome) ndo € uma cerimonia de todo velada, o
momento das trés saidas do (a) iyawo (recém-iniciado (a)), o instante no qual ele (a) vem
em publico para proclamar seu oruko (nome africano) € sempre assistido por um niimero
consideravel de pessoas das mais variadas comunidades-terreiro, bem como da sociedade
civil, representando, assim, uma negociacao, um didlogo aberto ndo s6 com os “desde
dentro”, como também com os “desde fora”. Isso pode ser facilmente entendido, pois, fica
evidenciada na fala da entrevistada a seguir, quando ela afirma que: “Nosso oruko ¢ dado de
portas abertas, para todo mundo ouvir, ndo ha razao para escondé-lo, pelo contrario, temos
muito orgulho de ter esse nome africano que nos ¢ dado pelo nosso Orisa” (OBAGESIN
EGBON MI DO ILE ASE OPO AFONJA,2011).

0 Ojo Oruko (O Dia do Nome) nos possibilita ter a compreensao de quem somos nos € nos
permite também reivindicar nossas proprias referéncias, através das historias que sdo
contadas, a partir da ‘Saida dos com Nomes’, se instituindo como territorialidade de
reafirmacgao social, politica, cultural e religiosa dos valores civilizatorio africano-brasileiros,
ndo s na regido da Bahia, como também em todo Brasil, nas América e no mundo, pois,
nao passamos a ser apenas mais um sujeito no grupo, mas um sujeito com uma posi¢ao
definida, um lugar especifico, um nome peculiar e proprio que dialeticamente nos distingue
e ao mesmo tempo em que nos identifica com nossa comunalidade, afirmando nossa
alteridade dentro e fora do nosso grupo de pertenca.

Todos esses legados sao preservados e transmitidos a cada vez que pronunciamos nosso oruko
(nome africano), tanto na esfera do sagrado, “da porteira para dentro”, como na esfera do
social, “da porteira para fora”, assim como, de tantos outros sujeitos que também ocupam e
ocuparam lugares de importancia na construgdo dessas historias € memorias negras dentro e

fora da Africa.



CONSIDERACOES FINAIS

As comunidades de terreiro representam territorios de identidade/alteridade e de
reivindicagdes do povo negro e¢ o Ojo Oruko, por desdobramento o Dia do Nome nas
demais comunidades sagradas das religides de matrizes africanas, tém se configurado
como territorialidades de representacdes, afirmagdes e reafirmacdes ndo somente no nivel
cultural, pois, elas ndo se prendem apenas ao nivel da cultua, mas envolvem também, os
niveis: social, politico, histérico e religioso das comunalidades africano-brasileiras na
regido de Salvador, na Bahia, no Brasil, nas América e no mundo, por onde quer que
existam comunalidades negras.

Nesse sentido, cada celebracao do Ojo Oruko ¢ uma recusa as tentativas de apagamento
a que fomos e somos submetidos, seja pelos perversos processos de negacdo dos nomes
africanos, através dos batismos cristdos forcados, da negacdo da humanidade e da
personalidade do ser negro, pela ideologia do branqueamento a dotada pelo Estado Brasileiro,
pois, o Ojo Oruko projeta essa visibilidade social, tanto “da porteira para dentro”, nao
apenas na propria comunidade-terreiro onde tais sujeitos estdo inseridos, como também ‘“‘da
porteira para fora”, uma vez que tudo isso se expande e esses sujeitos e seus valores
civilizatorios interagem e integram com a sociedade brasileira.

Para nos africano-brasileiros os ancestrais sdo memorias e referéncias de cultura, educagao,
e aprendizagens que nos orientam coletivamente, no plano do sagrado e na vida cotidiana,
através dos tempos. A's comunalidades negras sdo territorios pulsantes de vidas, acervos e
memorias vivas que se reelaboram diaria e constantemente, entrosando passado, presente e
futuro, na dindmica da circularidade, a exemplo do Ojé Oruko.

O Oruko toi e ¢ um dos mais relevantes, modus vivendi, suficiente e capaz de proporcionar o
reencontro pela identificacdo e reconhecimento, através, da re-apropriagdo do nosso ortiko
(nome africano), entre os que foram separados daqueles que na Africa permaneceram,
separados também fora dela, de suas familias e seus grupos de pertenca. De outro modo isso
poderia ndo ocorrer ou teria enorme possibilidade de se efetivar

Os resultados adquiridos com este trabalho demonstraram que o Ojo Oruko (O Dia do Nome)
tem desempenhado papel relevante, no passado e no presente, como territorialidade de
afirmacao e reafirmacao do espago social e politico de cultura e religiosidade do povo negro
de tradicao de Orisd no Brasil. O 0jo Oruko também viabiliza a reconstru¢do da imagem
positiva do povo negro, possibilitando, através dos tempos, a ressignificagcdo de sua

identidade/alteridade, reatualizando e perpetuando as narrativas das origens (arkhé), as



narrativas miticas, e a religiosidade, que se configuram como significativos legados para
reconstru¢do de sua histéria na Bahia, no Brasil e nas Américas, proporcionando, um “elo”
entre passado, presente e futuro, dindmicos e intercambidveis, na histoéria do povo negro
nessas territorialidades. Enfim, a pesquisa colaborou para reelaboragdo das historias contadas
a partir da “Chegada dos Sem Nomes” que passaram a ser recontadas e refeitas com o Ojo
Oruko buscando valorizar as historias da “Saida dos Com Nomes”, culminando em narrativas

positivas e afirmativas de territorialidade negro-africana.

REFERENCIAS:

ARAUIJO, Ubiratan Castro de. A Chegada dos sem nome: uma reportagem historica.
Seminario Rethinking the African Diaspora: The making of a black Atlantic World in the
Bight of Benin and Brazil. Atlanta. April 17-19. 1998.
ARRUDA, Angela. (Org.). Repensando a alteridade. Petroplolis, RJ: Vozes, 1998.
DURKHEIME, Emile. Sociologia e Filosofia. 2. ed. Rio de Janeiro: Forence Universitaria,
1970.
ESPIRITO SANTO, Maria Bibiana. Mae Senhora Osun Muiwa. “Da porteira para dentro
da porteira para fora”. Salvador: 1Ié Ase opé Afonjd, 1942/1967.
FIORIN, José Luis. MARGARIDA Petter (Orgs.). Africa no Brasil: a formacdo da lingua
portuguesa. Sao Paulo: Contexto, 2008.
GOMES, Mércio Pereira. Antropologia: ciéncia do homem: filosofia da cultura. Sao Paulo:
Contexto, 2008.
LUZ, Marco Aurélio. Cultura negra em tempos pés-modernos, Salvador: SECNEB, 1992.
. Agada: Dindmica da Civilizacdo Africano-brasileira. Salvador: Centro Editorial e
Didatico da UFBa: Sociedade de Estudos da Cultura Negra no Brasil, 1995.
LUZ, Narcimaria Correia do Patrocinio. O Reencantamento do mundo: perspectivas de
analise para a compreensao do nosso tempo. Salvador: UNEB, 2008.
. ABEBE: a criacao de novos valores na educag¢ao. Salvador, 2000.
MADURO, Otto. Religiao e luta de classe. 2. ed., Petropolis: Vozes, 1983.
MAFFESOLI, Michel. A contemplagao do mundo. Rio de Janeiro: Artes e Oficios, 1995.
. No fundo das aparéncias. Petropolis: Vozes, 1999.
MARTINS, Francisco. O nome proprio: da génese do Eu ao reconhecimento do outro.
Brasilia, DF: Universidade de Brasilia, 1991.
MEXIAS SIMON, Maria Lucia. O falar da escravidao. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro,
1996.
NEVES, Amélia Tavares C. (Org.). Identidade negra e religido. Sao Bernardo do
Campo: ASETT, 1986.
OLIVEIRA, Eduardo David de. A ancestralidade na encruzilhada. Curitiba: Popular, 2007.
PEREGALLI, Enrique, Escravidao no Brasil. Sao Paulo: Global, 2001.
QUERINO, Manuel. A raca africana e seus costumes na Bahia. Salvador: P555 Edicoes,
2006.
SANTOS, Jos¢ Luiz dos. O que é cultura. Sao Paulo: Brasiliense, 2006.
SANTO, Maria Bibiana. Mae Senhora Osun Muiwa. “Da porteira para dentro da porteira
para fora”. Salvador: [Ié Ase Opé Afonjd, 1942/1967.
SODRE, Muniz. O terreiro e a cidade. Petropolis: Vozes, 1988.
. Claros e Escuros: Identidade, povo e midia no Brasil. Petropolis: Vozes, 1999.




TEDESCO, Jodo Carlos. Nas cercanias da memédria: temporalidade, experiéncia e narragao.
Caxias do Sul: EDUCS, 2004.

VASCONCELLOS, Maria Cristina de. O compadrio entre escravos numa comunidade em
transformacdo (Mambucaba, Angra dos Reis, século XIX). In: Afro-Asia. Centro de Estudos
Afro-Orientais — CEAO. Salvador: UFBA, n° 28, ano 2002. p. 147-178.

VIANNA FILHO, Luiz. O negro na Bahia: um ensaio classico sobre a escravidao. 4. ed.
Salvador: EDUFBA: Fundagao Gregoério de Mattos, 2008.

WORCMAN, Karen. Memoria: poder e transformacdo. In: PRESENTE! Revista de
educagao. Formagao de Professores — Memoria. Loyola. Ano 15, jun/ago 2007, p. 5-8.



