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RESUMO

Através do estabelecimento e interpretacdo de pontes intertextuais entre as obras de
Altay Veloso, o livro Ogundana, o Alabé de Jerusalém (2004) e a dpera O Alabé de
Jerusalém (2005-espetaculo/ 2013-DVD), e os quatro evangelhos candnicos, reunidos
no Novo Testamento da Biblia Sagrada, o presente trabalho pretende inferir novos
sentidos a singular releitura da mitologia cristd, evocando a ideia de que ambos o0s
discursos — o biblico, o literario — se irmanam ao conceder especial voz a margem. A
partir desse objeto analisado, a presente pesquisa pretende investigar o lugar de
subalternidade que as culturas ndo hegemdnicas — incluindo ai as culturas orais e 0
griotismo — tém ocupado no mundo contemporaneo, bem como as contribuicdes que
uma mensagem de paz e de dialogo inter-religioso, inspirados no sincretismo de uma

religido de matriz africana, pode trazer para a sociedade.

Palavras-chave: Griotismo. Profanacdo. Intertextualidade. Alabé de Jerusalém. Texto
biblico.



ABSTRACT

Through the establishment and interpretation of intertextual bridges between the works
of Altay Veloso, the book Ogundana, o Alabé de Jerusalém (2004) and the opera O
Alabé de Jerusalém (2005-spectacle / 2013-DVD), and the four canonical gospels, in
the New Testament of the Holy Bible, the present work intends to infer new meanings
from the singular rereading of Christian mythology, evoking the idea that both
discourses - biblical and literary - are sung by giving special voice to the margin. From
this analyzed object, the present research intends to investigate the place of subalternity
that non-hegemonic cultures - including oral cultures and griotism - have occupied in
the contemporary world, as well as the contributions that a message of peace and inter-

religious, inspired by the syncretism of an African-born religion, can bring to society.

Key-words: Griotism. Profanation. Intertextuality. Praise from Jerusalem. Biblical text.
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INTRODUCAO

A forca que nos impele para a realizacdo dessa pesquisa surge da perplexidade
em noés despertada pelo ressurgimento da extrema direita em dimensdes planetérias, a
qual traz a reboque o recrudescimento dos preconceitos de diversas ordens: brotam nos
quatro cantos do planeta; de toda parte surgem ataques ferozes aos principios de
solidariedade e humanidade; o sonho da consolidacdo de uma democracia genuina

esvanece frente aos noticiarios que nos tomam de assalto a toda hora.

Essa perplexidade nos remete a fala da professora Rita Chaves, da Universidade
de Séo Paulo, proferidas no V Encontro da Associacdo de Professores de Literaturas
Africanas (V AFROLIC), realizado em novembro de 2016, no Recife: “Nao vivemos
numa sociedade democratica com periodos de ditadura. Vivemos numa sociedade

ditatorial com explosdes de democracia...”

Considerando que as ditaduras tém como prética o silenciamento das vozes
dissonantes, e 0 apagamento de qualquer ideia que se contraponha as suas praticas,
supomos que a valorizagdo da oralidade possa se constituir como ferramenta de
empoderamento na construcdo de uma sociedade onde o ser valha mais do que o ter, e
na qual prevaleca o entendimento de que somos possuidores de uma identidade, na

medida em que nos encontramos e nos relacionamos com o outro, com o diferente.

Preocupados em pensar alternativas que nos coloquem na contraméo das forcas
que vém trabalhando para a desqualificacdo e destruicdo do diferente, passamos a
considerar que a arte milenar de contar historias, pratica cultural que acompanha a
humanidade desde os remotos tempos em que 0 homem ainda habitava as cavernas, ou,
sentado a volta da fogueira, aguentava, ouvia, via, sentia, rememorava, encontrava a si,

e ao outro, enquanto era conduzido pelo verbo, pode nos ajudar a transpor 0s
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sentimentos de perplexidade, desalento e impoténcia que estdo postos em nossa

sociedade.

Assim, como quem descobre um mundo, no qual existem varios outros mundos,
iniciamos nossa caminhada pelo macrocosmo chamado oralidade e nos encantamos pelo
microcosmo griot. Decidimos, entdo, partir na busca de conhecé-lo. Ao longo do
percurso, algumas indagacfes tém-nos servido de companhia, e as utilizaremos como
trilhas que nos conduzirdo no desvendamento das riquezas existentes em torno desse

mestre da palavra.

Militar na defesa de uma sociedade multicultural, e acreditar que podemos
contribuir para um mundo menos injusto, pressupde investir na sensibilizacdo do outro
para a igualdade e dignidade humana. De modo que, depois de ter internalizado e
germinado em nossos coragdes as sementes do respeito e da esperanga, transportemos
nossa indignacdo do ambito do discurso para a agdo. Discutir o lugar privilegiado
ocupado pela escrita em nossa sociedade, enquanto detentora do Unico saber vélido,
cujo poder decide quais conhecimentos sdo relevantes e dignos de respeito,
desconsiderando o compésito cultural do qual sdo tecidos os individuos pertencentes as
sociedades orais, € uma das nossas propostas.

Nesse sentido, entender o processo de recriacdo do griotismo no Brasil foi a
nossa indagacdo inicial. Além dessa curiosidade, tentamos identificar as possiveis
contribuicbes deste sabio da cultura afro-mandinga para a sociedade contemporanea.
Para o desvendamento dessas propostas, precisamos conhecer um pouco da entidade
griot enquanto mestres da palavra. Nessa busca, como reza a tradi¢do ancestral africana,
iremos cirandar no sentido anti-horario até o Mali do século XIII. De 14, seguiremos,
analisando a prética desses sabios portadores e transmissores da historia e tradicdo de

seu grupo, até o Brasil de hoje, onde essa tradicao se recria.
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A existéncia dos griots na cultura afro mandinga remonta tempos imemoraveis,
dos quais ndo se tém registros. Assim, abrindo mao de perseguir o mito da origem,
decidimos tomar como ponto de partida o Mali do seéculo XIlII. Tal decisdo deve-se ao
fato de que, na pesquisa bibliografica por nos realizada, estes sejam o tempo e lugar
mais distantes a que conseguimos chegar nos registros em torno da pratica griot. No
livro Sundjata Keita ou a epopeia mandinga (1982), nos € narrada a decisiva
intervencdo de um griot da linhagem dos Kouyaté, resolvendo a disputa entre os reis

Sundjata Keita e Suamoro Kanté.

Depois de visitarmos o berco do griotismo no continente africano, atravessarmos
0 Atlantico, e aportarmos no Brasil, intencionando soprar vida ao texto, convidamos
para nossas problematizagdes o discurso de um “auténtico” griot. Para tanto,
analisaremos a obra de Altay Veloso, O Alabé de Jerusalém, que nos é apresentada em
trés versdes: o livro, Ogundana, o Alabé de Jerusalém (2004), a épera O Alabé de
Jerusalém, apresentada no teatro Municipal do Rio de Janeiro, no ano de 2004, e a
versdo digital desta Opera, disponivel em DVD, que ainda inclui uma gravacdo em

estadio e seu respectivo making of.

Essa narrativa, que tem base num tripé religioso e cultural afro-judaico-cristao e
nos fala de Ogundana, um andarilho, que aos 12 anos, impelido pelo desejo de descobrir
o mundo, foge de sua tribo em Daomé, partindo em direcdo ao Norte da Africa, na
busca de encontrar a si proprio, e ao outro, apresenta-se a nds como uma janela, através
da qual podemos vislumbrar uma versédo do evangelho cristdo, repleta de lirismo e
docura. Os fios que conduzem a tecedura da histéria sdo os encontros, que pretendem
reconectar o individuo com a prépria esséncia, com o semelhante, com o planeta e com

0 sagrado.
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Nesta saga, nosso narrador e protagonista, Ogundana, um africano oriundo da
regido do Daomé, tem como marco de sua trajetéria o encontro com Jesus Cristo.
Retornando a Terra, 2000 anos depois, como uma entidade espiritual — num dia de festa,
num templo de umbanda —, o “Alabé de Jerusalém”, tal qual um griot, nos conta a sua
versdo dos fatos ocorridos durante os trés ultimos anos da vida daquele a quem
reconhece como o lluminado.

Ao retornar ao planeta Terra, Alabé traz consigo varios elementos da “baixa
cultura”, que sdo como estigmas a acompanhar aqueles que vém da margem: uma
entidade espiritual pertencente a uma religido de matriz africana, que um dia habitou o
corpo de um negro, representante de um saber tradicional marginalizado, possuidor de
uma linguagem coloquial, portador de uma mensagem primitiva’ e ancestral.

Consideramos que a analise desta obra nos dard elementos relevantes para
discutir, através do griotismo, o lugar de subalternidade que a cultura oral tem ocupado
no mundo contemporaneo, bem como as contribui¢cdes que uma mensagem de paz e de
didlogo inter-religioso, inspirados no sincretismo de uma religido de matriz africana,
pode trazer para a sociedade. Nesse sentido, terdo lugar de destaque em nossas
consideracOes leituras sobre a importancia da palavra oral nas culturas africanas
(Amadou Hampaté Ba), a constituicdo tradicional do griot (Isaac Bernat), sua flagrante
atitude interdisciplinar (Olga Pombo) e a sua possivel interpretacdo como um hipertexto
em meio as tecnologias contemporaneas (Pierre Lévy).

Tracado esse caminho, acreditamos ter condi¢cdes de compreender 0 que é 0
griotismo, bem como, inferir quais sdo as motivacOGes para sua recriacdo na cultura
brasileira, e finalmente, identificar as possiveis contribuicdes que as sociedades orais

teriam a dar a sociedade que se organiza de modo logocéntrico.

'Quando falamos de primitivo, desejamos deslocar o termo do lugar pejorativo que as alteracdes
semanticas possam atribuir-lhe, no sentido de inferior, grosseiro, atrasado, para o lugar de honra daquilo
que foi o primeiro a existir; que é ancestral, primevo.
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Importa dizer, ainda, que o presente trabalho pretende dar énfase aos griots
enquanto promotores de encontros. Encontros que sdo engendrados por palavras, e véo
tecendo os fios que ligam um povo a seus antepassados, cuidando de manter acesa a
chama de sua tradicéo; ligando, passado, presente e futuro.

Outros importantes objetivos do presente trabalho sdo estabelecer e interpretar as
pontes intertextuais entre as obras de Altay Velloso, o livro Ogundana, o Alabé de
Jerusalém (2004) e a 6pera O Alabé de Jerusalém (2005-espetaculo/ 2013-DVD), e 0s
quatro evangelhos candnicos, reunidos no Novo Testamento da Biblia Sagrada, a fim de
inferir novos sentidos a singular releitura da mitologia crista, evocando a ideia de que
ambos os discursos — o biblico, o literario — se irmanam ao conceder especial voz a
margem. Para tanto, pretendemos ancorar nossa leitura sobre conceitos que deslizam
pelos limites entre o sagrado e o profano (Giorgio Agamben), o exercicio da
intertextualidade (Antoine Compagnon), a construcdo da alegoria na obra de arte
(Walter Benjamin), e a flagrante confluéncia entre tradicdo e modernidade ocorrida na

didspora (Paul Gilroy).

Nosso trabalho, pautado pelo método qualitativo-indutivo e pela pesquisa
bibliogréafica, é constituido por trés capitulos, organizados de forma a atender nossas
preocupacfes centrais, quais sejam, a investigacdo do griotismo, da recriacdo
intertextual, intrinsecamente profanatoria, e das construcGes simbolicas nas obras
Ogundana, o Alabé de Jerusalém e O Alabé de Jerusalém, de Altay Veloso. Assim
sendo, no primeiro capitulo, intitulado “Encontros com o Atlantico: o griot na Africa e
no Brasil”, debrugamo-nos sobre as diversas possibilidades de interpretagdo da entidade
griot. No segundo capitulo, “Encontros com o profano: Jesus, Ogundana e as
mulheres”, voltamos nossa ateng¢do para as pontes intertextuais entre as obras de Altay

Veloso e o texto biblico, ressaltando as relagdes entre as esferas sagradas e profanas e
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destacando a valorizagdo das figuras femininas como uma atitude eminentemente
profanatoria. Finalmente, nosso terceiro capitulo, “Simbolos: caminhos para os
encontros”, voltou-se para a interpretacdo das recriagdes de universos simbdlicos do
cristianismo no texto/Opera de Altay Veloso, sobretudo através da leitura das imagens
construidas na encenagdo teatral.

E importante ressaltar que, longe de querer esgotar as possibilidades de leitura e
interpretagdo dessa grande obra da literatura brasileira, o presente trabalho logra ser a
primeira pesquisa académica, em nivel de pds-graduacdo, a descortinar o universo do
Alabé de Jerusalém. Dessa forma, o fim ultimo desse projeto € abrir as portas para que
novos olhares alcancem o universo sacralizado e sacralizante do griotismo e do

ecumenismo vislumbrados nas obras de Altay Veloso.
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| -ENCONTROS NO ATLANTICO: O GRIOT NA AFRICA E NO BRASIL

Buscando o entendimento do griot na perspectiva malinés, ponto do qual
partimos, nossa empreitada se mostrou singularmente ardua, visto que encontrar uma
palavra ou conceito que o defina, ndo é um trabalho facil. Lima e Hernandez (2010) nos
ddo uma mostra do tamanho dessa tarefa. A comecar pela grafia, nos falam das
seguintes representacdes: griot, grid ou ainda griét. Alguns linguistas associam seu
significado ao termo “criado”; para outros, ele esta associado ao verbo gritar, numa
referéncia as louvacdes feitas pelos griots. Ha ainda lugares em que encontramos outro
termo com varias grafias — diéli, djéli ou djeli — para traduzir a ideia de sangue vital,
que, numa construcdo metaférica, faz alusdo ao sangue que corre transportando
oxigénio e nutrientes a um corpo, purificando-o de toxinas. Assim faz o djeli,
alimentando, nutrindo e purificando o corpo social.

As expressdes a ele atribuidas sdo capazes de abarcar verdadeiros universos de
significados. “Memoria do continente africano”, “guardido das tradi¢des e costumes da
sociedade”, “artesdo da voz”, “guardido da palavra”, ou ainda, aludindo as ideias

difundidas em varias obras do filésofo malés Amadou Hampaté Ba, amparado pela

tradi¢cdo bambara, podemos conceber o griot como uma “biblioteca viva”.

1.1 — Conhecendo o griot

Isaac Bernat, ator, teatrologo e diretor teatral carioca, apos participar de uma
oficina de interpretacdo para atores, ministrada em Sao Paulo, pelo ator e griot Sotigui
Kouyaté — descendente do griot, Bala Fasaké Kouyaté, responsavel por trazer a vitoria
ao rei Sundjata Keita sobre o rei Suamoro Kanté — encantado pelas historias e exemplo

desse sabio malés, passa a segui-lo como um verdadeiro mestre. Essa vivéncia o
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Inspirou a pesquisar o griotismo durante seu doutoramento, assim, com a autoridade de
guem encontrou e caminhou com um auténtico griot, ilustra com bastante clareza essa

dificuldade:

Segundo o antropdlogo Sory Camara (1992, p. 7), s6 no final do
século XVII, com as relagdes estabelecidas nas viagens colonizadoras,
a Franca e o Ocidente tomaram conhecimento da figura que hoje
chamamos de griot. Os homens foram entdo chamados de guiriot ou
griot e as mulheres de guiriotte ou griotte. No entanto, os griots ja
eram conhecidos pelos viajantes arabes a partir do século XV. Para 0s
europeus, eles eram apenas musicos, ja para os arabes, poetas. Ainda
hoje é muito comum se considerar o griot unicamente um artista ou
um contador de histérias. No entanto seus atributos, sua funcdo e sua
missao sdo bem mais amplos e profundos. Em funcdo de nédo se ter em
portugués uma palavra que sintetize ou traduza corretamente esta
figura, também utilizarei o termo griot para designa-la. (BERNAT,
2013, p.49)

Os griots eram menestréis numa sociedade sem livros, eram o patrimonio de
um coletivo, sua memoria estava a servico de uma sociedade, sua capacidade de
rememorar os fatos tal qual acontecera, constituia-se na Unica garantia de que a histéria
de um povo ndo esvaneceria com a passagem do tempo. Djibril Tamsir Niane,
ficcionista e historiador guineense (Guiné Conacri), em nota explicativa para a
introducdo do livro Sundjata ou A Epopeia Mandinga, ajuda-nos a entender a
importancia, autoridade e prestigio de alguém que era o responsavel pela preservacao da
histéria de um povo que desconhecia a escrita, nos dizendo que:

Numa sociedade em que o0s conhecimentos eram tradicionalmente
transmitidos pela palavra, de forma oral, o griot tinha uma posicéo de
destaque, pois lhe cabia transmitir a tradicdo historica: era o cronista,
0 arauto, aquele que dominava a palavra, sendo, por vezes, excelente
poeta; mais tarde passou também a ser musico e a percorrer grandes
distancias, visitando povoagfes onde tocava e falava do passado.
(NIANE, 1982, p. 5)

Dentre todos os conceitos e definicbes percorridos para traduzir o griot,
consideramos que a expressdo que melhor o faz — ou, pelo menos, aquela que nos

interessa mais especificamente — seja “biblioteca viva”, por considera-la a mais
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completa para falar da dimensdo deste sabio “senhor da palavra”, capaz de materializar
no coragdo de seu povo uma existéncia fértil de significados.

N&o existia, e ndo existe ainda, consenso em torno do griot. Enquanto arteséos
da palavra, eles possuem habilidade suficiente, tanto para exaltar, quanto para difamar a
qualquer pessoa, por isso, sdo amados e exaltados por muitos, e olhados com

desconfianca por outros tantos.

O griot é muito mais que um personagem, ele é um universo envolvente e
fascinante. Vai além da performance do artista, que, com seu talento, nos faz viajar por
mundos imaginarios. Ele é, também, detentor de um saber artistico complexo. Domina
ndo sO a palavra, mas também a musica, o corpo e a historia. Isso tudo, para levar a
termo sua principal missdo: preservar e transmitir os conhecimentos e a tradi¢do de seu
povo. Uma conversa com um griot, nunca é s6 uma conversa. Por mais despretensiosa
que possa parecer, uma conversa com um griot sempre traz algum ensinamento, uma
conversa com um griot pressupde aprendizagem, crescimento, encontro e desatamento

de nos.

 homas A Hile

Figura 1 — O griot e a koré

Fonte: HALE, Thomas A. Griots and griottes. Indiana (EUA): Indiana University Press, 1998.
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Amadou Hampaté B3, filosofo malinés (1901-1991), que se dedicou a investigar,
incentivar, e divulgar a tradicdo oral africana, empenhado em tirar do apagamento a
memoria ancestral da sua gente, no texto “A tradi¢io viva” (1982)? joga luz sobre a arte
griot de bem manejar a palavra e celebrar o verbo como o grande responsavel por
impedir a morte da histdria e tradicdo de um povo.

Na tradicdo griot, estabelece-se uma circularidade propiciadora de um ir e vir
infinito, num circulo que propde permanente continuidade entre o mais velho e 0 mais
novo, que apos se colocarem juntos em roda, ndo mais deixam ver onde estdo comeco e
fim do elo formado, nos remetendo a ideia de sempre levar adiante, de transmisséo,
continuidade, permanéncia de valores. A circularidade nos permite vislumbrar a
possibilidade de constru¢cdo do conhecimento que escapa a rigidez da linearidade
sucessiva e ascendente, onde ndo existem conteldos previamente estabelecidos que
devam ser seguidos um ap0s o outro, onde ndo ocorre a segmentacdo entre teoria e
pratica. Nela, a aprendizagem acontece na grande escola da vida, de acordo com as
singularidades de cada aprendiz, e dela recobra e conecta todos os aspectos, de modo a
ndo nos deixar esquecer que o fazer humano também ¢é investido de sacralidade, e que
as partes se ligam a um corpo maior.

B4, ao falar da préatica griot, nos leva a pensar nos efeitos positivos de uma
aprendizagem construida nas experiéncias concretas, ocorridas ao longo da vida, na
qual, diferentemente do que acontece nas sociedades ocidentais, com o estabelecimento
de binarismos dicotémicos e inflexiveis, que separam e ordenam artificialmente tudo em
categorias estanques:

Uma vez que se liga ao comportamento cotidiano do homem e da
comunidade, a “cultura” africana ndo é, portanto, algo abstrato que
possa ser isolado da vida. Ela envolve uma visao particular do mundo,
ou, melhor dizendo, uma presenca particular no mundo — um mundo

2 Ba foi um dos pesquisadores que trabalhou junto & Unesco num projeto, cujo objetivo era o
recolhimento do conhecimento e sabedoria ancestral africana.
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concebido como um Todo onde todas as coisas se religam e
interagem. (BA, 1982, p.181)

Ao permitir que os saberes sejam aprendidos através da experiéncia, ao adotar
uma pedagogia na qual os segredos saem direto da boca do mestre para 0s ouvidos do
discipulo, na intimidade cultivada no dia-a-dia, no convivio entre mentor e aprendiz, a
narrativa se faz possuidora de grande fecundidade. Um conhecimento assim construido,
certamente, tera maior sentido e validade para aquele que aprende.

A forca existente nessa linguagem diferenciada utiliza-se do didlogo para a
tecedura das relagdes. E, como num tear, aonde o entrelacamento dos fios, vai, pouco a
pouco, trazendo a existéncia o tecido que ira, no futuro, assumir diferentes formas para
atender a infinitos fins, o didlogo é, também, fazedor do encontro que propicia o
reconhecimento do “eu”, a partir da descoberta do outro. Assim, temos o dialogo, a
experiéncia e a interdisciplinaridade caminhando lado a lado na tradicdo africana, e

consequentemente na pratica griot.

Figura 2 — O griot e ator Sotigui Kouyaté (Mali)
Fonte: http://africultures.com/films/?no=260
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1.2 — Do Mediterraneo ao Atlantico: reconstruindo saberes na didspora

Quem me pariu foi 0 ventre de um navio
Quem me ouviu foi o vento no vazio

Do ventre escuro de um porédo

Vou baixar no seu terreiro.

(Jose Carlos Capinam / Roberto Mendes)

Ainda que néo seja nossa intengédo o aprofundamento na obra O Atlantico negro,
de Paul Gilroy (2011), achamos interessante colocar em discussdo as estratégias e
interse¢des culturais engendradas nos encontros ocorridos no interior do “sistema”
navio, visto que o encontro intercultural € um importante elemento desta pesquisa.
Diante disso, propomos o estabelecimento de uma ponte entre a metafora proposta por
Gilroy, a cangdo “Yaya Massemba” (Roberto Mendes/Jos¢ Carlos Capinam) e o texto
“Eu e o outro — o invasor ou em poucas trés linhas uma maneira de pensar o texto”, do

escritor angolano Manuel Rui.

Gilroy utiliza a imagem do navio como simbolo, afirmando ser este, “um
sistema vivo, microcultural e micropolitico em movimento” (2011, p.38). Assim, para
além de o Atlantico ter sido o caminho para o deslocamento forcado de negros, a
expressdo Atlantico negro surge como metafora do mar em sua capacidade profanatéria
de misturar e fazer fluir mercadorias, pessoas, culturas e ideias, no qual 0 microcosmo

chamado navio, constitui-se confluéncia entre tradicdo e modernidade.

Desta forma, a metafora do Atlantico Negro pretende traduzir um lugar
esculpido pelo agrupamento das culturas que ali se encontraram e, ao se tocarem, foram
mutuamente afetadas e transformadas, dando origem a outras culturas geradas nesse
fluxo. No encontro e forca das &guas, extrapolam os continentes, fazendo emergir
identidades que se estabelecem desvinculadas de uma determinacdo de ser a partir da

geografia. Nao mais fincadas no territorio ou idealizadas como “auténticas”, essas
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identidades se materializam na interacdo, na descoberta do outro, questionando o
absolutismo racial, esvaziando formulagdes de racismo cientifico, e evidenciando a
riqueza existente no intercambio cultural. Este oceano cresce, desconhecendo os limites
demarcados pela terra, e desmancha em suas &guas a ideia de pureza racial,
constituindo-se elemento gerador de culturas que se integram para, corporificar uma
cultura hibrida; nessa “contaminac¢do”, propicia o nascimento de novas identidades, da
qual nos fala Stuart Hall:

Eles s&o o produto das novas diasporas criadas pelas migragoes pos-
coloniais. Eles devem aprender a habitar, no minimo, duas
identidades, a falar duas linguagens culturais, a traduzir e negociar
entre elas. As culturas hibridas constituem um dos diversos tipos de
identidade distintivamente novos produzidos na era da modernidade
tardia. (HALL, 2014, p.89)

Aqui, podemos pensar no Alabé enquanto griot modificado, um “novo-velho”
sabio, que ndo é mais o sabio que estava do outro lado do oceano ha mais de 500 anos,
tampouco, é o sabio que aqui morava quando 0s negros chegaram. Essa configuracédo de
griot que se “corporifica” no Alabé é fruto da confluéncia de culturas, da mistura de
cores, dos afetos e desafetos iniciados no Atlantico, os quais estenderam ao longo do
caminho. No inicio, embalados pelas ondas do mar, hoje, no mundo globalizado,
parecem nao reconhecer qualquer limite ou fronteira.

Quando o colonizador decidiu atravessar o Atlantico, e capturar o negro na
busca de maior enriquecimento, acreditava que conseguiria desidentifica-lo de tudo que
0 constituia, através das inUmeras tentativas de apagamento: o desenraizamento da
propria terra, a desagregacao brutal da familia, as condi¢Ges degradantes nos pordes dos
navios, a chegada em terra estrangeira. Todavia, 0 estrangeiro escravizado trouxe na

algibeira, alem da forca de trabalho, sua cultura, sua dignidade, seu espirito de luta e

uma alma que ansiava por liberdade. Tal qual Ogundana, ele dizia: “... Em todo canto,
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sobrevive e s6 é livre quem guarda no coragdo sua heranga, quem tem total confianca e

busca sua seguranga na forga de suas raizes” (Veloso, 2004, p. 17).

A experiéncia vivida na travessia do Atlantico fez surgir um povo novo, gestado

no porao do navio, através de uma gestacao “antinatural”, mas ainda assim, gestagdao. A
permanéncia no oceano deu a luz um povo através das méaos da tormenta, povo que fora
acalentado e embalado pelo barulho das ondas do mar. Os versos de Roberto Mendes e
Capinam, autores de “Ya Y4 Massemba”, nos levam para esse estranho tutero:

Que noite mais funda calunga

No pordo de um navio negreiro

Que viagem mais longa candonga

Ouvindo o batuque das ondas

Compasso de um coragdo de passaro

No fundo do cativeiro

(In: BETHANIA, Maria. Brasileirinho, 2003)

A diaspora transformou os corpos, que se viram diante da imponderavel
necessidade de assumir uma identidade forjada na dor. No interior do navio ocorre um
processo alquimico que transforma aqueles que o habitam, por um pouco de tempo, na

transitoriedade dessas aguas.

Nos pordes do navio negreiro, os dias emendavam-se as noites frias e turvavam
os olhos do homem escravizado; a angustia da escuriddo sem fim insistia no
embacamento da esperanca. Nesse cendrio de padecimento, as diferentes etnias se
encontraram e se uniram através da dor comum, buscaram socorro nas suas tradicoes,
lembraram-se dos ensinamentos dos antepassados e, através da oralidade, se fizeram
texto inteligivel ao companheiro de travessia, reavivaram uma memoria que fora

cuidadosamente construida. As ondas que arrebentam compassadas fazem pulsar um



25

coragdo que precisa manter um restinho de vida num corpo que recorda o tempo da
liberdade, os amores e irm&os que ficaram para tras, corpo que ndo se acostuma com 0

cativeiro, esta cansado e deseja partir.

Na travessia angustiante do Atlantico, o fio que os conecta a sua tradi¢éo
mostra-lhes um horizonte capaz de devolver-lhes a esperanca de que tudo pode mudar
no girar do mundo, chegando como um relampejo, renascendo com os ciclos da lua. A
dor do desterro evoca outros tempos e lugares, através do som ancestral do tambor,
clamando para que seus deuses facam justica, e lhes devolvam a voz com forca ecoante,
fazendo-os saltar do lugar sombrio do esquecimento, do abandono e dor, para se fazer

visto pelo algoz, pelo colonizador que tentou invisibiliza-los.
O sofrimento se transforma, entdo, em poesia:

E semba &

Samba &

No balanco das ondas

Oké aro

Me ensinou a bater seu tambor

E semba &

Samba &

No escuro pordo eu vi o clardo

Do giro do mundo

(In: BETHANIA, Maria. Brasileirinho, 2003)

Sem desconsiderar todo sofrimento provocado pelas agbes descritas acima,
refletiremos, agora, sobre o investimento do colonizador para legitimar sua
superioridade sobre o negro africano através da imposi¢do da escrita, estratégia de
dominag&o extremamente cruel, ao projetar um discurso homogeneizante de uma Africa

“involuida”. Esse discurso de poder, para além dos resultados obtidos durante o periodo
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da escravatura, ainda sustenta uma espécie de legitimacdo do projeto de dominagéo do

continente africano até os dias atuais.

De posse do codigo alfabético, o europeu passou a registrar a sua versao dos
fatos como sendo a Unica verdade, contando uma historia unilateral e tendenciosa. Ele
ndo esperava que 0S navios negreiros, além de mao de obra escrava, trariam uma
diversidade de culturas, costumes e cosmovisdes. Cada corpo escravizado trazia em si
as impressdes de sua dignidade e espirito de luta; ele vinha acompanhado de uma alma

que ansiava por liberdade.

Depois de superada a tormenta da travessia, 0 negro — primeiro escravizado,
depois liberto, mas sempre, oprimido — percebe que o colonizador utiliza contra ele uma
arma chamada escrita e, através dela, pretende desqualificar seu conhecimento. Por sua
vez, o negro escravizado estabelece uma luta contra o “outro” que fez do texto escrito,
arma destruidora de sua identidade e instrumento de subjugacdo. Tal qual um
estrategista, ao invés de destruir as armas de seu inimigo, se apossa da “arma-letra”,
distribuindo-a entre seus irmdos de cor, e, de mdos dadas, circundando a arvore do
esquecimento®, no sentido inverso ao apagamento de suas tradicdes, ndo abre mao dos
componentes que o constituem. Ao invés disso, como se lancasse mdo do processo

rizomatico proposto por Gilles Deleuze e Félix Guattari, ao afirmarem que:

[um] rizoma ndo comega nem conclui, ele se encontra sempre no
meio, entre as coisas, inter-ser, intermezzo. A arvore é filiagdo, mas o
rizoma é alianca, unicamente alianca. A arvore impde o verbo "ser",
mas 0 rizoma tem como tecido a conjuncdo "e... e... e..." Ha nesta
conjuncdo forca suficiente para sacudir e desenraizar o verbo ser.

Entre as coisas ndo designa uma correlagao localizavel que vai
de uma para outra e reciprocamente, mas uma direcdo perpendicular,
um movimento transversal que as carrega uma e outra, riacho sem

* Conta a lenda que o africano escravizado, antes de ser embarcado nos navios negreiros, era obrigado a
dar dezenas de voltas em torno um grande baobd, num ritual de apagamento da memoria, quando eram
batizados com uma identidade crista-ocidental.
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inicio nem fim, que réi suas duas margens e adquire velocidade no
meio. (DELEUZE & GUATTARI, 1995, Capa)

“vai ao quintal do outro”, se nutre, se diversifica e se faz forte, toma o caminho de volta
e torna-se senhor da propria historia. De acordo com o escritor angolano Manuel Rui, a

escrita se torna um “troféu de guerra”:

E agora 0 meu texto se ele trouxe a escrita? O meu texto tem que se
manter assim oraturizado e oraturizante. Se eu perco a cosmicidade do
rito perco a luta. Ah! Nao tinha reparado. Afinal isto € uma luta. E eu
ndo posso retirar do meu texto a arma principal. A identidade. Se o
fizer deixo de ser eu e fico outro, alids como o outro quer. Entdo vou
preservar 0 meu texto, engrossa-lo mais ainda de cantos guerreiros.
Mas a escrita? A escrita. Finalmente apodero-me dela. E agora? Vou
passar 0 meu texto oral para a escrita? N&o. E que a partir do
movimento em que eu o transferir para o espago da folha branca, ele
quase morre. Nao tem arvores. N&o tem ritual. N&o tem as criancas
sentadas segundo o quadro comunitario estabelecido. Ndo tem som.
N&o tem danga. N&o tem bragos. Ndo tem olhos. N&o tem bocas. O
texto sdo bocas negras na escrita quase redundam num mutismo sobre
a folha branca. O texto oral tem vezes que s6 pode ser falado por
alguns de nds. E ha palavras que sé alguns de n6s podem ouvir. No
texto escrito posso liquidar este cddigo aglutinador. Outra arma
secreta para combater o outro e impedir que ele me descodifique para
depois me destruir... (RUI, 1985, p. 1)

Lutando contra o apagamento de sua memdria e tradicbes, o oprimido/
escravizado ndo deixa que o destruam e, tal como num processo antropofagico®, se
apropria da cultura do outro, mastiga, digere, e a devolve como produto novo. Assim,
aprender a ler, e ensinar aos seus irmdos, serd o maior movimento de subversdo e
resisténcia contra a hegemonia do discurso opressor. Aprendendo e ensinando, 0 negro
constrdi a propria narrativa e, com as armas do outro, liberta a si e aos companheiros de
estrada. “Vou aprender a ler/ pra ensinar 0S meus camaradas!”, diz o refrao de “Ya Ya

massemba”.

* Processo artistico proposto pelo escritor paulista Oswald Andrade, na década de 1920, inspirado na
atitude de alguns grupos indigenas brasileiros para os quais, o canibalismo, o alimentar-se do outro,
significava apropriar-se de suas qualidades.
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Surge, entdo, a necessidade de criacdo de um novo repertorio, repertorio no qual
0 outro, apos ser lido, € aprendido e incluido nas histdrias antigas. Ele ndo deixa que a
arma do outro mate 0 seu texto, mas dela se apossa e decomple, até que seja

ressignificada.

(...) Mas para fazer isto eu tenho que transformar e transformo-me.
Assim na minha oratura para além das estérias antigas na memoria do
tempo eu vou passar a incluir-te. Vou inventar novas estorias. Por
exemplo o espantalho silencioso que coloco na lavra para os passaros
ndo me comerem a massambala passa a ser 0 outro que néo fazia parte
do texto. Também vou substituir a surucucu cobra maldita. Surucucu
passa a ser o outro. E a cobra no meu texto inventado agora passa a ser
bela e pacifica se morder o outro com o seu veneno mortal. (RUI,
1985, p. 2)

Essa capacidade de assenhorar-se da “arma-texto” ¢ habilidade construida no
contador/cantor de historias, é vocacdo do griot — sobretudo daquele recriado pela/na
escrita- ao fazer-se texto vivo, ao transmutar-se em literatura, em arte que anda, ri, fala,
emociona, afeta e é afetado. Encontramos, entdo, a arma do outro aprimorada, porque
transcende a aquisicdo do codigo alfabético, porque antes experienciou a leitura de
mundo, porque é baseada na experiéncia, construida na dor e na alegria, na mistura das

aguas que constituem o homem.

Agora, ndo mais escravizado, o0 negro, apossado das armas do colonizador, tendo
aprendido a maneja-la, decifra o cédigo e o faz significado. Essa arma transformada
pode ser melhor do que a primeira, é ordem subvertida e conhecimento confiscado.
Finalmente, podemos ouvir o brado dos tambores misturando numa mesma melodia a
cancdo “Ya Ya Massemba” (Brasil) e o ensaio “Eu e o outro — 0 invasor ou em poucas
trés linhas uma maneira de pensar o texto” (Angola), a relatar o espirito de resisténcia

que envolve a existéncia do negro escravizado desde os pordes dos navios. O grito de



29

“Vou aprender a ler, pra ensinar meus camaradas!” ecoa as palavras do irmao que ficou

do outro lado do Atlantico:

E quando a minha literatura transborda a minha identidade é arma de
luta e deve ser agdo de interferir no mundo total para que se conquiste
entdo o mundo universal.

Escrever entdo € viver.
Escrever assim € lutar.

Literatura e identidade. Principio e fim. Transformador. Dinamico.
Nunca estatico para que além da defesa de mim me reconhega sempre
que sou eu a partir de nés também para a desalienacdo do outro até
que um dia e vird “os portos do mundo sejam portos de todo o mundo.
(RUI, 1985, p. 2)

Reconhecer a oralidade enquanto arquivo primeiro é dar vida ao marmore raro.
E ter os ouvidos afinados no mesmo diapasdo que sensibilizava Michelangelo, por
exemplo, fazendo-o ouvir a voz da pedra bruta dizendo do potencial nela aprisionado,
clamando por ser revelado®. Entre a Africa e o Brasil, passando pelas historias de um
menino-Deus da Palestina, a obra Ogundana, o Alabé de Jerusalém logra fazer dancar o

cbdigo da escrita e a energia da oralidade.

1.3 — Griotismo e interdisciplinaridade

Intencionando demonstrar as possiveis relagdes entre griotismo e
interdisciplinaridade, tragaremos um panorama do tema, detendo-nos nos argumentos de
importantes teoricos sobre a questdo interdisciplinar. Assim, a Interdisciplinaridade
desponta como um processo de conhecimento cientifico na segunda metade do século

passado. Seus pensadores a entendem como uma resposta a fragmentacdo promulgada

> “Michelangelo achava que entre todas as artes, a mais préxima de Deus era a escultura. Deus havia
criado a vida a partir do barro, e o escultor libertava a beleza da pedra. Segundo ele, sua técnica
consistia em ‘libertar a figura do marmore que a aprisiona’. E enquanto outros escultores adicionavam
pedacos de marmore para disfarcar seus erros, Michelangelo fazia suas esculturas num bloco Unico e
‘Pietd’ foi reconhecida como obra-prima desde o primeiro dia que foi exposta. (LEAL, 2011)
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pelo Positivismo Cientifico® do século XIX . Nesse sentido, a atitude interdisciplinar faz

o clamor pela integracéo entre as diferentes areas do saber.

Antes de aproximarmos griotismo e Interdisciplinaridade, precisamos assinalar
que o fazemos por entender que estas praticas se assemelham na adocdo de uma
pedagogia cujo modo de fazer € fundamentalmente relacional. Em ambas, o
conhecimento pressupde relacbes intercambiantes, favoraveis ao processo de ensino-
aprendizagem, que sera desenvolvido em todo tempo e lugar por onde o individuo
transite, acumulando multiplas vivéncias e olhares para reconhecer-se sujeito ativo no

mundo.

Assim, ainda que o griotismo exista desde tempos imemoraveis, quando nao se
imaginava um mundo tdo fragmentado e pulverizador do conhecimento, e, por outro
lado, a Interdisciplinaridade tenha surgido h& pouco mais de meio século, consideramos
que, exatamente para suprir o0 anseio de uma volta a um modo de ser e fazer pleno, ndo

seja de todo improvavel perscrutar o0 encontro entre essas duas praticas.

No idos de 1969, as presencas de Hilton Japiassu e lvani Fazenda no Congresso
de Nice, na Franca, sobre Interdisciplinaridade, os torna referéncias para a compreensdo
e producdo académica do tema, consolidando-0s como os tedricos responsaveis pela
introducdo das concepcdes sobre Interdisciplinaridade no Brasil na década de 70. No
entanto, toda essa projecdo ndo foi suficiente para, passados mais de 40 anos,
estabelecermos um conceito satisfatorio sobre o que é interdisciplinaridade. Prova disso
é 0 espaco de duvidas abertas com as producdes de diferentes tedricos do assunto.

Podemos usar como exemplo a participacdo de Olga Pombo’ (2004), no
Congresso Luso-Brasileiro sobre Epistemologia e Interdisciplinaridade, promovido
pelo programa de P6s-Graduacdo da PUC de Porto Alegre. Logo apds ser apresentada,

a palestrante provoca a plateia com duas observagdes intrigantes. Primeiro, afirma que

® Corrente de pensamento filoséfico, sociolégico e politico que surgiu em meados do século XIX, na
Franca, promulgada por Auguste Comte. Sua principal ideia era a de que o conhecimento cientifico devia
ser reconhecido como o Unico conhecimento verdadeiro.

" Olga Maria Pombo Martins importante teérica portuguesa da Interdisciplinaridade enquanto processo de
conhecimento cientifico.
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“Estou aqui para aprender convosco” e em seguida, categoricamente, complementa:

“Nao sei como se faz interdisciplinaridade”.

Passadas pouco mais de seis décadas de investigacdo, com diversos estudiosos
tendo se dedicado a pesquisa do tema, uma intelectual, referéncia no assunto, diz nao
saber como se da o fazer de seu objeto de pesquisa. Como conclusdo, podemos deduzir

gue caminhamos sobre terreno incerto.

Em outro artigo, Olga Pombo (2004, p. 8) inicia a conversa dizendo: “A
interdisciplinaridade ndo é uma nova proposta pedagodgica que se pretenda acrescentar
ao numero, por ventura excessivo, das ja existentes”. Corroborando, ainda mais, 0
entendimento de que ainda ndo existe um conceito que defina interdisciplinaridade, se é

que, um dia, ele seré possivel.

Evidenciando a atmosfera de impreciséo que envolve a interdisciplinaridade com
0 levantamento de seus inimeros meandros epistemolégicos, que se somam desde as
décadas de 60 e 70, Pombo, no mesmo artigo, nos leva a um volteio pela pedagogia, ao
salientar que “muito mais que uma aparicdo exogena € burocratica” a

interdisciplinaridade ¢ uma “aspira¢do emergente no seio dos proprios professores.” (p.

8)

E visivel, na sua intencdo, salientar que a interdisciplinaridade se torna o grande
anseio dos que vivem o cotidiano da sala de aula. Comumente, ela confessa ouvir
professores angustiados atribuirem a dificuldade na aquisicdo do conhecimento &
compartimentagdo do saber em disciplinas estanques. Constatacdo que lhe permite
inferir que o problema da disciplinarizagdo comeca na pesquisa, indo, entdo, reverberar
na sala de aula. Conclui, sem deixar antes de circundar a familia das palavras oriundas

do radical “disciplina” — codisciplinaridade, interdisciplinaridade, multidisciplinaridade,
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transdisciplinaridade, pluridisciplinaridade —, que o desafio da interdisciplinaridade é
maior por ser a mesma uma “palavra vaga e imprecisa, cujo sentido estd ainda por vir,

Ou inventar”.

Mais incertezas sdo reveladas, quando se percebe a falta de consenso a respeito
de quem se beneficia com a interdisciplinaridade. Como ja fora apontado, temos, desde
0s anos 1960, um grande numero de tedricos trabalhando no sentido de defender que o
compromisso da interdisciplinaridade, alinha-se a superacdo dos aparatos de reificagcdo
do sujeito. Em posicdo diametralmente oposta, encontramos Silvio Gallo acusando o
pensamento interdisciplinar de ser apenas mais uma ferramenta a servico da
consolidacdo de uma globalizacdo capitalista, alegando que o afd por essa pratica se
associaria a investimentos na formacdo de uma massa que precisa saber estabelecer
relacGes com as varias areas do conhecimento para produzir mais e melhor, propondo,
finalmente, que a solucdo possivel para a superacdo da fragmentacdo do conhecimento
estaria na transversalidade:

Nesta perspectiva, podemos afirmar que a proposta interdisciplinar,
em todos os seus matizes, aponta para uma tentativa de globalizacao,
este canone do neoliberalismo, remetendo ao Uno, ao Mesmo,
tentando costurar o incosturavel de uma fragmentagdo histérica dos
saberes. A transversalidade rizomatica, por sua vez, aponta para 0
reconhecimento da pulverizacdo, da multiplicizag&o, para o respeito as
diferengas, construindo possiveis transitos pela multiplicidade dos
saberes, sem procurar integra-los artificialmente, mas estabelecendo
policompreensbes infinitas. (GALLO, s.d., p. 11)

A despeito de que ndo consigamos conceituar o que € interdisciplinaridade, ja
temos material suficiente para nos dizer o que ela ndo é. Abrindo médo de seguir essa
senda analitica, nos associamos a posi¢cdes que defendem a “interdisciplinaridade
[como] uma atitude, uma postura” (FAZENDA, 1979, p. 8). Trabalharemos, portanto,
com uma compreenséo de interdisciplinaridade que, tal qual o griotismo, flua no sentido

da integracgéo, contemplando a trama de interdependéncia que envolve o viver.
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Sem de fato explicitar o encontro que propomos, entre interdisciplinaridade e

griotismo, ndo ¢ de todo improvavel perscruta-lo nas posi¢oes defendidas por Pombo:

Finalmente uma ultima palavra para dizer que a interdisciplinaridade
se deixa pensar, ndo apenas na sua faceta cognitiva — sensibilidade a
complexidade, capacidade para procurar mecanismos comuns, atencao
a estruturas profundas que possam articular o que aparentemente néo é
articulavel — mas também em termos de atitude — curiosidade, abertura
de espirito, gosto pela colaboracéo, pela cooperacéo, pelo trabalho em
comum. Sem interesse real por aquilo que o outro tem para dizer ndo
se faz interdisciplinaridade. S6 ha interdisciplinaridade se somos
capazes de partilhar o nosso pequeno dominio do saber, se temos a
coragem necessaria para abandonar o conforto da nossa linguagem
técnica e para nos aventurarmos num dominio que é de todos e de que
ninguém é proprietario exclusivo. Néo se trata de defender que, com a
interdisciplinaridade, se alcangaria uma forma de anular o poder que
todo saber implica (0 que equivaleria a cair na utopia beata do sabio
sem poder), mas de acreditar na possibilidade de partilhar o poder que
se tem, ou melhor, de desejar partilhd-lo. Como? Desocultando o
saber que lhe corresponde, explicitando-0, tornando-o discursivo,
discutindo-o. Ao contrario da férmula repetida segundo a qual a nossa
liberdade comeca quando termina a liberdade do outro, para arriscar
fazer interdisciplinaridade é necessario perceber que a nossa liberdade
s6 comega quando comeca a liberdade do outro. Ou seja, temos que
dar as maos e caminhar juntos. (POMBO, 2005, p. 13)

Partindo dessas consideracdes sobre o fazer interdisciplinar, a0 mesmo tempo
em que o relacionamos a pratica griot, encontramos, em Ogundana, o Alabé de
Jerusalém, a construcdo de uma trama que evidencia a importancia do reconhecimento
do lugar e da liberdade do outro para a construcdo do saber subjetivo.

Nessa narrativa épica, desde que saiu de Daomé, enguanto caminhava e
enfrentava seus temores internos e perigos do deserto, Ogundana, com seu modo de ser
e estar no mundo, nos deu importantes licdes em torno do valor de uma compreenséo
holistica, e da relevancia de um conhecimento e préticas interdisciplinares.

A todo tempo, ele se lembra dos ensinamentos dos seus mais velhos; nos
momentos de angustia, relembra a fé nos ancestrais, que desenvolveu através do
exemplo daqueles que vieram antes dele; quando a soliddo lhe parecia insuportavel,

punha-se a ouvir a voz de sua mde a aconselhd-lo e abencoé-lo. Utilizou-se do
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conhecimento da medicina praticada por seu povo para curar 0s enfermos gque cruzavam
seu caminho; realizou os rituais sagrados de sua gente, quando as circunstancias assim
pediam. Contou de si, contou de seu povo, se pds a ouvir seus companheiros de estrada.
Ensinou tanta coisa, e com eles aprendeu tantas outras que lhes foram acrescentadas
como experiéncia.

Antes de voltar para o reino do Olorum, Alabé, depois de relatar sua saga pelo
deserto, e narrar os milagres do filho de Deus, nos mostra que a compreensao holistica e
interdisciplinar aprendida com os mais velhos do seu povo, foram aumentados enquanto
peregrinou em terras estrangeiras. Ao advertir seus ouvintes a tomarem cuidado com
alguns males que assolam a humanidade, proclama o respeito a toda forma de vida e o
ecumenismo como praticas capazes de fazer a humanidade saltar no seu processo
evolutivo. Numa demonstracdo de anseio por ver as guerras e disputas religiosas
superadas, usa como metéafora o leque, comparando cada haste deste a uma tradicao
religiosa, que irmanadas, poderiam trazer refrigerio ao Deus criador.

Finalmente, fazendo ecoar a voz do griot, que viajou, veio de muito longe, e por
ter se estabelecido na experiéncia, tem muita historia para contar, numa perspectiva
comparével ao narrador benjaminiano®, diz:

(...) Olhem, eu vou lhes dizer de coragdo, na minha simples
observacao, dia ap06s dia, me perdoem a liberdade, mas religido de
verdade, mas parecido com o que Jesus queria, talvez seja a ecologia.
Para ela ndo tem fronteira, e s6 reza um mandamento, preservacdo das
espécies com urgéncia, sem adiamento...

(...) Aintolerancia, eu repito, é a mais triste das doencgas, ndo tem do,
ndo tem cleméncia, deixa tantas cicatrizes nas pessoas, nos paises.

E o que na verdade refresca o rosto de Deus é um leque que tem uma
haste de Calvino, a outra de Alan Kardec, na outra haste, a brisa que
vem das terras de Shiva. E uma dos franciscanos, a outra dos
beduinos, ndo precisa ir muito longe, Jesus nasce entre os rabinos (...)
(VELOSO, 2004, p. 220)

8 BENJAMIN, Walter. O Narrador. Consideragdes sobre a obra de Nikolai Leskov. In: ---. Magia e
técnica, arte e politica. Sdo Paulo: Brasiliense, 1994, p. 197-221.
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Por todo esse caminho até aqui percorrido, entendemos que griotismo é didlogo,
aprendizagem e conhecimento. Ele é encontro, de pessoas, de culturas, de esquinas. Ele
é intercambio e hibridizacdo, recriador de novos sujeitos, de novos povos, de novos
saberes, de novas culturas. Enfim, como apontamos anteriormente, entendemos que

griotismo e uma realidade multicultural e atitude interdisciplinar.

1.4 — Entre a palavra e a performance

Nossas leituras nos levaram, ainda, a vislumbrar a sacralidade que o verbo
possui na tradicdo oral africana. No Mali, por exemplo, a palavra, por si, sO, é
possuidora de uma energia geradora de vida, chamada Nyama, cujo poder, a tudo anima
e suporta no universo; ela traz os espiritos ancestrais para o dia-a-dia, e pode
materializar tanto a vida, quanto a morte.

Tanto poder criador necessita de alguém que o proteja, tarefa que pode ser
exercida tanto por homens, o griot, quanto por mulheres, a griotte. E essa miss&o de
guardar os tesouros escondidos no verbo, que faz do griot, o “guardido da palavra”, ou,
a “biblioteca viva”, da qual nos fala a tradicao malinés.

Para ser griot, além de ter de frequentar uma escola iniciatica, é preciso nascer
sob essa condicdo, o traco hereditario € indispensavel na constituicdo de um griot
legitimo. Sua preparagdo é minuciosa, comegando ja no seu nascimento e estendendo-se
até os 42 anos. E feita em ciclos e envolve alguns ritos para que este, enfim, se torne
capaz de construir narrativas convincentes, logrando ser chamado de “senhor da
palavra”, capaz de materializar no coragdo daqueles que por ele sdo alcancados, uma
existéncia fértil de significados; por isso a ele é confiada a missdo de manter vivos 0s

conhecimentos, histdrias e tradigdes de seu povo.
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Aos griots ndo € permitido mentir. Espera-se deles equilibrio e senhorio das
proprias vontades, sdo estas caracteristicas que lhe conferem a capacidade de trazer
ordem aos lugares onde estdo presentes. Numa tradicdo sem escrita, sdo eles que
escrevem sem tinta, e sem caneta, ficando suas inscricbes guardadas na memoria

coletiva e no coracgéo daqueles que os ouvem.

Massa Makan Diabaté, importante griot contemporaneo, ao falar da capacidade
dos mestres da palavra de religar os tempos, faz uma analogia, que funde o griot e korj,
instrumento de 21 cordas que os acompanha. Nessa analogia nos diz que: “as sete
primeiras cordas tocam o passado; outras sete, o presente; e as Ultimas sete, o futuro. O

que torna o griot testemunha do passado, cantor do presente ¢ mensageiro do futuro”.

Os griots no Mali do seculo XIII recebiam generosa remuneragdo para exercer
seu oficio, inclusive, alguns chegavam a ser mais ricos que 0s reis para 0S quais
trabalhavam. Entretanto, hoje, muitos deles abracaram a carreira artistica como meio de
vida. As causas sao mdltiplas: colonialismo, neocolonialismo, e globalizacdo. Um bom
exemplo disso é Sotigui Kouyaté, citado anteriormente, que, além de desempenhar entre
os seus a funcdo de memdria coletiva do seu povo, recebeu destague como ator do
cinema ocidental, tendo trabalhado, dentre outros, com Bernardo Bertolucci e Peter
Brook.

O nome que identifica essa figura emblematica — griot — ressurge no Brasil
através de um processo de releitura e/ou reinvencdo de algumas de suas potencialidades.
A partir da década de 90, alguns artistas e professores que se dedicam ao estudo da arte
de contar histérias, fazendo referéncia a esta tradicdo da cultura africana, se
autodenominam griots. Nesta recriagdo, uma das diversas faces do griot, nomeadamente
a funcdo de contador de historias, é bastante ressaltada. Entdo, a partir do discurso

daqueles que se afirmam griots, no Brasil, comeca a se imprimir, no senso comum, a
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compreensdo de que o griot da tradigdo africana seja tdo somente um contador de

histérias.

Aqui, gostariamos de ressaltar que, quando dizemos “tdo somente”, ndo o
fazemos por considerar que contar histdrias seja uma tarefa facil, ou uma prética de rasa
importancia. Esta afirmacéo €, na verdade, fruto das constatacfes que essa pesquisa nos
tem permitido fazer, apontando para o fato de que o griotismo, indo além do ato de
contar historias, envolve outra série de atributos, sejam eles de relevancia cultural,
politica ou religiosa.

No momento em que o griotismo é recriado, e se populariza na cultura brasileira,
as perguntas que se impbe sdo: para ser griot, hoje, sdo imprescindiveis a heranca
genética e a passagem por uma escola iniciatica? Em ndo existindo familias griots no
Brasil, nem tampouco uma escola que dé conta dessa formacdo, o que faz com que
alguns brasileiros se intitulem griots?

Percebemos que o conceito de griot que permeia o imaginario brasileiro,
relaciona-se principalmente, a sua dimensdo performatica. Talvez esse recorte esteja
relacionado com a dindmica fracionada, pouco aprofundada, e, as vezes, empobrecida,
com a qual as informacdes circulam no mundo globalizado, mas que, a despeito desse
empobrecimento, pode também promover a reaproximacdo entre culturas. Por outro
lado, esta pode ser uma apropriacdo desse modo de manifestacdo cultural, ja que
podemos constatar uma énfase importante no quesito performance desses ‘“novos
griots”. Na verdade, essas prerrogativas se complementam na medida em que
concebemos a sociedade contemporanea como um mosaico cultural, no qual as
fronteiras entre identidades culturais, ideologias politicas e articulagdes midiaticas vém

perdendo 0s seus contornos.
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Assim, entendemos que, quaisquer gque sejam as motivacOes para que essa
cultura seja recriada no Brasil, o saldo é positivo, pois, ganhamos na diversidade e nas
infinitas possibilidades que os processos recriadores permitem. Ganhamos com a
quantidade de esquinas que vao surgindo ao longo do caminho, fazendo-se “lugar da
diferenga” para que diferentes culturas se encontrem, se complementem, e formem

hibridos.

E justamente essa experiéncia contemporinea, onde “tudo que & solido
desmancha no ar® — experiéncia para a qual o retrato da 2% Guerra Mundial funciona
como uma espécie de alegoria'® — que abre as cortinas para registros culturais até entdo
marginalizados. Numa época de drasticas transformacdes sociais, uma mudanca em
torno da propria nocdo de cultura tem o seu lugar. E é ai que se articulam os Estudos

Culturais.

Os pressupostos por eles defendidos nos interessam na medida em que permitem

trazer o saber griot da margem para o centro dos interesses do mundo contemporaneo.

Interessa-nos, por um lado, pensar a perspectiva de Richard Hoggart, um dos
fundadores da revisdo proposta pelos Estudos Culturais, que surpreende o mundo
académico ao considerar que a cultura popular deveria ser analisada em seus préprios
moldes, sem que isso significasse uma eterna caréncia em relacdo aos parametros da
chamada alta cultura. Por outras palavras, afirma Ana Carolina Escosteguy:

Na pesquisa realizada por Hoggart, o foco de atencdo recai sobre
materiais culturais, antes desprezados, da cultura popular e dos meios
de comunicacdo de massa, através de metodologia qualitativa. Esse

® BERMAN, Marshall. Tudo que é sélido desmancha no ar. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1986.

10 Figura de linguagem que, etimologicamente, significa “dizer outro” ou “dizer o outro”, isto &,
transmitir um ou mais sentidos além do literal. Para Walter Benjamin, em Origem do drama barroco
alemao, o efeito alegdrico depende da agdo do alegorista e da interpretacdo: ““(...) Vale dizer, o objeto é
incapaz, a partir desse momento, de ter uma significacdo, de irradiar um sentido; ele s6 dispde de uma
significacdo, a que lhe é atribuida pelo alegorista. (...) Em suas maos, a coisa se transforma em algo de
diferente, ela se converte na chave de um saber oculto, e como emblema desse saber ele a venera. Nisso
reside o carater escritural da alegoria.” (1984, 205-206)
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trabalho inaugura o olhar de que no dmbito popular ndo existe apenas
submissdo, mas também resisténcia, o0 que, mais tarde, serd
recuperado pelos estudos de audiéncia dos meios massivos. Tratando
da vida cultural da classe trabalhadora, transparece nesse texto um
tom nostalgico em relacdo a uma cultura organica dessa classe.
(ESCOSTEGUY, 2014, p. 2)

Por outro lado, Raymond Willians, outro importante tedrico desses novos
estudos da cultura, entende que a classificacdo de determinados elementos como “bens
culturais” em detrimento de outros responde diretamente as prerrogativas do sistema

capitalista, que associa cultura e mercado:

a organizagdo social da cultura, como um sistema de significagcdes
realizado, esta embutida numa série completa de atividades, relacdes e
institui¢des, das quais apenas algumas sdo manifestamente ‘culturais’
Pelo menos para as sociedades modernas, esta € uma utilizagdo tetrica
mais eficiente do que o sentido de cultura como um modo de vida
global. Esse sentido, oriundo da antropologia, tem o grande mérito de
salientar um sistema geral — especifico e organizado de préticas,
significados, e valores desempenhados e estimulados. Ele é em
principio potente contra os habitos de estudos isolados, historicamente
desenvolvidos dentro da ordem social capitalista, a qual pressupde, na
teoria e na pratica, um “lado econdmico da vida”, um “lado politico”,
um “lado privado”, um “lado de lazer” e assim por diante
(WILLIAMS, 2000, p. 208).

Apesar de permanecerem aquém dos interesses do mercado, muitos sdo 0s
exemplos e iniciativas individuais de brasileiros “griots” que buscam representar a
cultura popular. Eles e elas estdo por ai, espalhados pelas escolas, parques e palcos do
pais, nos fazendo, as vezes, rir, as vezes, chorar. Ha aqueles que, além de nos arrebatar
os sentidos, estdo ensinando a outros a arte encantatoria de levar suas plateias por
fantasticas viagens imaginarias. Cada um a seu modo, propondo encontros
interdisciplinares e religagdes das partes com o todo, recriando e hibridizando, trazendo
para 0s nossos dias, uma tradi¢do ancestral na qual ha lugar para o velho e para o novo.

No cenario ndo europeu, especialmente o brasileiro e o africano, entre os
séculos XX e XXI, parece-nos relevante pensar essa mudanca de atitude diante da

observagdo de construgdes culturais marginalizadas, sejam elas reconhecidas como
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“tradicionais” ou “de massa”. No caso especifico da releitura do griotismo africano pela
cultura brasileira, podemos compreender esse fenbmeno como um processo de
revalorizacdo da sabedoria ancestral, um reconhecimento da importancia da oralidade
como forma de transmissdo do conhecimento, processo anteriormente identificado tdo
somente dentro dos limites da alta cultura (letrada). Enfim, conseguimos vislumbrar a
possibilidade do estabelecimento de um entrecruzamento cultural, no qual os saberes
tradicionais convivam com 0s conhecimentos contemporaneos, a partir da compreensao

de que a sobrevivéncia de um permite e reitera a preservacao do outro.

Corroborando esse pensamento, tomamos como exemplo dessa hibridizacdo, a
ONG Grdaos de Luz e Gri6, sediada na Chapada Diamantina, Bahia. Seu objetivo
principal € levar o conhecimento e a memoria da cultura oral brasileira as escolas,
através de mestres reconhecidos pela comunidade onde vivem. Vale destacar uma
iniciativa da ONG, que propds o Projeto de Lei 1786/2011, o qual instituiria a Politica
Nacional Grid, para a protegdo e fomento a transmissdo dos saberes e fazeres da

tradicéo oral.

Figura 3 — Projeto Graos de Luz e Grid, Bahia.

Fonte: http://graosdeluzegrio.org.br/apresentacao/historico/.
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Utilizando uma metodologia nomeada Pedagogia Grid, desenvolvida por Lilian
de Oliveira Pacheco, coordenadora da ONG, acdes educativas sdo desenvolvidas com
criancas, adolescentes e jovens, por meio de oficinas de identidade, arte, artesanato e
economia solidéria, tendo, como tema gerador, tradi¢do oral e cidadania.

Sérgio Bairon, livre docente da USP, professor da Escola de Comunicacéo e
Artes, tem desenvolvido importante parceria com a ONG Gréos de Luz e Grid, e, ao
definir grid, realga bastante a natureza hibrida do mesmo, mas o faz, sem qualquer
alusdo a origem da palavra, nem ao fato de que o griotismo seja, originalmente, uma
prética de um dos troncos de nossos ancestrais africanos. Assim, usando uma definicéo
original afirma que:

Gri6* é um nome sintese de trajetérias agregadoras, mdaltiplas,
hibridas, mesticas e inovadoras do povo brasileiro. Grid néo
representa uma unidade cultural, ao contrario, expressa a diversidade
de um povo que aprendeu a construir sua identidade com o Outro.
Gri6 é um nome que age como uma metafora de que o “eu” é sempre
0 resultado do didlogo com o “outro”, ou melhor, 0 eu é também o
outro.

Consideramos que, talvez, o fato de um teorico definir um termo ja existente,
sem aludir a origem, pode ser este, também, um sinal de que essa manifestac&o cultural,
apoOs percorrer seu trajeto de hibridizacdo, estd sendo, de fato, recriada por nés

brasileiros.

1.5 — Griotismo e cibercultura: tecnologias da inteligéncia

A partir de agora, investigaremos as similaridades entre as praticas
comunicacionais nas sociedades orais e no ciberespagco, bem como a possibilidade de
correlagdo entre alguns conceitos oriundos da “cibercultura” — na qual, diferentemente

da cultura escrita, predomina um modo de ser e fazer permeado de sinuosidade, avesso a
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linearidade™— ¢ o “griotismo”. Acreditamos que esta investigacio nos ajudara a
compreender o lugar ocupado pela oralidade na contemporaneidade, bem como suas
possiveis contribui¢des para a sociedade da informacao.

No livro Cibercultura, Pierre Lévy (1999), propde algumas reflex6es que nos
fazem repensar os caminhos da humanidade, dando especial énfase a influéncia das
tecnologias digitais na aprendizagem. Logo na introducdo do livro, o autor sugere que
as novas tecnologias possuem um potencial comunicacional comparavel ao que ocorria
nas sociedades orais:

A hipotese que levanto é a de que a cibercultura leva a copresenca das
mensagens de volta a seu contexto como ocorria nas sociedades orais,
mas em outra escala, em uma Orbita completamente diferente. A nova
universalidade ndo depende mais da autossuficiéncia dos textos, e de
uma independéncia das significacdes. Ela se constroi e se estende por
meio da interconexdo das mensagens entre si, por meio de sua
vinculagdo permanente com as comunidades virtuais em criagéo, que
Ihe ddo sentidos variados em uma renovagdo permanente. (LEVY,
1999, p. 12).

Depois de nos debrucarmos um pouco sobre o griotismo, precisamos agora,
conceituar alguns termos da cibercultura. S0 entdo, teremos condicGes de afirmar a
existéncia ou ndo de correlacao entre ambos. Entendemos que ambos se assemelham na
medida em que verificamos que os links existentes dentro de um hipertexto, ao nos
remeter a um universo novo de informag6es, podem ser comparados a maneira com a
qual o griot transmite o conhecimento que lhe foi confiado; inferimos, também, que a
metafora entre os nds de uma rede e os links do hipertexto traduzem a pedagogia dos
sébios afro mandingas, enquanto mestres que, ao abrirem méo das respostas imediatas e
prontas, conduzem seus discipulos por um aprendizado fértil e transformador, que

dificilmente sera esquecido.

1 Segundo Pierre Lévy, a cibercultura pertence a uma tecnologia da inteligéncia distinta daquela em que
se insere a escrita.
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Em Tecnologias da inteligéncia, também de Pierre Lévy (1993), encontramos
uma definicdo de hipertexto, que consideramos muito préximo de nossa compreensdo
de quem seja o griot.

Tecnicamente, um hipertexto € um conjunto de nés ligados por
conexdes. Os nos podem ser palavras, paginas, imagens, gréaficos ou
partes de gréaficos, sequéncias sonoras, documentos complexos que
podem eles mesmos ser hipertextos. Os itens de informacdo ndo séo
ligados linearmente, como em uma corda com nds, mas cada um
deles, ou a maioria, estende suas conexdes em estrela, de modo
reticular. Navegar em um hipertexto significa, portanto, desenhar um
percurso em uma rede que pode ser tdo complicada quanto possivel.
Porque cada né pode, por sua vez, conter uma rede inteira. (LEVY,
1993, p. 33)

A partir dessas leituras, identificamos na ideia de hipertexto a articulacdo de
um compdsito textual, semelhante a estrutura de um mosaico, no qual agregam-se
informagdes que nos conduzem a outras informagdes, numa interconexdo infinita.
Podemos afirmar, entdo, que hipertexto é um texto que possui Vvarios outros textos, ou
ainda, um texto que nos leva a infinitos textos.

Por tudo j& posto até aqui, afirmamos que este caminhar de um texto para outro
ocorre de forma ndo linear, isto é, ndo existe um sentido Unico a ser percorrido. A
jornada é repleta de idas e vindas; ao longo do percurso, novas janelas vao se abrindo,
horizontes outros nos chegam, ampliando significados, e remetendo a outros textos
capazes de nos ajudar no desatamento dos nos que fazem parte do estar no mundo.

Essa dindmica curvilinea do hipertexto é comparada por Lévy as associagdes
realizadas pela mente humana, quando esta recebe uma informacéo. Essas associagoes
acabam contribuindo para a construcdo de um aprendizado significativo, que tem como
resultado a aquisicdo efetiva do conhecimento, ja que as respostas nao estdo dadas, e
precisam ser buscadas na medida do interesse do aprendiz:

Quando ougo uma palavra, isto ativa imediatamente em minha mente
uma rede de outras palavras, de conceitos, de modelos, mas também
de imagens, sons, (...). Mas apenas os nos selecionados pelo contexto
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serdo ativados com forca suficiente em nossa consciéncia. (LEVY,
1993, p. 23)

Assim, hipertexto e mente humana sdo duas estruturas que se assemelham, na
medida em que ambas conversam por associacdes, numa rede intrincada de
representacdes. Ao admitirmos essa semelhanca, parece mais facil compreender o que
vem a ser um hipertexto.

Voltando a expressdo “biblioteca viva”, um dos epitetos do griot, consideramos
que esta se relaciona harmoniosamente com o hipertexto, por nos remeter a um lugar no
qual ndo so as informacdes estdo organizadas e disponibilizadas, de modo a facilitar-nos
0 acesso a multiplas leituras de mundo, mas também por sua capacidade de atrair para
seu entorno diversificadas atividades culturais. Deste modo, comparamos a “biblioteca
viva” ao ciberespaco, onde todas as informagdes, entendidas como hipertexto,
ultrapassando o0s limites do papel, andam, voam, correm, se encontram e
desencontraram, para, talvez, depois, reencontrar. Esse raciocinio nos faz lembrar que o
griot também é chamado de djeli, nos remetendo imediatamente a ideia do sangue que
corre para trazer vida.

O griot, em seu oficio diario, torna a musica, a danca e a arte de representar
instrumentos que, na perspectiva aqui abordada, assumem o papel de “links”, que vao
descortinando outros mundos, dentro de um, aparente pequeno mundo, fazendo-os
dialogar. A semelhanca do hipertexto, o griot possui tdo grande intimidade com a
palavra, que chega a subverter a linearidade do tempo. Ele transforma a palavra em fio
raro, com o qual tece uma harmoniosa teia com a arte do bem falar. Nessa teia, passado,
presente e futuro deixam de se apresentar numa sequéncia rigida, e brincam de roda
feito crianca, bailando distraidamente, dando corpo a uma experiéncia comunicacional
repleta de significados e extremamente fecunda em aprendizagem: “quando vocé olha o

outro, vocé normalmente nao percebe, mas, quando vocé olha um pouco mais, vocé vai
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se reconhecer de algum modo, vocé acha alguma coisa em comum.” (RAMALHO apud
LEMOS, 2012, p. 73). Percebemos, ai, que a possibilidade de comunicacdo efetiva
numa comunidade depende do reconhecimento mutuo entre os individuos que a
compdem. Essa interacdo, por sua vez, depende de formas diversas para mapear a

inteligéncia. No caso dos griots, o corpo ¢ a “maquina”.

Nessa tecedura, as palavras costuram os saberes, que sdo transmitidos a moda
antiga, com proximidade de alma, numa conversa de pé de orelha. Tal particularidade,
nos reporta, uma vez mais, a Hampaté B4, quando este afirma que, para se penetrar a
historia e o espirito dos povos africanos, precisamos nos apoiar na tradicdo oral, como
“heranga de conhecimentos de toda espécie, pacientemente transmitidos de boca a

ouvido, de mestre a discipulo ao longo dos séculos”. (BA, 1980, p. 167)

Ainda falando da n&o linearidade do griotismo, consideramos pertinente pensar
que estes sabios da tradicdo oral africana, ao se apresentarem em publico, o fazem em
roda. Essa circularidade nos remete a possibilidade de sustentacdo de uma estrutura sem
rupturas ou fragmentac@es, a construcdo — quicad utépica — de um elo no qual ndo se
identifica inicio e fim, de um movimento que relne pessoas distintas, carregadas de

todas as suas singularidades na realizacdo de um objetivo comum.

Aqui, vislumbramos a possibilidade de um proveitoso didlogo entre o velho e o
novo, tradicdo e modernidade, oralidade e novas tecnologias. Um dialogo que
certamente poderd nos colocar no sentido inverso do caminho em que inteligéncia e
maquinario “parecem” sindnimos, ou, ainda, num caminho alternativo ao apagamento
das culturas dependentes da oralidade. Como quem danga uma ciranda, evoluiremos no
sentido anti-horario, revisitando o passado, sendo transportados para o futuro, com os
pés fincados no presente e construindo uma histdria solida, alicercada em nossas

tradicdes.
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Todavia, de modo geral, temos presenciado um crescente esvaziamento da
oralidade. O fato € que a ideia de que a oralidade € uma heranca obsoleta parece uma
verdade inalteravel. O testemunho oral apresenta-se, nos dias de hoje, cercado por uma
gama de preconceitos e discriminacdo. Ele tem, gradativamente, perdido forga e
credibilidade, e vamos, concomitantemente, pouco a pouco, perdendo o enraizamento

das experiéncias coletivas.

Girando em torno do desaparecimento da narrativa, encontramos Walter
Benjamin relacionando-o ao empobrecimento da experiéncia. No ensaio “O Narrador.
Consideracdes sobre a obra de Nikolai Leskov”, afirma: “A experiéncia que passa de
pessoa a pessoa € a fonte a que recorreram todos os narradores. E, entre as narrativas
escritas, as melhores sdo as que menos se distinguem das historias orais contadas pelos

inimeros narradores anonimos.” (BENJAMIN, 1985, p. 198)

O homem se afastou da palavra enquanto forca a partir da qual tudo se cria. A
humanidade esqueceu-se dos ensinamentos transmitidos através dos mitos da criacdo de
diferentes tradicBes, nos quais o0 verbo é sempre o responsavel por fazer existir os
mundos e seus habitantes. Passamos a ndo cumprir a palavra dada, e a partir dai,
desacreditamos que alguém cumprira o acordo firmado sem que haja uma assinatura que
0 endosse; como resultado, temos o estabelecimento de uma disputa entre a oralidade e
escrita, na qual se convencionou que, se ndo esta escrito, ndo é confiavel. Entretanto, Ba

nos alerta para o cuidado que devemos ter ao vincular a verdade a escrita:

Para alguns estudiosos, o problema todo se resume em saber se é
possivel conceder a oralidade a mesma confianca que se concede a
escrita quando se trata do testemunho de fatos passados. No meu
entender, ndo é esta a maneira correta de colocar o problema. O
testemunho, seja escrito ou oral, no fim ndo é mais que testemunho
humano, e vale o que vale o homem.” (BA, 1980, p. 181)
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Entendemos que o estabelecimento de um contexto cultural no qual os saberes
antigos, convivam com 0s conhecimentos contemporaneos passa, antes de tudo, pela

compreensdo de que a sobrevivéncia de um permite e reitera a preservacao do outro.

Nessa perspectiva, lemos a reinterpretacdo do griot na cultura brasileira como
um modo de resisténcia ao crescente esvaziamento da oralidade, oriundo da ideia que
nos chega “trajada” de verdade inalteravel, de que esta — a oralidade — é uma heranca
obsoleta. O griot é aquele que se levanta para denunciar a gama de (pré)conceitos que
tém cercado o testemunho oral. Talvez, na intencdo de que evitemos perder, pouco a
pouco, 0 enraizamento das experiéncias coletivas, esse seja 0 reverberar da voz que

aponta a gradativa perda de forca e credibilidade da palavra.

Numa outra perspectiva, podemos aventar outros registros eurocéntricos,
igualmente castradores, tal como a religido. O Alabé de Jerusalém, ao ser questionado
sobre a validade da sua identidade religiosa e cultural, experimentou as dores de ter sua
tradicdo insultada e sua fé apequenada pelas vozes e mentes intolerantes que, se
dirigindo a ele, declararam:

Foi além da conta! E afronta o que vem dizendo esse senhor! E
blasfémia! E blasfémia! E blasfémia o que sai dos labios do senhor!
Exijo que o senhor se cale! Exijo que o senhor se cale! Exijo que o
senhor se cale, por favor! Seu tambor invasor quer impor sonhos,
delirios e ilusdes.

Negro se vocé viu de perto, se foi testemunha, deve saber separar joio
do trigo. Me diga se o ideal do nosso Mestre se parece com aqguele, se
parece com ele ou se parece comigo. Diga-nos com quem, amém! Do
Mestre eu sou o proprio retrato, meu sacrificio é viver em celibato e é
preciso coragem pra ndo ouvir a voz do desejo. Se tem alguém nesse
planeta terrestre que tem algum direito & heranga do Mestre, se
levante, me conteste, va proteste. Quando chegar a hora do juizo, eu
tenho a chave do paraiso. Quando chegar o dia, debaixo de meus pés
eu verei esses santos todos em pranto queimando no fogo dos infiéis.
Erguidos sé nds, os escolhidos!

Negro, eu t6 te vendo de perto e ha testemunha de que a sua historia é
por demais leviana. Imagine a sagrada escritura, de extrema brancura,
se prestar a negrura de uma seita africana.

Dai cleméncia, oh Senhor da cruz, pra esse espirito sem luz!

Chega! Quem sois vos, preto-velho irritante, com essa voz petulante,
pra falar de Jesus? N&o admito essa seita patética, com essas santas
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frenéticas se envolvendo com a Luz. Se renda, se entregue, ou entéo
se defenda. (“Rap dos Intolerantes” — Alabé de Jerusalém, 2005/2013)

O que temos a seguir €, a despeito do lugar de subalternidade do qual nos fala
nosso protagonista, num misto de ternura e firmeza — inerente aqueles que se fizeram
senhores do préprio discurso, ao falarem daquilo que viram e viveram — a voz que se
ergue, silenciando seus opositores e prosseguindo, com humildade, mansiddo e
coeréncia, Ihes responde:

J& que vocé deu licenca pra esse nego fald, num duvida da cabega que
tem coroa ou cocd. Nenhuma auréola resiste ao tempo sem se apaga,
se ndo tiver a servigo de Deus ou de um Orixa. Preto-véio vem de
longe, minha crenca tem estrada. Moco, exijo respeito a sua voz €
malcriada. Nao seja tdo leviano, respeite minha Aruanda. Tem quase
cinco mil anos de existéncia a minha banda.

As vezes coragdes que ‘creem’ em Deus sdo mais duros que os ateus,
e jogam pedras sobre as catedrais dos meus deuses iorubas. Nao
sabem que a nossa Terra € uma casa na aldeia. Religides na Terra sdo
archotes que clareiam.

Num canto da casa quem com fervor procura ajuda, tem um archote
de Buda pra iluminar sua fé. L& onde a terra pouco verdeia, pra ndo se
perder na areia, tem que ter 14 na candeia a chama de Maomé.
(“Defesa do Alabé” — Alabé de Jerusalém, 2005/2013)

A teodrica indiana Gayatri Chakravorty Spivak, no celebrado artigo intitulado
“Pode o subalterno falar?”, tece consideragdes que nos levam a concluir que o
subalterno ndo fala, sendo através da representacdo de um intelectual que intermedeie

suas reivindicacdes, o que acaba por reafirmar-lhe o lugar de oprimido e marginalizado.

Se considerarmos esse falar a partir da perspectiva do didlogo e da
interlocucdo, de fato, parece quase nula a enunciacdo por parte do subalterno.
Entretanto, se nos detivermos ao sentido de protestar, de demostrar a insatisfagdo, o
exemplo que a propria autora nos traz, através do suicidio da jovem Bhuvaneswari
Bhaduri, é emblematico ao mostrar que existe sempre um modo de o subalterno se fazer
ouvir, ainda que os resultados desse falar ndo sejam os esperados, ou ndo gerem

mudangas imediatas.
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Em contraposi¢do a ideia de que o subalterno ndo pode falar, desejamos
destacar, no discurso de defesa do Alabé, o protagonismo que este assume ao
reivindicar autoridade e exigir respeito. Advogando em causa prépria, assume o lugar de
mestre, deixa de habitar a subalternidade, e, diante de sua coeréncia e eloquéncia, seus
inquiridores perdem a fala e ficam paralisados. Aqui, nos encontramos com o griot da
tradicdo africana, que, além de contador de histérias, atraves da corporificagdo de um
sébio, advogado e dono do discurso, extrapola em grandeza e preenche todos os espagos

a sua volta, de modo a subverter a ordem que invisibiliza os “moradores” da margem.

Na versdo literaria da saga do Alabé, a ultima mensagem deixada pelo africano
de Daomé, no capitulo que tem como titulo “O Tambor da Nova Era”, ¢ inspirada em
seu encontro com o Filho de Deus, através do qual Ogundana percebe que a busca
genuina pela transcendéncia é o ponto consonante entre as diversas tradi¢oes religiosas,
e que sO ela poderad trazer a humanidade a unidade de pensamento capaz de nos

conduzir a paz, a justica, ao amor e a igualdade.

Ao conseguir costurar, com um mesmo fio, a oralidade e a escrita, o popular e 0
erudito, o cristianismo, o judaismo e as religiGes de matrizes africanas, na composicao desse
rico mosaico artistico, Altay Veloso parece fazer ecoar a voz de Raymond Williams (2011)
que acredita que o futuro dos Estudos Culturais estd na possibilidade de uma leitura,
desvinculada de preconceitos, das aproximacgdes e/ou interpenetragdes entre 0S universos

culturais populares e eruditos, evidenciando a heterogeneidade da contemporaneidade.

Tudo isso nos faz presumir que o texto oral ainda € um meio capaz de divulgar

a cultura, de criar relagdes humanas mais proximas e, talvez, mais solidarias.

Enfim, acreditamos que esteja surgindo um didlogo entre tradicdo oral e

escrita. Tal dialogo podera apontar um caminho alternativo ao apagamento das culturas
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dependentes da oralidade. Lembramos, aqui, que, dentro do universo simbélico adinkra
— um conjunto de simbolos tradicionais africanos —, encontramos a imagem de
“Sankofa”, um passaro que tem a cabega voltada para tras, voando para cima (Ou para
frente), carregando um ovo no bico. A partir dessa leitura simbdlica, apreendemos a
possibilidade de complementaridade e/ou interpenetracdo entre universos culturais que
pareceriam distintos e estanques: precisamos revisitar o passado, com os pés fincados
no presente, gestando o futuro desejado, de modo a construir uma histéria solida,

alicercada em nossas tradicoes.

Figura 4 — Sankofa
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I —ENCONTROS COM O PROFANO: JESUS, OGUNDANA E AS MULHERES

Mas é preciso ter forca,

E preciso ter raca

E preciso ter gana sempre
Quem traz no corpo a marca
Maria, Maria,

Mistura a dor e a alegria.

(“Maria, Maria” — Milton Nascimento)

No ensaio “Elogio da Profanagdo”, Giorgio Agamben, ao expor suas
consideracOes em torno do significado de profanar, abandona a acepg¢éo popularizada do
termo e nos propde uma visita ao ber¢o do Direito. Investido da autoridade do jurista
romano Trebécio, desloca nossa atencdo do significado raso, que se restringe ao
desrespeito ao que é santo, ou a irreveréncia ao sagrado, e nos leva a uma compreensdo
mais profunda, ao nos dizer que profanar é tornar acessivel ao homem aquilo que, antes,
estava separado para o0s deuses. Nessa jornada, vemos potencializada nossa
compreensdo de termos afins, como “sacrilégio”, “religioso” e “infernal”, pois
conforme argumenta o filésofo italiano:

Os juristas romanos sabiam perfeitamente o que significa "profanar".
Sagradas ou religiosas eram as coisas que de algum modo pertenciam
aos deuses. Como tais, elas eram subtraidas ao livre uso e ao comércio
dos homens, ndo podiam ser vendidas nem dadas como fianga, nem
cedidas em usufruto ou gravadas de serviddo. Sacrilego era todo ato
gue violasse ou transgredisse esta sua especial indisponibilidade, que
as reservava exclusivamente aos deuses celestes (nesse caso eram
denominadas propriamente "sagradas™) ou infernais (nesse caso eram
simplesmente chamadas "religiosas™). E se consagrar (sacrare) era 0
termo que designava a saida das coisas da esfera do direito humano,
profanar, por sua vez, significava restitui-las ao livre uso dos homens.
"Profano” — podia escrever o grande jurista Trebacio — "em sentido
préprio denomina-se aquilo que, de sagrado ou religioso que era, é
devolvido ao uso e & propriedade dos homens. (AGAMBEN, 2007, p.
58).

Envolvidos por estas descobertas, ao final do percurso, entendemos que sagrado

é tudo aquilo que foi retirado da esfera humana e dedicado aos deuses. Descobrimos,
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ainda, a possibilidade de que, através do sacrificio, o profano se torne sagrado e, como
num jogo, numa brincadeira de operacgdes inversas, ha sempre a possibilidade de que
sagrado e profano estejam contidos um no outro.

Para esse descortinar, Agamben, talvez numa tentativa de demonstrar a grandeza
da ambiguidade do tema, recorre mais uma vez a autoridade dos filésofos, enquanto
problematizadores das vicissitudes humanas, e traz para a discussao aquele que, além de
filésofo, foi também um médico que se propds a desvendar os segredos da alma
humana. Diz Agamben a respeito do pai da psicanalise:

Os fil6logos ndo cansam de ficar surpreendidos com o daplice e
contraditdrio que o verbo profanare parece ter em latim: por um lado,
tornar profano, por outro — em acepcéo atestada s em poucos casos —
sacrificar. Trata-se de uma ambiguidade, que parece inerente ao
vocabulario do sagrado como tal: o adjetivo sacer, com um
contrassenso que Freud ja havia percebido, significaria tanto “augusto,
consagrado aos deuses” como “maldito, excluido da comunidade” A
ambiguidade, aqui esta em jogo, ndo se deve apenas a um equivoco,
mas &, por assim dizer, constitutiva da operacdo profanatoria (ou
daquela, inversa, da consagragédo). Enquanto se referem a um mesmo
objeto que deve passar do profano ao sagrado e do sagrado ao
profano, tais operacBes devem prestar contas, cada vez, a algo
parecido com um residuo de profanidade em toda coisa consagrada e a
uma sobra de sacralidade presente em todo objeto profanado.
(AGAMBEN, 2007, p. 91).

A partir de agora, embasados nas ideias de Agamben aqui expostas, propomos
uma analise comparativa entre o texto biblico e a obra Ogundana — OAlabé de
Jerusalém, com o intuito de investigar a profanidade existente no discurso do Alabé, ao
contar sua versdo da historia de Jesus de Nazaré, dando énfase, sobretudo, a forte
presenca das mulheres na narrativa épica’? da figura central do Cristianismo. A ideia é
tentar perceber o quanto de profanatério houve, também, na atitude daquele que dividiu
a histdria ocidental, em antes e depois de si, e é considerado Filho de Deus pelos

cristaos e judeus messianicos.

12 1~ . o~ . . .
Nao pretendemos aprofundar um discurso critico sobre o texto épico, aqui tratado como discurso
laudatoério sobre um fato, uma nag¢do ou um heréi.
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2.1 — Profanacdes de Jesus e Ogundana

Contada no inicio do Novo Testamento, a epopeia de Jesus Cristo nos chega aos
ouvidos através dos evangelhos de Mateus, Marcos, Lucas e Jodo, que narram a
trajetéria do Homem-Deus, filho de Maria e do carpinteiro José, desde a anunciacgdo de
sua miraculosa concep¢do, quando o anjo Gabriel fala a virgem Maria, que, por ter
encontrado graca aos olhos do Deus criador, fora escolhida para mae de Seu filho, o
Salvador. As narrativas passam por seu nascimento entre os animais de uma estrebaria e
faz em um breve relato de sua infincia, dizendo apenas que “o menino crescia, € se
fortalecia em espirito, cheio de sabedoria; ¢ a graga de Deus estava sobre ele”. (Biblia

Sagrada, Lucas 2:40).

O que nos interessa pensar é que, a partir dos 12 anos, ocorre uma lacuna na
historia de Jesus. SO voltamos a ouvir falar dele aos 30 anos. A partir dai, a narrativa
ganha forca, os milagres e ensinamentos realizados pelo Messias em seus trés Gltimos
anos de vida, periodo também conhecido como “o ministério de Jesus”, ou ainda “a vida
publica de Jesus”, nos sdo contados com grande riqueza. O éapice desse discurso parece
ser 0 momento de sua morte™ na cruz do Gélgota, terminando com sua ascensio apds a

ressureicao.

O batismo de Jesus, realizado por seu primo Jodo Batista as margens do rio
Jordao, marca o inicio de seu ministério. Em Lucas 3:22 consta que “o Espirito Santo
desceu sobre ele na forma de uma pomba; e ouviu-se uma voz do céu, que dizia: Tu és 0
meu Filho amado, em ti me comprazo”. A partir dai, temos a sua retirada para o deserto,
onde é tentado pelo diabo, e na sequéncia, a escolha dos doze discipulos que o

acompanhariam pelos proximos trés anos.

13 .. ~ s . ~ . . . ~
0O momento da crucificacdo, que podemos reconhecer como tragico, ndo invalida a caracterizagdo do
épico, veja-se a saga de Aquiles por exemplo.



54

A oposicdo e hostilidade dos lideres religiosos acompanharam Jesus durante o0s
trés anos de sua vida publica. O fato é que ele subvertia toda a Idgica farisaica que, em
nome da tradicdo, insistia na preservacdo de rituais esvaziados de reflexdes e
significados, como garantia de entrada no reino dos céus. Dentre esses rituais estavam:
guardar o sabado, lavar as médos antes das refeicGes e preservar-se do contato com 0s
considerados impuros. Suas atitudes de amor e inclusdo, dirigidas aqueles que estavam
a margem da sociedade, assombravam os sacerdotes judeus. Ao trazer para junto de si
cobradores de impostos, leprosos e mulheres de diferentes classes sociais — desde Joana,
esposa de um oficial de Herodes, até prostitutas* —, chocava os doutores da lei, que
incessantemente o interpelavam: “Entdo chegaram ao pé de Jesus uns escribas e fariseus
de Jerusalém, dizendo: por que transgridem os teus discipulos a tradi¢do dos ancidos?

Pois ndo lavam as maos quando comem pao”.

Podemos dizer que em termos filosoficos e filoldgicos suas atitudes sao
essencialmente profanas. No texto de Altay Veloso, ao relatar a epopeia do homem de
Nazaré, Ogundana pde em segundo plano o desenho de um Deus que se deixou morrer

19 Ao reconhecer

para que passassemos a existéncia “acreditando nas coisas 1a do céu
Jesus como “o suprassumo dos terrestres”'®, Ogundana aviva em nossas mentes a
imagem de um mestre preocupado com a vida terrena de seus semelhantes. Fala de um
Messias que, talvez, antes de se preocupar com o reino dos céus, desejasse ver a
semente da igualdade e da justica germinarem aqui na Terra. Ao realcar em seu discurso
a humanidade do Mestre, demonstra considerar que seus atributos ndo eram,

exclusivamente, caracteristicas intrinsecas a alguém que era Filho de Deus, mas que

poderiam sim, ser construidas com disciplina e boa vontade ao longo de uma existéncia.

" Mateus 15:1.
> procissdo Gilberto Gil.
® “ppresentacio do Alabé” — Alabé de Jerusalém (2005/2013).
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Para 0 mensageiro de Daome, a magnitude de Jesus fazia com que até as forcas
da natureza o reverenciassem. Seu exemplo de generosidade era o motivo pelo qual
arrebatava o coracdo daqueles que o buscavam; sua integridade de carater lhe concedia
o brilho pertencente as joias mais raras; seu vinculo com a luz divina o tornava mais
luminoso que o préprio Sol. Assim, vemos a admiragdo transformada em poesia, na

descricdo sublime que Ogundana faz daquele a quem chama de lluminado:

Alguém que tinha do vento,

Da chuva, das tempestades, absoluto respeito,

Por conta de seus estreitos lagos com a suprema divindade,
Adgquiridos com o direito de quem se exp6s a luz divina,
Com amor, com disciplina e regou com agua cristalina,

As sementes de sua vocacao,

E, ai, convence quando ensina,

Apaixona, quando pacifica a alma,

E aproxima o coragdo da razdo.

Um jovem com tanto, ou mais iluminéancia,

Que o gigante do deserto.

Que tinha com Deus, por heranca, A mais plena semelhanca,
Ornamentado com os diamantes da dignidade espiritual,
Vestido com os esvoagantes tecidos da sabedoria,

Ornados com filamentos preciosos da ética e do respeito,

Bordados com pérolas raras da inacessivel verdade.

Jesus é um santuario.

Deuses do firmamento,

De todas as terras, de todos os mares,

Tém nele seus aposentos.

Jesus no meu pensamento,

E o mais belo monumento, erguido a todos os altares.

(VELOSO, 2004, p.148)
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A obra do escritor brasileiro, ao se debrucar sobre o texto biblico, reinventando-
o, torna-se ela mesma um elemento profano. O exercicio da intertextualidade é
carregado dessa iniciativa de transgressdo, de subversdo de uma ideia original. Como

nos aponta Antoine Compagnon:

(...) O trabalho da escrita € uma reescrita ja que se trata de converter
elementos separados e descontinuos em um todo continuo e coerente,
de junta-los, de compreendé-los (de toméa-los juntos), isto é, de 1é-los:
ndo é sempre assim? Reescrever, reproduzir um texto a partir de suas
iscas, é organiza-las ou associa-las, fazer as ligagdes ou as transi¢cdes
gue se impdem entre os elementos postos em presenga um do outro:
toda escrita é colagem e glosa, citagdo e comentario. (COMPAGNON,
1996, p. 29)

Desde que saiu de sua terra natal, aos doze anos, entre 0s encontros que 0
destino reserva a Ogundana esta o grande amor de sua vida, Judith, uma judia que se
abre para o desconhecido mundo da Africa, incluindo ai os Deuses do pantedo ioruba. E
através de Judith que o protagonista se aproxima de homens e mulheres que seguem um
novo Mestre, aquele que, ainda menino, também aos doze anos, depois do episédio em
que conversava com os sacerdotes e doutores da lei no templo de Jerusalém, desaparece
dos registros da futura historia cristd, para, ja adulto, reaparecer, realizando milagres e
reacendendo esperangas. Apds encontrar aquela que nos é apresentada como seu porto
seguro, Ogundana decide viver ao lado do seu grande amor, fixando moradia em terras
palestinas. Assiste, assim, aos trés ultimos anos da vida daquele que reconheceu como
“o Iluminado”, pois viu-se amado como proximo e experimentou a convivéncia entre o

Deus cristdo e os seus Deuses iorubas.

No fim da trama, narrada em primeira pessoa, percebemos que Ogundana, agora

Alabé de Jerusalém, esta contando a sua histéria para fiéis e ouvintes num terreiro de
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Umbanda, espaco que 0 consagrou como espirito elevado. Entendemos que ai se dé o
apice da profanacdo: o espirito de um negro, africano, com a ousadia dos subversivos,
derruba os alicerces que hierarquizam as religides, ao voltar & Terra num templo de uma
religio, em que sagrado e profano, divino e humano andam e trabalham juntos. E nesse
lugar, considerado pagdo por uma parcela importante dos cristdos, atuando como um
verdadeiro griot, um contador de histérias e da Historia, “s6 de experiéncias feito”, que
Alabé fala de sua vivéncia com o Redentor cristdo, e enumera as belezas que costuram
todas as religides, proclamando através do ecumenismo a possibilidade de respeito as

diferencas.

Por tudo isso, afirmamos a “profanidade” praticada por Jesus, que, a0 dar
proeminéncia e trazer para junto de si aquelas que habitavam as margens, se colocava
em desacordo com a estrutura da sociedade Palestina, em sua discriminagdo ostensiva a
mulher, e com o judaismo, que, enquanto religido abradmica, tem as suas bases na

I6gica patriarcal, segundo a qual, s6 os homens podem assumir lugar de destague.

A despeito de que os registros em torno do Jesus histérico nos deem pistas de
que Ele ndo pretendia fundar uma nova religido, temos o surgimento do Cristianismo.
Este, ao se estabelecer enquanto religido, parece esquecer das condutas daquele que é
sua figura central, e, curiosamente, importa para suas bases o modelo de hegemonia
patriarcal tdo marcadamente presente no judaismo. Temos, entdo, a perpetuacéo de uma

pratica discriminatoria e excludente, que fora contestada nas atitudes do Cristo:

Os homens dominam a historia do cristianismo. A comecar por Deus,
o0 Pai, onipresente e onipotente, criador e ndo criadora, passando pelos
12 apostolos, que nao incluiam uma mulher sequer, e culminando com
Jesus, Filho e ndo filha. Curiosamente, porém, sdo as mulheres que
ndo s participaram como protagonizaram boa parte dos momentos
cruciais da vida de Cristo. Da concepgdo a crucificagdo, enquanto
homens traiam ou fingiam ndo conhecer o Messias, elas ndo se
acovardaram diante das dificuldades. (http://istoe.com.br/116637)
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A notoria cumplicidade de Jesus para com as mulheres demonstrava-lhes o
tamanho de seu zelo, pois ndo se furtou de té-las por companhia, ainda que isso 0
tornasse alvo dos julgamentos alheios. Aquelas que cruzaram o caminho do Mestre,
foram mais que testemunhas dos seus feitos, receberam dele cuidado, protecéo e a graca
da cura de muitas enfermidades; foram entendidas e respeitadas de um modo incomum
aos costumes da época, influenciaram e assumiram lugar de protagonismo na vida do
profeta, foram aguerridas ao permanecerem ao seu lado nos momentos de dor e
angustia, enquanto percorria a Via Dolorosa carregando o peso da cruz sobre seus
ombros, e tiveram o privilégio derradeiro de serem as primeiras pessoas a verem 0

Cristo ressurreto®’.

O Alabé de Jerusalém, na sua recordacao sobre a trajetéria do Nazareno, nao

deixou de pontuar a singular relacdo entre 0 homem-Deus e as mulheres:

Numa terra tdo mal dividida, em que as mulheres tém direito a quase
nada, sdo impossibilitadas de desenvolverem até a espiritualidade, das
decisdes das cidades, elas ndo tomam parte... Tem de haver nessa terra
alguém assim, como Jesus. Ele ndo faz diferenca. Tem sido delas
amigo. Elas precisam desse abrigo, elas tém Nele esperanca.
(VELOSO, 2004, p. 154).

A biografia do homem de Nazaré € abundante em exemplos de que,
invariavelmente, as marcas deixadas pelo Mestre na vida das mulheres que o
encontravam tinham como resultado a remissdo de dores profundas, algumas, no corpo,
outras, na alma. Cada uma dessas mulheres, possuia sua singularidade, seus proprios
anseios, mas todas situadas na mesma condicdo de discriminada, preterida,
desrespeitada com toda sorte de aviltamentos impostos por uma sociedade patriarcal e

misogina.

7 Este relato encontra-se no evangelho de LUCAS 8:1-3.
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2.2 — Maria de Nazaré e Maria de Magdala

A presenga do feminino na existéncia de Jesus comeca em Maria de Nazare, sua
mée. Considerada a mulher mais importante na vida do Filho de Deus, esteve presente
nos momentos mais importantes e cruciais de sua caminhada: da concepgéo ao parto em
terra estrangeira, na fuga apressada para o Egito quando salvou a vida do menino Jesus
da fdria insana de Herodes; quando lhe serviu de companhia ao percorrer as ruas da
Galileia, Samaria e Judeia, pregando sua mensagem de amor e curando os enfermos do
corpo, e da alma. Finalmente, Maria ndo vacilou ao ver seu filho inocente, preso,

julgado e condenado.

A primeira vez que ouvimos falar de Maria no texto biblico ocorre no evangelho
de Lucas 1:26b-32, quando o anjo Gabriel vai anunciar a jovem virgem que fora
escolhida para servir de abrigo para a divindade, e conceber miraculosamente o filho de
Deus, momento no qual a reconhece como agraciada e bendita entre as mulheres, é este,

inclusive, o texto que inspirou a oracdo cat6lica Ave Maria:

Foi o anjo Gabriel enviado por Deus a uma cidade da Galileia,
chamada Nazaré, a uma virgem desposada com um homem, cujo
nome era José, da casa de Davi; e 0 nome da virgem era Maria. E,
entrando o anjo aonde ela estava, disse: Salve, agraciada; o Senhor é
contigo; bendita és tu entre as mulheres. E, vendo-o ela, turbou-se
muito com aquelas palavras, e considerava que saudacdo seria esta.
Disse-lhe, entdo, o anjo: Maria, ndo temas, porque achaste graca
diante de Deus. E eis que em teu ventre conceberas e dards a luz um
filho, e por-lhe-4s 0 nome de Jesus. Este sera grande, e serd chamado
filho do Altissimo.

Maria é cantada de modo singular na obra de Altay Veloso, pois, tanto no livro
Ogundana, O Alabé de Jerusalem, quanto na épera Alabé de Jerusalém, os atributos a

ela inferidos, para além de glorifica-la, realgam a humanidade da mée de Jesus. As
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caracteristicas destacadas em seu louvor, antes de se associarem aos predicados de uma
santa, estdo relacionadas as virtudes humanas que a aproxima das mulheres concretas,
encontradas nas ruas, nas casas, nos hospitais, na vida, na luta por justica, dignidade,
respeito e igualdade. Nesse momento, 0 poeta brinca, subverte e profana a expressao
“cheia de graga”, presente na oracdo da Ave Maria, e nos diz que a ragca de Maria a

capacitou para o cumprimento da ardua tarefa de ser mde do Messias:

Maria cheia de raca

O deserto atravessou

Ao libertar o menino que Olodumaré mandou

E cruzar essas terras secas e perigosas da Judeia
S6 com paixao e amor

Pois a razdo desaconselha

Maria cheia de raca

N&o teve de graca o que recebeu.

Quando alguém é um rio que gera um oceano

N&o ha nenhum tirano gque arranque o que é seu,

Um ventre quando se transforma em um santuario

E revolucionario a meu modo de ver

Ninguém vai do parto ao santo sudario sem saber porque
Tem que ter a luz da humildade

Cumplicidade, amor e revelia.

Ninguém se torna méae da cristandade sem a santa ousadia
Olhos que velaram pelo sono de Adonai

Clareai o mundo, mée, iluminai,

Cada vez que um de nds se vir tentado pela insana covardia
Divina mae!

Estrela luminosa que perpetuou Belém

Guerreira mée!

Nos dias de trevas nas ruas de Jerusalém

Olhai por nos nas horas de tristezas, nos momentos de aflicéo,
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E derramai a poderosa forca de vontade em nosso coragéo.

(“Estrela luminosa” —Alabé de Jerusalém, 2005/2013)

A graca atribuida & Maria pelo anjo Gabriel, remete-nos ao conceito de graga no
sentido religioso, e entendemos que se relaciona a um estado de pureza comparavel a
condicdo em que se encontravam Addo e Eva antes de experimentarem do fruto da
arvore do conhecimento e serem expulsos do Paraiso, segundo a mitologia judaico-
cristd. Por outro lado, a raca transbordante em Maria, da qual nos fala o poeta, esta para
além do sentido de etnia, linhagem, ascendéncia ou categoria. A raga que capacitou a
virgem de Nazaré para se tornar berco da divindade relaciona-se a determinacdo, forca,
empenho, coragem, persisténcia, atributos passiveis de construcdo no carater de

qualquer mulher comum.

Aqui, voltamos a falar da proximidade entre a “senhora ¢ mae do céu” e as
senhoras e mées da Terra, destacando a semelhanca entre esta e as Marias pobres, e as
Marias negras. Marias que precisam, todos os dias, superar a discriminacdo e o
preconceito investidos contra elas e seus rebentos. Marias cuja pobreza extrema as faz
caminhar por inclementes desertos. Marias que se dedicam a livrar os filhos da espada
fria da violéncia nossa de cada dia. Marias que sofrem e choram as dores de ter seus
rebentos podados antes de amadurecer. Marias que séo lembradas na canc¢do de Milton

Nascimento que escolhemos para epigrafe.

Tragando um paralelo com as ideias de Agamben, evocadas neste capitulo, que
revelam a complementaridade entre sagrado e profano, refletimos sobre o quanto de
sagrado existe em cada mulher, em cada mae encontrada tdo perto, e, as vezes, tdo

dentro de n6s. Reencontramos, entdo, as palavras do Alabé:

As mulheres tém esse dom, esse talento.
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Creio que estdo mais proximas,

Do aperfeicoamento humano do que nés:

Elas conhecem por dentro o som da voz dos rebentos,
S&o elas que os amamentam, os confortam.

As mulheres ndo se importam tanto consigo,

Com a realizacéo dos filhos é que sentem alegria,
Abortam qualquer sonho que tenham,

Pra sonharem suas crias,

As mulheres sdo Marias cheias de raca,

O Senhor da Vida é com elas.

Benditas sejam as mulheres,

Que ao fruto em vosso ventre dizem amém.

E vém a n6s com o seu reino e nos faz toda a vontade.
E assim na terra como é no céu,

Santas Marias que as maos de Deus,

Rogam por nés os pecadores.

E é por elas que Ele nos diz, amém.

(VELOSO, 2004, p. 175-176)

Maria de Nazaré foi reconhecida pela cultura cristd como a face de Eva antes de
desobedecer as ordens de Deus e experimentar do fruto da arvore do conhecimento do
bem e do mal. Maria de Magdala, por sua vez, surge como uma das amaldicoadas

herdeiras do pecado original.

Personagem biblica bastante conhecida, Maria Magdalena foi uma das mulheres
que seguiu o jovem Profeta de perto. De acordo com 0 senso comum, teria sido a
prostituta que Jesus livrou do apedrejamento, apés ser flagrada em adultério. O texto
sagrado nos diz que Maria Magdalena, apds ser liberta da opressdo de sete demonios,
torna-se seguidora de Jesus, servindo-o, inclusive, com seus bens; esteve presente no

grupo de mulheres que encontrou o timulo vazio quando foram levar incenso para
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embalsamar o corpo de Cristo.’®Foi ela a primeira pessoa a encontrar Jesus depois da
ressurreicdo, recebendo dele a incumbéncia de contar para aos demais discipulos que o
Mestre vivia.'® Todos esses relatos nos levam a crer que ela também permaneceu ao

lado de Jesus durante sua prisdo, julgamento e crucificagao.

A despeito de ndo se encontrar tal referéncia no texto biblico, Magdalena nos é
apresentada por Ogundana exatamente como a mulher que o Mestre livrou da furia
daqueles que desejavam tirar-lhe a vida a pedradas. Ressaltando sua forca, a descreve

como portadora dos atributos de uma deusa:

Era uma mulher brilhante, com uma luz crepitante no olhar, uma
mulher solar, cheia de encanto e com a ousadia da tempestade, da
ventania, uma real filha de Oia, sedutora, indomavel.

Chamava-se Maria Madalena.

Nenhum homem foi afével, o bastante,

Pra compreender que uma alma como a dela, ndo se doma,
Nem se pde numa redoma um coragao téo vibrante.

Uma mulher como ela, se entrega, mas ndo se rende.

Um cortejador se envergonha,

Um domador enlouquece,

Um protetor se arrepende.

(VELOSO, 2004, p. 116)

Na 6pera O Alabé de Jerusalém, ao falar do sofrimento de Magdalena diante da
morte de Jesus, Alabé usa uma metéafora extremamente contundente, ao nos dizer que:

“Como quem ta na Geena, chorava desesperada Maria Magdalena.”.

Geena era um vale, também chamado de vale dos filhos de Hinom, localizado

fora das muralhas de Jerusalém. Um dos sucessores do rei Davi, o rei Acaz, durante seu

¥Marcos 16:1-9.
“Jo30 20:11-18.
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reinado, separou este lugar para o culto ao deus Moloque, praticando em seus altares
sacrificio humano, incluindo os préprios filhos. Posteriormente, o rei Josias, terceiro a
ocupar o trono na linha sucessoria depois de Acaz, para impedir a préatica de sacrificio
humano, profana o vale, e lhe d& outro destino, passando a usa-lo como depdsito e
incinerador de lixo. A partir de entdo, usava-se enxofre para manter aceso o fogo que
queimaria, ndo s6 o lixo, mas também os cadaveres de pessoas que eram consideradas
desmerecedoras de um sepultamento digno, assim como 0s restos de animais, e toda

sorte de imundicies que ali eram lancadas.

Temos, assim, diante de nds, um emblematico exemplo da possibilidade da
inversdo entre sagrado e profano, da qual nos fala Agamben. O lugar, primeiramente,
sacralizado pelo rei Acaz, para que ali se oferecessem vidas a Moloque, €
posteriormente, profanado pelo rei Josias, exatamente para que se deixasse de praticar

ali o sacrificio humano.

E muito comum a associacdo da Geena com a alegoria usada por Jesus para falar
da destruicdo eterna no Lago de Fogo, que significaria a segunda morte, da qual nos fala
o livro do Apocalipse 20:14. Esse seria o lugar onde o fogo ndo se apaga, onde 0s

vermes ndo morrem até que consumam toda carne putrefata.

No discurso do Alabé, observamos uma espécie de construcdo alegorica que
reine numa tragédia todas as tragédias, dizendo, através do elemento alegérico (a
Geena), todos os elementos ocultos e traduzindo, por fim, a Histdéria como uma

sequéncia de ruinas. Tal qual nos aponta Walter Benjamim:

A fisionomia alegorica da natureza-histdria, posta no palco pelo
drama, sO esta verdadeiramente presente como ruina. Como ruina, a
historia se fundiu sensorialmente com o cenario. Sob essa forma, a
historia ndo constitui um processo de vida eterna, mas de inevitavel
declinio. Com isso, a alegoria reconhece estar além do belo. As
alegorias sdo no reino dos pensamentos 0 que Sd0 as ruinas no reino
das coisas. Dai o culto barroco das ruinas. (BENJAMIN, 1984, p. 200)
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Aos olhos do Poeta, a morte de Jesus deflagra, em Magdalena, uma dor
comparavel aquela experimentada pelos habitantes da Geena, cujas companhias sdo o
calor martirizante e o cheiro putrefato dos corpos em decomposicdo. Nada mais natural
que a mulher cujo brilho no olhar fora restituido e a vida restaurada, apos ser salva da
morte cruel, por apedrejamento, nutrisse profundos sentimentos de gratiddo, amor e
fidelidade por aquele que, com enorme coragem, desafiou seus algozes, tornando-se

além de redentor, amigo.

Maria Magdalena torna-se assim, um dos maiores exemplos da préatica

profanatoria de Jesus Cristo.

2.3 — As mulheres anbnimas

Outras mulheres tornaram-se emblematicas para a constru¢do da humanidade do
nazareno. Os evangelhos nos falam de uma mulher andnima que sofria de hemorragia
ha doze anos, tendo recorrido a varios médicos e gasto todos 0s seus bens na busca de
cura, sem conseguir qualquer resultado. Sua alma estava devastada por conta do
sofrimento prolongado, sua procura s6 havia produzido amargura e desesperanca. N&do
sabemos qual era a sua idade, se era casada, nem se tinha filhos, mas sabemos que o
algoz do qual era refém ha doze anos, inviabilizava a realizacdo de possiveis sonhos

com o0 casamento e com a maternidade.

Na sociedade israelita daquela época, a menstruacdo era entendida como um
sinal de impureza. Durante o periodo menstrual, a mulher tinha de se afastar do marido,
ndo podia fazer o alimento, e ndo podia frequentar a comunidade religiosa,

consequentemente, a segregacdo a atormentava dia e noite. Ao descobrir por onde Jesus
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passaria, essa mulher atravessa o caminho do Profeta, aventurando-se com ousadia
naquilo que acreditava ser seu ultimo recurso, e tocando-lhe as vestes, silenciosamente,
conquista a regeneracdo da saude fisica, tem restaurada a dignidade. Apesar de a
historia ndo nos contar seu nome, nem sua origem, apesar de sua condi¢cdo marginal, a
mulher do fluxo de sangue® é, hoje, conhecida por onde quer que se fale dos milagres

realizados pelo Filho de Deus.

Figura 5 — A mulher do fluxo de sangue

Fonte: Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Na dpera de Veloso, encontramos recriada a desventura da mulher que padecia
de hemorragia. Antes desnorteada e amargurada, depois, curada, mostra a todos que ja
ndo mais sangrava, danca em celebracdo a vida, com a certeza de que fora liberta,
dispensa um discurso longo e em apenas uma frase despede-se de sua agonia, cantando:
“Golpeava em seus punhais, jamais concedeu tréguas, hoje em fim retorna as trevas”.

(“Mulher do fluxo de sangue” — Alabé de Jerusalém)

® Mateus 9:19-22
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Entre outros milagres apresentado nos evangelhos e recriados ficcionalmente
pela obra de Veloso, esta a historia de um personagem, um homem cego de nascenca. A
narrativa biblica nos conta que ele morava na cidade de Jericd, pedia esmolas no
caminho que levava a cidade, e que, num dado momento, ao ouvir o barulho da
multiddo, percebendo que Jesus passava por ali, grita, insistentemente, até receber o
milagre da cura da cegueira. Sabemos, ainda, que vivia com 0s pais, pois os fariseus,
incomodados com o milagre, os procuram para saber o que havia acontecido de fato,
ouvindo eles que deveriam procurar o filho, agora, ex-cego, posto ja ter idade suficiente

para respondé-los.

Na versao de Altay, ao lado do cego esta a sua esposa com uma urgéncia ainda
maior de um milagre. Uma mulher que vivia como coadjuvante, sua vida sé tinha
significado a partir de seu marido, seu compromisso era servi-lo de modo a suprir-lhe as
faltas decorrentes da cegueira, ela ndo se dava conta das proprias necessidades. Até que
seu marido, apos ter restaurada a visdo, conhece o mundo com suas cores, formas e

belezas, descobre outras mulheres e abandona aquela que Ihe dedicara a existéncia.

Ao ver seu homem partir nos bracos de outras, essa mulher se revolta, perde a
alegria de viver e, tomada pelo rancor e amargura, amaldicoa o Nazareno. Superado o0
padecimento pelo menosprezo e a revolta pelo abandono, a mulher do homem curado de
cegueira percebe que o grande milagre acontecera, de fato, consigo. Quando relata que
seu marido passou a enxergar no momento em que os olhos do mestre pairaram sobre
ela — “Eu mesmo o levei até Jesus de Nazaré. Um homem que enxergava o mundo
através de meus olhos de mulher. Jesus entdo me olhou, ai nesse momento o meu
homem enxergou.”(“O homem dos olhos claros” — Alabé de Jerusalém) —, parece-nos
que ela entende que precisava experimentar as angustias daqueles momentos para

alcancar a cura de uma cegueira ainda maior do que aquela que acometia seu homem.
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Figura 6 — A mulher do homem dos olhos claros

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Finalmente, tornando-se senhora de si e protagonista da propria historia, a
mulher do “homem dos olhos claros” fecha esse episddio com o reconhecimento de que

fora o alvo do maior prodigio, da verdadeira libertacdo, e declara:

Eu mesmo o levei até Jesus de Nazaré

Um homem que enxergava 0 mundo através dos meus olhos de
mulher

Um homem que eu amei com tudo o que é sagrado em mim
Com tudo o que é soberano e santo nesse mundo da paixdo
Jesus entdo me olhou e ali, nesse momento, 0 meu homem enxergou
Meu homem viu a gua e viu que o fogo tinha forma

Achou o raio tdo bonito, disse pra mim: tu és tdo nova

E foram dias tio felizes, eu me sentia tdo amada

Até que os seus olhos aflitos puseram sombra na estrada
Meu homem entrou nas &guas da seducao que nos rodeia

E a tentacdo que serpenteia 0 carregou em suas asas

Quando ele viu outras mulheres, ai meu homem foi embora
E eu fiquei louca sozinha, meu Deus, foi triste a minha hora
E eu maldisse o nazareno, amaldigoei o seu milagre

Pra mim, milagre € um veneno. Pra mim, milagre é a espada
Que arrancou minha alegria, me fez sofrer, perder meu sono
Acabou com a minha fantasia, meu Deus, € triste 0 abandono

Enquanto a dor me apunhalava pelas costas, e sangrava minha alma
todo dia
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Tive dos homens a humilhacdo da piedade, das mulheres rejeicdo e
ironia

Hoje, cessada a tempestade, me dou conta que o verdadeiro milagre
Aconteceu aqui dentro de mim

E o0 meu olhar ontem irado € hoje curado pelos olhos do Rabi

Temos, assim, o lluminado fazendo uma inversdo nesses papéis, segundo a qual,
a mulher passa a ser o0 alvo do milagre, e seu homem se torna pretexto para a libertagéo

da cegueira afetiva e emocional que a acompanhou durante toda a vida.

Um caso singular entre as mulheres que acompanham a saga do Nazareno, e tem
lugar de destaque na obra de Veloso, ¢ o da “mae de Judas”. Personagem incdgnita na
narrativa biblica, e praticamente desconhecida dos cristdos, ganha voz nas narrativas do
escritor brasileiro e nos é apresentada como uma mulher de grande coragem. Isso néo se
deve a nenhum feito relevante por ela realizado, pelo contrario. A grandeza dessa
mulher nos é revelada atraveés do maior infortinio pelo qual uma mée pode passar: seu
filho acabara de trair seu Mestre, entregando-o a morte, e, assombrado pelo remorso,
comete suicidio. E exatamente quando habita as sombras mais profundas pelas quais a
alma humana pode perambular, que a mée de Judas, apesar de fragil e indefesa, se

revela determinada a obter o perddo para o filho.

Abalada pela subversdo da ordem natural do ciclo da vida, o qual pressupde que
os pais partirdo antes dos filhos, essa mulher sofreu as dores de ver seu rebento
“duplamente” morto, uma vez que, antes da morte fisica, Judas experimentou a morte
moral, reservada aos traidores. A morte fisica trazia a saudade da sua cria, ela ja ndo
podia tocar seu corpo, ouvir sua voz e sentir seu calor. A morte moral trazia junto a
vergonha, a humilhacdo, e a dor de saber que aquele que foi gestado, amamentado,
acarinhado e conduzido na vida para trilhar o caminho do bem, serd lembrado como um

traidor desprezivel.
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Figura 7 — A Mée de Judas

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

A angustia e o cansaco ficam estampados no rosto da mée do maior traidor que a
historia ocidental ja contou. O desespero anestesiava as dores dos seus pés feridos na
procura pela absolvicdo de seu rebento. O amor materno a fez vencer o medo do
menosprezo e superar o possivel aviltamento, a desonra. E entdo, clamando perdao para

0 pecado do filho, mostra seu coracao a Maria:

Desculpem-me por ter vindo aqui agora.

Sou intrusa, pecadora, isso eu sei.

Eu vim em busca de uma tal senhora

Que meu filho me dizia que era a mée de um Rei.
Eu tenho andado por toda Jerusalém as escondidas,
A procura dessa mulher que dizem santa,

As feridas dos meus pés sdo tantas,

Que nem as sinto mais.

E eu sempre disse ao meu filho,

Traga Ele em nossa casa, filho.

Nada, nem ninguém engana o cora¢do de uma mae.
Eu posso te dizer filho,

Se segues algum homem errado, ou néo.
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Mas meu filho fingia me dar ouvidos,

Era carinhoso comigo, mas desobediente.

S6 era temente ao Deus de Israel,

Mas nunca usou o solidéu nas sinagogas,

N&o ia ao templo.

Dizem que ele foi 14 buscar aconselhamento com os sacerdotes,
Mas eu néo creio,

Do jeito que era, cheio de ressentimento com eles.
Mas isso ja ndo mais importa.

Terminaram os seus dias.

Maria, eu sou a mée de Judas.

Meu coracdo esta sangrando,

Pois foi embora meu rouxinol, meu rebento.

Judas foi embora infeliz,

Numa rajada de vento, numa chama sem luz.

E eu vim aqui para te conhecer Maria.

Vocé é a mde do melhor amigo do meu filho,

Judas me falou de ti como quem fala de um grande abrigo.
Vocé também perdeu sua flor e entdo sabes de mim.
Me abrace, me togue, me dé sua mao.

Hoje eu preciso do seu abrigo.

Perdoe meu filho e esse meu coracéo t&o triste.

(VELOSO, 2004, p. 213-214)

Aqui retornamos a mée de Jesus para falar de sua generosidade e capacidade de
acolhimento. Ao deixar de lado a propria dor, a Maria de Nazaré, recriada pela memoria
do Alabé, vai ao encontro de outra mae que lhe fazia companhia no mesmo vale de
sombra e agonia. Ambas tinham o coracgéo dilacerado pela dor da perda do filho, mas a
mée de Judas, ainda carregava o peso da vergonha sobre os ombros. Assim a Senhora de

Nazaré, estendendo suas sagradas maos, consola a mée daquele que entregou seu filho
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para morrer de modo covarde e aviltante, e, como se a trouxesse para junto de seu colo,

declara:

Né&o chora néo, mulher, ndo chora,

Deixa que Deus vai dar jeito,

Nossos filhos ndo tém defeito,

Quando lembramos daquelas coisinhas,
Pequeninhas mamando no peito.

Como é, de que jeito que vamos imaginar,
Que eles estdo sujeitos aos mal feitos da vida,
Olha mulher, ndo chora.

Foram guase trés anos que nossos filhos
Ficaram juntinhos gquase todo dia,

E, ai 0 coracdo dessa velha Maria,

As vezes quase parava, quase explodia,

Por saber que mais dias menos dias,

Iriam pegar 0s n0ss0s Meninos.

Sera que eles sabiam mulher?

E por que é que seu filho iria trair com um beijo,
Alguém que todo mundo via?

Até forasteiro sabia 0 que 0 meu menino Jesus fazia.
Olha mulher, eu vou te lembrar agora,
Daquela poesia linda do nosso vizinho.
“Nossos filhos ndo sdo nossos filhos,

Sé&o filhos da ansia da vida, por ela mesma.
Vem por nds, mas ndo nos pertencem.

NGs somos o arco na mao do grande arqueiro,
Sejamos bons arcos, mulher, é o bastante,

A vida ndo sabe andar para tras.

E olha, confiai teu filho as ondas, por que eu confiei 0 meu.

(VELOSO, 2004, p. 215)
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Tivemos, entdo, a apari¢do de duas personagens, para as quais Altay Veloso
logra conceder vez e voz, visto o seu lugar marginalizado pelo discurso oficial. Nao sera
essa a “funcdo” de toda obra de arte? Primeiro, vemos uma mulher vivendo a sombra da
histéria do marido, ocupada em fazer com que ele exista, relegada a um papel
secundario; depois, conhecemos a mée de Judas, que ndo tem lugar no texto biblico,
mas deve ter existido. O texto de Altay realiza-se, entdo, sobre um processo de recriacao
da Historia, tomando como pressuposto, ndo o que, de fato, aconteceu, mas o que

“poderia ter sido”

2.4 —Judith, a rosa da Palestina. “Gota d’agua que cai dos olhos do deserto”

O lugar ocupado pelas mulheres na cultura patriarcal da Palestina provocava
grande estranhamento ao andarilho de Daomé. Vindo de uma terra na qual a mulher era
respeitada e reverenciada, recebendo, inclusive, atributos divinizados, traz consigo
principios de reconhecimento da sacralidade existente no feminino. Ogundana
aprendera, ainda menino, a valorizar a forca do feminino através do contato com as
mulheres de sua aldeia e da familiaridade com as divindades iorubanas adoradas por seu
povo. Seu respeito pelas mulheres manifesta-se com bastante veeméncia ao longo de
toda a sua narrativa e esse realce, além de nos contar do protagonismo feminino na vida
de Jesus, nos diz da profunda afeicdo que o proprio narrador guardava pelas mulheres,
ajudando-nos a entender a devocao desse homem por aquela que escolhera para estar ao

seu lado pelo resto de seus dias.

Nosso viajante daomeano planejou a fuga de sua aldeia, ainda menino, tendo
como horizonte a descoberta de um novo mundo, de novas pessoas e do proprio eu. Sua

jornada foi marcada, do inicio ao fim, por grandes encontros. Enquanto peregrinava
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pelos caminhos que o levariam a Palestina, fez amigos e descobriu 0 amor juvenil. Entre
todos o0s encontros que o destino lhe preparou esta a sua amada, Judith, uma judia que,
apos encontrar, num filho de Xangb, o amor para toda vida, se abre para 0 mundo

desconhecido da Africa de Ogundana, incluindo ai os Deuses do pantedo ioruba.

Figura 8 — Judith

Fonte: Ogundana, o Alabé de Jerusalém, 2004, p. 76

E através de Judith que o africano conhece o jovem Profeta judeu, consolidando
0 encontro entre os dois sabios caminheiros. E este encontro que motivara seu retorno a
Terra, 2000 anos mais tarde, na forma de um espirito elevado, para reavivar nossa
memoria em torno da jornada do Filho de Deus aqui na Terra. Nesse “retorno”,
Ogundana, agora Alabé de Jerusalém, nos fala das dores que a humanidade tem
impingido a “bola azul” por conta da intolerancia, do preconceito, e de toda sorte de
fundamentalismos, alertando-nos para a urgéncia de fazer triunfar o respeito, a justica, e

a dignidade, de modo a abarcar toda forma de vida existente no planeta Terra.
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Judith é o caminho para o Amor. Sé depois dela, Ogundana encontra o
lluminado. Ela é a ponte entre o andarilho yorubano e o profeta judeu. E, enfim, o Amor
que permite a aproximacdo entre mundos, saberes e crengas que pareceriam

antagonicos.

Figura 9 — Cdlice judaico e cuia africana

Fonte: Ogundana, o Alabé de Jerusalém, 2004, p. 112

Essa imagem, publicada como uma das ilustracdes que dividem os capitulos de
Ogundana, o Alabé de Jerusalém, ilustra o encontro entre duas existéncias: a de
Ogundana e a de Judith. A interpretagdo imediata emblematiza a mistura, donde o0s

elementos que identificam dois mundos tornam-se um so.

Podemos identificar, ai, o principio da unido entre masculino e feminino. O
calice judaico e a “cuia” subsaariana, recipientes criados para a conten¢do de liquidos,
sugerem, simbolicamente, o enlace entre 0s amantes e, consequentemente, os liquidos
referentes ao deleite sexual e ao orgasmo. Tal ideia é corroborada pela imagem criada a

partir do derramar do conteldo dos recipientes: um triangulo. Imageticamente, esse
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tridngulo, concavo, remeterd ao Gtero feminino, levando-nos a pensar no fenémeno
sagrado da geracdo da vida. Nesse momento, o sagrado — através de seus elementos

consagrados — e o profano — traduzido no corpo — se complementam.

Ao longo da leitura dos momentos intimos, protagonizados por Judith e
Ogundana, somos surpreendidos pela ideia de que a necessidade de um pelo outro fazia
com que o afastamento prolongado lhes causasse a certeza de estar perdendo a vida. A
beleza do juramento feito no reencontro dos dois, depois de uma nova viagem do
daomeano, da conta de traduzir o tamanho da saudade que Ihes incendiava os coracoes,

e nos ensina que o0 Amor depende do corpo para se concretizar:

“Nunca mais me permito viver,

Nenhum instante sequer, longe de sua presenga.
Minh’alma pode entender,

Mas o meu corpo néo quer,

E ndo ha nada que o convenga.

Precisa do seu afago, da sua quentura, da sua beleza,
As vezes, ele se tortura,

Por néo ter a envergadura da alma e sua nobreza,

E acaba que os dois ficam tristes.

E ai, nem mesmo a alma resiste a rigidez da saudade.
Eu vi a fragilidade dos dois com a sua auséncia,

A cumplicidade que tem, por pouco néo os deixa.
Nunca mais eu confio que possa resistir ao frio

Sem o calor de suas maos.

Nunca mais me permito ouvir

Os lamentos e as queixas do meu coragdo.”

E ela chorando me disse:
“Eu sei que foi a tltima vez,
Que a vida me permitiu resisténcia,

E que ela ndo terd complacéncia,
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Se novamente me vir p6r em risco a felicidade.

Meu amor, foi a ultima vez que desafiei a saudade.”

(VELOSO, 2004, p. 111-113)

O amor entre os dois passa pelo atendimento do desejo. O erdtico vem antes do
transcendente. O corpo d& o caminho que conduz ao encontro com o sagrado. Esses
amantes desacreditam da fecundidade do amor platonico e desafiam o puritanismo e o
celibato como forma de encontrar a transcendéncia. E através do gozo que os dois
apaixonados se livram das dores e males terrenos. E no encontro de seus corpos que se
esvaziam das angustias que adensam a existéncia, caminhando rumo ao encontro do

sagrado e do sublime.
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I11 - SIMBOLOS: CAMINHOS PARA OS ENCONTROS

A lembranca da vida da gente se guarda em trechos diversos, cada um
com seu signo e sentimento, uns com 0s outros acho que nem ndo
misturam. Contar seguido, alinhavado, s6 mesmo sendo as coisas de
rasa importancia. De cada vivimento que eu real tive, de alegria forte
ou pesar, cada vez daquela hoje vejo que eu era como se fosse
diferente pessoa. Sucedido desgovernado. Assim eu acho, assim € que
eu conto.

Guimardes Rosa, Grande Sertdo Veredas

Iniciamos este capitulo citando o “feiticeiro das palavras”, por ver nesse trecho
de Grande sertdo: Veredas uma possibilidade de resumir o que seja “fazer-se” entender,
ou, ainda, “traduzir-se”. Guimaraes Rosa, ao sair por ai a anotar em seu caderno o que
via e ouvia — como quem quisesse capturar uma centelha do sopro existente em cada
alma que conhecia ao longo do caminho —, foi chamado também de “caboclo universal”.
No excerto acima, o narrador de Grande Sertdo anuncia que SO as coisas de rasa
importancia sdo ditas com linearidade, ao passo que, onde se precisa traduzir vida, ha
que se lancar méo de volteios e ziguezagues, tal qual acontece nos enredos da vida, nos
quais encontramos labirintos a nos exigir meia-volta, e obstaculos que precisam ser
transpostos, ou desviados.

Nossas indagagdes em torno d’O Alabé de Jerusalém e de sua intertextualidade
com o texto biblico, nos surpreenderam ao revelar uma linguagem permeada de
simbolos enquanto elementos representativos, em substituicdo a alguns conceitos e
ideias relacionadas ao transcendente, que extrapolam os limites das religides e culturas
africana, judaica e cristd representadas em ambas as obras. Essa capacidade de
transposicéo de limites, inerente aos simbolos, nos levou a inferir que essas rupturas de

fronteiras sejam, também, uma marca do sincretismo enquanto encontro de culturas,



79

tradicGes e cosmovisdes, que responde ao anseio de encontrar e comunicar intrinseco ao
ser humano, do qual falou Jean Chevalier:

Recentes trabalhos, cada vez mais numerosos, esclarecem as
estruturas do imaginario e a funcdo simbolizante da imaginagdo. Hoje,
ja ndo se pode deixar de reconhecer realidades tdo atuantes. Todas as
ciéncias do homem e todas as artes, bem como as técnicas que delas
procedem, deparam-se com simbolos em seu caminho. Devem
conjugar esforcos para decifrar os enigmas que esses simbolos
propdem; associam para mobilizar a energia que condensada que neles
se encerra. Seria dizer pouco que vivemos num mundo de simbolos —
um mundo de simbolos vive em nos. (CHEVALIER,
GHEERBRANT, 1982, p.3)

A capacidade de criar simbolos é uma peculiaridade criativa do ser humano que
0 acompanha desde tempos imemoraveis. Os simbolos estavam & nas cavernas quando
0 homem pré-histoérico ainda se comunicava através de gestos e grunhidos; estdo
intimamente relacionados a nossa necessidade de comunicacdo e do estabelecimento da

vida em sociedade.

Entendemos que as linguagens simbodlicas e metaféricas sdo os ziguezagues das
vidas recriadas na literatura. Viver pressupde trabalho e dedicacdo minuciosa, exige
paciéncia para lidar com o0 constante construir-desconstruir-reconstruir, requer
humildade do aprendiz no reconhecimento de que sempre haverd algo inacabado.
Ninguém se traduz sem sentimento; de igual modo, uma escrita, para traduzir vida, nao
pode ser feita na linearidade, nem no alinhavo provisério; ela precisa mostrar 0s seus
bordados, ha que ser rica em detalhes, necessita da complexidade.

Para sermos levados um pouco mais adiante, tanto numa historia vivida, quanto
numa histéria inventada, ¢ imprescindivel o “bem contar”, que tem por aliado os
elementos simbodlicos e metaféricos, enquanto fomentadores de curiosidades e

questionamentos, com seus rodopios que doam ao “Era uma vez...” — seja ele dito
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através da boca, ou do papel — uma veracidade capaz de nos levar a mundos nunca antes

Imaginados.

3.1 - A escrita no rio da oralidade

Iniciaremos nossa andlise pela compreensdo da prépria escrita como simbolo da
necessidade de comunicagéo e interacdo inerentes ao ser humano enquanto ser social,
possuidor do pensamento elaborado. Entendemos que a escrita seja, ainda, a traducdo de
ideias e sonhos em texto, a exigir, tanto de quem escreve quanto de quem Ié, a
capacidade de imaginar; é a materializacdo gréafica do desejo de falar e comunicar
existente em toda atividade humana.

O evangelho de Jodo, referindo-se a encarnagéo de Jesus Cristo, afirma que “No
principio era o Verbo, e o verbo era Deus, e o verbo estava com Deus, (...) e 0 verbo se
fez carne e habitou entre nés”. (Jodo 1: 1, 14) Jesus é a encarnacao do verbo vivo de
Deus. A palavra geradora do universo, segundo a tradigdo judaico-cristd, agora possuia
carne e 0ssos, andava, falava, sentia, se relacionava, afetava e era afetado, fisica e

emocionalmente.

A escrita, por sua vez, a semelhanca das inscricdes feitas nas cavernas pelo
homem pré-histérico, é também um conjunto de simbolos — fonética e
fonaudiologicamente arbitrarios — que nos chama a decifra-lo. Para que a combinacéo
dos vérios elementos desse conjunto seja mais que um amontoado de “letras”, a escrita
necessita fazer-se texto dentro do codigo letra. No entanto, no universo simbolico

possivel dos livros, outras linguagens, para além da letra, podem se insurgir.

A escrita se faz memodria viva quando se inscreve na voz, até assenhorar-se do
corpo, transformando-o em texto através da performance, da musica, da entonacdo e do

dom de encantar do velho sabio. Uma escrita desse modo construida é expansdo do eu
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na direcdo de dimensdes infinitas, de tantas quantas sdo as possibilidades do humano,

com todas as suas singularidades.

Dramatizacdo, personificagdo e artificios narrativos diversos nédo
visam apenas dar prazer ao espectador. Eles sdo também condi¢es
sine qua non da perenidade de um conjunto de preposi¢cdes em uma
cultura oral. (LEVY, 1992, p.82)

Enfim, a encenacdo teatral d’O Alabé de Jerusalém, inspirada no livro

Ogundana, O Alabé de Jerusalém, convida a escrita a mergulhar no rio da oralidade.

O bom contador conhece o préoprio corpo e o utiliza em todas as suas
potencialidades, fazendo-se texto vivo através do gesto, entonacdo e muasica. Um texto
desse modo construido tem em si a capacidade de agucar os sentidos, misturando cores,
sons, sabores, e aromas gque vao esculpindo conhecimento na memaria do ouvinte. O
texto escrito, de outro modo, tem de ser memoria registrada até fazer-se registro do eu,
ele é composicdo cuidadosa no exercicio de traduzir-se. Esse texto, sim, transcendera a
unidimensionalidade do papel, se expandira tridimensionalmente por onde se pode

perscrutar altura, largura e profundidade.

Uma escrita inspirada na oralidade é também texto meticulosamente construido
ao longo do tempo pelos mais velhos que se ocuparam de juntar, incansavelmente, 0s
fios que tecem a histdoria de seu povo. Mais velhos que sdo as “bibliotecas vivas” das
quais nos falou Ba (2010), quando narram fatos historicos e concepgdes de origem do
mundo, quando transmitem o conhecimento e a arte adquiridos na observacao e no fazer
diario, e deste modo, ensinam aos mais novos a danca que apenderam com o vento, as
leituras que os sinais do céu lhes ensinaram, as licbes de respeito assimiladas nas

situacOes extremas vividas no deserto.



82

Mais velhos que sdo também maestros do verbo; que, de tanto escutar as vozes
das &guas, com elas aprenderam a cantar. Passado, presente e futuro s&o entrelagados de
modo que ndo se consegue identificar onde se encontra o término de um e o inicio do
outro, e assim, os mais velhos contadores véo, ao longo do caminho, propiciando

encontros, reavivando memorias, fazendo historia.

Nas tradicbes orais ndo s6 da Africa, mas também em outras
sociedades que privilegiam a voz, a enunciacdo envolvia mais do que
entretenimento. Através dos contadores, 0s ouvintes podiam conhecer
a historia de sua gente, suas leis, costumes e tratados. De etnia para
etnia se modificavam a razéo e a forma de narrar, porém, em nenhuma
delas, se perdia a nogdo da relevancia dos ensinamentos e do prazer
transmitidos por essas narrativas a cada povo. (BISPO, 2005, p. 11)

A partir de agora abordaremos alguns simbolos que nos chamaram
especificamente a atencdo, tanto na obra de Altay Veloso, quanto no texto biblico, visto
que, a presenca de simbolos e metaforas € uma constante em ambas as narrativas. O
préprio Jesus Cristo recorreu, reiteradamente, a pardbolas para tornar seus sermdes
vivos e inteligiveis. Esse mergulho na abstracdo relativa a religiosidade associa-se ao
fato de ser esse o eixo central das duas narrativas, pois, em ambas as obras, a escrita
descobriu a cabeceira do rio chamado oralidade, beijou suas margens sinuosas, seguindo
os conselhos da nascente chamada sabedoria, aprendeu a desviar-se das pedras, banhou-
se nas aguas profundas da experiéncia, e nelas se misturou até fazer-se rio caudaloso

também.

3.2 - Simbolos: caminhos para 0s encontros

Os simbolos podem ser, ainda, instrumento para o desvendamento de segredos,
aquisicdo de novos conhecimentos; de acesso ao poético, a sensibilidade e a arte. Os

simbolos apontam para o transcendente da palavra e, ao fazé-lo, proporcionam uma
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renovacdo da experiéncia com o objeto, fazem extrapolar compreensdes superficiais,
aliando-se a imaginac&o livre de sentidos restritos, revelando cosmovisdes aqueles que

se permitem desprender de uma razdo e de uma logica mais estreitas.

Percebemos na escrita de Altay Veloso o entendimento de que o sublime pode
ser traduzido por metéaforas, e 0s simbolos podem nos ajudar a enxergar o que 0 outro
tenta traduzir de sua experiéncia com o transcendente: ele segue o caminho do Mestre
Jesus com seus discursos metaféricos. As médos de Veloso registram no papel um
enredo pulsante, no qual Ogundana, de volta a Terra, e agora na pessoa do Alabé de
Jerusalém, canta, danca, respira, envolve e € envolvido, salta da poesia traduzida na

folha branca e se faz vivente nos palcos do teatro.

A experiéncia religiosa é feita de ritos que vao estabelecendo afinidades entre os
individuos; envolve crencas, sentimentos, é uma experiéncia subjetiva e pessoal com a
transcendéncia. Em resumo, ela tem a ver com o modo de o individuo se relacionar com
o divino, com a forma de se colocar diante da vida e de suas vicissitudes, em suma, com

a maneira que experimenta a si proprio.

N&o se pode traduzir o impalpavel com uma linguagem cientifica, académica,
filoséfica, ou ainda, racional. Por outro lado, as linguagens metaféricas e oniricas, de
modo geral, sdo portadoras dos elementos que permitirdo ao interlocutor envolver-se de
algum modo, ou, ao menos, vislumbrar a experiéncia relatada. Os simbolos parecem ter
um jeito eficaz de nos conduzir ao universo etéreo onde habitam os deuses. E, aqui,
entram os simbolos e metaforas enquanto modo de traduzir o transcendente, e, ao

mesmo tempo, traduzir-se.

Nossa relacdo com o sagrado depende daquilo que conhecemos. Assim sendo, a

subjetividade da experiéncia religiosa precisa de uma linguagem na qual os sentidos
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sejam multiplos, de modo que o significado ultrapasse a experiéncia do sujeito e
encontre ressonancia naquele que ouve, gerando a experiéncia sincrética. Assim nos diz
0 Alabé:

E como eu poderia querer que reverenciassem aqui na Judéia, a
divindade das florestas, se aqui as florestas ndo existem; a entidade do
rio, se aqui os rios sdo tdo poucos; como poderiam acreditar que
lemanja é rainha do mar, se aqui o mar é Mar Morto? (VELOSO,
2004, p. 115)

O sincretismo do qual falamos transcende os conceitos de absorcao de diferentes
cultos ou sistemas religiosos; sintese de componentes discordantes, oriundos de
diferentes visdes de mundo ou de ideias filosoficas diversas; bem como de elementos
culturais heterogéneos, ou de integracdo de grupos sociais, ou de culturas multiplas.
Entendemos, dessa forma, que o sincretismo, para além de uma estratégia de

sobrevivéncia cultural, pode ser uma forma de alcancar o outro e conviver com ele.

3.2.1 - A janela: abertura para 0s encontros

A janela assume para nds uma dimensdo onirica, seja ao emoldurar o horizonte,
seja ao trazer para dentro o belo que mora do lado de fora. A janela por nés vislumbrada
mostra um mundo exterior maior que o interior, com outras cores, aromas e formas. Se
as janelas podem ser consideradas, numa casa, olhos que se abrem para a ampliddo, no
livro, elas serdo os préprios olhos de Ogundana a nos convidar para a descoberta desse

novo mundo.

Diante do livro de Altay Veloso, deparamo-nos com o primeiro veiculo
metaforico: a janela encontrada na capa de Ogundana, o Alabé de Jerusalém, na qual,
através da arte criada no papel, uma aba emoldura a ilustrag@o e nos faz chegar a “janela

da alma” do narrador personagem, Ogundana.
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Figura 10 — Capa do livro Ogundana, o Alabé de Jerusalém, 2004 (capa fechada)

®OGUNDANA

q

O ALABE DE JERUSALEM

Figura 11 — Capa do livro Ogundana, o Alabé de Jerusalém, 2004 (capa aberta)
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Olhos vivos e rosto iluminado, tal qual um cicerone, Ogundana nos convida a
conhecer sua histdria, a refazer com ele os caminhos percorridos ha mais de 2000 anos,
até descobrirmos os segredos geradores de tanta luz. Olhos que transbordam vida, que
nos convocam ao encontro. Através da imaginagdo despertada pela voz encantatoria de

»?lgriot, o personagem nos seduz, e enche de curiosidade para o

um “auténtico
desvendamento da trajetéria do caminheiro de Daome. A centralidade dos olhos de
Ogundana nos traz a lembrancga a metéfora utilizada por Jesus no sermdo da montanha,
quando afirma que: “Os olhos sdo a lampada do corpo. Portanto, se teus olhos forem
bons, teu corpo sera pleno de Iuz”. (Mateus 6: 22 e 23).Tal como uma cémera
fotografica, os olhos do andarilho negro possuem lentes e filtros que dao cor e nitidez as
imagens captadas, devolvendo-as para o externo e revelando aquela que vai dentro.

Ensina-nos, desse modo, que nossos olhos, para além de captar as imagens externas, sao

também reflexo daquilo que habita nosso interior.

3.2.2 - Orrio: encontro com a Vida

Depois de Ogundana ter nos mostrado a “janela de sua alma” na capa do livro, ja
no primeiro capitulo, somos apresentados ao rio no qual se banhava durante a infancia.
Rio que nunca € o mesmo, ndo s6 porque é agua sempre nova que brota do ventre da
terra, mas também porque se transforma ao banhar todos os que nele entram, levando
consigo o suor salgado produzido na labuta, nas brincadeiras das criangas, nos
momentos de gozo dos corpos vivos, que por ele eram abencoados ao encontrar em suas

aguas o refazimento para um novo viver diério:

...E o rio descia sereno, paciente, sinuoso, envolvente, corria rogando
as pedras. As vezes tomava um susto e cantarolava deslizando em

*!As aspas aqui colocadas devem-se ao fato de que, apesar de o Alabé de Jerusalém vir investido de
varios elementos imprescindiveis ao griot do século XIII, a saber: experiéncia, espiritualizacéo,
sabedoria, dentre outros, o espirito do andarilho de Daomé é uma releitura do sabio mandinga.
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pequenas pedras, noutras vezes cansado, deitava em colo de areia e ali
preguicoso dormia

A 4gua ficava quente e o mar bem longe, bem |4 na frente, talvez
ainda mais paciente, deixava 0 rio inocente com sonhos de
adolescente pensar que dormia.

E 4gua escapulia debaixo das pedras soltas crescia em &guas revoltas,
continuava viagem. Comia o barro das margens, ganhava forca e
coragem e, assim, quase adulto, o rio tornava-se oculto.

Protegido pela mata se arriscava em cascatas, em armadura de prata
rompia desfiladeiros. Como um bom cavaleiro cruzava os atoleiros e
com a calma de um cordeiro de novo amanhecia.

Ja tinha andado bastante, até que formoso, elegante, orgulhoso,
triunfante, encontra no seu caminho, pra ndo se sentir mais sozinho a
gente da minha aldeia.

E cordialmente abragava o corpo nu do meu povo, ganhava um
sentimento novo, conhecia o sal da terra lambendo o suor da gente,
recebia humildemente as oferendas dos sacerdotes...

Nas tendas, a luz dos archotes, menos bravias que o0s raios, deixavam-
no sereno. O rio desde pequeno se assustava com o trovao e sua lingua
acesa perfurando a correnteza pra chegar as profundezas secretas do
nosso chao.

Ah! Isso tudo, eu imagino, o rio ja foi menino.

Quando saiu da nascente, do calor da bolsa d’agua, duvido que nédo
chorava procurando no seu leito o que eu procurei no peito fraterno de
minha mae... (VELOSO, 2004, p. 15-16)

Apesar de longa, a citacdo acima se faz necessaria, na medida em que sao as
aguas desse rio caudaloso que nos permitem passear pela memodria do daomeano.
Momentos adiante, mais propriamente no penultimo capitulo, quando o andarilho e sua
amada, Judith, decidem deixar Jerusalém para viver na Galileia, mais uma vez, nosso

narrador nos fala da agua.

Entéo, descemos a serra e fomos morar na Galileia.

Eu gosto da agua;

E, 14, é o Unico lugar na Judeia onde a agua é grande.

N&o preciso nem dizer o quanto fomos felizes eu e Judith,
N&o preciso.

Um dia, ja idosa, ela foi embora pro reino do Orum.

E ai fui viver no deserto.
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L& também, eu via a 4gua, o rio Jorddo ndo era longe.
Nada é longe, tudo é perto, € tudo por aqui mesmo.

(VELOSO, 2004, p. 216)

Aqui nossa atencdo se volta para o fato de que a narrativa de Ogundana inicia e
termina com &gua, elemento da natureza relacionado com Oxum?, Orix4 “protetora de
sua cabeca”. Curiosamente, a epopeia do Andarilho de Daomé tem seu apice no
penultimo capitulo da obra, visto que, no Gltimo, se d& a revelacdo de que o narrador ¢,

na verdade, o Alabé de Jerusalém, espirito divinizado de Ogundana.

Com ele, seguiremos por essas aguas que, tal qual utero materno, sdo geradoras
de vida; agua que flui ao lado do tempo, avancando em constante processo de
“hibridizagdo”, possuidora de uma identidade aberta, em permanente mudanga, até que,
desaguando no mar, encontre seu destino Gltimo, sem perder, contudo, a eterna vocagédo

de fazer-se outra.

O texto biblico € rico em passagens que fazem referéncia a agua: no Velho
Testamento, por exemplo, uma das pragas lancadas sobre o faraé por ndo deixar 0s
hebreus partirem foi a transformacéo das aguas do rio Nilo em sangue (Exodo 7:20).
Posteriormente, Deus abriu 0 mar vermelho para que seu povo fugisse da escravidao no

Egito. (Exodo 14:21)

Ja no Novo Testamento, Jesus Cristo foi batizado por Jodo Batista, no rio Jorddo
(Mateus 3:13); seu primeiro milagre foi a transformacéo da agua em vinho nas bodas de
Cané da Galileia (Jodo 2:7-11); na conversa com a mulher samaritana, afirma ser

possuidor de uma fonte de 4gua capaz de saciar a sede permanentemente: “mas aquele

22 .~ o~ .. A P P .
Segundo as tradi¢cdes mitico-religiosas nag6-yorubd, Oxum é a Deusa dos rios e lagos, protetora e
geradora. Cf. PRANDI, Reginaldo. Mitologia lorubd. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001.
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que beber da agua que eu lhe der nunca tera sede; pelo contréario, a &gua que eu lhe der

se fard nele uma fonte de dgua que jorre para a vida eterna”. (Jodo 4:14)

Se a agua € um elemento reconhecido como gerador de vida, encontramos no
deserto, em principio, o seu oposto. Nas proximas paginas, nos debrucaremos sobre a

analise desse simbolo marcantes para os dois textos, o biblico e o de Altay Veloso.

3.2.3 - O deserto: encontro com a solidao

Figura 12 — Os pés do andarilho no deserto

Fonte: Ogundana, o Alabé de Jerusalém, 2004, p. 48.

A imagem do deserto é abundante em referéncias no texto biblico, estando
associado as ideias de solidao, aridez, desolacao e sofrimento. Ele materializa o lugar da

indiferenciacdo, no qual todos se igualam através da escassez extrema.
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H& no deserto duas concepgdes ambivalentes no que se refere ao Divino. Foi
nele que o povo hebreu experimentou, por quarenta anos, uma existéncia afastada de
Deus. Mas foi também esse o lugar da manifestacdo divina ao prover alimento e agua
para a subsisténcia durante a peregrinacdo dos filhos de Israel. Além disso, Cristo se
retirou para o deserto para orar, e l1a foi tentado pelo diabo quando a fome veio lhe fazer

companhia, apos quarenta dias de jejum.

No desvendar da histéria do andarilho de Daomé, somos levados ao deserto pelo
nosso cicerone. Através de suas andancas, aprendemos a respeitar as forcas da natureza
presentes no espago do deserto, esse intempestivo “senhor das areias”, do frio extremo
ao sol escaldante; das diversas intempéries que podem levar, enfim, ao

autoconhecimento propiciado pela escassez, a solidéo e o siléncio.

Assim, ambos os caminheiros experimentaram, cada um a seu modo, a vida no
deserto durante suas jornadas de aprendizado e autoconhecimento, jornada essa que 0s
preparou para o cumprimento de suas missdes de levar conforto aos necessitados.
Deixaram la suas pegadas e levaram consigo as impressdes deixadas pelas areias, as

vezes, escaldantes, as vezes, frias, que insistiam em marcar seus corpos.

Diz-nos o Profeta Isafas sobre a importancia dos pés do andarilho: "Quio
formosos sdo, sobre 0os montes, 0s pés do que anuncia as boas novas, que faz ouvir a
paz, do que anuncia o bem, que faz ouvir a salvacdo, do que diz a Sido: O teu Deus

reina!”.(Isaias 52:7)

Os pés podem figurar relacionados a forca da alma, posto serem 0s responsaveis
por sustentar o corpo ereto; € o elemento que liga 0 homem ao chéo, constituindo-se,
assim, no seu enraizamento a sua terra natal, ou ainda a terra escolhida para se

relacionar, produzir, constituir familia, e, tal qual a arvore, gerar vida. Os pés recebem
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as marcas dos lugares pelos quais passou, e deixam suas marcas onde pisam; realizam
0s movimentos de entrada e saida, e por esse motivo podem ser entendidos como
simbolos de abertura e fechamento de ciclos. No deserto, simbolizam resisténcia e

persisténcia.

Do cenério agreste e cru do deserto, partimos, agora, para um universo de cores
e numeros que, segundo nossas analises, costuram as narrativas sobre o griot daomeano

e 0 mestre de Jerusalém.

3.3 - Encontros em cores e numeros

As emocg0Oes provocadas pelas cores, por estarem relacionadas a subjetividade
humana em seus aspectos miticos, religiosos e psicolégicos, podem ser socialmente
infinitas, manifestando-se, ainda, de acordo com as singularidades de cada individuo.
Pensando a simbologia das cores, somos seduzidos pela ideia de que seus significados
transpdem especificidades culturais, fazendo-se presenca universal. A pergunta que
emerge é: haverd uma espécie de arquétipo universal que delineie a interpretacdo desses
simbolos? O presente trabalho ndo oferece espaco para o aprofundamento desse
questionamento. O que apresentaremos, nas paginas que se seguem, sdo algumas

interpretacdes inferidas ao aparecimento de certas cores e numeros nas obras analisadas.

3.3.1 - Branco, azul e vermelho

No cenéario a nés apresentado por Alabé, tanto no livro quanto no espetéaculo,
destacam-se as cores branca, azul e vermelha, e a elas daremos énfase em nossas
andlises. A importancia da interpretagdo das cores é marcada, por exemplo, pelo fato de

0 branco vestir pontualmente os dois protagonistas.
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A cor branca, na cultura judaico-cristd, bem como na cultura das religiGes de
matrizes africanas, ganha o status de simbolo da paz, € a cor da luz, da lua prateada que

quebra a escuriddo da noite, é classificada como a cor da pureza.

A cor de Oxala? e dos Pretos Velhos* é usada nas vestes de Alabé durante sua

visita a Terra:

Figura 13 — Alabé de vestes brancas.

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Por outro lado, tal como estd convencionado na tradicdo judaico-cristd e
umbandista, na Opera, Jesus &, inicialmente, representado usando exclusivamente vestes

na cor branca:

% 0 orixa Oxald ou Obatala é o filho primogénito de Olodumaré, o Deus Supremo na mitologia religiosa
nagb-yoruba. No sincretismo religioso inerente a Umbanda, no Brasil, € comparado a Jesus Cristo.

4 Espiritos de ancestrais divinizados que foram negros escravizados, bastante populares nos cultos da
Umbanda.
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Figura 14 — Jesus com vestes brancas.

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Figura 15 — Imagem tradicional de Jesus Cristo em vestes brancas

Fonte: http://www.periodistadigital.com/religion/libros... (Acessado em 28/08/2017)

No entanto, momentos adiante na representacdo dramatica, é-lhe atribuido um
manto vermelho sobre a tunica branca, vestimenta essa que marca 0 inicio do seu

ministério;


http://www.periodistadigital.com/religion/libros
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Figura 16 — Jesus Cristo em trés momentos: infancia, juventude (ambos de branco) e na fase adulta,
periodo do seu “Ministério” (marcada pelo manto vermelho).

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Como um prenuncio da trajetoria a ser percorrida ao longo dos anos de seu
Ministério aqui na Terra, 0 mestre recebeu a cor vermelha, que ilustra, simbolicamente,
0 movimento, o dinamismo, a mudanca, caracteristicas de toda existéncia humana, e da

Sua em particular.

Outra cor que se destaca na Opera de Altay Veloso é o azul. Enguanto cor do
enlevo espiritual, com seu efeito tranquilizante e sedativo, é capaz de trazer a sensacdo
de expansdo que pode ser experimentada na contemplacdo do céu ou do mar. Na
encenacdo, surge quando Maria de Nazaré, ao se despedir de Jesus, 0 envolve com seu

manto azul:
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Figura 17 — Maria cobre Jesus com seu manto azul.
Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Esse mesmo manto, posteriormente, surge agigantado, cobrindo a colina do
martirio e transformando-a em santuério, enquanto cada um dos presentes lembrava-se

da via dolorosa percorrida pelo lluminado as vésperas de partir:

Figura 18 — Manto azul cobrindo a colina do martirio.
Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)
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Como béalsamo suave, o0 manto azul ameniza a dor daqueles que ja ndo mais
teriam a companhia do amigo Jesus. De acordo com a construcdo do imaginario da fé
cristd — especialmente entre os catolicos —, 0 manto é abrigo e transforma,

simbolicamente, a mulher Maria em Nossa Senhora.

3.3.2 - Trés, Doze e Sete

Outro universo de grande valor simbdlico é o dos nimeros, cuja importancia esta
para além de sua utilidade “pratica” relacionada a contagem, ultrapassando a expressao
de quantidades. Por exemplo, 0 nimero de vezes em que um fato ou fenémeno ocorre
pode apontar para a compreensdo dos acontecimentos; deste modo, representam, ainda,
forgas e ideias. Nesse roteiro intertextual, entre as obras de Altay Veloso e o texto
biblico, percebemos a repeticdo de fatos relacionados aos nimeros 3 (trés), 12 (doze) e

7 (sete).

O numero 3 (trés) possui grande forca simbolica. Expressa a existéncia das
forcas divina, humana e cdsmica, além de compor a existéncia humana em seus trés
ciclos, nascimento, vida e morte, bem como em sua triade corpo, alma e espirito. Para o
cristianismo, € a expressao da perfeicdo revelada na Santissima Trindade, através de

Deus Pai, Filho e Espirito Santo.

O referido nimero esteve presente em alguns fenébmenos ocorridos na vida de
Jesus: seu nascimento foi honrado pelos trés magos do Oriente, quando estes vieram
render homenagem ao menino Deus recém-chegado a Terra; durante a noite em que foi
preso, Pedro o negou trés vezes, e finalmente, ele vence a morte e ressuscita no terceiro

dia.
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J& 0 nimero 12 (doze) traz consigo a ideia de abertura e encerramento de ciclos
de tempo para grande parte da humanidade. Ele divide o dia e a noite em partes iguais, e
sdo doze os meses do ano. E recoberto de sacralidade na tradicdo judaico-crista,
aparecendo em momentos emblemaéticos da existéncia tanto do povo hebreu quanto dos

cristdos: doze foram as tribos de Israel, bem como doze foram os discipulos de Jesus:

Figura 19 — Encenagcdo da Ultima Ceia.

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Na trajetéria do menino Ogundana e do menino Jesus, o doze é um ndmero
emblematico, visto ter sido com essa idade que, tanto um como o outro, partiram de
Seus espacgos natais numa peregrinacdo em busca do conhecimento do mundo e do
autoconhecimento. De um lado, a experiéncia de Ogundana: “Ah! Eu sé tinha doze
outonos, mas ja era atrevido. O mundo chamou meu nome, roncou tambor no ouvido;
com a faca do desejo cortei o corddo do umbigo. A sentinela da tribo quando deu por
minha falta, ah! eu estava no mundo.” (VELOSO, 2004, p. 17). De outro, a vivéncia de

Jesus de Nazaré quando, aos doze anos, depois de festejar a Pascoa, se afasta de sua
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familia, sendo encontrado, depois de trés dias, no Templo, conversando com 0s

sacerdotes e doutores da lei. (Lucas 2:41-52)

O ndmero 7(sete), por sua vez, esta presente em varios fendbmenos ou situacdes
que envolvem a vivéncia humana: sete sdo as cores do arco-iris, do mesmo modo as
notas musicais. Ele representa totalidade, renovacdo e perfeicdo, estando tambem
relacionado a conclusdo de ciclos e comeco de outros. A semana possui sete dias; cada
um dos quatro ciclos lunares dura sete dias; cada novo ciclo traz a uma possibilidade de
renovacdo. De acordo com a tradicdo judaico-cristd, Deus teria criado 0 mundo em seis
dias, e, apos contemplar cada elemento, concluiu que sua criacdo era boa; descansou no

sétimo dia, tornando-o santo.

A menorah, candelabro judaico, que iluminava o Santo lugar no tabernéculo
feito por Moisés para que os israelitas adorassem a Javé, durante os quarentas anos de
peregrinacdo no deserto, possui sete bragos, nos quais eram acessas sete chamas. Esse
importante simbolo do Judaismo representa a presenca e gloria de Deus entre 0 povo

hebreu; é hoje, também, simbolo do Estado de Israel.

A morte de Jesus significa, para os cristdos, o desfecho de sua misséo, o
fechamento de um ciclo. Em Alabé de Jerusalém, decorridos sete dias®® da partida do
lluminado, o narrador vem nos contar a respeito da homenagem que as divindades
iorubanas e alguns elementos da natureza prestaram ao profeta judeu:

Era um final de tarde

Fazia sete dias que os deuses africanos deixaram seu tambor em
siléncio absoluto.

Sete nascentes secaram

Sete trovdes se calaram

25 . « o~ . . . . . . g , ’
Curiosamente, nas tradicOes religiosas brasileiras de matrizes africanas, sete é também o nimero
a0

minimo de dias necessarios para a realizacdo do “axexé”, o ritual de despedida do mundo fisico para os
iniciados. Por outro lado, a “missa de sétimo dia” é um importante ritual de despedida para os catdlicos.
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Sete raios se apagaram
Por sete dias de luto
Sete dias que 0 mestre nos deixara.

E vi a cruz toda cheia de uma luz brilhante, em torno dela com vestes
dos cerimoniais os deuses da minha tribo, estavam ali comigo, meus
amados Orixas.

(VELOSO, 2004, p. 204)

Figura 20 — Alabé e os Orixas
Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Na tradicdo ioruba, os orixas abengoam a humanidade ao distribuir energia
enquanto dangam. Representando, antropomorficamente, os elementos da natureza, cada
gesto “dangado” pelas divindades em cena ilustra um dos aspectos “cantados” na opera,
aspectos esses ora referentes as peculiaridades da terra palestina, ora inerentes a saga de
Jesus de Nazaré. Por exemplo, ao falar sobre a crueza da terra, adusta e seca, Nang,

orixa feminino ligado ao elemento terra, inicia o seu lento bailado.

Ja no inicio da encenacdo, vemos dancando, em plano elevado, os orixas Nang,
Oyé, lemanja, Xangd, Oxum e Exu. Vale ressaltar, mais uma vez, a importancia
simbolica do numero sete, visto que, na cena exposta acima, além dos seis orixas, 0
proprio Alabé surge num plano destacado, completando, entdo, uma projecdo de sete

entidades, sete figuras divinizadas.
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Percebemos, entdo, através do olhar do Alabé, a forte presenca dos deuses
iorubanos na trajetdria de Jesus. Poderiamos mesmo dizer que esse é o principal marco
da subversdo e releitura do discurso candnico que a obra de Altay Veloso propde.
Observamos, também, o encontro inesperado e o didlogo fertil, propostos na obra de
Veloso, com as simbologias que envolvem esses deuses que acompanharam seus filhos
desenraizados de seu solo, de sua cultura, e escravizados em terras brasileiras. Assim,
no decorrer das narrativas — tanto a ficcional, quanto a dramética —, acompanhamos,
pontualmente, a presenca dos orixas femininos cuidando do nascimento do menino

Jesus, enquanto que, na Sua morte, 0s orixas masculinos assumem o protagonismo.

3.4 - Yabés ou Obirin: encontro com o feminino

Yabés, como sdo chamados os orixas do sexo feminino, numa traducéo livre,
poderiam ser chamadas de méaes rainhas, responsaveis pelo equilibrio do planeta Terra,

constituem-se simbolos da origem e continuidade de toda forma de vida.

Os itas®® conservados pelas religides de matrizes africanas nos contam histrias
que ilustram a forca e o poder dessas deusas, que, muitas vezes, chegaram a mudar o
curso da Historia. Tais narrativas identificam essas personagens femininas como
monumentos contundentes da proclamacdo da forca da mulher, o que representa uma
resposta a reificagdo do feminino ao longo dos tempos. No entanto, neste trabalho,
desejamos, pontualmente, tratar das capacidades de gerar vida e de cuidar enguanto

caracteristicas femininas existentes nessas senhoras.

Paulina Chiziane, escritora mogambicana, em seu testemunho escrito para a

Conferéncia Internacional sobre a Mulher, Paz e Desenvolvimento, faz uma abordagem

26 apay . . . .~ . . . A ;
Itans ou itds: mitos fundacionais das tradicGes religiosas de matriz nag6-yoruba.
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do feminino que traduz o abrigo que ¢ a mulher: “Comparo a mulher a Terra porque ela
é o centro da vida. Da mulher emana a forga magica da criacdo. Ela é abrigo no periodo
de gestacdo. E alimento no principio de todas as vidas. Ela é prazer, calor, conforto de

todos os seres humanos na superficie da terra.” (CHIZIANE, 2013, p.5)

Figura 21 — Sagrado feminino

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

A Opera Alabé de Jerusalém nos mostra que quatro deusas iorubanas foram
deslocadas para cuidar do nascimento e da vida do maior profeta que o Ocidente ja

conheceu. Por esse grande feito, sdo homenageadas por Veloso:

Séo os aneis da Oxum,

As contas de lemanja,

A serenidade de Nana,

A valentia de Oya.

Benditas sejam essas mogas, Deusas da natureza,
Que tiveram a gentileza de cuidar de Oxala.
Uma dando seu ventre essa é a mais sagrada.

Vai perpetuar seu nome.
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Saudacdo, Ora ye, ye 0!
Saluba, Nana Saluba!

Bendito esse seu destino que preparou sua carne pra ser avo do
Menino.

E, nessa vida um bom comeco é a educacéo de berco.
Olha a voz de lemanja sofrendo a dor do exilio,

Ela que cuidou dos filhos quando abriu o mar vermelho
E hoje apenas sereia no reflexo do espelho.

Estala lansa, e instala sua ventania na escrita da cabala.
Sua luz é um poema nos olhos de Madalena.

Do olho d'agua nasce um rio tdo admiravel e fecundo,
N4&o ha nenhum paralelo na historia do nosso mundo
Quanto a saga das mulheres que cuidaram de Jesus.
Ah, talvez seja por isso que Jerusalém ndo dorme.

Ela também é mulher, é mée, sdo obrigacdes enormes,
Doa vida, ergue a cruz e sofre de febre intensa,

Quem de Deus teve a licenga para conviver com a treva e com a luz.

(Alabé de Jerusalém, 2005/2013 - DVD)

A primeira energia convocada para cuidar de Jesus foi a de Oxum, Deusa do
ouro e das riquezas, cujos dominios sdo as aguas doces, os rios, fontes e cachoeiras.
Guardia da fertilidade e de todos os seres vivos, é ela quem concede a mulher a bengéo
da gestacdo. Por isso, é também a protetora das gravidas, habita o liquido amniético.
Oxum, mae docil e carinhosa, ¢ a “dona das cabegas™ de todas as criangas, até que estas
aprendam a falar, ou até que o orixa escolhido por Orunmild®’ para ser seu anjo da
guarda “tome conta de sua cabeca”. Todos esses atributos fazem dessa deusa a

expressdo méaxima do feminino entre o povo loruba.

%’ Divindade da Profecia, segundo a tradicdo nagd-yoruba.
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Figura 22 — Oxum

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Ao longo do espetaculo, Alabé compara, recorrentemente, Maria de Nazaré e
Oxum, chamando a mae de Jesus de “ber¢co da humanidade”, a “mais sagrada de todas
as mulheres” por ter emprestado seu utero para ser o primeiro abrigo que acolheu o

menino-Deus, e, por isso, mereceu ter seu nome eternizado.

Nana, a grande mée, a matriarca iorubana, é popularmente conhecida como a
mais velha entre as yabas ou orixas obirin. Por ser imaginada como uma ancid, é
chamada de avd. Seus dominios sdo a terra, a lama, o lodo, os pantanos. Ela é o
principio da vida, esta presente no inicio da formacdo de cada pessoa, quando dela é
tomada a lama da qual sdo feitos os seres humanos, sendo também considerada como a

“dona da morte” por receber de volta a matéria que foi dada por empréstimo a cada ser
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humano. Dona da sabedoria, € a grande conselheira, cuida de instruir e transmitir

conhecimento as criancas.

A energia da velha deusa das dguas cobriu Jesus através de sua avé Ana, mée de
Maria. Foi ela que instruiu Maria sobre como conduzir a criagcdo do menino-Deus. Além

disso, esteve ao lado da nazarena nos momentos de dor e aflicdo pelo filho injusticado.

Figura 23 — Nana

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Outra yaba que merece destaque é lansd, também conhecida como Oya.
Personificagdo da for¢a e sensualidade da mulher, Iansa é a “senhora das ventanias e
tempestades”. Oya é a unido dos opostos: o fogo e a agua, quando estes se encontram
para dar corpo aos raios que cortam os céus durante as tempestades; tal qual o ronco do

trovao, jamais passa despercebida.

A deusa dos raios esteve ao lado do lluminado através de Maria de Magdala.
Mulher ousada, aguerrida e companheira fiel, mesmo nos momentos em que 0S Seus

discipulos o abandonaram, esteve sempre ao lado do Mestre. Como uma verdadeira
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filha de lans&, Maria de Magdalena enfrentou, com altivez e coragem, a discriminacéo e
0 desprezo a ela dispensados, permaneceu ao lado do mestre enquanto ele percorria a
via dolorosa, e teve a honra de ser a primeira pessoa a vé-lo apds a ressureicao. (Jodo,

20)

Figura 24 — Oya

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Dona de um temperamento forte e destemido, Oyé recebeu de Omolu®® o poder
de passear pelo mundo dos mortos, sendo ela a responsavel por conduzir os espiritos
desencarnados de volta ao Orun®. Na obra de Altay Veloso, outra importante
personagem é abracada pela energia desse orixa: Judith, o grande amor de Ogundana.
Apesar de judia, o amor faz com que Judith se aproxime de Ogundana/Alabé e da sua
cultura, incluindo ai o culto aos orixds que acompanham seu amado e,
surpreendentemente, a sensibilidade que a leva a viver o transe espiritual. Em certo

momento da narrativa, Judith se revolta contra mais um dos desmandos de Herodes

28 . . P A . .
Orixa que transita entre a saude e a doenga, por consequéncia, entre a vida e a morte.

29 . o e e s s . ~
Morada dos deuses, dos ancestrais divinizados e dos desencarnados, compardvel ao céu cristdo.
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Antipas contra os judeus na Cesaréa: o confisco de propriedades de grupos religiosos. A

revolta de Judith é assim traduzida por Ogundana:

As filhas de lansd sdo assim; em certas circunstancias sdo capazes de
reagir com uma bravura inimaginavel. Quando amam sdo ternas,
afetuosas, mas, exigentes; incapazes de assistir nos amados o
desanimo, a inércia, a apatia sem tornarem-se impacientes.

Mulheres que tém sangue quente, as filhas de lansé.

(.

Soou como o estrondo de um raio inesperado 0 manifesto emocionado
de Judith.

(.)

Nem mesmo ela sabia 0 que havia acontecido, muito menos, de quem
tinha sido, naquele momento, anfitria.

Judith tinha recebido a coroa e a espada, hospedado em sua casa a
rainha dos ventos, lansa.

Eu profundamente comovido, sentindo-me possuido pela honrosa
vibracdo de Xango, levei-a para fora da tenda, e, olhando-a nos olhos,
disse:

“Meu amor, entraste na senda dos deuses do Orum,
O Grande Senhor do Olorum p6s em sua cabeca
A forca das tempestades,

Os ventos de sua entidade chegaram.

Seja bem-vinda as terras de Canaa

Salve a Rainha dos ventos.

”»

Epa Hey Oya! lansa.
(VELOSO, 2004, pp. 96-98)

Nesse episodio, podemos ver como a narrativa de Veloso logra, a um s6 tempo,
contextualizar o drama vivido pelo povo judeu sob o jugo de Herodes e contestar as
bases do discurso religioso mais intolerante, aquele que nega totalmente a presenca e a

energia do Deus — ou deuses — de outrem. Enfim, Judith é, em si mesma, a metafora de
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toda a releitura sobre o discurso candnico religioso euro-ocidental proposta no projeto

Alabé de Jerusalém.

Figura 25 — Judith

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Refletindo sobre um dos atributos de Oya, especificamente a sua
responsabilidade em conduzir os espiritos dos mortos de volta ao Orun, ficamos
impactados com uma das cenas da Opera Alabé de Jerusalém: o corpo de Jesus Cristo, é
carregado, na posicdo de crucificado, por diversos personagens, gque iniciam uma lenta
caminhada, formando um grande circulo a se movimentar em sentido anti-horario.
Dentre os personagens, destacam-se Judith, a frente do cortejo, e Alabé, posicionado
atrés do grupo. Por conta da existéncia propria do circulo, essas posi¢oes, por vezes, se
invertem. O lamento, que ilustra a profunda tristeza do momento, é cantado por todo o
coro, mas fica especialmente marcado pelos floreios entoados por Judith: “Meu

passarinho avoou, deu adeus, foi embora...”
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Figura 26 — Cortejo apos a crucificagdo de Jesus (Alabé em destaque, a frente do corpo)

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Figura 27 — Cortejo apos a crucificagdo de Jesus (Judith em destaque, apds o corpo)

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

A roda no sentido anti-horario sugere um caminhar para o encontro com a

transcendéncia e € lansd quem abre as portas para esse encontro.

Anteriormente, inferimos que a &gua tambeém é espaco para o encontro. Esse é 0
dominio de lemanja, outra orixa obirin evocada pelo discurso do Alabé de Jerusalém.
Deusa das aguas salgadas, Rainha do mar, protetora dos pescadores, € considerada a
“Grande Mae” na mitologia iorubd, principio divino feminino da criagdo, mae de todos
0s Orixas e de todos os seres humanos. Tal como Oxum, é simbolo da fertilidade e da

maternidade. Mae de todas as méaes, recebe os Orfaos por adocao, e, por ter recebido de
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Olodumaré® a incumbéncia de cuidar de todas as cabecas, traz o equilibrio para a
humanidade. Dentro do améalgama religioso brasileiro, lemanja é sincretizada como

Nossa Senhora das Cabecas.

Entendemos que a “mae rainha” esteve presente na vida de Jesus desde antes da
sua concepc¢do, quando secou as lagrimas do povo hebreu no cativeiro egipcio, tendo
cuidado dos seus ancestrais, ao fazé-los passar em seco na abertura do Mar Vermelho.
Ela concedeu a jovem Maria o equilibrio necessario, de modo que cumprisse a missao
de ser a mde do profeta hebreu. Amparou e modelou a cabeca do menino-Deus na hora

do seu nascimento, para que conseguisse cumprir o que o destino Ihe reservava.

Figura 28 — lemanja
Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Guerreiras e protetoras, escudo e abrigo, as Yabas acompanham igualmente
Ogundana e o Nazareno, de forma a valorizar um sentido mais universal de irmandade,

sentido esse que se perde na pequenez humana, marcada pela intolerancia.

* peus Supremo, na tradicdo nagb-yoruba.
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3.5 - Oboros ou Okunrin: encontro com o masculino
Na morte de Jesus, encenada em Alabé de Jerusalém, h4 um protagonismo dos
oboros, orixas masculinos, quando estes manifestaram seu luto diante da passagem do

lluminado.

A morte do Nazareno ilustra o fechamento de um ciclo: o filho perfeito de Deus,
finalmente, cumprira a missdo para a qual havia sido chamado. Nesse momento de
profunda dor e angustia, os obords vieram prestar sua Ultima homenagem,
movimentando seus instrumentos em louvor aquele que viera a Terra falar de amor,
justica e paz. Cada um dos orixas ali presente trouxe consigo 0s elementos que
simbolizam sua presenca entre 0s humanos:

Ogum hasteou sua bandeira na ponta do agada.
Omolu abencoava a madeira da cruz de Oxala
Com um machado de tronco de oliveira,

Xang6 dangou pra Javé,

E brandindo a flecha guerreira,

Oxoéssi rendeu ao lluminado,

As homenagens do sagrado pantedo de Daomé.

(VELOSO, 2004, p. 204)

Ogum, o Senhor do ferro e da guerra®, patrono das tecnologias bélicas e
agricolas, trouxe elementos marcantes para a definicdo identitdria de um povo: a
bandeira hasteada na ponta da espada (agada). Trazendo sua espada, Ogun guerreia para
trazer a paz. Com bravura, destroi a injustica lancada sobre Jesus e, ao erguer sua
bandeira, religa os planos celeste e terreno, lancando um apelo aos Céus para que toda

ignorancia dos algozes do filho de Deus seja dissipada.

3 Arquétipo, sincreticamente, atribuido a Sdo Jorge, sobretudo entre os praticantes da Umbanda do Rio
de Janeiro.
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Omolu, também chamado de Obaluaié — Rei e Senhor da Terra — é 0 orixa
responsavel por trazer e retirar as doencas, como forma de mostrar ao homem sua
finitude e fragilidade, bem como o limite entre a vida e morte. Omolu conhecera a dor

de ter o corpo recoberto por chagas®.

Assim, o Rei e Senhor da Terra concede a sua bencdo a madeira utilizada na
feitura da cruz que, para além de sustentar o corpo ferido do Deus que se fez homem,
acompanha a simbologia existente na arvore. Semelhante a Grande Mé&e Terra, a arvore
gera e abriga vida; em sua verticalidade, enraizada no chdo, cresce e toca 0s céus,

chama a transcendéncia, e se faz simbolo da reconciliacdo entre Céu e Terra.

Xangd, soberano do reino de Oy0, Senhor da justica, protetor dos injusticados,
dancou em reveréncia ao grande Avatar que se despede do planeta Terra. Na obra de
Altay Veloso, esse orixa recebe uma atencdo singular, visto que, segundo
Ogundana/Alabé, sua energia estaria presentificada na pessoa de Jodo Baptista, profeta
e primo de Jesus Cristo, 0 mesmo tendo sido chamado pelo griot daomeano de “Xango
pacifista”. Segundo a tradi¢do cristd, os primos, que nasceram com diferenca de trés
meses, se mexeram nas barrigas de suas maes, Maria e lzabel, quando estas se
encontraram. No entanto, os “meninos” s voltaram a se encontrar quando Jesus, ao
iniciar seu ministério, procura Jodo para batiza-lo, em cumprimento a toda ordenanca

judaica.

32 segundo itds de tradicdo jeje/fon (regido do antigo reino do Daomé, situado entre a Africa Central e
Ocidental) e nag6-yoruba.
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Figura 29 — Jesus batizado por Jodo Baptista

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

No evangelho de Jodo, capitulo 1, Jodo Batista, fazendo referéncia as palavras
do profeta Isaias — ~Voz do que clama no deserto: Preparai o caminho do Senhor;
endireitai no ermo vereda a nosso Deus” (Isaias 40:3) —, afirma ser aquele que tem a
missdo de preparar o caminho para a chegada do Messias: “Eu sou a voz do que clama

no deserto: Endireitai o caminho do Senhor, como disse o profeta Isaias” (Jodo 1:23).

Assim, Ogundana o compara ao trovao que brada a existéncia maior do raio.

Quando da sua aparicdo na Opera Alabé de Jerusalém, ouvimos a seguinte cancao:

Eis que é chegada a hora: A espada ira surgir
Incandescente como o raio, alucinante como o raio
Brilhante como a luz do sol

VVem pra unir as pontas dos anéis partidos

Eu lavro a terra e ele semeia o trigo

Vem depois de mim, mas é antes de mim
Ele é o raio e eu sou o trovdo
Tem poder sobre as matas e 0s rios

Sobre 0 mar e as marés
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Ele é o sol do meio-dia

Tem a sombra debaixo dos seus pés
Ele é um como a chuva que desce
Ele é um como o vento que vai

Ele é um como o universo

Ele é um como o0 meu Pai

Eu batizo com as aguas do rio

E Ele batiza com o Espirito Santo

Vem depois de mim, mas € antes de mim.
Ele é o raio e eu sou o trovao.

(Alabé de Jerusalém, 2005/2013 - DVD)

Percebemos, assim, um fértil didlogo intertextual entre o texto biblico e a

releitura artistica da obra de Altay Veloso.

Oxossi, 0 Grande Rei, astuto cagador, conhecedor dos segredos da mata escura e
das ervas sagradas, agita a flecha com a qual, segundo alguns ités, libertou seu povo da
ameaca do passaro maldito, ou ainda, abateu o elefante com o qual alimentou toda a sua
aldeia. Assim, Oxossi, 0 cauteloso guardido da consciéncia®, ao vir prestar homenagem
ao justo judeu, se apresenta acompanhado de sua flecha, simbolo do conhecimento
elevado, instrumento da comunicacdo entre o Céu e a Terra; transpde a ignorancia que

anestesia a consciéncia e revela a injustica que fora desferida contra o lluminado.

Exu é outro importante orixa para o deslindar da narrativa sobre a saga do
andarilho daomeano e do nazareno. Apesar de nao ser diretamente evocado no momento
da despedida do Iluminado, sua presenga é constante e imprescindivel, visto que é o
orixa4 da comunicacgdo, aquele que, por conta de sua ambiguidade, consegue transitar

entre os dois mundos e promover o contato entre os Deuses e 0s homens.

%3 Os epitetos com os quais nos referimos & Oxdssi se relacionam as caracteristicas presentes nos itas que
contam a histéria desse Orixa na tradigdo loruba
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Figura 30 — Exu

Fonte: Alabé de Jerusalém, 2005/2013 (DVD)

Exu € o orixd do movimento transformador, provocador da evolugdo, fazedor
dos encontros. E o dono do verbo, e, através dele, exercita o dom de encantar e seduzir.
Protetor dos expatriados e sem teto, acolhe os sem familia. Subvertedor dos
determinismos, criador de enredos sinuosos, ao refazer a historia, da novo formato as

coisas velhas. Inspira o erotismo criador, sentinela do caminho entre os dois mundos.

Paginas atrds, descobrimos que o vermelho, cor do manto que marca a
maturidade de Jesus, é simbolo de movimento e mudanca. Por esses motivos, 0
vermelho &, também, uma das cores que identifica Exu, orixa ligado a comunicacao e ao
dinamismo, 0 que vem a corroborar nossas projecdes profanatorias sobre a obra de
Altay Veloso. Paradoxalmente, por conta de ser essa a cor do sangue oferecido em
sacrificio, cor da vida, € também a cor da espiritualizacdo, do contato entre o humano e

o divino. E Exu quem abre os caminhos para esse contato.
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Entendemos que, enquanto dono do verbo, esse obord concedeu a palavra certa a
Jesus e a Ogundana; inspirou o Alabé quando este precisou se defender dos intolerantes.
Fora guardido de Jesus e guiou seus pais durante a fuga da furia do infanticida Herodes,
quando este desejava matar 0 menino que significava uma ameaca para o seu reinado de

injustica.

Tal como nas tragédias gregas, as profecias distribuidas pelo texto sagrado
cristdo demonstram que o destino do lluminado j& estava determinado. Orunmild,
Senhor dos destinos, na cultura de Ogundana, havia tracado a trajetdria de Jesus.
Entretanto, nosso griot/narrador, agarrado a um fio de esperanca, clamava por uma
mudanca, simbolicamente, o lugar de atuacdo de Exu; ele contava com a possibilidade
de alguém depor a favor de Jesus, de tal modo que interferisse no curso da historia:

Mas eu ainda tinha esperanca, pensei:

“Quem sabe as criangas...

Tem até algum soldado que, agradecido por ter sido abengoado,
curado pelo ungido...

Tem as mulher, quem sabe elas gritem o seu nome... Nessa terra mal
dividida, aonde o Deus tem que ser homem, elas s6 tiveram chance ao
lado desse amigo. Ele nunca fez diferenca, ao contrario, foi abrigo.

Quem sabe, de Cafarnaum, da Galileia, chegue gente que convenca 0s
renitentes, antes que se faca um crime...” (Alabé de Jerusalém,
2005/2013 - DVD)

Refletindo, ainda, sobre a importancia de Exu na trama, remetemos a cruz do
martirio de Jesus. Simbolo de diversas tradi¢fes religiosas, a cruz tem, no cristianismo,
a sua maior expressao ao representar o instrumento que une Terra e Céu, homem e
Deus. Percebemos a presenca do dono das esquinas também nesse simbolo. Tal qual o
proprio Exu, a cruz é permeada de ambiguidade, pois, do mesmo modo que lembra
morte e sofrimento, é também emblema de ressurgimento, vida e alegria eternas para 0s

Cristaos.
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Percebemos a presenca de Exu na intersecgdo das duas hastes, no encontro das
linhas transversais que, & semelhanca das esquinas, aponta, pelo menos, dois caminhos,
alimentando as possibilidades de alteracéo no curso das histérias. Ha na cruz um centro,
uma intercessdo, para o qual tudo pode convergir, ou divergir. Sua haste vertical

funciona como ponte entre o sofrimento, a morte e a ressureigéo.

Ogundana conhecia bem os deuses iorubanos. Havia aprendido sobre eles na
infancia, quando ainda estava em sua aldeia. E a partir desse saber, construido pela
tradicdo dos seus ancestrais, que ele consegue ver a aproximacdo entre universos

sagrados lidos como distintos e reconhecidos, ao longo de séculos, como opostos.

Ogundana, o Alabé de Jerusalém (livro) e Alabé de Jerusalém (6pera), Altay
Veloso, através do exercicio da intertextualidade e de uma insurgéncia profanatoria,
preconizam um ideal de vivéncia ndo sé religiosa, mas humana: menos intolerante, mais

préxima, mais irma.
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CONSIDERACOES FINAIS

Quando decidimos analisar a recriagdo do griot, e suas possiveis contribuicdes
para a cultura brasileira, percebemos que, para avangarmos em nossos objetivos,
precisavamos antes conhecé-lo em sua origem. Assim, nos deslocamos para o Mali do
século XIlI, e, depois de ter conhecido o bergo do griotismo, ouvimos o artesdo da voz,
aceitamos seu convite de nos sentarmos em roda, acolhemos cada conselho do guardido
da palavra, e com ele aprendemos a licdo de que uma existéncia fértil se materializa na
tecedura dos encontros. A partir de entdo, buscar entender os encontros norteou nossa

pesquisa.

Na companhia do nosso ancestral escravizado, instigados por Gilroy,
embarcamos no navio negreiro, e descobrimos a riqueza promovida pelas aguas do
Atlantico quando as diferentes culturas se afetaram, hibridizaram e fizeram nascer novas
culturas. Nesse momento, ouvimos Agamben nos convidando a pensar a profanacgao que
se configurava nos encontros, a partir dos quais pessoas e culturas se faziam

despossuidas da “pureza” anterior ao encontro.

Vislumbramos o multiculturalismo existente no velho sabio, bem como a
interdisciplinaridade pulsante neste que é chamado também de “Biblioteca Viva”.
Constatamos que o cultivo da memoria desse protetor das historias e tradicdes de seu
povo o fazem semelhante ao hipertexto em sua capacidade de conter informagdes que

estdo constantemente a nos remeter a outras informacoes.

Ainda pensando a profanagdo, percebemos que ela transcendia o encontro dos
textos, pois, a leitura que se apresenta de Jesus Cristo, refere-se a um ser iluminado
pelas forcas de sua espiritualidade, o qual apesar de elevado, permanecia suscetivel as

vicissitudes inerentes ao humano. Sua vocacao para o encontro nos levou a inferir que o
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profeta hebreu era também um “griot”. Sua compaixao e poder de empatia o impeliam a
profanacdo, na medida em que, ao trazer para junto de si os habitantes da margem,
evidenciava para a elite hebraica as mazelas que os doutores da lei e religiosos hebreus

tentavam invisibilizar.

Ao encontrar os simbolos presentes em O Alabé de Jerusalém e no texto biblico,
ficamos surpresos com a descoberta de que ambos falavam a “mesma” lingua.
Decidimos convida-los para uma roda de conversa, na qual éramos os mediadores, e
pouco a pouco nos foi revelado que a subjetividade humana é permeada de similitudes,

e que ha nas pessoas e culturas uma confluéncia de desejos.

Concluimos que a sociedade eurocéntrica tem muito a aprender com as tradicdes
orais africanas, as quais tém reafirmado, ao longo do tempo, alguns principios
indispensaveis para a dignidade do homem, tais como: integracdo com a natureza,
solidariedade e modos de viver junto. Acreditamos que este modo de ser e fazer podera
nos ensinar a romper os elos que nos atam a ldégica cartesiana, fragmentaria e
reducionista, uma logica que nos fala de uma evolucdo linear, focada exclusivamente no

futuro.

Figura 31: Cuidando da “Bola Azul”

Fonte: Ogundana, o Alabé de Jerusalém, 2004, p. 218
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Consideramos que a tematica aqui exposta pode contribuir para superacdo das
estreitezas sociais e cientificas, na medida em que ratificamos a importancia de uma
sociedade multicultural, ao propor uma discussao que nos coloque no sentido inverso do
caminho, como quem danca numa ciranda, evoluindo no sentido anti-horario,

revisitando o passado, construindo uma historia solida alicercada em nossas tradicoes.
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ANEXO |
Ya Ya Massemba — Maria Bethania

Que noite mais funda calunga

No pordo de um navio negreiro

Que viagem mais longa candonga
Ouvindo o batuque das ondas
Compasso de um coragdo de péssaro
No fundo do cativeiro

E o0 semba do mundo calunga
Batendo samba em meu peito

Kawo Kabiecile Kawo

Oké ard oke

Quem me pariu foi o0 ventre de um navio

Quem me ouviu foi o0 vento no vazio
Do ventre escuro de um porao
Vou baixar o seu terreiro

Epa raio, machado, trovao
Epa justica de guerreiro

E semba &, Samba &

0 Batuque das ondas

Nas noites mais longas

Me ensinou a cantar

E semba &, Samba &

Dor é o lugar mais fundo

E 0 umbigo do mundo

E o fundo do mar

E semba &, Samba &

No balanco das ondas

Oké aro

Me ensinou a bater seu tambor

E semba &, Samba a
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No escuro poréo eu vi o clardo

Do giro do mundo

Que noite mais funda calunga

No pordo de um navio negreiro

Que viagem mais longa candonga
Ouvindo o batuque das ondas
Compasso de um coragdo de péssaro
No fundo do cativeiro

E 0 semba do mundo calunga
Batendo samba em meu peito

Kawo Kabiecile Kawo

Oké ar0 oke

Quem me pariu foi o ventre de um navio
Quem me ouviu foi o0 vento no vazio
Do ventre escuro de um poréo

Vou baixar o seu terreiro

Epa raio, machado, trovdo

Epa justica de guerreiro

E semba &, & samba &

€ 0 céu que cobriu nas noites de frio
minha soliddo

E semba &, é samba &

é oceano sem, fim sem amor, sem irmao

é kad quero ser seu tambor

E semba &, & samba &
eu faco a lua brilhar o esplendor e claréo

luar de Luanda em meu coracao

umbigo da cor

abrigo da dor
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a primeira umbigada massemba yaya

massemba é o samba que da

Vou aprender a ler
Pra ensinar os meu camaradas!
Vou aprender a ler

Pra ensinar os meu camaradas!
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ANEXO 11
Eu e 0 outro — Manuel Rui

Quando chegaste mais velhos contavam estorias. Tudo estava no seu lugar. A
agua. O som. A luz. Na nossa harmonia. O texto oral. E sO era texto ndo apenas pela
fala mas porque havia arvores, parrelas sobre o crepitar de bragos da floresta. E era
texto porque havia gesto. Texto porque havia danca. Texto porque havia ritual. Texto
falado ouvido visto. E certo que podias ter pedido para ouvir e ver as estorias que 0s
mais velhos contavam quando chegaste! Mas ndo! Preferiste disparar os canhdes. A
partir dai comecei a pensar que tu ndo eras tu, mas outro, por me parecer dificil aceitar
que da tua identidade fazia parte esse projeto de chegar e bombardear o0 meu texto. Mais
tarde viria a constatar que detinhas mais outra arma poderosa além do canhdo: a escrita.
E que também sistematicamente no texto que fazias escrito inventavas destruir o0 meu
texto ouvido e visto. Eu sou eu e a minha identidade nunca a havia pensado integrando a

destruicdo do que ndo me pertence.

Mas agora sinto vontade de me apoderar do teu canhdo, desmonta-lo peca a peca,
refazé-lo e disparar ndo contra o teu texto ndo na intencdo de o liquidar mas para
exterminar dele a parte que me agride. Afinal assim identificando-me sempre eu, até
posso ajudar-te a busca de uma identidade em que sejas tu quando eu te olho, em vez de

Sseres o outro.

Mas para fazer isto eu tenho que transformar e transformo-me. Assim na minha
oratura para além das estorias antigas na meméria do tempo eu vou passar a incluir-te.
Vou inventar novas estdrias. Por exemplo o espantalho silencioso que coloco na lavra
para 0S passaros nao me comerem a massambala passa a ser 0 outro que nao fazia parte

do texto. Também vou substituir a surucucu cobra maldita. Surucucu passa a ser o
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outro. E a cobra no meu texto inventado agora passa a ser bela e pacifica se morder o

outro com o seu veneno mortal.

E agora 0 meu texto se ele trouxe a escrita? O meu texto tem que se manter assim
oraturizado e oraturizante. Se eu perco a cosmicidade do rito perco a luta. Ah! N&o tinha
reparado. Afinal isto é uma luta. E eu ndo posso retirar do meu texto a arma principal .
A identidade. Se o fizer deixo de ser eu e fico outro, alids como o outro quer. Entdo vou
preservar o meu texto, engrossa-lo mais ainda de cantos guerreiros. Mas a escrita? A
escrita. Finalmente apodero-me dela. E agora? Vou passar 0 meu texto oral para a
escrita? N&o. E que a partir do movimento em que eu o transferir para o espaco da folha
branca, ele quase morre. Nao tem arvores. N&do tem ritual. Ndo tem as criancas sentadas
segundo o quadro comunitario estabelecido. Ndo tem som. Ndo tem danca. Ndo tem
bracos. Nao tem olhos. Ndo tem bocas. O texto sdo bocas negras na escrita quase
redundam num mutismo sobre a folha branca. O texto oral tem vezes que s6 pode ser
falado por alguns de nés. E ha palavras que s6 alguns de nés podem ouvir. No texto
escrito posso liquidar este codigo aglutinador. Outra arma secreta para combater o outro

e impedir que ele me descodifique para depois me destruir.

Como escrever a histdria, 0 poema, o provérbio sobre a folha branca? Saltando
pura e simplesmente da fala para a escrita e submetendo-me ao rigor do codigo que a
escrita ja comporta? Isso ndo. No texto oral ja disse: ndo toco e ndo o deixo minar pela
escrita, arma que eu conquistei ao outro. Nao posso matar 0 meu texto com a arma do
outro. Vou € minar a arma do outro com todos os elementos possiveis do meu texto.
Invento outro texto. Interfiro, desescrevo para que conquiste a partir do instrumento de
escrita um texto escrito meu, da minha identidade. Os personagens do meu texto tém de
se movimentar como no outro texto inicial. Tém de cantar. Dangar. Em suma temos de

ser nos. ‘Nos mesmos’. Assim refor¢o a identidade com a literatura.
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Sé que agora porque 0 meu espacgo e tempo foi agredido, para defender por vezes
dessituo do espaco e tempo o tempo mais total. O mundo ndo sou eu s6. O mundo
somos nos e 0s outros. E quando a minha literatura transborda a minha identidade é
arma de luta e deve ser acdo de interferir no mundo total para que se conquiste entdo o

mundo universal.
Escrever entdo é viver.
Escrever assim é lutar.

Literatura e identidade. Principio e fim. Transformador. Dindmico. Nunca estatico
para que além da defesa de mim me reconheca sempre que sou eu a partir de nés
também para a desalienagdo do outro até que um dia e vira “os portos do mundo sejam

portos de todo o mundo”.

Até 14 ndo se espantem. E quase natural que eu escreva também 6dio por amor ao

amor.



