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NOTA DE TRADUCAO

A tarefa de traduzir ¢ sempre desafiadora. Essa dimensdo se acirra quando
a propria tradugao ¢ um dos temas problematizados na obra traduzida.
Esse ¢ o caso do livro de Oyéwumi, que chama a atengdo para a funcao
que teve a tradugao cultural e linguistica para os processos de colonizac¢ao
¢ insercao do género na sociedade ioruba.

Ela discute a tensdo entre uma lingua isenta de género, o ioruba, e ou-
tra, que seria estruturada em torno do género, o inglés. Se na lingua ingle-
sa ja ha uma forte presenga da légica e sentidos do género, no portugueés,
o fendmeno ¢é ainda mais intenso. Nao apenas os pronomes e substantivos
sao marcados pelo género, mas a maior parte das palavras designativas das
qualidades, fung¢oes e atividades humanas também o sdo.

Por isso, esta tradugdao optou por tentar, tanto quanto possivel, evitar o
uso do masculino como signo de neutralidade de género, sobretudo no
que diz respeito as atividades humanas, embora, na maioria das vezes, o
género das palavras comprometesse essa escolha na medida em que a con-
cordancia nominal o impedia.

Oyéwumi optou por inserir diversos trechos em lingua ioruba no livro,
além de ter termos centrais de seu argumento nesse idioma. E ela nos aler-
ta para o fato de que o ioruba é uma lingua tonal, ou seja, o modo como
uma tonalidade ¢ utilizada ¢é parte do conjunto de sentidos estruturais da
lingua. Entretanto, para uma pessoa que fala o portugués, nem sempre
essa tonalidade ¢ percebida pela grafia, sistematizada por missionarios
cristaos na lorubalandia. Por isso, quando houvesse uma grafia abrasi-
leirada de termos iorubas, ja de uso corrente, optamos por utiliza-la, pois
houve um esfor¢co em manter a entonacao original nas formas brasileiras
de grafar a palavra.”

Por exemplo, utilizamos as palavras “Xango”, “Oxum”, “Odudud”
¢ “babalaé” na correspondéncia da aparigao dos termos “Sangd”, “Osan”,

“Oduduwa” e “babdldwo”, respectivamente. O caso da palavra “iyawd” é



excepcional, ndo apenas por se tratar de um termo fundamental, mas por
ter um significado particular no argumento da autora, muitas vezes dife-
rente do uso no Brasil, o que motivou que se mantivesse a grafia original.
Alguns outros termos foram mantidos por nao serem de uso corrente na
forma brasileira de utilizar palavras oriundas da lingua ioruba.

Outra opc¢ao da traducao foi evitar termos que fizessem alusao a logi-
ca visual do pensamento ocidental, que, para a autora desta obra, esta na
base de distingdes de género e raga. Embora nem sempre sendo possivel,
buscou-se manter o texto mais longe possivel de palavras como “claro”,
“ver” e “perspectiva”, quando se apresentam como metaforas visuais para
significar movimentos do pensar.

Essas estratégias, muitas vezes, comprometeram a elegancia do texto
em portugués. Mas esperamos que isso seja um exercicio para que possa-
mos nos aproximar do que a autora sustenta, nao apenas em seu contetdo,

mas também por meio da forma da escrita.

wanderson flor do nascimento
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PREFACIO

Este livro trata da mudancga epistemoldgica ocasionada pela imposicao das
categorias de género ocidentais sobre o discurso ioruba. Considerando que
exista uma nitida fundacdo epistemolodgica para o conhecimento cultural,
a primeira tarefa do estudo ¢ entender a base epistemologica das cultu-
ras ioruba e ocidental. Este ¢ um esforgo arqueologico, na medida em
que se preocupa em revelar os pressupostos mais basicos e mais ocultos,
tornando explicito o que estava meramente implicito e desenterrando os
pressupostos subjacentes, assumidos nos conceitos e teorias de pesquisa.
Apenas quando tais pressupostos sao expostos, podem ser debatidos e pro-
blematizados.

Este livro nao aborda a chamada questao da mulher. Este ¢ um tema
derivado do Ocidente — uma heranca da velha somatocentralidade do pen-
samento ocidental. Trata-se de um problema importado e nao autoctone
para os povos 1orubas. Se este se tornou um tema relevante nos estudos ioru-
bas, a historia desse processo precisa ser contada. Este estudo tornou-se par-
te dessa historia. Quando iniciei a pesquisa, acreditel que me seria possivel
fazer um estudo sobre género em uma comunidade iorubd contemporanea,
que principalmente abordaria a questao a partir de uma abordagem local.
Logo ficou nitido para mim que, em funcao da pratica académica de depen-
der de teorias e debates conceituais originados e dominados pelo Ocidente,
muitas das questdes que orientaram o projeto de pesquisa inicial nao foram
(e ndo poderiam ser) geradas nas condigoes locais. Mas segui acreditando
que o problema poderia ser superado durante o processo.

Na medida em que meu trabalho e meu pensamento progrediam,
percebi que a categoria “mulher” — que ¢é fundacional nos discursos de
género ocidentais — simplesmente nao existia na Iorubalandia antes do
contato mantido com o Ocidente. Nao havia um tal grupo caracterizado
por interesses partilhados, desejos ou posicao social. A logica cultural das

categorias sociais ocidentais ¢ baseada em uma ideologia do determinismo

13



biolbgico: a concepcao de que a biologia fornece a base 16gica para a orga-
nizagao do mundo social. Assim, essa logica cultural ¢, na realidade, uma
“bio-légica”. Categorias sociais como “mulher” sao baseadas em um tipo
de corpo e sdo elaboradas em relacdo, e em oposi¢do, a outra categoria:
homem. A presenga ou auséncia de alguns 6rgaos determina a posi¢ao so-
cial. Nao ¢é surpreendente, entdo, que a sociéloga feminista Dorothy Smith
tenha notado que, em sociedades ocidentais, “um corpo de homem dé cre-
dibilidade a seus enunciados, ao passo que o corpo de uma mulher o afasta
dos dela”.! Judith Lorber também nota a profundidade e a ubiquidade das
nogoes da biologia no dominio social quando escreve que “o género ¢é algo
tao penetrante em nossa sociedade [ocidental] que assumimos sua criagdo
em nossos genes”.? Diante disso, ¢ 6bvio que se alguém quisesse aplicar
esta “bio-logica” ocidental ao mundo social ioruba (ou seja, utilizar a bio-
logia como uma ideologia para a organiza¢ao do mundo social) teria que,
primeiro, inventar a categoria “mulher” no discurso ioruba.

A afirmacao de que a “mulher” como categoria social nao exista em
comunidades iorubds nao deveria ser lida como uma hermenéutica anti-
materialista, um modo de desconstrugdo poés-estruturalista do corpo em
dissolucao. Longe disso — o corpo foi (e ainda ¢é) bastante material em
comunidades iorubas. Mas, antes da instalagdo de nog¢oes ocidentais na
cultura ioruba, o corpo nao era a base de papéis sociais, inclusdes ou ex-
clusdes; nao foi o fundamento do pensamento ¢ da identidade sociais. En-
tretanto, a maioria dos estudos académicos sobre os povos iorubas assumiu
que o “raciocinio corporal” esteve presente na cultura autdctone ioruba.
Tais estudos assumiram as construc¢oes ocidentais como universais, 0 que
levou a um uso acritico dessas categorias baseadas no corpo para interpre-
tar, historicamente e no presente, a sociedade ioruba.

Consequentemente, a fim de analisar como e por que o género ¢
construido na sociedade ioruba (e, de fato, em outras sociedades africanas
contemporaneas), o papel e o impacto do Ocidente sdo de extrema im-
portancia, ndo apenas porque a maioria das sociedades africanas estava

sob o dominio europeu até o final do século XIX, mas também em funcao



do dominio continuo do Ocidente na produ¢ao do conhecimento. Nos
Estudos Africanos, historicamente e atualmente, a criagdo, constituicao
¢ producao do conhecimento continuaram sendo privilégio do Ocidente.
Por esse motivo, o raciocinio corporal e a bio-légica que derivam do de-
terminismo bioldgico inerente ao pensamento ocidental foram impostos
as sociedades africanas. A presenca das construcoes de género nao pode
ser separada da ideologia do determinismo biologico. Esquemas e teorias
conceituais ocidentais tornaram-se tao difundidos que a quase totalidade
do conhecimento académico, mesmo de pessoas africanas, os utiliza sem
reservas.

Este livro surgiu da compreensao do dominio ocidental nos Estudos
Africanos. Essa compreensdo tornou necessaria a realizagdo de um reexa-
me dos conceitos subjacentes aos discursos dos Estudos Africanos, cons-
cientemente tendo em consideracao as experiéncias africanas. Nitidamen-
te, todos os conceitos trazem consigo suas proprias bagagens culturais e
filosoficas, muitas daquelas das quais se tornam distor¢oes foraneas quan-
do aplicadas a culturas diferentes das quais derivam. Portanto, como um
primeiro passo para mapear a logica cultural de uma sociedade africana
como a ioruba, categorias conceituais e formulagdes tedricas que derivam
de experiéncias ocidentais tiveram de ser desveladas.

Apos essas consideracdes, descobri que ja nao era possivel que eu fi-
zesse um estudo de “género” (uma categoria biologicamente concebida)
em um espago iorubd. De inicio, tive de escrever uma historia dos dis-
cursos de género nos estudos iorubas. Ficou explicito para mim que, em
analogia com a explicacao de Michel Foucault sobre a historia da sexuali-
dade, a histéria do género —isto ¢, a histéria do que funciona no discurso
académico como um especifico campo da verdade — deve, inicialmente,
ser escrita desde a abordagem de uma histéria dos discursos.” Além disso,
uma analise de parte da reorganizacao material ocorrida como resultado
da colonizagdo britanica precisou ser feita. Minha explicacao sobre a colo-
nizacao, entretanto, nao repousa apenas sobre o periodo formal da coloni-

zagao. Assumo o periodo do trafico escravagista atlantico como uma parte
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integrante desse processo. Na historia ioruba, ndo existe maneira logica de
separar esses dois periodos. Logicamente, eles foram um processo desen-
volvido durante varios séculos. Sem aten¢ao ao dominio material global do
Ocidente, ndo pode haver uma compreensido ajustada para sua hegemonia
continua nas ideias ¢ na produgdo de conhecimento. Por isso, este estudo
¢, também, sobre a sociologia do conhecimento.

Este estudo, entdo, procura documentar por que e como o género veio
a ser construido na sociedade ioruba do sudoeste da Nigéria (a Iorubalan-
dia foi formalmente colonizada pelos britanicos entre 1862 e 1960) e como
o género é constituido como uma categoria fundamental nos estudos aca-
démicos sobre os povos iorubas. A principal questdo abordada ¢ a seguin-
te: quais sdo as relacoes entre, por um lado, as distin¢des bioanatdmicas
e as diferencas de género como parte da realidade social e, por outro, as
construcoes de género como algo que quem observa traz para uma situa-
¢ao particular observada?

Questiono as maneiras pelas quais as suposi¢oes ocidentais sobre di-
ferencas sexuais sdo usadas para interpretar a sociedade ioruba e, nesse
processo, criam um sistema local de género. Minha analise problematiza
varias ideias, algumas mencionadas acima, comuns em muitos escritos fe-
ministas ocidentais:

1. As categorias de género sao universais ¢ atemporais e estao pre-

sentes em todas as sociedades, em todos os tempos. Muitas vezes,
a ideia é expressa em um tom biblico, como se sugerisse que “no
principio era o género”.

2. O género ¢ um principio organizador fundamental em todas as
sociedades e, portanto, é sempre proeminente. Em qualquer so-
ciedade, o género esta em todo lugar.

3. Ha uma categoria essencial e universal, “mulher”, que ¢ caracte-
rizada pela uniformidade social de seus membros.

4. A subordinagao das mulheres é um universal.

5. Acategoria “mulher” ¢ pré-cultural, fixada no tempo histérico e no

espaco cultural, em antitese a outra categoria fixada: “homem”.



Proponho que essas suposicoes resultam do fato de que, nas sociedades
ocidentais, os corpos fisicos sao sempre corpos sociais. Como consequéncia,
nao ha verdadeiramente uma distingao entre sexo e género, apesar das mui-
tas tentativas feministas de distingui-los. No Ocidente, as categorias sociais
tém uma longa histéria de incorporagao e, portanto, de “generificagao™. De
acordo com a antropéloga Shelly Errington, “Sexo (com um ‘S’ maitsculo) é
o sistema de género do Ocidente”. Ela continua: “Mas o Sexo ndo ¢é a Gnica
maneira de classificar os corpos humanos nem a tinica maneira de significar
o sexo. E facil imaginar diferentes classificacdes e justificativas culturais para
categorias de género, cenarios diferentes que igualmente levem em conside-
racao as evidéncias que nossos corpos fornecem.”

O caso ioruba oferece um cenario bem diferente; e, mais do que isso,
mostra que o corpo humano néo precisa ser constituido como generificado
ou ser percebido como evidéncia para a classifica¢do social em todos os
tempos. Na sociedade ioruba pré-colonial, o tipo de corpo nao era a base
da hierarquia social: machos e fémeas nao eram estratificados de acordo
com a distin¢do anatomica. A ordem social exigia um tipo diferente de
mapa, e nao um mapa de género que supde a biologia como a base para
a classificacdo social.

Uso os conceitos de “sexo” e “género” como sindénimos. Com relacao
a sociedade ioruba no periodo pré-colonial, entretanto, cunhei os termos
“sexo anatdmico”, “macho anatdmico” ¢ “‘fémea anatomica” para enfatizar a ati-
tude ndo generificada na relagdo entre o corpo humano e os papéis so-
ciais, posicdes e hierarquias. Em alguns lugares, encurtei esses termos para
“anassexo”, “anamacho” e “anafémea”. Meu proposito ao qualificar esses ter-
mos com “anatdmico” (ou “ana-") é mostrar que as distin¢des [corporais]
iorubas eram superficiais e nao assumiram nenhuma dimensdo hierarqui-
ca social, como no Ocidente (as categorias sociais ocidentais derivam es-
sencialmente de um dimorfismo sexual percebido no corpo humano). O
género simplesmente nao era inerente a organizagao social humana.

Embora a logica cultural ioruba pré-colonial nao utilizasse o corpo

humano como base para a classificacdo social (em nenhuma situagao na



sociedade iorubd, um macho foi, em virtude de seu tipo de corpo, ineren-
temente superior a uma fémea), a sociedade ioruba era organizada hierar-
quicamente, de pessoas escravizadas a governantes. A classificacao dos in-
dividuos dependia, em primeiro lugar, da senioridade, geralmente definida
pela idade relativa. Outra diferenca fundamental entre as categorias sociais
lorubds e ocidentais envolve a natureza altamente situacional da identidade
social ioruba. Na sociedade ioruba, antes da instalacdo forcada das catego-
rias ocidentais, as posi¢oes sociais das pessoas mudavam constantemente em
relacdo a com quem estavam interagindo; consequentemente, a identidade
social era relacional e ndo era essencializada. Em muitas sociedades euro-
peias, ao contrario, machos e fémeas tém identidades de género decorrentes
da elaboracao de tipos anatdémicos; portanto, homem e mulher sdo essencia-
lizados. Essas identidades essenciais de género nas culturas ocidentais estdo
ligadas a todos os compromissos sociais, ndo importando quao distantes es-
tejam das questoes de reproducao que tais empreendimentos possam ter. O
exemplo classico ¢ que, por muitos anos, as mulheres nao podiam votar ape-
nas porque eram mulheres. Outro exemplo ¢ a generificacao das profissoes,
na medida em que os vocabulos profissionais contém frases como “mulher
piloto”, “mulher presidente” e “professora emérita” [professor emerita], como
se o que essas mulheres fazem nessas ocupacoes fosse diferente do que os
homens fazem nas mesmas profissoes.

Diante do exposto, argumentarei que a concentracao das pesquisas
feministas sobre o status das mulheres — uma énfase que pressupde a exis-
téncia da “mulher” como uma categoria social que sempre foi entendi-
da como impotente, desfavorecida, controlada e definida pelos homens
— pode levar a sérios equivocos quando aplicada a sociedade Oy6-loruba.®
De fato, meu argumento central ¢ que nao havia mulheres — definidas em
termos estritamente generificados — naquela sociedade. Mais uma vez, o
conceito “mulher”; usado e invocado nas pesquisas, ¢ derivado da experi-
éncia e histéria ocidentais, uma historia enraizada em discursos filosoficos
sobre as distin¢des entre corpo, mente ¢ alma, em ideias sobre determinis-

mo biologico e ligacdes entre o corpo e o “social”.
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A Torubalandia abrange uma vasta area e, apesar dos fatores de ho-
mogeneizac¢ao como linguagem e experiéncias historicas recentes, pode-se
discernir algumas especificidades culturais e institucionais significativas
em determinados locais. Por exemplo, Ondo ¢ varias unidades politicas
no leste da Iorubalandia manifestam especificidades culturais diferentes
das presentes na cultura Oyo6-loruba.” Para os meus propositos, entao,
era necessario limitar um pouco a area a ser estudada. Minha principal
unidade de andlise é a cultura Oyd6-loruba. Dito isto, deve-se notar que
essas especificidades culturais locais foram mais pronunciadas antes das
mudangas radicais que ocorreram na guerra civil e nos periodos colonial
e posteriores ao século XIX. Como o objetivo da minha pesquisa era cap-
turar as amplas e profundas mudangas institucionais trazidas pela domi-
nagao curopeia, fazia sentido, em alguns lugares, abrir minha abordagem
para além da cultura Oyo6-loruba. Devo acrescentar aqui que a linguagem
¢é central para o meu estudo, e meu engajamento é com a lingua ioruba
falada pelos Oyos.”

Embora esteja nitido que as conclusodes deste estudo sao aplicaveis a
algumas outras sociedades africanas, hesito em aplica-las amplamente, so-
bretudo porque nao quero cair na armadilha comum de apagar uma mul-
tiplicidade de culturas africanas fazendo generalizagdes faceis, processo
que resulta em homogeneizacao injustificada. O apagamento de culturas
africanas, um importante defeito de muitos estudos sobre a Africa, motiva
meus esfor¢os para nao fazer um caso de generalizagao simplista sobre a
Africa a partir do exemplo ioruba. H4 duas maneiras comuns pelas quais
as culturas africanas sdo desprezadas, mesmo em estudos que sdo supos-
tamente sobre sociedades africanas. A primeira ¢ através da imposicao
acritica, sobre culturas africanas, de categorias conceituais supostamente
objetivas e teorias cuja origem e constitui¢do estdo ligadas a cultura oci-
dental. A segunda é o que chamo de teoria amalgamada da Africa — cujo
resultado ¢ a homogeneizagao desenfreada das culturas africanas, mesmo
quando esta nitido que essas culturas ndo compartilham institui¢des ou

historias idénticas. Nao ha davidas de que os africanos tém muitas coisas
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em comum e que algumas generalizacdes sao possiveis. Mas é preciso ter
cuidado ao decidir como essas afirmagoes devem ser feitas e em que nivel
clas serdo aplicadas, dada a insuficiéncia de estudos detalhados, historica-
mente fundamentados e culturalmente informados das muitas sociedades
africanas.

Outra preocupacgao deste trabalho é historicizar e explicar o andro-
centrismo no estudo da historia e cultura ioruba. A suposicao do privilé-
gio masculino em muitos desses escritos e em partes da vida ioruba hoje
¢ questionada porque ha evidéncias de que isso nem sempre foi o caso.
Além disso, proponho que, embora a dominagao masculina esteja presen-
te na pesquisa académica e na escrita popular sobre os povos iorubas, tal
dominio na vida iorubd, tanto historicamente como hoje, ndo pode ser
considerado como algo implicito no mesmo grau, em todos os lugares,
instituicdes e situagoes. Por exemplo, em 1996 havia duas badle (liderangas
da aldeia) femininas em Ogbém{)sé. Essas mulheres eram as portadoras
da sua heranca familiar de governo. Tive o privilégio de conduzir uma
série de entrevistas com uma delas — Baale Maya (consultar cap. 3). O que
¢ impressionante ¢ que essas mulheres nao recebam a notoriedade que
merecem, mesmo na era das conferéncias internacionais de mulheres — a
énfase €, erroneamente, em como a tradicao vitimiza as mulheres.

O grau com o qual a hierarquia de género se manifesta hoje nas ins-
titui¢oes do Estado é diferente do grau em que aparece na familia ou nas
religides autoctones. Quao difundida ¢, quao profunda entre quais grupos
sociais, quando e onde se manifestam sdo questdes empiricas que exigem
pesquisas, e nao suposi¢oes inquestionaveis. Uma questao relacionada ¢
que quem pesquisa assumiu que os “costumes” atuais que encontram estao
sempre enraizados em antigas tradi¢oes. Eu sugiro que a atemporalidade
nao deve ser tida como natural; algumas delas sao “novas tradi¢oes”.

Outro tema, mencionado acima, ¢ o papel de quem pesquisa no pro-
cesso de formagao de género. Argumento que conceitos e formulacdes
tedricas sao ligados a cultura e que as pessoas que pesquisam nao mera-

mente registram ou observam no processo de pesquisa; elas também sdao
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participantes. Penso, portanto, que, mesmo quando a pesquisa africana
procura validar a especificidade da experiéncia africana, ela o faz dentro
dos quadros das categorias de conhecimento derivadas da Europa. As-
sim, embora as origens do raciocinio corporal possam ser encontradas no
pensamento europeu, suas influéncias estdo em toda parte, incluindo a
diversidade de disciplinas nos Estudos Africanos. Meramente por analisar
uma socledade particular com construtos de género, quem pesquisa cria
categorias de género. Dizendo de outro modo: escrevendo sobre qualquer
sociedade por meio de uma abordagem de género, quem investiga neces-
sarlamente escreve o género nessa sociedade. O género, como a beleza,
estd frequentemente nos olhos de quem vé. A ideia de que, ao lidar com
os construtos de género, necessariamente contribui para sua criagao, ¢
evidente na alegacdao de Judith Lorber de que “o principal paradoxo do
género ¢ que, para desmantelar a institui¢do, vocé deve, primeiro, torna-la
bastante visivel”.? Efetivamente, tornar o género visivel também ¢ um pro-
cesso de criacao do género.

Assim, a investigagdo académica esta implicada no processo de cria-
¢do do género. Em um estudo histérico da sociedade zulu na Africa do
Sul, Keletso Atkins objetou, a moda tedrica na academia da imposigao de
construcoes de género, de modo descontextualizado. Resumindo diversos

textos historicos sobre zulus, Atkins observa:

Até onde se pode dizer, esses incidentes ndo podem ser tornados inteligiveis, relacio-
nando-os a conceitos na moda dos dias atuais. Nao ha alusdes as rela¢oes de género
nos textos supracitados; em nenhum lugar ha uma discussao que delineie empregos
que caiam dentro do limite do trabalho das mulheres. Insistir, entdo, nesses inci-
dentes como, de alguma forma, ligados a questdes de género, seria grosseiramente

interpretar mal as passagens, atribuindo a elas um significado nunca pretendido.'”

O presente estudo chama a atencao para as armadilhas da interpreta-

¢ao de “fatos biologicos” e “evidéncias estatisticas” fora do quadro cultural
énci u ivam. Nao é ex u u

de referéncia do qual derivam. Nao é exagerado afirmar que, nos Estudos

. " valiacio cui . . ula-

Africanos, uma avaliacdo cuidadosa da genealogia de conceitos e formula

¢ao tedrica deva ser parte integrante da pesquisa. Em tltima andlise, sobre
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os esforcos de pesquisa, defendo uma interpretacao cultural e dependente
do contexto da realidade social. O contexto inclui a identidade social de
quem pesquisa, a localizacao espacial e temporal da pesquisa e os debates
na literatura académica. H4, obviamente, a questdo fundamental da rela-
¢ao entre pesquisa e realidade social, uma questao importante, dada a ten-
déncia politica da pesquisa — particularmente em estudos sobre mulheres.

As conexoes entre identidade social, experiéncias pessoals e a natureza
da pesquisa e abordagem sao complexas; muitas vezes as ligacoes sao impre-
visiveis e ndo lineares. No entanto, apesar dos muitos tratados poés-moder-
nistas desconstruindo identidades sociais, eu afirmaria que sou ioruba. Nasci
em uma numerosa familia; e as idas e vindas de minhas muitas relaces cons-
tituiram uma importante introdugao aos modos de vida iorubas. Em 1973,
meu pail ascendeu ao trono e tornou-se o Sodn (monarca) de Ogbém@sé,
uma importante unidade politica Oyod-loruba, de certo significado histérico.
Desde entdo, e até o presente, ddfin Soin (o palacio) tem sido o lugar que
chamo de lar. Diariamente, escutei percussionistas de tambor e ouvi os orikis
(poesias laudatorias) dos meus antepassados recitados enquanto as maes re-
ais ofereciam os poemas a membros da familia como saudagdes, enquanto
passavamos pelo saaré — o patio no qual foram sepultados monarcas que ja
faleceram. As nossas pessoas ancestrais ainda estio muito conosco.

O palacio esteia a cidade antiga, que é cercada por todos os lados
pelos dois mercados (Oja Igb6 e Oja Jagun), mercados que se preenchem
de gloria a noite. O dafin Soin é o centro de rituais diarios e de um fluxo
constante de pessoas da cidade que prestam homenagem e trazem suas
varias historias para meu pai e minha mae. Passar tempo com minha mae,
Igbayilola — a olori (esposa real de mais idade) —, cuja “corte” é o primei-
ro porto de escala para muitos dos ard il (gente da cidade), acrescentou
ainda outra posi¢ao privilegiada para ver esse mundo dinamico. Todos
esses acontecimentos proporcionaram ampla oportunidade para que eu
observasse e refletisse sobre os aspectos pessoais e publicos da cultura viva.

Os festivais anuais, como o Egtiingtn, o Oolt ¢ o igbé, me ensinaram

a reconhecer a continuidade cultural e me fizeram apreciar as institui¢cdes
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autoctones, mesmo em meio a mudancas espantosas. Durante o festival
Ool¢, o Eglingtin (mascarado) dos cinco ramos da familia real se apresen-
taria. Quero acreditar que todos esses eventos e processos foram significa-
tivos em moldar minha abordagem e algumas das questdes com as quais
lido neste livro. Com isso, nao posso deixar de enfatizar as contribuicdes
das conversas que tive com meus pais, prole mais velha e mais jovem de
meus pais, as muitas maes e pais no palacio e a familia em geral no curso
dos muitos anos desta pesquisa.

O capitulo 1 deste estudo analisa como o pensamento social ociden-
tal estd enraizado na biologia, usando o corpo como fundamento da or-
dem social. Também examina o dominio do Ocidente na constitui¢ao do
conhecimento sobre a Africa e as implicacdes dessa posicio privilegiada
como referéncia nos Estudos Africanos. O capitulo 2 examina a sociedade
Oyo-loruba em seus proprios termos — isto €, com a consciéncia de que
ver essa sociedade através das lentes de género do Ocidente ¢ uma causa
de percepgao distorcida. O capitulo 3 discute como quem pesquisa aplica
os paradigmas ocidentais sobre género em seu proprio trabalho sobre a
Africa e usa a histéria recebida da Velha Oy6 como um ponto de entrada
na questao da reconstrucao do passado ¢ do problema de generificar a his-
toria. O capitulo 4 analisa a coloniza¢do como um processo multifacetado
que estimulou a institucionalizagao das categorias de género na Iorubalan-
dia. O capitulo 5 interroga o impacto do bilinguismo iorubd/inglés sobre
a sociedade ioruba e da tradugao da oralitura iorubd para o inglés, dado
que o inglés é uma lingua especificamente generificada e o ioruba nao é.
O mundo em que vivemos hoje — ou seja, multicultural e monocultural — ¢,
portanto, problematizado. Em certo sentido, este livro pretende levantar
muitas questoes, enquanto responde apenas algumas — algumas das ques-
toes empiricas s6 podem ser resolvidas por pesquisas futuras. Espero que
as afirmacoes feitas e as questoes levantadas gerem debates e pesquisas so-
bre as sociedades africanas que, conscientemente, questionem as premissas

académicas embutidas.
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VISUALIZANDO 0 CORPO: TEORIAS OCIDENTAIS E SUJEITOS
AFRICANOS

A ideia de que a biologia é o destino — ou, melhor, o destino é a biologia —
tem sido um marco do pensamento ocidental por séculos.! Seja na questao
de quem é quem na polis® de Aristoteles ou quem é pobre nos Estados
Unidos no fim do século XX, a no¢ao de que diferenca e hierarquia na
sociedade sdo biologicamente determinadas continua a gozar de credibi-
lidade, mesmo entre cientistas sociais que pretendem explicar a sociedade
humana em outros termos que nao os genéticos. No Ocidente, as expli-
cagoes bioldgicas parecem ser especialmente privilegiadas em relacao a
outras formas de explicar diferencas de género, raca ou classe. A diferenca
¢é expressa como degeneracao.

Ao tracar a gencalogia da ideia de degeneragdo no pensamento cu-
ropeu, J. Edward Chamberlin e Sander Gilman notaram a maneira como
ela era usada para definir certos tipos de diferenga, no século XIX em
particular. “Inicialmente, a degeneragao reuniu duas noc¢des de diferenca,
uma clentifica — um desvio de um tipo original — ¢ a outra moral, um des-
vio de uma norma de comportamento. Mas eram essencialmente a mesma
nocao, de uma degradacdo, um desvio do tipo original”.* Consequentemente,
quem esta em posi¢oes de poder acha imperativo estabelecer sua biologia
como superior, como uma maneira de afirmar seu privilégio ¢ dominio
sobre os “Outros”. Quem ¢ diferente ¢ visto como geneticamente inferior
e 1880, por sua vez, ¢ usado para explicar sua posicao social desfavorecida.

A nocgao de sociedade que emerge dessa concepcao ¢ a de que a socie-
dade ¢ constituida por corpos e como corpos — corpos masculinos, corpos
femininos, corpos judaicos, corpos arianos, corpos negros, corpos bran-
o8, corpos ricos, corpos pobres. Uso a palavra “corpo” de duas maneiras:
primeiro, como uma metonimia para a biologia e, segundo, para chamar
a atengdo para a fisicalidade pura que parece estar presente na cultura

ocidental. Refiro-me tanto ao corpo fisico como as metaforas do corpo.
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Ao corpo é dada uma logica propria. Acredita-se que, ao olhar para ele,
podem-se inferir as crencas e a posicao social de uma pessoa ou a falta delas.
Como Naomi Scheman aponta em sua discussdo sobre o corpo politi-

co na Europa pré-moderna:

As maneiras pelas quais as pessoas conheciam seus lugares no mundo estavam rela-
cionadas com seus corpos e as historias desses corpos, e quando violavam as prescri-
¢Oes para esses lugares, seus corpos eram punidos, muitas vezes, de forma espetacula-
rizada. O lugar de alguém no corpo politico era tao natural quanto a localizac¢ao dos
orgaos em um corpo ¢ a desordem politica (era) tao antinatural quanto a mudanca ¢

o deslocamento desses 6rgaos.*

De modo semelhante, Elizabeth Grosz observa o que ela chama de

“profundidade” do corpo nas sociedades ocidentais modernas:

Nossas formas corporais (ocidentais) sao consideradas expressdes de um interior, ¢
nao inscri¢cées em uma superficie plana. Ao construir uma alma ou psique por si mes-
ma, o “corpo civilizado” forma fluxos libidinais, sensagdes, experiéncias e intensifica
as necessidades, os desejos “(...) O corpo se torna um texto, um sistema de signos a
serem decifrados, lidos e interpretados. A lei social é encarnada, ‘corporalizada’;
correlativamente, os corpos sao textualizados, lidos por outros como expressao do
interior psiquico de um sujeito”. Um deposito de inscri¢goes e mensagens entre as
fronteiras externas e internas (do corpo) gera ou constréi os movimentos do corpo
como “comportamento”, que entdo (tem) significados e fungdes interpessoais e so-

cialmente identificaveis dentro de um sistema social.’

Consequentemente, uma vez que o corpo ¢ o alicerce sobre o qual
a ordem social ¢ fundada, o corpo esta sempre em vista e a vista. Como
tal, invoca um olhar, um olhar de diferenca, um olhar de diferenciacao —
o mais historicamente constante ¢ o olhar generificado. H4 um sentido
em que expressoes como “o corpo social” e “o corpo politico” nao sejam
apenas metaforas, mas possam ser lidas literalmente. Nao surpreende, por-
tanto, que, quando o corpo politico precisou ser purificado na Alemanha
nazista, certos tipos de corpos tiveram de ser eliminados.®

A razao pela qual o corpo tem tanta presenga no Ocidente é que

o mundo ¢é percebido principalmente pela visao.” A diferenciagao dos
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corpos humanos em termos de sexo, cor da pele e tamanho do cranio ¢é

<

um testemunho dos poderes atribuidos ao “ver”. O olhar ¢ um convite
para diferenciar. Distintas abordagens para compreender a realidade, en-
tao, sugerem diferencas epistemoldgicas entre as sociedades. Em relacao
a sociedade ioruba, que ¢é o foco deste livro, o corpo aparece com uma
presenca exacerbada na conceituagao ocidental da sociedade. O termo
“cosmovisao”, que ¢ usado no Ocidente para resumir a logica cultural
de uma sociedade, capta o privilégio ocidental do visual. E eurocéntrico
usa-lo para descrever culturas que podem privilegiar outros sentidos. O
termo “cosmopercep¢ao”® é uma maneira mais inclusiva de descrever a
concepgao de mundo por diferentes grupos culturais. Neste estudo, por-
tanto, “cosmovisao” so sera aplicada para descrever o sentido cultural oci-
dental, ¢ “cosmopercepcao” serd usada ao descrever os povos iorubas ou
outras culturas que podem privilegiar sentidos que nao sejam o visual ou,
até mesmo, uma combinacgao de sentidos.

Isso dificilmente representa a visao recebida da historia e do pensa-
mento social ocidentais. Muito pelo contrario: até recentemente, a historia
das sociedades ocidentais tem sido apresentada como uma documentagao
do pensamento racional em que as ideias sdo enquadradas como agen-
tes da histéria. Se os corpos aparecem, eles sdo articulados como o lado
degradado da natureza humana. O foco preferido tem sido na mente,
elevada acima das fraquezas da carne. No inicio do discurso ocidental,
surgiu uma oposic¢ao binaria entre corpo e mente. O tao falado dualismo
cartesiano era apenas uma afirmagao de uma tradi¢ao’ na qual o corpo
era visto como uma armadilha da qual qualquer pessoa racional deveria
escapar. Ironicamente, mesmo quando o corpo permaneceu no centro das
categorias e discursos sociopoliticos, muitas das pessoas que pensaram so-
bre isso negaram sua existéncia para certas categorias de pessoas, mais
notavelmente elas mesmas. A “auséncia do corpo” tem sido uma precon-
dicdo do pensamento racional. Mulheres, povos primitivos, judeus, africa-
nos, pobres e todas aquelas pessoas que foram qualificadas com o rétulo

de “diferente”, em épocas histéricas variadas, foram consideradas como
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corporalizadas, dominadas, portanto, pelo instinto e pelo afeto, estando a
razao longe delas. Elas sao o Outro, e o Outro é um corpo.'

Ao apontar a centralidade do corpo na construg¢do da diferenca na
cultura ocidental, ndo se nega necessariamente que tenha havido certas
tradi¢oes no Ocidente que tentaram explicar as diferencas segundo crité-
rios diversos em relagdo a presenca ou auséncia de certos 6rgaos: a posse
de um pénis, o tamanho do cérebro, a forma do cranio ou a cor da pele.
A tradicao marxista é especialmente notavel a esse respeito, na medida
em que enfatizava as relacoes sociais como uma explicacao para a desi-
gualdade de classes. Contudo, a critica ao androcentrismo marxista por
numerosas escritoras feministas sugere que esse paradigma também esta
implicado na somatocentralidade ocidental."' Da mesma forma, o surgi-
mento de disciplinas como a sociologia e a antropologia, que pretendem
explicar a sociedade com base nas interagdes humanas, parece sugerir o
ostracismo do determinismo biologico no pensamento social. Entretanto,
em um exame mais detalhado, descobre-se que dificilmente o corpo fora
banido do pensamento social, sem mencionar seu papel na constitui¢ao do
status social. Isso pode ser ilustrado na sociologia. Em uma monografia so-
bre o corpo e a sociedade, Bryan Turner lamenta o que ele percebe como
a auséncia do corpo nas investigacdes sociologicas. Ele atribui esse feno-

meno dos “corpos ausentes”!?

ao fato de que “a sociologia emergiu como
uma disciplina que tomou o significado social da intera¢ao humana como
seu principal objeto de investigacdo, afirmando que o significado das agodes

sociais nunca pode ser reduzido a biologia ou a fisiologia”."

E possivel concordar com Turner sobre a necessidade de separar a
sociologia da eugenia e da frenologia. No entanto, dizer que os corpos
estao ausentes das teorias sociologicas ¢ desconsiderar o fato de que os
grupos sociais, que sao objeto da disciplina, sdo essencialmente entendi-
dos como enraizados na biologia. Sdo categorias baseadas em percepgoes
da presenca da diferenga fisica de varios tipos de corpo. Nos EUA con-
temporaneos, enquanto quem exerce a sociologia lida com as chamadas

categorias sociais como subclasse, suburbanos, trabalhadores, fazendeiros,
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eleitores, cidadaos e criminosos (para mencionar algumas categorias que
sao entendidas historicamente, e no ethos cultural, como representacoes
de especificos tipos de corpos), nao ha como fugir da biologia. Se o reino
social é determinado pelos tipos de corpos que o ocupam, entao até que
ponto existe um campo social, dado que ele é concebido para ser biologi-
camente determinado? Por exemplo, ninguém que ouve a expressao “‘exe-
cutivos corporativos” supoe que sejam mulheres; e nas décadas de 1980 e
1990, ninguém associaria espontaneamente os brancos aos termos “sub-
classe” ou “gangues”; de fato, se alguém construisse uma associacdo entre
os termos, seus significados teriam que ser mudados. Consequentemente,
qualquer pessoa que exerca a sociologia e estude essas categorias nao pode
escapar de uma subjacente insidiosidade biologica.

Essa onipresenca de explicagoes biologicamente deterministas nas cién-
cias sociais pode ser demonstrada com a categoria de criminoso ou delin-
quente na sociedade estadunidense contemporanea. Troy Duster, em um
excelente estudo sobre o ressurgimento do determinismo biolégico evidente
nos circulos intelectuais, desdenha da ansia de muitas pessoas que realizam
pesquisas em associar a criminalidade a heranca genética; ele prossegue ar-

gumentando que outras interpretagoes da criminalidade sdo possiveis:

A interpretacdo econdémica predominante explica as taxas de criminalidade em ter-
mos de acesso a emprego ¢ desemprego. Uma interpretacdo cultural tenta mostrar
os diferentes ajustes culturais entre a policia e aqueles presos por crimes. Uma in-
terpretacdo politica vé a atividade criminal como interpretagao politica ou pré-re-
volucionaria. Uma interpretacao do conflito a vé como um conflito de interesses por

recursos escassos.'t

Nitidamente, em face disso, todas essas explicagdes da criminalidade
sao nao biologicistas; no entanto, enquanto a “populacdo”, ou o grupo
social que elas tentam explicar — neste caso, 0s criminosos negros e/ou po-
bres —, ¢ vista como representando um agrupamento genético, as suposi-
¢Oes subjacentes sobre a predisposigao genética dessa populacao ou grupo
estruturarao as explicagdes apresentadas, se sao baseadas no corpo ou nao.

Isso esta ligado ao fato de que, em fun¢ado da histéria do racismo, a questao
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de pesquisa subjacente (mesmo que nao seja declarada) nao é o motivo
pelo qual certos individuos cometem crimes: efetivamente, na verdade, ¢é
por que os negros tém tal propensao. A defini¢ao do que ¢é atividade crimi-
nosa esta muito ligada a quem (negro, branco, rico, pobre) esta envolvido
na atividade.” Da mesma forma, a policia, como um grupo, ¢ assumi-
da como branca. Similarmente, quando sao feitos estudos sobre lideran-
¢a na sociedade estadunidense, quem pesquisa “descobre” que a maioria
das pessoas em cargos de lideranca sao machos brancos; nao importa que
tipo de interpretagdo dao para este resultado, suas declaracdes serao lidas
como explicagoes para a predisposi¢ao desse grupo para a lideranca.

Nao questiono aqui a integridade de quem pesquisa; meu proposito
nao ¢ rotular qualquer grupo dedicado a pesquisa como intencionalmente
racista. Pelo contrario, desde o movimento pelos direitos civis, a pesquisa
cientifico-social tem sido usada para formular politicas que reduzam — ou
que procurem acabar com — a discriminagdo contra grupos subordinados.
O que deve ser ressaltado, no entanto, ¢ como a producdo e a dissemina-
¢ao de conhecimento nos Estados Unidos estao inevitavelmente embutidas
no que Michael Omi ¢ Howard Winant chamam de “senso comum coti-
diano da raca: uma maneira de compreender, explicar e agir no mundo”.'®
A raga ¢é, entdo, um principio organizador fundamental na sociedade es-
tadunidense. E institucionalizada e funciona independentemente da acio
de atores individuais.

No Ocidente, as identidades sociais sao todas interpretadas através
do “prisma da hereditariedade”,'” para tomar emprestada a expressao de
Duster. O determinismo bioldgico é um filtro através do qual todo o co-
nhecimento sobre a sociedade funciona. Como mencionado no prefacio,
refiro-me a esse tipo de pensamento como raciocinio corporal;'® é uma
interpretagdo biolégica do mundo social. O ponto, novamente, ¢ que en-
quanto atores sociais como gestores, criminosos, enfermeiros e pobres se-
jam apresentados como grupos e nao como individuos, e desde que tais
agrupamentos sejam concebidos como geneticamente constituidos, entao

nao ha como escapar do determinismo biologico.

32



Nesse contexto, a questao da diferenca de género é particularmente
interessante no que diz respeito a historia e a constituigdo da diferenca
na pratica e no pensamento social europeus. A longa histéria da corpori-
ficagao de categorias sociais é sugerida pelo mito fabricado por Socrates
para convencer cidadaos de diferentes classes a aceitarem qualquer status
que lhes fosse imposto. Socrates explicou o mito a Glaucon nos seguintes

termos:

Cidadaos, diremos a eles em nossa histéria, vocés sao irmaos, mas Deus os moldou
de maneira diferente. Alguns de vocés tém o poder de comando e, na composi¢ao
destes, misturaram ouro, portanto também tém a maior honra; outros ele fez de pra-
ta, para ser auxiliares; outros, novamente, que devem ser lavradores e artesaos, Ele
compds de bronze e ferro; e as espécies geralmente serdo preservadas nas criangas...
Um Oréculo diz que quando um homem de bronze ou ferro proteger o Estado, ele
sera destruido. Tal ¢ a historia; existe alguma possibilidade de fazer nossos cidadaos

acreditarem nela?"”

Glaucon responde: “Nao na geracao atual; ndo ha como realizar isso;
mas scus filhos podem ser levados a acreditar na histéria, e os filhos de
seus filhos, e a posteridade depois deles”.”” Glaucon estava enganado sobre
a aceitacao do mito s6 poder ser alcangada na geracao seguinte: o mito
daqueles nascidos para governar ja estava em operagdo; maes, irmas e
filhas — mulheres — j4 foram excluidas da consideracao em qualquer desses
grupamentos. Em um contexto em que as pessoas eram classificadas de
acordo com a associacao com certos metais, as mulheres eram, por assim
dizer, feitas de madeira e, portanto, nem sequer eram consideradas. Ste-
phen Gould, um historiador da ciéncia, chama de profecia a observagao
de Glaucon, uma vez que a histéria mostra que a narrativa de Socrates foi
promulgada e aceita pelas geracoes subsequentes.”’ A questio, no entanto,
¢ que mesmo nos tempos de Glaucon era mais do que uma profecia: ja era
uma pratica social excluir mulheres das classes de governantes.

Paradoxalmente, no pensamento europeu, apesar do fato de que a
sociedade era vista como habitada por corpos, apenas as mulheres eram

percebidas como corporificadas; os homens nao tinham corpos — eram
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mentes caminhantes. Duas categorias sociais que emanaram dessa cons-
trug¢ao foram o “homem da razao” (o pensador) e a “mulher do corpo”, e
elas foram construidas de maneira opositiva. A ideia de que o homem de
razdo frequentemente tinha a mulher do corpo em sua mente, nitidamen-
te, nao era bem recebida. Como sugere a Histiria da sexualidade de Michel
Foucault, no entanto, o homem de ideias frequentemente tinha a mulher e
outros corpos em sua mente.”?

Nos altimos tempos, gracas, em parte, a pesquisa feminista, o corpo
estd comegando a receber a atencdo que merece como local e como ma-
terial para a explicacio da histéria e do pensamento europeus.” A contri-
buic¢ao caracteristica do discurso feminista para nossa compreensao das
sociedades ocidentais ¢ que ele explicita a natureza generificada (e, por-
tanto, corporificada) e androcéntrica de todas as instituigdes ¢ discursos
ocidentais. As lentes feministas desnudam o homem de ideias para todos
verem. Mesmo os discursos como os da ciéncia, considerados objetivos,
foram mostrados como masculinamente tendenciosos.”*

A extensao em que o corpo esta implicado na construcdo de categorias
e epistemologias sociopoliticas nao pode ser subestimada. Como observa-
do anteriormente, Dorothy Smith escreveu que nas sociedades ocidentais
“o corpo de um homem confere credibilidade a seus enunciados, enquanto
o corpo de uma mulher o afasta dos dela”.? Escrevendo sobre a constru-
¢ao da masculinidade, R. W. Connell observa que o corpo ¢é inescapavel
nessa construcao e que uma fisicalidade gritante fundamenta as categorias
de género na cosmovisao ocidental: “Em nossa cultura [ocidental], pelo
menos, a sensagao fisica de masculinidade e feminilidade ¢ central para a
interpretagao cultural do género. O género masculino é (entre outras coi-
sas) uma certa sensac¢ao na pele, certas formas e tensdes musculares, certas
posturas e modos de se movimentar, certas possibilidades no sexo”.?

Desde as pessoas da antiguidade até as da modernidade, o género
tem sido uma categoria fundamental sobre a qual as categorias sociais
foram erguidas. Assim, o género foi ontologicamente conceituado. A ca-

tegoria cidadao, que tem sido a pedra angular de grande parte da teoria
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politica ocidental, era masculina, apesar das muito aclamadas tradi¢des
democraticas ocidentais.” Elucidando a categorizac¢ao dos sexos feita por
Aristoteles, Elizabeth Spelman escreve: “Uma mulher é uma fémea que ¢
livre; um homem é um macho que é um cidadao”.?® As mulheres foram ex-

?29 era uma das

cluidas da categoria de cidaddos porque “a posse do pénis
qualificacoes para a cidadania. Londa Schiebinger observa, em um estudo
sobre as origens da ciéncia moderna e a exclusdao das mulheres das insti-
tui¢oes cientificas europeias, que “as diferencgas entre os dois sexos eram
reflexos de um conjunto de principios dualistas que penetravam o cosmos
e os corpos de homens e mulheres”.*® Diferengas e hierarquias, portanto,
estdo consagradas nos corpos; ¢ os corpos consagram as diferencas ¢ a
hierarquia. Assim, dualismos como natureza/cultura, pablico/privado e
visivel/invisivel s3o variacdes sobre o tema dos corpos masculinos/femini-
nos hierarquicamente ordenados, diferencialmente colocados em relagao
ao poder, e espacialmente distanciados um do outro.”!

No transcurso da historia ocidental, as justificativas para a elabora-
¢ado das categorias “homem” e “mulher” ndo permaneceram as mesmas.
Pelo contrario, elas foram dinamicas. Embora as fronteiras estejam se
deslocando e o contetido de cada categoria possa mudar, as duas cate-
gorias permaneceram hierdrquicas ¢ em oposi¢ao binaria. Para Stephen
Gould, “a justificativa para classificar os grupos pelo valor inato variou
com os fluxos da histéria ocidental. Platdo fiou-se na dialética, a igreja
sobre o dogma. Nos tltimos dois séculos, as alegagoes cientificas torna-
ram-se o principal agente de valida¢do do mito de Platao”.** A constante
nessa narrativa ocidental ¢ a centralidade do corpo: dois corpos a mos-
tra, dois sexos, duas categorias persistentemente vistas — uma em relagao
a outra. Essa narrativa trata da elaboragao inabalavel do corpo como o
local e a causa de diferencas e hierarquias na sociedade. No Ocidente,
desde que a questdo seja a diferenca e a hierarquia social, o corpo é
constantemente colocado, posicionado, exposto e reexposto como sua
causa. A sociedade, entdo, ¢ vista como um reflexo preciso do legado ge-

nético — aqueles com uma biologia superior sao inevitavelmente aqueles
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em posicoes sociais superiores. Nenhuma diferenca é elaborada sem cor-
pos posicionados hierarquicamente. Em seu livro Making Sex, Thomas
Laqueur traz uma histéria ricamente contextualizada da construgao do
sexo desde a Grécia classica até o periodo contemporaneo, observando
as mudangas nos simbolos e as transformacdes nos significados. O ponto,
no entanto, é a centralidade e a persisténcia do corpo na construcao de
categorias sociais. Em vista dessa historia, a afirmacao de Freud de que
a anatomia ¢ destino nao foi original ou excepcional; ela foi apenas mais

explicita que as de muitos de seus predecessores.

A ORDEM SOCIAL E A BIOLOGIA: NATURAIS OU CONSTRUIDAS?

A ideia de que o género ¢ socialmente construido — de que as diferengas
entre machos e fémeas devem estar localizadas em praticas sociais, € nao
em fatos biologicos — foi uma compreensao importante que emergiu no
inicio da pesquisa feminista da segunda onda. Essa descoberta foi, com-
preensivelmente, considerada radical em uma cultura em que a diferen-
¢a, particularmente a diferenca de género, foi sempre articulada como
natural e, portanto, biologicamente determinada. O género como cons-
trucao social tornou-se o pilar de muitos discursos feministas. A nogao
foi particularmente atraente porque era interpretada para significar que
as diferencas de género nao seriam ordenadas pela natureza; elas seriam
mutaveis e, portanto, transformaveis. Isso, por sua vez, levou a oposicao
entre o construcionismo social e o determinismo biolégico, como se fossem
mutuamente excludentes.

No entanto, tal apresentacao dicotomica ¢ injustificada, porque a oni-
presenga das explicagdes biologicamente enraizadas para a diferenca no
pensamento e nas praticas sociais ocidentais ¢ um reflexo da extensdao do
modo como as explicac¢oes bioldgicas sao consideradas convincentes.”” Em
outras palavras, quando a questao ¢ a diferenca (seja porque as mulhe-
res amamentam bebés ou porque nao poderiam votar), antigas biologias

serao encontradas ou novas biologias serao construidas para explicar a
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desvantagem das mulheres. A preocupagao ocidental com a biologia con-
tinua a gerar construcoes de “novas biologias”, mesmo quando alguns dos
antigos pressupostos biologicos sao desalojados. De fato, na experiéncia
ocidental, a construcdo social e o determinismo biolégico tém sido dois
lados da mesma moeda, uma vez que ambas as ideias continuam se re-
for¢ando mutuamente. Quando categorias sociais como género sao cons-
truidas, novas biologias da diferenga podem ser inventadas. Quando as
interpretagdes biologicas sdo consideradas convincentes, as categorias so-
ciais extraem sua legitimidade e poder da biologia. Em suma, o social e o
bioldgico se retroalimentam.

A biologizacdo inerente a articulagdo ocidental da diferenca social
nao ¢, no entanto, universal. O debate feminista sobre quais papéis e quais
identidades s3o naturais e quais aspectos sao construidos s6 tem sentido
em uma cultura na qual as categorias sociais sao concebidas como nao ten-
do uma logica propria independente. Este debate, certamente, desenvol-
veu-se a partir de certos problemas; portanto, ¢ l6gico que em sociedades
nas quais tais problemas nao existem nao deveria haver tal debate. Mas,
entdo, devido ao imperialismo, esse debate foi universalizado para outras
culturas; e seu efeito imediato ¢é introduzir problemas ocidentais onde tais
questdes originalmente nao existiam. Mesmo assim, esse debate ndo nos
leva muito longe nas sociedades em que os papéis sociais e as identidades
nao sao concebidos como enraizados na biologia. Da mesma forma, em
culturas nas quais o sentido visual ndo ¢ privilegiado, e o corpo nao ¢ lido
como um modelo da sociedade, as invocacdes da biologia sao menos pro-
vaveis de ocorrer porque tais explicagoes ndo tém muita importancia no
campo social. O fato de muitas categorias de diferenga serem socialmen-
te construidas no Ocidente pode sugerir a mutabilidade das categorias,
mas também ¢ um convite a construc¢des interminaveis de biologias — na
medida em que nao ha limite para o que pode ser explicado por meio do
apelo ao corpo. Assim, a biologia ¢ dificilmente mutavel; ¢ muito mais uma
combinacao da Hidra e da Fénix da mitologia grega. A biologia ¢ sempre

mutante, ndo mutavel. Em tltima analise, o ponto mais importante nao ¢
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que o género seja socialmente construido, mas o grau em que a propria
biologia ¢ socialmente construida e, portanto, inseparavel do social.

A maneira pela qual as categorias conceituais sexo ¢ género funciona-
vam no discurso feminista baseava-se no pressuposto de que concepgoes
biolégicas e sociais poderiam ser separadas e aplicadas universalmente.
Assim, o sexo fol apresentado como a categoria natural e género como
a construcao social do natural. Mas, posteriormente, ficou explicito que
até o sexo tem elementos de construgdo. Depois disso, em muitos escritos
feministas, o sexo serviu como a base e o género, como a superestrutura.’!
Apesar de todos os esforgos para separar os dois, a distingao entre sexo e
género ¢ enganosa. Na conceituagdo ocidental, o género ndo pode existir
sem o sexo, ja que o corpo esta diretamente na base de ambas as catego-
rias. Apesar da preeminéncia do construcionismo social feminista, que rei-
vindica uma abordagem social determinista da sociedade, o fundacionis-
mo biolégico,” sendo o reducionismo, ainda esta no centro dos discursos
de género, assim como esta no centro de todas as outras discussdes sobre a
sociedade no Ocidente.

No entanto, a ideia de que o género ¢ socialmente construido ¢ sig-
nificativa a partir de uma abordagem transcultural. Em um dos primeiros
textos feministas a afirmarem a tese construcionista e sua necessidade de
fundamentacao transcultural, Suzanne J. Kessler e Wendy McKenna escre-
veram que “ao considerar o género como uma construgao social, ¢ possivel
ver descrigdes de outras culturas como evidéncia de concepgdes alternativas,
mas igualmente reais, do que significa ser mulher ou homem”.** Contudo,
paradoxalmente, uma suposicao fundamental da teoria feminista é que a
subordinacao das mulheres ¢ universal. Essas duas ideias sao contraditorias.
A universalidade atribuida a assimetria de género sugere uma base biolégica
no lugar de cultural, uma vez que a anatomia humana ¢é universal, enquan-
to as culturas falam por meio de uma miriade de vozes. Que o género seja
socialmente construido significa que os critérios que compdem as catego-
rias masculino e feminino variam em diferentes culturas. Se isto é assim,

entdo se problematiza a no¢ao de que existe um imperativo biolégico em
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funcionamento. Entao, a partir dessa abordagem, as categorias de género
sao mutaveis e, como tal, o género ¢ desnaturalizado.

De fato, a categorizagao das mulheres nos discursos feministas como
um grupo homogéneo, bioanatomicamente determinado, sempre consti-
tuido como desempoderado e vitimizado, nao reflete o fato de que as rela-
¢oes de género sao relagdes sociais e, portanto, historicamente fundamen-
tadas e culturalmente vinculadas. Se o género ¢ socialmente construido,
entao nao pode se comportar da mesma maneira no tempo e no espaco. Se
o género ¢ uma construgao social, entao devemos examinar os varios locais
culturais/arquitetonicos onde foi construido, e devemos reconhecer que
varios atores localizados (agregados, grupos, partes interessadas) faziam
parte da construgdo. Devemos ainda reconhecer que, se o género é uma
construcdo social, entdo houve um tempo especifico (em diferentes locais
culturais/arquitetonicos) em que foi “construido” e, portanto, um tempo
antes do qual ndo o foi. Desse modo, o género, sendo uma construgao
social, ¢ também um fenémeno histérico e cultural. Consequentemente,
¢ logico supor que, em algumas sociedades, a construcao de género nao
precise ter existido.

Partindo de uma abordagem transcultural, a importancia dessa obser-
vagao consiste em que nao se pode supor que a organizacao social de uma
cultura (inclusive do Ocidente dominante) seja universal ou que as inter-
pretagdes das experiéncias de uma cultura expliquem outra. Por um lado,
em um nivel global geral, a construcao do género sugere sua mutabilida-
de. Por outro lado, no nivel local — isto ¢, dentro dos limites de qualquer
cultura particular — o género s6 ¢ mutavel se for construido socialmente
como tal. Porque, nas sociedades ocidentais, as categorias de género, como
todas as outras categorias sociais, sao construidas com tijolos biologicos,
e sua mutabilidade ¢ questionavel. A logica cultural das categorias sociais
ocidentais ¢ fundada em uma ideologia do determinismo biolégico: a con-
cepcao de que a biologia fornece a logica para a organizacao do mundo
social. Desse modo, como apontado anteriormente, essa logica cultural €,

na verdade, uma “bio-logica”.
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A “SORORARQUIA™: 0 FEMINISMO E SUA “OUTRA"

Por uma abordagem transcultural, as implicacoes da bio-logica ocidental
sao de grande alcance quando se considera o fato de que os construtos de
género na teoria feminista tiveram origem no Ocidente, onde homens e
mulheres sdo concebidos de forma oposta e projetados como categorias
sociais corporificadas e derivadas geneticamente.”” Assim, a questdo ¢ esta:
em que bases as categorias conceituais ocidentais podem ser exportadas
ou transferidas para outras culturas que possuem uma légica cultural dife-
rente? Essa questao emerge porque, apesar da maravilhosa compreensao
sobre a construcao social do género, a forma como dados interculturais
tém sido usados por muitas escritoras feministas enfraquece a nocao de
que culturas diferentes podem construir categorias sociais diferentemente.
Sobretudo, se culturas diferentes necessariamente sempre constroem o gé-
nero como o feminismo propde que elas devam fazer, entdo a ideia de que o
género € socialmente construido nao se sustenta.

Portanto, o valor potencial do construcionismo social feminista oci-
dental permanece, em grande parte, irrealizado porque, para interpretar o
mundo social, o feminismo — como a maioria das outras estruturas teéricas
ocidentais — ndo pode se afastar do prisma da biologia que necessariamen-
te percebe as hierarquias sociais como naturais. Consequentemente, nos
estudos de género transculturais, as teéricas impoem as categorias ociden-
tais as culturas nao ocidentais e, entdo, projetam essas categorias como na-
turais. O modo como as construcoes diferentes do mundo social em outras
culturas sao usadas como “evidéncias” para a constru¢ao do género ¢ a
insisténcia de que essas construgdes interculturais sdo categorias de género,
na medida em que operam no Ocidente anula as alternativas oferecidas
pelas culturas nao ocidentais e enfraquecem a afirmacao de que género ¢
uma construcao social.

As ideias ocidentais sao impostas quando categorias sociais nao oci-
dentais sao assimiladas pela estrutura de género que emergiu de uma tra-

dicao socio-historica e filosofica especifica. Um exemplo é a “descoberta”
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do que foi nomeado como “terceiro género” ou “géneros alternativos”®

em varias culturas nao ocidentais. O fato de que o “casamento africano
de mulheres”,* o nativo americano “berdache” e a “hijra” sul-asiatica®
sejam apresentados como categorias de género e os incorporar a estrutura
bio-logica e generificada do Ocidente sem a explicacdao de suas proprias
historias e construgoes socioculturais. Varias questoes sao pertinentes aqui.
Essas categorias sociais sao generificadas para as culturas em questao? Em
qual abordagem elas sao generificadas? De fato, até mesmo a pertinéncia
de chama-las de “terceiro género” é questionavel, pois o sistema cultural
ocidental, que usa a biologia para mapear o mundo social, exclul a possi-
bilidade de mais de dois géneros porque género é a elaboragao do dimor-
fismo sexual percebido no corpo humano e projetado no dominio social. A
trajetéria do discurso feminista nos ultimos 25 anos foi determinada pelo
ambiente cultural ocidental de sua fundacao e desenvolvimento.

Assim, no inicio do feminismo da segunda onda na Europa e nos Esta-
dos Unidos, o sexo foi definido como os fatos bioldgicos dos corpos mascu-
lino e feminino, e o género foi definido como as consequéncias sociais que
flulam desses fatos. Na realidade, assumiu-se que cada sociedade possuia um
sistema de sexo/género.” O ponto mais importante foi que sexo e género
estao inseparavelmente ligados. Com o tempo, o sexo tendia a ser entendido
como a base ¢ o género, como a superestrutura. Posteriormente, porém,
depois de muito debate, até mesmo o sexo foi interpretado como socialmen-
te construido. Kessler e McKenna, uma das primeiras equipes de pesquisa
nessa area, escreveram que “‘usam género, em vez de sexo, mesmo quando
se referem a aspectos como ser mulher (menina) ou homem (menino) que fo-
ram vistos como bioldgicos. Isso servira para enfatizar nossa posi¢ao de que
o elemento da construcao social é primordial em todos os aspectos de ser
macho ou fémea”.* Judith Butler, escrevendo quase 15 anos depois, reitera,

ainda mais fortemente, a interconexao entre sexo e género:

Se o sexo ¢, ele proprio, uma categoria tomada em seu género, nao faz sentido definir
o género como a interpretacao cultural do sexo. O género nao deve ser meramente

concebido como a inscrigao cultural de significado num sexo previamente dado (uma
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concepeao juridica); tem de designar também o aparato mesmo de produgido me-
diante o qual os proprios sexos sdo estabelecidos. Resulta dai que o género nao estd
para a cultura como o sexo para a natureza; ele também é o meio discursivo/cultural

pelo qual “a natureza sexuada” ou “um sexo natural” é produzido.*

Dada a inseparabilidade entre sexo e género no Ocidente, que resulta
do uso da biologia como uma ideologia para mapear o mundo social, os
termos “sexo” e “género”, como observado anteriormente, sao essencial-
mente sinonimos. Dito de outro modo: ja que nas construgoes ocidentais
os corpos fisicos sdo sempre corpos sociais, nao ha realmente distingdao
entre sexo e género.” Na sociedade iorubd, pelo contrario, as relacoes
sociais derivam sua legitimidade dos fatos sociais e nao da biologia. Os
meros fatos biolégicos da gravidez e parto importam apenas em relacao a
procriacao, como devem ser. Iatos biologicos nao determinam quem pode
se tornar monarca ou quem pode negociar no mercado. Na concepgao au-
toctone iorubd, essas questdes eram questoes propriamente sociais, € nao
biolégicas; portanto, a natureza da anatomia ndo definia a posigao social
de uma pessoa. Consequentemente, a ordem social ioruba requer um tipo
diferente de mapa, ¢ ndo um mapa de género que pressupde a biologia
como a base do social.

As sutilezas sobre a relacdo entre género e sexo, o debate sobre es-
sencialismo, os debates sobre as diferengas entre as mulheres* e a preo-
cupacao com a inclinacdo/combinagao de género que caracterizaram o
feminismo sao, na verdade, versoes feministas do extenso debate sobre na-
tureza versus criagdo, inerente ao pensamento ocidental e a logica de suas
hierarquias sociais. Essas preocupagdes nao sao necessariamente inerentes
ao discurso sobre a sociedade como tal, mas sdo uma preocupagao e uma
questao de uma especificidade cultural. A partir de uma abordagem trans-
cultural, o ponto mais interessante ¢ o grau em que o feminismo, apesar
de sua postura local radical, exibe as mesmas caracteristicas etnocéntricas
¢ imperialistas dos discursos ocidentais que buscava subverter. Isso colo-
cou sérias limitages a sua aplicabilidade fora da cultura que o produziu.

Como Kathy Ferguson nos lembra:
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As questdes que podemos fazer sobre o mundo sdo possibilitadas, e outras questdes
sao impedidas, pelo quadro que ordena o questionamento. Quando nos ocupamos em
discutir sobre as questoes que aparecem no interior de um determinado quadro, o préprio quadro se

lorna invistvel; nds nos enquadramos nele.*®

Embora, na origem, por defini¢do — e pela pratica —, o feminismo seja
um discurso universalizante, as preocupacoes e questoes que o informa-
ram sao ocidentais (e seu publico também é aparentemente considerado
composto apenas por ocidentais, dado que muitas das teéricas tendem a
usar a primeira pessoa do plural “noés” e “nossa cultura” em seus escritos).
Assim sendo, o feminismo permanece enquadrado pela visao limitada e
pela bio-légica de outros discursos ocidentais.

A sociedade iorubd do sudoeste da Nigéria sugere um cenario diferen-
te, no qual o corpo nem sempre é recrutado como base para a classificacao
social. A partir de uma posi¢do ioruba, o corpo parece ter uma presenca
exagerada no pensamento e na pratica social ocidentais, incluindo as teo-
rias feministas. No mundo ioruba, particularmente na cultura Oy6 prévia
ao século XIX,* a sociedade era concebida para ser habitada por pessoas
em relacdo umas com as outras. Ou seja, a “fisicalidade” da masculinidade
ou feminilidade ndo possuia antecedentes sociais e, portanto, ndo consti-
tuia categorias sociais. A hierarquia social era determinada pelas relacdes
sociais. Como apontado anteriormente, a maneira como as pessoas esta-
vam situadas nos relacionamentos mudava dependendo de quem estava
envolvida e da situagao particular. O principio que determinava a organi-
zagao social era a senioridade, baseada na idade cronolégica. Os termos
de parentesco ioruba ndo denotam género; e outras categorias sociais nao
familiares também nao eram especificamente marcadas por género. O que
essas categorias iorubds nos dizem ¢ que o corpo nem sempre estd em
vista ¢ a vista da categorizacdo. O exemplo classico ¢ a fémea que de-
sempenhava os papéis de oba (governante), omo (prole), oko, aya, iyd (mae) e
aldwo (sacerdotisa-adivinhadora), tudo em um s6 corpo. Nenhuma dessas
categorias sociais, seja de parentesco ou ndo, tem especificidade de género.

Nao se pode localizar as pessoas nas categorias iorubas apenas olhando

43



para elas. O que se ouve pode ser a sugestao mais importante. A seniorida-
de como fundamento da relagao social ioruba é relacional e dinamica; e,
ao contrario do género, nao ¢é focada no corpo.”

Se o corpo humano ¢é universal, por que o corpo parece ter uma pre-
senga exagerada no Ocidente em relacao a Iorubalandia? Uma estrutura
comparativa de pesquisa revela que uma diferenca importante deriva de
qual dos sentidos ¢é privilegiado na apreensdao da realidade — a visdo, no
Ocidente, e uma multiplicidade de sentidos ancorados na audi¢ao, na Ioru-
balandia. A tonalidade da lingua ioruba predispde a pessoa a uma apreen-
sao da realidade que ndo pode marginalizar o auditivo. Consequentemente,
em relagao as sociedades ocidentais, ha uma necessidade mais forte de uma
contextualizagdo mais ampla para dar sentido ao mundo.’" Por exemplo, a
divinacdo Ifa, que também ¢é um sistema de conhecimento na Iorubalandia,
tem componentes tanto visuais quanto orais.”” Mais fundamentalmente, a
distingao entre os povos iorubas e o Ocidente, simbolizada pelo foco em
diferentes sentidos na apreensao da realidade, envolve mais do que a per-
cepcao — para os povos iorubas e, na verdade, para muitas outras socieda-
des africanas, trata-se de “uma presenca particular no mundo — um mundo
concebido como um todo, no qual todas as coisas estdo ligadas”.”® Refere-se
aos muitos mundos que os seres humanos habitam; nao privilegia o mundo
fisico sobre o metafisico. Um foco na visao como o principal modo de com-
preender a realidade eleva o que pode ser visto sobre o que nao é aparente
aos olhos; perde os outros niveis e as nuances da existéncia. A comparagao
entre a visao e o sentido da audicao, feita por David Lowe, resume algumas

das questdes para as quais desejo chamar a atencao. Ele escreve:

Dos cinco sentidos, a audi¢do é a mais difundida e penetrante. Digo isso, embora
muitos, de Aristoteles na Melafisica a Hans Jonas em 7he Phenomenon of Life, tenham
dito que a visdo ¢ o mais nobre. Mas a visao ¢ sempre direcionada para o que esta a
frente. E a visdo ndo pode virar uma esquina, pelo menos sem a ajuda de um espe-
lho. Por outro lado, o som nos chega, nos envolve momentaneamente em um espago
actistico, cheio de timbre e nuances. E mais proximo e sugestivo que a visdo. A visao

¢ sempre a percepcao da superficie a partir de um angulo particular. Mas o som é
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aquela percepcao capaz de penetrar abaixo da superficie. A fala é a comunicagado
que liga uma pessoa com outra. Portanto, a qualidade do som ¢ fundamentalmente

mais vital ¢ mais moével do que a visao.”

Do mesmo modo como foi explicitamente demonstrado o privilégio
ocidental do visual sobre os outros sentidos, também pode ser apresentado
o dominio do auditivo na Iorubalandia.

Em um interessante artigo intitulado “T’he Mind’s Eye”, as tedricas
feministas Evelyn Fox Keller e Christine Grontkowski fazem a seguinte
observacao: “Nos [euro-estadunidenses| falamos de conhecimento como
iluminacao, conhecer como ver, verdade como luz. Poderiamos perguntar
entdo, como a visao tornou-se um modelo de conhecimento tdo adequa-
do? E tendo-a aceito como tal, como a metafora coloriu nossas concepcoes
de conhecimento?”” Essas teéricas passam a analisar as implicagdes do
privilégio da visao sobre os outros sentidos para a concepgao de realidade
e conhecimento no Ocidente. Elas examinam as liga¢des entre o privilégio
da visao e o patriarcado, observando que as raizes do pensamento ociden-
tal no visual produziram uma légica masculina dominante.’® Explicando
a observagao de Jonas de que “para obter a visao apropriada, tomamos a
distancia apropriada”,’” elas notam a natureza passiva da visao, na qual o
sujeito do olhar ¢ passivo. Elas ligam a distancia que a visao acarreta ao
conceito de objetividade e a falta de compromisso entre o “eu” e o investi-
gado — o Si e o Outro.” De fato, no Ocidente, o Outro é melhor descrito
como outro corpo — separado e distante.

O feminismo nao escapou da logica visual do pensamento ocidental.
O foco feminista na diferenca sexual, por exemplo, deriva desse legado. A
tedrica feminista Nancy Chodorow notou a primazia e as limita¢oes dessa

concentracao feminista sobre a diferenca:

De nossa parte como feministas, mesmo quando queremos eliminar a desigualdade,
hierarquia e diferenga de género, esperamos encontrar tais caracteristicas na maioria
dos contextos sociais. Partimos do pressuposto de que o género ¢ sempre uma carac-
teristica marcante da vida social, e ndo temos abordagens tedricas que enfatizem as

semelhangas sexuais em relagao as diferengas.™
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Consequentemente, a suposicao e o desdobramento do patriarcado
e das “mulheres” como universais em muitos escritos feministas sao etno-
céntricos ¢ demonstram a hegemonia do Ocidente em relagdo a outros
agrupamentos culturais.”” A emergéncia do patriarcado como uma for-
ma de organizacao social na histéria ocidental ¢ uma funcao da diferen-
clacdo entre corpos masculinos e femininos, uma diferenca enraizada no
visual, uma diferenca que nao pode ser reduzida a biologia e que deve
ser entendida como sendo constituida dentro de realidades histéricas e
sociais particulares. Nao estou sugerindo que as categorias de género se-
jam necessariamente limitadas ao Ocidente, particularmente no periodo
contemporaneo. Pelo contrario, estou sugerindo que as discussoes sobre
categorias sociais deveriam ser definidas e fundamentadas no meio local,
em vez de baseadas em achados “universais” feitos no Ocidente. Diversas
estudiosas feministas questionaram a hipotese do patriarcado universal.
Por exemplo, as editoras de um volume sobre mulheres haugas do norte da
Nigéria escrevem: “Uma suposicao preconcebida de assimetria de género
na verdade distorce muitas analises, pois impede a exploracao do género
como um componente fundamental das relagdes sociais, da desigualdade,
de processos de produgao e reprodugao e ideologia”.®" Além da questao
da assimetria, no entanto, uma nogao preconcebida de género como uma
categoria social universal ¢ igualmente problematica. Se quem investiga
assumir o género, as categorias de género serao encontradas, independen-
temente de existirem ou nao.

O feminismo ¢ uma das recentes modas tedricas ocidentais a serem
aplicadas as sociedades africanas. Seguindo a abordagem tnica (ou me-
lhor, a abordagem tnica ocidental) da teorizagao intelectual, o feminismo
assumiu seu lugar em uma longa série de paradigmas ocidentais — incluin-
do o marxismo, o funcionalismo, o estruturalismo e o pés-estruturalismo
— imposta a sujeitos africanos. Pessoas da academia se tornaram uma das
forcas hegemonizantes internacionais mais eficazes, ndo por produzir ex-
periéncias sociais homogéneas, mas uma homogeneidade de forcas hege-

monicas. As teorias ocidentais tornam-se ferramentas de hegemonia na
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medida em que sdo aplicadas universalmente, partindo do pressuposto de
que as experiéncias ocidentais definem o humano. Por exemplo, um es-
tudo com residentes Gas de um bairro de Acra, Gana, comeca assim: “K
preciso melhorar nossa analise das mulheres e da formacao de classes para
refinar nossas percepcoes”.®” Mulheres? Que mulheres? Quem se qualifica
para ser mulher nesse ambiente cultural e em quais bases elas devem ser
identificadas? Tais questdes sdo legitimas se quem pesquisa leva a sério a
construcdo das categorias sociais e tem em conta as concepcoes locais da
realidade. As armadilhas das nogoes preconcebidas e do etnocentrismo

tornam-se 6bvias quando a autora do estudo admite:

Fui for¢cada a mudar um outro viés com o qual comecei. Antes de comegar o trabalho
de campo, eu no estava particularmente interessada no nexo causal, ou de outro
tipo, em cconomia. Mas na época em que tentel uma sondagem inicial..., a impor-
tancia arrogante das atividades comerciais em permear todos os aspectos da vida das
mulheres fez com que a economia fosse considerada imperativa. EE quando chegou a
hora de analisar os dados em profundidade, as explicagdes mais convincentes eram
muitas vezes economicas. Comecei trabalhando com mulheres; terminei trabalhan-

do com comerciantes.®

Em primeiro lugar, por que Claire Robertson, autora deste estudo,
comecou com mulheres e que distor¢oes foram introduzidas por isso? E
se ela tivesse comecado com comerciantes? Ela teria terminado com mu-
lheres? Os comegos sdo importantes; a adi¢ao de outras variaveis no meio
do caminho nao impede ou resolve distor¢des e mal-entendidos. Como
muitos estudos sobre pessoas africanas, metade do estudo de Robertson
parece ter sido concluida — e as categorias ja estavam postas — antes de
conhecer o povo Ga. A monografia de Robertson nao ¢ atipica em Estudos
Africanos; na verdade, é uma das melhores, particularmente porque, ao
contrario de um grande niimero de pessoas que pesquisam, ela esta ciente
de alguns de seus vieses. O viés fundamental que muitas pessoas ociden-
tais, incluindo Robertson, trazem para o estudo de outras sociedades é o
“raciocinio corporal”, a suposicao de que a biologia determina a posi¢ao

social. Como “mulheres” ¢ uma categoria baseada no corpo, ela tende a
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ser privilegiada, nas pesquisas ocidentais, em relagdo a “comerciantes”,
que nao ¢ baseada no corpo. Mesmo quando pessoas comerciantes sao
levadas a sério, sdo incorporadas de tal forma que a categoria comerciante,
que em muitas sociedades da Africa Ocidental ndo tem especificidade de
género, ¢ transformada em “mulheres do mercado”, como se a explica-
¢ao para seu envolvimento nessa ocupacao fosse encontrada em seus seios
ou, para dizé-lo mais cientificamente, no cromossomo X.** Quanto mais
a bio-logica ocidental ¢ adotada, mais essa estrutura baseada no corpo ¢
inscrita conceitualmente e na realidade social.

Nao esta explicito que o corpo seja um local de tal elaboragao do
social na cosmopercepcao do povo Ga ou em outras culturas africanas.
Antes que se possa tirar conclusoes, estas investigagoes garantem a inscri-
¢ao do género nas culturas africanas. Por que os Estudos Africanos perma-
neceram tao dependentes das teorias ocidentais e quais sao as implicacoes
para a constituicao do conhecimento sobre as realidades africanas? Ao
contrario dos principios mais basicos do raciocinio corporal, todos os ti-
pos de pessoas, independentemente do tipo de corpo, estao implicados
na construcao desse discurso biologicamente determinista. O raciocinio
corporal ¢ uma abordagem cultural. Suas origens sao facilmente localiza-
vels no pensamento europeu, mas seus tentaculos se tornaram ubiquos. A
hegemonia ocidental aparece de muitas maneiras diferentes nos Estudos
Africanos, mas a énfase aqui estard nas teorias de segunda mao que sdo
usadas para interpretar as sociedades africanas sem qualquer consideragao

sobre adequacdes ou sobre tais teorias terem se tornado irregulares.

HEGEMONIA OCIDENTAL NOS ESTUDOS AFRICANOS

Uma avaliagdo dos Estudos Africanos como um campo interdisciplinar
revelara que eles sdo, em geral, “reacionarios”.® A reagao, em esséncia,
tem sido ao mesmo tempo a forca motriz dos Estudos Africanos e sua
limitagdo em todas as suas ramificacdes. Nao importa se alguém que os

estuda em particular esta reagindo a favor ou contra o Ocidente; o ponto
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¢é que o Ocidente esta no centro da produgao africana de conhecimento.
Por exemplo, toda uma geragao de quem produziu a historia africana a re-
construiu, repleta de reis, impérios e até guerras, para refutar as alegacoes
europeias de que os povos africanos s3o sem historia.®® Em outros campos,
muita tinta foi derramada (e arvores derrubadas) para refutar ou apoiar
afirmagdes sobre se alguns povos africanos tém Estados ou sao povos sem
Estado. Recentemente, nos altimos anos do século XX, sem davida o de-
bate mais acalorado nos Estudos Africanos é se haveria filosofia em Africa
antes do contato com a Europa ou se uma descricao melhor seria a de
povos “sem filosofia”.®” Essa talvez seja a fase mais recente de uma velha
preocupacao ocidental com o status do primitivismo africano, para a qual
os indices passaram da falta de historia para a auséncia de Estado e, agora,

para a auséncia de filosofia.
Quer a discussao se concentre na historia ou em sua auséncia, em ter

um Estado ou ndo o ter, ¢ nitido que o Ocidente ¢ a norma contra a qual
os povos africanos continuam a ser medidos por outros e muitas vezes
por si mesmos. As questdes que informam a pesquisa sao desenvolvidas
no Ocidente, e as teorlas e conceitos operativos sdo derivados de
experiéncias ocidentais. As experiéncias africanas raramente informam a
teoria em qualquer campo de estudo; na melhor das hipoteses, essas
experiéncias sao excepcionais. Consequentemente, os Estudos Africanos
continuam sendo “ocidentocéntricos”, um termo que vai além do
“eurocéntrico”, para incluir os Estados Unidos. A presenca de pessoas
africanas na academia ¢é valiosa em si e tornou possivels algumas
mudangas importantes. Entretanto, ndo trouxe transformacoes
fundamentais — apesar da tese da sociologia do conhecimento ¢ da
politica de identidade.”® Que a pesquisa euro-estadunidense seja
ocidentocéntrica dispensa comentarios. Mas o que explica o persistente
ocidentocentrismo de muitos estudos africanos?

Esta questdo é colocada no contexto de um debate entre pessoas afri-
canas que realizam pesquisas sobre a incapacidade de muitos estudos con-
duzidos por pessoas africanas de lidar com as questdes reais que os paises

africanos enfrentam. Varias pessoas africanas dedicadas ao pensamento
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tentaram explicar por que muitos estudos conduzidos por pessoas africa-
nas fracassam em lidar com essas questdes. Argumentou-se que muitos
escritos de pessoas africanas sdo muito focados em exibir a Africa como di-
ferente da Europa, em vez de lidar com essas questdes reais. A Africa estd
indubitavelmente no meio de uma crise de proporgoes globais, e este fato
deu uma urgéncia ao autoexame de intelectuais do continente africano.
Chamarei a um dos grupos de intelectuais de antinativista® em funcio de
sua postura bastante critica em relacdo a qualquer defesa de uma cultura
africana. O outro grupo, que acolhe uma no¢ao de um modo de ser africa-
no, é referido como nativista’ em sua orientagao. Para o grupo antinativis-
ta, o problema de evitar as questdes centrais decorre do fato de que muitas
pessoas africanas dedicadas ao pensamento sdo nacionalistas culturais; a
acusacio ¢ de que nio estio dispostas a reconhecer os fracassos da Africa
¢ a superioridade tecnologica europeia e, assim, concentrarem-se simples-
mente em como a Africa é diferente do Ocidente. O grupo antinativista
argumenta ainda que nativistas se diferenciam do Ocidente para sustentar
sua autoestima. O critico literario Abiola Irele resume muito bem esta

abordagem antinativista:

Todo o movimento no pensamento moderno africano tem consistido em definir essa
identidade (identidade africana, localizada na cultura tradicional). A reacdo intelec-
tual a nossa humilhagao sob o sistema colonial e a nossa desvalorizac¢ao consistiu em
afirmar nossa diferenga em relagdo ao homem branco, o europeu. Este esforgo consciente de diferen-
clagdo produziu as bem conhecidas ideologias da personalidade africana e da negritude. Na for-
mulac@o de Senghor, a ideia da identidade africana assume a forma de uma esséncia
irredutivel da raca, cujo correlato objetivo ¢é a cultura tradicional. Essa esséncia serve
para atribuir um valor estimavel ao nosso passado e justificar nossa reivindicacao de
uma existéncia separada. Todo o movimento do pensamento no nacionalismo cultu-

ral negro, de Blyden a Senghor, leva a uma mistica das formas tradicionais de vida.”'

No artigo, “In Praise of Alienation”, Irele sugere que a intelectuali-
dade africana estd excessivamente apegada a sua cultura. Sua solucdo é
aceitar a derrota e a “alienacao” da Africa e abragar a Europa em toda a

sua grandeza e capacidade cientifica. S6 entao a Africa tera as ferramentas
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modernas para enfrentar seus apertos. Embora ninguém possa negar a
mirfade de problemas que a Africa enfrenta hoje ¢ a necessidade de lide-
ranca, intelectual e de outras formas, pessoas dedicadas ao pensamento
critico, como Irele, diagnosticaram erroneamente a origem do problema
africano. A solucgao que elas oferecem, portanto, ¢ suspeita. A base do pro-
blema da Africa ¢ sua estreita identificacio com a Europa, que ¢ a fonte
e a razao para a continua dominagao ocidental dos povos africanos e do
pensamento africano.

Meu ponto aqui, entdo, ¢ que o pensamento africano (de Blyden a
Senghor; passando por Kagame, Mbiti e Idowu; a Irele, Hountondji, Bo-
dunrin, Oruka e Wiredu), seja nativista ou antinativista, sempre se con-
centrou nao na diferenga em relagdo ao Ocidente, mas na identidade com
o Ocidente. E precisamente porque a intelectualidade africana aceita e
se identifica tanto com o pensamento europeu que criou versoes africa-
nas de coisas ocidentais. Ela parece pensar que a mentalidade europeia é
universal e que, portanto, uma vez que os povos europeus descobriram a
maneira como o mundo funciona e lancaram os alicerces do pensamento,
tudo o que os povos africanos precisam fazer é adicionar seus proprios
tijolos sobre a fundagdo. A negritude senghoriana, por exemplo (um dos
primeiros movimentos intelectuais africanos modernos), longe de ser um
exercicio de diferenga, ¢ na verdade resultado da aceitacao de Senghor das
categorias europeias de esséncia, raca e razao e das ligagdes entre as trés.
Senghor afirma que, como os africanos sao uma raga como os europeus,
devem ter sua propria esséncia. O fato de que sdo categorias euroderiva-
das ndo recebeu suficiente consideracao. O raciocinio corporal — ou racial
—, afinal, ndo é racional; nao é racional ou razoavel considerar alguém
um criminoso apenas olhando para seu rosto, algo que os racistas fazem
implacavelmente. Stanislas Adotevi esta correto quando escreve que “a
negritude ¢ o Gltimo filho nascido de uma ideologia de dominacio.... E o
modo negro de ser branco”.”

O problema de importar conceitos e categorias ocidentais para os es-

tudos e sociedades africanos faz um giro decisivo no trabalho de varias



estudiosas feministas africanas. Considero este desenvolvimento particu-
larmente lamentavel, porque esta nova geracao de pesquisadoras tem o
potencial de transformar radicalmente os Estudos Africanos, que em gran-
de parte espelhou o androcentrismo das suas origens europeias. Usando
todo tipo de modelos ocidentais, escritoras como Tola Pearce e Molara
Ogundipe-Leslie caracterizaram a sociedade ioruba como patriarcal. Sua
maestria em relacdo ao marxismo, feminismo e estruturalismo ¢ deslum-
brante, mas sua compreensao da cultura ioruba é seriamente deficitaria.
Samuel Johnson, um intelectual ioruba pioneiro, escreveu sobre a loru-
balandia do final do século XIX que “as pessoas nativas das terras ioru-
bas estao bem familiarizados com a histéria da Inglaterra, de Roma e da
Grécia, mas da histéria de seu proprio pais, nada sabem!”.”” Mais de um
século depois, o lamento de Johnson continua relevante. Mais recentemen-
te, a filésofa ¢ historiadora da arte Nkiru Nzegwu definiu nitidamente o
problema afirmando que quando um nimero de pesquisadoras feministas
africanas se apressou em caracterizar a sociedade autoctone “como im-
plicitamente patriarcal, a questao da legitimidade do patriarcado como
categoria de analise com validade transcultural nunca fora levantada. (...)
O problema em avaliar as culturas igh6 e ioruba com base em seu outro
cultural (o Ocidente) ¢ que as sociedades africanas sao deturpadas, sem

antes apresentar suas posi¢oes”.”

<

A descricao da familia ioruba feita por Pearce, consistindo de “um

patriarca, suas esposas e seus filhos com suas esposas”,” soa como uma
representagao do pater familias dos romanos™ ou uma descri¢ao da familia
de Abrado na Biblia e me faz questionar se ela ja observou uma linhagem
autoctone ioruba ou leu os registros anteriores da familia ioruba realiza-
dos por N. A. Fadipe’” ou Johnson.”® Ogundipe-Leslie, em uma coletanea
de 1994, com ensaios em sua maioria desatualizados, define a instituicao
iorubd lémosi como aquela em que as mulheres sdo deixadas na prateleira
do casamento (i/émosit ¢ uma instituicao pela qual as filhas retornam as
suas familias natais apds o casamento ¢ fazem da residéncia familiar o seu

lar pelo resto da vida). Ela diz, metaforicamente, que a institui¢ao deixa
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as mulheres “em casa com fungos crescendo em seus corpos”.” E dificil
explicar sua interpretacao de émosi; que, no entanto, mostra sua atitude
superficial em relagdo a cultura ioruba — ja que ela ndo se preocupou em
verificar a natureza ¢ o significado da institui¢io. A principal limitacdo da
coletanea de ensaios de Ogundipe-Leslie ¢ que ela ndao fornece nenhum
contexto cultural para suas alegacoes. Como o género é preeminentemen-
te um construto cultural, ndo pode ser teorizado em um vacuo cultural,
como muitas das pessoas dedicadas a pesquisa tendem a fazer. De fato,
uma das coisas Uteis que as feministas africanas podem aprender com
suas “irmas” ocidentais ¢ a meticulosa abordagem arqueolégica com a
qual muitas delas realizaram pesquisas que elucidaram a cultura ocidental
de maneiras antes inimaginaveis. As feministas africanas podem apren-
der muito com os métodos da investigagao feminista a medida que foram
aplicados ao Ocidente, mas deveriam desprezar métodos de africanistas
feministas ocidentais imperiais, que impoem o feminismo as “colonias”.
Pessoas africanas dedicadas a pesquisa precisam fazer um trabalho sério,
detalhando e descrevendo as culturas autoctones africanas de dentro para
fora, e ndo de fora para dentro. Até hoje, muito pouco foi escrito sobre as
sociedades africanas em e por elas mesmas; em vez disso, a maior parte
dos estudos ¢ um exercicio de propor um ultramoderno, ou algum outro,
modelo ocidental. O quadro de referéncia de uma cultura deve ser iden-
tificado e descrito em seus proprios termos antes que se possa fazer o tipo
de alegacOes gratuitas que estao sendo feitas sobre o patriarcado e outras
mazelas sociais.

Nos estudos sobre os povos iorubds, a manifestacao dessa preocu-
pacdo em encontrar equivalentes africanos das coisas europeias nao se
originou com as feministas. Isso ¢ bastante perceptivel no trabalho de
uma geragao anterior de pessoas dedicadas a pesquisa, como o tedlogo
E. Bolaji Idowu. Sobre a religido, ele escreve que “se eles [europeus] tém
Deus, nos temos Olodumare; se eles tém Jesus Cristo, temos Ela, o deus
da salvacdo, igual a eles”.*” O tema se manifesta no trabalho de anti-

nativistas quando descrevem o pensamento africano como pré-filoséfico
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e pré-cientifico ou afirmam que a Africa est4 atrasada com relacio a
filosofia. Quer a acusacdo seja de que para a Africa é cedo ou tarde de-
mais para fazer filosofia, a ideia ¢ que o tipo ocidental de filosofia ¢ um
universal humano. Tal pensamento sugere que a Africa é o Ocidente em
laténcia ou que a Africa é como o Ocidente, ainda que seja pré-formado
ou deformado. Com essa tendéncia evolucionista, antinativistas antro-
pologizam a Africa e negam sua coetaneidade com o Ocidente.?’ Nio
ha nada de errado em pessoas africanas afirmarem sua humanidade e
uma humanidade comum com seus opositores (ou seja, os ocidentais);
essa afirmacao foi, de fato, necessaria. O problema é que muitas pessoas
africanas dedicadas a escrita assumiram que as manifestagoes ocidentais
da condicdo humana sdo a propria condi¢io humana. Colocando de
outra maneira: elas entenderam erroneamente a natureza dos universais
humanos.

Muitas pessoas africanas dedicadas a pesquisa, entao, simplesmente
falharam em distinguir entre universais e particulares ocidentais. Que gru-
pos humanos tenham um passado rememorado é um universal; que os
povos sumérios desenvolvessem a escrita e produzissem historia escrita, em
um determinado periodo do tempo, ¢ uma manifestagdo particular disso.
Que os povos se organizem ¢ um universal; que o fagam sob a estrutura
de um Estado, ou alguma outra forma especifica de organizacio, ¢ um
particular. Que organizem a produgdo e a reprodugao (casamento) ¢ um
universal; que em certos lugares ou durante certas épocas, a produgao e a
reproducdo paregam ser separadas e separaveis ¢ um particular. A troca
sempre foi o universal; sexo, buzios, ouro, dinheiro e cartdes de crédito sao
algumas das suas particularidades. A autorreflexdo é parte integrante da
condi¢dao humana, mas ¢ errado supor que sua manifestacao ocidental — a
filosofia escrita — seja o universal. Na era do capitalismo global, a Coca-
-Cola ¢ universal, mas dificilmente ¢ inerente a condi¢ao humana. Como
auxilio para evitar essa confusdao, uma distingdo linguistica deve ser feita
entre “universal” como um termo metafisico que se refere a uma verdade ineren-

te e “unwersal” como um termo descritivo.
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Os Estudos Africanos modernos permaneceram dominados pelos mo-
dos ocidentais de apreender a realidade e a producao de conhecimento
por varias razdes. De uma abordagem materialista, o dominio ocidental
sobre pessoas dedicadas a pesquisa ¢ apenas um reflexo do dominio eco-
noémico e cultural global do Ocidente. Mas essa ndo ¢ uma explicagdo ade-
quada, porque ha regides nio ocidentais no mundo além da Africa, onde
estudos e preocupacdes de base autdctone se desenvolveram em um grau
consideravel.#2 No caso da Africa, as explicacdes sobre essa dependéncia
do Ocidente se concentraram na mentalidade colonial da intelectualidade
africana, a politica de financiamento da pesquisa e os interesses comuns de
classe ou posicao privilegiada desta intelectualidade, onde quer que se en-
contrem. Essas explicagdes sao validas. No entanto, ha outro motivo, que
raramente ¢ reconhecido, ¢ mesmo quando ¢ destacado, seu efeito ¢ subes-
timado: isto ¢, a natureza da academia, especialmente sua logica, estrutura
e praticas. No centro do problema esta a maneira pela qual os negocios sao
conduzidos nas instituigoes produtoras de conhecimento; o modo como as
questdes fundamentais que informam a pesquisa sao geradas no Ociden-
te; o modo como teorias e conceitos sao gerados a partir de experiéncias
ocidentais; e a maneira pela qual quem se dedica a academia tem que
trabalhar no interior das disciplinas, muitas das quais foram constituidas
para estabelecer o dominio sobre a Africa e tém logicas proprias, distintas
das questoes sobre a identidade social de quem realiza as pesquisas. O
ponto é que, enquanto pessoas africanas considerarem as categorias oci-
dentais, como universidades, disciplinas e teorias limitadas, como 6bvias
e se estruturarem em torno delas — a favor ou contra, nao importa —, ndao
podera haver diferenga fundamental na investigacdo entre tais praticantes
do conhecimento, nao importa quais sejam seus pontos de origem.

Minha afirmagdo aqui pode ser ilustrada com referéncia ao debate
sobre a filosofia africana. Em uma antologia intitulada Afiican Philosophy:
The Essential Readings, Tsenay Serequeberhan, editor do volume, nota que
apenas pessoas africanas dedicadas a pesquisa estdo representadas no li-

vro; ele continua defendendo o que ele chama de politica exclusionista:
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Em minha percepcao, esta abordagem exclusionista é necessaria — pelo menos neste
ponto do desenvolvimento da Filosofia Africana — precisamente porque os filésofos
africanos precisam formular as suas diferentes posi¢oes no confronto e no dialogo
entre s, isto é, sem mediadores/moderadores estrangeiros ou intermedidrios. Os filésofos africa-
nos devem se envolver em um esmiugamento teérico no confronto e no didlogo por

conta propria.®

Analisando os artigos da coletanea, independentemente de sua orien-
tacao ideologica, descobre-se que eles citam Lévy-Bruhl, Descartes, Kant,
Platao e Tempels, para mencionar apenas alguns nomes. Esses autores nao
sa0, obviamente, africanos. Em outras palavras, os europeus nao foram ex-
cluidos; eles podem ser europeus mortos, mas cles ainda estao definindo a
agenda e, consequentemente, os termos do discurso. De fato, a pergunta
deve ser feita sobre quem formou essa congregacao de pessoas africanas
dedicadas a filosofia. Como foram iniciadas? Pelas chamadas figuras me-
diadoras e intermediarias?®* Estas questdes sdo pertinentes, uma vez que
algumas exclusdes reais, sem nome e nao reconhecidas, foram praticadas na
construcao da antologia. Essas outras exclusoes devem ser parte da discussao
porque sublinham muito graficamente os dilemas da pesquisa africana.

Essa pratica de excluir pessoas nao africanas como colaboradoras e,
ao mesmo tempo, aceitar os termos académicos/ocidentais do discurso
como dados é problematica e irrealista. Deveria ser 6bvio que é quase
impossivel criar um espago tedrico africano quando a base do discurso
tem sido povoada pelos HEBM — homens, europeus, brancos, mortos.® As
“guerras culturais” sobre o que deveria ser incluido no canone e no curri-
culo nas universidades dos Estados Unidos nos anos 1980 enfatizavam esse
ponto. Deixe-me precisar minha preocupagdo aqui: Nao ¢ que as pessoas
africanas ndo devam ler o que bem entenderem — na verdade, precisamos
ler muito a fim de podermos enfrentar os desafios impostos pelo capita-
lismo global do final do século XX. O ponto é que os fundamentos do
pensamento africano nao podem repousar nas tradigdes intelectuais oci-
dentais, que tém como uma de suas caracteristicas persistentes a projecao

dos africanos como o Outro e nossa consequente dominagao.
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No nivel da producao intelectual, devemos reconhecer que as teorias
nao sao ferramentas mecanicas; elas afetam (e alguém dira, determinam)
como pensamos, sobre quem pensamos, 0 que pensamos € quem pensa
conosco. As vezes, quem investiga parece esquecer que as ferramentas in-
telectuais estruturam a pesquisa e o pensamento. Enquanto o “culto a an-
cestrais”® da pratica académica nao for questionado nos Estudos Africa-
nos, pessoas dedicadas a pesquisa serao obrigadas a produzir estudos que
nio se concentrem principalmente na Africa — pois tais “ancestrais” nio
eram apenas nao africanas, mas hostis aos interesses africanos. As questoes
fundamentais da pesquisa em muitas disciplinas sdo geradas no Ocidente.
Uma recente antologia intitulada Africa and the Disciplines taz a pergunta de
modo muito ocidentocéntrico e grotesco: O que a Africa contribuiu para
as disciplinas?® (Seguindo a logica da questdo, consideremos o que as pes-
soas africanas contribuiram para a craniometria — nossas cabegas; e para a
anthropologie francesa, nossas bundas!)® A questdo mais importante para a
Africa ¢ o que as disciplinas e as pessoas praticantes de disciplinas, como a
antropologia, fizeram a Africa.®

Em geral, pessoas africanas dedicadas ao pensamento parecem su-
bestimar ou ndo compreender as implicagdes das praticas académicas
para a producgao de conhecimento. Pesquisa, ensino e aprendizagem em
instituigdes académicas nao sao negocios praticos indbcuos. Kwame An-
thony Appiah explica este ponto em um ensaio em que reflete sobre as
limitagdes do que ele chama de critica nativista do Ocidente no campo
da literatura africana: “O imperador ocidental ordenou aos nativos que
trocassem suas batas por calgas: seu ato de resisténcia ¢ insistir em cos-
tura-las a partir de material feito em casa. Dada a sua argumentacao,
nacionalistas culturais ndo vao suficientemente longe; sdo cegos para o
fato de que suas demandas nativistas habitam uma arquitetura ociden-
tal.”” A aceitacao descarada e acritica do Ocidente por Appiah e sua
rejeicio da Africa sio compreensiveis, dadas suas linhas de ascendéncia

1

matrilinear,”’ mas isso dificilmente é a justificativa para outras pessoas

africanas pesquisadoras, cuja abusua (matrilinearidade) esta localizada
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em solo africano, e nio na Inglaterra. E notavel que, apesar da postura
antinativista de Appiah em relagao a cultura africana, ele seja um nati-
vista sem remorso. Appiah ¢ um euronativista; ele se opoe ao nativismo
africano. Ao privilegiar as categorias europeias de seu pensamento ¢ pra-
tica (como a patrilinearidade) sobre a matrilinearidade akan em seu livro
Na casa de meu pai, atesta seu apagamento das normas da casa de seu pai
(normas africanas) e a imposi¢ao dos valores da casa de sua mae (normas
anglo-sax6nicas) na Africa.

De modo valido, no entanto, Appiah aponta que muitas pessoas afri-
canas criticas do Ocidente nao percebem que a aceitagdo da “arquitetu-
ra” ocidental em algum nivel significa necessariamente abragar também o
“mobiliario”. Em suma, certas coisas acompanham o territério — académi-
co ou nao. Pensar que se pode habitar o territorio ¢ depois mudar as regras
¢ uma falacia porque as regras e o territoério nao sao separaveis; eles sao
mutuamente constituintes. Um nao existe sem o outro.

Dito isto, a posicao de Appiah, e de outras pessoas antinativistas, ¢
ainda profundamente falha, em parte devido a um enorme descuido. A
exortacdo antinativista de que a Africa deveria abracar o Ocidente como
uma nova estratégia para o futuro ¢ falha porque, na verdade, isso é o que
liderancas africanas fizeram no passado ¢ assim permanecemos até o pre-
sente: isto ¢, no abraco perigoso ao Ocidente. Abracar o Ocidente nao ¢
novidade; na verdade, ¢ um programa de agao fracassado. A ideia de que
a Africa pode escolher se quer ou nio abracar o Ocidente ¢ uma metafora
inapropriada. O ponto ¢ que a Africa j estd presa em um abraco com o
Ocidente; o desafio é como nos libertarmos. E um problema fundamen-
tal porque, sem esse afrouxamento necessario, continuamos a confundir o
Ocidente com o Eu e, portanto, nos vemos como o Outro.

Appiah afirma que o apelo nativista pela afrocentricidade na leitura e
escrita da literatura africana falha em apreciar a multiplicidade da heran-
¢a dos escritores africanos modernos e, portanto, falha em perceber que,
por exemplo, “a referéncia de Soyinka a Euripides é tao real quanto seu

apelo a Ogum”.”” No entanto, Appiah falha em entender a natureza das
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referéncias de Soyinka a Ogum e Euripides. O problema nao é o apelo de
Soyinka a Euripides; o problema ¢é o fracasso de Appiah em compreender
que os apelos de Soyinka a Euripides e Ogum nao sao da mesma ordem.”
Para aceitar uma sugestao da cultura ioruba: na pratica da religido ioru-

bana, apesar dos 401%

orixas (divindades) as quais qualquer pessoa pode
apelar, todas as linhagens e individuos tém seu proprio orixa a quem re-
verenciam antes de apelar para outras divindades. Garantem sua propria
base primeiro; e é somente depois disso que podem se juntar ao culto de
outras divindades. Nao ha davida de que as pessoas podem mudar e mu-
dam suas divindades; a falacia aqui ¢ a ideia de que se pode comecar com
multiplas divindades. Ha sempre um privilégio, seja ele reconhecido ou
nao. Ogum e Euripides ndo podem ser entendidos como uma expressao
de tipo “por um lado e por outro (ofoh-botoh)” — um deve ser um “deus”
fundacional.

Fundamentalmente, Appiah nao compreende que quase todas as pes-
soas africanas dedicadas a pesquisa, institucionalmente privilegiadas, sao
formadas na tradicao ocidental; quase nao ha formagdao no nivel acadé-
mico em tradi¢Oes e culturas africanas. Por causa disso, € raro, se nao im-
possivel, encontrar intelectuais que possam discutir Ogum com a mesma
sofisticacao e profundidade de conhecimento com que discutem Zeus. Nao
¢ de admirar que, para muitas pessoas africanas dedicadas ao pensamento,
a Africa continue a ser apenas uma ideia. A experiéncia do filésofo V. Y.
Mudimbe diz o suficiente. Em sua avaliacdo de textos antropoldgicos sobre
os povos Luba, Mudimbe coloca a seguinte questao: “De onde vem minha

autoridade?”. Ele responde:

E verdade que nao sou antropo6logo e nao pretendo sé-lo. Passei pelo menos dez anos
da minha vida estudando grego e latim antigos em uma média de doze horas por
semana, com mais do que esse tempo dedicado as culturas francesa e europeias, antes
de estar apto para um doutorado em filologia (grego, latim e francés) na Universida-
de de Louvain. Nao conhec¢o muitos antropélogos que pudessem demonstrar publi-
camente uma experiéncia semelhante sobre sua especialidade, a ponto de fundar sua

autoridade em Estudos Africanos.”



A questao mais interessante é esta: em que consiste a reivindicacao
de autoridade de Mudimbe nos Estudos Africanos? Ele confessa que essa
autoridade repousa sobre “minha mae Luba-Lulua, meu pai Songye, o
contexto cultural Suaili de minha educac@o em Katanga (Shaba), o meio
Sanga de minha educagao secundaria”.”” O contraste entre suas fontes
de conhecimento sobre o Ocidente, por um lado, ¢ a Africa, por outro,
sao impressionantes. O conhecimento sobre o Ocidente ¢ cultivado ao
longo de décadas, mas o conhecimento sobre a Africa deve ser absorvi-
do, por assim dizer, através do leite materno. Eu nao tenho nada contra
maes (eu mesma sou uma). Mas enquanto nods, como pessoas africanas
dedicadas a academia, estamos ocupadas revelando a “mae de todos os
canones”, quem supomos que desenvolvera a base de conhecimento para
transformar a Africa? E 6bvio que nio se pode descartar o conhecimento
da cultura adquirida durante os anos formativos cruciais. Tampouco a
posse da lingua materna pode ser superestimada como chave para a com-
preensao de uma cultura. Mesmo assim, muitas pessoas africanas educa-
das no ocidente nao ficam tempo suficiente com suas maes para absorver
os elementos essenciais de uma educacao africana. Como Mudimbe, mui-
tas ingressam em internatos ou mosteiros de origem europeia desde cedo,
embarcando em um longo processo de absorcao das culturas europeias as
custas das suas proprias. Como Appiah, elas podem ter ficado escondidas
atras da “cerca de hibisco” e, subsequentemente, enviadas para a escola na
Europa enquanto a Africa se desdobrava na marcha da historia.

E crucial que o nosso conhecimento da Africa seja continuamente
cultivado e desenvolvido; nao deve ser reduzido ao nivel do instintivo ou
primordial (primitivo), como algumas pessoas antinativistas/euronativis-
tas gostariam. Muitas pessoas africanas demonstram falta de conheci-
mento das culturas africanas, enquanto se deleitam com o conhecimento
dos classicos europeus e das linguas mortas. O préprio Mudimbe obser-
vou que pessoas que eram suas “codiscipulas” europeias passaram pelo
mesmo tipo de treinamento que ele para a especializagiao em filologia.”

Aparentemente, o leite de suas maes nao era suficiente como fonte de



conhecimento sobre sua cultura europeia; eles ainda tinham que passar

a vida estudando isso.
Como proélogo de seu aclamado livro A invengdo da Africa, Mudimbe

dissemina o que ele chama de “boas-novas” — que a pessoa africana tem
agora “a liberdade de pensar em si mesma como ponto de partida de um
discurso absoluto”.”” Sua afirmacio é surpreendente, dado que o contetdo
de seu livro nio deriva epistemologicamente da Africa e é fortemente de-
pendente do pensamento europeu. Esta ndo ¢ a heranga multicultural que
Appiah quer que acreditemos nos Estudos Africanos. £ claramente uma
heranga ocidental e explica por que Ogum nao tem chances contra Zeus
e por que a Africa continua sendo apenas uma ideia na mente de
muitas pessoas africanas dedicadas ao pensamento. E nitido que, na
realidade, a Africa continua a se desdobrar na marcha da historia. A

auténtica historia humanal!

ESCREVENDO 0S POVOS IORUBAS EM INGLES: PROPAGANDO 0 OCIDENTE

Para demonstrar concretamente as implicacdes da aceitacao académica
acritica das categorias ¢ questdes ocidentais no estudo das sociedades afri-
canas, abordarei agora um discurso regional especifico, os estudos ioru-
bas.'”™ O discurso sobre os povos iorubas em inglés é um lugar particu-
larmente proficuo para examinar os problemas do ocidentocentrismo na
determinacao das questoes de pesquisa, porque as pessoas de origem io-
ruba dedicadas a pesquisa estao muito bem representadas. Como afirmou
um antropélogo em uma recente monografia, “pessoas ocidentais dedica-
das a pesquisa ndo escrevem sobre os povos iorubas; escrevem com 0s povos
iorubas”.'’! Deixando as preposi¢des de lado — o contrario é mais o caso
—, pessoas 1orubas dedicadas a pesquisa escrevem com o Ocidente sobre os
povos iorubas. Isso ¢ revelado no fracasso em levar a lingua ioruba a sério
na pesquisa ioruba — a lingua ¢ a do Ocidente. A falta de interesse na lin-
gua ioruba para além do “trabalho de campo” nao ¢ surpreendente, uma

vez que os Estudos Africanos sao uma das poucas areas da academia em



que alguém pode se afirmar ser especialista sem o subsidio da competéncia
linguistica.'” Afirmam-se as nacionalidades africanas baseadas em grupos
linguisticos, mas a marginalizacdo da linguagem nos Estudos Africanos
desmente este fato. Alguém pode se perguntar se a resisténcia a nebulosa
categoria “Africa” como a unidade de analise em muitos estudos esta re-
lacionada a esses fatos. Sem duvida, ha algumas pesquisas que exigem o
uso da Africa como unidade de analise; entretanto, neste ponto da historia
da pesquisa, a Africa, como Paulin J. Hountondji observa, ¢ melhor usada
como termo geografico descritivo.'™

Os estudos regionais baseados em grupos culturais particulares sdo es-
sencialmente exercicios de tradugao em diferentes niveis: tradugao do oral
para o escrito; traducao de uma cultura para outra; e, finalmente, tradugao
de um idioma para outro. Cada categoria — escrita, oralidade, cultura, lin-
gua — é permeada com todos os tipos de suposi¢des nao declaradas, e cada
movimento € repleto de potenciais para erros. A lingua é crucial, e a obser-
vacao de Marc Bloch sobre o problema para quem pesquisa a historia, de
desconsiderar a lingua, ¢é relevante: “Que absurda ilogicidade que alguém
acesse o tema de sua pesquisa através das palavras apenas pela metade
do tempo, que seja permitido, entre outras deficiéncias, a ignorancia dos
aportes fundamentais da linguistica!”'”* Outro absurdo é que quem pes-
quisa os povos iorubas continue construindo conhecimento sobre a nossa
sociedade em lingua inglesa. Esse teatro do absurdo se expande com a
percepcao de que muitas pessoas africanas s6 conhecem suas sociedades
por meio do que quem pesquisa a antropologia e quem realiza as missdes
ocidentais escreveram sobre elas.

Neste contexto, a falta de estudos criticos sobre a lingua ioruba, apesar
da expansao do corpus, ¢ chocante. Este ndo ¢ um problema menor: a falta
de compreensao de que a lingua traz consigo a cosmopercepcao de um
povo levou a suposicdao de que as categorias ocidentais sdo universais. Na
maioria dos estudos sobre os povos iorubds, as categorias autéctones nao
sao examinadas, mas sao assimiladas ao inglés. Esta pratica levou a sérias

distor¢oes e, muitas vezes, a um total equivoco das realidades iorubas. As
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implicacOes dessa situacao nao sao apenas semanticas, mas também epis-
temoldgicas, na medida em que afetaram o tipo de conhecimento produ-
zido e quem produziu o discurso ioruba escrito. Uma analise aprofundada
da lingua é essencial para a constru¢ao do conhecimento sobre os povos
iorubas em inglés. O fato de que isso nunca tenha sido feito pde em da-
vida as conclusoes de varias disciplinas, e isso sera ilustrado nos capitulos
seguintes. £ verdade que linguistas fizeram alguns estudos sobre a lingua
1oruba, mas o estudo da lingua nao pode ser restrito a linguistas. Todas as
pessoas dedicadas a pesquisa, independentemente da disciplina, sao tradu-
toras de uma forma ou de outra, ¢ isso deve ser levado em considerac¢ao na
pratica da pesquisa. Nos estudos iorubas, quem pesquisa a historia traduz
as tradigdes orais de ardkin (memorialistas reais); quem analisa a oralitura
traduz os orikis (poesias laudatorias); pessoas interessadas em religido po-
dem traduzir a divinacao Ifa, a poesia ou os cantos de pessoas devotas de
Xango. Estes sao apenas alguns exemplos que mostram a futilidade de

impor limites disciplinares ocidentais ao conhecimento ioruba.
O filésofo malinés Amadou Hampaté Ba ressalta a natureza holis-

tica das tradi¢Oes orais africanas: “A tradicao oral é a grande escola da
vida, todos os aspectos sao cobertos e afetados por ela. Pode parecer um
caos para aqueles que nao penetram em seu segredo; pode confundir a mente
cartesiana, acostumada a dwidir tudo em categorias bem definidas. Na tradigdo oral,
de fato, o espiritual e o material ndo sao dissociados”.'™ O problema do género e
seus construtos na linguagem, na literatura e na pratica social iorubas
exige atengdo imediata. O idioma iorubd ¢ isento em relagdo ao género,
o que significa que muitas categorias aceitas em inglés estdo ausentes.
Nao ha palavras com especificidades de género denotando filho, filha,
irmao ou irma. Os nomes 1orubas nao tém especificidade de género; nem
oko e apa — duas categorias traduzidas como marido e esposa em inglés,
respec-tivamente. Dado que categorias anatémicas nao sao usadas como
catego-rias sociais, ¢ obvio que apreender o género de individuos ou
personagens em um periodo de tempo diferente e através do espaco é, na
melhor das hipoteses, uma aventura ambigua. Na disciplina Histéria, por

exemplo,
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como as listas dindsticas popularmente conhecidas como “listas de reis”
(que foram geradas por historiadores para diferentes sistemas 1orubas) sao
interpretadas?

Muitas pessoas contemporaneas dedicadas ao estudo da historia as-
sumiram que, com algumas excecoes, todos os governantes nas listas sao
masculinos, mas qual ¢ a sua base para essa suposicao? No minimo, a base
da atribuicdo de sexo a cada governante deve ser explicada para o periodo
durante o qual ndo havia relatos escritos. Dados os termos sem género oba
(governante) e alddfin (governante), quem pesquisa a historia deve fornecer
evidéncias para tais pressupostos de género.

O pesquisador ioruba de religiao Bolaji Idowu foi forcado a lidar com
a questdo do género em seu estudo da religido ioruba. Ele descobriu que
havia duas tradi¢des orais diferentes sobre o sexo de Odudua, figura pro-
genitora iorubd; em uma tradigao, diz-se que ela(e) era macho, e na outra
que era fémea.'” Idowu sugere que a confusao sobre a identidade sexual
de Odudua pode ser devida em parte a lingua que, na liturgia, se refere
a Odudud como mae e também chama figura progenitora de “senhor” e

“marido”. Idowu traduz o inicio desta liturgia da seguinte forma:

O mae, nos te pedimos para nos libertar;
Cuide de nés, cuide de (nossas) criancas;

Tu, cuja arte se estabeleceu em Ado...

Idowu continua: “Mas ainda assim, quando a trova ritual ¢ recitada,
ouvimos expressoes como “meu senhor” e “meu marido”, e tais expressoes
indicam fortemente que uma divindade esta sendo clamada”.'”” E 6bvio
que Idowu se equivoca ao pensar que a presenca da palavra “marido”
constituia evidéncia de masculinidade, uma vez que a palavra ioruba oko,
traduzida como “marido” em inglés, é uma categoria sem especificidade
de género, englobando tanto o macho quanto a fémea. Assim, Odudua
pode ser marido, senhor e mae. Isto sugere que Idowu aceitou a categoria
inglesa inquestionavelmente, apesar de sua propria consciéncia da cultura

1oruba. Idowu nao é uma excegdo; na verdade, ele exemplifica o processo
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de patriarcalizar a histéria e a cultura iorubas. Em muitos escritos acadé-
micos, assume-se que o masculino ¢ a norma, assim como no Ocidente.
No caso de eventos e personagens historicos, o processo foi alcancado prin-
cipalmente através da traducao. Que oba, que significa “governante” (sem
especificidade de género) em iorubd, passou a significar “rei” no discurso
ioruba (qualquer que seja o periodo de tempo historico) é sintomatico. Ade
Obayemi, outro estudioso dos povos iorubas, demonstra esse problema de
forma gritante. Em sua discussao dos registros historicos sobre a figura de
Odudua, ele escreve: “Juntas, as colocagdes genealdgicas ou sexuais exis-
tentes de Odudud nao podem e nao devem, por si s6, levar-nos longe em
qualquer tentativa de fixar definitivamente sua posi¢ao vis-d-vis com outros
herdis, reis ou figuras lendarias”.'”® Obviamente, mesmo quando Obayemi
declama a fixagao da identidade de género, ele o faz com a ajuda da lingua
inglesa.

O género, como uma categoria analitica, estd agora no coracdo do
discurso ioruba contemporaneo. No entanto, muito pouco foi feito para
desvendar esta teia de traducGes equivocadas do ioruba para o inglés.
O género tornou-se importante nos estudos sobre os povos iorubas, nao
como um artefato da vida ioruba, mas porque a vida iorubd, passada e
presente, fol traduzida para o inglés para se adequar ao padrao ocidental
de raciocinio corporal. Esse padrao ¢ aquele em que o género é onipresen-
te, o masculino ¢ a norma e o feminino ¢ a excec¢ao; ¢ um padrdo em que
se acredita que o poder ¢ inerente a masculinidade, em si e por si mesmo.
E também um padrio que nio se baseia em evidéncias. Com base em uma
revisao da literatura existente, nao parece que quem estudou os povos io-
rubas tenha dado muita atengao a divergéncia linguistica entre o ioruba e
o inglés e suas implicac¢des para a produgdo de conhecimento. Essa ¢ uma
questao que sera explorada nos capitulos subsequentes.

Os modos diferentes de apreensdao de conhecimento produzem énfa-
ses diferentes nos tipos e na natureza da evidéncia para fazer afirmacoes de
conhecimento. De fato, isso também tem implicacoes para a organizagao

da estrutura social, particularmente a hierarquia social, que legitima quem
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sabe e quem nao sabe. Argumentei que as hierarquias sociais ocidentais,
como género ¢ raga, sao uma funcao do privilégio do visual sobre outros
sentidos na cultura ocidental. Também se observou que o referencial ioru-
ba baseava-se mais em uma combinacao de sentidos ancorados pela audi-
¢ao. Consequentemente, a promocao, nos Estudos Africanos, de conceitos
e teorias derivadas do modo de pensar ocidental, na melhor das hipoteses,
dificulta a compreensao das realidades africanas. Na pior das hipoteses,
isso dificulta nossa capacidade de construir conhecimento sobre as socie-

dades africanas.
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(RE)CONSTITUINDO A COSMOLOGIA E AS INSTITUICOES
SOCIOCULTURAIS 0YO0-I0ORUBAS

ARTICULANDO A COSMOPERCEPCAO I0RUBA

Indiscutivelmente, o género tem sido um principio organizador funda-
mental nas sociedades ocidentais. Intrinseca a conceituagao de género esta
uma dicotomia na qual macho e fémea, homem ¢ mulher, sdo constante-
mente classificados em relacao de uns contra os outros. Esta bem docu-
mentado que as categorias de macho e fémea na pratica social ocidental
nao estao livres de associa¢des hierarquicas e oposi¢des binarias nas quais
o macho implica privilégio ¢ a fémea, subordinacio. £ uma dualidade
baseada na percepgao do dimorfismo sexual humano inerente a defini¢dao
de género. A sociedade ioruba, como muitas outras sociedades em todo
o mundo, foi analisada com conceitos ocidentais de género, assumindo
que o género ¢ uma categoria atemporal e universal. Mas, como Serge
Tcherkézoff adverte: “Uma analise que parta de um casal macho/fémea
simplesmente produz mais dicotomias”.! Portanto, ndo é de surpreender
que quem pesquisa, quando o procura, sempre encontre o género.

Neste contexto, mostrarei que, apesar da volumosa pesquisa em con-
trario, o género nao era um principio organizador na sociedade ioruba
antes da colonizacao pelo Ocidente. As categorias sociais “homens” e
“mulheres” eram inexistentes e, portanto, nenhum sistema de género?
esteve em vigor. Em vez disso, o principio basico da organizagdo so-
cial era a senioridade, definida pela idade relativa. As categorias sociais
“mulheres” e “homens” sao construcoes sociais derivadas da suposi¢ao
ocidental de que “corpos fisicos sdo corpos sociais”,? suposicio que, no
capitulo anterior, nomeei como “raciocinio corporal” e uma interpre-
tacao “bio-légica” do mundo social. O impulso original de aplicar essa

suposicdo transculturalmente esta enraizado na nocao simplista de que



género ¢ uma maneira natural e universal de organizar a sociedade e que
o privilégio masculino é sua manifestagdo derradeira. Mas o género € so-
cialmente construido: é historico e ligado a cultura. Consequentemente,
a suposicao de que um sistema de género existiu na sociedade Oy6 antes
da colonizagdo ocidental ¢ ainda outro caso de dominio ocidental na
documentacao e interpretacao do mundo, que é facilitado pelo dominio
material global do Ocidente.

O objetivo deste capitulo é articular a cosmopercepcao ou a logica
cultural ioruba e (re)mapear essa ordem social. Ele problematiza a pre-
missa aceita de que género foi um principio organizador fundamental na
velha sociedade Oy6." Para este efeito, havera um exame sobre como os
papéis sociais foram articulados em um ntmero de institui¢oes, incluindo
lingua, linhagem, casamento e mercado. As categorias sociais de iyd (mae),
babd (pai), omo, aya, oko, abiro (veja abaixo a tradugdo desses termos), ¢gbon
(prole de mais idade nascida do mesmo casal de pai e mae em relacdao a
uma determinada pessoa), aldwo (quem pratica a divinagdo), dgh¢ (quem
trabalha nas fazendas) e onisowo (comerciante) serao apresentadas e anali-
sadas. Reconhecendo os perigos de erro de tradugdo dos conceitos-chave,
usarel a terminologia ioruba o maximo possivel. Usando os vocabularios
da cultura iorubd — meu conhecimento da sociedade iorubd adquirido
através da experiéncia e da pesquisa — interrogarei uma série de litera-
turas feministas, antropologicas, sociologicas e historicas e, no processo,
avaliarei criticamente a noc¢ao de que o género ¢ uma categoria atemporal
¢ universal.

A lingua e as tradi¢Oes orais iorubas representam as principais fontes
de informacao que constituem a cosmopercep¢ao, mapeando as mudan-
cas historicas e interpretando a estrutura social. Os relatos documentados
a que me referirei incluem os escritos do reverendo Samuel Johnson, um
ploneiro historiador e etnografo ioruba, ¢ as memorias e diarios de viajan-
tes e missionarios europeus do século XIX. Finalmente, ao conceituar o
passado, o presente nao ¢é irrelevante. Todas as institui¢des que descrevo

nao sao arcaicas — sao tradigoes vivas.
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COLOCANDO A MULHER EM SEU DEVIDO LUGAR

O género ¢ um discurso dicotdmico sobre duas categorias sociais binaria-
mente opostas ¢ hierarquicas — homens e mulheres. Em funcao disso, devo
assinalar, desde ja, que o habitual destaque das categorias iorubas obinrin
e okunrin, respectivamente, como “féemea/mulher” e “macho/homem” ¢
um erro de tradugdo. Esse erro ocorre porque muitas pessoas dedicadas
ao pensamento, ocidentais ¢ iorubas, influenciadas pelo Ocidente, falham
em reconhecer que, na pratica ¢ no pensamento iorubas, essas categorias
nao sao opostas nem hierarquizadas. A palavra obinrin nao deriva etimolo-
gicamente de okinrin, como “woman” [“mulher”] deriva de “man” [“ho-
mem”]. Rin, o sufixo comum de okanrin e obinrin, sugere uma humanidade
comum; os prefixos obin e okan especificam a variedade da anatomia. Nao
ha concepcao aqui de um tipo humano original contra o qual a outra
variedade tenha que ser medida. Eniydn é uma palavra sem género, espe-
cifica para humanidade. Em contraste, “man” [“homem”], palavra que,
em inglés, rotula humanos em geral, supostamente abrangendo machos
¢ fémeas, na verdade privilegia os machos. Esta bem documentado que,
no Ocidente, mulheres/fémeas sao o Outro, sendo definidas em antitese a
homens/machos, que representam a norma.” A filosofa feminista Marilyn
Irye capta a esséncia desse privilégio no pensamento ocidental quando es-
creve: “A palavra ‘mulher’ deveria significar fémea da espécie, mas o nome
da espécie era ‘homem’.”°

Na concepgao ioruba, okunrin nao é postulado como a norma, a
esséncia da humanidade, contra a qual o obinrin ¢ o Outro. Nem ¢ okan-
rin uma categoria de privilégio. Obinrin nao ¢ classificada em relacao
a okunrin; nao tem conotacdes negativas de subordinacao e auséncia
de poder e, acima de tudo, ndo constitul em si uma classificacdo so-
cial. Outra razao pela qual okunrin e obinrin nao podem ser traduzidos
para o inglés como “male” [“macho”] e “female” [“fémea”] é que essas
categorias iorubas se aplicam apenas a seres humanos adultos e nor-

malmente nao sao usadas para omodé (criangas) ou eranko (animais). Os
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termos ako e abo sao usados para animais machos e fémeas, respectiva-
mente. Eles também sdo aplicados a algumas arvores frutiferas, como o
mamao, e a ideia abstrata de um periodo no tempo, como o ano. Assim,
ako bépe ¢ um mamoeiro que nao da frutos; e odin t°6 ya ‘bo ¢ um ano
frutifero (bom). “Que seu ano seja frutifero (yabo)”’ é uma oragao e sau-
dagao normal no inicio do ano novo ioruba, sinalizado pela chegada
do “inhame novo™.

Como ako e abo nao sao construidas de maneira oposta, o oposto de
um ano bom (¢bo) ndo ¢ um ano ako. Um ano improdutivo ¢ um ano que
nao ¢ abo. Nao ha concep¢ao de um ano ako. Um mamoeciro sem frutos é
uma arvore ako. Um mamoeiro frutifero nao é descrito como abo; em vez
disso, uma arvore frutifera ¢ considerada a norma; portanto, ¢ apenas re-
ferida como mamoeciro. Eu cito estes exemplos para mostrar que esses con-
ceitos iorubas, assim como okunrin e obinrin, que sao usados para humanos,
nao sdo equivalentes ao inglés “male” [“macho”] e “female” [“fémea”],
respectivamente. Assim, neste estudo, os termos basicos okunrin e obinrin sao
melhor traduzidos como referindo-se a0 macho anatémico e a fémea ana-
tomica, respectivamente; referem-se apenas a diferencas fisiologicamen-
te marcadas e nao tém conotagoes hierarquicas como os termos ingleses
“male/men” e “female/women”. As distingdes que esses termos iorubas
significam sdo superficiais. Para facilitar o desdobramento, “anatémico”
foi encurtado para “ana” e acrescentado as palavras “macho”, “fémea” ¢
“sexo” para ressaltar o fato de que, na cosmopercepc¢ao ioruba, ¢ possivel
reconhecer essas distin¢oes fisiologicas sem projetar inerentemente uma
hierarquia das duas categorias sociais. Assim, proponho os novos concei-
tos anamacho, anafémea e anassexo. A necessidade de um novo conjunto de
construtos surgiu do reconhecimento de que, no pensamento ocidental,
mesmo os chamados conceitos biologicos como macho, fémea e sexo nao
estao livres de conotagoes hierarquicas.®

De fato, o termo ioruba obinrin nao é equivalente a “mulher” porque
o conceito de mulher ou fémea evoca uma série de imagens, incluindo as

seguintes:
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1. Quem nao tem pénis (o conceito freudiano de inveja do pénis
decorre dessa nocao e foi elucidado em profundidade no pensa-
mento social ocidental e nos estudos de género);’

2. Quem nao tem poder; e

3. Quem nao pode participar da arena publica.

Portanto, o que as fémeas ndo sdo as definem como mulheres, enquanto

o macho ¢ considerado a norma. As imagens acima sao derivadas da ex-
periéncia ocidental e nao estao associadas a palavra ioruba obinrin. Como
a linguagem conceitual das teorias de género ¢ derivada do Ocidente, ¢
necessario considerar essas teorias como vetores da questdao que elas preten-
dem explicar. Diferentemente de “macho” e “fémea” no Ocidente, as ca-
tegorias de obinrin e okanrin sdo primariamente categorias de anatomia, nao
sugerindo suposi¢oes subjacentes sobre as personalidades ou psicologias
que derivem delas. Porque nao sao elaboradas em uma relagdo de oposi-
¢ao uma a outra, elas nao sao sexualmente dimoérficas e, portanto, nao sao
generificadas. Na Velha Oyé, elas nao indicavam uma classificacao social;
nem expressavam masculinidade ou feminilidade, porque essas categorias

nao existiam na vida ou no pensamento iorubas.

DISTINCOES NECESSARIAS SEM DIFERENCA

Os termos 1orubds obinrin ¢ okinrin expressam uma distingao. A reproducao
¢, obviamente, a base da existéncia humana e, dada a sua importancia, e
a primazia do tipo de corpo das anafémeas, ndo surpreende que a lingua
ioruba descreva os dois tipos de anatomia. Os termos okanrin e obinrin, no
entanto, apenas indicam as diferengas fisiologicas entre as duas anatomias,
uma vez que elas se relacionam com procriacdo e relagao sexual. Eles se
referem, entao, as diferencas fisicamente marcadas e fisiologicamente apa-
rentes entre as duas anatomias. Eles nao se referem a categorias de género
que denotam privilégios e desvantagens sociais. Além disso, nao expressam
dimorfismo sexual’ porque a distin¢do que indicam é especifica para ques-

toes da reproducao. Para compreender este ponto, seria necessario voltar a
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diferenca fundamental entre a concepcao de mundo social ioruba e a das
sociedades ocidentais.

No capitulo anterior, argumentei que o determinismo biolégico em
grande parte do pensamento ocidental advém da aplicacdo de explicagoes
biolégicas na consideracgao das hierarquias sociais. Isso, por sua vez, levou
a construc¢ao do mundo social com tijolos biologicos. Assim, o social e o
biologico estao completamente entrelagados. Essa cosmovisao se manifesta
nos discursos de género de dominancia masculina, discursos nos quais as
diferencas bioldgicas femininas sao usadas para explicar as desvantagens
sociopoliticas da fémea. A concepc¢ao de biologia como estando “em toda
parte” torna possivel usd-la como uma explicacdo em qualquer esfera, es-
teja ela diretamente implicada ou nao."" Se a questao é por que as mulhe-
res ndo deveriam votar ou por que amamentam bebés, a explicacao ¢ uma
¢ a mesma: clas sao biologicamente predispostas a isso.

O resultado dessa logica cultural é que homens e mulheres sao vistos
como criaturas essencialmente diferentes. Cada categoria ¢ definida por
sua propria esséncia. Diana Fuss descreve a nogao de que as coisas tém
uma “esséncia verdadeira... como uma crenga no real, as propriedades
invariaveis e fixas que definem a quididade de uma entidade”.'? Conse-
quentemente, se as mulheres estao na sala de parto ou na sala de reunioes,
sua esséncia ¢ utilizada para determinar seu comportamento. Em ambas
as arenas, entdo, o comportamento das mulheres ¢, por definigao, diferen-
te do dos homens. O essencialismo torna impossivel confinar a biologia a
um Gnico dominio. O mundo social, portanto, nao pode, verdadeiramente,
ser construido socialmente.

A reagao das feministas ao discurso conservador e dominante do sexo
masculino foi rejeitad-lo totalmente como um veiculo de opressao. As fe-
ministas, em seguida, passaram a mostrar que a existéncia de dois sexos,
que tem sido considerada como um “fato irredutivel”,"”” é na verdade uma
construcao social. No processo de problematizar o essencialismo dos dis-
cursos predominantemente masculinos, muitos escritos feministas trata-

ram todas as distingdes entre homens e mulheres como invengoes.'* Assim,
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o fato de as mulheres darem a luz nao recebe a atencdo que merece; em
vez disso, ele estd localizado em um continuum das chamadas “diferencas
de género”. A isso ¢ dado o mesmo grau de importancia que ao fato de as
mulheres terem menos pelos corporais que os homens. Assim, apesar do
implacavel ataque feminista a abordagem principal do essencialismo, o
construcionismo feminista contém em si o proprio problema que procura
enfrentar. Como os tradicionais discursos de dominancia masculina, o fe-
minismo nao cogita a possibilidade de que determinadas diferencas sejam
mais fundamentais que outras. Que as mulheres deem a luz exige uma ava-
liagdo distinta. Se os discursos conservadores ocidentais esgotam o mundo
social na biologia, vendo todas as diferencas observadas entre homens e
mulheres como naturais, o feminismo manteve essa falta de limite entre o
social e o biolégico ao homogeneizar homens ¢ mulheres ¢ insistindo que
todas as diferencgas observadas sdo construgoes sociais. Este ¢ o problema.

Indubitavelmente, em um mundo poés-cromossomico ¢ pds-hormonal
em que se diz que os genes determinam o comportamento, e no qual a cién-
cia ¢ a fonte inatacavel de sabedoria sobre todas as coisas, ¢ dificil imaginar
que a aceitagdo de papéis reprodutivos distintos para homens e mulheres
nao levaria a uma cria¢ao de hierarquias sociais. O desafio que a concepcao
ioruba apresenta ¢ um mundo social baseado nas relagdes sociais, e nao no
corpo. Isso mostra que ¢ possivel reconhecer os papéis reprodutivos distin-
tos para obinrin e okunrin sem usa-los para criar uma classificacao social. Na
logica cultural ioruba, a biologia ¢ limitada a questdes como a gravidez, que
dizem respeito diretamente a reproducao. O fato biologico essencial na so-
ciedade ioruba é que a obinrin procria. Nao conduz a uma essencializacao de
obinrin porque elas permanecem éniyan (seres humanos), assim como okunrin
sao humanos também, num sentido nao generificado.

Assim, a distingdo entre obinrin e okinrin €, na verdade, reprodutiva, e
nao de sexualidade ou género, com énfase no fato de que as duas catego-
rias desempenham papéis distintos no processo reprodutivo. Essa distingao
nao se estende além de questoes diretamente relacionadas a reproducao e

nao transborda para outros dominios, como a agricultura ou o palacio de
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oba (governante). Chamei a isso de uma distingao sem diferenca social. A
distin¢ao, na Iorubalandia, entre a maneira como as fémeas anatémicas
devem obediéncia aos seus superiores e a maneira como os machos ana-
tomicos o fazem é til na elaboracao da consideracao distinta, mas nao
generificada, da gravidez. Quem quer que observasse casualmente notaria
que, no periodo contemporaneo, obinrin geralmente kinle (ajoelha-se, com
os dois joelhos tocando o chao) ao saudar um superior. Os okunrin realizam
o dobdle (prostram-se, deitados no chao, depois levantando seus torsos com
os bracgos, segurando-os em uma pose de flexao). Alguém pode supor que
essas duas formas distintas de saudacao sao construgoes de género, produ-
zindo valorizagdes e diferengas sociais. Entretanto, uma simples associagao
de fémeas anatomicas com o ajoelhar-se ¢ de machos anatémicos com o
prostrar-se nao clucidara os significados culturais desses atos. ) necessario
um exame abrangente de todos os outros modos de saudacao e reveréncia,
assim como de sua representacao em uma multiplicidade de ambitos e
como eles se relacionam entre si.

Quando fémeas anatomicas prestam reveréncia a oba (governante),
elas fazem o yitkd — nesse caso, elas deitam de lado, apoiando-se com um
cotovelo de cada vez. Na pratica, {itkd parece uma abreviagao do idobdle.
No passado, parece que #ikd era o principal modo de reveréncia feminina
as pessoas superiores. Mas, com o tempo, ajoelhar-se tornou-se dominan-
te. Assim, parece que a posicao preferida por todas as pessoas para prestar
reveréncia, seja obinrin ou okunrin, ¢ a pessoa “reverenciante” prostrar-se
diante da pessoa “reverenciada”. Eu afirmaria que as contingéncias da
gravidez levaram a modificacao do #yitkd em funcao da anatomia de obinrin.
E 6bvio que até mesmo as obinrin gréavidas podem realizar o yiikd, mas nio
podem se prostrar facilmente. Johnson oferece um pano de fundo histérico
para essa interpretacao. No final do século XIX, ele observou que o modo
de saudar uma pessoa superior envolvia que “os homens se prostrassem no
chao e as mulheres sentassem no chao e se reclinassem sobre o cotovelo
esquerdo”.”” O predominio do ajoelhar-se das obinrin ¢ um desenvolvimen-

to mais recente. De fato, a prostracao feminina pode ser vista até hoje.
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Eu observei obinrin se prostrando no palacio de oba em Ogb(_’)m(f)sé. Além
disso, uma postura comum de adoracao das divindades é o idobdle, inde-
pendentemente do tipo anatomico.'® Portanto, a desvinculacio da obinrin
da prostracdo é desnecessaria. Da mesma forma, a dissociacao de okanrin
do ajoelhar-se ¢ injustificada.'’

Na cosmologia iorubd, ha a concepgao de akinleyan, literalmente “ajo-
elhar-se para escolher” — posicao que todas as pessoas assumem diante de
LElédd (Divindade Criadora) ao escolher seu destino antes de nascer no mun-
do. Em um exame mais detalhado, fica explicito que o ajoclhar-se é uma
posicao usada nao tanto para homenagear como para se dirigir a uma pes-
soa superior. Todas as pessoas que escolherem dirigir-se a gba, por exemplo,
seja okinrin ou obinrin, necessariamente ficardo de joelhos. Isso nao ¢ dificil
de entender, uma vez que ¢ impraticavel envolver-se em longas conversas
nas posicoes iitkd ou idobdle. De fato, o ditado eni b’oba jiyan 6 yio pe lori tkunle
(alguém que argumente com a oba deve se preparar para passar muito tempo
de joelhos) alude a esse fato. Além disso, sabemos pelos escritos de Johnson
que aldafin (governante) de Oy6 tradicionalmente teve que se ajoclhar para
apenas uma pessoa — uma obinrin funcionaria do palacio. Ao explicar a natu-
reza desse posto e deveres dessa funcionaria — {ydmode (uma alta autoridade

que reside na habitagao palaciana) — Johnson escreve:

Sua fungdo ¢é cultuar os espiritos dos reis que partiram, chamando seus Egtangtns
em uma sala em seus aposentos reservada para esse proposito.... O rei olha para ela
como para seu pai, e se dirige a ela como tal, sendo a adoradora do espirito de seus
ancestrais. Ele se ajoelha ao saudd-la, e ela também retribui a saudagdo, ajoelhada, nunca reclina-
da em seu cotovelo, como ¢é costume das mulheres ao saudar seus superiores. O rei ndo se ajoelha
para ninguém além dela, e se prostra diante do deus Xang6 e diante das pessoas
possuidas pela divindade, chamando-as de “pai”.'®
As propiciacoes e ofertas de agradecimento aos ancestrais da linha-
gem durante os dois primeiros dias do Egtngtn (festival anual de vene-
racao dos antepassados) sao chamadas de ikinle." Finalmente, ikinle era a
posicao preferida para o parto na sociedade tradicional e ¢ central para a

construcao da maternidade. Esta posicao, ikinle abiyamo (o ajoelhar-se de
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uma mae em trabalho de parto), representa o momento culminante da
submissao humana a vontade divina. Talvez o fato de que o modo e o esti-
lo de reverenciar uma pessoa superior nao dependam de ser um anamacho
ou uma anafémea indique a estrutura cultural ndo generificada. Uma pes-
soa superior assim o ¢, independentemente do tipo de corpo.

I significativo que, na cosmologia ioruba, quando uma parte do cor-
po é destacada, é o 017 (cabeca), que é entendida como a sede do destino
individual (o77). A palavra orf tem, assim, dois significados intimamente en-
trelacados — destino e cabeca. Orf ndo tem género. A preocupacao com a
escolha de um o7 (destino, sina) antes de alguém nascer no mundo ¢é para
escolher um bom ori. No discurso de Ifa,”” ha um mito sobre trés amigos
que foram a Ajala, o oleiro, o criador de cabegas, para escolher seus o/
(destino, cabecas) antes de realizarem sua jornada para a terra. O anassexo
desses trés amigos nao ¢ a questao deste mito, e nao se relaciona com quem
fez uma boa escolha e quem nao fez. O que é importante é que, devido a
impaciéncia e negligéncia, dois dos amigos escolheram um or defeituoso,

enquanto apenas um deles escolheu um bom ori:

Eles entao os levaram para o depésito de cabegas de Ajala (o oleiro).
Quando Orisecku entrou,

Ele escolheu uma cabega recém-feita

Que Ajala nao tinha cozido totalmente.

Quando Orileemere também entrou,

Ele escolheu uma cabega muito grande

Nao sabendo que estava danificada.

Os dois colocaram suas cabecas de barro,

E se apressaram em direcdo a terra.

Eles trabalhavam, trabalhavam, mas ndo obtinham ganho.
Se eles negociaram meio centavo,

Isso os levava a perder um centavo e meio.

Os homens sabios disseram-lhes que a culpa estava nas mas

cabecas que eles escolheram.
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Quando Afuwapé chegou a terra,
Ele comecou a negociar.

E ele fez muito lucro.

Quando Oriseeku e Orileemere viram Afuwapé, comegaram a chorar

e disseram o seguinte:

“Nao sabemos onde pessoas com sorte escolhem suas cabecas;
Teriamos ido 14 para escolher a nossa.
Nao sabemos onde Afuwapé escolheu sua cabega.

Terfamos ido 14 para escolher a nossa”.?'

Afuwapé respondeu-lhes dizendo, em esséncia, que, embora nos es-
colhamos nossas cabe¢as no mesmo lugar, nossos destinos nao sao iguais.
Rowland Abiodun elabora essa distingdo entre ori-ini (cabeca interior ou
destino) e ori fisico (cabeca) e, ao discutir a importancia de ori-ini para cada

individuo, traz uma série de pontos reveladores:

O ori-init de uma pessoa é tao crucial para uma vida bem-sucedida que ele é cultuado
com frequéncia, e seu apoio e orientac¢do sao procurados antes de empreender uma
nova tarefa. Por esta razdo, os santuarios pessoais de Ori sdo indispensaveis e estao
presentes nos lares, independentemente de sexo, crenga religiosa ou afiliacao a cultos, e na

realizacdo de virtualmente todos os sacrificios, adorac¢do ancestral e festivais maiores

e menores sendo o que determina seu resultado favoravel .

O objetivo das explorag¢des precedentes de algumas distingdes aparen-
tes na vida social ioruba ¢é problematizar a ideia de que a distin¢ao entre
obinrin e okunrin necessariamente diga respeito ao género. O género nao
¢ uma propriedade de um individuo ou de um corpo em si mesmo. Até
mesmo a nogao de identidade de género como parte do eu repousa sobre
um entendimento cultural. Género é uma construcao de duas categorias
em relacao hierarquica entre si e estd embutido nas institui¢oes. Género
¢ melhor entendido como “uma instituicao que estabelece padroes de ex-
pectativas para os individuos (com base em seu tipo de corpo), ordena os
processos sociais da vida cotidiana e é incorporada as principais organiza-

¢des sociais da sociedade, como economia, ideologia, familia e politica”.?
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O quadro de referéncia de qualquer sociedade ¢ uma funcao da logica
de sua cultura como um todo. Nao pode ser alcangado de forma frag-
mentada, olhando para um local institucional ou pratica social de cada
vez. As limitagdes de basear interpretacoes na observacao sem sondar os
significados contextualmente tornam-se imediatamente aparentes. Em se-
guida, a atencdo sera voltada para institui¢Oes especificas da sociedade
Oyo6, explicando-as para mapear significados culturais e, finalmente, para
entender a cosmopercepgdao que emerge do todo. Em udltima analise, a
compreensao surge ao se totalizar e situar o particular em seu contexto de

autorreferéncia.

SENIORIDADE: 0 VOCABULARIO DA CULTURA E A LINGUAGEM DO STATUS

A linguagem €, antes de tudo, uma institui¢ao social e, como tal, constitui
e € constituida pela cultura. Por causa da difusao da linguagem, ¢ legitimo
perguntar o que uma lingua em particular nos diz sobre a cultura da qual
deriva. A linguagem carrega valores culturais dentro de si.** Neste estudo,
nao estou tao interessada em fazer um inventario de palavras quanto em
perceber a cosmopercep¢ao projetada em qualquer linguagem particular.

A senioridade ¢ a principal categorizacao social que ¢ imediatamente
aparente na lingua ioruba. Senioridade ¢ a classificacao social das pessoas
com base em suas idades cronoldgicas. A prevaléncia da categorizagdo
etaria na lingua ioruba ¢ a primeira indicagdo de que a relatividade etaria
¢ o principio central da organizagdo social. A maioria dos nomes e todos
os pronomes nao sao generificados. Os pronomes de terceira pessoa d e won
fazem distingao entre as pessoas mais velhas e as mais jovens nas interacoes
sociais. Assim, o pronome won ¢ usado para se referir a uma pessoa mais
velha, independentemente do sexo anatomico. Como no antigo inglés
“thou” [*“tu”] ou o pronome francés vous [vds], won ¢ o pronome de respei-
to e formalidade. O é usado em situacdes de familiaridade e intimidade.?’

Em interagoes sociais ¢ conversas, ¢ necessario estabelecer quem tem

mais idade, porque isso determina qual pronome usar e se alguém pode se



referir a uma pessoa pelo seu nome. Somente pessoas mais velhas podem
chamar o nome da outra pessoa. E possivel manter uma conversa longa e
detalhada sobre uma pessoa sem indicar seu sexo, a menos que a anato-
mia seja central para a questdo em discussdo, como nas conversas sobre
relagdes sexuais ou gravidez. Ha, no entanto, uma consideravel ansiedade
em determinar a senioridade em qualquer interacio social. £ quase um
sacrilégio chamar alguém mais velho pelo nome; ¢ considerado deseduca-
do. Na etiqueta, em um encontro inicial de duas pessoas, é a pessoa mais
velha que tem a responsabilidade e o privilégio de perguntar primeiro,
S’dlafia ni? (Como vocé esta?). Como quem é mais velho ou mais jovem
nem sempre é 6bvio, o pronome escolhido pelas pessoas que se encontram
pela primeira vez € ¢, o pronome formal de segunda pessoa, pelo menos até
que a ordem de senioridade seja determinada.

Os termos de parentesco também sao codificados pela relatividade eta-
ria. A palavra abiro refere-se a todos os parentes nascidos depois de uma
determinada pessoa, incluindo irmas, irmaos e primas(os). A distingao indi-
cada ¢ de idade relativa. A palavra ggbon exerce uma funcao similar. Omo, a
palavra para “filha(o)”, ¢ melhor entendida como “prole”. Nao ha palavras
especificas para menino ou menina. Os termos omokunrin (menino) e omobin-
rn (menina) ganharam circulacdo na atualidade por indicar o anassexo das
criancas (derivadas de omo okunrin € omo obinrin, literalmente “crianca, macho
anatomico” e “crianga, fémea anatémica”); eles mostram que o socialmente
privilegiado ¢ a juventude da crianga, e nao sua anatomia. Essas palavras sao
uma tentativa recente de generificar a linguagem e refletem a observacao de
Johnson sobre a Iorubalandia no século XIX. Comentando sobre o novo
vocabulario da época, ele observou que “nossos tradutores, em seu desejo de
encontrar uma palavra expressando a ideia inglesa de sexo ¢ ndo de idade,
cunharam as... palavras ‘arakonrin’, ou seja, parente do sexo masculino; e
‘arabinrin’, parente feminino; essas palavras sempre devem ser explicadas as
pessoas iorubas simples e analfabetas”.?

Iyd e babd podem ser descritos como as categorias inglesas “mae” e
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de género. Mas a questao ¢ mais complicada. O conceito de paternidade
estd intimamente entrelacado com a idade adulta. Espera-se que pessoas
de certa idade tenham tido descendentes, porque a procriagdao ¢ consi-
derada a razio de ser da existéncia humana. E assim que as coisas sao €
devem ser para que o grupo sobreviva. Embora a singularidade dos papéis
okanrin e obinrin na reprodugdo esteja codificada na linguagem, o atributo
malis importante que essas categorias indicam nao ¢ género; ao contrario,
¢é a expectativa de que pessoas de certa idade deveriam ter procriado. Ao
contrario dos conceitos ingleses de mae e pai, babd e iyd nao sao apenas
categorias de parentalidade. Sao também categorias da adultez, uma vez
que também sdo usados para se referir a pessoas idosas em geral. E, mais
importante, eles ndo sdo opostos de forma binaria e ndo sdo construidos
em relacao entre si.

A importancia do principio da senioridade na organizagao social dos
povos iorubas tem sido reconhecida e analisada de forma variada por in-
térpretes dessa sociedade. E a pedra angular do intercAmbio social. O so-
ciblogo N. A. Fadipe capta o alcance e o escopo desse principio quando
escreve: “O principio da senioridade se aplica em todas as esferas da vida
¢ em praticamente todas as atividades nas quais homens e mulheres sao
reunidos. O costume atravessa as distin¢des de riqueza, de posi¢ao e de
sexo”.?” Ele prossegue mostrando que senioridade nao se refere apenas a
civilidade; confere alguma medida de controle social e garante a obedién-
cia a autoridade, o que reforca a ideia de lideranga.

Deve-se ressaltar, no entanto, que a senioridade nao é apenas uma
questao de privilégio na vida cotidiana. Também implica responsabilida-
de. Na socializacao de criangas, por exemplo, a mais velha de um grupo é
a primeira a ser servida durante as refei¢cdes e ¢ considerada responsavel
em casos de infracdao no grupo, porque essa crianca mais velha deveria ter
conduzido melhor o grupo. O insulto supremo ¢ chamar uma pessoa dgbdya
(de mais idade para nada). Ele ¢ usado para colocar as pessoas em seus lu-
gares, se elas estdo violando um cédigo de senioridade por ndo se compor-

tarem como deveriam ou nao estarem assumindo a responsabilidade. Se
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uma crianca comeca a comer da tigela comum primeiro ¢ nao deixa um
pouco da comida para os mais novos, ela ¢ repreendida com dgbdya. Nao
ha nogao de “veado” ou “sapatao”.

Ao contrario das linguas europeias, o ioruba nao “faz género”;* em
vez disso, “faz senioridade”. Assim, as categorias sociais — familiares e ndao
familiares — ndo chamam a atencdo para o corpo, como os nomes pessoais
em inglés, pronomes de primeira pessoa e termos de parentesco (0s termos
em inglés sdo especificos de género/corpo). A senioridade ¢ altamente re-
lacional e situacional, pois ninguém esta permanentemente em uma posi-
¢ao de uma idade maior ou menor; tudo depende de quem esta presente
em qualquer situagao. A senioridade, ao contrario do género, ¢ compre-
ensivel apenas como parte dos relacionamentos. Assim, ndo ¢ rigidamente
fixada no corpo, nem dicotomizada.

A importancia do género na terminologia de parentesco inglés ¢ refle-
tida nas palavras “brother” (irmao) e “sister” (irma), categorias que reque-
rem qualificadores conscientes na conceituagao ioruba. Nao ha palavras
1soladas em 1orubd que denotem as categorias inglesas de parentesco gene-
rificadas de filho, filha, irmao, irma. Os qualificadores devem ser adiciona-
dos as categorias primarias para tornar aparente o anassexo da relagao. A
auséncia de categorias diferenciadas por género na lingua ioruba ressalta a
auséncia de concepgoes de género.

A importancia da classificacao por senioridade tem atraido a atencao
de quem pesquisa a cultura ioruba. O antropélogo americano William
Bascom, que realizou trabalho etnografico na década de 1930, fez a se-
guinte observagdo: “A terminologia ioruba de parentesco enfatiza o fator
de senioridade, incluindo a idade relativa como uma de suas manifestagoes,
tao importante nas relagdes entre os membros do cla. O sexo tem uma im-
portancia relativamente pequena, sendo usado apenas para distinguir “pai’
e ‘mae’”.* Da mesma forma, o etnografo britanico J. S. Eades, escrevendo
cerca de cinquenta anos depois, sublinhou a importancia da idade nas
interagdes sociais: “Muitas pessoas iorubds nao sabem quando nasceram,

mas eles sabem precisamente quem tem mais ou menos idade, porque ter
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mais idade confere respeito e deferéncia. Espera-se que os membros mais
jovens da habitacdo assumam as tarefas ‘mais sujas’ e mais onerosas”.”
A auséncia de categorias de género nao significa que a lingua ioruba nao
possa descrever nocoes ou transmitir informagoes sobre diferencgas anaté-
micas de machos e femeas. O ponto critico ¢ que essas diferencas nao sao
codificadas porque nao tém muito significado social e, portanto, nao se
projetam para o dominio social.

As diferengas entre as conceituagoes iorubas e inglesas podem ser en-
tendidas por intermédio dos seguintes exemplos. Em inglés, a pergunta
“Quem estava com vocé quando vocé foi ao mercado?”, alguém poderia
responder: “Com meu filho”. Para a mesma pergunta em ioruba, alguém
responderia: Omomii (Com minha cria ou prole). Somente se a anatomia da
cria fosse diretamente relevante para o topico em questao, a mae ioruba
acrescentaria um qualificador como, “Omo mit okanrin” (Minha cria, o ma-
cho). Caso contrario, a ordem de nascimento seria o ponto de referéncia
mais significativo socialmente. Nesse caso, a mae ioruba diria: Omo mi
akébi (Minha cria, nascida primeiro). Mesmo quando o nome da crianca é
usado, o género ainda nao ¢ indicado porque a maioria dos nomes iorubas
¢ sem género.

Em contraste, nas culturas euro-estadunidenses angloéfonas, difi-
cilmente se pode colocar qualquer pessoa em um contexto social sem
primeiro indicar o género. De fato, apenas mencionando o género, os
euro-estadunidenses imediatamente deduzem muitas outras coisas sobre
as pessoas. No idioma inglés, por exemplo, € dificil continuar se referindo
a prole com o termo “crianca” sem especificidade de género. Nao ¢ a
norma fazer isso; pode ser considerado estranho ou sugerir uma retengao
deliberada de informacgoes. Kathy Ferguson, uma mae feminista e pes-

quisadora, reconheceu isso:

Quando meu filho nasceu, comecei uma campanha determinada para falar com ele
de uma maneira nao estereotipada. Eu disse a ele muitas vezes que ele ¢ um menino
doce, um menino gentil, um menino lindo, assim como um menino esperto e forte. A

variedade de adjetivos pode ter sido impressionante, mas havia uma previsibilidade
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nos substantivos: qualquer que fosse a varia¢do existente, ela girava em torno da-
quela palavra de ancoragem: menino. A substitui¢ao de substantivos neutros em ter-
mos de género (“vocé ¢ uma crianga tdo formidavel, uma crianga tao adoravel, uma

crianga tao maravilhosa”) era insustentavel.?

Uma mae ioruba nao precisa se preocupar com essas coisas. O pro-
blema da constante discriminacao e estere6tipos de género nao aparece na
lingua iorubd. A palavra de ancoragem em ioruba ¢ omo, nao relacionada
a géneros, que denota a descendéncia, independentemente de idade ou
sexo. Omodé é o termo mais especifico para crianc¢a(s) menor(es). Embora
omo seja frequentemente traduzido como “crianga”, ndo mostra nenhuma
restrigao de idade. Uma mae de 70 anos se referiria a sua prole de 40 anos

como omo ‘mi (minha crianga).

HIERARQUIAS DE LINHAGEM: 0 ILE, CONJUGES JOVENS E IRMA(0S) DE
MAIS IDADE

As secdes anteriores se concentraram no significado sociocultural de certos
conceitos linguisticos para entender a cosmologia ioruba. Nesta ¢ nas se-
¢oes seguintes, meu foco muda um pouco para um namero de institui¢cdes
e praticas sociais especificas, com o objetivo de documentar ainda mais o
mundo social iorubd e sua cosmopercepgao. Os povos iorubas foram urba-
nizados por séculos; vivemos em cidades — assentamentos que sao carac-
terizados por grandes populacoes engajadas na agricultura, no comércio
e em diversas profissdes e oficios especializados. A identidade individual
¢ narrada em relacao a cidade ancestral de origem. Na década de 1820,
Hugh Clapperton, um viajante europeu que passou por Oy0, identificou
pelo nome 35 cidades.”” O reverendo T. J. Bowen,™ um missionario batista
estadunidense, estimou a populagdo de algumas cidades em 1855: Oyoé
em 80 mil, Ibadan em 70 mil, Ilorin em 100 mil ¢ Ede em 50 mil. Até
sua queda, em 1829, Oy6 era dominante, sendo o centro de um império
prospero.® E em relacio a esse contexto que a discussio a seguir se torna

mais nitida.
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A principal unidade social e politica nas cidades Oyo6-Iorubas era a
agho il¢ — uma habitacao que abrigava o grupo de pessoas que reivindica-
vam descendéncia de um ancestral comum fundador. Era uma unidade
sociopolitica proprietaria de terras e titulos que, em alguns casos, praticava
oficios especializados como a tecelagem, a tintura ou a metalurgia. Essas
unidades foram descritas, na literatura antropolégica, como patrilinhagens
corporativas.” A maioria dos membros de uma linhagem, incluindo c6n-
juges e sua prole, residia nessas grandes habita¢des. Como a residéncia do
casamento era, em geral, patrilocal, a presenca de anafémeas e algumas de
suas criangas nas habitacoes tem sido frequentemente desconsiderada na
literatura. A rotulagem dessas habitagdoes como patrilinhagens corporati-
vas ¢ o exemplo mais 6bvio dessa falta de reconhecimento. As implicacdes
dessa rotulagem reducionista serdo discutidas mais adiante.

Todos os membros da idilé (linhagem), como um grupo, foram chama-
dos de gmo-ilé e foram classificados por ordem de nascimento. As anafé-
meas que se casavam eram agrupadas com o nome de aya 1lé° e eram
classificadas por ordem de casamento. Individualmente, omo-ilé ocupou a
posicao de oko em relacao a chegada de apa. Como observei anteriormente,
as traducdes de aya como “esposa” e oko como “marido” impdem cons-
trugoes sexuais ¢ de género que nao fazem parte da concepgao ioruba e,
portanto, distorcem esses papéis. A justificativa para a tradugdo dos ter-
mos esta na distingdo entre oko ¢ aya como proprietaria(o)/nativa(o) e nao
proprietaria(o)/forasteira(o) em relacdo ao /¢ como um espago fisico e o
simbolo da linhagem.” Essa relacdo nativa-forasteira era hierarquizada,
com o ocupante da posi¢do nativa possuindo privilégios superiores. Uma
anafémea casada é uma abiléko — alguém que vive na casa do conjuge. Este
termo mostra a centralidade da habitacao familiar na definicao do status
dos residentes. O modo de recrutamento para a linhagem, ¢ ndo o género,
era a diferenca crucial — nascimento para oko e casamento para gya. Como
nao havia equivalentes na logica cultural ocidental, optei por usar os ter-
mos lorubas na maioria dos lugares. Doravante, o sexualmente especifico

de aya em relacdo a oko sera ser sua conjuge.



Em teoria, apenas o conjuge de aya lhe tinha acesso sexual. O restante
das(os) oko, suas(seus) irmas(os) e primas(os), independentemente do sexo
anatémico, ainda que também fossem suas(seus) oko, nao se envolviam se-
xualmente com aya. Alguns podem alegar que havia uma possivel distingao
de género entre oko, ja que, neste mundo heterossexual, apenas os anama-
chos poderiam copular com uma aya. Tal leitura seria incorreta porque
no universo de oko seria um sacrilégio para os machos anatomicos mais
velhos que um cénjuge particular de aya estivesse sexualmente envolvido
com ela — novamente, o principio predominante em funcionamento era
a senioridade, e ndao o género. De acordo com o sistema de levirato, apds
a morte do conjuge de aya, integrantes mais jovens da familia poderiam
herdar direitos e acesso a vitva se ela consentisse. Uma pessoa mais velha
nao poderia herdar da mais nova. Anafémeas oko nao foram deixadas de
fora nem mesmo nesta forma de heranga; elas também poderiam herdar
os direitos da viGva, enquanto os privilégios sexuais eram entao transferi-
dos para a propria descendéncia de anamachos, se necessario. Portanto,
¢ explicito que nao houve distin¢do social real entre anafémeas oko e
anamachos oko. Além disso, por causa da natureza coletiva do contrato
de casamento, era possivel imaginar um relacionamento conjugal que

excluisse o sexo — outros direitos e responsabilidades eram primordiais.

A hierarquia no interior da linhagem foi estruturada sobre o conceito
de senioridade. Nesse contexto, a senioridade ¢ melhor entendida como
uma organizagao operando sob o principio de quem for o primeiro a che-
gar, sera o primeiro a ser servido. Uma “prioridade por reivindicagao™?® foi
estabelecida para cada recém-chegada(o), se ela(ele) entrou na linhagem
por nascimento ou por casamento. A senioridade baseava-se na ordem de
nascimento para gmo-ilé e na ordem de casamento para aya-ilé. As criangas
nascidas antes de uma determinada aya se juntar a linhagem estavam em
posicao mais elevada que a dela. As criancgas nascidas depois que uma aya
se juntou a linhagem foram classificadas como inferiores; para este grupo,
ela ndo era aya, e sim iyd (mie). E significativo notar que a classificacio de

uma aya dentro da linhagem era independente da posi¢dao de seu conjuge.
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Por exemplo, se um membro antigo se casava com uma aya depois que
sua propria prole se casou, ela (a aya do pai) ocupava uma posi¢ao mais
baixa que as apa de todos os descendentes, porque elas a precederam na
linhagem. Isto ocorria independentemente do fato de que ele, como um
membro idoso da linhagem, ocupava uma posi¢ao mais alta que a de todos
os outros. Este fato novamente mostra que a posicao de cada pessoa foi
estabelecida de forma independente e ressalta minha sinalizacdao de que o
tempo de entrada no cla, e nao o género, determina a classificagao.

A hierarquia dentro da linhagem nao desmoronou ao longo das li-
nhas anassexuais. Embora as fémeas que se unissem a linhagem como aya
estivessem em desvantagem, outras anafémeas que eram integrantes da
linhagem por nascimento nao sofriam tal desvantagem. Entdo, seria in-
correto dizer que as fémeas anatomicas dentro da linhagem eram subor-
dinadas porque eram fémeas anatomicas. Apenas as aya que chegavam na
linhagem pelo casamento eram vistas como forasteiras e subordinadas a
nativas(os) oko. Oko compreendia todas(os) omo-ilé, anamachos e anafémeas,
incluindo criangas que nasceram antes da entrada de uma determinada
aya na linhagem. Em certo sentido, as aya perderam sua idade cronolégi-
ca e entraram na linhagem como “recém-nascidas”, mas sua classificacdao
melhora com o tempo em relagao a outros membros da linhagem que nas-
ceram depois que esta aya entrou na linhagem. Este fato se encaixa mui-
to bem com a ideia da cosmologia ioruba de que até pessoas atualmente
recém-nascidas ja existiam antes de decidirem nascer em uma linhagem
especifica. Entao, o determinante para todos os individuos na linhagem foi
quando a presenca deles foi registrada. A organizacao era dinamica, nao
congelada como as organizacoes de género costumam ser.

Neste contexto, a seguinte declara¢dao da antrop6loga Michelle Rosal-
do ¢ enganosa e uma distor¢ao da realidade ioruba: “Em certas sociedades
africanas, como as iorubas, as mulheres podem controlar boa parte da
oferta de alimentos, acumular dinheiro e negociar em mercados distantes
e importantes; contudo, quando se aproximam de seus maridos, as esposas

devem fingir ignorancia e obediéncia, ajoelhadas para servir os homens



enquanto eles se sentam.”* E ¢bvio nesta afirmacio que a palavra “espo-
sas” ¢ automaticamente universalizada para se referir a todas as anaféme-
as, enquanto o termo “homens” ¢ usado como sinénimo de maridos, como
nas sociedades ocidentais. Como explicado anteriormente, esses N0 sao os
significados dessas categorias na linguagem e na estrutura social iorubas.
Tal afirmacao falha em apontar que, no contexto ioruba, o termo oko (tra-
duzido aqui como “marido”) engloba tanto anamachos quanto anafémeas.
Portanto, a situagdo descrita na citagao nao pode ser entendida em termos
de hierarquia de género, como Rosaldo o fez. De fato, as mesmas cortesias,
tais como ajoelhar, mencionadas na passagem acima, foram concedidas
por aya para as oko anafémeas, membras de suas linhagens conjugais, por
via de regra. Outra adverténcia interessante ¢ que as maes usavam 0ko
‘mi (literalmente, meu 0ko) como um termo carinhoso para suas proprias
criangas, significando que estas, ao contrario de si mesmas, eram nativas e
pertenciam a sua linhagem conjugal.

Em um estudo baseado em Lagos, a antropéloga Sandra T. Barnes,
usando um arcabouco feminista, supoe que as anafémeas iorubas sao su-
bordinadas aos anamachos. Assim, ela interpreta o diferimento observado
de obinrin como uma submissdao em relacdo as figuras de autoridade mas-
culinas. Ela entdo postula uma contradi¢do entre sua observagao ¢ o ethos
cultural de que “as mulheres sdo tao capazes quanto os homens”.* Barnes
interpreta mal o que quer que tenha observado. O paradoxo que ela arti-
cula aqui ¢ de sua propria responsabilidade, ja que, até hoje, a hierarquia
e a autoridade, como demonstrei consistentemente, nao dependem do tipo
de corpo (mais comumente conhecido como género). Além disso, a in-
terpretacao de Barnes do provérbio Bokunrin réjo tobinrin paa, kéjo sad ti ki
(Se um homem vé uma cobra e uma mulher mata a cobra, o importante
¢ que a cobra esteja morta), que ela cita como prova da cultura ethos de

igualdade de género,"

¢ simplista porque ela assume que o provérbio é
atemporal. Uma leitura mais atenta do provérbio sugere a presenca de
categorizagdo de género e sugere uma contestagao, se quisermos, de re-

clamagobes continuas sobre as capacidades de okanrin e obinrin. Uma leitura



mais contextualizada colocaria o provérbio no contexto historico das re-
centes transformagoes coloniais em que, em certos circulos, interesses de
grupos estao sendo apresentados no idioma do género.

Dentro da linhagem, anamachos ¢ anafémeas compunham a categoria
de membros chamada oko, mas a categoria aya parecia ser limitada apenas a
anafémeas. Além da linhagem, no entanto, esse ndo era o caso. Devotas(os)
dos orixas (divindades) eram referidas(os) como aya da(o) orixa particular a
quem se devotavam. Devotas(os) eram aya de um orixa particular porque
este gozava do direito de propriedade/filiacao, assim como os membros de
uma linhagem desfrutavam do direito de filiagao vis-d-vis no casamento de
aya. As(os) devotas(os) eram forasteiras(os) ao santuario, que era o lar do
orixa. De fato, S. O. Babayemi, historiador social ioruba, observando os
devotos da divindade Xango, observa que os cultuadores masculinos, “como
os membros femininos..., s3o referidos como esposas de Xangd”.*

A elucidacdo precedente da ocorréncia da categoria social de aya
anamacho no campo religioso nao deve ser desconsiderada relegando-a
somente a esse dominio. A sociedade ioruba nao era e nao ¢é secular; a
religido era e ¢ parte do tecido cultural e, portanto, ndao pode ser confinada
a um unico dominio social. Como observa Jacob K. Olupona, o historia-
dor da religido: “A religido africana, como outras religides primordiais,
expressa-se em todos os idiomas culturais disponiveis, como musica, artes,
ecologia. Como tal, ndo pode ser estudada isoladamente de seu contexto
sociocultural”.*

Dentro da linhagem, a autoridade vai de quem tem mais idade para
quem tem menos, estando no comando a pessoa mais antiga da linhagem.
Porque, em geral, a maioria das anafémeas adultas omo-i/¢ eram considera-
das casadas e residentes em suas habitagdes conjugais, ha uma tendéncia
na literatura em entender que o membro mais antigo e¢ de mais autorida-
de da linhagem era invariavelmente um okunrin. Isso nao esta correto por
varios motivos. A institui¢do cultural do /émosi referia-se a presenga de
anafémeas adultas gmo-1/é em suas linhagens natais. Ilémosi foi associado

com o retorno a linhagens natais de uma féemea omo-1/é depois de muitos



anos de matrimonio e permanéncia em suas habitacoes conjugais. As obin-
rin adultas da linhagem eram conhecidas coletivamente como o gmo-osi.
Se a integrante anafémea fosse a pessoa mais velha presente na li-
nhagem, ela estaria no apice da autoridade. A presenca de uma anafémea
omo-ilé e sua prole em suas linhagens natais ndo era incomum, dado o fato
de que a patrilocalidade nao era universal nem um estado permanente em
muitos casamentos. Em muitas linhagens privilegiadas, a anafémea gmo-i/é
nao se deslocava necessariamente para suas linhagens conjugais, mesmo
apos o casamento. Samuel Johnson observou que “algumas garotas de nas-
cimentos nobres se casariam abaixo de sua posicao, mas teriam seus filhos
educados em sua propria casa, e entre os filhos de seu pai, e adotariam seu

totem”.** Da mesma forma, N. A. Fadipe reconheceu que

se a familia da mae é influente, uma crianga pode se inclinar mais para o tio materno
do que para o proprio pai. Quer a familia da mae seja influente ou néo, se em algum
momento um homem se sentisse fisicamente ou psicologicamente fora de sua propria
familia estendida, ele seria bem recebido na habita¢do ocupada pela familia de sua

mae.®

Embora Fadipe tenha argumentado que os direitos de uma pessoa
na familia de sua mae sao um pouco mais limitados do que na familia de
seu pal, o fato de certas linhagens tracarem sua ancestralidade através de
uma mae fundadora sugere que ha motivos para contestar essa afirmacao.
Além disso, existem figuras histéricas como Efinsetan Aniwura, a Ialodé
de Ibadan que, no século XIX, era uma das chefas politicas mais podero-
sas. Ela ascendeu a essa posicao de preeminéncia por ter reivindicado a
lideranga da linhagem Oluyolé, que era, na verdade, a linhagem de nasci-
mento de sua mae.* No periodo contemporaneo, minha propria experién-
cia pessoal e pesquisa corroboram as descobertas de Niara Sudarkasa, que
conduziu seu estudo em Aawé, uma cidade de Oyd, no inicio dos anos

1960. Sudarkasa escreve:

Quando um homem ¢ criado na habitagao de sua mae ¢ mora la com suas esposas ¢

filhos, ele geralmente é considerado parte do ntcleo masculino da casa, embora ele



pertenca a linhagem de seu pai. E o caso de um homem na casa dos sessenta anos,
cujo pai habita Ile Alaran no bairro de Odofin, mas vive na habitagao de sua mae (Ile
Alagbede) desde que era muito jovem. Este homem ¢ um membro da linhagem de
seu pai, ele tem direitos de propriedade que resultam da adesao ao idile, e seus filhos
adultos podem construir casas na terra em Ile Alaran. No entanto, este homem cons-
truiu uma casa de dois andares em Ile Alagbede e ¢ 0 homem mais influente naquela
habitagao. Ele é referido pelos membros como o Bale... Sempre que um membro do
Ile Alagbede estiver envolvido em uma disputa com uma pessoa de outra habitagao,

¢ com homem que o Bale da outra habitagio buscaria a solugao do problema.*

Nao obstante o fato de que, na literatura, a cabeca da familia ¢ ge-
ralmente descrita como badle (0 anamacho mais velho), ha linhagens até
hoje que sio lideradas por anafémeas. Em Oghomosé, em 1996, havia
duas chefas de aldeias — Baale Maya e Baale Aroje — representando suas
linhagens e possuindo os titulos hereditarios. Essas anafémeas foram as
primeiras cidadas de ambas as linhagens e da aldeia. E, entio, uma de-
turpagdo grosseira assumir que a anatomia necessariamente definiu a li-
nha de autoridade no interior da linhagem. Os residentes mais antigos
da linhagem eram geralmente as iyd — as maes da linhagem. Essas eram
as velhas maes que geralmente estavam em posiciao de autoridade sobre
seus(suas) descendentes, incluindo qualquer badle que fosse de sua prole.
Elas eram conhecidas coletivamente como dwon iyd (as maes), e nenhuma
decisao coletiva importante poderia ser tomada sem sua participacao indi-
vidual e como grupo. Como geralmente eram as integrantes da linhagem
que viviam mais tempo, elas controlavam informacdes e carregavam a me-
moéria da linhagem. Considerando que esta era uma sociedade baseada
na oralidade, pode-se comecar a entender a importancia de suas posigoes.

A posigao privilegiada ocupada por awon iyd pode ser demonstrada
considerando o papel dominante das apaba (maes do palacio) na politica
da Velha Oy6. O poder associado a longevidade foi institucionalizado no
papel da ayaba na hierarquia politica de Oy6. Discutirei isso no proéximo
capitulo, mas é importante notar aqui que seu poder derivou da experién-
cia e da memoria, “como muitas delas viveram durante o reinado de dois

ou mais alddfin”.** A apaba era a mais proxima, em termos de autoridade,
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ao aldafin, e exercia o poder de governante na capital e nas provincias. A
chefia familiar no territério Oy6 nao deve ser interpretada como lideranca
de fato e de direito, e que estaria no controle de todas as decisdes. Como
a linhagem era segmentada e era um grupo de multiplas camadas e mul-
tigeracional, no qual uma variedade de interesses coletivos, as vezes con-
flitantes e individuais, era representada, a no¢ao de uma chefia de familia
individual ¢ mais enganosa do que elucidadora. No agbo /¢ (habitacao), o
poder estava localizado em uma multiplicidade de locais, e estava ligado
a identidades de papéis sociais que eram multiplas e mutaveis para cada

individuo, dependendo da situagao.

DESCENDENCIA: AGNATICA OU COGNATICA?*

Houve consideravel discussdo sobre a natureza da descendéncia iorubd.
Varias pessoas que realizaram pesquisas antropoldogicas descreveram o
padrdo de linhagem como patrilinear. No entanto, Johnson e Fadipe tra-
balharam seus aspectos cognaticos; suas obras sdo apoiadas por minha
propria pesquisa. Eades também problematiza a ideia de que o sistema
de descendéncia ¢ agnatico, postulando que os equivocos dos estudiosos
resultam do fato de que eles veem a patrilinhagem como a unidade de
analise “natural” sem olhar para a dinamica intradomiciliar.’® Eades acer-
ta ao afirmar que, dentro do agregado familiar, ha um alto grau de seg-
menta¢do — o agrupamento primario é o gmo-iyd.”" Isto é semelhante ao

93552

que Felicia Ekejiuba chama de “nucleo doméstico™* na sociedade Igho; ¢
composto de uma mae e sua prole. Na Iorubalandia, pessoas nascidas da
mesma mae tém lagos mais fortes, e muitas vezes meias(os)-irmas(aos) (que
compartilham um pai comum) ndo se unem tanto se suas maes nao tém
um relacionamento proximo.

Para voltar a sociedade da Velha Oyod, podemos dizer que o sis-
tema de heranca forneceu fortes evidéncias para a natureza cognatica
do sistema de parentesco. Uma vez que apenas se herda em funcgao de

relacoes consanguineas, nem oko nem apa herdaram propriedades entre

983



si. Irmas(os) e prole de anamachos ¢ anafémeas eram as(os) principais
beneficiarias(os). Portanto, era necessario que as criangas conhecessem
suas relacdes de ambos os lados. O forte tabu do incesto também exigia
a conscientizagao dos lagos de parentesco nos lados materno e paterno
da familia.

O foco na patrilinhagem por pessoas que realizam pesquisas antro-
pologicas é de particular importancia na desconstrucao da imposicao de
género na sociedade ioruba. A patrilinhagem concentra-se apenas no pa-
pel das anafémeas como aya (que, na realidade, era apenas um papel entre
muitos que elas cumpriam na antiga sociedade Oy0), ignorando seus pa-
péis como gmo-ile (membros da linhagem). Como o casamento nao levou
a filiacdo, devemos prestar muita atengao a linhagem de nascimento, que
permaneceu como a principal fonte vitalicia de identidade social, acesso
e apoio material e outros. De fato, a prole de uma anafémea retinha seus
direitos e obrigacoes sobre habita¢dao natal materna, quer ela fosse casada
ou nao, na medida em que sua prole pudesse reivindicar propriedade na
habitagao ou ter acesso a terra invocando os direitos de sua mae. Embo-
ra uma anafémea fosse uma aya (residente por casamento) e, geralmente,
também uma iyd (mae) em sua linhagem conjugal, ela era, antes de tudo,
uma omo (prole/membro da linhagem) e uma oko (proprietaria/membra)
em sua casa natal, o que lhe deu acesso aos seus meios de produgdo. Nao
olhar para os diferentes papéis e posicao de anafémeas dentro das relacdes

produz um quadro impreciso.

CASAMENTO: UM ASSUNTO DE FAMILIA

Na sociedade Oyo6-loruba, o casamento era essencialmente uma relagdao
entre linhagens. Contratualmente, formalizava a atribui¢ao dos direitos de
paternidade da linhagem do noivo a prole nascida no decorrer do casa-
mento. Em troca desse direito, bens e servicos eram transferidos da linha-
gem do noivo para a da noiva. Os bens eram dados como dote, enquanto

os servicos eram prestados ao longo da vida. O pagamento do dote pela
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familia do noivo conferia acesso sexual e paternidade. Nao conferia direi-
tos sobre a pessoa ou o trabalho da noiva. O estabelecimento dos direitos
de paternidade de modo algum deslocou o direito da mae e sua linhagem
a prole. A aparente necessidade de estabelecer publicamente os direitos de
paternidade refletia nao o dominio paterno, mas a garantia dos direitos
das maes sobre sua prole.

O arranjo contratual chamado casamento envolvia um longo proces-
s0, ja que, muitas vezes, incluia um periodo de noivado. Era marcado por
uma troca de presentes ¢ varias cerimonias reconhecendo a relacdo en-
tre as duas linhagens. A jornada da noiva para a habitacao do noivo foi
descrita como iséydwd (a construcdo da noiva), a partir da percepgao da
linhagem da noiva. Pela percep¢ao da linhagem do noivo, a jornada foi
referenciada como o igbéyaws (o deslocamento da noiva). A noiva era le-
vada para a entrada da linhagem pelas aya relativamente recém-chegadas,
que eram, portanto, mais jovens na hierarquia.”® Esse ato singular ressal-
tava a natureza coletiva do casamento e a responsabilidade compartilhada
envolvendo diferentes membros ¢ habitantes da linhagem. Iyawd significa
“noiva”, embora no periodo contemporaneo tenha se tornado sinénimo
de aya, referindo-se a uma esposa anafémea.

No dia do casamento, a noiva exibia sua aflicdo, que ressaltava a im-
portancia da mudanca iminente em seu arranjo de moradia. Sua agitacao
era simbolizada na dramatizacao do ekin iyawd, literalmente, as lamenta-

¢oes de uma noiva. Aqui esta um exemplo:

Como se impede a desonra, cria de Lalonpe?
Como se protege contra cometer erros,

Quando alguém chega na casa do marido?

Como se protege contra cometer erros,

Entao, aquela que se comporta como uma adulta?
Que quando alguém ¢ solicitado a fazer algo

Isso exige maturidade mental,

Nio se comporta como uma crianga?*
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Como um coletivo, a linhagem da noiva ocupava posi¢ao mais alta
que a do noivo no intercurso social porque, de acordo com a concepgao
cultural, o primeiro havia feito ao segundo o favor de fornecer acesso a fi-
liagdo por meio da prole dela. Essa era a razao pela qual todos os membros
da familia da aya podiam ter e mereciam a reveréncia do oko conjugal e de
membros de sua linhagem.

O objetivo tnico do dote era conferir direitos sexuais e de paternidade,
e nio direitos A pessoa da noiva, sua propriedade ou seu trabalho. E impor-
tante notar que nao houve acesso de anamachos a paternidade sem assumir
obrigacoes maritais. Mas a paternidade era possivel sem o envolvimento
conjugal sexual — mesmo os parceiros conjugais impotentes podiam ser pais,
desde que tivessem passado pelo processo conjugal, culminando no paga-
mento do dote. No caso de impoténcia do parceiro conjugal sexual, a aya
poderia ter relagdes sexuais com um membro da familia ou um forasteiro.
A prole seria considerada de seu companheiro, visto que a paternidade nao
dependia de ser o pai biologico. O casamento, portanto, era de suma impor-
tancia para os okunrin, ja que sem isso os direitos de paternidade ndo podiam
ser estabelecidos. Sua primazia pode ser discernida nos seguintes versos do

corpus Ifa, no qual o tema da “auséncia de esposa” é predominante:

A divinagdo Ifa foi realizada para Eji Odi,
Que iria ao mercado de Ejigbomekun,
Chorando porque ele ndo tinha esposa.

Eji Odi foi instruido a realizar sacrificios.”

Outro verso diz:

A divinagdo Ifa foi realizada para Orumila
Quando ele estava praticando divinacdo sem uma esposa.
Ele poderia ter uma esposa?

Foi por isso que ele realizou a divinagao.™

Além do iddana (pagamento do dote), o servico da noiva era também

uma caracteristica dos casamentos em Oyd. Denotava os bens e servigos



vitalicios que o noivo devia fornecer a parentela legal da noiva, principal-
mente pai e mae. N. A. Fadipe, escrevendo ha mais de cinquenta anos,

descreve o escopo das obrigagdes de servico da noiva:

Entre as muitas obriga¢oes de um homem para com a familia de sua noiva, que
foram assumidas diretamente no noivado formal do casal, estavam servigos de va-
rios tipos que podem ser classificados da seguinte forma: (1) aqueles que se repetem
anualmente; (2) aqueles cuja natureza e extensao eram conhecidas, mas cujo tempo
de ocorréncia ndo pode ser facilmente previsto; (3) aqueles cuja natureza e extensao
eram conhecidas, mas que eram de carater contingente, dependendo de circunstan-
cias fora do controle de qualquer das partes; (4) aqueles cuja natureza ¢ extensao nao
podiam ser previstas, mas que eram as consequéncias de um curso de ac¢do por parte
dos pais da noiva ou de outros membros de sua familia; e (5) obrigagdes fixas pro-
gramadas de acordo com o critério do parceiro masculino ou seus parentes durante

sua menoridade.”’

Embora os casamentos monogamicos fossem a norma, a poligamia
representava o idioma dominante por meio do qual o casamento era con-
ceituado. De fato, os casamentos em que havia multiplas(os) parceiras(os)
conjugais representavam apenas uma fragao da populacao. Mas o fato de
que todas as aya de uma linhagem eram classificadas em uma tnica hierar-
quia e em relagdo umas com as outras como co-apa dava a impressao de
que todas eram casadas com um tnico parceiro conjugal. Tendo dito isso,
a natureza coletiva do casamento era ressaltada pelo interesse real man-
tido em um casamento por omo-ilé que eram mais jovens que o parceiro
sexual de qualquer aya particular. Os membros da familia tinham interesse
em fazer um bom enlace porque o casamento na familia errada pode-
ria introduzir doengas hereditarias na familia, e isso afetaria suas chances
de casamento ou de sua prole. Um bom casamento era importante por
causa do sistema de levirato — a transferéncia de direitos da vitva para
outro membro da familia ap6s a morte do seu parceiro conjugal (uma
transferéncia que s6 ocorria se a viiva consentisse). A gmo-ilé anafemea
tinha interesse semelhante, porque ela também podia herdar os direitos da

vitva, cujos aspectos sexuais poderiam ser transferidos para sua propria
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prole-anamacho, se a vitiva aceitasse tal acordo. Além do simbolico, come-
¢amos a entender a extensao do interesse coletivo, individual e muito real
mantido por todos os membros da linhagem na aya-ilé.”

O interesse pela poligamia estava diretamente relacionado a necessi-
dade e importancia de procriar e salvaguardar a satide da prole. A prin-
cipal razdo para o casamento foi a procriagao. Se o casamento satisfazia
outras necessidades da sociedade da Velha Oyo¢, elas eram secundarias. As
criangas eram consideradas e (béngaos, o bem). Elas eram a raison d’étre
definitiva da existéncia humana.’® Portanto, a estabilidade do casamen-
to repousava sobre a producao da prole e a manuten¢ao de sua sobrevi-
véncia. Para a noiva, o direito de se tornar mae superava todas as outras
preocupacoes no casamento. Se um casamento nao se tornar fecundo nos
primeiros anos, uma fémea pode ficar preocupada e partir. Como era im-
portante dar a luz, uma vez que as criangas nasciam, sua sobrevivéncia
tornava-se primordial e subsumiu quaisquer outros interesses que fossem
percebidos como conflitantes. Consequentemente, a nova mae praticava a
abstinéncia pos-parto — abstendo-se de relagdes sexuais desde a gravidez
até o momento em que a crianga era desmamada (dois a trés anos), pois
se acreditava que a atividade sexual e a gravidez precoce colocariam em
risco a vida da crianca. O novo pai poderia ter relagoes sexuais se tivesse
outras parceiras conjugais.

Nao hé davida de que a abstinéncia pos-parto foi respeitada. Ha estu-
dos empiricos suficientes — mesmo no periodo mais recente, quando a pra-
tica nao € tdo comum — para mostrar que todos a consideravam imperativa
para a sobrevivéncia da crianca.”” Além dessa preocupacio, havia razoes
estruturais para a abstinéncia. A estrutura da habitacao e a alocacao de
espaco nessa arena densamente povoada significavam que nao havia priva-
cidade, especialmente porque, em geral, os interesses pessoais nao podiam
ser separados dos interesses coletivos.

Como uma ilustragdo dos possiveis dilemas de viver tdao perto de suas
relacdes, vamos supor que um parceiro conjugal estava achando dificil se

abster de sexo com a nova mae. No minimo, ele precisaria da cooperagao



dela para quebrar o tabu. A no¢ao de que o parceiro conjugal poderia im-
por-se a sua aya ¢, na melhor das hipéteses, muito delicada. Devemos lem-
brar que o casal ndo compartilhava quartos; o quarto da aya era geralmen-
te compartilhado com seus filhos e outras pessoas sob seus cuidados. Além
disso, os quartos eram muito pequenos; muitos membros da casa dormiam
na varanda. Assim, havia relativamente pouca privacidade, e a privacida-
de teria sido uma condigdo necessaria para quebrar tabus ou para o abuso
conjugal. Consequentemente, a ideia predominante em algumas literatu-
ras feministas de que o casamento foi estabelecido universalmente com o
interesse dos homens como primordial® nao é confirmada nesse contexto
cultural. Em vez disso, foram estabelecidos casamentos iorubas para ga-
rantir a sobrevivéncia das criancas, e a cultura concebeu a atividade sexual
precoce para uma nova mae como perigosa para a crianca.

A atitude geral das obinrin a respeito da poligamia variou de deseja-
vel a simplesmente tolera-la, uma tolerancia baseada na apreciacdo de
seus beneficios. Era do interesse das omo-ilé anafémeas ter uma grande
comitiva de aya-1lé para convocar quando a ajuda fosse necessaria. A esse
respeito, em particular, a poligamia foi um privilégio nao generificado,
determinado pela reciprocidade estabelecida entre cada individuo aya e
individuo oko. Também era do interesse de uma aya mais velha estar em
um casamento poligamo, porque a responsabilidade do cozimento recaia
sobre a aya mais nova no casamento multiplo; portanto, era comum que
aya iniciasse o processo de poligamia para seu parceiro conjugal. Ela ndo
via isso como contrario ao seu interesse geral. Algumas dessas percep-
¢des sdo explicitas na resposta que recebi de uma “mae idosa”, Alari de
Oké Mapo, a quem entrevistei em Ibadan. Quando mencionei a ideia de
que algumas pessoas acham que a poligamia ¢é prejudicial ao interesse da
aya, ela disse o seguinte:

Eyin aldkowé, e tin dé niu. Béé nda e wipé aya ghodd ba oko da owd po. Wen a bi won

po ni? S’ee rit, ohun 1¢’yin 1o un, 0 jé bée. Boro omo bibi bd ti kiro 1ibeé, i oko st iise, ojiise

re, kin 6 tin ka? Okanrin a rise 1yo td ni ldte mda fi sobe lGjoojimo ndan? Kin lad wd fi gbé

won tira gbd-ghd?



[La vai vocé sabida, de novo! (Referindo-se a meus titulos ocidentais). Outro dia
vocés defendiam os méritos de ter finangas conjuntas com as do oko. Vocés nasceram
juntos? (isto é, relagdes conjugais sao consanguineas?) Desde que uma obinrin satisfa-
¢a sua necessidade de procriar e ele [0 oko] cumpra suas obrigacoes, para que mais?
Oko ndo ¢ o sal que vocé usa em sua comida diariamente. Por que esse desejo de se

prender em um abrago sufocante?]

Sua resposta ressalta uma série de pontos importantes: (1) a prole
como o proposito supremo no casamento, e as criancas sendo a primeira
obrigacao conjunta do casal; (2) a norma de separagao das financas de um
casal, mostrando que nao ha nogao de propriedade conjugal; (3) o privi-
légio dos lacos consanguineos sobre os da conjugalidade; (4) uma visao da
monogamia como nao intrinsecamente desejavel ou positiva; (5) as lacunas
geracionais na sociedade derivam principalmente da introducao do cristia-

nismo e outras ideias e institui¢oes ocidentais.

AYA E ALGUNS ASPECTOS DA ESTRUTURA SOCIAL

Qualquer discussao sobre papéis sociais nao estaria completa sem exami-
nar algumas das ligacoes entre papéis familiares e estrutura social a par-
tir da abordagem de apa. No interior do casamento, as partes dos casais
tinham obrigagdes e certas expectativas mutuas. Nessa medida, tinham
reivindicac¢oes reciprocas sobre o trabalho e o tempo de cada uma. Ti-
nham responsabilidades diferentes para ambas as linhagens. A endogamia
da cidade era predominante, o que significava que era comum que uma
aya que se mudasse para a linhagem de seu parceiro visse membros de sua
propria familia diariamente. Com base na hierarquia de senioridade, o
parceiro conjugal era mais elevado que sua aya no interior da linhagem,
mas sua autoridade, assim como a autoridade de qualquer pessoa de mais
idade, era limitada. Ele ndo tinha controle sobre o trabalho da aya ou
sua propriedade. Todos os adultos tinham suas proprias obrigacdes que
precisavam cumprir. Dentro das linhagens conjugais, essas responsabili-
dades incluiam contribuigdes monetarias e trabalhistas feitas pela aya-ilé

(membro por casamento). Como um omo-ilé, dentro de linhagens natais,



havia obrigac¢oes para com membros da propria linhagem. Por exemplo,
pode-se pedir que alguém contribua com as cerimonias de casamento de
seu irmao ou irma. Além da linhagem, muitas pessoas pertenciam a uma
egbe (associacdao da cidade), que era uma maneira de estabelecer status.
Para muitas obinrin, a maior forma de acumulacao era adquirir um grande
aso (guarda-roupa) para seu proprio uso pessoal e, mais tarde, para suas
descendentes anafémeas. Havia estilos particulares de tecido caro que uma
vd adequadamente deveria ter em seus itéle apdti (bais).** Ao longo da vida,
muitas maes estavam envolvidas em um processo de acumulacao de tecido
para sua descendéncia anafémea e acumulando dotes para sua descendén-
cia anamacho. Nesse contexto, podemos comegar a perceber o delicado
equilibrio de uma multiplicidade de interesses para qualquer pessoa.

Aya tinha sua propriedade e o parceiro conjugal tinha a dele. A au-
séncia da nocao de propriedade conjugal e o fato de que, no sistema de
heranga, as partes do casal nao poderiam herdar a propriedade uma da
outra, ressaltam a necessidade de que a aya fosse remunerada. O sistema
de heranca baseava-se na ideia de que apenas as relagbes consanguineas
poderiam gerar heranga. Irmas(aos) e prole de um falecido eram os que
principalmente se beneficiavam.

A divisao geral do trabalho em domicilios foi basecada na idade relati-
va, com pessoas mais jovens e prole geralmente tendo a responsabilidade
da limpeza ap6ds as refeicoes. Dentro da linhagem, aya cozinhava, ¢ ndo a
obinrin em geral. Além disso, o sistema de senioridade na linhagem signifi-
cava que um membro anafémea que nao fosse aya nao precisava cozinhar.
Portanto, era possivel que uma omo-i/é (membro da linhagem por nasci-
mento) nunca tivesse que cozinhar se ela nao quisesse. Da mesma forma,
aya com senioridade apropriada nao precisava cozinhar. Em um casamen-
to poligamo,” a responsabilidade de servir a comida para o parceiro con-
jugal passava para a aya mais jovem. Esse era um dos principais atrativos
da poligamia para muitas aya — que transferiam certas responsabilidades.
Dada a dissociagdo entre senioridade e empregos servis, ndo ¢ de surpre-

ender que a cozinha fosse passada para as mais novas.



A principal responsabilidade de uma aya era wd 7je (arranjar comida)
para scu parceiro conjugal. O uso do verbo wd (procurar, arranjar) em
oposicao a s¢ (cozinhar) € instrutivo na compreensao do negocio da obten-
cdo de refeicdes. E possivel que fale do fato de que uma grande quantidade
de comida consumida foi comprada nas ruas ¢ nos mercados da cidade.
Nao esta explicito quando exatamente a culindria profissional se desen-
volveu na Iorubalandia, mas é provavel que esteja ligada a urbanizacao.
Nitidamente, no entanto, a pratica de cozinhar alimentos para a venda
nas ruas tem uma longa histéria na regiao. Hugh Clapperton e Richard
Landers, que visitaram Oy6 na década de 1830, discutiram os varios tipos
de pratos cozidos que podiam comprar nos mercados.®*

Como aya estava muito ocupada e envolvida na busca de seus proprios
meios de subsisténcia, grande parte da comida que era consumida diaria-
mente ndo se originava na familia; era comprada. A ideia de que uma aya
tinha que cozinhar para seu parceiro conjugal, portanto, precisa de quali-

ficacdo. Como Sudarkasa observou:

Quando os homens trabalham nos campos ao redor das aldeias, para o café da ma-
nha, eles comem ¢ko ou akara, que compram com dinheiro ou a crédito das mulheres
que vendem nas proximidades das terras de cultivo. Para o almogo, alguns agricul-
tores aferventam e comem uma ou duas fatias de inhame nos campos. Ocasional-
mente, as mulheres cozinham para seus maridos durante o dia, j4 que muitas vezes
trabalham em lugares diferentes; os maridos ndo costumam esperar que suas esposas
preparem qualquer refeicdo, exceto aquela que comem no final da tarde, depois de

voltar dos campos.®

Em geral, alguns pratos e refei¢coes eram mais propensos a serem com-
prados do que outros. Por exemplo, ok (um prato a base de farinha de
inhame) e ¢ko (um prato a base de farinha de milho) foram mais frequen-
temente ligados ao verbo dd (cortar de uma grande quantidade) do que
s¢ (cozinhar). O café¢ da manha era geralmente comida comprada (ndo
caseira), como as pessoas jovens e velhas lo dd ¢komu (conseguiam ¢ko). Cer-
tos pratos demorados parecem ter passado da produgao caseira para o

dominio comercial no inicio da organizacao social das cidades. Eko titi,
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égbo, olele, ekuru e akara vém logo a mente. Nenhum prato, no entanto, esta-
va ausente do cardapio de iyd olddnje (vendedoras profissionais de comida).
Nao ¢ incomum o exemplo de Aduke, que se dedicava a vender alimentos,

que aparece neste verso do corpus de Ifa:

A divinacdo de Ifa foi realizada para Aduké,

Descendéncia de pessoas de bom coragao dos tempos antigos,
Que cozinhava milho e feijao juntos para ter uma vida melhor.
Ela acordava cedo de manha

Chorando porque lhe faltavam as coisas boas.

Foi dito a Aduké que realizasse sacrificios,

E ela o fez.

Depois que ela realizou o sacrificio,

Ela se tornou uma pessoa importante.

Teve dinheiro.

Todas as coisas boas que ela procurou depois

Foram alcancadas por ela.

“Quando cozinhamos feijao e milho juntos,

Todas as boas coisas da vida enchem nossa casa”.%

A necessidade de toda e qualquer pessoa adulta de se sustentar e de
cumprir as obrigagoes familiares e sociais foi entendida como pressuposto.
Portanto, a necessidade de aya perseguir seus proprios meios de subsis-
téncia foi reconhecida, protegida e promovida. Este foi, sem davida, um
dos fatores que moldaram nao apenas a divisdo familiar do trabalho e
das prescri¢gdes, mas também a economia. A profissionalizacdo da cozinha
nao s6 proporcionava uma ocupacao para algumas como tamhbém liberava
muitas maes de cozinhar, para que elas pudessem ir aos mercados locais ou
se engajar na agricultura e no comércio de longa distancia.

Aya nao cozinhava em casa todos os dias, aspecto que fala do tema
da distribui¢dao de tempo. Uma aya geralmente cozinhava mais de uma

refeicdo de cada vez. O pilar da culinaria era o ¢be — um ensopado que
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consiste basicamente de carne e/ou vegetais, pimenta, azeite e temperos.
A preferéncia ioruba por cozimento sobre outras formas de cozinhar pro-
vavelmente se desenvolveu porque os guisados mantém seu sabor e até
tendem a incrementar o sabor, dias ap6s o cozimento inicial. Obe ¢ um pra-
to nutritivo com uma variedade de carboidratos importantes, como zydn,
amala, ¥ba, ldfim e vko. ¥ cozido para durar pelo menos trés a quatro dias,
para que cozinhar diariamente seja uma questao de reaquecer o obe e com-
prar o carboidrato. Tudo isso sugere que cozinhar para a familia nao era
e ainda nao ¢ fundamental para as defini¢cées da vida familiar. Mercados
noturnos eram (e sao) uma caracteristica da estrutura social de Oy6. Eles
eram, em primeiro lugar, mercados de alimentos. O estabelecimento de
mercados noturnos pode ter sido uma resposta a necessidade de conseguir
um jantar para a familia, uma vez que muitas aya estavam ausentes de casa
o dia inteiro, ¢ as vezes por semanas a fio, quando realizavam o comércio
de longa distancia. O geodgrafo econémico B. W. Hodder, em seu estudo

diacronico dos mercados iorubas, concluiu corretamente que

os mercados noturnos nos quais as mulheres conectam suas comunidades locais com
as principais fontes de alimentos da cidade s6 podem ser entendidos no contexto
dos habitos locais de alimentac¢ao dos povos iorubas. A maior parte da populacao
da classe trabalhadora come alimentos que nao foram preparados em suas proprias
casas... A explicagdo para esse fenémeno de cozinhar e comer fora, no entanto, tam-
bém esta ligada ao fato de que as mulheres colocam o comércio em primeiro lugar

em seus interesses.’’

DEBATES ESTRUTURADOS A PARTIR DO GENERO: DOTE, POLIGAMIA, ACESSO
E CONTROLE SEXUAL

Intérpretes ocidentais de muitas sociedades africanas apresentaram o dote
sob o prisma negativo. Em alguns setores, seu significado foi distorcido, re-
duzido a uma troca transacional semelhante a compra de uma esposa. Em
seu estudo sobre o parentesco, o antrop6logo Claude Lévi-Strauss descre-

veu o dote como uma troca de noivas por mercadorias.®® Muitos estudos
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subsequentes simplesmente se basearam nas alegacdes de Lévi-Strauss.
Uma peca classica da pesquisa feminista, nesse sentido, ¢ a elucidacao de
Gayle Rubin® dos conceitos de Lévi-Strauss. O ensaio de Rubin — que vé
as mulheres como vitimas e nao como beneficiarias da instituicao do ca-
samento — ¢ frequentemente usado como a tnica ¢ inquestionavel evidén-
cia na busca feminista (ou seja, na criagdo) do patriarcado nas sociedades
africanas. Por exemplo, em um livro sobre o povo Shona do Zimbabue,
Elizabeth Schmidt retne Lévi-Strauss e Rubin para apoiar sua afirmagao
de que na sociedade shona pré-colonial, “enquanto os homens tém certos
direitos sobre suas parentes femininas, incluindo o direito de dispor delas
em casamento, as mulheres nao tém direitos reciprocos sobre seus parentes
masculinos. Elas sequer possuem plenos direitos sobre si mesmas”.”

Embora a lorubalandia nao fosse a sociedade Shona, o fato de Sch-
midt nao fornecer evidéncias independentes (além de Lévi-Strauss) do
“dote como disponibilidade da parente feminina” me leva a acreditar que
ela esta cometendo o erro comum de homogeneizar todos as sociedades
africanas, quando ndo todas as chamadas sociedades tribais. Isso muitas
vezes leva a ndo buscar em cada sociedade o significado de suas institui-
¢oes. Além disso, a sociedade Shona, como a dos povos iorubas, incorpora
membros femininos, assim como seus parceiros do sexo masculino, como
tendo direito de propriedade em suas linhagens natais.

O livro de Schmidt, entdo, ¢ um exemplo de uma longa tendéncia
de interpretacdes ocidentais equivocadas das culturas africanas, leituras
erroneas causadas pela incapacidade de compreender essas culturas como
elas sdo, em seus proprios termos. Por exemplo, ha uma énfase exagerada
no dote como bens transferidos da linhagem do noivo para a da noiva;
pouca ou nenhuma atenc¢do foi dada ao servigo da noiva — uma tradigdo
que estabelecia as obrigacdes do noivo para com a linhagem da noiva por
toda a vida. A natureza reciproca do contrato de casamento perdeu-se na
discussdo.”! Da mesma forma, o enfoque generificado e singular sobre a

patrilinearidade resultou no apagamento do fato de que filhas, assim como
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os filhos, tinham um direito vitalicio e participavam da linhagem natal,
tendo se casado ou nao.

Como o dote, a pratica da abstinéncia pos-parto tem sido descrita por
varias estudiosas como controle sexual da mulher ¢ um exemplo das limi-
tacOes impostas a membros femininos nas sociedades africanas. O debate
deve ser colocado em contexto comparativo — isto €, a atengao deve tam-
bém se concentrar em sociedades onde tal pratica nao existe. As socieda-
des ocidentais sao um bom exemplo disso. A pratica ioruba da abstinéncia
poOs-parto contrastava nitidamente com as praticas nos casamentos euro-
peus do mesmo periodo histérico, casamentos em que os maridos tinham
acesso sexual ilimitado as esposas. Isso significava que as esposas europeias
nao tinham controle sobre seus corpos, ja que os “direitos conjugais” dos
homens incluiam acesso sexual ilimitado, independentemente do bem-es-
tar da crianga, da idade da crian¢a ou da satide da mae. Em seu livro 4
History of Women’s Bodies, o historiador social Edward Shorter documenta
a dor, a angustia ¢ o perigo que o privilégio sexual masculino e a falta de

consideracdo causaram as mulheres europeias:

Coloque-se no lugar da dona de casa tipica que morava em uma cidade ou vila.
Nem ela nem ninguém mais tinha ideia de quando era o periodo “seguro” para uma
mulher; e, para ela, qualquer ato sexual poderia significar gravidez. Ela era obrigada a
dormir com o marido sempre que ele quisesse. F se tivesse sorte, ela poderia engravidar sete
ou oito vezes, com uma média de seis criancas vivas. A maioria dessas criangas era
inoportuna para ela, pois, se se pode dizer que um tnico tema sustenta sua historia,

¢ o perigo para todos os aspectos de sua satude que a gravidez incessante significava.’

A tese de Shorter ¢ que os avangos médicos entre 1900 e 1930, que
permitiram as mulheres europeias ter alguma medida de controle sobre
sua fertilidade, também contribuiram para que pudessem mudar a priori-
dade para questoes de politica. Para Shorter, “acabar com a vitimizagao
fisica das mulheres foi uma precondi¢ao para o feminismo”.”* Suas analises
e outras postulagoes feministas sobre o casamento como escravidao forne-
cem uma boa base para a questdao de por que o feminismo se desenvolveu

no Ocidente.



Quaisquer que sejam os debates sobre as origens do movimento femi-
nista ocidental, o controle das mulheres sobre seus corpos continua a ser a
pedra angular da agitagao pelos direitos das mulheres. Isto ndao é surpre-
endente, dada a histéria esbogcada acima. A histéria conjugal dos povos
lorubas, no entanto, era diferente, particularmente devido ao fato de que
a expressao sexual masculina nao era privilegiada em relacao a expressao
sexual feminina, bem-estar feminino e sobrevivéncia das criangas. A pri-
mazia da procriagdo, que era acordada para todos os membros adultos
da sociedade, significava que a satide da mae era de suma importancia;
salvaguardando-a para garantir que ela seria capaz de suportar e dar a
luz criancas. A abstinéncia pos-parto, que resultou em espagamento entre
as criangas, também limitou o nimero de bebés que uma mulher poderia
produzir — o que salvaguardava a satde de uma fémea. Antes ¢ agora,
ter um grande nimero de bebés é prejudicial para a satde da mulher. Os
povos iorubas também atribuiam a responsabilidade pela contracepcao ao
ambito em que pertencia: ao casal e a familia, e ndo apenas a aya como
individuo.

Certamente, a poligamia ¢ a abstinéncia pés-parto foram interpreta-
das como sinais de dominancia masculina e articuladas como prejudiciais
aos Interesses das mulheres. A poligamia ¢ frequentemente interpretada
como um sinal de privilégio masculino e subordinagao feminina.”* Essa
abordagem, no entanto, ndo ¢ apenas simplista, mas incorreta, particular-
mente quando a situagdo contemporanea ¢ lida desde a historia. Por um
lado, na Iorubalandia, porque obinrin ndo constituia uma categoria social,
elas nao tinham interesse coletivo como um grupo. Uma anafémea estava
interessada em sua linhagem natal em parte porque era uma fonte de uma
grande comitiva de aya-ilé, que poderia ajuda-la. Esse fenomeno foi com-
plementado pelo interesse da apa de que em tudo o seu oko tivesse interesse
pessoal pelas criancas e responsabilidade material por elas. Comentaristas
frequentemente alegam que a poligamia foi prejudicial porque violou os
direitos sexuais exclusivos de uma aya em relacdo a seu parceiro conjugal.

No entanto, ndo se deve presumir que toda aya necessariamente valoriza
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ter direito sexual exclusivo ao seu parceiro conjugal. Mesmo no nivel in-
dividual, se as ramificacdes da variedade de interesses de uma anafémea
puderem ser examinadas, ¢ possivel perceber que a poligamia nao é ine-
rentemente incompativel com o interesse da aya. A poligamia na sociedade
Oyo6 é melhor apreendida como um privilégio nao atribuido, dependendo
da situacao e dos interesses particulares que sao enfocados a qualquer mo-
mento. Consequentemente, a imposicao de uma interpretagao de género
sobre ela equivale a deturpacao.

Como todas as formas de casamento, a poligamia como instituigao
social ndo ¢ inerentemente boa ou ruim. H4 bons casamentos e maus ca-
samentos, poligamicos ou monogamicos. A histéria do casamento mono-
gamico no Ocidente e as articulacoes feministas de como esta instituigao
tem sido opressiva para mulheres e criangas ndo revelam a monogamia
como um sistema que inerentemente promove o interesse de uma esposa.
Com relacao ao “interesse das mulheres”, seu valor como alternativa a
poligamia ¢ dificilmente explicito. Em um artigo sobre a espinhosa questao
da poligamia na igreja crista, Bernard Adeney, tendo argumentado que a
poligamia nado deveria ter lugar na igreja, faz ainda uma observagao pon-
derada que ¢ relevante para o meu argumento. Ele defende que, para o

pertencimento a igreja,

evem ser] considerados nao apenas o estado civil de uma pessoa, mas também o
d derad, tad 1d , tamb

quao bem suas responsabilidades sdo cumpridas. Se um homem com apenas uma
esposa a negligencia, tiver casos ou for abusivo e ndo mostrar os frutos do arrepen-
dimento, ele podera ser excluido da condi¢cao de membro. Por outro lado, um velho
que viveu por muitos anos com duas esposas e atualmente as trata bem pode ser

bem-vindo a Igreja.”

Responsabilidade ¢ a palavra-chave.

Sera tutil examinar mais de perto a nocao de interesse das mulhe-
res, uma ideia em torno da qual abordagens antipoligamistas gostam de
apresentar suas posi¢oes. Supondo que haja de fato uma categoria “mu-
lheres”, quais sdo os interesses que lhes sdo atribuidos? Se ¢ do interesse

da esposa se abster de sexo por um periodo apés o parto, a monogamia



nao é necessariamente uma influéncia positiva; a evidéncia das sociedades
ocidentais ¢ nitida sobre essa questao. Além disso, em qualquer situacao,
certos interesses entram em conflito uns com os outros. Escolher um sig-
nifica perder o outro. O importante ¢ a liberdade de determinar qual dos
interesses ¢ o mais importante. Assim, quando uma jovem 0yd, depois de
cinco anos de casamento, pede ao seu parceiro conjugal para que so mi di
méji (se case com outra {ydwd), isso nao significa que ela seja ingénua sobre
os possivels problemas que poderiam surgir. Ela provavelmente fez uma
avaliagdo abrangente de seus proprios interesses e determinou quais va-
liam a pena perseguir. Tradicionalmente, a aya, com frequéncia, iniciava
o processo de poligamia para seu parceiro conjugal; quando ela nao o
fazia, seu consentimento tinha que ser buscado. O ponto ¢é que a aya tinha
capacidade de agir.

Ainda assim, a questdao da poligamia exige mais analises, dado o equi-
voco sobre os beneficios para o grupo social nomeado como “homens”.
Talvez o mais interessante a respeito da existéncia da poligamia na Velha
Oyo nao seja tanto sobre a opressao das mulheres quanto sobre o sta-
tus dos homens. Poderiamos perguntar: se alguns okunrin tinham multiplas
parceiras conjugais, isso nao significaria (excluindo o desequilibrio demo-
grafico evidente) que havia muitos okanrin que nao tinham acesso legitimo
a uma s6 anafémea? A poligamia pode, portanto, ser interpretada como
uma instituicao de privagao/disciplina masculina, em vez de privilégio ou
licencga sexual masculinos. Abiola Irele, por exemplo, recomendava muito
o que chamou de “disciplina da monogamia” em oposi¢cao a poligamia
tradicional africana.’”® A razao para o entusiasmo de Irele pela monogamia
nao ¢ explicita, considerando a exploracao fisica e sexual a que muitas
mulheres ocidentais continuam a ser submetidas em seus suburbios mo-
nogamicos. A disciplina masculina nao ¢ inerente a monogamia. No que
diz respeito a uma sociedade poligamica, a questao da disciplina é muito
pertinente. Onde esta a disciplina? Disciplina para quem e para que efei-
tos? Esta linha de raciocinio pde em questdo a ideia de que os anamachos

representam um agrupamento social — a poligamia, afinal, da a alguns



machos um acesso mais legitimo a custa de outros machos. A ideia de uma
uniformidade de interesses de anamachos em oposicao a um interesse co-
letivo assumido das anafémeas precisa ser questionada.

Na Velha Oy6, geralmente eram os anamachos mais jovens que se
encontravam na posi¢ao de ndo ter acesso sexual legitimo. Como men-
cionado anteriormente, o casamento envolvia o pagamento do dote pela
linhagem do noivo a da noiva. Numa situacao em que nao havia desequi-
librio demografico evidente, a poligamia s6 poderia ser sustentada se hou-
vesse okunrin e obinrin se casando em diferentes idades; assim, em média,
as anafémeas se casaram por volta dos 16 a 18 anos de idade — oito a dez
anos mais cedo do que os machos. E possivel que a idade tardia em que
os anamachos se casaram, em relacdo as anafémeas, esteja correlacionada
com a quantidade de tempo necessaria para acumular o dote. Tudo isso
combinado para significar que muitos anamachos de Oy6 nao tiveram
acesso sexual legitimo por muitos anos de suas vidas adultas. Mesmo os
anamachos com duas aya poderiam ser forgados a se abster sexualmente
se ambas engravidassem ao mesmo tempo, o que nao era incomum. Em
outro nivel, ¢ pertinente colocar a questao: O que os anamachos que nao
tinham esposas fazem para obter satisfacdo sexual? Esta questao ¢ colo-
cada deliberadamente contra o pano de fundo das nogdes sociobiologicas
de necessidades sexuais masculinas desenfreadas causadas pelo excesso de
testosterona. Embora varias pessoas que realizaram pesquisas afirmem
que, na Velha Oyo, o ideal era que as noivas permanecessem virgens, ¢
evidente que havia outras institui¢cdes que facultavam o sexo antes do ca-
samento. O importante era que tal relacionamento fosse reconhecido por
ambas as familias e estivesse a caminho de ser concluido como casamento
com o pagamento do dote. Mesmo assim, isso nao poderia ter sido uma
solucao total para o problema de muitos solteiros — envolver-se nesse tipo
de relagdo pré-matrimonial ainda exigia que a familia do anamacho ti-
vesse alguma riqueza acumulada. Em suma, o sistema em geral reduziu a
atividade sexual para os solteiros. Isso enfraquece a imagem da atividade

sexual desenfreada do macho africano (a “brigada da testosterona”)”’ que



foi projetada em varios discursos racistas ¢ masculinistas. A preocupagao
masculina com as relagdes sexuais parece ser exagerada tanto por quem
pesquisa quanto por alguns anamachos no periodo contemporaneo. Mui-
tos okanrin, assim como obinrin, abstiveram-se de relagoes sexuais. A homos-
sexualidade ndo parece ter sido uma opc¢ao.

Isso posto, existe na lorubalandia uma instituigao chamada ale, que é
melhor descrita como uma relagao sexual entre okinrin casados ou solteiros
e obinrin casadas. Essa instituicdo pode ser um meio de se livrar de um pou-
co da pressao, por assim dizer. Para muitas pessoas iorubas, a relacao ale ¢
algo dificil de se falar, especialmente tendo em vista que a hipersexualizacao
crista e ocidental dos povos africanos tornou alguns iorubas moralistas sobre
questdes sexuais. Eu a descrevo como uma institui¢do porque esta presente
na sociedade; ¢ falado sobre; e tem suas proprias “regras do jogo”. Durante
minha pesquisa, muitas pessoas estavam dispostas a falar sobre isso apenas
como algo que outras pessoas fazem. Com base nessa pesquisa, eu diria que
¢ tolerado, se ndo aceito, que pessoas casadas se envolvam em amizades se-
xuais. A relacdo al¢ ¢ muitas vezes emocional e sexualmente carregada, em
contraste com a relacdo matrimonial, que tem a procriacao como seu foco
principal tanto para o okunrin quanto para a obinrn. A instituicdo de alé le-
vanta questoes sobre como os iorubas veem a sexualidade, uma questao que
nio pode ser tratada aqui. E suficiente dizer que no passado, e ainda hoje
em muitos lugares, as questdes de sexualidade ndo eram realmente questoes
de moralidade; o advento do cristianismo e do islamismo mudou isso. A
prevaléncia das relacoes alé nao pode ser determinada com precisdao histo-
rica, mas pode-se data-la pelo menos até a década de 1850. Sua existéncia
¢ documentada mais recentemente em estudos de um grande ntimero de
situagdes em que as futuras divorciadas ja estdo gravidas de seus possiveis
parceiros. Estes tltimos devem se apresentar para pagar reparacoes a0s seus
atuais parceiros conjugais e reivindicar a paternidade do nascituro.”™

Pode-se argumentar que a existéncia de tal pratica na histéria recente
nao significa que seja uma institui¢ao antiga. Essa linha de argumentacao

¢ plausivel, mas, nas tradi¢Oes orais, particularmente aquelas relativas aos



orixas (divindades), ndo ¢ incomum ouvir como um orixa macho gbd (tira)
a aya de outro. A inocéncia de aya sugerida pelo verbo ghd é interessante
o suficiente, mas meu ponto ¢ que o idioma ¢ usado aqui exatamente da
mesma maneira que o ato ¢ atribuido a pessoas humanas. As divindades
iorubds se comportam como pessoas humanas; na verdade, algumas delas
sdo seres humanos deificados. A tendéncia, desde a imposi¢ao do cristia-
nismo e dos valores vitorianos, é reduzir a liberdade sexual para obinrin.
Consequentemente, é mais logico postular que a institui¢ao dlé possui pro-
fundas raizes autdctones — ndo poderia ter se originado com a moralizagao

crista sobre sexo ou as restrigoes vitorianas as mulheres.

VISOES GENERIFICADAS: ESPACOS, ROSTOS E LUGARES NA DIVISAO DO
TRABALHO

Em seu apogeu, Oyo-ile foi um centro de comércio; as mercadorias chegavam a seus
mercados a partir do Atlantico e de cidades no Sudao Ocidental, além do Niger, ¢

eram vendidas ao lado dos produtos da propria Torubalandia.”

Em estudos sobre a sociedade, o conceito da divisao sexual do traba-
lho ¢é invocado como um mantra, sendo sua existéncia universal e atempo-
ral tida como certa. Niara Sudarkasa descreve uma “divisdo do trabalho
por sexo” na antiga sociedade Oyd, na qual os homens sdo classificados
como agricultores ¢ mulheres como comerciantes.®’ Algumas pessoas que
realizaram pesquisas chegaram ao ponto de elevar esse conceito do mundo
terrestre de humanos para o mundo celestial das divindades. Por exemplo,
B. Belasco, em sua discussao sobre a sociedade ioruba, postula uma divisao
sexual do trabalho entre deidades iorubas, partindo do pressuposto de que
ha um consenso sobre quais divindades sao masculinas e quais ndo sao.?”
O debate sobre a divisao do trabalho na velha sociedade Oy6, portanto, é
na verdade formulado por questdes sobre quando as mulheres se tornaram
dominantes no comércio. Embora isso fosse considerado uma curiosidade,
quando nao uma anomalia, essa divisao do trabalho por género raramente

era questionada. A antropéloga Jane Guyer escreve:
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A divisao sexual do trabalho entre os povos iorubas parece menos embutida em uma elabora-
da ldgica cultural de diferengas e oposiges entre homens e mulheres. As discussoes sobre a divisao
do trabalho por sexo sdo formuladas em termos de pragmatismo e nao de metafisica, e
ndo encontrei na literatura nenhuma andlise detalhada da ligacao entre o conceito de

feminilidade no pensamento religioso ¢ as tarefas femininas da vida cotidiana.®

Guyer esta correta sobre a auséncia de uma logica cultural generifi-
cada, mas estd enganada ao supor que a divisao do trabalho entre iorubds
nao envolvia a metafisica: sim; apenas ndo era uma metafisica de género,
mas uma baseada na linhagem. A discussdao subsequente mostrara isso.
Além disso, Guyer nao conseguiu encontrar no¢oes de “tarefas femininas”
simplesmente porque essa nogao de trabalho generificado nao existia na
concepgao autoctone ioruba.

Em muitas outras culturas, tarefas como cozinhar eram limitadas as
mulheres. Na Iorubalandia, como mostrei em uma secdo anterior, foi aya, e
nao obinrin, quem cozinhava. Além disso, a cozinha nao podia ser estereoti-
pada como o trabalho da obinrin porque o okunrin cozinhava regularmente
em suas longas viagens a terras de cultivo — suas gya raramente estavam
com eles porque buscavam seu proprio sustento. Lembre-se da observa-
¢ao de Sudarkasa de que “para o almoco, alguns fazendeiros fervem e
comem uma ou duas fatias de inhame nos campos”.*” Da mesma forma,
a guerra, que em muitas culturas ¢ construida como um empreendimento
masculino, nao foi entendida assim na Iorubalandia. Como a eficacia na
guerra envolveu o controle de forcas misticas e sobrenaturais, muitas das
quais eram controladas por Iya mi Oxoronga (maes metafisicas — algumas
vezes, inapropriadamente, chamadas de bruxas), nao foi possivel reduzir
a participagao na guerra as questoes de género.** Historicamente, houve
muitas obinrin que se engajaram em combates e emergiram como heroinas
de guerra. Um dos relatos mais pitorescos das batalhas de Oy6é — uma
cena descrita por Johnson e desenvolvida por Robert Smith, que coletou
tradi¢oes orais em Oy6 e suas provincias — diz respeito a batalha entre
Ilayi e Borgu; os Oy6 foram liderados por Alaafin Orompoto, que foi uma

“mulher-rei”:%
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As perdas de Oy6 foram grandes e seu exército teria sido derrotado, se ndo fosse por
um incidente incomum. Entre os mortos de Oy6 estava uma das liderangas da Esho
[Guarda Nobre], o general portando o titulo de Gbonka. Orompoto nomeou um
novo Ghonka no campo, e quando este homem foi morto, ela nomeou um terceiro
que, também, sucumbiu. O terceiro Gbonka estava paralisado pela morte trazida
pelas flechas de Borgu, de joelhos, com a boca aberta ¢ os dentes a mostra, como se
sorrisse. Para os Borgu, parecia que este era um guerreiro vivo, imune a suas flechas,
que ria de seus esforgos. Alarmados, eles cessaram de atacar, e os Oy0, que estavam

a ponto de recuar, se reuniram e finalmente conquistaram a vitoria.*

Além disso, ndo se deve encobrir o fato de que, no século XIX, a guer-
ra era um assunto comum. Temos uma excelente documentacao disso nos
estudos de J. . Ade Ajayi e Robert Smith.*” Tudo isso em conjunto indica
que a suposicao de uma divisdo de trabalho por género — como a pressupo-
sicdo de outros construtos de género na sociedade antiga Oy6 — representa
uma imposicao equivocada de um quadro foraneo de referéncia.

Para compreender a divisdo do trabalho em Oyd, devemos conside-
ra-la em dois niveis — um referente ao espaco e outro, pessoal. No ni-
vel espacial, as principais arenas em que o trabalho ocorreu foram os oko
(terras de cultivo), que ficavam a quildometros de distancia da cidade. Era
uma sociedade agraria, cuja maioria dos membros era dgbe (agricultoras/
es). As terras de cultivo contrastavam com a i (cidade), o centro urbano
no qual as pessoas tinham scus /¢ (habitagoes). A terra agricola era vista
principalmente como um local de trabalho, embora muitas vezes as pes-
soas agricultoras tivessem uma aba (cabana) na qual passavam semanas, se
necessario. O i era visto como um lugar de descanso ¢ como o lugar para
desfrutar da boa vida. Como se diz, ¢ la’bo “simi oko (0 lar é o lugar de des-
canso depois de qualquer jornada, inclusive a do campo). No interior das
cidades, as pessoas estavam envolvidas em uma série de ocupagdes. O co-
mércio de varias mercadorias foi predominante. As mercadorias comercia-
lizadas incluiam cultivos como wu (inhame), alimentos processados como
¢lubé (farinha de inhame) e bens de luxo como aso (tecido). O espaco mais
especifico em que o comércio ocorreu foi o gja (mercado), o principal deles

geralmente ficava no centro da cidade, proximo ao palacio de oba. Havia
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varios mercados menores nos bairros; muitas vezes eles estavam associados
a produtos especificos. Além dos limites de Oy6, havia outros organismos
com 0s quais as pessoas negociavam que tinham seus proprios sistemas de
mercado, organizagdes e especialidades.® Devido ao fato de que a econo-
mia tinha algum grau de especializacdo, certas profissdes e oficios como
tecelagem, forja, cirurgia, divinacao, cacga, tingimento ¢ entalhe em cabaca
estavam associados a certas linhagens.

Quanto ao pessoal, a agricultura e o comércio estavam abertos a toda
a populacao. A distingao entre comerciantes foi feita, no entanto, com base
em (1) tipo de mercadoria vendida (por exemplo, aldso era quem vendia
tecidos; elélitho era quem vendia farinha de inhame; oldnje era quem vendia
alimentos); (2) a distancia percorrida (quem percorria longa distancia era
aldroby — quem vem e vai); e (3) a escala de operagao (por exemplo, aldte
era varejista, quem vendia em menor quantidade). Nenhum desses papéis
foi entendido como limitados pelo sexo anatomico. Por essa razao, um dos
termos mais infelizes usados no estudo de comerciantes na Africa Oci-
dental, e agora em todo o continente, ¢ “mulheres do mercado”. Como
foi observado no capitulo 1, este termo da a impressao de que o cromos-
somo X ou a anatomia feminina ¢ a principal qualificacdo para se tornar
comerciante, quando, de fato, em muitas sociedades africanas, a categoria
de comerciantes e suas varias distin¢des nao sao baseadas na anatomia.
Normalmente, os prefixos iyd e babd, no caso ioruba, sao adicionados a
designagao como um sinal de respeito e indicagao de idade, e ndo de gé-
nero. Assim, temos iyd (mae) aldso e babd (pai) aldso, ambos comerciantes de
tecidos. Embora nao houvesse ou houvesse poucos vendedores de comida
okanrin, na concepgao Oyo, o que aquele vendedor de alimentos fazia nao
era diferente do que o babd aldso tazia. Won risowo ni (Basicamente, ambos
estdo negociando).

A generificacido do gja (mercado) na literatura também exige um exa-
me. Toyin Falola argumentou, de forma pouco convincente, que o merca-
do ioruba era um espaco predominantemente de mulheres.?” A reducao

do espago mais publico e mais inclusivo da sociedade a um generificado

115



“espaco para mulheres” exclusivo constitul uma grosseira deturpagao. O
gja estava em estreita relacao com o ddfin (palacio), compartilhando o cen-
tro da cidade. Nas palavras de G. J. Afolabi Ojo, “Oba podia observar,
de uma distancia razoavel, a assembleia regular de seu povo. Além disso,
como era o centro das atividades econémicas do povo, o mercado estava
situado no centro da cidade”.”” A natureza notoriamente publica e nao
exclusiva do ¢jd era aparente em ditos comuns como ayé loja, orun nilé (A
terra é um mercado, e a outra dimensao é um lar). Também se dizia que
were 16 bd tt w’gja kosee wo (Uma pessoa mentalmente instavel que entra no
mercado nunca pode ser curada). A alegagao que ¢é articulada neste ditado
¢ que uma vez que pessoas loucas foram a este espaco publico e foram
reconhecidas como loucas por todos que as viram, elas seriam rotuladas
como loucas. Devido ao grande ntimero de pessoas no mercado, seria im-
possivel abalar o rétulo de “loucura incuravel” e, portanto, a possibilidade
de cura foi afastada. Além disso, o gja era literal e metaforicamente uma
encruzilhada onde uma multiddo de povos de diferentes esferas da vida,
diferentes cidades, diferentes nacionalidades e até mesmo diferentes “se-
res” se encontravam. Porque as pessoas se aproximaram do mercado de
diferentes lugares e de varias direc¢des, foi dito que ond kdn 0 w’oja (Nao ha
um caminho tnico para o mercado). Além disso, acreditava-se também
que os espiritos residiam no mercado e que orixas (divindades), como Exu
e outros seres sobrenaturais e invisiveis, estavam presentes nesse cenario.”!
Falola poderia nos dizer a “identidade de género” desses seres invisiveis?
Obviamente, na concep¢ao iorubd, o ¢jd era o dominio mais aberto de
toda a cidade, nao identificado com um tnico grupo. Embora os mercados
noturnos — das 18h30 as 22h30 — tenham ocorrido, entendeu-se que, a
meia-noite, o mercado tinha que ser desocupado por humanos e entregue
aos espiritos. Por que, entdo, Falola privilegiaria aqueles que ocupavam o
mercado durante o dia sobre aqueles que estavam presentes a partir da
meia-noite? Fazer isso desconsidera a concepc¢ao ioruba em favor do ponto
de vista ocidental. Falola privilegia o fisico em detrimento do metafisico,

que nao ¢ a norma ioruba. Além disso, os mercados nao eram apenas para



negociacao; eles também foram pontos de encontro para pessoas de todas
as esferas da vida. Os mercados também eram lugares para a reencenagao
de importantes rituais historicos do Estado. A mitologia sobre 0bd m’oro e
éniyan orisa foi “realizada pela primeira vez no mercado real”.”” A descrigao

de Sudarkasa do mercado noturno em Aawé e Oy6 diz também que:

Os mercados noturnos sao centros sociais mais importantes que os mercados diurnos.
Os mercados noturnos sao lugares aonde as pessoas que celebram ocasides impor-
tantes trazem sua comitiva e tocadores. No mercado Akesan em Oy6, dificilmente
uma noite se passa sem a apari¢ao de um grupo de dangarinos no mercado. Pessoas
celebrando casamentos, funerais e outras ocasides dangam no mercado em uma das

noites em que as comemoragoes acontecem.”

Pelo exposto, é impossivel entender por que Falola destacaria um gru-
po chamado mulheres e lhes daria este espaco privilegiado, mesmo quan-
do ele esta nos dizendo que era um grupo socialmente marginalizado. Na-
turalmente, ele ndo explica como chegou a essa hipotese. Como outras
pessoas que realizaram pesquisas, ele assume o que se propoe a provar — a
existéncia de “mulheres” como uma categoria social e sua subordinacao
universal. Tal afirmacdo é, como argumentei, espuria e nao pode ser sus-
tentada pela evidéncia.

As profissoes e os oficios especializados eram prerrogativas de linhagens
especificas no sistema politico. A divisao do trabalho aqui era baseada na
linhagem em que a participacdo na linhagem, e ndo a anatomia, era o pré-
-requisito para praticar tais profissdes. Essa divisao do trabalho foi percebida
em um nivel metafisico. Os membros das linhagens especializadas eram vis-
tos com um mandato exclusivo do orixa que permitia o desempenho ade-
quado de suas profissdes. Outras pessoas integrantes da sociedade foram
consideradas incapazes e inaceitaveis por esse motivo. Em sua discussao so-
bre associacoes profissionais em sociedades africanas pré-coloniais, Cheikh

Anta Diop explica a base discriminatéria do acesso ocupacional:

Um sujeito de fora de um oficio, mesmo que adquirisse toda a habilidade e cién-

cia de uma vocac¢do que nao fosse de sua familia, ndo seria capaz de pratica-lo
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eficientemente, no sentido mistico, porque nao foram seus antepassados que firma-
ram o contrato inicial com o espirito que originalmente ensinara tal oficio a huma-

nidade.’*

A caca ¢ um bom exemplo disso. Embora os cagadores geralmente se-
jam apresentados como anamachos, era mais provavel que uma anafémea
de uma habitacao de caga se tornasse uma cacadora que um anamacho de
uma habita¢do nao cagadora se tornasse um cagador. Isso se deve ao fato
de que, embora a caca exigisse armas materiais como arcos, flechas e es-
pingardas, as armas mais importantes do arsenal eram atribui¢des fami-
liares das divindades, remédios, pocOes, encantamentos e talismas, todos
eles segredos familiares guardados cuidadosamente. Minha pesquisa em
Ogb6mosé confirma que a caca ainda é considerada mais como uma vo-
cagao familiar que como uma profissao especifica de género. Eu entrevistel
uma cacadora (iyd ode), Dorcas Ama6, que tinha cerca de 76 anos e ainda
era ativa como ode (cagadora). Ela se vestia como scus colegas do sexo
masculino e trabalhava como guarda de seguranca como os outros caga-
dores. Durante o festival ighé, ela se juntou a eles para disparar sua arma e
realizar outros rituais. Nascida em uma linhagem de caga, ela me contou
a histéria de como se tornou uma cacadora ativa.” Em 1981, ela teve um
sonho em que seu falecido pai, que havia sido um cagador experiente, apa-
receu em um grupo de outros antepassados falecidos dancando o akitinpa
(danga dos cacadores). Enquanto dangavam em diregao a ela, ela se juntou
a danca e seu pai lhe entregou uma arma e ordenou que ela comegasse
a “disparar sua arma”. Ela continuou: Nigbati entyan o gho do dégjad (Nao se
deve desobedecer). Ela nao tinha escolha a nao ser realizar a determinagao
de seu pai. Quando perguntei se ela expressou, no sonho, alguma preo-
cupagdo ao pai por ser fémea, ecla disse que nao se preocupou com isso.
De fato, a preocupacdo particular que ela expressou foi a de que ela era
crista — ela percebeu um conflito entre sua vocagao familiar e sua religido
escolhida, mas seu pai respondeu: “A religido nao nos impede de praticar
nossa vocacao e rituais familiares”.” Na época desse evento, ela morava

com a familia do marido, mas imediatamente partiu para sua habitacao



natal para anunciar a ocorrido. Nao houve oposi¢ao por parte de nenhum
membro de sua familia de cagadores; pelo contrario, estavam todas(os)
radiantes porque seu pai morto a escolheu para f“ara hdn (mostrar-se a
ela). Um de seus irmaos mais novos, que cagava ativamente, ensinou-a
a disparar uma espingarda e ela logo adquiriu uma. Seu caso, portanto,
demonstra que a diferenca anatdmica nao foi percebida como motivo de
exclusdo. Em sociedades nas quais existe uma divisao sexual do trabalho,
esta geralmente ¢ acompanhada por uma ideologia que procura restringir
cada género a seu proprio ambito especifico. Nao existem tais ideologias
na cosmopercepgao ioruba.

A experiéncia de Karin Barber, uma estudiosa das tradigoes orais io-
rubds, pode servir como mais uma indicagdo da disjuncdo entre as suposi-
¢Oes ocidentais sobre género e a compreensao ioruba. Em seu livro I Could
Speak Until Tomorrow, Barber faz a observagao de que “ha poucas situacoes
nas quais as mulheres sao informadas de que nao podem seguir um de-
terminado caminho, porque sao mulheres”.”” Ela entao discute o caso de
uma mulher adivinha — sacerdotisa que, do ponto de vista ocidental, é
uma exce¢ao em uma ocupagao predominantemente masculina: “Quando
tentel descobrir como as pessoas explicavam esse comportamento extra-
ordindrio, ninguém jamais sugeriu que houvesse algo de estranho nisso.
Homens e mulheres afirmaram que nenhum cé6digo foi transgredido por
suas a¢des e que nenhuma desaprovacio foi dirigida a ela”.”® Barber con-
clui, no entanto, que esse declarado principio cultural de abertura e liber-
dade de escolha das mulheres é limitado na pratica. Isso pode ser verdade,
mas se ¢, ¢ porque ela registrou a sociedade ioruba do século XX, uma
sociedade na qual as ideias sobre género estao cada vez mais entranhadas.
No entanto, ha uma disjun¢ao mais fundamental entre as categorias que
sao invocadas por Barber e aquelas invocadas por suas(seus) informantes
iorubas. Apesar da observacdo de Barber de que o mundo ioruba nao
¢ dicotomizado em macho e fémea, suas proprias categorias conceituais
sao; e ela, de fato, chama o mundo de Ifa (divindade da divinagao) de “o

mundo do homem”. E do seu ponto de vista, portanto, que a posicio da



anafémea aldwo (sacerdotisa-adivinha) parece extraordinaria. Barber con-
sidera a masculinidade como um requisito para se tornar um sacerdote-
-adivinho. Em contraste, para seus informantes iorubds, o anassexo deste
nao era uma questao. O que era mais importante para elas(eles) era sua
educagao (um atributo alcangado) e, mais importante ainda, suas conexoes
familiares (uma atribuicao). Isto é o que um informante tinha a dizer sobre

a anafémea aldwo:

Ela aprendeu Ifa. Se uma mulher vai para a escola, ela se torna uma pessoa educada;
se ela aprende Ifa, ela se torna um babalad. Seu pai era um babalad, assim como
seu marido, entdo ela pegou pouco a pouco deles. Nunca houve uma época em que
a associacdo de babalad dissesse que ela ndo tinha o direito de participar de suas

atividades. Os versos que ela aprendeu eram os mesmos de outros babalads. Uma

vez ela soube que era babala6™... Tanto homens como mulheres vém consulta-la.'™

Desde o referencial ioruba, teria sido mais excepcional se essa mu-
lher tivesse se tornado uma aldwo sem que seu pai ou qualquer outro
ancestral tivesse sido. Como as ocupagdes eram baseadas na linhagem,
nao era notavel que ela exercesse a profissao de sua familia como outros
babalaos e suas proles fizeram na Iorubalandia. Isso ndo foi uma excegao
no universo da divinacao-sacerddcio porque, como a maioria dos outros
(homens ou mulheres), ela herdou a profissao. Como se diria em ioruba,
O b old nilé ni (Tudo fica em familia)."" O mesmo se aplica a forja, a tece-
lagem ou a qualquer outra ocupagao que existisse na Velha Oy6. Tanto

okianrin como obinrin estavam representadas(os) em todas as ocupagoes.

QUESTIONANDO A ESTRUTURA DE GENERO

Apesar das evidéncias em contrario, quem se dedicou a investigacdo
usou o género para explicar a divisao do trabalho na Velha Oy6. Amos-
tras de tal discurso sdo apresentadas nesta se¢ao para demonstrar a in-
vencao de uma sociedade generificada e destacar outras questoes relacio-
nadas a essa. Ao pressupor a divisdo de trabalho por género, as pessoas

que realizaram pesquisas se concentraram em explicar o que eles viam
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como predomindncia feminina no comércio. Varias dessas pessoas fazem
a alegacao de que o comércio era uma profissao feminina que ocorria
principalmente na cidade. A agricultura, em contraste, era associada aos
machos e fol assumida como ocorrendo nos campos, que ficavam nos ar-
redores das cidades, muitas vezes a quilémetros de distancia. Esse aspec-
to espacial da divisdo do trabalho, portanto, tem sido usado por quem
pesquisa como base para explicar a divisao ioruba do trabalho. Como F.
J- Pedler,'™ B. W. Hodder postula que a predominancia feminina no mer-
cado rural poderia remontar a condi¢oes de inseguranga interna que tor-
nariam inseguro para os homens se afastarem para os campos, enquanto
as mulheres gozariam de relativa imunidade aos ataques.'” Nao ¢ nitido
por que Hodder acreditava que as fémeas eram imunes a ataques. De
fato, fontes historicas ndo apoiam essa hipotese — considere, por exem-
plo, os nimeros de obinrin iorubas e criangas que foram vendidas durante
o comércio escravagista no Atlantico.'™

A antropologa Niara Sudarkasa, analisando os registros historicos que
documentam o comércio feminino, conclui que as anafémeas geralmente
comercializavam localmente, dentro das cidades, e que muito poucas delas
estavam envolvidas no comércio interurbano. Além disso, ela sugere que a
razao pela qual os machos, e ndo as fémeas, eram os fazendeiros no século
XIX, era que “a agricultura s6 podia ficar a cargo daqueles que também
tinham a responsabilidade de defender a sociedade contra o ataque de
grupos hostis”,'” conclui ela, a agricultura e as operagdes militares anda-
ram de maos dadas, porque ambos ocorreram fora do porto seguro dos
portoes da cidade. Por mais plausivel que essa linha de pensamento possa
parecer, a apresentacao dicotdmica da agricultura e do comércio tem o
efeito de desmentir a relacdo entre os dois e enfraquecer o papel de obinrin
na agricultura e, de fato, na producao em geral.

As principais mercadorias do comércio na sociedade iorubda eram
os alimentos que os comerciantes compravam nos campos € levavam em
suas cabecas para as cidades. O inhame e outros alimentos basicos eram

processados e depois vendidos nos mercados. Isso nao prova, no entanto,
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que sempre houve uma grande separacao espacial entre campos e cidades.
Os registros de Johnson lancam uma sombra sobre a divisdo generificada
entre a fazenda e a cidade quando ele descreve como “cidades na plani-
cie que estdo muito expostas a ataques subitos, ou aquelas que tiveram
que ficar sob longos cercos, tém uma segunda parede ou parede externa
cercando uma grande area que é usada para agricultura durante um cer-
co”.'" Além disso, uma série de relatos documentados por exploradores
e missiondrios europeus descrevem a participagdo feminina no comércio
interurbano. Por exemplo, Hugh Clapperton fez em seu diario a seguinte
observagao sobre a Iorubalandia: “Passamos por varias pessoas, principal-
mente mulheres, pesadamente carregadas de panos, bananas-da-terra e
uma pasta de milho indiano picado”.'"”

Outro aspecto da abordagem de Sudarkasa prenuncia algumas teorias
feministas que foram usadas para explicar a divisdo sexual do trabalho no
Ocidente ¢ em outros lugares. Refiro-me especificamente a ideia de que,
porque as mulheres sdo maes, elas ndo podem se dedicar a atividades que
as levem muito longe da “esfera doméstica”.'™ Assim, Sudarkasa postula
que a maternidade ¢ a principal razao para a domesticagao das mulheres
em geral. Seguindo a crenga convencional dos Estudos Africanos de que
o comércio de longa distancia era dominio de machos, Sudarkasa argu-
menta que, mesmo na sociedade ioruba, apesar do dominio das fémeas no
comércio, o comércio de longa distancia era conduzido por machos. Ela
chega a essa conclusao porque o comércio de longa distancia exigia ficar
longe de casa semanas a fio, e isso é incompativel com a responsabilidade
de cuidar das criangas. “Na Iorubalandia tradicional (como na sociedade
atual), eram principalmente as mulheres que passaram da idade para engra-
vidar que se dedicavam ao comércio de longa distancia, o que exigia que
elas ficassem longe de suas casas por semanas ou até mesmo meses. As
mulheres que ainda eram responsaveis pela prole negociavam nos merca-
dos locais”.!” Com base no pressuposto de que a maternidade domestica
as mulheres, ¢ l6gico concluir que foram principalmente as mulheres na

menopausa, que nao tinham responsabilidade de cuidar de criancas, que
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estavam envolvidas no comércio de longa distancia. Nesse caso, o comér-
cio feminino de longa distancia seria uma excegdo e nao a regra. Mas tal
projecao ¢ baseada em normas culturais ocidentais.

A construgdo ioruba da maternidade era muito diferente daquela que
¢ projetada nessas fantasias baseadas no Ocidente. Para comegar, as obri-
gacoes da maternidade, como as da paternidade, eram a principal razao
para um emprego remunerado para todos os adultos, e o principal incen-
tivo para acumular era a necessidade de fornecer um dote para a propria
prole. A nocao de que eram apenas maes idosas que se engajavam em
comércio de longa distancia ¢, portanto, problematica — quando as mulhe-
res envelheciam, essas necessidades econdmicas primarias ja haviam sido
atendidas. Além disso, com o envelhecimento individual, surgiam mudan-
¢as no ciclo familiar — esperava-se que a prole cuidasse da mae e do pai e,
em especial, que as avos ajudassem a cuidar das(os) netas(os). A mae e o pai
esperavam que sua prole cuidasse deles na velhice; o status social de maes,
pais e prole dependia disso. Portanto, a imagem de uma velha mae envol-
vida no comércio de longa distancia apds a “flor da idade”'"’ (de qualquer
modo que seja definida) ndo ¢ apoiada pelas evidéncias.

De fato, as realidades socioeconémicas da Iorubalandia problemati-
zam a teoria da maternidade como um papel de domesticacao — parte da
defini¢ao de maternidade ioruba foi que as maes devem sustentar material-
mente sua prole. A propria Sudarkasa é bem explicita sobre isso; como ela
observa, a maternidade era um impulso em vez de um obstdculo as atividades
econémicas. Uma vez que o periodo de dar a luz ativamente é estendido
por um longo periodo de tempo, dividir as maes em dois grupos (ou seja,
as jovens ¢ aquelas que passaram pela flor da idade) ¢ muito limitado e
reducionista. Havia outros tipos de mdes — que nao procriaram nem eram
menopausicas. £ compreensivel supor que ter uma crianca recém-nasci-
da tivesse consequéncias em todos os compromissos de uma mulher. Mas
por quanto tempo? Além disso, muitas maes de criancas recém-nascidas
teriam outras criancas, e é pouco provavel que nao tivessem levado em

conta suas responsabilidades para com estas na estruturacao de suas vidas.
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Além disso, os arranjos de vida em grandes habitacoes, oferecendo
uma multiplicidade de maes e pais, significavam que a cria¢ao das criangas
nao era uma experiéncia individualizada que recaia apenas sobre as maes.
Muitas maes foram capazes de compartilhar responsabilidades de cuidar
das criangas, libertando um grande nimero de maes em idade fértil para
se envolver em qualquer atividade que desejasse. As criancas eram fre-
quentemente supervisionadas por criancas mais velhas; pessoas idosas (de
todos os tipos) participaram do cuidado; e bebés foram transportados nas
costas de suas maes ¢ em outras costas para o mercado. Uma vez reconhe-
cido que a divisao do trabalho também abrangeu fatores de senioridade
e geracionais, nao ¢ dificil perceber como a maternidade era compativel
com o comércio de longa distancia. Como ja observei, até mesmo o cha-
mado comércio local tinha um aspecto de longa distancia, porque os gé-
neros alimenticios para o comércio tinham de ser trazidos dos campos que

ficavam a quiléometros de distancia.

DECOMPONDO 0 CONCEITO DE UMA DIVISAO GENERIFICADA DO TRABALHO

A propensao a impor uma divisao de trabalho por género na velha socie-
dade Oy6 decorre de varias suposi¢oes. Uma ¢ que tal divisao é universal
e atemporal. E necessario desmembrar o conceito de divisio do trabalho
por género. Felicity Edholm, Olivia Harris e Kate Young distinguem entre
(1) analisar a divisdo sexual do trabalho como “designacgao diferencial de
tarefas”; isto ¢ “simplesmente declarar de outro modo que a diferenciagdao
de género ¢ realizada em atividades sociais especificas”; e (2) analisar “em
que base outras tarefas que nao as de procriacao e amamentagao sao atri-
buidas a um sexo ou outro, isto €, o conteudo da divisao sexual do trabalho
¢ da natureza da apropriacao e intercambio entre os produtos especificos
do sexo”.'"" Entretanto, como demonstrei acima, nao havia produtos ou
atribuicdo de tarefas especificos de género na Velha Oy6. Okanrin e obinrin
estavam representados em todas as profissoes, e a base da atribuigao, em

todo caso, era o pertencimento a linhagem.
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Edholm, Harris e Young prosseguem sugerindo que, como o casal he-
terossexual é a base da divisao do trabalho, as analises académicas da dife-
renca de género nos papéis/ocupagdes devem se basear em papéis conjugais
— marido/esposa ou mae/pai. Essa abordagem ¢é problematica em relacao
a Velha Oy6 porque ndo havia um casal conjugal como tal, e as pessoas
casadas nao formavam uma unidade produtiva. De fato, a existéncia da po-
ligamia tornou o modelo de papel conjugal complementar inaplicavel. No
que diz respeito ao modelo mae/pai, tanto as maes como os pais tinham
obrigacoes do “ganha-pao” para com as criancas. As maes parecem ter sido
mais proeminentes e cruciais para a cotidiana existéncia e a sobrevivéncia de
sua prole; mas os pais também tinham papéis muito importantes na vida de
seus filhos, particularmente durante os ritos de passagem, como o casamen-
to, que eram de grande importancia na sociedade ioruba. De fato, o modelo
parental na sociedade da Velha Oy6 englobava muito mais do que os papéis
de mae e pai. Era mais uma divisao do trabalho entre os idi-iyd (parentela
materna — a casa da mae) e os idi-babd (parentela paterna — a casa do pai).
Uma anafémea pertencente aos parentes paternos, por exemplo, desempe-
nharia o papel do pai enquanto ela cumprisse as obrigagdes do lado paterno.

Assim, nao podemos aplicar uma nogao simples de complementarida-
de entre o papel dos pais ¢ o papel das maes no cotidiano. Primeiro, uma
nocao mais complexa de complementaridade transcenderia a individuali-
dade de maes e pais e deveria ser colocada no contexto do tempo de vida
de omo (crianga). Em segundo lugar, a presenca de multiplas geracdes e
criangas de diferentes idades no agbo-ilé (habitagao) abre a questao da divi-
sao do cuidado das criancas entre as pessoas residentes. Terceiro, apresen-
tar a divisdo do trabalho na sociedade ioruba em termos de papel conjugal
ignora o fato de que pessoas em relacao de irmandade tinham responsa-
bilidades concretas umas para com as outras e para com as varias aya e
sua prole. Em quarto lugar, a principal responsabilidade dos anamachos e
anafémeas adultos entre si ndo era necessariamente de parceria conjugal;
pessoas em relacdo de irmandade, maes e pais de ambos tinham direito a

reivindicacdes, as vezes, na verdade, de primeira ordem.
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Edholm, Harris ¢ Young argumentam ainda que, em algumas situa-
¢oes, a questao critica ndo € se certas tarefas eram “especificas em relagao
ao sexo” (a questao que dominava a literatura), mas quem controlava o
trabalho e seus produtos''” e quais tarefas eram mais altamente valorizadas
pela cultura. A maternidade era a institui¢do mais valorizada na Ioru-
balandia, e qualquer coisa que fizesse de obinrin uma mae mais eficiente era
promovida, mesmo que isso afetasse outras pessoas € outros Compromissos.
Lembre-se da atitude ioruba em relacao a abstinéncia pos-parto. Aya e oko
controlavam os produtos de seu proprio trabalho, pois nao havia nogao
de propriedade conjugal. Essa relacao de propriedade foi demonstrada no
sistema de heranca em que as partes do casal ndo herdaram propriedades
entre si. Com rela¢do ao comércio versus cultivo, ndo surgiram evidéncias
de que um era mais valorizado do que o outro na época. No entanto, esta
bem documentado que o povo ioruba nesse tempo valorizava a cidade; as-
sociaram-na a boa vida e relagoes sociais. Isso pode sugerir que, em termos
espaciais, a localizacao de comerciantes na cidade poderia ser percebida
como mais vantajosa. Dizer que pessoas comerciantes eram vistas como
mais importantes ¢ extrapolar os limites das evidéncias. Em uma questao
relacionada, Sudarkasa propde que, no século XIX, a infantaria era mais
valorizada do que a agricultura em Ibadan, uma das organizagoes politi-
cas iorubas.'” Ibadan havia ganhado ascendéncia militar, e o aventureiris-
mo militar havia se tornado um caminho para os machos obterem riqueza.
Como resultado deste desenvolvimento, a agricultura durante esse periodo
foi considerada como trabalho fatigante.

O problema do categorialismo talvez seja outro fator para explicar a
inclinagdo para erguer uma divisao do trabalho por género. R. W. Connell
identificou uma das principais caracteristicas da abordagem categorica
na teoria social como o foco na “categoria como uma unidade, em vez
dos processos pelos quais a categoria ¢ constituida, ou os elementos que
a constituem... A ordem social como um todo ¢ retratada em termos de
poucas categorias principais — geralmente duas — relacionadas entre si por

poder e conflito de interesses”.!"* O categorialismo é nitido na andlise da
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ordem social, onde, apesar de uma variedade de possivels compromissos
economicos e da complexidade da divisao do trabalho, os anamachos sao
reduzidos a fazendeiros e as anafémeas a comerciantes. Connell continua
a discutir como a divisao do trabalho por género ¢ mapeada em analises
categoriais. “As analises da divisdo sexual do trabalho, por exemplo, ge-
ralmente estabelecem as categorias de género como uma linha simples
de demarcagdao na vida econdmica, adicionando uma complexidade ao
mapear as voltas e reviravoltas dessa linha em diferentes sociedades”. Ele
argumenta ainda que apenas algumas pessoas dedicadas a pesquisa se pre-
ocupam com “‘a realizacao da ocupag¢ao de uma mulher’... um ponto que,
ao tornar o processo de construcao de categorias uma questao central,
desvia a l6gica abstrata do categorialismo”.'" A observa¢ao de Jane Guyer
sobre a maneira categorial pela qual as ocupacdes sao definidas também ¢
instrutiva. No que diz respeito a agricultura, ela escreve: “E preciso deixar
de lado a designagao essencialmente europeia da agricultura como uma
Unica categoria ocupacional para entender a logica da divisao de tarefas
nesses sistemas [iorubd e beti]”.'"® Da mesma forma, ha que se lembrar
que as pessoas tinham multiplas ocupagdes; por exemplo, muitas pessoas
que exerciam o sacerdoécio-divinagdo praticavam também a agricultura.
Muitas pessoas cultivaram para negociar. Portanto, a separacao entre co-
mércio e agricultura na literatura ¢ injustificada.

Esta se¢ao destacou o categorialismo de género de intérpretes da so-
ciedade Oy6. Argumentei que a criagdo das categorias “homens” e “mu-
lheres” e o mapeamento de tais ocupacdes na agricultura e no comércio,
respectivamente, em uma sociedade na qual okinrin e obinrin estavam re-
presentados em ambas as ocupacoes, nao tém fundamento e nao passam
de uma imposi¢ao de um modelo foraneo que distorce a realidade e leva a
uma falsa simplificacao dos papéis e relacoes sociais.

A estatistica tem sido a base mais crucial para o estabelecimento de
categorias. Portanto, o fundamental para muitas analises ¢ o que pode ser
chamado de “categorialismo estatistico”. Com base nisso, argumenta-se

que homens e mulheres estavam desproporcionalmente representados nas
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diferentes categorias. Assim, se comerciantes eram em sua maioria mu-
lheres, entao o comércio ¢ categorizado como o trabalho de uma mulher.
Este processo subestima os nimeros na categoria de oposi¢dao (também
instalada por quem investiga), e esses nameros sdo geralmente ignorados
¢ nao contribuem em nada para a discussdo. O principal problema com
o categorialismo estatistico é que ele estabelece as categorias “homens” e
“mulheres” a priori e, em seguida, usa estatisticas para validar as suposigdes
nao comprovadas. As estatisticas nao sao inocentes — elas sao coletadas em
termos de um foco de pesquisa que ¢ sustentado por pressuposicoes sobre
a natureza da vida e das sociedades humanas. As estatisticas s6 fazem o
que quem pesquisa quer que elas facam. Assim, em referéncia a antiga
sociedade Oyo, as estatisticas apresentadas para apoiar a afirmacdo de
que houve uma ordem social de género sdo, na verdade, o trabalho dos
proprios académicos realizando uma estatistica generificada.

A partir da abordagem deste livro, a existéncia de homens e mulheres
como categorias sociais deve ser comprovada antes de uma analise estatisti-
ca para mostrar sua prevaléncia. Além disso, devemos voltar ao argumento
mais fundamental deste livro — ao contrario das sociedades ocidentais, as
diferengas anatémicas humanas ndo eram a base das categorias sociais na
Iorubalandia. As estatisticas nada mais sao do que uma “contagem de cor-
pos”; elas sdo apenas outra maneira de validar a no¢ao ocidental de que os
corpos fisicos s30 necessariamente corpos sociais.

A antropdloga Jane Atkinson mostrou que, na sociedade Wana do
sudeste da Asia, todos os papéis sociais sio igualmente abertos a homens e
mulheres. Ela questiona, no entanto, por que estatisticamente as mulheres
sao menos representadas na profissao prestigiosa de xama. Ela conclui que
“uma mulher Wana que se torna uma xama poderosa nao quebrou as re-
gras, mas superou as probabilidades”.!'” As probabilidades s3o a linguagem
suprema das estatisticas e falam da obsessdao ocidental com a mensuracao
e a preocupacao com “evidéncias que podemos ver”.'" As probabilidades
aqui nao sao feitas pelos Wana; elas sdo, na verdade, invengdes da propria

Atkinson. Atkinson reconhece que a cosmopercepcao Wana ¢ diferente da
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cosmovisdao ocidental. O que falta em muitas andlises advindas do Oci-
dente é a percepcao de que categorias mais importantes podem estar em
funcionamento, categorias informadas e constituidas a partir do quadro de
referéncia autéctone. E possivel, por exemplo, que a maioria das pessoas
xamas Wana ou divinadoras-sacerdotisas iorubas assumissem essas ativi-
dades em funcao de sua primogenitura. Quem pesquisa nao pode saber se
a ordem de nascimento nao é uma categoria conceitual da investigacao.
Outras categorias cruciais poderiam ser quem nasceu sob a lua cheia ou a
segunda crianca nascida da segunda esposa. Seria possivel continuar, mas
o ponto é que as categorias ocidentais, como o género, sao globalizadas e
implantadas como validas universalmente, ainda quando outras catego-
rias locais mais importantes podem ter se tornado irrelevantes e, portanto,
inconcebiveis. O argumento apresentado aqui também nao ¢ irrelevante
para as sociedades ocidentais, porque poderia haver outras categorias fun-
damentais que sao igualmente importantes na interpretacdao dessas socie-
dades. Categorias raciais vém prontamente a mente. Nas sociedades oci-
dentais, a senioridade ¢ a ordem de nascimento sao fatores importantes na
determinacao do acesso, oportunidades e identidades pessoais das pessoas;
no entanto, essas variaveis nao receberam tanta atengao quanto deveriam.
Em um estudo do radicalismo nas sociedades ocidentais, Irank Sulloway
afirma que a ordem de nascimento ¢ o fator mais importante que deter-
mina quem se tornard um rebelde na familia.'"” A explicacao do motivo
pelo qual certas variaveis sao privilegiadas em detrimento de outras por
quem pesquisa é importante para entender as sociedades e a teoria social.
No discurso escrito sobre os povos iorubas, o género ¢ privilegiado sobre
a senioridade, apenas por causa do dominio ocidental na conceituac¢ao de

problemas de pesquisa e na teoria social.

GENERO COMO CONSTRUCAO TEORICA E IDEOLOGICA

Como demonstrei repetidamente antes, nos discursos ocidentais, o género
¢ concebido, antes de mais nada, como uma categoria biolégica dicotémi-

ca que ¢ entdo usada como base para a construgao de hierarquias sociais.
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O corpo ¢é usado como chave para situar as pessoas no sistema social oci-
dental, na medida em que a posse ou a auséncia de certas partes do corpo
inscreve diferentes privilégios e desvantagens sociais. O género masculino
¢ o género privilegiado. Mas essas observacdes nao sao verdadeiras no
quadro de referéncia ioruba. Assim, as constru¢des de género nao sao em
st mesmas bioldgicas — elas s3o culturalmente construidas, ¢ sua manuten-
¢ao ¢ uma funcao dos sistemas culturais. Consequentemente, usar as teo-
rias de género ocidentais para interpretar outras sociedades sem recorrer a
suas proprias cosmopercepcoes impoe a elas um modelo ocidental.

Edholm, Harris ¢ Young concluem que “os conceitos que emprega-
mos para pensar sobre as mulheres sao parte de todo um aparato ideologico
que no passado nos desencorajou de analisar o trabalho das mulheres e as
esferas das mulheres como parte integrante da producéo social”.'* Estou de
acordo com a ideia de que os conceitos fazem parte do aparato ideologico.
No entanto, essas pessoas que pesquisam caem na armadilha ideologica
que elucidam — eles empregam o conceito de “mulheres” como um dado,
e nao como parte de “todo um aparato ideoloégico”. Mulher/mulheres é
uma construcdo social, embora seja invocada de maneira associal e a-his-
toricamente. Nao havia mulheres na sociedade ioruba até recentemente.
Havia, obviamente, obinrin. As obinrin sio anafémeas. Sua anatomia, assim
como a dos okdnrin (anamachos), ndo as privilegiava para nenhuma po-
sigao social e, da mesma forma, nao prejudicava seu acesso a qualquer
posicao social.

A exportacdo mundial da teoria feminista, por exemplo, faz parte do
processo de promoc¢ao de normas e valores ocidentais. Acatada por seu
valor aparente, a incumbéncia feminista de tornar as mulheres visiveis ¢
levada a cabo submergindo muitas categorias locais e regionais, o que de
fato impoe valores culturais ocidentais. A formacao global de género é
entdo um processo imperialista possibilitado pelo dominio material e inte-
lectual ocidental. Com efeito, uma das recomendac¢des mais importantes
que emerge da minha analise da sociedade ioruba é que, em qualquer

consideragdo de construcao de género, quem pesquisa deve se preocupar
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nao apenas com os ‘“porqués” do género, mas também com os “quem” —
porque um determina o outro. Ou seja, quando quem investiga diz que
o género ¢ socialmente construido, temos nao apenas que localizar o que
esta sendo construido, mas também identificar quem (singular e plural) faz
a construcdo. Para retornar a metafora do edificio usada anteriormente,
quantos dos tijolos para a construc¢ao do edificio provém da sociedade em
questao? Quantos vém de quem investiga? E, finalmente, quantos vém do
publico?

O problema do género nos Estudos Africanos tem sido geralmente
colocado como a questao da mulher, isto é, em termos de quanto as mu-
lheres sao oprimidas pelo patriarcado em qualquer sociedade. As mulheres
e o patriarcado sao aceitos com naturalidade e, portanto, sao deixados sem
analise ¢ sem explicacdo. No entanto, ao mapear o quadro de referéncia
ioruba, ficou explicito que a categoria social “mulher” — identificada ana-
tomicamente e percebida como vitima e socialmente desfavorecida — nao
existia. Assumir a priori a questao da mulher constitui uma aplicacao infun-
dada do modelo ocidental, privilegiando o modo ocidental de ver e, assim,
apagando o modelo ioruba de ser.

Em conclusdo, o que o caso 1oruba nos diz sobre género como catego-
ria ¢ que este nao é um dado. Assim, como uma ferramenta analitica, ele
nao pode ser invocado da mesma maneira e no mesmo grau em diferentes
situagdes no tempo e no espago. O género ¢ tanto uma construcao social
quanto historica. Nao ha davida de que o género tem seu lugar e tempo
nas analises académicas, mas seu lugar e seu tempo ndo eram a sociedade
ioruba pré-colonial. O tempo do “género” viria durante o periodo colo-
nial, que sera discutido nos capitulos seguintes. Mesmo em referéncia a es-
ses periodos, o género ndo pode ser teorizado em si mesmo; ele deve estar
localizado dentro de sistemas culturais — locais e globais —, e sua historia e
articulagoes devem ser mapeadas criticamente junto com outros aspectos

dos sistemas sociais.
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FAZENDO HISTORIA, CRIANDO GENERO: A INVENCAO DE
HOMENS E REIS NA ESCRITA DAS TRADICOES ORAIS DE 0Y0

Quando falamos de tradi¢oes ou historias africanas, queremos dizer tradigao oral,
e nenhuma tentativa de penetrar na histéria e no espirito dos povos africanos ¢é
valida, a menos que se baseie na heranca de conhecimento de todo tipo transmitido

pacientemente de boca em orelha, de mestre para discipulo, através dos séculos.

Amadou Hampaté Ba, “Approaching Africa”

De todas as coisas que foram produzidas na Africa durante o periodo
colonial — cultivos comerciais, Estados e tribos, para citar alguns — a historia e
a tradi¢ao sdo as menos reconhecidas. Isso nao significa que os povos africa-
nos nao tivessem historia antes que o homem branco viesse. Mais apropria-
damente, faco as seguintes distin¢des: primeiro, histéria como experiéncia
vivida; segundo, a histéria como um registro da experiéncia vivida que ¢ co-
dificada nas tradigdes orais;' e, terceiro, a historia escrita. A Gltima categoria
esta muito ligada aos compromissos europeus com a Africa e 4 introducio
da “escrita histérica” como disciplina e profissao. De fato, é importante re-
conhecer que a historia africana, incluindo as tradi¢oes orais, foi registrada
como resultado do ataque europeu. Isso ressalta o fato de que interesses
ideologicos estavam em agao na construgao da historia africana, como ¢ o
caso de toda a historia. A tradi¢do é constantemente reinventada para refle-
tir esses interesses. A. I. Asiwaju, por exemplo, em um ensaio examinando
as motivagoes politicas e manipulacoes da tradi¢ao oral na constituicao do
obanato em diferentes partes de Iorubalandia durante o periodo colonial, es-
creve: “Na era do dominio europeu, particularmente do dominio britanico,
quando o governo frequentemente baseava a maioria de suas decisdes so-
bre as reivindicagoes locais acerca da evidéncia da historia tradicional, uma
boa propor¢ao dos dados tendia a ser manipulada deliberadamente”.? Esse
processo de manipulacao produziu exemplos do que Asiwaju se refere, com

humor, como “nouveau rois da Iorubalandia”.?
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O conceito de “tradigdes inventadas™ ¢ 1til para sondar a reconstitui-
¢ao das tradigoes orais africanas no periodo contemporaneo. Eu o aciono
por reconhecer a implicacao do presente no passado, em vez de fazer uma

%5

alegagdo “presentista” de que o passado ¢ apenas fabricado para refletir
os interesses presentes. A elaboracao de J. D. Y. Peel da ideia de “reprodu-
¢ao estereotipada” ou o condicionamento mutuo do passado e do presente
¢ uma abordagem mais tutil nesse caso. Peel declara: “Quando possivel, a
pratica atual é regida pelo modelo da pratica passada e, onde a mudanga
ocorre, ha uma tendéncia a retrabalhar o passado para fazer parecer que
a pratica passada governou a pratica atual”.®

A nogao de tradi¢des inventadas nao implica necessariamente deso-
nestidade; o processo é geralmente muito mais inconsciente. De fato, ¢ um
testemunho da natureza imediata da evidéncia e da posi¢ao de qualquer
registro particular do passado. Como Arjun Appadurai nos lembra: “Em-
bora o passado seja inerentemente discutivel, ndo é um recurso simbélico
infinito e plastico, totalmente suscetivel a propositos contemporaneos (...).
Pelo contrario, o passado é um recurso cultural governado por regras e,
portanto, finito. Tal como acontece com outros tipos de regras culturais,
tudo é possivel, mas apenas algumas coisas sio permissiveis”.” O que é
permissivel é culturalmente limitado. A ideia expressa na nogao de per-
missibilidade ¢ que a extensao em que o passado é maleavel para os pro-
positos atuais é limitada. Embora muitas coisas possam mudar, algumas
coisas devem permanecer as mesmas. A tarefa da sociologia historica ¢
perceber quais instituigoes mudaram e quais permaneceram as mesmas
em contetido e em forma e quais processos historicos e forgas culturais
tornaram tais mudancas e continuidades “permissiveis”, para usar o termo
de Appadurai. Também é importante notar que ha uma leitura positiva
da nocao de tradigdes inventadas que reconhece que as tradi¢oes, como
um corpo de conhecimento, nao sdo estaticas, mas dinamicas, e partem
de um processo nas experiéncias vividas das pessoas. Consequentemente,
aideia de “invencao” nao sugere que nao haja tradicoes reais. Além disso,

nao significa que a mudanca em si anule a existéncia da tradi¢ao como
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um todo.? A concepcio ioruba de tradi¢ao (asa) fala sobre a questio da
interacdo entre o passado e o presente e a acdao da pessoa que “reconta” a

histéria a qualquer momento. Olabiyi Yai explica dsd da seguinte forma:

Algo nao pode ser qualificado como dsa sem ter sido resultado da escolha deliberada
(s@), baseada no discernimento e consciéncia das prdticas e processos histdricos (itan), individual
ou coletivamente pelo o7 individual ou coletivo (destino pessoal que é escolhido antes
de entrar no mundo da humanidade). E como a escolha dirige o nascimento de dsa

(tradi¢do), esta ultima ¢ permanentemente sujeita & metamorfose.’

Desde o periodo colonial, a histéria ioruba foi reconstituida por meio
de um processo de invencdo de tradi¢oes generificadas. Homens e mulhe-
res foram inventados como categorias sociais, ¢ a histéria ¢ apresentada
como dominada por atores masculinos. Os atores femininos estao virtual-
mente ausentes ¢, quando sdo reconhecidos, sao reduzidos a excec¢des. A
historiadora Bolanle Awe faz uma observacao semelhante quando escreve
que construir “a histéria das mulheres” foi dificil devido a “escassez de
informacdes [sobre as conquistas femininas], particularmente provas do-
cumentais; (...) algumas mulheres notaveis da historia foram confundidas
com homens e suas realizagoes [foram| atribuidas a governantes do sexo
masculino!”'” Em um ensaio anterior, Awe aludiu a uma distin¢io entre
a historiografia africana, com seu viés masculino, e as tradi¢des orais afri-
canas, que incluem todos os segmentos da populacao. Torna-se explici-
to, entdo, que a nocao de “histéria das mulheres” como articulada pela
“feminista internacional ocidental”!! é problematica em relacio a Africa.
Subjacente a ideia da histéria das mulheres estdo as suposigoes de: (1) que
quaisquer relatos do passado que temos agora sao, na verdade, a histéria
dos homens; e (2) que aceitar tal conceituacao seria legitimar afirmacdes
que ja sabemos serem falsas no caso de muitas sociedades africanas. Se
devemos “recuperar a historia das mulheres”, nds, que nos dedicamos a
pesquisa, ndo podemos ser a-histéricos em nossa abordagem. A questao é:
quando essa histéria se perdeu? E como foi possivel em nossas sociedades
que as historias de “homens” e “mulheres” fossem assim separadas? Em

suma, o conceito de viés de género na prépria histoéria exige um exame
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atento, na medida em que privilegia a tradicao euro-estadunidense de
histéria de predomindncia masculina sobre as tradi¢oes orais africanas,
muitas vezes inclusivas. Tal privilégio faz sentido no periodo contempo-
raneo, mas com relagao a longa duragao da histéria ioruba, por exemplo,
ele realmente nao tem lugar. No esforco para corrigir o viés masculino da
recente documentagao histérica africana, quem pesquisa poderia comegar
com um reexame fundamental de tais historiografias como a Histéria Geral
da Africa e Groundwork of Nigerian History da Unesco, os quais Awe aponta
como masculinamente enviesados."” Os trabalhos de pesquisa histdrica,
como os de Awe, dedicados a recolocarem as mulheres de volta na histéria,
particularmente contra o pano de fundo das reconstrugoes histéricas de
predominancia masculina do altimo século e meio, devem ser aplaudidos.
Na contabilizac¢do de “passados”, no entanto, fatores conjunturais nao sao
menos importantes do que eventos historicos e fatos socioculturais.’® E
preciso perguntar: Quais sdo as origens dessa historiografia africana de
viés masculino? E, mais importante, por que a histéria escrita em geral
continua sendo androcéntrica?

Consequentemente, minha preocupagao nao é com a “histéria das mu-
lheres”, em si. Em vez disso, meu foco, mais fundamentalmente, é questio-
nar a historicidade da interpretacio de género das tradigdes orais de Oyd
no trabalho de muitas pesquisas histéricas contemporaneas. Meu objetivo
¢ chamar a aten¢ao para o fato de que escrever a histéria ioruba tem sido
um processo de atribuicdo de género, no qual reis e homens foram criados
a partir de tradi¢des orais que eram originalmente isentas de categorias de
género. Para tracar e explicar esses processos, questiono a obra de Samuel
Johnson," o historiador pioneiro dos povos iorubds, e outras escritas que
abordaram a questao do género na historiografia de Oyo6. Questoes de lin-
guagem, a transmissao de conhecimento, a identidade social de quem escre-
ve a historia, a colecdo e traducdo cultural das tradi¢des orais também serdo
abordadas. Além disso, imagens do passado apresentadas na arte de Oyo
serao examinadas, levando em conta o “olhar de género” que foi introduzi-

do na interpretacao do passado por quem construiu a historiografia da arte.
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ENCONTRANDO O REI EM CADA HOMEM

Grande parte da historia de Oyo-Ioruba foi escrita no modo tradicional de
documentacao historica, centrado em eventos, repleto de sua super-repre-
sentagao de guerras, reis e grandes homens. Esse foco, que pressupée um
interesse indefinido, levou a ideia de que os atores masculinos dominavam
em detrimento (e na virtual auséncia de) “mulheres”. No capitulo anterior,
mostrel que as categorias de género nao existiam como tais na antiga so-
ciedade Oy6 — o género nao era um principio organizador. A senioridade,
definida pela idade relativa, era o principio dominante. Assim, categorias
sociais decorrentes de uma elaboracao de distingoes anatomicas — catego-
rias como “homens” e “mulheres” ou reis — nao existiam. As categorias
sociais de Oy6 eram isentas de género, na medida em que a anatomia nao
constituia a base para sua construgdo e elaboracao. O acesso ao poder,
exercicio de autoridade e adesdo em ocupacdes derivadas da linhagem, era
regulado internamente pela idade e nao pelo sexo.

Entao, no que diz respeito a historiografia da Velha Oy6, as catego-
rias “homens” e “mulheres” tiveram que ser inventadas. Essa invencao, no
entanto, nao foi sistematica. Seu impeto original estava enraizado na supo-
sicao de que o género ¢ uma maneira natural de categorizar em qualquer
sociedade e que o privilégio masculino é a manifestacdao definitiva de tal
categorizagdo. Essa suposicdo foi importada da histoéria europeia como o
modelo da histéria global; e por causa da colonizacao e da formagao edu-
cacional de pessoas de origem africana que pesquisaram a historia, muitas
dessas pessoas nao se afastaram do modelo ocidental, que elas aceitaram
como natural. Por mais inestimavel que tenha sido seu trabalho, é impor-
tante questionar em sua totalidade a suposi¢ao, na historiografia, de que
o género era uma categoria nas sociedades da Velha Oy6 e, de fato, da lo-
rubaldndia. Do mesmo modo, a no¢ao de dominagao masculina, baseada
no privilégio da posse do pénis, deve ser minuciosamente interrogada. Tais
artigos de fé devem ser provados primeiro, nao aceitos automaticamente,

ou usados como base para discussao subsequente. O que e quem constitui
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a categoria “homens” e o que constitul os interesses masculinos deve ser
explicado.

Por outro lado, a premissa impulsionada mais recentemente sobre
a chamada posicao das mulheres também precisa ser desconstruida. Ela
também ¢ fundamentalmente falha quando entende as categorias e inte-
resses de género como dados atemporais. Além disso, ¢ prejudicial para
as mulheres: uma vez que assume a dominag¢dao masculina, transforma as
fémeas em posicoes de poder em “machos” ou excecoes. Se o foco for mu-
dado do status das mulheres para o status dos homens, pode ser possivel
situar algumas abordagens teéricas em um contexto histérico e cultural.
Procuro reunir fatores socioculturais e conjunturais na interpretacio das
tradicoes orais de Oyo. Sustento, portanto, que o surgimento de homens e
mulheres como categorias sociais no discurso Oyé-Ioruba foi um processo
historico e que qualquer interpretacdo da historia que pressupoe que essas
categorias sejam atemporais é inerentemente falha.

E importante entender que isso nio é uma objecio polémica a domi-
nacao social masculina. Meu foco, ao contrario, é examinar sistematica-
mente os blocos de construcao do conhecimento histérico. O que se ques-
tiona ¢ a alegacdo, na historiografia iorub4d, de que a antiga sociedade Oy6
era dominada por machos, quando nenhuma evidéncia jamais foi apre-
sentada para sustentar essa posicao. A historia e a tradicao do Oy6 foram
reconstituidas durante o periodo colonial, e a cosmopercepg¢ao e o quadro
de referéncia autoctones foram subvertidos no processo de constituigdo
das novas categorias sociais — homens, mulheres e reis, em particular.

Na primeira parte deste capitulo, questiono especificamente as lista-
gens dinasticas de alddfin (governantes) que foram apresentadas por varios
compiladores locais e estrangeiros do passado. Essas listas pretendem mos-
trar que os governantes do sexo masculino eram a norma e que, se hou-
vesse mulheres, elas eram excecdes. A questao que surge entao é: dado que
os nomes, pronomes e categorias sociais de Oy6 nao tém especificidade
de género, como quem escreveu a historia decifrou o género da totalidade

de aldafin nas listas? Dito de outra forma: considerando a dificuldade de
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identificar o sexo anatdémico, de uma distancia espacial e temporal, e no
contexto da lingua ioruba, como os “compiladores” das listas foram capa-
zes de identificar governantes particulares como machos, especialmente os
que governaram antes do século XIX, periodo em que nao havia relatos
escritos de testemunhas oculares?

N. A. Fadipe observa um aspecto importante do problema de decifrar
o género entre os povos iorubas quando se estd a uma distancia espacial e
temporal do tema: “[A] introducao do pronome pessoal da terceira pessoa
do singular ¢ em uma passagem escrita iorubd, na qual pessoas e coisas de
varios géneros ja foram mencionados anteriormente, pode ser irritante,
porque ¢ pode significar ele, ela, isso ou isto”."” A fonte da irritagao de Fa-
dipe ndo esta na lingua iorubd, mas na mais recente imposigao a sociedade
da predilegao europeia de categorizacdo por género. Nao se pode culpar o
ioruba por nao criar construc¢oes de género. O problema real ¢ o erro de
traducdo e a distor¢ao que resultaram do processo de imposi¢ao de mode-
los ocidentais na reconstrucao do passado ioruba.

Em dltima instancia, o argumento deste capitulo nao é se as mulhe-
res foram construidas como ausentes entre governantes Oyo-lorubd, mas
sobre a apresentagao de alddfin como homens; também, o capitulo pro-
blematiza a projecdo do poder de governantes como sendo fundado na
existéncia de privilégio e interesse masculinos. A ideia de que o privilégio
inerente ao tipo de corpo masculino foi introduzido na pesquisa sobre os
povos iorubas sem um exame cuidadoso do ethos cultural desse povo e dos
parametros de codificacao da informacao; portanto, sem justificativa. Na
Velha Oy6, nao havia especificagoes de género legais, linguisticas ou cul-
turais para o acesso a determinados cargos e posi¢oes. Antes de criar a ca-
tegoria “reis” seria primeiro necessario criar a categoria “homens”. Feito
isso, os homens recebiam o governo do império, enquanto a parte residual
da sociedade foi designada como dominio de outra categoria — rotulada
de “mulheres”. Esse processo derivou da suposicdo acritica de que as cate-
gorias ocidentais eram universais. Assim, a medida que as tradi¢gdes orais

iorubds se tornavam parte da historia global, adquiriam as fei¢oes das
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instituigoes culturais dominantes de seu tempo — tanto ocidentais quanto
cristas. Nessas tradi¢oes, acredita-se que o poder e a autoridade sao prer-
rogativas do sexo masculino e, portanto, os interesses de género estao na
base das institui¢oes politicas.

Assim, quem se dedicava a histoéria ou a outras pesquisas sobre a an-
tiga sociedade de Oyd, partindo dessas suposicoes, deve ser pressionado
para fornecer uma prova de que: (1) uma leitura de género das tradi¢des
lorubas ¢ valida; (2) existia um sistema de governo que se baseava no inte-
resse masculino e na sucessao exclusivamente masculina; (3) a hierarquia
politica era dominada pelos machos; (4) a masculinidade constituia um
interesse social particular que promovia os homens como um grupo sobre
as mulheres; e (5) tal sistema de género é atemporal.

Uma pesquisa documental sobre a histéria de Oyé mostra que to-
das as categorias que eram isentas de género tornaram-se generificadas
e masculinas. A prole foi transformada em filhos, irmandade em irmaos,
governantes em homens ¢ alddfin em reis — ao menos no nivel da lingua-
gem. Anafémeas que ocuparam tronos foram rotineiramente rebaixadas a
regentes. Isso faz parte do processo de patriarcalizacao da historia de Oyo,
um processo no qual a masculinizacao de aldafin e da classe aristocratica
em geral tem desempenhado um papel significativo. Esse processo tam-
bém estimulou outro, a saber, a feminizacao de certas posigoes, através da
qual a influéncia de mulheres no poder em toda a sociedade foi reduzida a
um interesse indefinido, distinto do resto da comunidade. A generificagdao
da histéria Oy6 também surge no campo da histéria da arte, no qual a

discussao do mundo visual assume dimensdes sexuais.

FALANDO A HISTORIA: ESCUTANDO 0S HOMENS
A histéria da publicacao de The History of the Yorubas, do reverendo Samuel

Johnson, ¢ fascinante por si s6, embora nao haja espaco para narra-la
aqui. Basta dizer que, embora o manuscrito original tenha sido concluido
em 1897, ndo foi publicado até 1921. Johnson era um iorubd, um Saro,'*

cujo legado para seu povo era uma documentacao de sua historia. Nao ha
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davida de que sua motivacao para escrever era nacionalista, e seu papel na
documentacao da historia ioruba nao pode ser subestimado. Robin Law,

historiador do Império Oy, afirma:

As tradigdes historicas de Oy6 nao constituiam uma histéria de Oy6, até que articu-
ladas por um historiador culto como Johnson. Em uma sociedade oral, ndo ha tanto
uma histéria tradicional quanto uma gama de tradi¢oes historicas, cada tradi¢do (ou
pelo menos cada grupo de tradi¢oes) com sua propria fungio e contexto institucio-

nal.'”

Embora se possa concordar com o pronunciamento de Law sobre o
papel fundamental de Johnson na construgao da historiografia de Oyo,
desde a abordagem dos povos iorubds, os varios ids (narrativas) ¢ informa-
¢oes codificadas em orikis (poesias laudatoérias) constituem sua explicagao
do passado, com ou sem a intervencao de Johnson. Deve-se enfatizar que a
compreensao, nas tradi¢oes histéricas ocidentais pés-modernas, de que os
pontos de vista estdo implicados na documentacao historica e que os fatos
historicos, em um dado momento, sao um resultado da contestagdo, nao ¢
nova — essa percepgao sempre foi levada em consideragao na apresentacgao
das tradig¢des historicas iorubas. Os itds e ortkis sao mobilizados criticamen-
te na Iorubalandia com o seu papel perspectivo em mente; portanto, ndo
ha nogoes mistificadoras de objetividade.

A influéncia do reverendo Johnson na historiografia ioruba nao pode
ser subestimada no nivel da histéria escrita ou das tradigoes orais. De fato,
seu trabalho esta sendo reabsorvido em tradigdes orais iorubas, em um
processo de reagao.'® Como qualquer pioneiro, Johnson e seu trabalho
foram criticados por pessoas que pesquisaram ou comentaram sua obra.
Seu viés em favor do estado de Oy foi observado," e seu partidarismo
cristao fol denunciado. A partir da abordagem deste estudo, no entanto,
0 que interessa ¢ a lista dindstica de Johnson que, supostamente, mostra
cada aldafin que governou Oyd, desde o seu inicio. B. A. Agiri fez uma
critica abrangente de muitos aspectos do relato de Johnson.?” Robin Law e
Robert Smith levantaram questdes sobre a factualidade desta lista vis-d-vis

o numero de aldafin, a cronologia dos eventos, a durac¢ao dos reinados e até
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mesmo a ordem em que tais governantes reinaram.?’ O que atraiu pouca
atenc¢ao ¢ a suposicao inquestionavel de que tais alddfin eram machos e que
quaisquer fémeas entre eles eram excegoes.

Baseado em suas entrevistas com os ardkin, historiadores oficiais de
Oyo, Johnson compilou uma lista dinastica reproduzida aqui a partir do
apéndice de seu livro (figura 1). Johnson diferencia Odudua e Oranyan dos
outros, explicando que esses dois primeiros “reis” nao reinaram em Oyo.
Do terceiro aldafin — Ajaka — diz-se ter sido chamado ao trono pela segunda
vez (como o quinto “rei”). Iyayun, uma fémea, ¢ mencionada como tendo
governado apenas como regente. Os demais nomes listados sao apresenta-

dos como alddfin machos.

Figura 1:

Lista Dinastica de Johnson
1. Oduduwa 20. Ayib:
2. Oranyan 21. Osinyago
3. Ajaka 22. Gberu
4. Sango 23. Amuniwaiye
5. Ajaka 24. Onisile
6. Aganju 25. Labisi

Regent Iyayun  26. Awonbioju

7. Kori 27. Agboluaje
8. Oluaso 28. Majeogbe
9. Onogbog: 29. Abiodun
10. Ofinran 30. Aole
11. Eguoju 31. Adebo
12. Orompoto 32. Maku
13. Ajiboyede 33. Majotu
14. Abipa 34. Amodo
15. Obalokun 35. Oluewu
16. Ajagbo 36. Atiba
17. Odarawu 37. Adelu
18. Kanran 38. Adeyemi
19. Jayin
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No entanto, a propria elaboragao de Johnson da histéria da sucessao e
as evidéncias apresentadas por outros historiadores mostram que ha razdes
para acreditar que alguns dos alddfin que governaram Oy6 antes do século
XIX eram fémeas. Por exemplo, A. L. Hethersett, outro historiador local
ioruba, que serviu como funcionario e intérprete dos britanicos em Lagos
nas décadas de 1880 e 1890, reuniu, na tradicao oral, uma lista dindstica
de Oy6 na qual Gbagida foi identificada como uma alddfin fémea.” Gba-
gida apareceu na lista de Johnson, mas sob um nome diferente — Johnson
interpretou esse nome como um apelido para Onisile, o 24° governante
de sua lista.”” Esse fato demonstra que olhar para nomes “corretos” nao
¢ suficiente para determinar se qualquer aldafin é macho ou fémea. De
fato, o proéprio Johnson havia afirmado que, em ioruba, “nomes préprios
raramente mostram qualquer distingao de sexo; a grande maioria deles se
aplica igualmente bem a homens e mulheres”.?* Pesquisas mais recentes
também mostraram que a 12" governante da lista de Johnson, Orompoto,
era uma fémea e que havia duas outras oba anafémeas (governantes) nao
mencionadas: Adasobo (mée de Ofinran) e Bayani (irmi de Xangd). Ro-
bert Smith, que coletou tradi¢oes orais de varias categorias de funcionarios
em Ighoho e Nova Oy6 na década de 1960, escreve sobre outra oba anafé-
mea: “Esse relato do sucesso militar do reinado de Qrompoto (...) confir-
mou que a guerreira Qrompoto era uma mulher (...). Um informante em
Nova Oy6 acrescentou que Orompoto reinou por vinte anos (...) como
uma mulher-rei (0ba obinrin)”.*

A presenca de governantes fémeas certamente levanta questdes sobre
a suposicao de um sistema de sucessdao exclusivamente masculino. Por um
lado, a fémea alddfin, independentemente de seu nimero, nao pode ser des-
cartada como exce¢do, a menos que houvesse uma regra explicitamente
declarada da qual féemeas fossem dispensadas. Até agora, nao se demons-
trou nenhuma existéncia desse tipo de regra. A questao mais fundamental
levantada pela presenca da alddfin fémea ndo é serem em pequeno nimero,
porque isso nao pode ser tomado como fato, mas como o género, fémea ou

macho, foi atribuido em primeiro lugar. Em outras palavras, a questao nao
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¢é por que apenas quatro alddfin sao identificadas como fémeas, mas como
o resto deles foi identificado como macho. A questao principal diz respeito
a natureza da instituicao alddfin na Velho Oy6 e a representacao feita por
quem produziu a historia.

Johnson estava ciente da natureza isenta de género das categorias 10-
rubas em relacao ao inglés e expressou reservas sobre a influéncia das ca-
tegorias de género inglesas sobre os povos iorubas. No entanto, sua forma-
¢ao ocidental e cristd ja havia moldado suas percepgoes sobre as ligacdes
entre género, lideranca e a custodia cultural do conhecimento. A presenca
de uma ideologia de género tendenciosa aos machos ¢ indicada na intro-
ducao de seu livro, quando ele insta seus outros “irmaos” a seguirem seus
passos e perguntarem sobre as historias de outras partes de lorubalandia
“porque pode ser que os registros orais estejam preservados no que ¢é trans-
mitido de pai para filho” *° De acordo com a ideologia ocidental, a formula-
¢ao de Johnson separa as anafémeas do processo de transmissao historica
e produgao de conhecimento. Pode-se argumentar que o aparente viés de
género na citagao anterior é superficial, sendo meramente uma questao de
traducao. Contudo, isso nao parece ser o caso. Por um lado, a linguagem
¢é importante em si e por si mesma; segundo, o viés de género de Johnson
se torna mais nitido e sua cosmovisao ¢ melhor apreendida quando exami-
namos a totalidade de seus escritos sobre eventos historicos e instituicdes
culturais de Oyo.

Em qualquer processo de entrevista, a formulacao da pergunta pode
ser uma pista para a natureza da informagao procurada e molda como esse

conhecimento deve ser organizado. Law observa que

A informacao oral é normalmente oferecida apenas em resposta a uma questao, e
tanto o seu contetdo como a sua forma sdo grandemente influenciados pelas per-
guntas feitas. O problema do uso de tradigdes orais pelos historiadores letrados nao
¢ tanto que eles falsificaram o que ouviram (embora, sem davida, isso tenha ocorrido
as vezes), mas que o processo de busca das informagdes orais muda seu carater.”
Johnson se baseou exclusivamente nos arékin (memorialistas reais)®

para obter informacdes sobre o periodo inicial da histéria ioruba. No
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entanto, seu relato nao poderia ser idéntico ao que ele ouviu de ardkin, pe-
las seguintes razdes: primeiro, a diferenca na natureza da historia oral e da
historia escrita;* segundo, a relacdo entre linguagem e traducio; terceiro,
o papel mediador e interpretativo de Johnson, o compilador, comenta-
do por ele mesmo. Por exemplo, ele observou que ardkin frequentemente
apresentava diferentes versoes de alguns eventos; so se pode supor que ele,
como historiador culto, escolheu a que se ajustasse a grande narrativa da
historia de Oy6 que ele produzia.

Os vieses de Johnson provavelmente afetaram seu papel como um
compilador da tradi¢io oral, particularmente nos pontos da coleta, tradu-
¢ao e transmissdo. A partir da abordagem deste trabalho, o aspecto mais
problematico de sua interpretacdo ¢ a nocao de que a sucessao ao trono
estava aberta apenas aos membros machos da familia. Embora nao haja
registros das perguntas que ele fez ao arokin para obter as informacoes que
coletou, € possivel especular sobre a forma de questionamento que ele usou.
Law sugeriu que Johnson poderia ter perguntado: “Quantos reis de Oyo
existiram e em que ordem reinaram?”.*" O que ¢é interessante ¢ a implica-
¢ao dessas questoes na tradugao do iorubd, ja que é provavel que Johnson
as tenha registrado em ioruba e ndo em inglés. Meu interesse ¢ na primeira
parte da questdo, que eu traduzo da seguinte maneira: Oba/alddfin méels 6 ti
gun ord ite nf iseddle 2li Oyd? Nos dois idiomas, a questdo difere em um sentido
crucial, a saber, em inglés, o rei é uma categoria masculina, enquanto em
1oruba, oba e alddfin sao isentos de género, tornando a tradugao de um para
o outro, na melhor das hipé6teses, confusa. Nitidamente, a importancia da
linguagem nao pode ser subestimada como um c6digo para transmitir ou
interpretar percep¢oes e valores, em vez de informacdes factuais; as pala-
vras ndo sdo isentas de género em si mesmas — ¢ o significado que lhes ¢
atribuido no quadro de referéncia social mais amplo que determina o que
elas representam. Johnson, sem davida, ouviu o que quem possuia a in-
formacao tinha a dizer, mas como havia uma lacuna tdo grande entre seu
quadro de referéncia e o de quem era entrevistado — uma lacuna revelada

na divergéncia nas estruturas da linguagem —, arokin poderia ter dado uma
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resposta a uma questao que ele ndo perguniou, a saber: quantos governantes
(machos e fémeas) houve? Assim, quando os memorialistas reais lhe deram
os nomes dos governantes, eles nao teriam excluido as mulheres, enquanto
ele, tendo perguntado por oba, que ele interpretava como reis (uma cate-
goria masculina ocidental), teria assumido que eles eram todos do sexo
masculino. No entanto, nem alddfin nem oba sao traduzidos como “rei”.

Além do texto de Law sobre a questao, ¢ possivel iniciar narrativas do
passado colocando a questao de maneira diferente. Por exemplo, 7ald te ili
i dé? Tani o t2lé e? (Quem fundou esta cidade? Quem lhe sucedeu?), ¢ uma
maneira comum de iniciar ligoes de histéria na Iorubalandia.’’ Como a
questao em ioruba ¢ isenta de género, os nomes apresentados na resposta
de ardkin nao podem ser identificados como especificando o género mas-
culino ou feminino. Ou Oranyan ou Xang foi o fundador de Oy6; nem
os nomes nem o ato de fundar uma entidade politica sugerem qualquer
especificidade de género. Nas tradi¢oes orais, tanto os anamachos como as
anafémeas sao conhecidos por fundar linhagens e cidades. Por exemplo,
existem varias tradicoes orais sobre a figura de Odudua, que detém a pro-
genitura ioruba, e o primeiro governante “mitico” da lista de Johnson. De
acordo com alguns itd@s, Odudua era macho; de acordo com outros, a pro-
genitora era fémea. Permanecem as questdes candentes: como um histo-
riador contemporaneo como Johnson seleciona o género apropriado para
um governante, particularmente quando reinava antes do século XIX e
sobre quem nao havia relatos de testemunhas oculares?*” Como Johnson
sabia o sexo de cada alddafin? Como ele sabia, por exemplo, que Onisile, o
24° aldafin de sua lista, era macho? A resposta simples ¢ que ele ndo sabia.
Johnson simplesmente admitiu como verdadeiro que alddfin eram “reis” e,
portanto, machos, uma vez que isso era percebido como a ordem natural
das coisas, no ambiente ocidental, onde sua formacgao educacional e sen-
sibilidade se formaram.

Robin Law questionou o quao verdadeiramente tradicional ¢ a histo-
ria tradicional. Usando a tradi¢do oral ioruba como um estudo de caso,

ele concluiu que “a lista de reis de Johnson nao era tradicional, mas uma
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criacdo propria. Ou melhor, talvez, uma criacdo do arokin sob a influéncia
de Johnson. Nao ha necessidade de acreditar que qualquer alddfin de John-
son seja invengao”.* Talvez seja correto afirmar que Johnson nao inventou
nenhum aldafin especifico; no entanto, a atribuicao do género masculino
a quase todos eles ndo ¢ mais do que uma invencao. A invengdo esta na
reinterpretacao da instituicdo do alddfin como paralela a realeza europeia.
A lista em st pode nao ter sido inventada, mas o género de governantes
particulares foi inventado. A formulac¢do de Law (“Quantos reis houve em
Oyo e em que ordem reinaram?”) da pergunta hipotética de Johnson a
arokin reflete os dilemas de “traduzir culturas” — o problema ¢ nitido nas re-
feréncias de muitas das pessoas que escreveram essas listas de governantes
isentas de género como “listas de reis” (machos). Na proxima secdo, além
da linguagem, se realiza um exame mais detalhado do processo de criacao

de institui¢oes androcéntricas na histéria e cultura Oyo.

RETRANSMITINDO A HISTORIA: A VEICULACAO DOS HOMENS

Definir a regra exata de sucessdo na Velha Oy6 ¢ essencial. Quem investi-
ga a historia como J. A. Atanda confia em Johnson para uma compreensao
da sucessdao na Velha Oy6.%* Outros, como Law, observam que “as dinami-
cas da sucessao em Oy6 sdo imperfeitamente conhecidas”;* mas, apesar
dessa observacao, ainda continuam citando o que eu chamo de hip6tese
de Johnson de “sucessdo aremo”. B. A. Agiri conclui que “nada especifico
poderia ser lembrado sobre padroes de sucessao inicial, e Johnson reme-
diou essa deficiéncia da maneira que achou mais apropriada”.’® O que
estd em questdo ¢ precisamente o fato de o pensamento de Johnson ser o
mais apropriado, porque ele achava que esse era o modo mais provavel de
sucessao, e quals seriam suas implicagdes para a escrita da historia de Oyo.

Segundo Johnson, a sucessao da Velha Oy era exclusividade mas-
culina — sendo o acesso baseado na primogenitura. Ele afirma que, nos
tempos iniciais, “o filho mais velho naturalmente sucedia ao pai”.*” Mas,
como Agiri nos lembra, “houve pelo menos uma ocasido, mesmo durante

o periodo inicial, quando um filho, Egunoju, foi sucedido por sua irmad,
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Orompoto”.*® E Smith relata que “informantes da Nova Oy6 disseram
que Ofinran iniciou seu reinado sob a regéncia de sua mae Adasobo”.*

Johnson elabora o sistema inicial de sucessao:

O primeiro ato oficial do novo rei apés sua coroacdo € criar um aremo... O titulo
¢é conferido ao filho mais velho do soberano de uma maneira formal, a cerimonia
sendo denominada “batizado” como de um recém-nascido, portanto ele é {requente-
mente denominado “Omo” por meio de distin¢do.... Quando o rei é jovem demais
para ter um filho, ou seu filho ¢ menor de idade, o titulo é conferido temporariamen-
te a um irmao mais novo, ou parente mais préoximo, que substitui um filho, mas assim

que o filho é maior de idade, ele deve assumir seu titulo.*

Uma parte interessante da elucidacao de Johnson da posicao do aremo
¢ anocao de que ela mudou ao longo do tempo, em que houve um periodo
durante o qual, por causa da suspeita de patricidio por algum argmo ante-
rior, tornou-se parte da lei e da constitui¢do que a mae tinha que reinar
com o pai e também morrer com ele.! Mesmo com as alegadas mudan-
¢gas, Johnson afirma que a sucessdo permanececu exclusiva ao macho. Um
macho sucessor, ele postula, era escolhido dentre os “membros da familia
real; ele era considerado o mais digno; a idade e a proximidade do trono
[também] levadas em consideragao”.*

No entanto, uma reavaliacdo da narrativa de Johnson traz a luz certas
informagoes que nao sao explicadas pela estrutura de uma sucessdao ex-
clusivamente de machos. Por exemplo, o termo aremo realmente significa
primogénito. Vemos este uso comum do termo drémo no ortki (cognome) de

Alaafin Ladugbolu (1920-1944), como registrado por J. A. Atanda:

Aremo Awero, b’e ba nlo le mole

Teru tomo ni 0 yo

B’e ba 1 baba

[O primeiro nascido de Awero, quando ele visita a habita¢ao da
linhagem de Mole,

Tanto os escravos como os nascidos livres se regozijariam ao ver o pai.]. *
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Awero ¢é o ortki pessoal de uma fémea; portanto, presumivelmente, este
¢ o nome da mae de Alaafin Ladugbolu, e Ladugbolu ¢ tratado aqui como
o primogénito de sua mae. Isso ndo significa, no entanto, que ele também
fosse o primogénito de seu pai, considerando que a familia real era geral-
mente poligama. Assim, quando Johnson escreveu, por exemplo, que a co-
roa coube ao filho de Ajak4, Aganja,* ou que Onighogi era um dos filhos
de Oluaso, ele provavelmente traduzia a palavra ioruba omo para o inglés
“filho”. Poderia muito bem ter sido traduzida como “filha de” ou “irmao
ou irma de” (quando irmaos ou irmas eram de geragoes diferentes, quem
era mais novo se referia como omo de quem tinha mais idade). De fato, a
melhor traducdo de omo nesse contexto é “descendente de ou parente de”.
Também deve ser notado que nao havia nenhuma indicacao quanto ao
anassexo da pessoa descendente: frequentemente, ndo havia referéncia a
mae ou pai; e como um sujeito pode herdar igualmente de pai e mae, nao
se pode assumir um anassexo. Lembremos que Ofinran, o décimo alddfin
da lista de Johnson, teria herdado o trono de sua mae Oba Adasobo. Di-
versos alddfin estiveram mais explicitamente identificados com a heranga
de suas maes — mais notavelmente Xangd, de quem a mae foi considerada
da prole real Nupé. Dai a denominagdao de Xangd como Omo Elempe,
descendente de Elempe, governante de Nupé.”

Tendo traduzido o termo sem género dargmo como o generificado
“principe herdeiro”, Johnson se deparou com a tarefa de explicar o que
aconteceria se o primogeénito fosse fémea. Ele fez isso atribuindo a aremo
fémea o titulo de “Princesa Real”, que deveria ser conferido formalmente
da mesma forma que o titulo “Principe herdeiro”.* Contudo, apds sua in-
vestidura, o papel formal da d@remo fémea, de acordo com Johnson, parece
ter terminado. Essa abordagem poderia ter se derivado da pratica geral,
segundo a qual, na sociedade mais ampla, no casamento, a prole femi-
nina passa a residir na casa de sua familia conjugal — sendo a residéncia
do casamento patrilocal. No entanto, a patrilocalidade nao era universal.
Também era comum que descendentes femininos da realeza permaneces-

sem em suas habitagdes natais, mesmo depois do casamento, e criassem
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sua prole em suas linhagens natais. Essa pratica ¢ sintetizada no ditado,
Omo oba o ki ngbé lé oko (proles fémeas reais nao habitam a casa marital).”
O proprio Johnson observou que “algumas mogas de nobres casamentos
se casardo com pessoas abaixo de sua posi¢do, mas teriam seus filhos edu-
cados em sua propria casa, entre a prole de seu pai, e adotariam o totem
dele”.*® Dado que a prole de tais fémeas descendentes reais foi criada na
casa real, isso introduziu a possibilidade de sucessao pelas fémeas, como
reconhecido por Johnson: “O direito ao trono € hereditario, mas exclusi-
vamente na linha masculina ou na linhagem masculina das filhas do rei”.*

No entanto, os relatos historicos de Johnson sobre a sucessao de alguns
aldafin contradizem a hipodtese da sucessao exclusivamente masculina. Dois
sao aqui discutidos. Um diz respeito a Osinyago, o 21° alddfin de sua lista.
De acordo com Johnson, “Osinyago, que sucedeu ao trono, foi igualmente
indigno.... Seu filho primogénito, como seu pai, era de uma propensao
avida, o que levou a sua morte prematura. O segundo filho [Omosun],
embora uma fémea, era masculino em carater, e considerou como dela a po-
sigdo e privilégios do Aremo (Principe Real)”.” Por um lado, se é presumida a
sucessao exclusivamente masculina, entdo, a atitude de Omosun pareceria
nao apenas excéntrica, mas virtualmente insurrecionaria. Assim, Johnson
sentiu a necessidade de masculiniza-la, outro indicador de sua consciéncia
ocidental de género, na qual a lideranca feminina sé poderia ser explicada
pela infusdo de certa dose de masculinidade. Por outro lado, se a percep-
¢ao da sucessao nao generificada ¢ adotada, torna-se 6ébvio por que ela
teria considerado o trono como direito seu: simplesmente nao havia restri-
¢oOes sobre uma anafémea assumindo o trono. A origem da disputa entre
Omosun e seu primo, revelada na citacdo acima, mostra que ela esteve
envolvida no governo desde que a disputa entre os dois surgiu sobre “o
direito de nomear um novo Aséyin com a morte do entio rei de Iséyin [um
estado tributario de Oy6]”.”!

Outro exemplo diz respeito a apresentagdo de Iyayun por Johnson
como uma ayaba (consorte real) que supostamente se tornou regente:

“Durante a minoridade de Kori, lyayun foi declarada regente; ela usava a



coroa, vestia as vestes reais, fol investida com o ¢igba, o 0pd ilekr e outras
insignias reais; governava o reino como homem até que o filho atingisse a
idade [para governar]”.”? No sistema tradicional de heranca Oy6-loruba,
esta era atribuida através de linhagens consanguineas, e nao conjugais.
Surge entao a questao do paradeiro de todos os outros membros da familia
real, o grande grupo de irmaos, pais ¢ primos dos quais seria mais provavel
que selecionassem um sucessor. A pratica da regéncia na Europa, na qual
0 trono passa a uma esposa através de seu filho menor é, em principio,
estranha a cultura ioruba. Assim, ndo ¢é provavel que uma ayaba (consorte
real), que nao ¢ um membro da linhagem, tenha sido autorizada a assumir
o trono sob qualquer circunstancia. De fato, teria sido inaceitavel para a
realeza, e o gyo mési (conselho de chefes) consideraria uma usurpagdo ma-
xima. Johnson pode ter introduzido esse conceito estranho para explicar
o que ele considerava uma excecao (uma fémea ocupando o trono), tendo
se convencido de que o sexo feminino dessa governante nao poderia ser
encoberto.

Entretanto, dados os valores e as praticas culturais iorubas, ¢ mais
provavel que Iyayun estivesse no trono simplesmente porque era descen-
dente do aldafin anterior, que poderia ter sido seu pai, mae, irmao, irma,
tio ou tia. Em outras palavras, ela era mais propensa a ter sido um omo
oba (descendente de um governante anterior) do que uma ayaba. Pode até
ter havido alguma confusao sobre a identidade de Iyayun, ja que Johnson
também a apresenta como uma omo oba de uma das cidades provinciais, o
que levanta a questao de qual era realmente sua identidade natal.”® Tam-
bém é provavel que haja confusao sobre a ordem da sucessao; Iyayun pode
ter reinado antes de seu filho, e ele pode realmente ter herdado o trono
dela. Em qualquer caso, ¢ dificil acreditar que ela era uma ayaba que subiu
ao trono. As ayaba tiveram seus papéis, junto ao alddfin, na hierarquia po-
litica; ocuparam muitas posi¢oes diferentes, que o proprio Johnson fez um
grande esforco para explicar.’* Diante de tudo isso, parece que a proposta
de uma regéncia feminina ¢ em grande parte uma invengao, sendo a ma-

neira mais facil de conciliar o fato histérico de uma obinrin ocupar o trono
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com a suposicao de trabalho de Johnson de uma sucessao exclusivamente
masculina. Nesse processo, Johnson distorceu a governanca de anafémeas.

Nesse contexto, a descricao de Robert Smith sobre a Alddfin Orompo-
to pode ser avaliada. Smith coletou tradigdes orais de arokin na década de
1960, obtendo informagdes que nao haviam sido registradas por Johnson.

Segue o relato de Smith:

Este relato da conquista militar do reinado de Orompoto [surpreendentemente]
faz a afirmacdo, confirmada com relutancia pelas autoridades de Nova Oyd, que a
guerreira Orompoto era uma mulher, [uma] irma e nao [um] irmdo de Egunoju.
O relato mais especifico é que ela assumiu o governo em fungao da juventude de
Ajiboyede, filho de Egunoju. Um informante em Nova Oy6 acrescentou que Orom-
poto reinou por vinte anos, nao apenas como regente (adele), mas como uma mulher
rei (oba obinrin)... A referéncia persistente a Orompoto como mulher torna-se mais plausivel
quando recordamos que jd houve pelo menos uma, possiwelmente trés regéncias femininas na histéria

inicial de Oyo.

Neste caso, Qrompoto era uma omo oba (prole real) por direito. O fato
de que ela tenha reinado em vez do filho de seu irmao nao significa que
ela tenha sido uma regente (representante temporaria de um verdadeiro
governante). Esse ndo ¢ o primeiro caso de sucessdo colateral, mesmo no
relato de Johnson. De maneira plausivel, ela reinou porque era a pessoa
apropriada para estar no trono naquela época, dado que, na cultura io-
rubd, os direitos de heranca de um membro da prole ndo eram automa-
ticamente superiores aos dos irmaos ou irmas. Seu reinado de vinte anos
também sugere que ela foi reconhecida como uma verdadeira aldafin de
direito. O que ¢ pertinente em relagdo ao papel interpretativo de quem in-
vestiga ¢ que mesmo quando Smith cita um informante especificando que
Orompoto era uma “governante mulher”, ele ainda tem que lutar para
lidar com o conceito de uma governante fémea, que ele s6 pode justificar
enquadrando-a no conceito de regéncia, assim como Johnson fez antes
dele. Como oba (governante) nao tem especificidade de género na lingua
iorubd, a nova expressao oba obinrin (fémea governante) é estranha. Seria

interessante saber se foi introduzido pelo informante ou por Smith.
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Durante a pesquisa em Ogbémésé eu encontrel uma atual governante
fémea de Maya, uma aldeia que costumava estar sob jurisdigao de Oyd.
A atual badlz (lideranca do povoado),” Oloyé Mary Igbayilola Alari, é fe-
mea, e pude realizar uma série de entrevistas com ela em margo de 1996.”
Ela tornou-se badle em 20 de dezembro de 1967, pelo falecido Soin de
Ogbémosé, Olajidé Olayodé, o que significava que ela ja havia passado
29 anos no cargo. Ela foi a escolha unanime, apresentada por sua familia
para o cargo. Durante nossa conversa, perguntei por que ela foi escolhida
pela familia e se alguém levantou objecoes a concessao do titulo por ela ser
fémea. Ela respondeu que nao havia objecoes e que, de fato, ela havia sido
definida por seus familiares depois de chegarem a conclusao de que ela
era a melhor pessoa da familia para fazer o trabalho. Ela orgulhosamente
enumerou suas realizacdes como badlz. Em Aroje, outra aldeia nos arre-
dores de Ogbc}mc}sé, havia outra governante fémea. Fiz varias tentativas
de entrevista-la, mas ndo consegui. Ela morreu em maio de 1996. O atual
Sotin (monarca) de Oghémosé (Oba Qladunni Oyéwimi), que fez dela a
badle, me disse que ela era a pessoa de direito ao trono. O Seidn apontou
que, em certas organizagoes politicas e linhagens iorubas, o género mascu-
lino n3o ¢ um pré-requisito para ocupar o trono. Baale¢ Maya era casada
na época em que assumiu o cargo ¢ disse que gozava do apoio do marido
e da familia dele.

Como Johnson, outros historiadores evidenciam os mesmos dilemas
nao resolvidos sobre género na histéria ioruba. Law questiona a alegagao
na lista de Hethersett de que Gbagida (Onisile), o 24° alddafin na lista de
Johnson, seja fémea: “A alegagdo de que esse governante era uma mulher
¢ dificil de explicar”.”® Law nao diz por que tal alegagao ¢ dificil de aceitar,
mas, dado o ethos sociocultural e a evidéncia histérica, sua propria rejeicao
de governantes fémeas precisa ser examinada. Além disso, a ideia de que
a prole real feminina era desprovida de direitos ¢ igualmente dificil de sus-
tentar, dada a existéncia de fémeas governantes atuais, a falta de provas de
que a maioria dos alddfin listados fosse macho e as leis de heranca iorubas.

Muitas das pessoas contemporaneas que pesquisam a historia parecem
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estar criando a histéria de Oyé em um vacuo cultural; se prestassem
aten-cao a outras instituigdes, valores culturais e praticas, ficaria nitido

que algumas de suas suposi¢oes basicas precisariam de explicacao.

Smith notou que a lista dinastica de Oy6 pode ter sido consideravel-
mente reduzida porque muitos alddfin anteriores foram esquecidos “por-
que descenderam da linhagem feminina e foram depois substituidos por
descendentes na linhagem masculina”.” J. D. Y. Peel confrontou o mesmo
problema de género na lista de governantes no estado de Ilesha, outro do-
minio Toruba. Segundo ele, apesar das narrativas orais sobre pelo menos
seis fémeas governantes, nenhuma das casas governantes contemporaneas
quereria reivindicar a descendéncia das fémeas, pois acreditam que isso
enfraqueceria sua reivindicacdao ao trono. Isso ecoa a relatada relutancia
das autoridades em Nova Oy6 em confirmar a Smith que Aldafin Orom-
poto era uma mulher e, novamente, enfatiza a necessidade de determi-
nar o tempo exato na historia ioruba em que a presenca de mulheres em
posicoes de governo, poder e autoridade tornou-se desconcertante para
certas segoes da populagdo. Assim, para Peel, “é impossivel saber o que
aconteceu para produzir a tradigdo de tantas ‘fémeas’ Owa (governantes),
embora a forte inclinacao de um sociélogo seja acreditar que o problema
esta em [recontar| a tradi¢do, mais do que o préprio evento”.”” Embora
os sistemas politicos dos diferentes estados iorubas nao devam ser homo-
geneizados, a observagdo de Peel ¢ relevante para essa discussdo, ainda
que sua observacao precise ser reajustada para remover o viés de género.
Assim, a preocupac¢ao nao deveria ser o que aconteceu para produzir a tra-
dicao de tantas féemeas, mas o que aconteceu para produzir a tradi¢dao de
tantos machos e sucessdes masculinas na recontagem da histéria. Quando
e por que a tradi¢do de uma sucessdo feminina tornou-se invalida em mui-
tos desses sistemas?

Tendo questionado a identidade social de quem realiza os estudos e
seu efeito em suas interpretagoes da histoéria de Oyo, parece haver uma
necessidade de examinar a lacuna conceitual em relagdo ao género na

traducao cultural das sensibilidades iorubas para o inglés e vice-versa. Isso
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levanta a questao da relagdo entre as categorias iorubas, que sao verda-
deiramente isentas de género e, portanto, genéricas, € as categorias in-
glesas, que privilegiam o macho mesmo quando parecem ser genéricas.
Dado que o estudo e a reconstrugao da historia ioruba sao realizados por
lorubas e euro-estadunidenses, existe a possibilidade de que, quando as
pessoas de origem iorubd que realizam pesquisas historicas usam a palavra
“rei”, por exemplo, podem significar uma categoria inclusiva de género
como o termo ioruba Oba. Varias pessoas dedicadas ao estudo da historia
(por exemplo, Babayemi, Agiri, Asiwaju), mesmo quando escrevem sobre
listas de reis e sobre reis, nao parecem questionar a historicidade da alda-
fin fémea, o que leva a questionar a se elas supdem ser a categoria “rei”
neutra quanto ao género como oba ou alddfin. O inverso parece ser o caso
de muitos dos europeus (Eu examino a questao da linguagem, literatura,
traducao cultural e pablico no capitulo 5). O argumento aqui nao ¢ que as
pessoas africanas contemporaneas que se dedicam a historia sejam menos
androcéntricas do que seus equivalentes euro-estadunidenses. Em vez dis-
so, 0 ponto ¢ que a maneira como o inglés esta sendo usado pode refletir
diferentes realidades linguisticas e culturais. Minha experiéncia de uso do
idioma inglés na Nigéria sugere essa possibilidade.

Um bom exemplo de uma pesquisa assumindo que a instituicao da oba
¢ isenta de género ¢ demonstrado no relato de A. I. Asiwaju sobre o estado
de Ketu, no sul da Iorubalandia. Ele relata um evento muito interessante,
que, alias, ¢ delimitado a uma nota de rodapé em seu livro. Em sua dis-
cussao sobre a proliferacao de aldkétu (governantes de um estado pré-colo-
nial ocidental ioruba que hoje se encontra na Nigéria e na Republica do
Benin), ele conta com trés pretendentes ao titulo nos anos 1970. Uma era
do sexo feminino, do Brasil: “Um outro Alaketu, uma mulher, residente
na Bahia, na América do Sul,’’ chegou a visitar a Nigéria em 1974 com
tanta pompa que ela tendia a ofuscar a existéncia das residentes na Africa
Ocidental!”® Que a apreciacdao de Asiwaju nao subjugue o anassexo da
autointitulada aldkétu da didspora iorubd nao deveria ser percebido como

uma aberracao cultural, devido ao seu reconhecimento de que a sucessao
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em muitos estados pan-iorubas nao era baseada no género e que, portan-
to, a aparéncia de uma fémea governante ndo precisava de explicacdo. A
posicao de Ketu na historiografia ioruba da credibilidade a ideia de que o
governo feminino em Ketu tem base histérica. Ketu foi uma das organiza-
¢oes politicas iorubas que é aceita como tendo sido fundada por uma das
filhas de Odudud, e nao por um filho."

No periodo contemporaneo, a aristocracia geral parece ter sido mas-
culinizada junto com aldafin. Assim, sem se basear em qualquer evidéncia,
uma suposicao foi apresentada de que os membros do Oyé mést (conselho
de chefes), os chefes omo oba (detentores do titulo de prole real) e os arokin
(memorialistas e historiadores reais) eram todos machos, no passado. As
ayaba (consortes reais — maes do palacio, que detinham varias posigoes-
-chave de autoridade na hierarquia politica) parecem ser a excegao a regra
da dominagao masculina na hierarquia politica da Velha Oy6, conforme

apresentado pelos historiadores, comec¢ando com Johnson.
Nas interpretagdes das tradi¢Oes orais, muitas das pessoas que as re-

gistraram, locais e estrangeiras, assumem que a expressao “‘descendente
de” nas genealogias denota uma sucessao de pai para filho, mesmo quan-
do ¢ nitido que numerosas sucessoes passam de irmas/irmaos para
irmas/irmaos. Peel observou a generalizada preferéncia de pai para filho
na ela-boracao da sucessdao historica de governantes em muitos estados

da Africa Ocidental e concluiu:

Esta foi sem davida uma tradugao de uma ordem de sucessdo em seu mais proximo
anélogo genealégico.... E muito comum em dinastias da Africa Ocidental, com uma
sucessao amplamente rotativa, que um periodo inicial supostamente tenha tido uma
sucessao de pai para filho, que é tdo facil e economicamente explicada como um
artefato do sistema genealdgico posterior em si, que teriamos muita dificuldade em

assumir uma mudanga real de sucessdo sem evidéncias adicionais nitidas®*

Definitivamente, Peel esta correto quanto a essa traducao da sucessdao
em inglés como de pai-para-filho, mas nem sempre se pode supor que as
tradigdes orais nas linguas e culturas africanas sejam igual e exclusivamen-

te masculinas em letra e espirito. Considere este exemplo: em um ensaio



diferente sobre a construcao da histéria, Peel postula um modelo ioruba
de reconstrucdo histérica basecado no dito Bdba ni jingi (Seu pai ¢ um es-
pelho), que ele interpreta como expressando a ideia de que “a aparéncia
fisica, aptiddes, afinidades espirituais [e] a posigao social de um pai é me-
lhor ecoada em seus filhos”. Mesmo se alguém aceitar sua interpretagao
de que o ditado ¢ sobre heranca linear, ele estd simplesmente errado em
sugerir que heranca de qualquer tipo — incluindo aparéncia fisica — passe
apenas de pat para filho. Tal interpretacdo nao ¢ sugerida pela versao io-
ruba. Além disso, na Iorubalandia, descendentes anamachos e anafémeas
herdam igualmente do pai; ainda mais importante, os atributos herdados
nao sao necessariamente vistos como derivados da biologia, precisamente
porque a paternidade ¢ socialmente construida. Como assinalei no ca-
pitulo anterior, a reivindicagdo da paternidade é baseada no casamento
com a mae da crianga; ser o genitor ndo é uma condi¢do necessaria nem
suficiente para reivindicar a paternidade. E nitido que o genitor ¢ o pai,
na maioria dos casos, si0 um e O mesmo; mas Nnos casos em que
divergem, a reivindicac¢do do parceiro conjugal da mae do recém-nascido
substitui a do genitor. Assim, no que diz respeito a pratica social e
cosmologia ioruba, o modelo biologizado e, portanto, de género de Peel
¢ insustentavel, ja que a heranga de todos os tipos de atributos também
passa pela mae. De fato, o ditado Bdba ni jingi é parte de uma unidade
maior; faz parte de um poema que articula ideias iorubas sobre vinculos

¢ herancga parentais nos quais mae ¢ pai sdo representados:

Iyd ni wira.

Babd ni jingi.

Nijé tyd bd kit ni wiira bayé.
Nijé baba ba ki ni jingt woma.
[Mae ¢ ouro.

Pai ¢ um espelho.

Quando a mae morre, o ouro esta arruinado.

Quando o pai morre, o espelho se afoga]
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Finalmente, devemos notar que, a partir da percep¢ao ioruba, os pais
podem reencarnar em sua prole anafémea, uma vez que os atributos ana-
tomicos nao sao privilegiados e ndo determinam as praticas sociais. Lem-
bremos da explicacdo que Johnson faz do cargo de “lydmode” (uma das
importantes funcionarias do paldcio) como incorporando o espirito dos
“pais” do aldafin.*® No dominio religioso, a possessao de espiritos nao faz
discriminagoes baseadas no sexo anatémico: Xangd (deus do trovao) se
manifesta igualmente em devotos machos ou fémeas. O principal proble-
ma da tradugao da historia ioruba — e certamente de outros aspectos da
cultura, portanto — é a imposi¢ao do modelo ocidental, excessivamente
materializado e generificado, de apreender o mundo. Talvez a conceitua-
¢ao Babd ni jingi seja apropriada se todos concordarmos que o babd (pai) em
questao ¢ o Ocidente. A historiografia ioruba espelha a historia ocidental,
que muitas pessoas africanas dedicadas a pesquisa tém discutido sobre a

historia da Africa, em geral.®”

INTERPRETANDO A HISTORIA: CRIANDO HOMENS

Os problemas de interpretagao da historia e da cultura iorubas, particu-
larmente no que diz respeito a questao de género, também podem ser
atribuidos a tradugao linguistica e cultural do iorubd para o inglés. Isso
pode ser demonstrado usando as duas principais fontes de tradi¢do oral,
i@ (narrativa historica) e orki (poesia de louvor). Em 1988, um grupo de
pessoas dedicadas a pesquisa historica visitou Oy6 para registrar os pontos
de vista dos arokin em suas “préoprias atividades profissionais e historia”.®
Em resposta, um dos arokin, Ona-Alaro, narrou o seguinte @ para desta-
car seu papel como consoladores de alddafin, em tempos de crise. Um dos
pesquisadores, P. I. de Moraes Farias, relata a resposta tanto em ioruba
quanto em inglés:

Tt nikan ba ti se Oba oba 60 pé wé nd lo pé wd wd. Ti awon ijoye bd ti so bayii pé nikan

bayii ¢ ti se Oba bayii, Oba bdyii nikan se é ri. Oba bayii nikan se é vi, yéo bdd péun ndad gba,

Oldun 16 wi pé 6 wa bée. O e jé pé omo oba kin lé wa, ké jé pé omo re déédu eni-a-bi-asolé



déddu re, ké fo sanle ké ki, gbogbo awon ti win wa l6do re o ni lé wi. Won 6 loo gbé e pamé .Ni
won ¢ wad pé, “E lo pArékin wd”. Lad wa so pé, “Bdyii, bdyii, bayii, a gbd pd mo re bdyii o
st;... omo ti Lamoin bdyii nda si wa béé, omo i Lakéségbe ndad si wa bée”, yoé bad péun gba.

Awa lad loo s0.69

[Se algo acontecer com Oba, Oba [alddfin] nos mandara chamar. Assim que seus
chefes nos dizem que tal e tal coisa aconteceu com Oba [falaremos sobre| outro
Oba a quem algo semelhante também aconteceu. Entdo, ele dird que ele aceita
[gba] porque é a obra de Olorum. Suponha que um principe, o primogénito de Oba
[aldafin] morra. Os cortesdos ndo se atreverao a dar a noticia para Oba. Eles vao
e escondem o cadaver. Entdo eles dirdo: “Va e chame os Arékin”. Entao diremos a
ele: “Noés ouvimos que esse seu filho morreu... o filho de tal pessoa [um Oba] uma
vez morreu da mesma maneira. £ o mesmo aconteceu com o filho de outra pessoa
[outro Oba]”. E entao o alddafin dira que ele aceita [ghd] isso. N6s somos aqueles que

irdo lhe dizer].”

De varias maneiras, o tradutor desta peca foi cuidadoso. O mais no-
tavel é a interpretacdo das palavras ioruba nao-generificadas Ldmoin e
Lakéséghe para o inglés “tal pessoa” e “outra pessoa”, aparentemente sem
género. Porque o termo ddddu estrangeirismo de origem hausa/arabe, que
se tornou parte do vocabulario de Oy6, é generificado como uma desig-
nacdo masculina, a traduc¢ao do primeiro omo oba (prole do governante)
como “principe” ¢é aceitavel. Entretanto, os usos subsequentes de omo, que
sao isentos de género no original ioruba, também acabam sendo traduzi-
dos como “filho”. Da mesma forma, nao ha nada que indique o anassexo
do hipotético aldafin (governante), mas ele ¢ transformado em homem na
traducao inglesa pelo uso dos pronomes “ele” ¢ “dele”. Assim, todos os
personagens da histéria adquirem o género masculino. Com a excecao de
uma referéncia ao ddddu no caso de um personagem, nao ha nada no dis-
curso do ardkin para justificar tal suposicao em relagio ao sexo do restante
deles, que seriam pelo menos trés.

A mesma distor¢ao e imprecisdao sao repetidas no proximo @ (narra-
tiva) que o arpkin narra. A protagonista ¢ outra omo oba chamada Akuluwe,
que desta vez ¢ uma fémea. Isso é indicado no fato de o alddfin dizer a

onikoyi (governante de Ikoyi) para torna-la sua noiva.’' Farias sugere que
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uma mulher era necessaria nessa historia porque a acao dependia de a
protagonista ser levada embora — embarcando em uma jornada; ¢ como
a logica do casamento Oy exige que a mulher seja levada, segue-se que
uma protagonista fémea seja indispensavel na histéria. Ha um elemento de
superinterpretacdo ao fazer tal suposi¢ao. Dois fatos mostram isso: (1) era
comum que as fémeas reais nao se mudassem para suas linhagens matri-
moniais, depois do casamento; e (2) a prole real masculina frequentemente
vivia nas provincias, entdo eles também faziam viagens o tempo todo den-
tro e fora da metropole Oyd. O G é o seguinte:
Oba 16 je télé Orandnydn, Oba Ajakd Dada Ajion ti adape & 1 je Oba Ajaké I0y06 ile, omo
kansoso t6 bi... Ghogho Opb Mesi loun 6 fe e, kb fe won. Won wénribia Baale ik, kb fe won.
Gbogbawon 16 loun o f¢... Okéyi 16 lbun 6 feé. Oba ni ko lo fi s’aya. Ngbé Or’lk()yi 1 lo, t66
0 ma un loolé, ibe ti ile sG won si, won pebe ni Gbongbon. O wa sunbe. Oorun ti won wad sun
nbe, ni gha tile ée mo ilé jo... Omo Oba jona, 6 jona siila_yen. Ngbé Or’lkéyi waa délé, 6 wi
Pé “Oun daran o! Omo t*Oba_foun, dun 16 ka... Wn ni 6 pe awon omod e, pela sekere i,

Onikoyi ni babanlaa baba tuwa.

[O Oba [o aldafin de Oy6] que governou apés Oranmiyan, Qba Ajaka Ajuon, esse é
o nome dele. Qba Ajaka em Oy6 11é. Ele teve uma filha. Todos os Oyi Mesi [membros do
conselho real] disseram que queriam se casar com ela, mas ela recusou. Ela também
recusou os Badle [chefes] de muitas cidades. A todos ela disse que ndo se casaria...
Entdo, ela disse que se casaria com o Oba de Tkoyi, ¢ o aldafin concedeu sua mio em
casamento. Quando os Onikoyi a estavam levando para casa, o anoitecer os pegou
em Gbongbon. Durante a noite, a casa em que dormiam pegou fogo... A princesa
foi queimada até a morte... Dissemos que se consolasse sua propria prole com este

sekere. Onikoyi é nosso avo].”

No original ioruba, diz-se que essa prole feminina é omo kansoso t6 bi"
do Aldafin Ajaké (cria tnica do governante; minha traducio). Na traducio
de Farias, ¢ traduzido como “Ele teve uma filha”. Isso é impreciso, porque
da a impressao de que Ajaké teve outras crias — filhos —, minimizando a
gravidade da morte de sua filha. Isso, por sua vez, compromete o ponto
da histéria contada por ond-aldrd, que estabelece as origens da instituigdao

de ardkin na histéria de Oy6. O ond-aldré (um arokin, memorialista real)



contou que a instituicao se desenvolveu para consolar um alddfin especifico
no momento da maior crise de sua vida como pai ou mae — a morte de
sua unica cria. O relato oral apresentado em 1oruba ¢, em letra e espirito,
nitidamente diferente da versao em inglés. Seria interessante saber como
o arokin teria reagido a versao em inglés, uma vez que mina claramente a
importancia de sua institui¢do, pois a tarefa de consolar um governante
que perdeu sua tnica prole é mais pesada do que a de consolar alguém que
perdeu uma de suas muitas crias.

A seguir, sera util explorar a relacdo entre género e oriki (poesia lauda-
toria), a outra fonte importante de informacgao sobre o passado ioruba. O
itd (narrativa), como vimos, em sua maioria, nao revelou categorias anasse-
xuais. Segundo Awe, existem trés formas de orikz que lidam com conquistas
humanas:

1. Oriki ili (sobre cidades), lida com a funda¢do de uma cidade, suas

vicissitudes e sua reputacao geral entre seus vizinhos.

2. Oriki orile (sobre linhagens), fornece as caracteristicas de uma li-
nhagem patrilinear, concentrando a aten¢ao em alguns membros
ilustres da linhagem, cujos atributos devem tipificar as principais
caracteristicas da linhagem.

3. Ornki inagye (sobre personalidades individuais), lida principal-
mente com individuos. O poema pode delinear aquelas qualida-
des que o marcam com distingdo ou pode ser uma combinagdo
dessas e de sua genecalogia, caso em que parte do orki orile esta
incluida.™

Como Awe assinalou, o ortki das personalidades individuais (também
chamado oriki borokini — ou seja, elogiar pessoas importantes) é o mais infor-

mativo para a reconstrugao histérica. Ela ainda afirma que:

Oriki inagye. .. poderia ser uma fonte muito proveitosa para a reconstrucao histérica...
Como seu escopo ¢ mais limitado, no sentido em que se concentra em um individuo
e, portanto, cobre um periodo da histéria relativamente mais curto, o ortki pode for-
necer informagdes detalhadas e diretas que podem ser mais facilmente ajustadas as

evidéncias historicas disponiveis sobre o periodo.”



Como os oriki inagije sao retratos de personalidades importantes, parece
que informacgdes sobre o sexo da pessoa em questdo estariam prontamente
disponiveis. Mas, mesmo assim, como Awe imediatamente aponta, “esse
tipo de ortki nem sempre esta disponivel facilmente para o periodo mais
remoto da histéria ioruba”.”® Como o foco deste capitulo é o periodo do
século anterior ao século XIX, essa observacao sera diretamente relevante.
Assim, existem sérias limitacdes em conflar no oriki inagye para decifrar o
anassexo de governantes de Oy6. Karin Barber, em um artigo sobre oriki,
sugere que os eventos do século XIX forneceram amplas oportunidades de
autoengrandecimento, na medida em que o nimero de personalidades no-
taveis aumentou exponencialmente e que o género oriki de personalidades
notaveis testemunhou nao apenas amplificacdo, mas também mudancas
estilisticas e de representacgao.”’

Voltando a questao de delinear o género das figuras historicas, pode
ser possivel discernir o anassexo de personalidades historicas com base no
uso de orikis pessoais (cognomes), que parecem ser especificos em relagdao
ao género. Nomes proprios ndo indicam género, mas esses cognomes, que
também funcionam como nomes, parecem sugerir especificidade anat6-
mica. Adeboye Babalola afirma que o oriki pessoal, diferentemente dos
nomes dados, ¢ uma indicacdo do que os pais e maes esperavam de uma
cria em particular.”® Os nomes geralmente denotam as circunstancias do
nascimento. Alaké, Adunni e Alari sdo cognomes associados a fémeas, ¢
Alami, Akanni e Aladé sio alguns associados a machos. E possivel, por-
tanto, que se no oriki ou i@ o cognome da personalidade ¢ dado, entdo ¢é
possivel determinar o anassexo. Por exemplo, o oriki da linhagem de Oko

contém as seguintes linhas:
Aare Alaké jibola Alaké Ajibord 16ko. ..
Aare Alaké omo agédé gudi Oba Ighaja.”™
[A lider Alaké Ajiboro loko...
A lider Alaké, que lutou ferozmente, matando

sem piedade, o governante de igb?ajé.]
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Como Alaké é o oriki pessoal (cognome) de uma fémea, essas linhas
mostram que a linhagem Oko tem um ancestral feminino reverenciado.
Uma grande desvantagem de confiar em cognomes ¢ que eles nem sempre
sao usados no lugar dos nomes proprios. Na lista dinastica de Johnson, por
exemplo, apenas um nome, ou possivelmente dois, parece cognome — a
saber, Ajagh6 e Atiba, que sio cognomes masculinos. Os 36 outros nomes
listados trazem nomes e, portanto, nao sao especificos em relagdo ao gé-
nero. Da mesma forma, as 142 linhas do orki de Balogun ibikl’mlé, uma
notavel figura do século XIX apresentada por Awe em seu estudo, nio
contém mencao ao seu cognome, embora aprendamos que ele era o pai de
‘Kuejo, e também aprendamos os nomes de inimeras outras personalida-
des notaveis com quem ele lutou em guerra.”

Outro problema que surge mesmo quando cognomes sao menciona-
dos em um género oriki especifico ¢ determinar quem esta sendo designado
especificamente, uma vez que ha uma proliferacdo de nomes. Karin Bar-
ber reuniu o oriki de Winyomi, um pai fundador de Okuku. As linhas a

seguir fornecem uma boa ilustragao desse problema:

Winyomi Enipeede [,] Chefe dos Cagadores [,]

Arémt, bloqueia a estrada e ndo se move, Enipeede,
alguém que enche o covarde de apreensao...

Alamu disse[,] “Se vocé tiver problemas com o canto de
dois mil buzios...”

Ele disse: “Seu préprio pai pora fim ao acordo” [.]

A roupa europeia nao veste bem |[.]

Winyomi disse [,] “o que ¢ bom ¢ para se exibir”.®!

Na pega anterior existem varias apelagoes e, presumivelmente, todas
se referem a Winyomi; no entanto, a presenca dos dois cognomes — Aré-
ma e Alama — sugere que a referéncia é a mais de uma pessoa, pois um
individuo pode ter muitos nomes, mas geralmente apenas um cognome.
De fato, essa questdo levanta a questao da fusdo de identidades nos orikis

que dificulta o desembaraco dos detalhes genealdgicos e das identidades
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individuais apresentadas. Barber afirma corretamente que “uma histéria
social que tentasse usar o ortki para recuperar padroes de relagdes pessoais
encontraria (...) dificuldades. O Oriki nao registra as relagdes genealdgicas
dos sujeitos comemorados no ortki. Os relacionamentos genealdgicos (...)
parecem, na verdade, mais obscurecidos, do que elucidados e preservados,
pelos orikis” # Também é verdade que uma historia que pretende atribuir
o sexo de personalidades com base em alusoes dos orikis esta cheia de pro-
blemas. Além disso, como Barber mostra, mesmo o “eu” de um canto ork:
se move continuamente entre macho e fémea, adulto e crianca, interno e
forasteiro, pessoa individual e coletivizada.”

O género ortkz, com sua multiplicidade de referéncias, traz consigo uma
indeterminagao em relagdo as questdes da identidade social individual. Ou-
tra fonte de complicagdo no que diz respeito a mudanca de identidades resi-
de no fato de que as diferentes unidades dos orikzs tém fontes diferentes e da-
tas variaveis de composi¢ao, mesmo que sejam recitadas como se derivassem
de uma tunica fonte e uma linhagem. A identidade individual na Velha Oyo6
derivava da identidade comunitaria, e o oriki de um sujeito incluiria linhas
das linhagens materna ¢ paterna. Quando recitado, no entanto, todos os
eventos e atributos parecem pertencer a apenas uma linha de descendéncia.

Finalmente, como atributos fisicos ¢ morais especificos tém seus pro-
prios epitetos reunidos, eles introduzem outra falta de especificidade, mes-
mo no ortki inagye individualizado. Varios atributos que tém seus proprios
poemas sao altura, falta, generosidade e capacidade de dangar. Eles sdo in-
troduzidos para aprimorar qualquer personalidade com o referido atribu-
to durante uma apresentacao do orik.** Se um tema relativo a anamacho
ou anafémea estiver sendo abordado e se ele for identificado como alto ou
baixo, o epiteto apropriado sera incorporado. Nao ¢ de admirar, portanto,
que Barber, que procurava fazer uma distingdo entre orzkis masculinos e
femininos, concluisse que tal distin¢gdo nao ¢ possivel. Escrevendo sobre o
ortki de mulheres proeminentes, ela observou que “esses orikis sdo muito
proximos em tom e imagem dos orikis pessoais de grandes homens. Nao

959 85

ha reconhecidamente ‘ortkis de mulheres’.® Mas também nao ha orkis
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de homens. Impregnada pela estrutura ocidental do macho como norma,
Barber usa os homens como referéncia. Consequentemente, ela continua
a projetar erronecamente a ideia de que existem orzkis de homens, embo-
ra nao existam orkis de mulheres. Nao ha orikis de homens nem orikis de
mulheres; na Iorubalandia, orik: ¢ isento de género em todos os aspectos.
Minha propria experiéncia e pesquisa demonstram que o ortki de linhagem
nao tem especificagdo de género. Na minha entrevista com Baal¢ Maya,
perguntei se ela tinha um orki diferente do oriki da familia. Ela ficou intri-
gada com a minha pergunta e me disse que seu ortki de linhagem é o mes-
mo que o de qualquer membro da familia. No panfleto autobiografico que
ela me deu, havia uma secao sobre os orikis dos diferentes chefes da aldeia
que governaram Maya, incluindo ela mesma.®

O proprio trabalho de Barber mostra nitidamente que o orki ndo ¢
exclusivamente masculino em seu tema principal nem exclusivamente fe-
minino em execucao ou composic¢ao. A limitacao de sua pesquisa é na ver-
dade uma limitacao imposta por sua insisténcia em usar as categorias de
género ocidentais, mesmo quando ela afirma corretamente que o mundo
ioruba ndo ¢é dicotomizado em masculino e feminino. Mais especificamen-
te, ela aprecia insuficientemente o fato de que os orkis de linhagem sao
tanto o produto da fémea quanto dos membros masculinos da linhagem.
O carater e a identidade de uma linhagem derivam da personalidade e
feitos notaveis de qualquer membro da linhagem, que sdo generalizados
para todos os outros membros. A passagem a seguir ¢ uma boa ilustragdao
da natureza do oriki de linhagem. Barber nos apresenta o ortki de Babalola,

um membro macho proeminente da linhagem émoso:

Babalola, a crianga abre os bragos, a crianga deleita seu pai,

A maneira como meu pai anda encanta a Ialodé.

Enigboori, filho do pai chamado Banlebu [“encontre-me nos pogos de tintura™],
Se as pessoas ndo me encontrarem no local onde_fervem o corante yokun,

Elas me encontrardo onde formos mais cedo para pilar o indigo.

Enigboori, ¢ assim que eles saddam o pai chamado “Banlebu”.?’
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Na interpretacdo deste ortki fornecido a Barber pela irma mais ve-
lha de Babalold, fica explicito que as linhas em itdlico sdo na verdade
uma referéncia a uma filha da habitacdo que é reconhecida por suas
relagdes sexuais. As linhas significam: “Se vocé nao encontra-la em um
lugar, certamente a encontrara em outro” — em outras palavras, na
casa de um homem ou outro!® No entanto, essas sao as linhas de um
ortkt de linhagem que esta sendo usado para saudar um importante
membro masculino da familia. O que isso mostra é que o carater e a
identidade da linhagem projetada em oriki orile (oriki de linhagem) sdo
uma emblematizacdo das caracteristicas derivadas de observacoes
passadas, juntamente com
o comportamento atual de qualquer pessoa na linhagem, independen-
temente do anassexo. A implica¢ao mais fundamental desse fato se rela-
ciona com a natureza das linhagens de Oy6. Os idilé (linhagens) foram
chamados de patrilineares na literatura académica, mas, como mostrei
no capitulo 2, o conceito distorce tanto o que realmente acontece dentro
dessas linhagens quanto a concepgao local delas. Maes e prole feminina
sdo tao centrais na determinacdo da identidade e caracteristicas dessas
instituigdes quanto os pais e prole masculina. A linhagem patrilinear nao
¢ tanto a casa do pai, mas sim o quanto a casa do pai ¢ flexionada pela
identidade da mae. Assim, proles do mesmo pai, mas maes diferentes,
nao sao inseridas na linhagem da mesma maneira; seus orikis pessoais
também nao seriam idénticos, pois elas também se originam dos ascen-
dentes da mae.

Em um mundo dominado pelo Ocidente, no qual o género é invoca-
do como uma categoria fundamental e universal, ha uma preocupagao
em estabelecer o género. Deve-se entender, no entanto, que, no passado
loruba, as categorias de género nao faziam parte do quadro de refe-
réncia; portanto, o género nao pode ser usado como linha diviséria na
reconstruc¢ao do passado. No periodo contemporaneo, as invocagdes de
género devem levar em consideracao a historia da generificagdo, sendo
as proprias pessoas que pesquisaram parte desse processo, que esta em

andamento.



A RESIDUALIZACAO DAS “MULHERES” E A FEMINIZACAO DA IALODE

Até agora, essa discussao sobre o processo de inserir o género na historia
e na cultura iorubas abordou a criacdo de “homens”, como exemplificado
pela masculiniza¢do de categorias de autoridade universal, como a aris-
tocracia, em geral, e os alddfin, em particular. A criacao das “mulheres”,
em geral por quem realizava investigacoes, fol um processo complementar
e igualmente importante, ocorrendo part passu. Esse processo repousa na
aceitacao de trés suposi¢oes questionaveis por parte de quem realizava as
pesquisas: primeiro, a generificacao da sociedade ioruba, um processo no
qual a cosmopercepgao universal ¢ dividida em macho e fémea; segundo,
anog¢ao de que dominio e privilégio masculino sdo as manifestagoes natu-
rais dessas diferenciacdes; e, terceiro, que, por implicacio, o atributo social
residual da privagao ¢ atribuido as fémeas. Quando quem assume que os
homens sdo a medida de todas as coisas ¢ confrontado com evidéncias
incontestaveis de anafémeas em posicoes de poder e autoridade, tende a
explicar essas Gltimas como excegdes, como representantes temporarios de
homens ou interesses masculinos ou como fantoches do patriarcado opres-
sivo; ou tentam reduzir seu significado, afirmando que dominam apenas
as anafémeas.

Num contexto em que a identidade social ¢ generificada e uma ideia
do “status das mulheres” ¢ introduzida, projetando anafémeas como inde-
finidamente desempoderadas, o trabalho da historiadora social pioneira
ioruba Bolanle Awe — conhecido por ir além da centralidade do evento
que caracterizaria o campo da histéria — foi inestimavel ao apresentar um
quadro alternativo. Em um ensaio intitulado “The Iyalode in the Tra-
ditional Political System of the Yoruba”,* ela se esfor¢ou para incluir o
cargo de Ialodé diretamente no pantedao das posi¢oes politicas iorubas a
que pertencia. Nao hd mencao de uma ialodé no relato de Johnson sobre
as poderosas autoridades-mde que dominavam a hierarquia politica na
metrépole de Oyo. A pessoa que ele identificou como responsavel pelo

mercado ¢ a eni-gja: “Ela ¢ responsavel pelos mercados do rei [do alddfin] e
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desfruta de todos os privilégios acumulados dai... Ela tem abaixo de si: (1)
o Olost, que tem responsabilidade conjunta com ela pelo mercado; e (2) o
Aroja, ou guardiao do mercado, cujo dever é manter a ordem e organizar
a administragio do mercado, e quem realmente reside 13”.% A omissao de
Johnson sugere que nao havia ialodé na Velha Oy6 e da crédito a ideia
de que o titulo estd mais associado as provincias e foi elaborado depois,
provavelmente com o desenvolvimento de novos estados como Ibadan,
apos a queda da Velha Oy6 em 1836. Nas minhas conversas com o Soin

91

de C)gbc}mc}sé, Oba Oyéwumi,”' ele mencionou que ha varios cargos de
chefia na atual Ogbémésé, como otin e dsi, que foram constituidos apenas
na histéria recente devido a influéncia de Ibadan.”” Ele continuou dizendo
que Ibadan é uma reputblica, enquanto Oghémosé e Oy6 sio monarquias;
portanto, esses cargos recém-importados estavam em desacordo com a or-
ganizac¢ao monarquica. Perguntei se o titulo Ialodé, que agora esta presen-
te em Ogbémésé, ¢ uma das importacoes de Ibadan. Oba Oyéwumi in-
formou que o titulo nio era tradicional para a comunidade de Ogh6moso.
Na minha entrevista com a lalodé de Ogbémés@, Oloye Oladoja Aduké
Sanni,” ela disse que a primeira Ialodé foi empossada em Oghémasé so-
mente durante o periodo das guerras iorubas. De fato, ela observou que o
titulo da Ialodé pioneira fora conferido em reconhecimento a sua bravura
naqueles tempos dificeis. Isso tornaria o titulo uma inclusdo relativamente
recente em Ogbém{)sé.

Johnson menciona uma lalodé em algumas cidades da provincia, mas
seu relato nao a liga ao mercado, sugerindo uma arena mais ampla de po-
der. No entanto, ¢ necessario um questionamento sobre o cargo de Ialodeé,
dado o modo como o titulo foi elaborado como um protétipo da lideranca
feminina e seu desdobramento, sem levar em consideracdo o tempo histo-
rico e as diferencas nas organizagoes politicas pan-iorubas.

A denominacao particular Ialodé estd associada a Ibadan em particu-
lar, um estado que emergiu dentro do sistema politico de Oyd, no século
XIX. Também era conhecida em Abeokuta, outro novo estado. Em outras

cidades, como Adﬁké e Ondé, havia dois titulos de chefia, arise e lobun



respectivamente, que também eram conhecidos por serem ocupados por
mulheres. No entanto, ndo se deve presumir que todos esses titulos tenham
o mesmo significado e funcao em toda a Iorubalandia, pois isso seria ni-
velar e homogeneizar os cargos politicos que estavam em operagao em
diferentes centros politico-culturais, em diferentes periodos historicos. De
fato, varias pessoas dedicadas a pesquisa documentaram as diferengas na
organizagao dos estados iorubas, mostrando por que as bases dos titulos de
chefia e as funcoes de seus titulares especificos nao podem ser os mesmos.
Awe reconhece isso quando observa: “E claro que ¢ impossivel fazer gene-
ralizagbes abrangentes sobre a posi¢ao da Ialodé ou das mulheres em geral
dentro do sistema politico ioruba”.”

Dada a missdo interrogativa e o escrutinio continuo dos elementos
basicos do conhecimento e a reavaliacao da historiografia ioruba, talvez
seja determinante reexaminar algumas das suposi¢oes basicas na historio-
grafia da Ialodé. O titulo Ialodé significa “mae de assuntos ptblicos” e, de
acordo com Awe, a titular desse cargo era a voz ou porta-voz de mulheres

no governo:

Suas qualifica¢des mais importantes eram sua capacidade comprovada como lider
em articular os sentimentos das mulheres (...) e (...), em contraste com os chefes mas-
culinos, que estariam envolvidos na organizac¢do da guerra, na recepgao de visitantes
estrangeiros e assim por diante, ndo é improvavel que as mulheres chefes se envol-
vessem na solucao de disputas entre mulheres, na limpeza dos mercados e em outras

preocupagdes femininas.”

,

E evidente que essas observacoes se baselam em varias suposi¢oes er-
roneas: que mulheres e homens constituiam categorias sociais separadas
com interesses diferentes; que o cargo de lalodé representava um sistema
de chefia de mulheres, separado e paralelo ao dos homens; que a anatomia
feminina era uma qualificacao primaria para o cargo de lalodé; e que a
alegada predominancia feminina em ocupacdes comerciais implica que os
mercados eram preocupagdes de mulheres. O prefixo d (mae) sugere uma
fémea. Mas também significa “mulher mais velha”; portanto, ¢ uma indi-

cagao de idade adulta, senioridade e, consequentemente, responsabilidade



e status. Assim, lydléde também pode ser traduzido como “anafémea mais
velha encarregada de assuntos ptblicos”. Iyd e babd sio normalmente usa-
dos como prefixos, respectivamente, na descrigao das atividades de uma
fémea ou macho adultos em particular. Assim, um chefe masculino ¢ cha-
mado babd isale (macho mais velho, lider); uma vendedora de alimentos ¢é
Wd oldrije (vendedora mais velha de alimentos); e um tecelao masculino é
babd aldso (tecelao masculino adulto).

No entanto, a outra parte do titulo — ode (assuntos pablicos) — vai além
da pessoa, indicando que as responsabilidades do cargo abrangem um do-
minio muito mais amplo do que normalmente lhe ¢ atribuido. Alguém
encarregado dos mercados teria autoridade sobre a economia da comuni-
dade, regulando oferta e demanda, precos de produtos, alocagdao de barra-
cas, pedagios, taxas ¢ multas. Além disso, se os antecedentes das politicas
iorubds, que estavam fortemente envolvidos na guerra, e o surgimento de
Ibadan ou Abeokutd como estados militares forem considerados, a cone-
x40 entre a guerra € a economia se tornard mais nitida. Por isso, talvez
nio tenha sido por acaso que, no século XIX, Iydola, a primeira Ialodé de
Ibadan, recebeu o titulo por causa de suas contribui¢oes aos esforcos de
guerra de Ibadan. De acordo com Awe, “como os chefes masculinos, ela
contribuiu com sua cota de soldados para o exército ad hoc de Ibadan, onde
um corpo de escravos domésticos foi treinado para lutar”.”

Da mesma forma, Madame Tinubu, depois de uma carreira ilustre,
recebeu o titulo de Talodé de Abeokutd em “homenagem por suas agoes
ousadas”. Isso incluiu o fornecimento de armas e muni¢ao aos soldados
de Abeokuta durante as guerras entre os estados de Abeokuta e Daomé.”’
Para Efunsetan, outra Ialodé de Ibadan, seu interesse pelos assuntos publi-
cos se estendia aos assuntos estrangeiros. Conhecida por sua extensa rique-
za, ela constituiu uma oposicio formidavel ao governante de Ibadan, Aare
Latosa. Awe registra que “ela desafiou a politica externa dele [de Latosa]
que alienava Ibadan de seus vizinhos e resistiu a politica doméstica que
tendia ao estabelecimento de um tnico governo, contrariando a tradi¢ao

de Ibadan de governo oligarquico”.”® Assim, segundo o relato de Awe, as
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carreiras individuais das lalodés — Iyaola, Madame Tinubu e Efansetan —
sugerem que elas nao foram circunscritas por nenhuma consideracao do
anassexo. Os interesses nacionais gerais, como economia, politica interna,
defesa e assuntos externos, nao ficaram fora de seu alcance.

Ha também a questdo de com quais mulheres a Ialodé deveria se pre-
ocupar. A suposicao geral é que um grupo constituinte importante era o
de comerciantes anafémeas. Devido a predominancia, na literatura, de
anafémeas na ocupagdo do comércio, o termo “comerciante” tornou-se
praticamente sinénimo de “mulher do mercado” que, por sua vez, ¢ usado
de forma intercambiavel com a palavra “mulher”. No entanto, uma eghé
(corporagao) de comerciantes ¢ incorretamente representada como um
grupo de mulheres, pois as pessoas que realizavam o comércio nao eram
categorizadas com base na anatomia. Em vez disso, o tipo de mercadoria, a
distancia comercial e assim por diante determinaram a composicao da ¢ghé
particular. Assim, por exemplo, mesmo se todas as pessoas que vendessem
comida fossem anafémeas e pertencessem a uma corporacao de vendedo-
res de comida, isso ndo as tornaria um grupo de mulheres, porque a quali-
ficacdo para a associagao derivava ndo da anatomia, mas da comunalidade
da atividade economica. Minha discussao sobre categorialismo estatistico
no capitulo anterior tratou da questdo de um argumento legitimo poder
ser feito sobre a prevaléncia estatistica de anafémeas em um comércio em
particular. Basta dizer aqui que a questao de género e nimeros nao surge
do quadro de referéncia de Oy6; ¢ 6bvio, ela se encaixa muito bem com a
estrutura bio-logica ocidental. A questao em si ja pressupOe categorias de
género como uma maneira natural de organizar a sociedade, uma afirma-
¢ao que é contestada pela cosmologia e organizacao social de Oy6.

Assim, se a Ialodé tivesse jurisdigao sobre disputas no mercado ou res-
ponsabilidade regulatéria pelo saneamento ambiental, ou se servisse como
canal de comunicacdo entre as pessoas da profissao de marketing e as au-
toridades governamentais, descreveé-las como preocupadas com os interes-
ses das mulheres parece ser a resultado de uma camisa de for¢a conceitual.

Constitui uma falha em perceber as fungdes de Ialodé de forma abrangente.
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Isso leva a discussdo a tarefa de determinar o que na sociedade da
Velha Oy6 poderia constituir um interesse politico distinto das mulheres,
que a lalodé ou qualquer cargo de fémeas feminilizadas deveria represen-
tar. Pelo que se sabe sobre a organizacao politica e social da Velha Oy6,
as fémeas anatomicas eram, ao lado dos homens, divididas em torno de
diversos interesses decorrentes de status, ocupagao, linhagem e assim por
diante. Alguns desses interesses, como as aya (anafémeas casadas em uma
linhagem) e oko (anafémeas nascidas em uma linhagem), as vezes conflita-
vam. No sistema politico da Velha Oyd, as tendéncias conflitantes mais
significativas foram entre os alddfin, por um lado, e o Oyé Mesi (o conselho
dos chefes), por outro.” No sofisticado mecanismo administrativo do pa-
lacio que protegia os interesses dos alddfin contra o Oyé Mesi eram as ayaba
(consortes reais), “velhas maes”, que ocupavam posi¢oes que incluiam o
sacerdocio real de Xango, a denominacgao religiosa nacional do culto ao
orixa. Na administracdo, havia também ilaris (anafémeas e anamachos),
alguns dos quais serviam como guarda-costas. Como Awe observa sobre as
maes poderosas no palacio: “Elas estavam (...) em uma posicao de grande
influéncia porque tinham acesso direto ao rei. Até os lwarefa, seus mais
altos funcionarios, tiveram que passar por elas para organizar rituais, festi-
vais e trabalho comunitario. Os tributarios do Reino de Oy6 s6 poderiam
abordar os alddfin através delas”.'” Awe sugere ainda que suas posi¢oes
foram descritas como “minando a eficacia da Ialodé” (isto é, se, de fato,
houvesse tal lideranca). A disjuncdo entre as poderosas maes-oficiais e o
alegado lalodé sugere uma dissonancia que antecipa a homogeneizagao
de anafémeas como categoria sociopolitica.

O exposto, novamente, ilustra que uma estrutura de analise de género
¢ uma imposicao foranea, que distorce seriamente a traducao da historia
pré-colonial dos povos iorubas. Considerando que a masculinidade ana-
tomica nao era uma qualificagdo para outros cargos de chefia e represen-
tacdo politica de interesse corporativo pela lideranca, apresentar o cargo
de Ialodé como aquele para o qual a qualificacdo primaria era feminilida-

de anatomica resulta na excepcionalizacao da Ialodé. Da mesma forma,
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apresenta-las como preocupadas apenas com os interesses das mulheres,
que na Jorubalandia pré-colonial ndo eram separadas da linhagem geral e
dos interesses sociais, tem a consequéncia de feminilizar o cargo e, assim,

reduzir seu significado.

IMAGENS DA HISTORIA: ARTE 0Y0 E 0 OLHO GENERIFICADO

Seguindo a tese prevalente deste livro, de que a sociedade ioruba nao es-
tava organizada de acordo com as normas de género, o objetivo desta
secdo ¢ analisar as imagens de Esié. Esta é uma colecio de mais de mil
esculturas de pedra localizadas em Esié, uma cidade ioruba de composi-
¢io Igh6mina, no atual estado de Kwara. A maioria dos Ighémina afirma
ter origens em Oy6. As imagens — figuras em pedra-sabao representando
homens, mulheres, criancas e animais — foram datadas como sendo escul-
pidas entre os séculos XII a XIV; eles variam em altura de cinco polegadas
e meia a mais de quarenta polegadas.'”’ Ha muito que pessoas dedicadas a
investigacdo se preocupam com a relacdo entre arte ¢ ordem social e se a
arte reflete a sociedade ou responde ao mesmo principio estrutural da or-
ganizagao social. Em um ensaio sobre artes visuais e verbais iorubas, M.'T.
Drewal e H,J. Drewal afirmam corretamente que “a estrutura das artes ¢ a
estrutura da sociedade sao homologas e refletem a preferéncia estética io-
ruba, porém, de modo mais importante, essas estruturas sao manifestacoes
concretas da concepgao da natureza, da existéncia ¢ do ser para os povos
iorubas. Elas articulam o pensamento ontologico”.'"?

As origens das imagens de pedra de Esi¢, como vieram a ser conhe-
cidas, permanecem um grande mistério, especialmente porque, aparen-
temente, ndo se originaram no local atual, mas parecem ter sido trans-
portadas para la. Isso € interessante porque muitas das pegas pesam mais
de cinquenta libras (algumas pesam mais de cem libras).'” Elas foram
trazidas a aten¢ao do mundo ocidental em 1933 por H. G. Ramshaw;, su-
perintendente escolar da Sociedade Missionaria da Igreja (SMI). Poste-

riormente, varias pessoas europeias dedicadas a pesquisa visitaram o local
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e escreveram sobre as esculturas. O trabalho mais abrangente até hoje, o
Stone Images of Esié , Nigeria, ¢ de Philip Stevens, publicado em 1978. O livro
cumpre a dupla missdo de avaliar os dados etnograficos e arqueologicos
e apresentar um extenso catalogo fotografico.'” O objetivo desta secdo é
questionar a interpretacao generificada das esculturas feita por Stevens
e avaliar a suposicao de quem investiga a histéria da arte ioruba sobre a
naturalidade das categorias de género. Os dados etnograficos devem for-
necer pistas para compreender as imagens e permitir uma dialética reversa
—uma interpretacdo das imagens como pistas para a etnografia.

Stevens descreve a variedade das esculturas da colecio Esié:

A maioria esta sentada em bancos; alguns estdo de pé. Alguns aparentemente se di-
vertindo, rindo, tocando instrumentos musicais; a maioria deles estd armada como se
estivesse em guerra. Suas caracteristicas sugerem uma grande diversidade de influén-

cias... As figuras tém sido admiradas desde a Gltima parte do século XVIII, quando

os atuais habitantes afirmam ter chegado ao local e as encontrado.'”

As imagens Esié sio uma manifestacio concreta da concepcio Oyo-
-loruba da natureza do ser e da existéncia, conforme determinado por
membros das linhagens e pelos papéis sociais, que nao sao definidos por
género. No centro de uma das representacoes de género das imagens Esié
esta o fato de muitas figuras portarem armas, incluindo punhais, arcos e
aljavas. As esculturas parecem representar papéis sociais. Stevens escreve:
‘“Aproximadamente um tergo (cerca de 325) das pecas sdo femininas e,
destas, cerca de um quarto (85) estdo armadas, como se fossem para a
guerra”.'”

Utilizando o enquadramento de uma divisao do trabalho determina-
da pela linhagem, e nao por género, ¢ possivel que os niimeros, tanto femi-
ninos quanto masculinos, representem o omo-ilé (prole) de uma linhagem
associada a guerra e a caga, como Esé, C)jé ou Ilé Oldde. Assim, é mais
provavel que as fémeas armadas sejam omo (prole) do que aya (anafémeas
casadas na linhagem) e, como foi demonstrado no capitulo anterior, a po-
sicao de uma prole feminina em uma linhagem nao difere daquela mas-

culina, ambas retirando a autoridade em fun¢do da pertenga a linhagem.
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Stevens, no entanto, percebe essas “mulheres militaristas” como atipicas e
passa a generificar suas armas: “Do ntimero total dessas figuras militaris-
tas, uma correlacdo interessante aparece: os homens sao arqueiros e ma-
nejadores de punhais; as mulheres carregam alfanjes. De fato, nenhuma
figura que seja positivamente feminina (T35 ¢ questionavel) usa uma alja-
va; apenas alguns homens tém alfanjes”.'”” Dessa maneira, o género é pro-
movido como um dado, e as realidades que ndo podem ser explicadas por
essa construcio sdo, portanto, excepcionalizadas. E interessante notar que,
uma vez aceita a nogao de que todas as figuras que seguram alfanjes sao
femininas, torna-se praticamente impossivel olhar para uma figura porta-
dora de facao sem ver uma fémea. Em outras palavras, uma vez assumido
o sexo das figuras e assumida a adequagao das armas ao sexo, as armas se
tornam uma maneira de identificar o sexo e vice-versa.'™ O processo é, na
melhor das hipéteses, circular. Deve-se reiterar que nao havia nada na cul-
tura Oyo que dissociasse as anafémeas de carregarem alfanjes ou facoes. O
historiador de arte C. O. Adepegba em sua analise do cajado de metal do
orixa Oko, o deus da agricultura, disse o seguinte: “A palavra ioruba para
cajado parece inapropriada, pois o objeto de ponta quadrada e afiado se
assemelha [mais] a uma espada ou alfanje do que a um cajado... O cajado
¢ destinado as devotas do sexo feminino: devotos do sexo masculino car-
regam buzios amarrados.”'”” Mesmo se alguém concordasse com a ideia
de especificidade de género na vida iorubd, a avaliacio anterior do orixa
Oko por Adepegba mostra que “mulheres” sao as portadoras do alfanje,
o que ¢ diametralmente oposto ao pressuposto de Stevens de que figuras
masculinas tém maior probabilidade de portar armas.

Isso leva a uma pergunta fundamental: como quem observa consegue
determinar o sexo de cada uma das figuras? Stevens parece reconhecer
que a apreensao do sexo no discurso ioruba pode ser uma aventura ambi-

gua e ele apresenta algumas diretrizes:

Na escultura da Africa Ocidental, ¢ dificil determinar o sexo pretendido da figura.
Onde estdo expostos, os 6rgaos genitais sao alguns indicadores, mas os seios as ve-

zes sdo igualmente pronunciados em ambos os sexos. Penteados, joias e roupas nao
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parecem se correlacionar sexualmente na colegdo Esié... Eu confiei na acentuacao
do seio... Onde os seios sao mais do que meras protuberancias, designei a figura

como feminina.'"’

Mas usar os seios como um indice de género ainda tem certas limita-
¢oes. Na vida real, muitas mulheres nao tém acentuacao da mama, o que
provavelmente ¢ uma indicagdo melhor da juventude feminina — materni-
dade juvenil — do que apenas feminilidade. Além disso, varias figuras usam
tiras de arco cobrindo os seios ou mamilos, o que torna impossivel deter-
minar a acentuacao da mama. Consequentemente, a analise estatistica de
Stevens de quantas figuras sao femininas e sua correlacao entre sexo e tipo
de arma revelam mais sobre o funcionamento de um olhar de género do
que sobre as proprias esculturas.

O historiador de arte John Pemberton escreveu sobre as imagens
como parte de sua interpretacao do mundo visual de Oy6 e da iconografia
religiosa. No entanto, parece que suas representagoes nao sao apenas de
género, mas ilustram o que certo nimero de feministas e outras estudiosas
postularam sobre as artes visuais ocidentais: ou seja, o olhar ¢ sempre um
olhar masculino — o espectador ¢ sempre macho. Em um livro lindamente
ilustrado, intitulado Yorabd: Nine Centuries of Art and Thought, Henry Drewal,
John Pemberton e Rowland Abiodun exibem exemplos de formas de arte
iorubas, com comentarios, situando-os em seus diferentes locais. Pember-
ton, na sec¢ao sobre arte Oyo, comenta uma das pecas identificadas como

um macho:

Figura masculina sentada, Esie... O artista transmite a autoridade de seu sujeito
na compostura do rosto e na franqueza do olhar, bem como no modo de sentar e
no gesto... O poder expressivo dessa escultura é que o artista nao apenas descreve
um papel social, mas também conscientiza a pessoa que o desempenhou... Existe
uma qualidade carnuda nos ombros e bragos outrora poderosos. Sente-se o peso do
homem no abdémen, que se projeta acima da faixa e na propagacdo dos quadris

enquanto ele se senta no banquinho.'"

Ele também comenta uma figura comparavel (em postura e compos-

tura) que identificou como fémea:
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Figura feminina sentada... A figura feminina Esie segura um alfanje, que repousa
sobre o ombro direito como um simbolo de cargo... Observe as delicadas marcas de
escarificacdo na testa. A altura do penteado elaborado ¢é igual a do rosto, enfatizan-
do a importancia da cabeca... A cabega e o rosto da mulher sdo requintadamente
modelados. Ela tem um penteado elaborado, uma testa poderosa acima dos olhos
profundamente encastrados e uma plenitude dos labios. Os fios de contas em volta
do pescoco, os scios jovens ¢ a plenitude de seu abdémen sdo evidéncias de sua beleza

e poder como mulher.'"?

Acima, estabelecemos que, entre as figuras Esié, ndo hé especificidade
de género, um principio que cobriria penteado, escarificacdo e adorno.
Posto isso, a acentuada diferenga na forma como essas duas imagens sao
apresentadas se torna muito aparente. A imagem masculina ¢ discutida em
termos de papéis sociais, a feminina, em termos de adorno. A autoridade
do homem vem de dentro dele — compostura, olhar, gesto; a autoridade da
mulher deriva de um simbolo. A extensao do abdémen do macho significa
importancia, plenitude da fémea, beleza. Mesmo onde a palavra “poder” ¢
usada para descrevé-la, ela estd no contexto de sua feminilidade — o “poder
de uma mulher”. Poder para fazer o qué? Na linguagem popular nigeria-
na de hoje, essa alusao seria entendida como “poder inferior”. Em outras
palavras, seu poder nao ¢ sobre autoridade, mas deriva de sua capacida-
de de exercer influéncia com base na mercantilizacao da sexualidade. Tal
abordagem imita a apresentacdo da beleza feminina a um voyeur masculino
na arte europeia.

No entanto, utilizando o modelo nao generificado postulado por este
trabalho, ¢ possivel compreender que as figuras Esi¢ nio representam um
poder e uma autoridade de uma maneira especifica em relagao ao sexo.
Por exemplo, a juventude de algumas das fémeas identificaveis e sua repre-
sentagdo como figuras com autoridade podem sugerir que elas estao em
sua linhagem natal (provavelmente cacadora), o que explica a naturalidade
com que carregam as armas. Da abordagem de usar as imagens como
evidéncia para certas reivindicac¢des sociais, essa interpretacdo sugere que

as figuras sao melhor analisadas como uma cole¢do — um reflexo do ethos
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comunitario predominante — ¢ ndo como caracteres individuais, sem um
contexto. Como mostrei no capitulo anterior, até recentemente, a guerra
na Jorubalandia nao era conceituada como uma atividade masculina.

O olhar de género também ¢é aparente nas representacoes de icono-
grafia religiosa de Pemberton, exemplificadas pela de Xango, o deus do
trovao. Por exemplo, todas as suas selegdes de culto religioso mostram de-
votas e sacerdotisas. A maioria delas estd no que ele interpreta como po-
sicoes subservientes, enquanto a maioria dos homens esta em posicoes de
autoridade. No entanto, ¢ nitido, a partir de outras fontes, que até alddfin
se “prostrava diante do deus Xango, e diante de quem fosse possuido pela
divindade, a quem chama de ‘pai’”.'"¥ Segundo Pemberton, “O imprevi-
sivel, caprichoso e egoista orixda ¢ também quem transmite sua beleza a
mulher com quem dorme. Ele é o doador de prole”.'"" Essa linguagem esta
imbuida de referéncias sexuais implicitas que sugerem que as sacerdotisas
adoram o deus como uma figura sexual masculina. Pemberton afirma que

Xango ¢ elogiado por mulheres em uma musica:

Onde devo encontrar jebooda, meu marido?
Ele danga enquanto canta conosco.

Ele que destréi o malvado com sua verdade...,
Ele que gasta muito tempo no bosque de Oya;
Pois quando acordamos,

Vocé que serve o mundo inteiro, pai de Adeott,

Prestarei homenagem a vocé, meu pai.'”

Contrariamente a suposicao de Pemberton, ndo sdo apenas as “mu-
lheres” que adoram Xangd. O termo “marido” é uma tradugao incorreta,
no texto, da palavra ioruba oko e, de forma nenhuma, constitui evidéncia
de que apenas as fémeas usam esse canto. Xango ¢ o oko de quem o cul-
tua porque cle ¢ o dono da casa, ¢ essas pessoas sio forasteiras. F aceita a
terminologia para pessoas devotas e que exercem o sacerdocio aos orixas
(divindades ou deuses) serem chamados iyawd (conjuge). Lembremos da

afirmacao de S. O. Babayemi de que “adoradores masculinos, (...) como as
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fémeas, sdo referidos como esposas de Xang6”.''® De fato, Pemberton in-
clul uma fotografia de uma “esposa” de outro deus, orixa Oko, na colecao.

A relacao entre Xang6 e sua comunidade de fi¢is ndo ¢ generificada
nem sexualizada. Xang6 nao ¢ o tnico orixd que concede prole. Ha pelo
menos duas deidades femininas, Oya ¢ Oxum, que sao adoradas especifi-
camente por sua capacidade de conceder prole. Portanto, é errado atribuir
o poder de conceder a prole a Xango, por sua anatomia masculina.

Embora a sexualizacao do culto a Xang6 possa ter dificultado a Pem-
berton reconhecer os devotos masculinos do orixd, o mesmo ndo pode
ser dito do antropologo James Matory, que revela outra faceta da visdao
sexualizada. Ele interpreta a categorizacao dos adeptos masculinos como
Dyawé — que ele traduz como “esposa” — como um sinal de homossexuali-
dade simbolica, se ndo real. No modo geertziano de “descri¢des densas”
[invengodes], suas interpretacoes sao tao densas que se confundem. Assim,
nos escritos de Matory, os sacerdotes de Xang6 aparecem como drag queens
e travestis. Sua tese, “Sex and the Empure That Is No More: A Ritual History of
Women’s Power among the Qyo-Yorabd”, explora o simbolismo do verbo iorubé
gun, que ele traduz como “montar”. Ele explica: “Testemunhos autoctones
leigos ilustram a ascensao ¢ queda de Oy6 em imagens dramaticas das re-
lagdes de género. Essa imagem que eu, juntamente com outros estudiosos,
descrevi como ‘montagem’, que na religido e na politica de Oy6 estrutura
a delegacao de autoridade de deus para rei, rei para sadito, marido para
esposa e ancestral para descendente.”!"’

Obviamente, a propria premissa sobre a qual Matory repousa seu es-
tudo € estranha a concepcao ioruba. Categorias como “rei” nao existem;
as chamadas linhas de autoridade que ele apresenta sdo construgdes nas
quais a autoridade nao flui nas diregoes que ele articulou; e, ¢ 6bvio, as ca-
tegorias de género que ele descreve sao suas proprias invencdes. Nenhum
fluxo de autoridade entre oko e ydwd, por exemplo, pode ser caracterizado
como um fluxo de género, pois ambas as categorias abrangem anama-
chos e anafémeas. Da mesma forma, sua introdugao da homossexualida-

de no discurso ioruba nao passa de uma imposicao de mais um modelo
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estrangeiro. Wande Abimbola, um estudioso da histéria e tradi¢des orais
iorubas, levantou duvidas sobre a interpretacdo sexualizada da historia de
Oy6. Como registra Matory, Abimbola questiona “se o verbo gin carrega
as implicag¢des do verbo inglés montar... Concomitantemente, ele acredita
que eu [Matory] exagerei os correlatos de género da possessao do Espiri-
to (gigun) no contexto Oyd-lorubd”.!'"® Na abordagem do presente traba-
lho, a sexualidade, como o género, ¢ considerada uma construcao social
e historica. Portanto, para determinar se uma interpretacdo sexualizada
¢ aplicavel ao cenario da Velha Oyd, torna-se necessario definir o que
¢ normalmente anamacho e anafémea na cultura, observando o periodo
historico e as mudangas ao longo do tempo.

O caso do adorno de cabelo vem a mente. Os sacerdotes de Xango
eram conhecidos por seu penteado — um penteado tradicionalmente tran-
¢ado, chamado kolese. O culto a Xang6 era a religido oficial da corte de
Oyo6. Esse penteado é frequentemente interpretado por quem pesquisa
como um sinal de que os sacerdotes estavam tentando encenar a femini-
lidade. Por exemplo, Babayemi escreve que, para que os adoradores mas-
culinos sejam aceitos, “eles devem arrumar seus cabelos como mulheres”.
Embora exista uma nogao contemporanea de que “fazer” e adornar os ca-
belos estao associados apenas a fémeas, essa nogao ¢é recente, ¢ nao atem-
poral e de modo algum universal — o que ¢ testemunhado pelos penteados
elaborados de muitas das figuras Esié¢ de pedra.

Em Ogbémc)scf), conduzi entrevistas com o Awise Elésin Ibile, chefe
Ovyatopé (praticante da religiao autoctone), que também é o sacerdote de
Oy4é (uma divindade).'"” Seu cabelo estava trangado, e ele me disse que os
sacerdotes de Oya, como os de Xangd, apos a iniciacao nunca devem cor-
tar o cabelo; portanto, para facilitar o cuidado, eles os trangam. A énfase
aqui nao esta nas trangas, mas em nunca cortar o cabelo. Consequente-
mente, ¢ possivel que o foco de muitas pessoas que estudaram as trangas
seja uma énfase equivocada em termos de decifrar o significado. A verda-
deira questdo nao ¢ por que os sacerdotes usam trancas, mas por que nao

cortam os cabelos.



No entanto, o penteado tem significado na histéria de Oy6. Os ilari
eram uma classe especial de burocratas e mensageiros para os alddfin, no-
meados por seu penteado. Segundo Johnson, “o termo Ilari denota divisio
da cabeca, pela maneira peculiar como o cabelo é penteado. Eles sao de
ambos o0s sexos ¢ em numero de centenas, tantos quantos o rei [alddfin]
desejasse”. Também é comum, nos tempos atuais, ver governantes e chefes
masculinos, na Iorubalandia oriental, com cabelos avermelhados em certos
festivais. Consequentemente, nenhuma analise do penteado na sociedade
iorubd pode presumir o género. Tal empreendimento é melhor realizado
dentro do contexto do simbolismo e da metafisica do cabelo e do 077 (ca-
bega) em que se encontra.'” Essa interpretagdo também deve reconhecer
a localidade cultural e o contexto sociorreligioso. Por exemplo, a génese
do penteado cerimonial difere da do penteado religioso. Também existem
estilos diferentes de trangas — o kolész pode ter um simbolismo diferente
do estilo suki, por exemplo. A luz de uma série de complexidades, ¢ dificil
sustentar a visao de que as trancas masculinas sao um sinal de travestismo.

Finalmente, ¢ apropriado avaliar a existéncia de instituigdes como as
oro que funcionam hoje como instituigoes exclusivas para homens — quan-
do rituais de 070 estdo em andamento em algumas cidades de Oy6, as mu-
Iheres ficam confinadas em suas habitacdes. A luz da minha tese de que as
normas culturais autéctones eram tradicionalmente isentas de género, as
questdes mais pertinentes sao: Qual é a origem da instituigao 079 ¢ quando
ela surgiu em Oy6? Qual é a natureza da exclusdo das mulheres, levando
em consideragao as varias transformacgoes das varias identidades comu-
mente submersas sob o conceito de mulher? Por exemplo, uma restricao
para mulheres gravidas tem um significado diferente de um significado
universal. Se 070 ¢ uma institui¢do antiga, seu carater mudou com o tem-
po? Quais sdao suas implicagdes no acesso e no exercicio do poder para
diferentes setores da populagao? Todas essas sdo questdes empiricas que
nao podem ser respondidas com a simples declaragao de que 070 é proibido
para as mulheres. De fato, a partir das evidéncias que temos neste momen-

to, podemos dizer que ambos, 070 e dghdni, outra instituigdo contemporanea



nas cidades iorubas, sdao relativamente novos, sendo inclusées do século
XIX a estrutura sociopolitica de Oy6. Dois historiadores, B. A. Agiri e
J- A. Atanda, pesquisaram as institui¢des 079 e dghdni, respectivamente. Eles
também abordaram os vinculos dessas instituigdes com o culto Egungtn,
que ¢ completamente Oy6 e desempenha um papel central no governo
de Oy6. Segundo Agiri, “no caso de Oyo, [...] as evidéncias disponiveis
sugerem que o Oro foi introduzido durante o século XIX pelo grupo de
imigrantes de Jabata. Aqui, a primazia de egingin nunca esteve em da-
vida... Os egungun estao associados a importantes questoes religiosas do
estado”.'?! Obinrin participam de Egingtn, e o cargo mais importante (o
ato) ¢ uma anatémea. A marginalizacdo de 070 na politica de Oy6 contrasta
fortemente com a centralidade dos cultos de Egingtn e Xangd. A margi-
nalidade do 070 sugere sua novidade ¢ estranheza no meio cultural de Oy6.
A questdao mais interessante, entao, seria como compreender a existéncia
em uma e mesma politica do culto dominante de Xangd, que ¢ controlado
pelas maes do palacio, e o 079, que pretende excluir as mulheres, um viés
de género afirmado para envolver até as todo-poderosas ayaba (maes do
palacio). Atanda, ao considerar o culto dghdnz, que geralmente é associado
a 070, critica a interpolacdo de instituicdes em Nova Oyoé nas praticas de
Velha Oy6, algo que Morton-Williams'?? fez em suas especulacoes. Atanda

conclui:

Seja qual for o caso, o ponto enfatizado é que o culto 6ghoni se tornou um fator no
governo de Oy6 apenas com a fundacao da nova capital no século XIX. Portanto,
nao ha base para a tendéncia atual de falar sobre o papel do culto no governo do
Antigo Império Oyd, que terminou no inicio do século XIX e antes que o culto fosse
introduzido na politica de Oy6 por Alaafin Atiba. Em outras palavras, deve-se evitar
o erro de interpolar o que é um fenémeno do século XIX na histéria anterior de
Oy6.12

Nao ha davida de que o século XIX foi um periodo de rapidas e
monumentais mudancas em Oy6, principalmente por causa das guerras
civis e de suas modificagdes, com a presenca cada vez mais dominante e

multivariada de europeus na sociedade. O impacto das mudangas daquele
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periodo ainda esta sendo sentido e representado; a natureza e o tipo de
transformacdes institucionais que ocorreram ainda nao foram completa-
mente compreendidas. O género das instituicoes Oyo e a patriarcalizagdao
correspondente sao os mais importantes para este estudo. No século XIX,
categorias de género ¢ consequente androcentrismo se tornaram aparentes
em alguns dos discursos, institui¢oes e interpretacoes da historia. No pro-
ximo capitulo, focalizo o periodo da colonizacao, isto é, o estabelecimento
formal do dominio britanico que instituiu de maneira mais sistematica as
tendéncias de género que emergiram no século XIX.
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COLONIZANDO CORPOS E MENTES: GENERO E COLONIALISMO

Teodricos da colonizagao, como Frantz Fanon e Albert Memmi, nos dizem
que, em um mundo maniqueista,’ a situacao colonial produz dois tipos de
pessoas: o colonizador e o colonizado (também conhecidos como o colono
e o nativo), e o que os diferencia ¢ nao apenas a cor da pele, mas também
o estado de espirito.” Uma semelhanca que muitas vezes é negligenciada
¢ que tanto os colonizadores quanto os colonizados sao presumidos como
machos. O proéprio dominio colonial ¢ descrito como “uma prerrogativa
viril, paternal ou senhorial”.? Como processo, ¢ frequentemente descrito
como a retirada da masculinidade dos colonizados. Embora o argumento
de que os colonizadores sejam homens nao seja dificil de sustentar, ocorre
o inverso com a ideia de que os colonizados sejam uniformemente machos.
No entanto, as duas passagens seguintes de Fanon sao tipicas do retrato
do nativo nos discursos sobre colonizacio: “As vezes as pessoas imaginam
que o nativo, em vez de vestir a esposa, compra um radio transistorizado”.*
E: “O olhar que os nativos direcionam para a cidade dos colonos ¢ um
olhar de luxdria, um olhar de inveja; expressa sonhos de posse dele — todo
tipo de posse: sentar a mesa do colono, dormir na cama do colono, com a
esposa dele, se possivel. O homem colonizado ¢ um homem invejoso”.” Mas
e se o nativo fosse fémea como, de fato, muitas delas foram? Como esse
sentimento de inveja e desejo de substituir o colonizador se manifesta ou
se realiza para as mulheres? Ou, nesse caso, existe tal sentimento para as
mulheres?

As historias do colonizado e do colonizador foram escritas do ponto
de vista masculino — as mulheres sao periféricas, quando aparecem. Em-
bora os estudos sobre a colonizacdo escritos sob esse angulo nao sejam
necessariamente irrelevantes para a compreensao do que aconteceu com
as nativas, devemos reconhecer que a colonizagdo afetou homens e mulhe-
res de maneiras semelhantes e diferentes. O costume e a pratica coloniais

surgiram de “uma visao de mundo que acredita na superioridade absoluta
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do humano sobre o ndo humano e o sub-humano, o masculino sobre o_femi-
nino... e o moderno ou avangado sobre o tradicional ou o selvagem”.°

Portanto, o colonizador diferenciava os corpos masculinos e femini-
nos e agia de acordo com tal distingao. Os homens eram o alvo principal
da politica e, como tal, eram os nativos e, portanto, visiveis. Esses fatos, a
partir da abordagem deste estudo, sdo a justificativa para considerar o im-
pacto colonial em termos de género, em vez de tentar perceber qual gru-
po, masculino ou feminino, foi o mais explorado. O processo colonial foi
diferenciado por sexo, na medida em que os colonizadores eram machos
e usaram a identidade de género para determinar a politica. Pelo exposto,
fica explicito que qualquer discussao sobre hierarquia na situagao colonial,
além de empregar a raga como base das distingdes, deve levar em conta
seu forte componente de género. As duas categorias racialmente distintas
e hierarquicas do colonizador e do nativo devem ser expandidas para qua-
tro, incorporando o fator de género. No entanto, as categorias de raca e
género emanam obviamente da preocupagao na cultura ocidental com os
aspectos visuais e, portanto, fisicos da realidade humana (verificar acima).
Ambas as categorias sao uma consequéncia da bio-légica da cultura oci-
dental. Assim, na situac¢do colonial, havia uma hierarquia de quatro, e nao
duas, categorias. Comecando no topo, eram: homens (europeus), mulhe-
res (europeias), nativos (homens africanos) e Outras (mulheres africanas).
As mulheres nativas ocupavam a categoria residual e nao especificada do
Outro.

Nos ultimos tempos, estudiosas feministas tém procurado corrigir o
viés masculino nos discursos sobre colonizacao, concentrando-se nas mu-
lheres. Uma tese importante que emergiu desse esforco é que as mulheres
africanas sofreram uma “dupla colonizacdo”: uma forma de dominacao
europeia e outra, de tradigdo autdctone, imposta por homens africanos. O
livro de Stephanie Urdang, Fighting Two Colonialisms, é caracteristico des-
sa abordagem.” Embora a profundidade da experiéncia colonial das mu-
lheres africanas seja expressa de forma sucinta pela ideia da duplicacao,

nao ha consenso sobre o que esta sendo duplicado. Na minha abordagem,



nao ¢ que a colonizagdo seja dupla, mas duas formas de opressao que
confluiram do referido processo para as fémeas nativas. Portanto, ¢ enga-
noso postular duas formas de colonizagdao porque ambas as manifestacdes
de opressao estao enraizadas nas relagoes hierarquicas de raga/género da
situacao colonial. As fémeas africanas foram colonizadas pelos europeus
como africanas e como mulheres africanas. Elas foram dominadas, explo-
radas e inferiorizadas como africanas juntamente com homens africanos e,
entdo, inferiorizadas e marginalizadas como mulheres africanas.

E importante enfatizar a combinacio de fatores de raca e género, por-
que as mulheres europeias nao ocupavam a mesma posicao na ordem colo-
nial que as africanas. Uma circular emitida pelo governo colonial britanico
na Nigéria mostra a posi¢do explicitamente desigual desses dois grupos
de mulheres no sistema colonial. Ela afirma que “serd pago as mulhe-
res africanas 75% dos valores pagos as mulheres europeias”.? Além disso,
qualquer que seja o status dos costumes autdctones, as relacoes entre ho-
mens e mulheres africanos durante esse periodo nao podem ser isoladas da
situacdo colonial nem descritas como uma forma de colonizagao, princi-
palmente porque os homens africanos eram os proprios sujeitos a esse pro-
cesso.” As opressoes raciais e de género vivenciadas por mulheres africanas
nao devem ser entendidas em termos de adi¢do, como se estivessem empi-
lhadas uma sobre a outra. No contexto dos Estados Unidos, o comentario
de Elizabeth Spelman sobre a relagao entre racismo e sexismo ¢ relevante.
Ela escreve: “A maneira como se experimenta uma forma de opressao ¢
influenciada e influencia como outra forma é experimentada.”'” Embora
seja necessario discutir o impacto da colonizacdo em categorias especificas
de pessoas, em ultima analise, seu efeito sobre as mulheres nao pode ser
separado do seu impacto sobre os homens porque as relacées de género
nao sao de soma zero — homens e mulheres em qualquer sociedade estao
inextricavelmente ligados.

Este capitulo examinara politicas, praticas e ideologias coloniais espe-
cificas e verificara como elas impactaram machos e fémeas de diferentes

maneiras. Nesse sentido, a identidade de género dos colonizadores também
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¢ importante. No nivel da politica, examinarei os sistemas administrativos,
educacionais, legais e religiosos. Tornar-se-a explicito que certas ideolo-
glas e valores surgiram dessas politicas e praticas de tal maneira — muitas
vezes nao declarada, mas ndo menos profunda — que moldaram o com-
portamento dos colonizados. A colonizacao foi um processo multifacetado
que envolve diferentes tipos de pessoas europeias, incluindo missionarios,
comerciantes e funcionarios do Estado. Por isso, trato o processo de cris-
tianiza¢ao como parte integrante do processo colonial. Finalmente, a colo-
nizagao foi, acima de tudo, a expansao do sistema econdémico europeu, na
medida em que “sob a superficie da organizagdo politica e administrativa
colonial estava o processo de desdobramento da penetragao do capital”."
O sistema econdmico capitalista moldou as maneiras particulares pelas

quais a dominagao colonial era efetuada.

0 ESTADO DO PATRIARCADO

A imposicao do sistema de Estado europeu, com suas maquinas legais e
burocraticas, ¢ o legado mais duradouro do dominio colonial europeu na
Africa. O sistema internacional de Estado-Nacio como o conhecemos
hoje ¢ um tributo a expansao das tradi¢oes europeias de governanca e
organizacio econémica. Uma tradicio que foi exportada para a Africa
durante esse periodo foi a exclusao de mulheres da recém-criada esfera pu-
blica colonial. Na Gra-Bretanha, o acesso ao poder era baseado no género;
portanto, a politica era em grande parte trabalho dos homens; e a colo-
nizacdo, que ¢ fundamentalmente um assunto politico, ndo foi exce¢ao.
Embora homens e mulheres africanos, como povos conquistados, tenham
sido excluidos dos escaldes mais altos das estruturas coloniais do Estado,
os homens estavam representados nos niveis mais baixos do governo. O
sistema de governo indireto introduzido pelo governo colonial britanico
reconheceu a autoridade do chefe masculino no nivel local, mas nao reco-
nheceu a existéncia de chefes fémeas. Portanto, as mulheres foram efeti-

vamente excluidas de todas as estruturas coloniais do Estado. O processo



pelo qual as mulheres foram desconsideradas pelo Estado colonial na are-
na da politica — uma arena da qual haviam participado durante o periodo
pré-colonial — é de particular interesse na se¢ao a seguir.

O proéprio processo pelo qual as fémeas foram categorizadas e redu-
zidas a “mulheres” as tornou inelegiveis para papéis de lideranca. A base
dessa exclusao foi a sua biologia, um processo que foi um novo desenvol-
vimento na sociedade ioruba. O surgimento da mulher como categoria
identificavel, definida por sua anatomia e subordinada aos homens em
todas as situagoes, resultou, em parte, da imposi¢ao de um Estado colonial
patriarcal. Para as fémeas, a colonizac¢dao era um duplo processo de infe-
riorizacao racial e subordinacao de género. No capitulo 2, mostrei que,
na sociedade ioruba pré-britanica, as anafémeas, como os anamachos, ti-
nham multiplas identidades que ndo eram baseadas em sua anatomia. A
criagdo de “mulheres” como categoria foi uma das primeiras realizacdes
do Estado colonial.

Em um livro sobre mulheres europeias na Nigéria colonial, Helen
Callaway explora a relacdo entre género e colonizacdo a partir da dimen-
sao do colonizador. Ela argumenta que o Estado colonial era patriarcal de
varias maneiras. Obviamente, a equipe colonial era masculina. Embora
algumas mulheres europeias estivessem presentes como enfermeiras, os ra-
mos administrativos, que incorporavam poder e autoridade, excluiam as
mulheres por lei.'? Além disso, ela nos diz que o Servi¢o Colonial, formado

com o objetivo de governar povos subjugados, foi

uma instituigdo masculina em todos os seus aspectos: sua ideologia “masculina”, sua
organizagao e processos militares, seus rituais de poder e hierarquia, suas fortes fron-
teiras entre os sexos. Teria sido “impensavel” no sistema de crencas da época consi-
derar o papel que as mulheres poderiam desempenhar, exceto como irmas enfermei-

ras, que antes haviam sido reconhecidas por seu importante trabalho “feminino”."*

Nao ¢ de surpreender, portanto, que fosse impensavel para o governo
colonial reconhecer liderancas femininas entre os povos que colonizaram,

como os 1orubas.



Da mesma forma, a colonizagdo foi apresentada como um trabalho
“sob medida para o homem” — o teste final da masculinidade —, especial-
mente porque a taxa de mortalidade europeia na Africa Ocidental, na
época, era particularmente alta. Somente os corajosos poderiam sobre-
viver ao “timulo do homem branco”, como a Africa Ocidental era co-
nhecida na época. Segundo Callaway, a Nigéria foi descrita repetidamen-
te como um pais de homens, no qual as mulheres' (mulheres europeias)
estavam “fora do lugar” em um duplo sentido de deslocamento fisico e
no sentido simbolico de estar em um territério exclusivamente masculino.
A senhora Tremlett, uma mulher europeia que acompanhou o marido a
Nigéria durante esse periodo, lamentou a posi¢ao das mulheres europeias:
“Muitas vezes me vi refletindo amargamente a insignificante posicao de
uma mulher no que é praticamente um pais de homem... Se existe um
ponto na Terra em que uma mulher ndo tem importancia alguma, ¢ a
atual Nigéria”."” Se as mulheres do colonizador foram tao insignificantes,
entao podemos imaginar a posicao das “outras” mulheres, quando a exis-
téncia delas foi reconhecida.

No entanto, as vésperas da colonizacao, havia chefes e autoridades
femininas em todo o pais. Ironicamente, um dos signatarios do tratado
que teria cedido Ibadan aos britanicos era Lanlatu, uma Ialodé, chefe
anafémea.'® A transformacao do poder do Estado em poder masculino foi
realizada em determinado nivel pela exclusao de mulheres de estruturas
estatais. Isso contrastava fortemente com a organizacao do Estado ioruba,
na qual o poder nao era determinado por género.

O afastamento das mulheres das estruturas estatais foi particularmen-
te devastador porque a natureza do préoprio Estado estava passando por
uma transformacao. Ao contrario do Estado ioruba, o Estado colonial era
autocratico. Os machos africanos designados como chefes pelos coloni-
zadores tinham muito mais poder sobre o povo do que tradicionalmente
era investido neles. Na Africa Ocidental Britanica, no periodo colonial,
os chefes (machos) perderam sua soberania ao passo que aumentavam

seus poderes sobre o povo,'” embora possamos acreditar que seus poderes



derivaram da “tradi¢do”, mesmo quando os britanicos tenham criado sua
propria marca de “chefes tradicionais”. O comentario astuto de Martin
Chanock sobre os poderes dos chefes na Africa colonial é particularmente
aplicavel a situacao ioruba: “Onde encontravam um chefe, as autoridades
britanicas pretendiam investir nele retroativamente, nao apenas com uma
autoridade maior do que ele tinha antes, mas também com uma autori-
dade de um tipo diferente. Parecia ndo haver maneira de pensar sobre a
autoridade principal (...) que nao incluisse o poder judicial”.'® Assim, os
chefes machos foram investidos com mais poder sobre o povo, enquanto
as chefes fémeas foram despojadas de poder. Por falta de reconhecimento,
suas posicoes formais logo se atenuaram.

Em outro nivel, a transferéncia do poder judicial da comunidade para
o conselho de chefes masculinos provou ser particularmente negativa
para as mulheres, no momento em que o Estado estava estendendo seus
tentaculos para um numero crescente de aspectos da vida. Na sociedade
ioruba pré-britanica, a adjudicacao de disputas cabia as pessoas idosas da
linhagem. Portanto, pouquissimas questoes ficaram sob a alcada de quem
governava ¢ do conselho de chefes. Mas, na administragdo colonial, o Sis-
tema de Autoridade Nativa, com suas cortes tradicionais, lidava com todos
os casos civis, incluindo casamento, divorcio e adultério.

E precisamente na época em que o Estado se tornava onipotente que
as mulheres foram excluidas de suas institui¢oes. Essa onipoténcia do Es-
tado era uma nova tradicao na sociedade ioruba, como em muitas socie-
dades africanas. A onipoténcia do Estado tem raizes profundas na politica
europeia. A analise de Fustel de Coulanges das cidades gregas da Antigui-

dade atesta esse fato:

Nao havia nada independente no homem; seu corpo pertencia ao Estado e foi de-
dicado a sua defesa. Se a cidade precisasse de dinheiro, poderia ordenar que as mu-
lheres entregassem suas joias. A vida privada nao escapou da onipoténcia do Estado.
A lei ateniense, em nome da religido, proibia os homens de permanecerem solteiros.
Esparta puniu ndo apenas aqueles que permaneceram solteiros, mas também aque-

les que se casaram tarde. Em Atenas, o Estado poderia prescrever trabalho e, em



Esparta, a ociosidade. Ele exerceu sua tirania nas menores coisas; em Locri, as leis proibiam
os homens de beberem vinho puro; em Roma, Mileto e Marselha, o vinho era proi-

bido para as mulheres."

Notavelmente, Edward Shorter, escrevendo sobre as sociedades euro-
peias, repete as observacoes anteriores de De Coulanges: “As comunidades
europeias tradicionais regulavam assuntos como a sexualidade conjugal
ou a formacao do casal. O que pode ser surpreendente, no entanto, ¢ até
que ponto esses assuntos foram retirados da regulamentacgao informal pela
opinido publica e submetidos a politicas publicas.”™ Para mencionar alguns
exemplos: houve uma “penalidade de fornicacao” contra as mulheres que
estivessem gravidas fora do matrimonio — sem grinaldas para noivas gra-
vidas; e antes que um homem pudesse se juntar a uma corporacao, esta
Insistia “ndo apenas que o proprio homem nao fosse ilegitimo (ou concebi-
do antes do casamento), mas também que seus pais também fossem bem-
-nascidos”.”" Acima de tudo, a comunidade tinha o poder de interromper
casamentos.” Nao devemos esquecer que, na Europa, nessa época, as mu-
lheres eram, em grande parte, excluidas da autoridade publica formal;
portanto, a politica publica mencionada por Shorter era constituida por
homens. Sem duavida, alguns desses assuntos foram regulamentados pelas
sociedades africanas, mas o regulamento estava nas maos da linhagem e,
possivelmente, da opinido ndo familiar. Consequentemente, a probabili-
dade de que qualquer categoria de pessoas, como anafémeas, pudesse ter
sido excluida do processo de tomada de decisdes da familia era muito me-
nor do que na Europa.

Foi nessa infeliz tradi¢do de dominagdao masculina que as pessoas
africanas foram enredadas — e isso foi particularmente desvantajoso para
as mulheres porque o casamento, o divorcio e até a gravidez estavam
sob a alcada do Estado. Diante do exposto, fica nitido que o impacto
da colonizagao foi profundo ¢ negativo para as mulheres. As avaliagdes
do impacto da colonizagdao que vé certos “beneficios” para as mulheres
africanas sdo equivocadas a luz do efeito abrangente do Estado colo-

nial, que efetivamente definia as féemeas como “mulheres” e, portanto,
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sujeitos coloniais de segunda classe, inaptas para determinarem seu pro-
prio destino. O status de segunda classe pés-independéncia da cidadania
das mulheres africanas esta enraizado no processo de inventa-las como
mulheres. O acesso feminino a participa¢ao no grupo nao ¢ mais direto;
agora, o acesso a cidadania ¢ mediado pelo casamento, pela “esposariza-
¢ao [wifization] da cidadania”.

No entanto, um grupo de pessoas dedicadas a pesquisa afirma que a
colonizacao trouxe alguns beneficios para as mulheres africanas. Consi-
deraremos duas destas pessoas que sustentam que, de alguma maneira, as
mulheres africanas, em relagdo aos homens africanos, se beneficiavam do
dominio colonial. Segundo Jane Guyer, a ideia de que as mulheres africa-
nas experimentaram um declinio em seu status sob o dominio europeu é
deturpada; na realidade, segundo ela, a diferenga de status entre homens
e mulheres diminuiu devido a um “declinio no status dos homens”.? Por
um lado, Guyer supde que existiam identidades de género para homens
e mulheres, como grupos. Além disso, essa ¢ obviamente outra maneira
de expressar a nogao tendenciosa de que a colonizacao é experimentada
como perda de masculinidade pelos colonizados, projetando assim a cren-
¢a erronea de que as mulheres nao tinham nada (ou nada tao valioso) a
perder. Essa é uma interpretaco restrita do efeito da colonizacdo em ter-
mos de algo intangivel (chamado masculinidade). Os colonizados também
perderam a capacidade de fazer sua prépria histéria sem interferéncia es-
trangeira; eles perderam seu trabalho e sua terra; muitos perderam a vida;
e como os colonizados eram machos e fémeas, também as mulheres sofre-
ram essas perdas. Além disso, uma analise da nogao de masculinidade, que
geralmente ¢ deixada indefinida, sugere que ¢ uma versdo masculinizada
do conceito de personalidade. Ashis Nandy escreveu sobre a experiéncia
colonial como a perda da personalidade para o nativo.?* Do ponto de vista,
mais inclusivo, de Nandy, podemos comecar a analisar a experiéncia das
mulheres nos mesmos termos que a dos homens.

Nina Mba ¢ outra estudiosa que vé algumas vantagens para as mulhe-

res africanas na colonizagdao. Em seu estudo sobre os efeitos do dominio
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britanico sobre as mulheres no sudoeste da Nigéria, ela conclui que a re-
gulagdo colonial do casamento ampliou o status legal das mulheres porque
melhorava o direito delas a propriedade conjugal.”® Essa visao é imprecisa
por varios motivos. Para comecar, sua suposi¢ao de que o status de esposas
¢ idéntico ao “status de mulheres” leva a sua incapacidade de compre-
ender o fato de que, nas culturas do sudoeste da Nigéria, os direitos das
anafémeas como esposas, filhas e irmas derivam de diferentes bases. Por
exemplo, a falta de acesso a propriedade de seu marido nao constituia um
status secundario para as “mulheres” porque, como filhas e irmas, elas
tinham direito a ambas as linhagens — ou seja, as propriedades de seus
pais, de suas maes e de seus irmaos. No passado, o oko conjugal também
nao podia herdar a propriedade de suas aya. Portanto, a aparente provi-
sao de direitos de “propriedade conjugal” na lei colonial ndo era necessa-
riamente uma coisa boa para as mulheres porque a constituigao de uma
nova categoria de propriedade chamada propriedade conjugal significava
que as esposas perdiam seus direitos independentes de propriedade e que,
da mesma forma, os maridos agora poderiam assumir as propriedades de
suas esposas. Além disso, o posicionamento das esposas como benefici-
arias dos maridos também significava que os direitos de algumas outras
mulheres, como maes, irmas e filhas, eram revogados. Devemos lembrar
ainda que muitas sociedades nigerianas possuiam sistemas poligamicos de
casamento, o que levanta a questao complexa sobre qual esposa herdaria
qual propriedade, uma vez que algumas esposas eram casadas com o mes-
mo marido por mais tempo que outras. Mba nao lida com nenhum desses
problemas. Por fim, sua fé no sistema juridico como forma de “melhorar
o status da mulher” ¢ injustificada, uma vez que o mesmo sistema colonial
havia constituido mulheres como sujeitos de segunda classe. Os sistemas
legais nao funcionam no vacuo, e os homens, por razoes que serao discu-
tidas mais adiante, estavam em uma posi¢cao melhor para tirar vantagem
dos novos sistemas legais. Em suma, a ideia de que as mulheres, ou qual-
quer outra categoria de pessoas entre os colonizados, se beneficiaram do

dominio colonial nao reflete a realidade.

194



APRIMORANDO 0S MACHOS: DISCRIMINACAO SEXUAL NA EDUCACAO
COLONIAL

Aintrodugao do cristianismo e da educacao ocidental foi fundamental para
a estratificagdo da sociedade colonial, tanto na posicao de classe, quanto
de género. A desvantagem inicial das mulheres no sistema educacional
¢, sem duavida, o principal determinante da inferioridade das mulheres
e da falta de acesso a recursos no periodo colonial e, de fato, no periodo
contemporaneo. Como isso aconteceu? No primeiro meio século da colo-
nizacdo britanica na lorubalandia, o cristianismo e a educagdo ocidental
eram inseparaveis porque eram o monopdlio dos missionarios cristaos. A
escola era a igreja, e a igreja era a escola. Do ponto de vista dos missiona-
rios, o processo de cristianizar e educar os pagaos africanos deveria ser um
processo de europeizacao. O objetivo dos missionarios era transformar as
sociedades africanas, e ndo preserva-las.

Conforme previsto pelos missionarios, o sistema familiar africano de-
veria ser alvo de reformas e, por sua vez, ser o veiculo para a “civiliza-
¢ao” dessas sociedades. Um missionario na lorubalandia revela esse viés
quando pergunta: “E apropriado aplicar o nome sagrado de um lar a uma
habitagdo ocupada por dois a seis ou uma duazia de homens, cada um,
talvez, com uma pluralidade de esposas?”.”® “Renascimento espiritual” e
a reconstrugao das sociedades africanas estavam entrelacados nas mentes
dos missionarios. Para esse fim, foram criadas escolas para facilitar a evan-
gelizagdo. Possivelmente, a légica mais importante para o estabelecimento
de escolas na Iorubalandia durante esse periodo inicial de trabalho missio-
nario esta resumida no livro do missionario batista T. J. Bowen, publicado
em 1857:

Nossos designios e esperancas em relagio a Africa nio sio simplesmente trazer o
maior nimero possivel de pessoas para conhecerem Cristo. Desejamos estabelecer
o Evangelho no coragdo, na mente e na vida social das pessoas, para que a verdade
e a retiddo possam permanecer e florescer entre elas, sem a instrumentalidade de
missionarios estrangeiros. Isso ndo pode ser feito sem a civilizagao. Para estabelecer

o Evangelho entre qualquer pessoa, eles devem ter Biblias e, portanto, devem ter a
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arte de fazé-las ou o dinheiro para compra-las. Eles devem ler a Biblia e isso implica

educagio.”’

Dois pontos importantes se destacam. Primeiro, as missdes europeias
precisavam de missionarios africanos com o objetivo de cristianizar seu
proprio povo. Nio surpreende que, durante esse periodo, a Africa Oci-
dental ainda fosse conhecida como o timulo do homem branco, porque
poucos europeus poderiam sobreviver no ambiente. Portanto, era impera-
tivo fazer uso de pessoal africano para que o cristianismo fosse firmemente
plantado. Segundo, a capacidade de ler a Biblia era vista como fundamen-
tal para a manutencio da fé individual. A luz do exposto, niio surpreende
que os homens fossem o alvo da educac¢do missionaria. Eles eram vistos
como possiveis clérigos, catequistas, pastores e missionarios no servico da
igreja. Nao havia lugar para as mulheres nessas profissdes, exceto como
esposas, como ajudantes de seus maridos, o que realmente era o papel das
poucas mulheres missionarias.

Em 1842, a primeira escola foi estabelecida em Badagri pela missao
Wesleyana. Em 1845, a Sociedade Missionaria da Igreja (SMI) havia esta-
belecido um internato para meninos. Mais no interior, Abeokuta se torna-
ria a capital e base da educagdo na Iorubalandia. Em 1851, 3 mil emigran-
tes iorubas, comumente chamados Sards,?® muitos deles cristaos, haviam
se estabelecido nesta cidade. Um dos mais proeminentes entre eles foi Sa-
muel Ajayi Crowther, que se tornaria o primeiro bispo anglicano africano.
Imediatamente apos a chegada a Abeokuta, Crowther e sua esposa esta-
beleceram duas escolas, uma para meninos e outra para meninas. Diz-se
que a escola de costura da Sra. Crowther era muito popular, que “até
os babalaos [sacerdotes-divinadores| levaram suas filhas a Sra. Crowther
para serem educadas”.? Praticas separadas por sexo foram estabelecidas
cedo, como refletido até no curriculo das escolas que eram mistas. Ajayi

resume o cronograma das escolas da SMI, em 1848, da seguinte forma:

9h: Canto, ensaios de passagens das Escrituras, leitura de um capitulo das Escrituras,

oragoes.



9h15-12h: Gramatica, leitura, ortografia, redagao, geografia, tabuada [exceto quar-
ta-feira, quando havia o catecismo no lugar da gramatica].
14h-16h: Calculo [isto é, aritmética], leitura, ortografia, significado das palavras.

16h: Oragdes finais.*

Ele acrescenta: “Isso se repetia mais ou menos todos os dias, exceto na
sexta-feira, que era dedicada aos ensaios das passagens das Escrituras, re-
visoes e exames. As meninas seguiram um curriculo semelhante, mas com
mudancas importantes. Na sessdao da tarde, de segunda a quinta-feira, elas
faziam costura e bordado”.”!

Embora os homens fossem o foco principal da educacdo missionaria, ¢
explicito que a educacao das mulheres ndo era irrelevante para o esquema
dos missionarios. De fato, eles tinham um grande interesse em produzir
maes que seriam o fundamento das familias cristas. Eles estavam clara-
mente preocupados com o fato de que a influéncia do lar “poderia estar
destruindo as boas sementes plantadas na escola”.* O caso dos Harrisons
e de suas enfermarias demonstra o pensamento dos missionarios sobre
como era essa “influéncia do lar”. O sr. e a sra. Harrison mantiveram as
alunas afastadas de suas maes, que supostamente tentavam “manter as
filhas em seus velhos e maus caminhos”.* T. H. Popleslour, missionério e

educador, sublinhou a importancia da familia na educacao dos filhos:

A educacgdo na escola compreende [sic] mas uma parte da formagido. Que na mo-
delagem do carater 1til e cristdo, a vida fora da escola deve sempre ser levada em
consideragao nas influéncias que operam para o bem ou para o mal (...). Os pais
podem desempenhar um papel importante (se forem cristaos). Como pode um pagao
que nao vé mal em mentir, roubar, enganar, fornicar (...) ensinar moralidade? Como

eles podem ensinar aos filhos o temor a Deus?*

Para as missdes cristas, meninas e meninos precisavam ser educados,
mas para diferentes lugares na nova sociedade que os colonizadores esta-
vam construindo. Assim, foi dada prioridade a educa¢dao masculina, e fo-
ram tomadas providéncias para alguma forma de educacao superior para

machos em alguns lugares.
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Nas memorias de Anna Hinderer, podemos perceber de perto o viés
de género na maneira como os missionarios treinaram suas alas iorubas.
David e Anna Hinderer eram missionarios anglicanos que passaram, jun-
tos, mais de 17 anos na Iorubalandia, a partir de 1853. Nas memorias de
Anna, intituladas Seventeen Years in Yorabd Country, temos uma ideia de como
era a vida na Ibadan do século XIX. Ao chegar em Ibadan, os Hinderers
encontraram rapidamente um amigo em um importante chefe que ime-
diatamente enviou seus dois filhos — um menino e uma menina — para
morar com eles para serem educados. Em pouco tempo, eles tiveram 16
filhos, homens e mulheres, como estudantes — incluindo filhos e filhas de
outras pessoas proeminentes e algumas criancas escravizadas que foram
resgatadas pelos missionarios.*

No entanto, como no caso das escolas anglicanas, os Hinderers ti-
nham um curriculo diferenciado por sexo. A sra. Hinderer nos diz que,
além dos “quatro Rs” regulares,’ todas as criancas eram ensinadas todos
os dias a partir das 9h até o meio-dia: as meninas eram instruidas a cos-
turar e bordar do meio-dia até 2h da tarde.”” E apenas a luz dessa pratica
que entendemos uma afirmagao feita pela sra. Hinderer que parece lancar
uma sombra sobre a capacidade académica das meninas. Comentando
sobre a preparagao para o batismo em 1839, ela disse: “A preparagao e o
exame [das criancas] tém sido extremamente interessantes para meu ma-
rido; os meninos parecem ter entendido a raiz do problema”.*® A observa-
¢ao dela ndo ¢ surpreendente, considerando que os meninos tinham pelo
menos duas horas extras de preparagao todos os dias, enquanto as meninas
aprendiam a costurar e bordar.

Além do exemplo cotidiano de esferas separadas para o sr. e a sra.
Hinderer, havia maneiras mais sutis pelas quais mensagens com viés de gé-
nero eram inculcadas nas criangas. Por exemplo, quando a sra. Hinderer
recebeu um pacote de “mimos” da Inglaterra, ela deu a “cada uma das
meninas um dos belos lengos e um alfinete bonito para prendé-lo, para sua
grande alegria; e pareciam tao limpas e arrumadas no domingo seguinte

na igreja. Aos meninos foram dadas armas e blusas, mas um lapis e um



pedago de papel s3o o seu maior prazer”.*” A mensagem era explicita: os
meninos foram educados para se tornarem clérigos, catequistas, pastores,
missionarios, diplomatas e até politicos. O papel das meninas era parecer
delicadas e atraentes, prontas para se tornarem esposas ¢ ajudantes desses
homens potencialmente poderosos.

De fato, temos informacdes suficientes sobre o que alguns desses e des-
sas estudantes pioneiros e pioneiras se tornaram quando cresceram para
demonstrar a eficacia de seu treinamento e expectativas de género. Susanna,
uma das alunas da fundagdo, tornou-se a sra. Olubi, esposa de Olubi, a pri-
meira ala dos Hinderers. Anna Hinderer escreveu sobre ela: “A sra. Olubi
teve quatro filhos que a mantiveram muito ocupada”.*” O espectro de donas
de casa para mulheres havia aparecido na paisagem iorubd, contrastando
com a pratica tradicional ioruba de todos os adultos (anamacho e anafémea)
estarem ocupados com muito trabalho. Em nitido contraste, o marido de
Susanna, Olubi, tornou-se um dos homens mais poderosos da Torubalandia
do século XIX. Como oficial da Igreja Anglicana e como diplomata, nego-
ciou tratados entre os Estados ioruba e os britanico, em guerra. Obviamente,
diferentemente de sua esposa, Olubi e alguns dos outros estudantes machos
tiveram o beneficio do ensino superior na missao de treinamento da SMI
em Abeokuta. Nao havia escolas para meninas até muito mais tarde. E a
dupla de irma e irmao, filhos do proeminente chefe de Ibadan, que também
foram alunos da fundagao dos Hinderers? Akinyele, o menino, passou 55
anos como professor e pastor e ¢ lembrado por sua contribuigao no estabele-
cimento da Igreja Anglicana em Ogbém@s@, outra cidade ioruba. Sua irma,
Yejide, ¢ lembrada por meio de seus filhos e parece nao ter se estabelecido
em uma profissao. Konighagbe, uma das outras garotas, se saiu melhor. Ela
se tornou professora, mas desapareceu cedo dos registros.*! Cabe perguntar
se o desaparecimento dela se relacionava com o fato de ela ter se casado e
adotado o nome do marido: uma nova “tradicao” adotada pelas familias
africanas quando se tornaram europeizadas.

A disparidade entre o nimero de meninos e meninas na escola era

evidente na virada do século e ja era um problema pessoal para homens



instruidos que procuravam esposas com educacao ocidental. Ja em 1902,
o item principal da agenda da reunido do St. Andrews College, Oy6, uma
institui¢do superior de primeira categoria para homens, era “De onde de-
vemos tirar nossas esposas e como elas devem ser educadas?”.* Em 1930,
havia 37 mil meninos, mas apenas 10 mil meninas, em escolas missionarias
aprovadas. Em 1947, o nimero de meninas havia aumentado para 38 mil,
mas eram apenas 25% do ntimero total de criangas na escola.*

A razao para essa lacuna de género na educacdo é geralmente atribui-
da a “tradigao”, a ideia de que os pais preferem educar seus filhos em vez
de filhas.** Nao esta muito nitido para mim, no caso iorubd, que tradigao
especifica criou esse problema. O tnico escritor com o qual me deparei e
que oferece alguns detalhes sobre como a “tradigdo” poderia ter sido um
obstaculo a educagdo nao limitou o problema as mulheres. De acordo com
T. O. Ogunkoya, em Abeokutd, em meados do século XIX, “os sacerdo-
tes de Ifa (sacerdotes-divinadores) divulgaram amplamente que qualquer
homem negro que tocasse em um livro ficaria tao debilitado até se tornar
impotente, ¢ uma mulher poderia se tornar estéril. Se em 1903 os homens
haviam ultrapassado com sucesso o obstaculo, ainda nao era o caso para
as mulheres”.* Seja qual for a historicidade dessa afirmacdo, o fato de
que os homens logo ultrapassaram as barreiras sugere que havia outros
fatores em agdo além da “tradi¢cao”. Como, entdo, nés explicamos a sub-
-representacao persistente de mulheres no sistema escolar? As evidéncias
historicas nao apoiam a conjectura de que os pais preferiram inicialmente
enviar a escola filhos e nao filhas. Nao ha nada que sugira que, no inicio
das escolas, seja em Badagri, Lagos, Abeokuta ou em Ibadan, estudantes
eram predominantemente meninos. Além das criancas escravizadas que se
tornaram pupilas apos serem resgatadas pelos proprios missionarios, nao
parece haver nenhum padrao definido (de género ou nao) nas circunstan-
cias das criancas. Dizia-se que o chefe Ogunbonna, em Abeokuta, havia
enviado sua filha para uma das casas da missao porque sua mae havia
morrido e ndo havia ninguém para cuidar dela.** O chefe Olunloyo, em

Ibadan, enviou um filho e uma filha para morarem com os Hinderers,
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porque ele era fascinado pela “magica” da escrita.”’” Outra garota ficou
com os Hinderers porque gostava da Sra. Hinderer e insistia em ir para
casa com ela.* Até os muito difamados sacerdotes de Ifa diziam estar an-
slosos para enviar suas filhas para uma escola de meninas fundada pela
esposa do missionario ioruba Samuel Crowther, em Abeokuta, em 1846.%
Outras maneiras pelas quais estudantes foram recrutados e recrutadas ini-
cialmente incluiam o resgate de criancgas escravizadas e o recebimento de
“penhores”.”” Ndo ha indicagao de que um sexo predominou em qualquer

uma dessas categorias.

,

E obvio que, inicialmente, a resposta dos pais e maes iorubas a
escolarizagdo da prole nao foi tao favoravel. Eles relutavam em perder os
servigos de sua cria, machos e fémeas, nas fazendas e nos mercados.
Portanto, as missoes tiveram que encontrar incentivos para que os pais
mandassem sua prole para a escola. Assim, em ijéyé, tanto os batistas
quanto a SMI pagavam os alunos para irem a escola. Mesmo nas areas
costeiras como Lagos e Badagri, incentivos precisavam ser fornecidos. Os
brindes da Europa foram um desses incentivos.”’ Com o passar do tempo,
houve queixas dos pais de que os alunos se tornaram preguicosos e
desrespeitavam as pessoas mais velhas. A preferéncia por internatos
estava parcialmente relacionada ao desejo dos pais de repassarem o custo
de criar sua prole “improdutiva” para os missionarios, caso os estudos os
privassem dos servicos dessas criancas. Essa situacao logo mudaria a
medida que os pais percebiam o valor da educagao no emprego assalariado
e em posigdes importantes que as pessoas instruidas passaram a ocupar.
Nada disso estava disponivel para as fémeas. Nao ¢ de admirar, entdo, que
0s pais posteriormente nao estivessem tao ansiosos para educar as filhas
quanto os filhos. As escolas ocidentais eram muito apropriadas para educar
0s meninos para seus futuros papéis, mas a formacao de meninas para a
vida adulta, mapeada pelos missionarios europeus e pelas autoridades

coloniais, ndo exigia esse tipo de educacao.
Na década de 1870, entre a elite de Lagos — especialmente os Sards

—, as maes encontraram um bom motivo para educar suas filhas. Nome-

adamente, mulheres instruidas eram procuradas para o casamento por

201



homens instruidos. Consequentemente, a criagao de escolas secundarias
femininas pelas missoes metodista, anglicana e catélica deveu-se ao esfor-
¢o das organizacoes de mulheres. Eles usaram suas posi¢oes privilegiadas
como esposas ¢ filhas de homens proeminentes para estabelecer escolas
para meninas.” Na Lagos vitoriana, alguns dos futuros profissionais ioru-
bas comecaram a perceber o que uma mulher educada poderia fazer por
seu status e carreira na sociedade colonial. Kristin Mann, em seu estudo
piloneiro sobre casamento na regiao colonial de Lagos, mostra que as mu-
lheres instruidas exigiam casamento.”” Nao surpreende, entdo, que o ideal
para essas mulheres era tornarem-se donas de casa. Portanto, elas tiveram
que encontrar homens financeiramente capazes de entrar no que veio a ser
conhecido como “casamento por decreto”.”* Sem duavida, as familias da
elite de Lagos gastaram quantias consideraveis em dinheiro para educar
seus filhos na Inglaterra para as profissdes preferidas de medicina e direito.
Mas, em certo sentido, a educagdo das filhas era fundamental, porque a
Unica saida para as meninas era “casar bem”. O maior medo das familias
Saros era a possibilidade real de que suas filhas fizessem um “casamento
ruim”, significando a forma tradicional de casamento ioruba, que permite
que um homem se case com mais de uma esposa.”

Em 1882, quando o governo colonial se envolveu na educagao (que
até entdo era monopolizada pelas missdes cristds), ja havia um grupo de
africanos, pelo menos em Lagos, exigindo educagio para todas as crian-
¢as. Em 1909, o King’s College, um colégio para meninos, foi estabelecido
pelo governo colonial. Somente em 1927 foi fundado o Queen’s College, sua
contraparte feminina. Sua fundacao foi uma homenagem a tenacidade das
mulheres da elite de Lagos que, em seu zelo em convencer o governo de que
havia necessidade de educagdo feminina, arrecadaram mil libras para esse
fim.”® A atitude do governo colonial em relagdo a educagao feminina estava
passando por alguma melhoria. Em 1929, E. R. J. Hussey, um dos diretores
de educacao britanicos mais destacados da Nigéria colonial, advogou que
mais escolas fossem construidas com base no modelo do Queen’s College,

porque ele “achava que apenas quando as mulheres africanas estivessem
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ocupando posicoes de importancia no pais, a populacdo como um todo po-
deria ser levada a valorizar uma educagao tao boa para suas meninas quanto
para seus meninos”.”” A ligacao entre educagao e emprego, vista por Hus-
sey, fol perspicaz. Mas, aparentemente, essa visdo nao era representativa da
ideologia colonial ou da politica de educacdo e¢ emprego. Por exemplo, em
1923, quando a Liga das Mulheres de Lagos apelou ao governo colonial
para o emprego de mulheres no servico publico, a resposta do secretario-
-chefe foi: “E duvidoso que tenha chegado o momento em que as mulheres
possam ser empregadas, em geral, no servigo de escritorio em substituicao
aos homens”.”® Em 1951, uma circular sobre o emprego de mulheres no ser-
vi¢o publico declarou: “Somente em circunstancias excepcionais, uma mu-
lher deve ser considerada para nomeacao para cargos de nivel relevante”. As
excegoes eram casos envolvendo mulheres bem qualificadas que dificilmente
“controlariam (...) funcionarios ou trabalho que nao sejam do seu proprio
sexo”.”? Essa é uma das declaracoes mais explicitas da politica colonial sobre
a hierarquia de género. Em outras palavras, independentemente de quali-
ficacGes, mérito ou senioridade, as mulheres deveriam ser subordinadas aos homens
em lodas as situagdes. A masculinidade foi, assim, projetada como uma das
qualificacdes para o emprego no servico relevante civil colonial. A promo-
¢ao do anassexo como identidade social e como determinante de lideranca e
responsabilidade contrasta fortemente com o sistema de senioridade que era
a marca registrada da organizagao social pré-colonial ioruba. Os homens
deveriam se tornar os “herdeiros” do Estado colonial. De muitas maneiras,
as mulheres foram desapropriadas; sua exclusdao da educagao e do emprego
foi profunda e se mostrou devastadora ao longo do tempo. Os homens tive-
ram mais do que um avango, nao apenas em nimeros, mas no que a educa-
¢ao e os valores ocidentais passaram a representar nas sociedades africanas.
A capacidade de negociar o mundo “moderno”, que levou a riqueza, status
e papéis de lideranca, foi cada vez mais determinada pelo acesso a educagao
ocidental e seu uso para a promocao.

Talvez o efeito duradouro mais prejudicial da associagao dos homens

com a educagdo, emprego remunerado e lideranca seja aquele psicologico,
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em homens e mulheres. Isso se reflete estrutural e ideologicamente nos
sistemas escolares. A nogao de que as fémeas nao sao tao capazes mental-
mente quanto os machos ¢ comum entre algumas das pessoas que tiveram
uma educacdo ocidental na sociedade nigeriana contemporanea. Faz par-
te do legado colonial. Por exemplo, o Dr. T. Solarin, um dos educadores
mais importantes da Nigéria, abordou o problema da desigualdade de sexo
na educagdo. Mayflower, o colégio que ele fundou, tornou-se misto em
1958. Inicialmente, havia muita resisténcia de estudantes do sexo masculi-
no, que achavam que as meninas nao se saiam tao bem quanto os meninos
na escola por causa de sua inferioridade mental."® O Dr. Solarin deveria
demonstrar o mesmo tipo de pensamento. Gomentando as realizac¢oes di-
ferenciadas de homens e mulheres, ele apontou que a Europa havia pro-
duzido mulheres como Joana d’Arc e Madame Curie, mas que “de todos
os continentes, a Africa havia permanecido tanto tempo e tio cruclmente
em sua feminilidade”.®’ Nao obstante sua simpatia pelas mulheres africa-
nas, ¢ notavel que, com base nos padrdes ocidentais de realizagao que ele
estava invocando, a Africa também nio produziu homens da estatura de
Madame Curie. Descontando nossa historia, o Dr. Solarin nao conseguiu
deduzir esse fato, acreditando na nogao propagada pelo Ocidente de que
as mulheres africanas sao as mais oprimidas do mundo. Esse exemplo ilus-
tra até que ponto as ideias sobre superioridade racial dos europeus e do pa-
triarcado estdo entrelagadas nas mentes das pessoas colonizadas — Solarin
sup6Os que na Europa as mulheres eram tratadas como iguais aos homens,
apesar de todas as evidéncias em contrario. E de se perguntar qual teria
sido a reagao dele ao fato de que, apesar da conquista excepcional de dois
prémios Nobel por Madame Curie, ela nao foi admitida na Academia

Francesa de Ciéncias por causa de seu sexo."

MASCULINIZANDO 0S ORIXAS: PRECONCEITO SEXUAL EM LUGARES DIVINOS

A introdugdo do cristianismo, que ¢ androcéntrico, foi outro fator no

processo de estabelecer a dominacao masculina na sociedade ioruba. As
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missdes cristis na Africa foram corretamente descritas como servas da co-
lonizag¢ao. Como Joao Batista, elas prepararam o caminho. Elas fizeram
isso na Torubalandia, assim como em outras partes da Africa. O cristianis-
mo chegou a Iorubalandia na década de 1840, décadas antes de a maior
parte da area ser submetida ao dominio britanico. Os principais grupos
missionarios foram a Sociedade Missionaria da Igreja (SMI) (da Gra-Bre-
tanha), os Metodistas Wesleyanos, os Batistas do Sul (dos Estados Unidos)
¢ os catdlicos. A SMI foi a maior e mais significativa no periodo inicial. As
primeiras estacoes missionarias foram estabelecidas em Badagri e Abeoku-
t4, mas logo se expandiram para cidades como Ijaye, Oghomoso, Oyo e
Ibadan.

Em geral, os missiondrios cristaos foram bem recebidos pelos varios
estados iorubas. Na realidade, houve competi¢do entre eles para garantir
a presenga de missionarios dentro de suas fronteiras. Embora a religido
iorubd sempre tivesse espago para a adocao de novas divindades, a razao
pela qual os governantes iorubas procuraram missionarios europeus era
politica, e néo religiosa. Os governantes iorubas precisavam da presenga ¢
das habilidades dos missionarios para garantir o acesso ao comércio com
os europeus na costa e melhorar sua posicao na luta pelo poder entre os
estados 1orubas durante esse periodo. Abeokuta, que se tornou o centro
das atividades missionarias na Iorubalandia, desfrutou do patrocinio dos
europeus, incluindo seu apoio militar. A primeira comunidade crista na
Torubalandia foi fundada em Abeokuta. Inicialmente, a comunidade era
composta principalmente pelos Sarés, mas, com o tempo, conseguiram
recrutar convertidos da populacao local. Pelos registros, nao esta
muito explicito que tipo de pessoas foram atraidas pelo cristianismo e
que numero de machos e fémeas se converteu. Entre os ighos do sudeste
da Nigéria, os parias e escravos sociais, isto €, as pessoas marginalizadas,
foram os primeiros convertidos. Na Iorubalandia, provavelmente devido
a presenga de uma populagdo ioruba ja cristianizada — os Sards —, o

padrao parece ter sido diferente.
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Os homens parecem ter sido os principais alvos da evangelizacao, fato
confirmado no debate sobre a poligamia. O conflito mais sério ¢ mais
duradouro entre a igreja e seus convertidos iorubas foi o costume local do
casamento multiplo. Tornou-se o fator mais explosivo na relacao entre os
possiveis cristaos iorubas e os evangelizadores. Para os missionarios, ter
varias esposas nao era apenas primitivo, mas era contrario a lei de Deus:
a poligamia era adultério, pura e simplesmente.® Portanto, o minimo que
se esperava que um convertido 1oruba fizesse antes de ser batizado era se
despojar de todas, exceto uma de suas esposas. J. F. A. Ajayi observou que
¢ notavel que as missoes fossem tdo dogmaticas em oposigao a poligamia,
mas tolerassem a escravidao. A citacao a seguir, atribuida ao secretario da
SMI, mostra o seguinte: “O cristianismo melhorard a relacao entre mestre
e escravo; a poligamia ¢ uma ofensa a lei de Deus e, portanto, é incapaz
de melhoramento”.®

Na abordagem deste estudo, o que ¢ igualmente interessante ¢ como
as mulheres aparecem nesse debate. Alguém poderia pensar que, uma vez
que os homens iorubas eram quem tinham multiplas parceiras conjugais
e, portanto, ficavam fora do espirito cristao, a mulher teria sido o alvo
natural da cristianizagdo. Nao foi exatamente assim. O que encontramos
¢ essa pergunta recorrente: a igreja deveria batizar a esposa de um po-
ligamo?® O fato de a questdo ter surgido mostra que as mulheres nao
eram tratadas como almas individuais com o objetivo de salvacdo. Sua fé
individual era secundaria a questdo mais importante, sobre quem eram as
esposas. Independentemente do fato de que a salvacao deveria ser consti-
tuida por um individuo vindo a Cristo, as mulheres nao eram vistas como
individuos — elas eram vistas apenas como esposas. O missionario ioruba,
Ajayi Crowther, foi rapido em apontar para a igreja que “a esposa de um
poligamo era uma vitima involuntaria de uma institui¢do social e nao lhe
deveria ser negado o batismo por causa disso”.®® Mas as mulheres eram
vitimas de poligamia ou vitimas da igreja durante esse periodo? O que
quero dizer ¢ que foi s6 quando um poligamo se tornou cristao que surgiu

a questao sobre quais esposas deveriam ser descartadas e que parte da
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prole era bastarda. Mulheres e criancas deveriam ser penalizadas por um
conflito cultural que ndo era de sua prépria autoria. Na verdade, eles es-
tavam sendo penalizados por serem bons cidadaos culturais. A implicacao
da conversao nao cessou sobre os povos lorubas, ja a igreja falhou em abor-
dar esta questdo espinhosa. A adverténcia de alguns missionarios iorubas
de que a poligamia deveria ser tolerada, ainda que fosse progressivamente
reformada, caiu em ouvidos surdos.

Em 1891, varios conflitos entre a comunidade crista ioruba e as mis-
soes resultaram em rupturas. No discurso popular, ha a alegacao de que a
intolerancia da igreja pela poligamia foi uma das principais razoes para o
rompimento. Em 1891, a primeira igreja africana independente das mis-
soes foi fundada em Lagos. No entanto, J. B. Webster, em seu estudo pio-
neiro de igrejas independentes na Iorubalandia, afirma que o surgimento
de igrejas nativas na Iorubalandia foi uma homenagem a quao comprome-
tidos com o cristianismo os povos iorubds se tornaram.®” Em meu entendi-
mento, esse compromisso ioruba com o cristianismo era necessariamente
um compromisso com o patriarcado judaico-cristdo, e isso representou um
mau pressagio para as mulheres.

No entanto, uma nova era estava surgindo na histéria da igreja na
Torubalandia. Nas igrejas missionarias, as mulheres foram subestimadas;
elas foram excluidas do clero e ndo tiveram nenhum papel oficial. Porém,
com a fundagao das igrejas independentes, as mulheres comegaram a as-
sumir papéis mais proeminentes e mais sintonizados com a representagao
tradicional das anafémeas na religido ioruba. De fato, varias dessas igrejas
foram estabelecidas por mulheres. A mais proeminente delas foi cofun-
dada por Abiédan Akingowon em 1925, mas havia muitas outras.’® As
mulheres também desempenharam papéis importantes no dia a dia das
igrejas e como profetisas.

Embora o papel das mulheres nas igrejas independentes fosse mais
perceptivel do que nas igrejas missionarias europeias, nunca poderia ser
paralelo a representacdao das anafémeas na religido autoéctone ioruba. J.

D. Y. Peel, em seu estudo monumental sobre as igrejas independentes na
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Torubalandia, argumenta que, embora as igrejas independentes tenham
dado mais espago para a lideranca das mulheres, uma “linha ¢ (...) de-
senhada para as mulheres chefiando organizacdes inteiras e outra domi-
nando os homens como um grupo”.”” Ele afirma que, no caso de Abiédin
Akinsowon, os homens nao estavam preparados para deixa-la ser a lider
geral da organizacdo. O que é curioso sobre essa afirmagao ¢ que Peel nao
nos da nenhuma outra evidéncia além da “reclamacao” de alguns homens.
De fato, em uma leitura mais atenta do estudo de Peel, encontramos pou-
co apoio logico para essa interpretacao. Se ¢ verdade que os homens nao
querem lideres femininas, por que as igrejas, que foram reconhecidas pu-
blicamente (por homens e mulheres) como criagdes de mulheres, tiveram
sucesso em atrair membros masculinos e femininos? Essa questao nao ¢é
abordada por Peel. Existe um grau de preconceito masculino na maneira
como as perguntas sao colocadas em seu estudo. Outro exemplo flagrante
disso ¢ a analise de Peel sobre os antecedentes dos fundadores da igreja
como se fossem todos machos. Apesar de ele documentar varias igrejas
fundadas por mulheres, em sua analise do contexto social dos fundadores
da igreja, sua principal pergunta foi colocada assim: “Que tipo de homens
foram os fundadores das igrejas Aladura (independentes) nesses anos?”.”
Ele continua examinando varios fatores, como cidade de origem, ocupa-
¢ao e educacao. O género nao se tornou um problema porque a masculi-
nidade dos fundadores da igreja era implicita.

O caso de Madame Olatunrié, outra importante lider feminina, ques-
tiona a afirmacdo de Peel da relutdncia dos homens em aceitarem a lide-
ranca feminina. Segundo Peel, houve uma disputa de lideranca na igreja
entre Madame Olatunrié e um homem, o sr. Sésan. Ela havia declarado
que, através de uma visdao, Deus a tornou a lideranca da igreja e, para to-
dos os efeitos, a igreja a aceitou como lider. Mas Peel tenta minimizar sua
vitéria sobre o sr. Sésan, resumindo-a da seguinte maneira: “Felizmente,
devido a modéstia de Sésan (o homem), que era o presidente, uma divisao
foi evitada e ela recebeu uma posicio carismatica como Iya Aldkdso (mée

superintendente)”.”! Nessa passagem, nao temos uma imagem clara de que
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a mulher havia se tornado a chefe efetiva dessa igreja; é apenas muito mais
tarde, na pesquisa, que vemos uma declaracao de que o sr. Sésan sucedeu
Olatunrié muitos anos depois,’”” o que sugeria que ele realmente queria ser
o lider e havia perdido a luta pelo poder, anos antes. Os homens nessas
igrejas podem muito bem ter sido sexistas, mas o interessante ¢ que algu-
mas das lideres femininas apresentadas nio parecem ter internalizado a
nocao de que deveriam ter menos lugares na igreja do que os homens. Ma-
dame Olatunrié e Abidodin Akinsowodn atestam esse fato. Quando esta se
declarou a tnica lider da igreja que fundou, foi desafiada por dois homens
na organizagao e instada a aceitar a posigao de “lider de mulheres”. Ela a
rejeitou e sua resposta ¢ instrutiva: “Nao havia profetisas na Biblia (...) ¢ a
rainha Vitéria nao governou o Império Britanico?”.” Apesar da verdade
da afirmacao de Abiédun, a Biblia e a Inglaterra vitoriana promoveram o
patriarcado, ¢ a sociedade ioruba foi atraida para suas 6rbitas. O cristianis-
mo havia se tornado outro veiculo para promover a dominacao masculina
e seu impacto foi profundamente sentido além dos limites da igreja.

E impossivel minimizar o impacto das missdes cristis na Iorubalan-
dia. Podemos acompanhar diferentes angulos em torno dos papéis dessas
missoes: seu papel na “criacio de uma nova elite””* ou seu papel na faci-
litacao da colonizacao ou mesmo seu papel no despertar do nacionalismo
cultural. De interesse particular aqui ¢ a maneira pela qual o cristianismo
levou a reinterpretacao, por tedlogos e clérigos, do sistema religioso ioruba
de maneira tendenciosa em favor dos homens.

Um resultado da cristianizacdo da sociedade ioruba foi a introducao
de noc¢oes de género na esfera religiosa, inclusive no sistema religioso autoc-
tone. Na religido tradicional ioruba, as distingdes anassexuais nao tiveram
nenhum papel, seja no mundo dos humanos ou no das divindades. Como
outras religides africanas, a religido ioruba tinha trés pilares. Primeiro, ha-
via Olodumaré (Deus — o Ser Supremo). Olodumaré nao tinha uma iden-
tidade de género e ¢ duvidoso que ela/ele tenha sido percebida ou percebi-
do como um ser humano antes do advento do cristianismo e do islamismo

na Jorubalandia. Segundo, os orixas (divindades) eram manifestacoes dos
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atributos do Ser Supremo e eram considerados seus mensageiros para os
humanos. Eles eram o foco mais 6bvio da adoracao ioruba. Embora hou-
vesse orixds anamachos e anafémeas, como em outras instituigoes, essa
distingao nao tinha consequéncias; portanto, ¢ melhor descrita como uma
distingao sem diferenga. Por exemplo, Xang6 (divindade do trovao) e Oya
(divindade feminina do rio) eram conhecidos por sua ira. Além disso, um
censo dos orixas para determinar sua composicao sexual ¢ impossivel, uma
vez que o numero total de orixds ¢ desconhecido e ainda estd em expansao.
Além disso, nem todos os orixas foram pensados em termos de género;
alguns foram reconhecidos como masculinos em algumas localidades e fe-
mininos em outras. Terceiro, havia os ancestrais, machos e fémeas, vene-
rados por membros de cada linhagem e reconhecidos como consagrados
no festival dos Egingtin mascarados: um culto a veneracdo de ancestrais.
No mundo dos humanos, o sacerdocio de varias divindades era aberto a
machos e fémeas. Em geral, o sacerdote singular de quem adorava um
determinado orixa era membro da linhagem e de sua cidade de origem.
Pelo exposto, fica explicito que a religido ioruba, assim como a vida civica
iorubd, nao articulava género como categoria; portanto, os papéis dos ori-
xas, sacerdotes e ancestrais nao dependiam de género.

Apos a adocao do cristianismo ¢ a adogdo da escrita entre os povos
1orubas, parece ter havido uma tentativa por parte de pessoas iorubas de-
dicadas a pesquisa e ao clero de reinterpretar a religido usando o viés
masculino do cristianismo. A fundagao das igrejas autoctones iorubas re-

> mas o outro

presentou um processo de iorubanizagao do cristianismo,
processo que saiu da comunidade cristd ioruba foi o que pode ser chamado
de cristianizacdo da religiao ioruba. Uma grande contribuicao das missdes
cristas na Nigéria foi a reducao das linguas autoctones a escrita. Samuel
Ajayil Crowther, um missionario ioruba, foi fundamental nesse processo.
Em 1861, a Biblia havia sido traduzida para o ioruba, e a nova elite crista
da Iorubalandia comegou a trabalhar na codifica¢do dos costumes, tradi-
¢oes e religiao do povo. No entanto, sua visao muitas vezes era seriamente

colorida pelo cristianismo. Isso é particularmente perceptivel em relagao
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a0 sexo. Gostumava haver um viés masculino na linguagem e nas interpre-
tacoes das tradigoes iorubas. Nas maos cristas, os leigos, tedlogos e lideres
de igrejas iorubas, os pilares da religido ioruba, tendiam a ser masculiniza-
dos. Olodumaré comegou a ser visto como “nosso Pai Celestial”’; as orixas
anafémeas, quando eram reconhecidas, comecaram a parecer, de alguma
maneira nebulosa, menos poderosas que os orixas masculinos; e “nossas e
nossos ancestrais” se tornam nossos antepassados.

Um exemplo dessa masculinizacao da religido ioruba pode ser vis-
to no trabalho de dois estudiosos em um periodo mais recente. E. Bolaji
Idowu, um estudioso e clérigo, em seu estudo da religido ioruba, descreve
a percepgao ioruba do ser supremo: “Sua imagem de Olodumaré é, portan-
to, de um personagem veneravel e majestoso, velho, mas nao perecivel,
com uma grandeza que governa o temor e a reveréncia. Ele fala, ele age,
ele governa”.”® Para além do viés de género inerente ao uso dos prono-
mes masculinos singulares da terceira pessoa do inglés, a imagem do Ser
Supremo ioruba que emerge ¢ decididamente masculina e bastante bibli-
ca. Idowu nao nos diz como chegou a essa imagem. J. O. Awolalu, outro
tedlogo iorubd, vai um passo além na descrigdo e caracterizacao do Ser
Supremo, com base nos nomes iorubas para o ser supremo: “Ele é Santo e
Puro, ¢é por isso que os povos 1orubas se referem a Ele como Oba Mimo — O
Puro Rei; Oba ti ko léri — o rei sem defeito; Aldlafunfun Oké — aquele vestido
de vestes brancas, que habita o alto”.”” Esses nomes do Ser Supremo, que
Awolalu usa como evidéncia, foram influenciados pelo cristianismo e pelo
islamismo, como outros escritores notaram, mas nem Idowu nem Awolalu
dataram a aparigdo desses nomes na sociedade ioruba. Mais importante
ainda, nao ha evidéncias de que os povos iorubas pensassem o Ser Supre-
mo como humano.

As implicagoes de substituir simbolos femininos por masculinos e
transformar divindades neutras em relacdo ao género em deuses mascu-
linos nas religides africanas ainda nao foram analisadas. No entanto, o
trabalho de te6logas feministas sobre o efeito do patriarcado judaico-cris-

tao nas mulheres no Ocidente ¢ indicativo do que esta reservado para as
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mulheres africanas, a medida que a patriarcalizacao de suas religides con-
tinua. No que diz respeito as religides judaico-cristas, Garol Christ afirma:
“As religides centradas na adora¢ido a um Deus masculino criam ‘humores’
e ‘motivagdes’ que mantém as mulheres em um estado de dependéncia
psicologica dos homens e da autoridade masculina, enquanto, ao mesmo
tempo, legitima a autoridade politica e social de pais e filhos nas institui-
¢des da sociedade”.”® A organizagao da religido em qualquer sociedade,
incluindo simbolos e valores religiosos, reflete a organizacdo social. Por-
tanto, como as mulheres africanas sdo cada vez mais marginalizadas na
sociedade, ndo ¢ de surpreender que elas também sejam prejudicadas nos
sistemas religiosos. As ramifica¢des das religides patriarcalizadas podem
ser maiores na Africa do que no Ocidente, porque a religiio permeia todos
os aspectos da vida africana; a no¢ao de um espaco nao religioso ¢, ainda

hoje, questionavel.

MULHERES SEM TERRA

Outro marco da intrusio curopeia nas sociedades autéctones, seja na Afri-
ca ou nas Américas, foi a comercializacdo de terras. A terra se tornou uma
mercadoria a ser comprada e vendida. O foco desta se¢do ¢ analisar o
efeito da mercantilizagdo da terra e como as mulheres foram prejudicadas
na transicao dos direitos coletivos para o acesso a propriedade privada.
Na Iorubalandia do século XIX, como na maior parte da Africa, a
terra ndo era uma mercadoria a ser possuida, comprada e vendida indivi-
dualmente. A seguinte declaracao das memorias de Anna Hinderer, uma
missionaria europeia que vivia em Ibadan na época, mostra a concepgao
ioruba de propriedade e posse: “Quando o sr. Hinderer, ao se estabele-
cer em Ibadan, perguntou que preco ele deveria pagar por alguma terra
(...), o chefe disse rindo: ‘Pagar?! Quem pagaria pelo chao? Todo o solo

999

pertence a Deus; vocé nao pode pagar por isso’”.” Se houve alguma rei-
vindicagao de terra, foi baseada nas linhagens e comunitariamente.”” A
terra nunca foi vendida — foi entregue aos recém-chegados por oba ou por

representantes de linhagens. A linhagem era a unidade de posse de terra,
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e todos os membros da familia, machos e fémeas, tinham direitos de uso.
Como observou Samuel Johnson, “nenhuma parte dessas fazendas pode
ser alienada da familia sem o consentimento unanime de todos os seus
membros”.?!

Os direitos de uso da terra eram universais. No entanto, na literatu-
ra recente sobre mulheres e desenvolvimento, foram feitas tentativas de
reinterpretar os direitos de uso das mulheres como inferiores, de alguma
forma, aos direitos dos homens. Por exemplo, M. Lovett afirma que, em
muitas sociedades pré-coloniais da Africa, “as mulheres ndo possuiam di-
reitos independentes e autonomos de terra; em vez disso, seu acesso foi
mediado pelos homens”." Essa interpretacao do direito pré-colonial de
acesso a terra pelo pertencimento a linhagem (por nascimento) como
acesso por meio do pai e acesso a terra por casamento como acesso pelo
marido muda o foco da discussdao dos direitos derivados e garantidos co-
munitariamente para os direitos baseados no individuo. Dessa maneira, o
conceito de individualismo ¢ transposto para sociedades onde os direitos
comunais ultrapassam os direitos dos individuos. Além disso, tal afirmacao
erra o alvo, na medida em que intercala a escassez relativa de terras no
periodo colonial — quando as terras se tornaram mercantilizadas e, portan-
to, valiosas e mais restritas —, com o periodo pré-colonial, quando a terra
era abundante. Declara¢des como a de Lovett também se equivocam ao
nao entender que, mesmo nas sociedades africanas tradicionais em que
as mulheres obtinham acesso a terra por meio do casamento, esse acesso
era seguro porque era garantido pela comunidade. Além disso, o direito
de ser membro da linhagem deriva nao de ser filho ou filha dos pais, mas
de nascer na linhagem. E preciso lembrar que a linhagem foi entendida como
composta por vives, mortos e ndo nascidos. O casamento, sendo um assunto entre
linhagens, significava que a linhagem (ndo apenas o marido em particular)
garantia o direito a terra.

No caso ioruba, os membros obinrin e okunrin da familia tinham as
mesmas vias de acesso; o pertencimento a linhagem era baseado no nasci-

mento, ¢ nao no casamento — portanto, as anafémeas que se casavam €m
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uma linhagem nao tinham direitos a terra da linhagem de seus maridos.
Seu direito a terra era mantido e garantido por sua linhagem de nascimen-
to. G. B. A. Coker, escrevendo sobre os direitos de membros da linhagem
ioruba a bens imoéveis como a terra, declara: “Os direitos dos membros de
uma familia sdo iguais entre si, ¢ nao ¢ possivel ter interesses diferentes em
qualidade e quantidade”.® O antropélogo colonial P. C. Lloyd, escrevendo
sobre a sociedade ioruba de maneira semelhante, afirma: “Os direitos de
administracdo [de terras familiares] s6 podem ser exercidos pela familia,
que atua como grupo corporativo, € nao por qualquer membro individu-
al, a menos que ele [ou ela | seja devidamente autorizado”.** Assumir, ao
modo de escritores como Lovett, que os homens (como um grupo) tinham
um direito de supervisao que as mulheres (como um grupo) nao tinham ¢
deturpar os fatos. Na Iorubalandia pré-colonial, os direitos do individuo
derivavam da participacdo no grupo. Esta ¢ uma manifestacao da concep-
¢ao africana classica do individuo em relagdo a comunidade, sempre tao
lindamente expressa pelo ditado: “Somos, logo existo”, em contraposi¢ao
a afirmagdo cartesiana euro-estabelecida: “Penso, logo existo”.

Além disso, no caso ioruba, se as terras corporativas deveriam ser divi-
didas, isso nao era feito com base na distingao entre os sexos. Como obser-
vel anteriormente, 0s povos iorubas ndo fizeram uma distingao social entre
membros anafémeas e anamachos da familia. Colocar questdes sobre a qua-
lidade dos direitos masculinos versus femininos ¢ assumir direitos individuais
a terra, que ¢ a pedra angular das nog¢oes ocidentais de propriedade. Mais
importante, ¢ assumir que as fémeas tém uma identidade de género que
garante ou prejudica seu acesso a terra. Como mostrei no capitulo anterior,
os direitos das anafémeas iorubas como prole (membros da linhagem) eram
diferentes de seus direitos como fémeas casadas. Assim, a dualidade e diver-
géncia da identidade feminina africana como membros da linhagem através
do nascimento (prole) e membros da linhagem através do casamento foram,
de fato, a primeira vitima da nogdo curopeia de “o status da mulher” (a ideia

de que todas as mulheres tinham uma condigao comum).
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Este sistema de “terra de ninguém” da posse da terra ioruba comecou
a sofrer transformagoes no periodo colonial, em detrimento das mulheres.
Seus direitos a terra foram afetados por uma série de desenvolvimentos,
bem ilustrados pelo caso de Lagos, que foi ocupada pelos britanicos em
1861. As mudancas foram indicativas do que aconteceria em outras cida-
des iorubas, seguindo o dominio europeu.

As vendas de terrenos evoluiram bastante cedo em Lagos por causa
da presenca de comerciantes europeus e de uma classe ocidentalizada io-
ruba — os Sarés. As doagoes de terra a comerciantes europeus pelo oba de
Lagos foram entendidas como vendas diretas. No caso dos Sarés, sua edu-
cagao e valores ocidentais os predispunham a compra e venda de terras.
Mais diretamente, o sistema de concessoes de terras da Coroa foi usado de
modo que os “donos de propriedades mantinham suas terras como uma
concessao da Coroa Britanica”.® Por exemplo, um decreto foi emitido em
1869 prevendo a propriedade de qualquer pessoa que “estivesse ela mesma
ocupando-a ou seus sublocatarios”.” Esse sistema de concessao pela Co-
roa serviu para propagar ainda mais a ideia de terrenos a venda. A ideia de
que as pessoas que ocupavam terras tinham o direito de propriedade deve
ter transformado muitas propriedades familiares em propriedades priva-
das, geralmente de propriedade masculina. Primeiro, o movimento da
propriedade coletiva da terra para a propriedade privada e individual foi
utilizado contra as mulheres porque, por definicao colonial (como sugere
a redagao do decreto), apenas os homens podiam ser individuos. Segundo,
dado que a residéncia matrimonial na Iorubalandia era geralmente patri-
local, ¢ improvavel que uma mulher ocupasse a terra “sozinha”. Adianto
em pontuar que a aparente desvantagem nesse caso nao decorreu da tra-
dicao ioruba da patrilocalidade, mas da lei colonial de que a ocupacgao
da terra constituia propriedade, revogando assim os direitos pré-coloniais
de acesso conferidos pelo nascimento. Afinal, a ideia de que um homem
ocupava a terra sozinho e nao em nome da linhagem era resultado da nova
organizagdo e s6 podia ser sustentada pela ideia europeia de um macho

chefe de familia, cuja autoridade era absoluta. Mais significativamente, em
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relacdo aos homens, muitas mulheres careciam de capital cultural e mone-
tario, que se tornaram necessarios para a acumulagao na Lagos vitoriana.
A historiadora social Kristin Mann esta correta quando enunciou que

na Lagos vitoriana,

a capacidade de ler e escrever em inglés assegurava as vantagens dos cristaos instrui-
dos em uma comunidade onde o governo e os cidadaos escreviam cada vez mais, no
idioma dos governantes coloniais, importantes comunicagdes e transa¢des comerciais
e legais... Os comerciantes analfabetos logo descobriram que tinham que contratar

empregados alfabetizados.”

Entre os Sards, o nimero de mulheres instruidas era muito menor
que os homens; e, além disso, os valores vitorianos sustentados por tais
mulheres significavam que elas viam o negécio de adquirir propriedades
¢ ganhar dinheiro como adequadamente inserido na esfera dos homens.
No entanto, as mulheres sards se beneficiaram de seu status privilegiado
e, de fato, algumas delas se beneficiaram de sua educagao. A situagdo em
Abecokuta era quase idéntica a de Lagos, pois a primeira era a outra lo-
calidade onde os Sarods se concentravam. A venda de terras em Abeokuta
tornou-se tao rapida e gerou tantos problemas que, em 1913, o conselho
emitiu uma ordem que limitava a venda a nativos da cidade.™

A producao de cultivos comerciais, como o cacau, provou ser outro
fator que aumentou o valor da terra. Em termos de género, também ¢é
importante porque gerou novas riquezas a partir das quais as mulheres
foram, em geral, marginalizadas. Esse processo pode ser visto mais no in-
terior. Em Ibadan, Ifé ¢ Ondo, a comercializagdo de terras e sua rapida
venda foram devidas a expansao do cultivo de cacau. Embora os britani-
cos ndo tenham introduzido o cacau na lorubalandia, eles rapidamente
reconheceram o potencial de sua exploracdo para o beneficio do governo
colonial. Eles promoveram sua disseminacao e, posteriormente, monopo-
lizaram seu marketing. O principal impacto do cultivo de cacau para as
mulheres foi que elas foram marginalizadas em relacdo a maior oportuni-
dade de ganhar riqueza que se abriu durante esse periodo. Segundo Sara

Berry, os pioneiros no cultivo de cacau foram homens iorubas expostos ao
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cristianismo.® A literatura assumiu uma ligagao entre a marginalidade das
mulheres na producdo de cacau e sua falta de associagdo com a agricul-
tura no periodo pré-colonial. No entanto, no capitulo 2, demonstrei que
as evidéncias mostram que a agricultura nao era uma ocupagao definida
por género na lorubaldndia pré-colonial. Mesmo se aceitarmos a nogao de
divisao sexual do trabalho, a desvantagem das mulheres ainda precisa ser
analisada, considerando que, mesmo nas sociedades em que as mulheres
eram reconhecidas como agricultoras e participavam do boom do cacau,
como entre os Ashanti de Gana, as mulheres nao pareciam se sair tao bem
quanto os homens, durante o periodo colonial; apesar da alegacao de que
as mulheres iorubas prevaleciam no comércio, isso nao garantiu seu predo-
minio continuo no periodo colonial. Nenhuma oportunidade comparavel
de acumular riqueza se abriu para as mulheres. Portanto, comecamos a
perceber uma lacuna de género no acesso a riqueza. Essa lacuna foi au-
mentada porque a produgao de cacau deu aos homens uma vantagem no
comércio e lhes gerou capital. Novamente, esse fato mostra que a polari-
zagao do comércio e da agricultura como tipos ocupacionais distintos ¢é
enganosa.

Aindividuagdo da propriedade da terra e a escassez de produtos resul-
tantes da comercializa¢do ndo eram um bom augutrio para os direitos das
mulheres. Simi Afonja documentou que em Ondo, desde o periodo colo-
nial, os direitos das mulheres foram revogados, especialmente no caso de
proles que desejam fazer valer seus direitos de acesso com base na pertenga
da mae a uma linhagem.” Jane Guyer descobriu que, em outra localidade
iorubd, como resultado do valor atribuido as terras usadas para cultivar
cacau, as patrilinhagens nao estavam dispostas a transmiti-las as fémeas.
Eles preferiram passar essa terra pelos machos na segunda geragao, embo-
ra continuassem dispostos a passar as terras de cultivo de alimentos para
membros masculinos e femininos da linhagem.”

Talvez o desenvolvimento mais sério resultante da venda de terras
tenha sido a ideologia que explica a nova realidade da venda de terras e

a revogacao dos direitos das mulheres como “nosso costume” e nao como
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uma “tradigdo” que se desenvolveu no periodo colonial. Gavin Kitching,
em sua discussao sobre o impacto do sistema europeu de posse da terra no
Kikuyu do Quénia, ressalta que foi no periodo colonial que os africanos
comecgaram a conceitualizar seus padroes de uso da terra em termos oci-
dentais de compra e venda e locagao de terras.”” Esses desenvolvimentos
também foram evidentes na lorubalandia. Fadipe observa que, na década
de 1930, existia uma crenca errénea em algumas localidades iorubas de
que “avenda de terras tinha uma longa tradi¢ao nesses lugares”.”” Da mes-
ma forma, a marginalizagdo das fémeas pela heranca das terras familiares
também foi apresentada como uma “longa tradi¢dao”. Simi Afonja cita um
homem de 70 anos na cidade de Ifé¢ que afirmou que “era inédito para as
mulheres comuns possuirem propriedades de terras e casas no passado”.”*
No entanto, Afonja ndo levantou a pergunta logica seguinte, relacionada a
qual “passado” ele se referia, principalmente porque a propriedade priva-
da de terra e casas para qualquer pessoa era desconhecida na Iorubalandia

até o século XIX, em Lagos e Abeokuta e, muito mais tarde, no interior.

TORNANDO COSTUMEIRO 0 DIREITO CONSUETUDINARIO

O processo de reinventar o passado para refletir o presente ¢ fundamental
para minha analise da formagao do género na lorubalandia colonial. No
capitulo anterior, mostrei como funcionou em relacao a escrita da hist6-
ria. O tratamento da venda de terras e da propriedade foi outro exemplo
desse processo, e ainda havia outros locais institucionais nos quais esse
processo era flagrante. A elaboragdo do direito consuetudinario também
ilustra como as tradi¢des foram reinventadas nesse periodo. No processo
de constituicao do direito consuetudindrio, as mulheres foram excluidas;
seus direitos corroidos a medida que novos costumes foram criados, princi-
palmente para servir aos interesses masculinos. O direito consuetudinario
¢ uma contradi¢do em termos, porque nao havia nada de “consuetudina-
rio” (costumeiro) no modo como surgiu. Aqui fagco uma distin¢ao entre o

registro de normas e costumes consuetudinarios como leis, por um lado, e
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a construcao de novas tradi¢des como direito consuetudinario, por outro.
A fonte tltima da “nova lei consuetudinaria” nao era o costume, mas o go-
verno colonial britanico. Como parte do mecanismo administrativo colo-
nial, estabeleceu um sistema judicial local no qual os processos civis seriam
julgados desde que a lei aplicada nao fosse “repulsiva a justica, a equidade
e a boa consciéncia”.” Os governantes locais machos tornaram-se funcio-
narios assalariados do governo colonial, e uma de suas funcdes era “jul-
gar” o direito consuetudinario. A natureza dual do direito consuetudinario
iniciado como colonial como algo novo e algo antigo (seu apelo ao passado
ioruba por legitimidade) ¢ capturada pela descricao de T. M. Aluko sobre
um tribunal local em Idasa, uma cidade ficticia na Iorubalandia colonial:

Por fim, viram o tribunal a distancia. O pai o abordou com temor e desconfianca, o
filho com curiosidade e excitagao. Tinha paredes de barro tradicionais, mas estava
rebocado e caiado de branco por dentro e por fora. O telhado de palha havia sido

substituido recentemente por chapas de ferro ondulado, um sinal de que a justica

estava na vanguarda da marcha da civilizagao nesta importante cidade.”

Que a justica tivesse sua propria casa era uma nova tradicao na loru-
balandia, e essa percepgao ¢ a razdo pela qual o pai o abordou com “temor
e desconfianca” e o filho com “curiosidade e excitagao”.

O estabelecimento de tribunais nativos na lorubalandia nao levou em
consideracdo os tribunais preexistentes para atualiza-los, como explicam
quem estuda o direito — foi o desenvolvimento de uma nova maneira de
pensar sobre a justica ¢ um novo local para administra-la. Na Iorubalandia
pré-britanica, o poder judicial era inerente a varios tribunais (no sentido
de um quorum), e ndo apenas ao conselho de chefes. Mas o governo colonial
impo6s uma visao europeia da justica que estaria nas maos dos chefes ma-
chos, com exclusdao de todos os outros grupos. A exclusao de autoridades
femininas era um dos sinais seguros de que os costumes nao se relacio-
navam muito com a formacao de uma “corte consuetudinaria”. O aldké
(governante) de Abeokuta (uma cidade ioruba) reconheceu a evidente su-
pressao das mulheres durante as discussoes sobre casamento e divorcio em

1937, lamentou que as mulheres da Egbalandia (Abeokutd) nem sequer
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tivessem sido consultadas sobre um assunto que as preocupava tao de per-
to.”” Como Martin Chanock argumenta, “do ponto de vista britanico, (...)
a lel consuetudinaria teria sido o que os chefes [machos] faziam em seus
tribunais, enquanto o que acontecia fora dos tribunais seria ‘extralegal’.
Mas, na vida real das aldeias, ndo havia uma distin¢ao tao nitida entre os
dominios publico e privado”.” Nina Mba exibe esse ponto de vista oci-
dental quando afirma que, na Iorubalandia pré-colonial, “a dissolucao de
um casamento era extrajudicial: era efetuada meramente pelo consentimen-
to mutuo das partes envolvidas”.” Ela sugere que essa era uma maneira
simples e nao judicial de resolver conflitos, uma nocao curiosa a luz do fato
de que as “partes envolvidas” em um casamento ioruba poderiam incluir
um grande nimero de pessoas, j4 que o casamento era um assunto entre
linhagens. Por que a adjudicacao de linhagem de casamento ¢ extrajudi-
cial ndo ¢ nitido, exceto, ¢ 6bvio, se alguém aceita a definicao colonial das
esferas publica e privada.

Outra maneira pela qual o governo colonial adaptou a elaboracao do
direito consuetudinario foi através da administracao das leis e costumes
autoctones pelos tribunais superiores, o que significava que essa adminis-
tracdo estava nas maos de oficiais coloniais nascidos e criados na Inglater-
ra, embora devessem ser assistidos por avaliadores nativos na figura dos
“chefes tradicionais”. Consequentemente, foi a abordagem judicial inglesa
que foi aplicada. O uso da “lei da repulsa” levou a abolicao de algumas
leis consuetudinarias.'” Um bom exemplo de constru¢ao colonial da lei
consuetudinaria ¢ citado por Coker. Analisando um caso sobre os direitos
de propriedade das mulheres iorubas, ele escreve: “As evidéncias foram
obtidas primeiro de ambas as partes no caso e, segundo, de chefes convo-
cados como testemunhas especializadas. O douto Chefe de Justica [inglés],
que ouviu o assunto, preferiu a evidéncia dos chefes de Lagos a evidéncia
dada pelos chefes iorubas (do interior)”.!"" Embora usassem chefes como
assessores, as autoridades britanicas se reservaram o direito de dispensar
suas percep¢oes, como mostrado nesse exemplo. O critério para selecio-

nar quais conjuntos de evidéncias eram mais “habituais” nao era nitido.
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v 1 0 6 ur-
Portanto, o processo estava repleto de interpretacoes erroneas e detur
padas, se ndo totalmente absurdas, como exemplificado neste pronuncia-
mento atribuido ao honoravel juiz Paul Graham, em referéncia a um caso

sobre os direitos de propriedade das mulheres iorubas na Lagos colonial:

O réu chamou como testemunha um homem velho. A evidéncia que ele deu foi uma
reductio ad absurdum perfeitamente explicita do caso do réu... Ouvi muita bobagem

falada nas disputas sobre os costumes iorubas, mas raramente algo mais ridiculo que

isso. Até o proprio advogado do réu teve que dispensar essa testemunha.'®

Como os juizes britanicos distinguiram o costume do processo de “tor-
nar costumeiras” novas praticas sociais nao ¢ sempre tdo 6bvio, embora
fosse bastante explicito que estavam sendo promovidos interesses pessoais
e seccionais que nao eram muito bons para a tradi¢ao e para as mulheres.
Como Coker conclui em relagido aos direitos das fémeas iorubas sobre a

propriedade familiar:

Deve-se ter em mente que, embora tenha sido sugerido que, de acordo com a lei e
o costume nativos, antigamente os direitos das mulheres eram restritos, parece nao
haver autoridade para essa sugestao, pois as disputas nao continham nenhum caso
em que tal proposigao de leis e costumes nativos havia sido proposta por assessores
independentes. Qualquer sugestao nessa linha s poderia ter sido das proprias partes

e, principalmente, da parte que vencerd se essas proposigies forem aceitas como lei.'"

O tema das partes interessadas era o cerne da questao. Infelizmente,
para as mulheres, clas foram marginalizadas pelo processo por meio do
qual regras costumeiras flexiveis foram codificadas em principios legais
depois que “o absurdo” e o “tendencioso” foram supostamente elimina-
dos. O costume ¢ produzido por meio da repeticao. O constante desafio
aos direitos das fémeas durante esse periodo criou a impressao de que
esses direitos foram criados recentemente. Além disso, o aparecimento de
mulheres no sistema judicial como meras litigantes, nunca assessoras ou
juizas, serviu para propagar a ideia de que os homens sao os guardides da

tradicdo, e as mulheres, suas infelizes vitimas.
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0S SALARIOS DA COLONIZACAO

O ponto central do governo colonial era a questao de como extrair ri-
queza das colonias para o beneficio das poténcias europeias ocupantes.
Para esse fim, na virada do século, a administragdo colonial britanica co-
megou a construir uma linha ferroviaria que ligaria varias partes de suas
trés colonias que se tornariam a Nigéria. Para este estudo, as ferrovias sao
importantes porque o servigo ferroviario foi pioneiro no trabalho assala-
riado e provou ser o maior empregador de trabalho na Nigéria colonial.
As mulheres foram amplamente excluidas da forca de trabalho assalariada
(embora tenha havido melhorias relativamente grandes desde a indepen-
déncia, a representacao feminina no setor formal permanece muito menor
do que a dos homens).

Em 1899, mais de 10 mil homens estavam empregados na construgao
das ferrovias. Mais tarde, mais homens foram empregados para operar
o sistema. No inicio, a maioria dos trabalhadores era ioruba. Segundo
W. Oyemakinde, diferentemente de outras partes da Nigéria e de outras
4reas da Africa, nio havia escassez de mio de obra para a construcio das
ferrovias na Iorubalandia, porque ja existia uma “populacao flutuante” de
homens.'™ Essas pessoas que foram deslocadas haviam sido escravizadas
apos as guerras civis iorubds no século XIX. Essa populacao foi facilmente
recrutada como mao de obra pelo governo colonial. No entanto, apesar
da presenga de fémeas nessa populacao e apesar de alguns dos trabalhos
iniciais nas ferrovias envolverem o carregamento de suprimentos sobre as
cabecas — o que nao era diferente do que machos e fémeas faziam no sé-
culo XIX —, as mulheres nao foram empregadas em nimero consideravel.
Nao ¢é 6bvio o que aconteceu com a populacao feminina “flutuante”.

E, ainda mais importante: a introducao de relagoes capitalistas na
forma de trabalho assalariado era uma novidade na economia ioruba e
teve fundamentais repercussoes, particularmente na defini¢ao de traba-
lho. Durante todo o século XIX, apesar da expansao do comércio com a

Europa, nenhum mercado livre se desenvolveu na Iorubalandia, no que se
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refere ao trabalho. De fato, a escraviddao doméstica (diferente do comér-
cio escravagista no Atlantico) expandiu-se durante esse periodo, devido ao
aumento da demanda por trabalho, a medida que o comércio de produtos
agricolas com a Europa também aumentou. Oyemakinde observa que, na
Iorubalandia colonial, o trabalho assalariado se tornou o caminho para
os ex-escravizados comprarem sua liberdade.'™ As implica¢oes dessa afir-
macao sao de grande alcance, tendo em vista o fato de que as fémeas nao
tinham acesso a salarios. Entdo, isso significa que a escravizagao feminina
foi prolongada? Essa ¢ uma questao interessante que nao pode ser respon-
dida neste estudo. Os estudos histéricos sobre a escraviddo e o comércio
escravagista na Africa permanecem presos em preocupacdes ¢ deturpa-
¢oOes eurocéntricas.

Além do acesso ao dinheiro, o que o trabalho assalariado significava
para os homens, havia outros efeitos mais sutis, mas igualmente profun-
dos. Como os homens recebiam um saldrio, seu trabalho adquiria valor
de troca, enquanto o trabalho das mulheres retinha apenas seu valor de
uso, desvalorizando o trabalho que se associava as mulheres. A analise de

Walter Rodney sobre o trabalho na situagao colonial é elucidativa:

Desde que os homens entraram no setor financeiro, mais facilmente e em maior
nimero que as mulheres, o trabalho das mulheres tornou-se muito inferior ao dos
homens dentro do novo sistema de valores do colonialismo: o trabalho dos homens
era “moderno” e o trabalho das mulheres era “tradicional” e “atrasado”. Portanto,
a deterioracdo do status das mulheres africanas estava ligada a consequente perda
do direito de estabelecer padrdes autdctones sobre qual trabalho tinha mérito e qual

ndo tinha.'"

Essa distin¢ao de género deveria levar a percepcao de homens como
trabalhadores e mulheres como ndo trabalhadoras e, portanto, apéndi-
ces dos homens. O trabalho das mulheres tornou-se invisivel. Na reali-
dade, os salarios de fome pagos aos homens pelo governo colonial eram
insuficientes para manter a familia, e o trabalho das mulheres continuava
tao necessario quanto sempre para a sobrevivéncia da comunidade. Esta

bem documentado que os homens africanos, ao contrario de seus colegas
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europeus, recebiam um salario de solteiro e ndo um salario familiar. De
fato, em 1903, a atracdo inicial do trabalho assalariado nas ferrovias na
Nigéria deu lugar a uma escassez de mao de obra e organizacao sindical
de trabalhadores descontentes.!'”’

Além disso, o trabalho assalariado envolvia a migracao dos lugares
de origem para os centros de governo e comércio que estavam se desen-
volvendo em toda a coldnia, na época. Isso significava que as mulheres se
mudavam com seus maridos para longe dos grupos de parentesco. O caso
de Madame Bankole, tema de um estudo etnografico de familias migrantes
lorubas, nao ¢é atipico:

Em 1949, ela se casou (...) com outro homem de Ijebu que era supervisor no escrit6-
rio de telégrafo e tinha ficado recentemente viavo. Ele era transferido com frequén-
cia de um lugar para outro, ¢ ela foi com ele, mudando de profissdo a cada vez. De

Warri, no delta do Niger, no oeste, ela transportou 6leo de palma para Ibadan ¢ o

revendeu para varejistas. Entdo, de Jos e Kano, ela enviou arroz ¢ feijao para uma
mulher a quem sublocou sua tenda e recebeu loucas em troca, que vendeu no norte.

Ela também cozinhava e vendia comida nos bairros de migrantes dessas cidades.

Entre 1949 e 1962, ela se mudou com ele.'”

O que mais impressiona na experiéncia de Madame Bankole ¢ sua
desenvoltura e espirito empreendedor, respondendo ao mercado e a sua
situacao. Em uma nota mais sutil, Madame Bankole se tornara esposa,
um apéndice cuja situacdao era determinada pela ocupacdao do marido.
Embora ela tenha mantido uma das ocupacoes autoctones predominantes
na lorubalandia, o foco de sua existéncia parece ter mudado do comércio
para o casamento como ocupagao. A combinagao de trabalho assalariado
masculino e migragao produziu uma nova identidade social para as fémeas
como dependentes e apéndices dos homens. Independentemente do fato
de que na Oy6 pré-colonial a posi¢ao de apa era menor que a de seu par-
ceiro conjugal, a percepcao de aya como dependente e apéndice era nova.
Por exemplo, apesar de Madame Bankole ndo ser dependente em termos
econémicos, ha uma percepgao de sua dependéncia embutida na nova

situacao familiar. As anafémeas passaram de aya para esposa.
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Um corolario da identidade exagerada das mulheres como esposas foi
o fato de outras identidades serem silenciadas. A medida que os casais se
afastavam dos grupos de parentesco, a identidade das mulheres como pro-
le (filhas) e membros da linhagem tornou-se secundaria a sua identidade
como esposas. Embora Madame Bankole tenha mantido uma ocupacao
pré-colonial predominante na Iorubalandia (ou seja, o comércio), o fato de
ela ter que desistir sempre que o emprego de seu marido exigisse mostra
que ela e sua ocupacao eram secundarias. A propria familia foi sendo re-
definida lentamente como o homem e seus dependentes (esposo/esposa e
criangas), e nao como a familia “extensa”, incluindo irmaos, irmas, mae e
pai. O surgimento dos homens como aparentes chefes de familia moldou
o tipo de oportunidades e recursos disponibilizados pelo Estado colonial
e neocolonial que se seguiu. Por exemplo, a razdo pela qual os homens
tiveram mais oportunidades educacionais ¢ frequentemente atribuida a
nocao de que eles eram os “ganhadores de pao”. O simbolismo do pao é
particularmente adequado, pois tanto o pao quanto o homem como tnico
ganhador de pao sao intrusdes coloniais na cultura ioruba. A defini¢do de
machos como “ganhadores de pao” resultou em discriminagdo contra as
mulheres no sistema tributario, que continua até o presente. As mulheres
nao podem reivindicar nenhuma isenc¢ao para a prole enquanto os pais
dessa prole ainda estiverem vivos. Como observa Fola Ighodalo, uma das
primeiras secretarias permanentes do servigo publico da Nigéria, sobre o
regulamento tributario: “Este regulamento em particular desconsiderou
completamente as circunstancias sociais da Nigéria, onde a poligamia é
um modo de vida e sob o qual muitas mulheres tém que carregar exclu-
sivamente a responsabilidade pela manutengao, educagao e todo cuidado
de sua prole.”'”

A nogao de que apenas os homens realmente trabalham aparece na
compilagdo de estatisticas nacionais sobre a participacao na forga de tra-
balho. A porcentagem de mulheres no setor formal permanece pequena.''’
Isso ¢é explicado pelo fato de a maioria das mulheres serem trabalhado-

ras autbnomas e seus compromissos nao serem definidos como trabalho,
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apesar de sua participacio na economia monetaria. E importante ressaltar
que nao estou me referindo aqui a sua contribuicdo de bens e servicos em
casa, mas ao emprego fora de casa como comerciantes ¢ trabalhadoras
rurais, para dar dois exemplos. Do ponto de vista da contabilizagdo esta-

tistica nacional, Madame Bankole estava desempregada.

TORNANDO-SE MULHER, SENDO INVISIVEL

Podemos distinguir dois processos vitais e entrelacados inerentes a coloni-
zacio europeia na Africa. O primeiro ¢ mais minuciosamente documen-
tado desses processos foi a racializa¢do e a consequente inferiorizagao dos
africanos como colonizados, nativos. O segundo processo, que foi o foco
deste capitulo, foi a inferiorizacao das fémeas. Esses processos foram inse-
paraveis e ambos estavam inseridos na situacao colonial. O processo de in-
feriorizagao do nativo, que era a esséncia da colonizagdo, estava ligado ao
processo de entronizar a hegemonia masculina. Uma vez que os coloniza-
dos perderam sua soberania, muitos procuraram o colonizador em busca
de orientagdo, mesmo na interpretagao de sua propria historia e cultura.
Muitos logo abandonaram sua proépria histéria e valores e abracaram os
dos europeus. Um dos valores vitorianos impostos pelos colonizadores foi
o uso do tipo de corpo para delinear categorias sociais; e isso se manifestou
na separacao de sexos e na suposta inferioridade das fémeas. O resultado
foi a reconceitualizacao da histéria e dos costumes autdctones para refle-
tirem essa nova tendéncia racial e de género dos europeus. Assim, na so-
ciedade ioruba, vemos isso demonstrado no didlogo sobre mulheres entre
dois personagens masculinos no romance de T. M. Aluko, ambientado na
Torubalandia colonial: “Essa mulher, irma Rebecca, é uma boa mulher.
Mas nem sempre vocé pode confiar no testemunho de uma mulher, (...)
‘Filha de Eva, tentadora de Adao’ — Jeremias desenterrou a incontornavel
ancestral da mulher”.'"!

Nao ha davida de que Eva era a “ancestral” legitima das mulheres

Toruba. Por que e como? Essas questdes nao sao levantadas precisamente
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porque o personagem — refletindo a atitude de muitas pessoas — acredita
que os colonizados se tornaram parte integrante da histéria do coloniza-
dor e, como tal, havia apenas um conjunto de ancestrais para o nativo e
o colonizador (embora houvesse ancestrais diferentes — i.e., Adao e Eva
— para machos ¢ fémeas, de acordo com a nog¢ao vitoriana de separagao
dos sexos). O argumento a respeito da perda de controle dos nativos sobre
sua historia foi feito de maneira sucinta por Albert Memmi quando ele
observa que “o golpe mais grave sofrido pelos colonizados é ser removido
da historia”."? De maneira semelhante, Frantz Fanon apela ao nativo para
“por um fim a histéria da colonizacdo (...) ¢ trazer a existéncia a historia
da nagao — a histéria da descolonizagao”.'”” O chamado de Fanon para a
unido situa muito explicitamente a questdao da resisténcia e a necessidade,
e possibilidade, dos colonizados de transformarem o estado de coisas.

Para as mulheres africanas, a tragédia se aprofundou, pois a experién-
cia colonial as jogou no fundo de uma histéria que nao era delas. Assim, a
posicao invejavel das mulheres europeias se tornou sua por imposicao, assim
como as mulheres europeias foram erguidas acima dos africanos porque sua
raga era privilegiada. Mais especificamente, no caso ioruba, as fémeas torna-
ram-se subordinadas assim que foram “transformadas” em mulheres — uma
categoria incorporada e homogeneizada. Assim, por definigdo, eles se torna-
ram invisiveis. O sistema de senioridade pré-colonial ioruba foi substituido
por um sistema curopeu de hierarquia dos sexos, no qual o sexo feminino ¢
sempre inferior e subordinado ao sexo masculino. A manifestacao definitiva
desse novo sistema foi um Estado colonial que era patriarcal e que, infeliz-
mente, sobreviveu ao fim do “império”. Quaisquer que fossem os valores, a
histéria e a cosmopercepcio de qualquer grupo cultural na Africa, o gover-
no colonial detinha o controle politico e “o poder especificamente simbélico
de impor os principios da construcdo da realidade”.!* A realidade criada e
imposta foi a da inferioridade dos africanos e da inferioridade das fémeas até
que a colonizacdo tragasse sua propria realidade.

O surgimento de homens e mulheres como categorias identificaveis ¢

hierarquicas ¢ a criacao de esferas de operacdo separadas para os sexos.
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Uma nova esfera publica foi criada apenas para os machos. A criacdao de
uma esfera publica da qual apenas homens pudessem participar foi a mar-
ca ¢ o simbolo do processo colonial. Essa divisao baseada em género em
esferas nao era, contudo, a Gnica segmentacdo da sociedade que acontecia
na época. De fato, o que vemos na Africa nos periodos colonial e neo-
colonial é a realidade de varias esferas publicas. Em um ensaio sobre a
natureza do Estado na Africa pés-colonial, Peter Ekeh postula a existéncia
de dois dominios publicos como um legado da colonizagao.'” O primeiro
designa o dominio publico primordial, pois ¢ baseado em agrupamentos,
sentimentos e atividades primordiais. O outro, o dominio publico-civico,
esta associado a administracdo colonial e baseia-se na estrutura civil, nas
forcas armadas, na policia e no servi¢o publico.''® Para Ekeh, a diferenca
entre os dois se relaciona com suas bases morais: o publico primordial
sendo moral e o publico-civico sendo amoral. A partir da abordagem do
presente trabalho, uma distincdo importante entre os dois publicos que
geralmente ¢ negligenciada ¢ que o publico-civico ¢ androcéntrico e o
publico primordial ¢ inclusivo em relagdao ao género. Essas duas formas de
rotular a segmentacao colonial da sociedade apontam na mesma direcao.
Como mostrei, a exclusao de funcionarias das estruturas do Estado colo-
nial anulou a pratica pré-colonial de que a politica seria de dominio de
todas as pessoas adultas. Na Iorubalandia pré-colonial, as anafémeas nao
haviam sido excluidas das posi¢oes de liderancga, mas isso mudou drastica-
mente no periodo colonial.

O dominio autdctone primordial ndo entrou em colapso no dominio
publico-civico; continuou a existir oralmente e na pratica social. No en-
tanto, tendia a estar subordinado ao dominio publico-civico mais novo,
porque a maioria dos recursos e riquezas da sociedade estava concentrada
na arena estatal. Os dois dominios nao estavam rigidamente separados. De
fato, eles conflulam precisamente porque os atores eram os mesmos, prin-
cipalmente apoés a partida dos colonizadores. As autoridades coloniais eu-
ropeias durante o periodo colonial nao participaram diretamente do domi-

nio publico primordial, mas seu controle do poder estatal frequentemente
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determinava o que acontecia nesse dominio. Além disso, diferentes grupos
de pessoas foram articulados nesses dois reinos de maneira diferente. A
elite emergente, com educacao ocidental, tendia a ser afetada mais direta-
mente pelo dominio publico-civico porque eram os “herdeiros” do Estado
colonial, com todos os seus privilégios e ideologias. Consequentemente,
tendemos a encontrar ideias de superioridade masculina e inferioridade
africana mais prevalentes nessa classe privilegiada — ela estava (e esta) em
contato mais préoximo e mais extenso com a esfera publico-civica. O do-
minio publico-civico expandiu-se no sentido de que mais pessoas foram
atraidas diretamente para ele, ¢ sua maior manifestagdo foi no sistema
educacional ocidental, que foi legado da experiéncia colonial. Na secao
sobre educag¢ao, mostrei que era uma educagdo determinante na estra-
tificagao da sociedade colonial. Na arena da educacdo, ainda existe uma
percepcao dentro de certas partes da populagao de que as fémeas nao sao
tdo capazes quanto os machos.

Hoje, a participacao das fémeas nesse sistema privilegiado permanece
muito baixa, fato que é percebido por si s6 como evidéncia de sua inca-
pacidade de funcionarem neste “mundo masculino”. De modo aparente-
mente paradoxal, sdo precisamente as mulheres que estdo inseridas nesse
dominio que percebem sua subordinagao. No entanto, existem certos pri-
vilégios de classe que se acumulam para homens e mulheres dessa classe
mais patriarcalizada — a elite. Portanto, é importante que, embora reco-
nhecamos a constru¢ao das mulheres como um grupo homogeneizado e
subordinado pelo colonizador, reconhegamos a hierarquia de classes que
cruza a hierarquia de género que se desenvolveu no periodo colonial. Por
fim, o processo de formagao de género é inseparavel do processo de insti-
tucionalizacdo das hierarquias de raga ¢ classe.

O paradoxo da imposi¢ao da hegemonia ocidental as mulheres africa-
nas é que as mulheres da elite, que obtém privilégios de classe do legado da
situacao colonial, parecem sofrer mais com os efeitos negativos da domina-
¢ao masculina. Para as mulheres das classes mais baixas, sua experiéncia

de dominagao masculina ¢ discreta, provavelmente porque ¢ ofuscada por
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desvantagens socioeconomicas. Obviamente, a desvantagem socioecono-
mica e a subordinagao de género estao entrelagadas, alimentando-se uma
a outra. Mas parece que a diferenga entre as experiéncias das mulheres da
elite e da classe mais baixa em relacao a domina¢ao masculina ¢ impor-
tante como determinante de sua consciéncia e, portanto, que tipo de agao
elas tomam (ou ndo) contra o sistema. Essa distin¢ao ¢é particularmente
importante no periodo contemporaneo.

Uma preocupacao importante neste estudo ¢ o papel da intelectuali-
dade na construcao da realidade. No periodo colonial, ndo foram apenas
funcionarios e politicas coloniais que foram determinantes. Os escritores
ocidentais também desempenharam um papel na construcgao da realidade,
que, por sua vez, determina nossas percepcoes do que vemos ou nao vemos
no terreno. Notemos que o processo de apreensdo, agora, privilegia o vi-
sual. Um exemplo muito concreto da invisibilidade das mulheres africanas
(ou ¢ um exemplo da cegueira de quem pesquisa?) ¢ ilustrado pela expe-
riéncia de R. S. Rattray, um eminente antropo6logo colonial dos Ashanti
de Gana. Em 1923, Rattray, depois de muitos anos estudando as Ashan-
t1, ficou surpreso ao “descobrir” a importante “posi¢ao das mulheres” no
Estado e na familia. Intrigado que, apés muitos anos sendo o especialista
sobre os Ashanti, esse fato mais significativo houvesse escapado dele, per-

guntou as pessoas mais velhas Ashanti sobre o motivo. Em suas palavras:

Perguntei aos velhos homens e mulheres por que nao sabia tudo isso — mesmo tendo
passado muitos anos com os Ashanti. A resposta é sempre a mesma: “O homem
branco nunca nos perguntou isso; vocé tem relacoes e reconhece apenas os homens;

supusemos que os europeus consideravam as mulheres sem importdncia ¢ sabemos que vocé

nao as reconhece como sempre fizemos”. !’

Na Iorubalandia, a transformacao de obinrin em mulheres e depois em
“mulheres sem importancia” estava na esséncia do impacto colonial como
um processo generificado. A colonizagao, além de ser um processo racista,
também foi um processo pelo qual a hegemonia masculina foi instituida
e legitimada nas sociedades africanas. Sua manifestacdo definitiva foi o

Estado patriarcal. As especificidades de como as anafémeas iorubas foram
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“desconsideradas” foram o ponto focal deste capitulo. No entanto, o reco-
nhecimento do profundo impacto da colonizagao nao impede o reconhe-
cimento da sobrevivéncia de estruturas e formas ideologicas autoctones.
A sociedade colonial e neocolonial ioruba nao era a Inglaterra vitoriana
em termos de género porque homens e mulheres resistiram ativamente as
mudancas culturais em diferentes niveis. As formas autoéctones nao desa-
pareceram, embora tenham sido agredidas, subordinadas, corroidas e até
modificadas pela experiéncia colonial. E importante notar que as hierar-
quias de género na sociedade ioruba hoje operam diferentemente do que
no Ocidente. Sem dtvida, existem semelhancas baseadas no fato de que,
no sistema global, homens brancos continuam a definir a agenda do mun-
do moderno e mulheres brancas, por causa de seus privilégios raciais, sao o
segundo grupo mais poderoso deste programa internacional. Lembremos
as conferéncias da Organizagdo das Nagoes Unidas (ONU) sobre mulhe-
res. No Ocidente, para parafrasear Denise Riley, o desafio do feminismo
¢ como avangar da categoria saturada de género de “mulheres” para a
“plenitude de uma humanidade sem sexo”.'"® Para as obinrin iorubds, o
desafio ¢ obviamente diferente porque, em certos niveis da sociedade e em
algumas esferas, a nocao de uma “humanidade sem sexo” nao ¢ um sonho
a que se aspirar, nem uma memoria a ser resgatada. Ela existe, embora
em concatenacao com a realidade de sexos separados e hierarquizados,

impostos durante o periodo colonial.
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A TRADUCAO DAS CULTURAS: GENERIFICANDO A LINGUA-
GEM, A ORALITURA E A COSMOPERCEPCAO IORUBAS

Nossos tradutores [iorubas], em scu zelo em encontrar uma “palavra que expressas-
se a ideia inglesa para sexo, em vez da idade, cunharam as palavras arakonrin, isto ¢,
parente masculino; arabinrin, parente feminino; estas palavras precisam sempre ser

explicadas ao genuino, mas analfabeto, homem ioruba”.

Samuel Johnson, The History of the Yorubas

Nosso estoque comum de palavras [em inglés| incorpora todas as distin¢des que
os homens consideraram dignas de serem tragadas e as conexoes que eles acharam
dignas de marcacao nas vidas de muitas geracoes.

John Langshaw Austin, Philosophical Papers

Os capitulos anteriores demonstraram repetidamente que, em muitos ni-
veis, as questoes de linguagem e traducao sao centrais para este estudo.'
As tedricas feministas ocidentais enfatizaram a importancia da linguagem
na construgao do género. No ocidente de lingua inglesa, as feministas mos-
traram as conexdes entre a centralidade masculina da lingua e o status
secundario da mulher em suas sociedades.” A linguagem ¢ uma institui¢ao
social e, no nivel do individuo, afeta o comportamento social. A linguagem
de um povo reflete seus padroes de interagdes sociais, linhas de status, in-
teresses e obsessoes. Isso ¢ evidente na epigrafe de Austin; se o inglés faz
muitas diferencas de género, € porque essas sdo as distingoes que a socieda-
de achou que vale a pena tracar. Se a sociedade ioruba nao fez distingoes
de género e, em vez disso, fez distin¢Oes etarias, como sugere a citacao de
Johnson, entdo, para os povos iorubas, as distin¢des etarias valem a pena
ser consideradas, pelo menos até os britnicos aparecerem a nossa porta. £
significativo que, apesar do fato de Johnson ter consciéncia da inexisténcia
de especificidade ioruba de género, sua referéncia ao homem ioruba em

seu exemplo, em vez de uma pessoa ioruba sem especificidade de género,
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possa ser interpretada como o privilégio do homem, como no uso de Aus-
tin da palavra inglesa “homem” (linguistas feministas argumentaram, de
forma convincente, que o chamado uso genérico de “homem” em inglés
nao ¢é realmente genérico, mas mais uma maneira de promover o homem
como norma através da linguagem).” A questio que isso levanta é a se-
guinte: em um ambiente em que essas duas linguas em interacao — ioruba
e inglés — articulam valores culturais diferentes, como distinguimos entre
a auséncia de género na lingua ioruba e a andronormatividade do inglés
no discurso e na escrita de pessoas iorubas bilingues? Essa questao tem um
significado especial quando analisamos a literatura e a traducao cultural.
Richard Gilman, escrevendo sobre a importancia da linguagem na

sociedade, resume a relacdo entre linguagem e género:

A natureza da maioria das linguas nos diz mais sobre a estrutura hierarquica dos
relacionamentos homem-mulher do que todas as histérias de horror fisico que po-
deriam ser compiladas... O fato de nossa lingua [o inglés] empregar as palavras ho-
mem e humanidade [mankind] como termos para toda a raca humana demonstra que
a dominacao masculina, a ideza de superioridade masculina, ¢ perene, institucional e

enraizada no nivel mais profundo de nossa experiéncia histérica.*

Nao ¢ de surpreender, portanto, que em uma sociedade onde o género
seja o principio organizador principal, as distingdes de género sejam refle-
tidas na lingua.

Como mostrei no capitulo 2, o ioruba ¢ uma lingua sem especificida-
de de género: os nomes e pronomes iorubds nao distinguem o género. Os
pronomes da terceira pessoa ¢ e wdn sao usados para homens e mulheres;
o primeiro ¢ usado em referéncia a uma pessoa que estd em uma posi¢ao
inferior ou igual ao enunciador; o Gltimo, o pronome formal, é usado para
pessoas idosas e com status mais elevado. A auséncia de categorias especifi-
cas de género no idioma ¢ um reflexo do grau em que as diferencas sexuais
na Jorubalandia nao formam a base das categorias sociais. Portanto, a falta
de palavras em iorubd traduziveis como “filho” [son], “filha” [daughter],
“irmao” [brother] ou “irma” [sister] em inglés reflete a auséncia de papéis

sociais com base nesses termos de parentesco generificado.” A palavra omo
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¢ usada para se referir 4 prole masculina e feminina. Fghin e abiro sio as
palavras que denotam a irmandade, independentemente do sexo, sendo a
distin¢io entre irmas ou irmaos mais velhos e mais novos. £ a senioridade
que ¢ linguisticamente codificada na lingua ioruba.

No entanto, o ioruba ¢ o inglés mantiveram contato proéximo nos alti-
mos 150 anos. Devido a colonizagdo e a imposi¢ao do inglés como lingua
franca da Nigéria, muitas pessoas iorubas agora sao bilingues. O impacto
do inglés sobre o ioruba continua a ser sentido por meio de palavras-chave,
traducdo da cultura ioruba para o inglés e adogao de valores ocidentais.
O papel do estabelecimento educacional ¢ crucial nesse processo. A esco-
laridade e a pesquisa académica representam as formas mais sistematicas
pelas quais a sociedade e o discurso ioruba estao sendo generificados. O
foco deste capitulo ¢ investigar o impacto do inglés na lingua, literatura ¢
sociedade 1orubas, no que se refere a questoes de género.

Talvez nao seja surpreendente para quem estuda a cultura ioruba
o fato da isengao de género na lingua nao ser segredo. O intrigante, no
entanto, é o fracasso de muitas dessas pessoas dedicadas a pesquisa em
examinar o significado e as implicagoes desse fato em seu proprio traba-
lho. Alguns exemplos serdao suficientes para demonstra-lo. Depois de ler
o trabalho de Ayodele Ogundipe, uma estudiosa da literatura ioruba, o
critico literario Henry Louis Gates Jr. supos, de forma correta, que “me-
tafisicamente e hermeneuticamente, pelo menos, os discursos fon e ioruba
sao verdadeiramente sem género, oferecendo a critica literaria feminista
uma oportunidade tnica de examinar um campo de textos, um universo
discursivo, que escapou da armadilha do sexismo inerente ao discurso oci-
dental”.® Quem pesquisa a lingua e cultura iorubas tende a ndo compreen-
der o pleno significado da neutralidade ioruba de género, mesmo quando
esse fato é reconhecido. O proprio Gates nao esta livre dessa contradicao,
pois € rapido em acrescentar um aviso de que, ao reconhecer a falta de
género ioruba, ele ndo esta tentando mostrar que ndo ha sexismo nessa
sociedade, mas apenas que os “universos discursivos ¢ hermenéuticos” 1o-

rubas nao sao enviesados pelo género.” Como a linguagem faz parte do
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comportamento social, é impossivel separar o discurso e o comportamento
social 1oruba, como sugere Gates.

Ayo Bamgbose, o principal linguista iorubd, escreve: “Uma afirmacao
sobre género em ioruba € (...) sem nenhuma base real na lingua. Em vez
disso, deve ser vista como uma afirmagdo sobre a estrutura inglesa trans-
ferida para o ioruba”.? No entanto, na discussio de Bamgbose sobre os
romances de D. O. Fagunwa, o romancista ioruba pioneiro, ele destaca as
“mulheres” como um dos temas sem levantar qualquer davida, indepen-
dentemente de sua afirmacdo anterior sobre a auséncia de categorias de
género no ioruba. Discutir “mulheres” como tema ¢ fazer uma afirmacao
estereotipada de género, como “Elas [as mulheres] ficam com um homem
quando as coisas estao boas”. Além disso, Bamgbose continua discutindo
outro tema nos romances que cle chama de “o homem e outras criatu-
ras”.? Questionando o romance de Fagunwa, ele observa que “o homem
¢ mostrado como inimigo de outras criaturas... Mamiferos, passaros, co-
bras, peixes (...) todos odeiam os homens; a razao disso ¢ a crueldade do
homem”."" Pareceria, a principio, que seu uso de “homem”, nesta passa-
gem, pudesse ser lido para incluir as fémeas, mas aparentemente nao, pois
ele continua fazendo a seguinte afirmacao: “Esses comentarios [sobre o
homem] sdo, ¢ 6bvio, exagerados quando tomados como referéncia aos
homens em geral, mas é verdade que essas caracteristicas sdo encontradas
em graus variados, pelo menos em alguns homens”.!! Essa declara¢io, em
conjunto com suas afirmacdes anteriores, cria pelo menos confusao sobre
a nocao de género entre os povos iorubds e seu uso por Bamgbose.

Da mesma forma, em um estudo abrangente sobre oriki (poesia de
louvor), um género oral ioruba, Karin Barber chega a seguinte conclusao:
“Diferentemente de muitas culturas africanas tradicionais, o mundo io-
rubd nao ¢ dicotomizado em setores masculinos e femininos nitidamente
distintos. Os rigidos pares de correspondéncias que aparecem em tantos
relatos da cosmologia africana ndo aparecem aqui. A casa nao esta divi-
dida, ¢ o mundo mental ¢ esculpido em funcdo dos dominios masculino

e feminino”.'> No centro do estudo de Barber, no entanto, estd a ideia de
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que existe uma categoria social como “mulheres” na Iorubalandia — como
mostra o subtitulo de seu livro, Oriki, Women, and the Past in a Yoruba Town.
Sua analise dos ortkis €, de fato, baseada na suposi¢ao de que é um género
feminino. Existe uma contradi¢do no reconhecimento de uma categoria
social “mulheres” constituida com base na anatomia e a0 mesmo tempo
reconhecendo que o mundo ioruba nao ¢é generificado. A associacio feita
por Barber entre os orikis e as “mulheres” esta relacionada ao papel espe-

”% no uso da poesia de louvor para afirmar e promover

cial das “esposas
a linhagem de seus maridos. A categoria ioruba oko inclui o que, em in-
glés, uma mulher casada chamaria de marido e cunhadas; portanto, nao
¢ relativa ao género, mas indica a participacao na linhagem. A contradi-
¢ao, entao, nessas afirmacgoes académicas sobre a cosmopercepcao ioruba
¢ resultado do fracasso em reconhecer a distingdo fundamental entre a
identidade social das anafémeas como iydwd'* e oko, com todas as suas im-
plicacoes para papéis sociais, acesso ¢ até mesmo questoes de lugar e iden-
tidade. Nessa abordagem, ¢ um erro agrupar as fémeas em uma categoria
chamada “mulheres”, com base em sua anatomia, como se sua anatomia
definisse seus papéis sociais. As femeas, assim como os machos, tém varios
papéis que mudam de um momento para o outro e de um ambiente social
para outro. Dizer que o oriki ¢ realizado por esposas tem um significa-
do diferente de dizer que ¢ realizado por mulheres, porque em qualquer
reunido particular na lorubaldndia, nem todas as fémeas sdo esposas; de
fato, haveria outras fémeas que sao definidas como “maridos” em relagao
as esposas que cantam os louvores. Generalizar o papel de “esposa” para
todas as fémeas (o que acontece quando se as rotula como “mulheres”) ¢
distorcer a realidade ioruba. O problema, como indiquei anteriormente,
ndo tem relacao com o fato de que quem pesquisa tende a se concentrar
no casal e na prole como a unidade de analise, vendo, assim, as fémeas
apenas no papel de ydwd e os homens apenas como oko, uma vez que, apos
0 casamento, muitas noivas moram com sua familia conjugal. Mais uma
vez, uma analise cuidadosa da discussao de Bamgbose sobre o tema das

mulheres em Fagunwa mostrard que o retrato estereotipado das femeas se
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concentra exageradamente em seu papel de esposas. Isso nao faz justica
aos outros papéis definidos. Vejamos: “Elas [as mulheres] ficam com um
homem enquanto as coisas estao bem”."” Ou: “O declinio do pai do heréi
em quase todos os romances se deve principalmente ao acimulo de espo-
sas... Uma mulher, felicidade plena; duas mulheres, dois problemas”.!®
Parece que “esposa” ¢ usada nesses escritos como sinéonimo de “mulher”,
como se a sociedade 1oruba fosse como as sociedades ocidentais onde, até
recentemente, a identidade social de uma esposa era total, definindo a mu-
lher. Nenhum papel isolado define obinrin na Iorubalandia. Se algum papel
¢ preponderante, ¢ a maternidade, ¢ ndo a esposidade [wifehood]. Mas a
maternidade, em si, ndo ¢ apenas uma coisa; ao contrario, sugere uma
multiplicidade de possibilidades para a categorizagdo social.

Sem duvida, mudancas nas institui¢cdes ¢ organizagao social ocorre-
ram na Jorubalandia desde a colonizagao britanica, e qualquer discussao
sobre hierarquias sociais e sobre a cosmopercep¢ao iorubas deve reconhe-
cer essas mudancas. Essa andlise deve especificar o periodo historico e a
dialética das construcoes autoctones e das “adogOes impostas”. A dialé-
tica da cosmopercepgao autoctone e dos valores e instituicdes ocidentais
impostos ou adotados representa o desafio para interpretar os processos
sociais em nossas sociedades no periodo contemporaneo. E nesse contex-
to que se pode entender a importancia da leitura que o critico literario
Olakunle George fez do primeiro romance de D. O. Fagunwa, Ogboju ode
minu 1gbo irunmale. George argumenta convincentemente que, no nivel da
linguagem, o efeito da colonizacdo europeia nao pode ser reduzido a ado-
¢ao da lingua estrangeira pelos colonizados. Igualmente importante é o
impacto da experiéncia colonial no universo “linguistico autéctone — ou
seja, conceitual — dos colonizados”.'” George postula que a escolha feita
por Fagunwa pela lingua ioruba como seu meio artistico nao deve ser au-
tomaticamente interpretada como significando que ele defendia os valores
iorubas em oposigao aos valores ingleses. De fato, para George, “Fagunwa
demonstra um indesculpavel hibridismo e hibridacao de herancas episté-

micas... O terreno epistémico no qual ele opera valoriza sinceramente a
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modernidade ocidental — pelo menos — enquanto ele procura urgentemen-
te reivindicar o sistema tradicional ioruba”."® Pode-se discordar de George
sobre o fato de Fagunwa ter sido influenciado pelo Ocidente, mas ¢ ainda
mais discutivel que esses efeitos devam ser usados para definir seu trabalho
como hibrido. Rotular Fagunwa como hibrido ¢ apagar seu centro ioruba.

Mais fundamental para o meu argumento neste livro é o fato de que
existe, inquestionavelmente, uma realidade da linguagem em si e por si
mesma. Portanto, a escolha do ioruba por Fagunwa como o idioma de seu
trabalho tem importantes implicagoes, além da oposicao binaria entre na-
tivos e estrangeiros e a dialética de sua articulagdo. Por um lado, no nivel
da politica da linguagem, na situagao colonial, Fagunwa se coloca ao lado
dos povos 1orubds e a servigo da lingua ioruba — uma institui¢ao ioruba.
Sua contribuic¢do para a cultura nao pode ser subestimada.

Sem duavida, em contato, as linguas afetam umas as outras e, nesse
sentido, nenhuma lingua é uma ilha. Por exemplo, no caso ioruba, o inglés
nado ¢ o Unico idioma do qual houve empréstimos extensivos; hausa tem
sido uma fonte mais antiga do vocabulario ioruba. A questao mais impor-
tante, no entanto, ¢ a natureza do contato, pois isso tem um efeito enorme
no sentido, quantidade e contetdo da troca. De fato, a escolha de chamar
essas intrusoes linguisticas de empréstimo ou Imposicao repousa no con-
texto social do contato. O povo ioruba foi colonizado pelos britanicos.
Nesse contexto, imposicao ¢ a descrigao mais precisa dessa situagao espe-
cifica, pelo menos em uma primeira instancia. Além disso, em um contexto
no qual duas linguas em intera¢do, como o iorubd e o inglés, defendem
valores culturais diferentes, fica explicito que a questao da tradugao e do
empréstimo nao ¢ um indcuo contato entre as linguas, mas é importante
para o impacto colonial e suas implicacdes negativas para a cultura re-
ceptora. Um problema mais profundo associado a imposigao de valores
europeus a cultura ioruba por meio da traducao foi observado por outras
pessoas dedicadas a pesquisa. O critico literario Olabiyi Yai considera as
traducoes acriticas do ioruba para o inglés essencialmente um fracasso

em reconhecer as diferencas epistemoldgicas entre as duas culturas.' Isso,
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segundo Adeleke Adecko, resulta em uma “insisténcia acritica de quem
pesquisa encontrar equivalentes de termos ingleses em ioruba [como se
eles definissem constantes humanas]”.?’ Esse problema ndo é novo, como

mostra a epigrafe de 1877 de Samuel Johnson, no inicio deste capitulo.

TRADUZINDO CULTURAS

Comentando a qualidade musical da lingua ioruba, Ulli Beier observa cor-
retamente que, quando o ioruba ¢ traduzido para o inglés, “a poesia ¢ deixa-
da de fora”.?! Tenho afirmado que o género é incluido. Além de criar novas
palavras em 1oruba, os povos iorubds tomaram, extensivamente, palavras
do inglés. Uma olhada na Grammar and Vocabulary of Yoribd de Crowther,
publicada em 1852, mostra cerca de vinte palavras importadas do ingleés.
Cento e trinta anos depois, Adebisi Salami contou em 2 mil o nimero de
palavras inglesas em iorubd, em ntmeros conservadores.”” Os emprésti-
mos continuaram em ritmo acelerado, particularmente no que diz respeito
aos chamados termos técnicos e cientificos. Também houve empréstimos
de género, sendo os mais notérios duas pequenas palavras que podem ser
encontradas nas partes mais remotas da Iorubalandia hoje, mesmo entre
as pessoas falantes monolingues iorubds: md (como em “madame”) e sd
(como em “senhor”). Essas duas palavras com especificidade de género
sao usadas para mostrar respeito a pessoa superior (em termos de status
ou idade) a quem o orador esteja se dirigindo. Elas foram popularizadas
no patio da escola e foram originalmente usadas para abordar professoras
e professores. Hoje, sao uma maneira universal de demonstrar deferéncia.
Suspeita-se que a atragao dessas palavras pelas pessoas falantes do ioruba
exista menos em sua especificidade de género e mais na capacidade de
codificar a senioridade, linguisticamente. Da mesma forma, o uso de brodd
(parente masculino mais velho) e sistd (parente feminina mais velha) fala
dessa preocupacao ioruba. Curiosamente, em iorubd, uma lingua tonal, a
senioridade nao se expressa tanto no uso da palavra, mas no tom em que ¢é

dita. Assim, por exemplo, alguém poderia dizer em ioruba: Sista mi ni (Esta
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¢ minha irma mais nova) ou Sistd mi ni (Esta é minha irma mais velha). As
palavras nas duas frases sao essencialmente as mesmas; a diferenca de sig-
nificado ¢ carregada pelas combinagdes tonais indicadas pelos diferentes
acentos. Embora o interesse ioruba em denotar a senioridade seja mantido
mesmo na assimilagdo dessas palavras em inglés, seus generificados nao
sao menos significativos. O uso desses pares (md/sd ou brodd/ sistd) chama a
atengdo para o sexo do destinatario ou da personagem em questdo de uma
maneira completamente nova no discurso ioruba.”

Uma palavra generificada, amplamente adotada e usada de manei-
ra muito sexista, ¢ “madame”. Ela se tornou uma forma de referir-se as
mulheres em posicdes de autoridade em relagdo ao orador. No ambiente
doméstico, a “esposa do senhor” é chamada de “madame” pelas pessoas
que trabalham como servidoras domésticas; estudantes usam o termo para
se dirigir a uma professora; e os que estao mais abaixo na hierarquia de um
escritorio usardo a palavra para se dirigir a uma secretaria ou funcionaria
mais importante. Usa-se também madame em sinal de respeito por uma
mulher mais velha que nio seja parente. E um termo para todos os fins. O
problema é que ele ¢ frequentemente usado para chefas em vez de 0gd ou
ddre, que eram os termos comuns iorubas, nao generificados, para “chefe”
ou “sénior” ou “lider”. Ogd e ddre estio cada vez mais associados a autori-
dade masculina.?* Além disso, os termos de autoridade e lideranca como
“presidente” ou “diretor” sao cada vez mais usados apenas para machos;
as fémeas em tais posi¢des sao identificadas como “madame”. Portanto,
podemos comecar a falar sobre a generificagao linguistica da autoridade
na Iorubalandia. Isso acontece através da adogao de palavras derivadas do
inglés e da generificacao de palavras iorubas que antes nao tinham especi-
ficidades de género.

O problema de impor o género ao discurso ioruba é particularmente
grave na tradugao da literatura iorub4 para o inglés. No entanto, o simples
fato de o género nao ser linguisticamente codificado em ioruba nao parece
ser levado em consideracao nas traducoes da literatura oral e escrita ioru-

ba — por exemplo, como observado anteriormente, os pronomes iorubas
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nao especificos “0” e “won” sao traduzidos como “ele”/“eles” [“he”/“-
they™], como se fossem equivalentes. A palavra iorubd éniyan, que significa
“humanos”, ¢ rotineiramente traduzida como “homem”, e a palavra io-
ruba gmo, que significa “crianc¢a” ou “prole”, é rotineiramente traduzida
como “filho”. No minimo, seria de esperar que tradutores oferecessem um
aviso semelhante ao que Oyekan Owomoyela faz em seu livro sobre os

provérbios iorubas:

Uma palavra sobre meu uso de pronomes pessoais. Os pronomes iorubas sao neu-
tros em termos de género. Ao usa-los, portanto, ndo se corre o risco de sexismo nao

intencional, como ocorre com os pronomes ingleses. Eu achei um pouco desajeitado

» <«

usar a combinacgao “ele ou ela”, “ele/ela” ou “o oua” (...). Espero que quem me leia
aceite o uso de pronomes masculinos com aplica¢ao universal no espirito nao sexista

em que eu os uso.”

Este ¢ um raro reconhecimento da imposicao do sexismo do inglés na
literatura ioruba através da traducao. No entanto, a aceitacio de Owo-
moyela das categorias em inglés ndo ¢ uma soluc¢do. Sua identidade mas-
culina esta do lado do privilégio, portanto, ndo ¢ de surpreender que ele
subestime a distor¢ao que essa adocao impde. A questao vai além do cons-
trangimento; ¢ sobre precisdo. O uso de pronomes masculinos quando a
masculinidade nao ¢ especificada comunica informagoes imprecisas. Mais
sério ¢ o fato de que aceitar a categorizagdo em inglés apaga a estrutura
ioruba isenta de género.

Mais fundamental no discurso iorubd ¢é o problema de “pensar em in-
glés” no caso das pessoas iorubas bilingues, mesmo quando falamos e nos
envolvemos em iorubd. Esse problema ¢ revelado no titulo de um ensaio
que pretende falar sobre poetas orais na sociedade ioruba: “The Yoruba
Oral Poet and His Society”.” Mesmo que esse uso possa ser justificado
pela ideia de que o pronome masculino inglés é genérico e, portanto, nao
marcado, o uso a seguir, que vem do mesmo ensaio, nao pode: “O poeta
oral ioruba nio é uma ferramenta, mas um homem”.?” No minimo, acres-
centa confusdao quanto a identidade de poetas orais, a quem o autor admi-

te em seu ensaio sdo homens e mulheres. Outro exemplo dessa confusao
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na tradugdo devido a diferenca de género entre o ioruba e o inglés é en-
contrado em uma resenha de Oludare Olajubu de um livro sobre os mitos
iorubas. Ele afirma que existem muitos contos iorubas conhecidos como
seniyan seranko, que devem ser traduzidos como “ser humano, ser animal”,
mas que Olajubu traduz como “ser-homem-ser-animal”.?® Nitidamente,
em ioruba a énfase estd em um ser humano se transformando em animal,
mas a implicac@o de sua traducdo ¢ de uma pessoa masculina se transfor-
mando em animal. A palavra ioruba éniyan nao significa “homem?”; ressalta
os seres humanos em geral.

Muitas das pessoas que registraram e traduziram a literatura oral io-
ruba sao treinadas como criticos literarios e, portanto, a principal ferra-
menta de seu trabalho € a linguagem; portanto, nao se pode desculpar sua
falta de atengdo a um fator tao critico na tradugao do ioruba para o inglés.
Assim, construgdes como esta, de outro estudioso iorubd, sao preferiveis:
“Poetas orais iorubds ndo apenas procuraram explicar o mundo (...) tam-
bém alimentaram as chamas da curiosidade nas criangas”.?* Obviamente,
o inglés pode ser usado de maneira menos generosa. A formacgao das pes-
soas 1orubas dedicadas a pesquisa faz parte do problema, e esse fato tam-
bém foi apontado como uma razdo para o privilégio da literatura escrita
sobre a oral. As observagoes de Olabiyi Yai sdo relevantes: “As pessoas que
realizam a critica da poesia oral sdo quase invariavelmente treinadas nas
criticas a poesia escrita antes de se especializarem na oralidade. Essa in-
versao cronoldgica, aparentemente inofensiva, é consagrada como logica
na medida em que a critica da literatura escrita serve de base a critica da
poesia oral, sendo esta Gltima vista como seu apéndice”.”” A literatura es-
crita na Iorubalandia ¢ principalmente a literatura escrita por iorubas em
inglés, e até a literatura em lingua ioruba ¢ influenciada pelo inglés. Isso
ocorre porque a maioria das pessoas dedicadas (se ndo todas) a escrita da
literatura sao bilingues ioruba/inglés, formadas principalmente em inglés.
Como resultado, o viés de género transmitido em inglés ¢ transferido para

a literatura 1oruba.
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A pesquisa em lingua e género vai além da andlise da estrutura da lin-
gua. As feministas também estao preocupadas com as diferencas de género
no uso da lingua, ¢ algumas delas argumentam que a diferenca entre o dis-
curso de homens e mulheres esta relacionada ao sexismo da lingua inglesa.
Nos Estados Unidos, por exemplo, algumas pessoas dedicadas a pesquisa
argumentam que homens e mulheres falam diferentes “idiomas de géne-
ro”.*! Nao ha evidéncias suficientes sobre sociedades nao ocidentais para
justificar uma conclusao tao decisiva. No entanto, os antropoélogos tam-
bém se preocuparam com a relacdo entre género e fala e articularam uma
maneira de conceitua-la em um subcampo conhecido como etnografia da
fala. De acordo com Joel Sherzer, “a etnografia da fala estd preocupada
com o uso da linguagem no contexto social e cultural... [Ela] também se
preocupa com as maneiras pelas quais as formas de discurso e os padrdes
de fala estao relacionados aos varios papéis em uma sociedade, como os de
homens e mulheres”.*? Ele continua, sugerindo que a distingao de género
na linguagem, em sociedades industrializadas, estao, por um lado, relacio-
nadas a gramatica superficial, a maneira de falar, que usa certas categorias
de palavras mais que outras, e assim por diante. Por outro lado, ele diz que,
nas sociedades nao industrializadas, esta relacionada ao género verbal, de-
finido como “formas e categorias de discurso reconhecidas culturalmente,
rotinizadas e, as vezes, embora nao necessariamente, abertamente marca-
das e formalizadas”.*® Nesse contexto, e dadas as abordagens de género a
literatura ioruba por pessoas dedicadas a pesquisa, como Barber, deve-se
colocar a questao: existe uma base de género para a performance e a clas-
sificacdo do género oral ioruba?

Pessoas dedicadas a pesquisa que tentaram classificar o género oral
ioruba concluiram que a poesia ioruba é classificada nao tanto por seu
contetdo ou estrutura, mas pelo grupo ao qual o recitador pertence e pelas
técnicas de recitagao que ele (ou ela) emprega. Assim, varios géneros foram
identificados e estudados.** Eles incluem:

e [jdld: poesia de cagadores e devotos de Ogum cantada em reu-

nioes sociais.
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*  [wi: poesia cantada por membros do culto Egingtn — isto é, mas-
carados.

e Iyéré ifé: cantos executados por sacerdotes-divinadores.

*  Oriki: poesia laudatoria, um género cotidiano cantado mais nota-
velmente por esposas da linhagem e cantores de louvor profissio-
nais.

e Itan: historias contadas pelos ancidos da linhagem sobre a cidade
e a familia em ocasides especiais ou quando houver necessidade.

e Ekin iyawd: (ou rdrd tyawd): lamentos de noiva cantados na véspera
do casamento.

«  Esu-pipe: cantos executados pelos devotos da divindade Exu.

*  Sangi-pipe: cantos executados pelos devotos da divindade Xangd.

Ogin-pipe: cantos executados pelos devotos da divindade Ogum.

*  Oya-pipe: cantos realizados pelos devotos da divindade Oya.

«  Ouwe: provérbios usados na fala cotidiana por qualquer pessoa.

«  Alb apamp: enigmas para entretenimento de criancas e adultos.

«  Als: contos populares.

A maioria dos géneros ¢ realizada por grupos de linhagem, ocupa-
cionais e/ou religiosos. Jjdld, Twi, Iyéré ifd, Sangd-pipe, Oya-pipé e Esi-pipe se
enquadram nessa categoria. Como, na Iorubalandia, a religido e as ocu-
pagdes sdo baseadas na linhagem, o acesso a cada género ¢ moldado por
outros fatores que nao o sexo. A partir da abordagem da etnografia da
fala, parece que um género como FEkin iyawd (o lamento das noivas) pode
ser classificado como género feminino, principalmente porque os lamentos
estao associados a mulheres na literatura intercultural.™ Essa classifica-
¢ao estaria equivocada, no entanto, porque Lkin iyawd esta relacionado ao
papel social de uma noiva (ndo a sua anatomia), que ¢ alguém que deve
deixar sua familia natal para ir viver como um estranho na habitac¢do do
marido. E uma apresentagdo unica na vida de cada noiva, ¢ homens e
mulheres idosos estdo envolvidos no ensino da noiva em preparacao para
essa apresentacdo publica. Se uma fémea nunca se torna noiva, nio tem

motivo para fazer essa poesia oral. Além disso, como o contetido de um
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género oral ioruba ¢ indistinguivel de outro: a razdo da apresentacdo, em
vez do contetido, torna-se a caracteristica distintiva. Como explica Olaju-
bu: “Todas as principais formas da poesia ioruba se baseiam em uma fonte
comum de nomes laudatérios, provérbios e ditados sabios; eles empregam
o mesmo padrao de linguagem poética”.’® A maioria dos géneros verbais
iorubés se baseia nos orikis, classificados como um género por si s6. Mas
as pessoas dedicadas a pesquisa também notaram a dificuldade de dis-
tinguir o ortki de outros géneros devido a sua onipresenca. Barber chama
o ortki de “discurso mestre” devido as suas “expressoes multiplas (...) na
vida cotidiana”;*” outros géneros verbais s3o compostos principalmente
por ele. Parafraseando Barber, os orikis sao compostos por iniimeros temas
de todos os tipos — humano, animal e espiritual — e sdo executados em
diferentes modos ou géneros. Eles sao um componente central de quase
todas as cerimoénias significativas na vida da habitagao e da cidade e estao
constantemente no ar na forma de saudagoes, congratulacdes e anedotas.*
A onipresenca dos orikis e o nimero infinito de usos para os quais se desti-
nam torna dificil entender o que Barber quer dizer quando ela o rotula de
género feminino em seu estudo da forma na cidade de Okukil. Da mesma
forma, a preocupacao no campo da etnografia da fala com a identificacao
de géneros orais com homens ou mulheres esta relacionada a constituigdao
de homens e mulheres como categorias a priori, com base na anatomia, o
que nao ¢ necessariamente uma maneira universal de estruturar o mundo
social.

Na lorubalandia, nao podemos falar de papéis de género; hoje, em
vez disso, podemos falar dos papéis de oko, apa, noivas, irmas ou irmaos
mais novos, maes, sacerdotes de Ifa ou devotos de Ogum, por exemplo.
Distingoes na fala e género oral estdo mais relacionadas a papéis sociais
do que a diferengas bioanatomicas. Na lorubalandia, a fala ndo pode ser
caracterizada pelo género da pessoa falante. Pelo contrario, a posi¢ao
na qual se fala determina o modo de discurso e a escolha dos pronomes.
Por exemplo, como a lingua ioruba é minuciosa com relagdo a seniori-

dade, apenas as pessoas mais velhas podem se dirigir a alguém com um
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determinado nome na fala e também podem usar o pronome informal o.
Da mesma forma, iydwd, sendo subordinada, deve abordar seu parceiro
conjugal usando o ¢, pronome que denota senioridade. No entanto, como
ninguém fica permanentemente em uma posi¢ao subordinada, de um mo-
mento para o outro, ou de um orador para o outro, a posicao muda — a
fala de qualquer individuo ¢ fluida e mutavel, refletindo a posi¢io em uma
interagao social em um particular momento no tempo. O discurso de ma-
chos e fémeas exibe o mesmo tipo de caracteristicas, porque ambos tém
oportunidades de ser mais velho e mais novo, dependendo de com quem
estdo interagindo. Distinguir a fala masculina e feminina na lingua ioruba
¢ uma questao empirica que exige pesquisa. A preocupacdao nos ultimos
tempos com a rotulagem de textos como masculino ou feminino pode ser
necessaria em algumas culturas, mas o que torna um texto especifico com
relagao ao género deve ser explicado, e nao assumido. Sera que um texto
¢ feminino ou do género feminino, porque somente (e todas) as mulheres
tém conhecimento dele? Ou porque, na sociedade em particular, somen-
te as mulheres tém permissao para executa-lo? Ou por causa de alguns
outros critérios? O ponto € que as condigdes desse tipo de categorizagdao

devem ser explicitamente estabelecidas.

FAZENDO GENERO: UMA PESQUISA ARRISCADA

Esta secao analisa um estudo da tradigao oral ioruba que levantou ques-
toes interessantes sobre género e lingua, além de oferecer um estudo de
caso sobre como as predilecdes ocidentais de género sao impostas a cul-
tura ioruba. O estudo ¢ intitulado “Esu Elegbara: The Yoraba God of Chance
and Uncertainty: A Study of Yoriba Mythology”, de Ayodele Ogundipe. E um
estudo sobre Exu, a divindade ioruba da incerteza, realizado por meio
da poesia, narrativas e mitos laudatorios coletados com os devotos da

divindade. O estudo ¢ interessante pelos seguintes motivos:
1. A especificidade sexoanatémica (ou a falta dela) de Exu tem sido
critica para muitas interpretagdoes académicas do lugar da di-

vindade na religido e no pensamento ioruba. A contribuigdo de
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Ogundipe ¢é ir além das atribui¢des de género e mostrar que, na
construcdo autéctone de Exu, a divindade é frequentemente re-
presentada tanto como fémea quanto como macho. Consequen-
temente, cla demoliu de forma convincente a ideia de que Exu ¢
uma divindade falica.

2. Os dados para o estudo foram coletados de dois grupos de devo-
tos — o grupo de Lagos, que era de machos, e o grupo de Ibadan,
do sexo feminino. Isso deve nos dar a rara oportunidade de des-
cobrir se ha algum efeito de género no conhecimento dos devotos,
modo de culto e na maneira como sdo apresentadas e apresenta-
dos por quem pesquisa.

3. A autora, uma mulher ioruba, afirma que seu sexo ¢ idade afe-
taram sua capacidade de coletar os dados. No entanto, ela nao
analisou o impacto dessa alegacdo de maneira sistematica.

Os dados para o estudo foram coletados no final da década de 1960,
com grupos devotos de Exu em Lagos e Ibadan. Ogundipe afirma que
havia “certas partes do santuario de Exu onde as mulheres nao eram acei-
tas”.” Ela sente que o grupo masculino de Lagos relutava em discutir al-
guns assuntos em sua presenca por causa de seu género feminino e pouca
idade. Ela explica essa situacao: “Embora as mulheres ndo sejam exclui-
das dos cultos iorubas, as participantes fémeas que ocupam cargos signi-
ficativos geralmente tém mais idade”."” Seu proprio estudo contradiz essa
afirmacao. Se, de fato, no culto de Exu na Iorubalandia, “as mulheres”
nao tinham permissao para se aproximar do santuario, por que havia um
grupo exclusivamente feminino em Ibadan, com seu préprio santuario e
que nao era menos dedicado a adoracgao a Exu do que o grupo de Lagos?
Ogundipe nao nos diz que os dois grupos eram devotos de divindades
diferentes — era o mesmo Exu. Infelizmente, ela ndo contrasta a restricao
sexual em Lagos com suas préoprias descobertas. Poderiamos perguntar
o porqué. Sua afirmacao de que “mulheres ndo sdo excluidas”, mas que
apenas mulheres com mais idade poderiam ocupar posigdes de lideranca,

tem as seguintes implicagoes: cultos religiosos sao fundados por homens
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na lorubalandia e mulheres sao incluidas ou excluidas. Isso é equivocado,
considerando que ela descobriu que existem cultos religiosos femininos,
masculinos, mistos e outros na lorubalandia. Além disso, o recrutamento
para cultos religiosos geralmente ¢ baseado na linhagem. No nivel do indi-
viduo, esta relacionado a problemas pessoais na familia que podem levar
ao culto de uma divindade ou de outra. Por exemplo, dois dos informantes
de Ogundipe em Lagos haviam se tornado “devotos” porque foram consa-
grados ao culto por sua mae, que havia feito tal promessa a Exu. Por outro
lado, a lider do grupo em Ibadan disse que havia herdado a adoragao de
sua mae, que ela mesma era uma “devota de Exu lati orun wa, que significa
‘por direitos celestes’.*! Em outras palavras, sua mae nascera no culto. A
religido autdctone ioruba ndo tem restrigdo de género tanto na fundagao
quanto na filiacdo ao culto. De fato, algumas pessoas dedicadas ao estudo
das igrejas alternativas iorubds sugeriram que essa influéncia pode ter sido
operante na fundacao da seita Aladura; muitas de suas igrejas foram fun-
dadas por mulheres, apesar da domina¢ao masculina no cristianismo.* A
observacao de Ogundipe de que as lideres femininas de cultos tém mais
idade ¢ sempre lida para explicar que mulheres mais jovens sdo restringi-
das devido a menstruagdo. Essa suposicao nao foi testada e nao é apoia-
da por nenhum tipo de dado. Nao foi demonstrado que existam tabus
menstruais nos cultos autdctones iorubas e, em algumas das igrejas cristas
iorubas, em que essas restrigoes foram identificadas, vale a pena investigar
a influéncia das religides mundiais (islamismo e cristianismo) que possuem
tais restrigoes. Finalmente, acho que ¢ falso apontar que “mulheres” em
posicoes de lideranca tendem a ser idosas. Em geral, o mesmo parece ser
verdade para a lideranga masculina.

Uma revisao continua do estudo sugere que Ogundipe aceita acritica-
mente as afirmagoes de alguns de seus informantes sobre sexo e desconsi-
dera as informacoes contrarias das devotas e de suas proprias descobertas.
Esse privilégio dos homens pode estar relacionado aos seus proprios vieses
e pressupostos, que se baselam em sua formacao académica e formagao

cristd, ambos ocidentais e importantes fontes de distin¢des de género (isso
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nao ¢é especifico de Ogundipe — a maioria das pessoas africanas dedica-
das a pesquisa tem antecedentes semelhantes). Ha, nitidamente, um viés
masculino na maneira como ela escreve sobre os dois grupos de pessoas
devotas. Isso ¢ particularmente aparente em sua biografia dos diferentes
informantes. E preciso lembrar que seu principal interesse era adquirir
conhecimento sobre Exu por meio da poesia oral e da prosa do culto. Em
sua breve biografia das informantes, ela diz sobre Mutiu Adeleke: “De
todas as mulheres, (...) Mutiu era certamente a mais bonita. Uma mu-
lher de aparéncia impressionante, na casa dos quarenta anos (...) Uma
mulher ndo convencional, apesar de sua boa aparéncia”.* Sobre Ajisafe
Mosebolatan, uma devota idosa de sessenta ou setenta anos: “As mulheres
disseram que ela era uma beldade quando era mais jovem, mas achei difi-
cil de acreditar, porque ela parecia tao envelhecida e enrugada quando a
conheci”.** Além do fato de que alguém possa se perguntar como esse tipo
de informacao sobre “concurso de beleza” se relaciona com a devocao das
mulheres a sua divindade, intriga o tipo de perguntas feitas pela pesquisa-
dora que tenham ensejado essas declaragoes das mulheres sobre a beleza
desbotada de Ajisafe. Ao escrever sobre os homens, essas informagodes nao
sao oferecidas, mesmo quando Ogundipe se concentra em sua aparéncia
fisica. De Gbadamosi Akanni, um “informante” masculino, ela afirma:
“De porte e altura medianos, ele parecia mais alto do que realmente era
porque se mantinha muito ereto”.* Bola Esubiyi, outro macho, era “um
homem baixo e escuro, na casa dos cinquenta anos”, ¢ Moses Olojede
“cra um homem escuro e magro”.* E ¢bvio que ela no oferece nenhuma
informacdo sobre quem era o mais escuro e o mais bonito dos trés, como
fazia com as mulheres.

O modo como ela descreve as habilidades de danca de dois informan-
tes, um macho e uma fémea, ambos coincidentemente chamados Bola, é
interessante. Sobre Bola Esubiyi (o macho), ela escreve: “Ele era um dan-
carino habilidoso”.*” Sobre Bola Esubunmi (a fémea), ela escreve: “Bola
era uma dangarina magnifica. Durante um dos festivais, ela dangava como

uma tempestade”.*® Ficamos com a impressao de que a danga é natural
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para a fémea, mas o macho teve que cultiva-la. Essa interpretacdo recor-
da a distin¢ao de género que algumas feministas observaram nas culturas
ocidentais, nas quais as mulheres estao associadas a natureza, e os homens,
a cultura.

O problema do viés de género continua em sua descri¢ao das lideran-
¢as dos dois grupos. Vamos comparar as informacoes que ela apresenta

sobre eles:

Baderinwa Esunbunmi (a fémea). Baderinwa Esunbunmi comandou as pessoas de-
votas de Ibadan. Uma mulher alta e robusta, com mais de 60 anos, Baderinwa foi
certamente a grande dama do grupo. Todos os outros membros do grupo se ntimida-
vam diante dela. Baderinwa era uma mulher majestosa, com pele escura e brilhante

e penetrantes olhos vermelhos.*

O Elegushe (macho). O Elegushe ¢ o titulo tradicional do sr. J. O. Buraimoh, um
homem alto e magro, com mais de 70 anos, que tinha a cabe¢a raspada e uma apa-
réncia rigorosamente limpa. O sr. Buraimoh teve uma presenga muito intimidadora.

Seus olhos luminosos olhavam fixamente. ..

A descrigao do Elegushe ¢é reverencial; ele ¢ retratado adequadamente
como o lider de um culto religioso. Em contraste, Baderinwa ¢ apresentada
como se ela fosse a lider de um clube social. Alguém se pergunta se sua pele
escura ¢ brilhante era uma de suas qualificagdes para a lideranca como a
“grande dama” do grupo. Mesmo quando Ogundipe esta discutindo um
atributo obviamente semelhante dos dois lideres, ele é apresentado como
negativo no feminino e positivo no masculino. Quando Ogundipe escreve
que “o grupo se intimidava” com Baderinwa, fica-se com a impressao de
que ela procurou ativamente intimidar o grupo. Elegushe, em contraste,
sem esforco “tinha uma presenca muito intimidadora”. Seus olhos eram
“luminosos”, enquanto os dela eram “penetrantemente vermelhos”.”! O
tratamento de Ogundipe as devotas ¢ ainda menos reverente, se nao total-
mente desrespeitoso. Por exemplo, isso acontece quando a pesquisadora
pergunta a Baderinwa (a quem havia descrito anteriormente como uma

comerciante prospera, uma mulher que vive em uma casa grande, mae
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de cinco filhos) se ela era casada. E dificil imaginar como Ogundipe, uma
jovem iorubd que se apresentara como uma pessoa de dentro da cultura,
poderia ter dito para madame Baderinwa, que teria pelo menos a mesma
idade da mae da pesquisadora: “Vocé ¢ casada?”. Nao ha maneira que
nao scja indelicada de fazer isso em iorubd. Para coroar tudo, ao relatar a
reacao de Baderinwa a essa pergunta, Ogundipe escreve que ela “simples-
mente deu uma risadinha”.”” Para uma mulher descrita como tendo ses-
senta e poucos anos, robusta, uma comerciante prospera, uma mulher de
recursos, mae de cinco filhos, o verbo “rir” parece totalmente deslocado.
Baderinwa ndo era uma colegial; ela era uma lider de sessenta e poucos
anos de um culto religioso.

Em sua dimensao individual, as devotas s3o apresentadas de maneira
diferente dos homens. No que tange ao coletivo, também existem dife-
rengas, principalmente na forma como sao nomeadas. Os informantes de
Lagos, o grupo masculino, sdo referidos de varias formas como “grupo

b

Iddo”, “anciaos”, “membros”, “devotos de Exu” e “o grupo”. O grupo
feminino de Ibadan ¢ simplesmente chamado de “mulheres”: “As mulhe-
res comegaram a guardar objetos religiosos dentro de casa... As mulheres
envolvidas em diferentes meios de subsisténcia... O grupo de mulheres da
habitac¢ao de Olunloyo”.”> Quando Ogundipe visitava a lider feminina, ela
enviava seus filhos para buscar as outras “mulheres”. Ja em Lagos, quando
visitava a casa do lider masculino, “membros importantes do grupo fo-
ram, entdo, convocados”.”* A partir desta apresentagio, obtém-se a nitida
impressao de que as devotas eram, antes de tudo, mulheres e que essa era
a base para se unirem como um grupo, em vez do fato de que elas cultua-
vam juntas, como membros de um culto religioso. A referéncia constante a
elas como mulheres, e ndo como devotas, sugere que elas se encontraram
principalmente para se socializarem e, apenas como uma reflexdo tardia,
se envolviam no culto; isso, ¢ 6bvio, langa uma sombra sobre a seriedade
de sua devocao religiosa. Ogundipe nao nos oferece nenhum fato a res-
peito do comportamento delas que sugerisse que as devotas eram menos

dedicadas a sua divindade. Pelo contrario, ela escreve: “Baderinwa tinha
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um conhecimento muito esotérico do culto a Exu. Ela sempre se preparava
ritualmente, assim como as outras mulheres, antes de cada entrevista. Nao
se podia simplesmente entrar e comecar uma discussao sobre Exu. Havia
sacrificios a serem oferecidos e, as vezes, limpeza ritual a ser realizada an-
tes que qualquer discussdo séria pudesse ocorrer”.”

Ogundipe funciona como um vetor das normas ocidentais de género,
inserindo-as em seu estudo. Maria Black e Rosalind Coward postularam
que “a exclusao das mulheres como representantes de uma humanidade
generalizada [no idioma inglés] nao ¢ produto de uma regra semantica”.
Em vez disso, é devido ao fato de que “os atributos do homem podem,
de fato, desaparecer em um ‘sujeito nao generificado’. As mulheres, por
outro lado, nunca aparecem como sujeitos nao generificados”.”® Ogundipe
transferiu esse problema do viés sexual na lingua e na sociedade inglesas
para seus sujeitos. Ela apresenta as devotas como tendo uma identidade
de género; os devotos masculinos sao adoradores de Exu prototipicos, por-
tanto, nao ha referéncias de género concedidas a eles. No entanto, ela ndao
fornece nenhuma informagao sobre o comportamento das devotas que
justifique a diferenga de representacao.

Sem duavida, Ogundipe se sentiu mais proéxima e mais livre e, por-
tanto, mais familiarizada com o “grupo de Ibadan”, provavelmente em
funcao de sua proépria consciéncia do sexo como uma possivel fonte de
identidade. Ela menciona, algumas vezes, que cla e os informantes de La-
gos se sentiram desconfortaveis durante suas entrevistas por causa de sua
pouca idade e sexo feminino. Acredito que essa representagdo nos conte
sobre os antecedentes e os vieses de quem pesquisa. Além do embasamen-
to intelectual e religioso ocidental, de género, parece haver também um
viés de classe. Os membros do grupo de Lagos, além de homens, pareciam
ter melhores condigdes econdmicas e serem mais cosmopolitas; alguns de-
les eram, de fato, alfabetizados e podiam falar inglés.”’

Nao obstante os vieses conscientes e inconscientes de Ogundipe, ela é
capaz de problematizar, de forma convincente, a visao de algumas pessoas

dedicadas ao estudo da religidao ioruba de que Exu seja uma divindade
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falica. Ela é particularmente critica a Westcott, a quem acusa de impor

valores ocidentais aos dados iorubas. Vale a pena citar um pouco. Para

ela, a interpretacao de Westcott de Exu como um simbolo falico “demons-

tra a desenvoltura do autor com as associagoes psicanaliticas freudianas e

ocidentais, bem como sua preocupacao intelectual ocidental com a leitura

de interpretagoes falicas em qualquer coisa com mais extensao que circun-
2 58

feréncia”.

Ela continua:

Como macho ou fémea na escultura, Exu, geralmente, usa um penteado elaborada-
mente longo, (...) ocasionalmente estilizado como um falo. Como masculino, geral-
mente usa avental pubico ou cal¢a; como feminino, os seios femininos sdo proemi-
nentes. Exu também é retratado de varias maneiras, com um cachimbo na boca, um

bastao na mao, chupando o polegar ou soprando um apito.

A propria Ogundipe ndo esta totalmente livre de associacGes ocidentais,
no entanto, mesmo quando conclui corretamente que a representagao de
Exu na religido iorubd ¢ masculina e feminina. Ela escreve: “Embora sua
masculinidade seja retratada visual e graficamente de maneira impressio-
nante, sua feminilidade ¢ igualmente expressiva, o que torna sua grande
sexualidade ambigua, contraditéria e sem género”.”” O ponto, no entanto,
nao ¢ que a sexualidade de Exu seja ambigua ou que a divindade seja an-
drégina, mas o anassexo desse Exu ¢é mcidental para a concepco, funcao,
papel e poderes da divindade. E precisamente porque a cosmopercepcio io-
ruba nao rotula atributo algum como masculino ou feminino que ¢ possivel
que Exu seja retratado como ambos sem contradi¢oes ou gindstica mental.
Consequentemente, Ogundipe ignora completamente o ponto e impoe uma
estrutura de género ocidental quando escreve: “Figurativamente, Exu ¢ fe-
minino quando ele é positivo, atencioso, conformista, previsivel e gentil; ele
¢ masculino quando € negativo, desatento, inconformado, imprevisivel e im-
placavel”.®” Essa é uma nitida generificacao do discurso ioruba, nao apoia-
da por seus dados ou mesmo pelo retrato de outras divindades na cultura
iorubd. Sua interpretacdo ¢ baseada na oposicao binaria entre os atributos

masculino e feminino no Ocidente: ou seja, se os homens sao uma coisa, as
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mulheres sao o oposto. Por exemplo, os dois nao podem ser fortes — se os
homens sao fortes, as mulheres devem ser fracas. Na Iorubalandia, machos
e féemeas tém atributos comuns. Os povos iorubas nao fazem atribuicoes de
género para o carater ou a personalidade.

Vejamos a representagdao de outra divindade ioruba — Oya, a divin-
dade ioruba do rio (ndo deusa, porque o termo orixa, em ioruba, ndo ¢
generificado). Ela é geralmente retratada como temivel e cruel; uma das
frases de sua poesia laudatoria diz: “Obinrin gbona, okinrin sa” (literalmente:
as fémeas entram no caminho, os machos correm; todo mundo foge quan-
do ela aparece).® Isso dificilmente corrobora a ideia ocidental de femini-
lidade. Judith Gleason, em um estudo sobre a poderosa Oya, observa que
a concepcao ioruba sobre essa divindade sugere um “tipo de energia que
nossa cultura [ocidental] nao vé como feminina”.%?

A auséncia de género ioruba nao deve ser lida como androginia ou
ambiguidade de género. Nao ¢ uma auséncia de género em termos da pre-
senca de atributos masculinos e femininos. Em vez disso, é isenta de género
porque os atributos humanos nao sao, em si, generificados. As diferencgas
bioanatomicas nao sao uma fonte de distincdo nem de identidade na Io-
rubalandia. O ori, a cabega metafisica e a fonte do destino e da identidade
individuais, ndo tem sexo. As diferencas anassexuais sao incidentais ¢ nao
definem muito. Como observel anteriormente, o fato de a sociedade 1o-
ruba ser interpretada com base nas linguagens e conceituacoes ocidentais
introduz certa medida de generificagdo. Por exemplo, a observacao de que
o discurso ioruba nao tem género impoe necessariamente uma maneira de
ver e ouvir o iorubd. Afinal, como se diria “sem género” em iorubd? Essa
nao é uma categoria ioruba e s6 tem significado em um discurso que esta

no processo de encaixar o ioruba no padrao dominante ocidental.

IORUBA: UMA LINGUA SEM GENERO EM UM MUNDO REPLETO DE GENERD

O iorubd estd mudando e, como muitas linguas africanas, mudando ra-
pidamente — resultado, em parte, da imposicao de linguas e estruturas

europeias nas sociedades africanas. Uma das mudangas mais notaveis na
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cultura ioruba ¢ a crescente importancia das categorias de género na lin-
gua, literatura e sociedade. O papel de quem pesquisa ¢ das pessoas bilin-
gues fol relevante no processo. No entanto, a questao dos vieses na lingua-
gem nao é apenas uma questao de uso da lingua; como as declaragoes sdao
ouvidas ¢ igualmente importante. Em outras palavras, o que os membros
de uma audiéncia trazem para a situacao constitui parte do significado de
uma expressao especifica. Se tiverem consciéncia de género, tenderao a
“ouvir” distin¢oes de género na fala. O género ¢ uma maneira de ver e ou-
vir o mundo. Por exemplo, notei que ¢ dificil para muitos ocidentais conce-
berem uma oko fémea (comumente traduzido como “marido”) sem pensar
em homossexualidade ou travestismo. Pelo contrario, na Iorubalandia, as
mulheres como oko sao um dado suposto e seu papel ¢ entendido como
social e ndo sexual. Em um mundo saturado de género, que se estende
muito além e fora de controle dos povos iorubas, nao surpreende que a
nao especificidade de género ioruba possa ser interpretada como a norma
androcéntrica da lingua inglesa. As pessoas iorubas dedicadas a pesquisa
precisam ser explicitas sobre questoes de género na traducao — nao pode-
mos, por exemplo, esperar que o pronome da terceira pessoa, sem especifi-
cidade de género, apareca antes de usarmos o inglés de uma maneira me-
nos androcéntrica, como as pessoas comecam a fazer nos Estados Unidos
(embora seja uma tarefa ardua e seu sucesso seja questionavel).

Talvez se deva notar que a busca feminista por uma linguagem sem
género seja frequentemente apresentada como capaz de se realizar apenas
fora deste mundo, no mundo da ficgdo cientifica. Mas Douglas R. Hofs-
tadter sugere tal realizagdo no plano terreno: “Nao conhego nenhum ser
humano que tenha um idioma nao sexista como lingua nativa. Serd mui-
to interessante perceber se essas pessoas existem. Nesse caso, sera preciso
muito trabalho de muitas pessoas para chegar a esse ponto”.*” Eu, como
milhdes de outras pessoas iorubds, falo uma lingua nao sexista. Para nos,
no entanto, o que precisa ser documentado nao ¢ como chegamos a falar
essa lingua nao sexista, mas como cada vez mais estamos falando uma lin-

gua “sexista” — processo que tentei documentar. Deve-se notar que existem
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outras linguas além do ioruba que, ao menos uma vez, poderiam ser ca-
racterizadas como sem género. Mas essas linguas sdo ouvidas como tal? A
falta de género na linguagem nao ¢ necessariamente uma tarefa futurista;

infelizmente, poderia muito bem ser coisa do passado.

0S SEMELHANTES E DIFERENTES MUNDOS DE GENERO

Os discursos ocidentais, feministas e nao feministas, assumem que todas as
sociedades percebem o corpo humano como generificado e, em seguida,
organizam homens e mulheres como categorias sociais com base nessa
premissa. Uma contribuigdo importante do discurso feminista foi o fato
de explicitar a natureza generificada e de dominagdao masculina de todas
as formas ocidentais de instituicoes e discursos. Antes das investigacoes
feministas, a pesquisa e a ciéncia, em particular, eram consideradas como
desincorporadas/objetivas, isto é, nao ligadas a cultura. Entretanto, ar-
gumentei neste livro que nem todas as sociedades usam a “evidéncia” do
corpo para constituir categorias de género. Existem outras categorias que
sao constituidas usando a percepgao do corpo e existem muitas categorias
que parecem ignorar o corpo. Afinal, mesmo no Ocidente, apesar da supo-
sicao profunda de corpos humanos generificados, presume-se que o corpo
constitua evidéncia para outra categoria — a raca. Os corpos generificados
nao sdo universais nem atemporais. As categorias sociais iorubds nao se
baseavam em diferencas anatomicas.

No entanto, as pessoas dedicadas a pesquisa empregam categorias ¢
teorias entre diferentes culturas, sem examinar seus fundamentos etno-
céntricos. Assumiram corpos generificados na lorubalandia e em outras
sociedades africanas. Este estudo argumenta nao apenas que isso ¢ um
erro, mas também um obstaculo a busca do conhecimento, e isso tem con-
sequéncias para a conducao da pesquisa e para a formulacao de politicas.

A partir da abordagem desta pesquisa, o pressuposto da mulher como
categoria social nos impede de fazer as perguntas “certas” sobre uma de-
terminada sociedade, uma vez que as perguntas ja sdo conceituadas a prio-

7. Isso nos impede, como pessoas que buscam o conhecimento, de fazer
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perguntas fundamentais, de primeira ordem, geradas a partir das evidén-
cias de sociedades particulares. Em vez disso, o que encontramos sao per-
guntas formatadas, baseadas em experiéncias ocidentais que se disfarcam
de universais. Por fim, ndo se trata de quais perguntas sao feitas, mas de
quem as faz e por que as faz.%

Talvez algumas das armadilhas da propagacdo do ponto de vista oci-
dental como universal possam ser ilustradas examinando a maneira como
as Nagoes Unidas foram constituidas e as politicas que elas adotam. Sue
Ellen Charlton, em um livro sobre mulheres e desenvolvimento do Tercei-
ro Mundo, afirma que “a triade da dependéncia descreve a situagdo que
existe em praticamente todos os paises do mundo, em que as mulheres sao
dependentes dos homens em politicas formais, nas esferas local, nacional e
internacional”.®® Mas essa afirmacdo ¢ verdadeira apenas porque tanto a
politica formal quanto a mulher, como categoria politica, sao produtos de
um sistema internacional que foi criado e continua a ser dominado pelo
Ocidente. As Nagoes Unidas sao emblematicas desse dominio ocidental.
As atividades e politicas das Nagoes Unidas em torno da questao das mu-
lheres como categoria globalmente vitimada tornaram possivel a concep-
¢ao de “mulheres” como uma categoria reconhecivel e sociopoliticamente
vitimada. O movimento feminista ocidental foi globalizado, e feministas
internacionais criaram um conjunto de discursos e praticas sobre género e
um clima de opinido mundial em torno do qual as ideias ocidentais sobre
as “mulheres” sao institucionalizadas e exportadas para todos os cantos do
mundo. Portanto, em certo sentido, a divisao do mundo em esferas local,
nacional e internacional ¢ falsa, devido as inter-relagoes entre os diferentes
niveis.

De fato, a Década das Mulheres da ONU encapsulou o paradoxo das
mulheres como categoria local e global e ajudou a iluminar o modo como
ela ¢ implantada nos diferentes niveis. As Nagoes Unidas declararam 1975
como o Ano Internacional da Mulher. Uma conferéncia mundial foi reali-
zada no México, durante a qual se inaugurou o intervalo entre 1975 e 1985

como a Década das Mulheres. Uma conferéncia de acompanhamento foi

298



realizada em Copenhague em 1980 e, finalmente, em 1985, o final da
Década das Mulheres foi marcado por uma conferéncia em Nair6bi. A
importancia da Década das Mulheres se relaciona com a maneira como
inequivocamente coloca as “mulheres” como uma categoria vitimizada na
agenda mundial. A feminilidade foi patologizada, em nivel global, e as
preocupacoes da feminista internacional sublinharam essa globalizacao do
que antes era uma preocupacao ocidental local. A feminista australiana
Germaine Greer estava certa quando afirmou, em 1975:

A decisdo de ter um ano de mulheres foi simplesmente um reconhecimento tardio da
popularizagao do feminismo no Ocidente, cujo estilo de vida domina a autoimagem
da ONU (...). O Ano Internacional da Mulher ¢ uma extensdo tnica do feminismo
da Madison Avenue: as trabalhadoras agricolas da Asia e da Africa podem muito

bem baixar suas enxadas e acender um Virginia Slim.%

Mais do que isso, o foco nas mulheres pelas Nacdes Unidas represen-
tou uma convergéncia de interesses entre feministas ocidentais, governos
ocidentais e as Nacoes Unidas. A preocupacao das feministas com o con-
trole da reproducgao das mulheres coincidiu com os interesses dos governos
ocidentais e das Nagoes Unidas em controlar o crescimento populacional
no Terceiro Mundo. A conferéncia das mulheres de 1975 foi essencial-
mente uma continuagao da conferéncia da populacdo da ONU realizada
em Bucareste no ano anterior. A divergéncia de opinido entre feministas
ocidentais e feministas do Terceiro Mundo nessas conferéncias sobre o que
constitui as questoes e prioridades das mulheres ressalta a dificuldade de
conceber uma categoria sociopolitica de “mulheres”; em nivel global.

A Década das Mulheres da ONU ¢ particularmente significativa por-
que institucionalizou e sistematizou em todo o mundo uma maneira oci-
dental especifica de perceber o corpo humano. A colonizagdo colocou esse
processo em movimento; o feminismo ocidental contribuiu para isso; e as
Nacdes Unidas, por meio de suas politicas e declaracdes, elevaram-no a
uma norma, particularmente no nivel da politica formal e dos governos.
As ideias ocidentais sobre género também chegaram as partes mais re-

motas do mundo. Na Africa, as aces de organizacoes internacionais sao
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dignas de nota por proliferar essas estruturas e processos por meio da cria-
¢ao de organizagdes ndo governamentais (ONGs) locais de mulheres locais
e por usar as construgdes de género como uma ferramenta politica. Como
elas interagem com as construgdes autoctones ¢ um problema empirico
que depende das questdes e do contexto, mas ¢ impossivel negar a influén-
cia do Ocidente na formagao de discursos e praticas locais sobre género.

O maior impacto dessas ideias ocidentais em relacao a primazia do
género ¢ que elas dificultaram a apresentacao de formas alternativas de
olhar para as distin¢des sexuais anatomicas sem patologizar o feminino.
Apos os conflitos e controvérsias entre mulheres ocidentais e nao ociden-
tais durante as conferéncias da Década da ONU, uma pergunta recorrente
foi: Qual ¢ a preocupacao central das mulheres no mundo inteiro? Aline
K. Wong, uma estudiosa de Cingapura, corretamente afirmou: “Penso que
seja: o que as mulheres querem ser como mulheres?”®” Mas, muito mais do
que isso, deve-se perguntar por que essa categoria, “mulheres”, foi escolhi-
da e qual ¢ a composigao desse grupo. Infelizmente, essas nao sao pergun-
tas que sao feitas antes que o construto “mulheres” seja imposto transcul-
turalmente. As perguntas de pesquisa levam a respostas especificas; o fato
de os parametros de muitos discursos ocidentais, incluindo o feminismo,
serem predefinidos limita as questoes que podem ser colocadas.

O objetivo de minha pesquisa foi ir além dos parametros predefinidos
para que se possa fazer perguntas de primeira ordem sobre a sociedade
ioruba. A tarefa nao foi simples porque tive que elucidar por que, em pri-
meiro lugar, as categorias de género sao investigadas na lorubalandia e por
que as anafémeas iorubas foram consideradas subordinadas e vitimiza-
das antes mesmo de a pesquisa ser realizada em sua sociedade. Perguntas
como: “Por que as mulheres sdo vitimadas ou subordinadas?” e “Qual ¢
a divisao sexual do trabalho?” ndo sdo perguntas de primeira ordem em
relacdo a lorubalandia, porque essas duas questdes pressupdem o géne-
ro. Perguntas fundamentais para uma pessoa interessada na organizagao
social podem ser: “Qual ¢ a concepcao ioruba da diferenca?” e “O cor-

po humano ¢ usado como evidéncia nessa conceituacao?” Uma pessoa
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curiosa, dedicada a pesquisa sobre diferenca e hierarquia pode perguntar:
“O que constitui a diferenca na Iorubalandia?” (Nao ¢, de forma alguma,
6bvio que todas as sociedades concordem com o que constitul diferengas
sexuais — por exemplo, no Ocidente, hormoénios e cromossomos fazem
parte da distincao, mas em muitas outras sociedades essas conceituacoes
estao ausentes).

As pessoas dedicadas a pesquisa precisam interrogar seus proprios
pontos de vista e vieses enquanto colocam questdes, coletam dados e inter-
pretam evidéncias. Para comecar, quem pesquisa deve levar a sério a ad-
verténcia de Linda Nicholson de que “¢ hora de nods [ocidentais] reconhe-
cermos explicitamente que nossas reivindicagdes sobre mulheres nao se
baseiam em uma determinada realidade, mas emergem de nossos proprios
lugares na histéria e na cultura; sdo atos politicos que refletem os contextos
em que emergimos e os futuros que gostariamos de ver”.”® O presente livro
abriu um caminho para fazer perguntas fundamentais de primeira ordem
sobre género e diferenca na sociedade ioruba. Isso mostrou que nosso in-
teresse em género na lorubalandia nao pode ser separado do dominio oci-
dental da constitui¢ao da academia/pesquisa e das esferas sociopoliticas e
econdmicas do mundo. Por fim, este estudo levanta a questao de saber se é
possivel ter questoes e interesses independentes de pesquisa, dadas as ori-
gens ocidentais da maioria das disciplinas e o continuo dominio ocidental

do mundo, por enquanto.

261






AGRADECIMENTOS

A sociologia estadunidense desconhece a Africa. Na idade das trevas, a
Africa foi cedida & antropologia como “o gramado da frente” da disciplina.
Assim, a “sociologia africana” é considerada um oximoro. Mas algumas e
alguns de nods socidlogas e socidlogos insistem em que h4 muita sociologia
a ser feita na Africa; e nos apenas fazemos isso. Nesse aspecto, sou grata
a Troy Duster e Robert Blauner, que, como membros de minha banca de
tese (este livro se originou de minha tese), me guiaram pelo departamen-
to de sociologia de Berkeley. Barbara Christian foi o terceiro membro da
banca; agradeco a ela por um apoio intelectual incansavel no decorrer de
todo o meu tempo de faculdade. David Lloyd, do departamento de inglés,
como amigo, leu a dissertagdo e fez comentarios generosos que me leva-
ram a refinar minhas ideias. Lula Fragd e Pauline Wynter, membros de um
grupo de dissertacdo, fizeram comentarios valiosos, indispensaveis para o
andamento do trabalho.

Ao contrario da sociologia, o discurso feminista ndo ¢ impermea-
vel & Africa. O problema, no entanto, é que a Africa constitui parte do
que Marnia Lazreg (em 7he Elogquence of Silence: Algerian Women in Question)
chama de “desgraca e melancolia da dominacao discursiva” ocidental.
A luz da atitude “mais liberada do que tu” das feministas ocidentais em
relacdo as mulheres africanas e, na verdade, mulheres de outras partes do
mundo, a pintura Mirror on the Wall de Nkiru Nzegwu é mais apropriada
e apreciada.' “Espelho, espelho meu, quem ¢ a mais libertada de todas?”
¢ um refrao constante no discurso feminista. Sou grata a Nkiru Nzegwu,
amiga, filésofa, historiadora de arte e artista, por chamar minha atencao
para a pintura, por me permitir usa-la e por suas muitas contribuigdes,

intelectuais ou nao, a este projeto.

1 A pintura foi reproduzida na capa da edigao original deste livro pela editora da Universidade de
Minnesota, em 1997 (N. T).

263



Meus sinceros agradecimentos vao aos meus amigos Naheed Islam,
Thokozani Xaba ¢ Hyun Ok Park por todas aquelas estimulantes trocas
intelectuais e por tornarem o departamento de sociologia de Berkeley me-
nos provinciano.

Aos meus amigos e amigas Leonie Hermantin, Zita Nunes e Adhiam-
bo Odaga: agradeco por fazerem parte de maneira positiva de minha vida
pessoal, politica e intelectual.

Este projeto teve um longo periodo de gestacao. Consequentemente,
a lista de instituicOes e pessoas que me apoiaram em varios pontos ¢ lon-
ga. Minha viagem mais prolongada a Nigéria foi paga por uma bolsa da
Fundacao Iord. Recebi uma bolsa do Conselho de Populacao em Ciéncias
Sociais, uma bolsa internacional da Associagdo Americana de Mulheres
Universitarias (AAUW) e uma bolsa de pés-doutorado em Humanida-
des Rockefeller no Centro de Estudos Feministas Avancados (CAFS) da
Universidade de Minnesota. Meus agradecimentos ao CAFS por fornecer
acesso a uma comunidade feminista da qual meu trabalho se beneficiou;
meus agradecimentos especiais a Shirley Nelson Garner, que era a diretora
na época. O Instituto de Estudos Africanos da Universidade de Ibadan
forneceu as instalagdes e uma comunidade intelectual indispensavel ao
meu trabalho. Os professores S. O. Babayemi e C. O. Adepegba foram es-
pecialmente generosos com o tempo. Minha sincera gratidao a professora
Bolanle Awe, diretora do Instituto; seu trabalho na histéria e nos estudos
iorubds continua a me inspirar.

Aos meus amigos eternos Olufunke Okome e Oj(}gb@n Olufemi
Taiwo: agradeco por serem bons “informantes locais”; a visdao do nativo
¢é sempre indispensavel. A ajuda da minha “camponesa” Ify Iweriebor foi
inestimavel para tornar o manuscrito mais legivel. Agradego profunda-
mente a ajuda de Yetunde Laniran, amiga e linguista, que trouxe sua ex-
periéncia para meus textos em lingua ioruba.

Varias pessoas dedicadas a pesquisa estiveram dispostas a atender mi-
nhas ligacdes sempre que eu precisasse entender o sentido ioruba de uma

coisa ou outra. A esse respeito, agradeco especialmente a contribuicao de

264



Olabiyi Yai, professor de literatura comparada, e Jacob Olupona, profes-
sor de religido.

Na Universidade de Santa Barbara, na Calif6rnia, meu atual local de
trabalho, Cedric Robinson e Gerald Home leram e comentaram partes do
manuscrito. Mimi Navarro, Carolyn Grapard e Rachel Bargiel, equipe do
Departamento de Estudos Negros, contribuiram de uma maneira ou de
outra para o projeto. Meu profundo agradecimento a todas elas. Também
expresso minha profunda gratidao a Universidade de Santa Barbara, Ca-
liférnia, pelo apoio extraordinario ao meu trabalho em geral. A concessao
de diversas bolsas de estudo da Regents’ Junior Faculty para os meses de
verdo nos ultimos anos foi especialmente importante para lubrificar as ro-
das do progresso.

Nao posso agradecer suficientemente a Janaki Bakhle, minha editora
original da University of Minnesota Press. Seu entusiasmo pelo projeto,
mesmo antes de a tese ser concluida, constituia um verdadeiro incentivo.
Com gratidao, também menciono Carrie Mullen, minha atual editora,
que finalmente encerrou o projeto depois que Janaki deixou a editora.

Finalmente, para minha familia e amigos, a quem eu impus continu-
amente perguntas estranhas e as vezes “ininteligiveis™: obrigado por sua
resisténcia. Dediquei o livro aos meus filhos, que sofreram muito e conse-
guiram nascer e crescer no meio do processo de escrita deste livro sem fim.

Preciso agradecer as muitas pessoas (familiares e amigos) em Ibadan,
Oyé e Ogbc}mc}sé que compartilharam seus pensamentos e partes de suas
vidas comigo. E se¢ o, Olorun yio se ninii 2 yin nda. Ase o.
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NOTAS

NOTA DE TRADUGAO

* Como referéncias para a grafia abrasileirada consultamos os seguintes textos: Nei Lopes, Enciclopédia brasileira
da didspora africana, Sao Paulo: Selo Negro, 2004; e Eduardo Fonseca Junior, Diciondrio Antoldgico da Cultura Afro-
Brasileira: Portugués-Yoruba-Nagd-Angola-Gége, Sao Paulo: Maltese/Fundagao Banco do Brasil, 1995.

PREFACIO

1. D. E. Smith. The Fveryday World as Problematic: A Feminist Sociology, p. 30.

2. J. Lorber, Paradoxes of Gender, p. 13.

3. M. Foucault, The History of Sexuality, vol. 1, p. 69.

4. Oyeronké Oyeéwumi utiliza expressdes como “gendered”, “genderization”, “engendering”,
“genderizing”, “gendering” e outras derivadas do termo “gender” (género), que nao possuem tradugoes
dicionarizadas em portugués. Utilizaremos nesta tradugao, o termo “generificar” e suas derivagoes, por
serem de uso corrente nos estudos brasileiros de género (N. T.).

5. S. Errington, “Recasting Sex, Gender, and Power”, p. 33.

6. Para uma histéria da emergéncia da categoria “mulheres” na Inglaterra e suas transformacoes,
consultar D. Riley, Am I That Name? Feminism and the Category of Women in History.

7. O ioruba padrao, como ¢ falado hoje, deriva principalmente do modo particular como a lingua era
falada em Oy6.

8. Para um delineamento da expressao “Velha Oy6”, verificar a nota 4 do capitulo 2, abaixo.

9. J. Lorber, op. cit., p. 10.

10. K. Atkins, 7he Moon Is Dead! Give Us Our Money! The Cultural Onigins of an African Work Ethic, p. 67.

CAPITULO 1

1. Comparar com o uso feito por T. Laqueur: “Destino ¢ anatomia”, que ¢ o titulo do capitulo 2 de seu
Making Sex: Body and Gender from the Greeks to Freud.

2. E. Spelman, Inessential Woman: Problems of Exclusion in Femunist Thought, p. 37.

3. J. E. Chamberlin; S. Gilman, Degeneration: The Darker Side of Progress, p. 292.

4. N. Scheman, Engenderings: Constructions of Knowledge, Authority, and Privilege, p. 186.

5. E.Grosz, “Bodies and Knowledges: Feminism and the Cirisis of Reason”, p. 198, destaques meus.

6. N. Scheman, op. cit.

7. Consultar, por exemplo, para relatos da importancia da visao no pensamento ocidental: H. Jonas, 7he
Phenomenon of Life; D. Lowe, History of Bourgeois Perception.

8. Traduzo aqui a expressao “world-sense” por “cosmopercepgdo” por entender que a palavra “sense” sinaliza
tanto os sentidos fisicos quanto a capacidade de percepcdo que informa o corpo e o pensamento. A palavra

~ 93 ~ 33

“percepgdo
também busca seguir uma diferenciagio — proposta por Oyéwumi — com a palavra “worldview”, que ¢é,

pode indicar tanto um aspecto cognitivo quanto sensorial. E o uso da palavra “cosmopercepgio

usualmente, traduzida para o portugués como “cosmovisao” e nao como “visao do mundo” (N. T).
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9. Comparar com a discussao de N. Scheper-Hughes e M. Lock em “The Mindful Body: A Prolegomenon
to Future Work in Medical Anthropology”, p. 7-41.

10. O trabalho de S. Gilman ¢ particularmente elucidativo sobre as concepgoes de diferenca e alteridade.
Conferir Dyfference and Pathology: Stereotypes of Sexuality, Race, and Madness; On Blackness without Blacks: Essays
on the Image of the Black in Germany; The Case of Sigmund Freud: Medicine and Identity; Jewish Self Hatred: Anti-
Semitism and the Hidden Language of the fews.

11. Consultar, por exemplo: L. Nicholson, “Feminism and Marx™; M. Barrett, Women’s Oppression Today; H.
Hartmann, “The Unhappy Marriage of Marxism and Feminism: Towards a More Progressive Union”.
12. B. Turner, “Sociology and the Body”, p. 31.

13. Ibid.

14. 'T. Duster, Backdoor to Eugenics.

15. Ibid.

16. M. Omi e H. Winant, Racial Formation in the United States from the 1960s to the 1980s. Comparar também
com a discussdo sobre a difusdo da raca acima de outras variaveis, como a classe, na analise do motim de
Los Angeles de 1992. Segundo Cedric Robinson, “A midia de massa e as declaragdes oficiais subsumiram
a genealogia das revoltas de Rodney King nas narrativas antidemocraticas de raca que dominam a cultura
estadunidense. A inquietagao urbana, o crime e a pobreza sao economias discursivas que exprimem a
raga ¢ apagam a classe” (C. Robinson, “Race, Capitalism and the Anti-Democracy”).

17. 'T. Duster, op. cit., salienta a no¢ao amplamente difundida de que tanto as doengas como o dinheiro
“correm dentro das familias”.

18. Comparar com o conceito de raciocinio racial de C. West em Race Matters.

19. Platao, A Republica, 111, 415 a-c. (N. T.).

20. [Platao, 4 Repiblica, 111, 415 d]. Citado em S. Gould, The Mismeasure of Man, p. 19.

21. Ibid.

22. Uma antologia recente questiona a autorrepresentagao dominante dos judeus como “o Povo do
Livro” e, no processo, tenta documentar uma imagem relativamente menos comum dos judeus como
“o Povo do Corpo”. O editor do volume faz um comentario interessante sobre “O pensador (judeu)” e
seu livro. Ele comenta que o livro do pensador “evoca a sabedoria e a busca pelo conhecimento. Dessa
forma, a imagem do judeu (que é sempre masculino) debrugada sobre um livro é sempre enganosa. Ele
parece estar elevado na busca espiritual. Mas se pudéssemos espiar por cima dos ombros e ver o que seu
texto diz, ele poderia, de fato, estar lendo sobre assuntos tao erdticos como que posigao adotar durante
a relagao sexual. O que esta acontecendo na cabega do ‘pensador’ ou, mais interessantemente, em seu
lombo?” H. Eilberg-Schwartz, “Povo do Corpo”, introducdo a People of the Body: Jews and Judaism_from an
Embodied Perspective. A natureza somatocéntrica dos discursos europeus sugere que a expressao “Povo do
Corpo” pode ter um alcance mais amplo.

23. A atengao ao corpo também nao foi um mar de rosas no feminismo. Consultar E. Grosz, Volatile
Bodies: Toward a Conporeal Feminism.

24. Virginia Woolf resumiu sucintamente a posigao feminista: “A ciéncia parece ndo ser assexuada; ela
¢ um homem, também um pai infectado” (citado em H. Rose, “Hand, Brain, and Heart: A Feminist
Epistemology for the Natural Sciences”). Consultar também S. Harding, 7he Science Question in Feminism
S. Harding (ed.), The Racial Fconomy of Science; D. J. Haraway, Primate Visions: Gender; Race, and Nature in the
World of Modern Science; ¢ M. Wertheim, Pythagoras’ Trousers: God Physics and the Gender Wars.

25. D. E. Smith, op. cit., p. 30.
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26. R. W. Connell, Masculinities, p. 53.

27.S. Okin, Women in Western Political Thought; E. Spelman, op. cit.

28. Citado em T. Laqueur, op. cit., p. 54.

29. Ibid.

30. L. Schiebinger, The Mind Has No Sex? Women in the Origins of Modern Science, p. 162.

31. Para a descricao de alguns desses dualismos, consultar “Héléne Cixous” em E. Marks e 1. de
Courtivron (ed.), New French Feminisms: An Anthology.

32. S. Gould, op. cit., p. 20.

33. Consultar S. J. Kessler e W. McKenna, Gender: An Ethnomethodological Approach.

34. Para elucidagdes, conferir J. E. Collier e S. J. Yanagisako (eds.), Gender and Kinship: Essays toward a Unified
Analysis.

35. Linda Nicholson também explicou a difusao do fundacionismo biolégico no pensamento feminista.
Consultar L. Nicholson, “Interpreting Gender”.

36. S. Kessler e W. McKenna, op. cit.

37. Utilizo o termo “sororarquia” no titulo desta segao para me referir as alegagdes bem fundamentadas
contra feministas ocidentais por varias feministas africanas, asiaticas e latino-americanas que, apesar da
nocao de que a “sororidade ¢é global”, as mulheres ocidentais estao no topo da hierarquia da sororidade;
consequentemente, ¢ realmente uma “sororarquia”. Nkiru Nzegwu utiliza o conceito em seu ensaio “O
Africa: Gender Imperialism in Academia”, no livro African Women and Feminism: Reflecting on the Politics of
Sisterhood, editado por Oyeéronke Oyéwumi.

38.J. Lorber, op. cit., p. 17-18.

39. Consultar I. Amadiume, Male Daughters, Female Husbands: Gender and Sex in an African Society, para um
relato dessa instituicdao na Igbolandia, no sudeste da Nigéria. Consultar também M. J. Herskovitz, “A
Note on ‘Woman Marriage’ in Dahomey”, para uma alusdo anterior a sua ampla ocorréncia na Africa.
40. S. Kessler, W. McKenna, op. cit., p. 24-36.

41. S. Nanda, “Neither Man Nor Woman: The Hijras of India”.

42. G. Rubin, “The Traffic in Women”.

43. S. Kessler, W. McKenna, op. cit., p. 7; T. Laqueur, op. cit.

44. ]. Butler, Problemas de género. Feminismo e subversao da identidade, p. 25.

45. Em seu estudo da sociedade Igh6 da Nigéria (Male Daughters), a antropéloga Ifi Amadiume introduziu
aideia de “flexibilidade de género” para capturar a real separabilidade de género e sexo nesta sociedade
africana. Eu, no entanto, acho que os casamentos de “mulher com mulher” na Igbolandia convidam a
um questionamento mais radical do conceito de género, uma interrogagao que “flexibilidade de género”
nao consegue representar. Por um lado, o conceito de género, tal como elaborado na literatura, ¢ uma
dicotomia, uma dualidade fundamentada no dimorfismo sexual do corpo humano. Aqui, nao ha espaco
para flexibilidade.

46. A “literatura de raga e género” baseia-se em nogoes de diferengas entre as mulheres.

47. Consultar, por exemplo, H. Devor, Gender Blending: Confronting the Limuts of Duality; R. Gordon,
“Delusions of Gender”.

48. K. Ferguson, The Man Question: Visions of Subjectivity in Femunist Theory, p. 7.

49. Meu uso do século XIX como referéncia ¢ meramente para reconhecer as configuragoes emergentes
de género na sociedade; o processo deve ter comegado mais cedo, dado o papel do trafico escravagista no
Adantico na desorganizacao da Iorubalandia.
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50. Consultar o capitulo 2 para um relato abrangente sobre como a cosmopercep¢ao ioruba esta
mapeada nas hierarquias onto-sociais.

51. Nao pretendo participar das discussdes em alguns debates reducionistas sobre a “oralidade” das
sociedades africanas em relagio a “escrita” no Ocidente; nem a intencao deste livro ¢é estabelecer uma
oposicao binaria entre o Ocidente e a lorubalandia, por um lado, e a escrita e a oralidade, por outro,
como algumas pesquisadoras fizeram. Ha uma enorme literatura sobre escrita e oralidade. Uma boa
introducdo ao debate, embora seja uma explicacdo excessivamente generalizada, ¢ a de W. Ong, Orality
and Literacy: The ‘Technologizing of the Word. Para uma descrigao recente de algumas questdes de uma
abordagem africana, consultar S. Diop, “The Oral History and Literature of Waalo, Northern Senegal: The Master
of the Word in Wolof Tradition”.

52. Consultar W. Abimbola, Ifa: An Exposition of the Ifa Literary Corpus.

53. A. Hampaté Ba, “Approaching Africa”, p. 9.

54. D. Lowe, op. cit., p. 7.

55. E. F Keller, C.. Grontkowski, “The Mind’s Eye”, p. 208.

56. Ibid.

57. H. Jonas, op. cit., p. 507.

58. E. F. Keller, C. Grontkowski, op. cit.

59. N. Chodorow, Feminism and Psychoanalytic Theory, p. 216.

60. Consultar I. Amadiume, op. cit.; e V. Amos, P. Parma, “Challenging Imperial Feminism”.

61. C. Coles, B. Mack (eds.), Hausa Women in the Twentieth Century, p. 6.

62. C. Robertson, Sharing the Same Bowl: A Soctoeconomic History of Women and Class in Accra, p. 23.

63. Ibid., p. 25.

64. Por exemplo, B. House-Midamba, F. K. Ekechi, African Market Women’s Economic Power: The Role of
Women in African Fconomic Development.; G. Clark, Onions Are My Husband: Accumulation by West African Market
Women.

65. Digo isso no sentido de ser reativo; nao me refiro ao sentido marxista de ser retrégrado, embora tal
leitura também seja possivel.

66. Na escola de historia de Ibadan, consultar A. Temu e B. Swai, Historians and Africanist History: A Critique.
A colegao da Organizagao das Nagoes Unidas para a Educacao, a Ciéncia e a Cultura (Unesco) sobre a
Historia Geral da Africa também foi uma resposta a acusagao de que os africanos sao povos sem historia.
67. Consultar os seguintes livros para acompanhar alguns dos debates: P. J. Hountondji, African Philosophy:
Mpth and Reality; K. Wiredu, Philosophy and African Culture; P. O. Bodunrin (ed.), Philosophy in Africa: Trends
and Perspectives; 'T. Serequeberhan (ed.), African Philosophy: The Essential Readings.

68. Em geral, a sociologia do conhecimento fala sobre questdes de formagao de conhecimento, identidade
social e interesses sociais. De acordo com K. Mannheim, Ideology or Utopia?, p. 3: “as pessoas unidas em
grupos lutam de acordo com o carater e a posigao dos grupos aos quais pertencem para mudar o mundo
circundante. (...) Ea direc¢do dessa vontade de mudar ou manter, essa atividade coletiva, que produz o fio
condutor para o surgimento de seus problemas, seus conceitos e suas formas de pensamento”.

69. Consultar P. J. Hountondji, op. cit., como um exemplo de uma orienta¢do antinativista.

70. Um exemplo de uma resposta nativista ¢ o texto de O. Owomoyela, “Africa and the Imperative of
Philosophy: A Skeptical Coonsideration”.

71. A. Irele, “In Praise of Alienation”, destaques meus.

72. Citado em C. Miller, Theories of Africans: Francophone Literature and Anthropology in Africa, p. 18.
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73.S. Johnson, The History of the Yorubas, p. vii.

74. N. Nzegwu, “Gender Equality in a Dual-Sex System: The Case of Onitsha”.

75. 'T. Pearce, “Importing the New Reproductive Technologies: The Impact of Underlying Models of
Family, Females and Women’s Bodies in Nigeria”.

76. No original, a expressao ¢ “pater familias of the Greeks”. Entretanto, optamos por corrigir a informagao,
uma vez que essa ¢ uma instituigdo romana. Sobre isso, consultar: Bruce W. Frier; Thomas A J. McGinn.
A Casebook on Roman Family Law. Nova York: Oxford University Press, 2004. (N. T.)

77.N. A. Fadipe, The Sociology of the Yoruba.

78. S. Johnson, op. cit.

79. M. Ogundipe-Leslie, Re-creating Ourselves: African Women and Critical Transformations, p. 212. Para uma
discussao mais detida de lémosi, consultar o proximo capitulo.

80. E. B. Idowu, Olodumare: God in Yoruba Belief.

81. J. Fabian, Time and the Other: How Anthropology Makes Its Object.

82. Aqui penso especificamente no subcontinente indiano.

83. 'T. Serequeberhan (ed.), op. cit., p. xviil.

84. I 6bvio que a qualificaciio delas para a congregacio depende de credenciais ocidentais. Esta também
¢ uma questao fundamental que precisa ser problematizada, dadas as suas preocupagoes nacionalistas.
85. Este fol um acrénimo desenvolvido na década de 1980, a partir das guerras culturais/guerras
canénicas, que foi uma disputa sobre o que deveria constituir o “canone” nas humanidades nas
universidades dos Estados Unidos. Para algumas das questoes relevantes, consultar H. L. Gates Jr., Loose
Canons: Notes on the Culture Wars.

86. Aqui aludo a tradi¢ao dos pais fundadores, que constituiam as principais preocupacoes de cada
disciplina antes que as pessoas africanas, membras de um grupo dominado, pudessem participar. Nos
estudos sobre mulheres, a mesma tradigao ¢ mantida com as maes fundadoras.

87. Robert Bates, V. Y. Mudimbe e Jean O’Barr (eds.), Africa and the Disciplines. Chicago: University of
Chicago Press, 1993.

88. Aludo aqui a “Vénus Hotentote”, a mulher africana que foi exibida na Europa no século XIX, sendo
suas nadegas a curiosidade. Consultar S. Gilman, “Black Bodies, White Bodies”. Gilman observa que
as linhas de descoberta, desde os segredos possuidos pela “Vénus Hotentote” até a psicanalise do século
XX, sdo razoavelmente retas (p. 257).

89. Dado o papel da antropologia como a serva da colonizac¢do, ¢ surpreendente que esta questao nao
tenha sido analisada pelos editores do volume.

90. K. A. Appiah, “Out of Africa: Topologies of Nativism”.

91. Agradeco especialmente aqui a Nkiru Nzegwu, por sua contribui¢do em nossas muitas discussoes
sobre a questao da subversao do principio matrilinear como um apagamento das normas culturais akan.
92. Esta secao, em particular, beneficiou-se das muitas discussoes que tive com Nkiru Nzegwu.

93. K. A. Appiah, op. cit.

94. A nogio de tripla heranca da Africa, de Ali A. Mazrui, parece sofrer do mesmo tipo de diminui¢io
da Africa. Consultar A. A. Mazrui, The Africans: A Triple Heritage.

95. Consultar U. Beier, Yoruba Myths; W. Abimbola, “Ifa as a Body of Knowledge and as an Academic
Discipline”.

96. V. Y. Mudimbe, Parables and Fables: Exegesis, Textuality, and Politics in Central Africa, p. 24.
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97. Ibid., p. 125.

98. Ibid.

99. V. Y. Mudimbe, The Invention of Africa: Gnosis, Philosophy, and the Order of Knowledge, p. 200.

100. Os estudos iorubas englobam o trabalho sobre os povos iorubas na Africa Ocidental ¢ na diaspora
iorubd, incluindo o Brasil e Cuba. Além do inglés, incorpora varios idiomas europeus, incluindo franceés,
portugués e espanhol. Os estudos em inglés predominam: isto ¢, a maioria de quem pesquisa faz seu
trabalho principal em inglés. Estou mais ocupada com o discurso ioruba em inglés. Para definicdo e
questdes nos estudos iorubas, consultar A. I. Asiwaju, “Dynamics of Yoruba Studies”. Studies in 1oruba
History and Culture.

101. A. Apter, Black Critics and Kings: The Hermeneutics of Power in Yoruba Soctety.

102. Um apontamento similar ¢ feito em O. Owomoyela, Visions and Revisions: Essays on African Literatures
and Criticism.

103. P. J. Hountondji, op. cit.

104. M. Bloch, The Historian’s Crafi, p. 68-69.

105. A. Hampaté Ba, op. cit., p. 8, destaques meus.

106. E. B. Idowu, op. cit., p. 27.

107. Ibid.

108. A. Obayemi, “The Phenomenon of Oduduwa in Ife History”, p. 66, destaques meus.

CAPITULO 2

1. S. Tcherkézoff, “The Illusion of Dualism in Samoa”, p. 55.

2. G. Rubin, op. cit.

3. J. Lorber, op. cit.

4. Velha Oy6 refere-se ao Oyo-11é (“lar” Oyo), o espaco original que foi estabelecido. Ha muitos outros
espagos Oyos que foram ocupados em diferentes periodos histéricos antes do estabelecimento da Nova
Oy6, em 1837. A distin¢ao que desejo tragar, no entanto, ¢ entre a Nova Oy6, que foi estabelecida no
século XIX, e todo o Oyd anterior. Oy6 estava em muitos lugares, espacialmente falando, mas minha
alusdo ¢ a uma cultura e suas continuidades, apesar de muito movimento. Este capitulo, entdo, diz
respeito ao periodo anterior as monumentais mudangas do século XIX. De acordo com Robert Smith,
“Os Oyos dos alafin sao trés: Oyo-ile, Oyoé-oro e, por tltimo, Nova Oyé. Embora somente estes trés
tenham o nome de ‘Oy¢’, a tradicdo conta que, desde sua dispersao desde Ile-Ifé..., o povo de Oyd
se estabeleceu em dezesseis lugares diferentes” (R. S, Smith, “Alafin in Exile: A Study of the Igboho
Period in Oyo History™). Sobre a historia e organizagao social de Oyo, consultar: S. Johnson, op. cit.;
S. O. Babayemi, “The Rise and Fall of Oyo c. 1760-1905: A Study in the Traditional Culture of an
African Polity”; J. A. Atanda, The New Oyo Empire: Indirect Rule and Change in Western Nigeria, 1894-1934;
Robert S. Smith, Ringdoms of the Yoruba; R. Law, The Oyo Empire c. 1600-c. 1836; Toyin Falola (ed.), 1oruba
Historiography; P. Morton-Williams, “An Outline of the Cosmology and Cult Organization of the Oyo
Yoruba”. “Cosmopercepgao”, por sua vez, ¢ um termo mais holistico que “cosmovisao”, porque enfatiza
a totalidade e a percepgao dos modos de ser.

5. S. de Beauvoir, The Second Sex.

6. M. Yrye, The Politics of Reality, p. 165.

7. O. Owomoyela, op. cit., p. 81, propde uma leitura de género desse ditado. Mas, na minha opiniao, ele

esta apenas impondo o pensamento de género ocidental aos povos iorubas.
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8. Consultar, por exemplo, T. Laqueur, op cit; e J. Butler, Gender Trouble: Feminism and the Subversion of
Identuty.

9. N. Chodorow, Femininities, Masculinities, Sexualities: Freud and Beyond.

10. Para uma discussao sobre o dimorfismo sexual e a necessidade de integrar construtos biolégicos e
sociais, consultar A. Rossi, “Gender and Parenthood”, p. 1-19.

11. O titulo de um livro recente ¢ especialmente apropriado nesse sentido; consultar E. Grosz, op. cit.
12. D. Fuss, Essentially Speaking: Feminism and the Nature of Difference, p. xi.

13.S. J. Kessler, W. McKenna, op. cit.

14. Consultar, por exemplo, a discussao de Judith Butler sobre o sexo como fic¢do em Gender Trouble.

15. S. Johnson, op. cit., p. 65.

16. Comunicagao pessoal com o Dr. Jakob K. Olupona, historiador da religido ioruba.

17. Johnson alega que durante o festival Egingtn, ha uma vigilia noturna nos timulos dos ancestrais;
chama-se ikinle porque toda a noite é passada com as pessoas ajoelhadas e rezando (S. Jonhson, op. cit.,
p. 31).

18. Ibid., p. 65, destaques meus.

19. Ibid., p. 31.

20. Ifa é um dos sistemas de conhecimento mais importantes na Iorubaldndia, produzindo um vasto
deposito de informagoes sobre a sociedade nos versos de divinagao. Ifa ¢ o orixa (divindade) da divinagao.
21. W. Abimbola, Ifa: An Exposition of Ifa Literary Corpus, p. 131-132. E somente na traducio inglesa que o
anassexo dos trés amigos se torna aparente ou construido.

22. R. Abiodun, “Verbal and Visual Metaphors: Mythical Allusions in Yoruba Ritualistic Art of Ori”,
p. 257, destaques meus.

23. J. Lorber, op. cit., p. 1.

24. N. W. Thiong’o, Decolonising the Mind: The Politics of Language in African Literature.

25. I. Amadiume, op. cit., traz um ponto similar sobre a especificidade nao generificada dos pronomes
ighos (p. 89).

26. S. Johnson, op. cit., p. xxxvii.

27. N. A. Fadipe, op. cit., p. 129.

28. C. West, D. Zimmerman, “Doing Gender”.

29. W. Bascom, The Yoruba of Southwestern Nigeria, p. 54.

30. J. S. Eades, The Yoruba Today, p. 53.

31. K. Ferguson, op. cit., p. 128.

32. H. Clapperton, Journal of 2nd Expedition into the Interior of Africa, p. 1-59.

33.T. J. Bowen, Central Africa, p. 218.

34. Para uma discussao sobre o urbanismo iorubd, consultar: E. Krapf-Askari, Yoruba Towns and Cities: An
Inquiry into the Nature of Urban Social Phenomena; ¢ A. Mabogunje, Urbanization in Nigeria.

35. Por exemplo, P. C. Lloyd, “The Yoruba Lincage”.

36. Hoje, elas sao chamadas de iydwd i/é. O termo iyawd parece ter suplantado aya. Em uso passado, iyawd
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expressa em termos sexuais; consequentemente, a colonizagio ¢ vista como um processo de tirar a
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POSFACIO

UMA OBRA REFERENCIAL PARA A AFIRMACAO DO PENSAMENTO E DOS
MODOS DE EXISTENCIAS AFRICANOS

Claudia Miranda

No julgamento de Rivonia (1964), Nelson Mandela inicia seu discurso
de defesa com a frase: “A falta de dignidade humana vivida pelos africanos
é resultado direto da politica de supremacia branca. A supremacia branca
supoe a inferioridade negra.” Concordamos que ¢ libertador educar as no-
vas geracOes no pensamento criativo e nas forgas transformadoras, como
defendeu o lider do movimento contra o Apartheid, mesmo preso, por 27
anos, na ilha de Robben (Africa do Sul). Como desdobramento de opgoes
politicas insubordinadas, esforcos empreendidos em diferentes setores, no
campo da pesquisa, marcam o inicio do século XXI. Refiro-me a uma
dindmica em que as epistemologias disputam espacos em areas de grande
importancia, sendo essa uma percepcao sobre outsider within, como definiu
Patricia Hill Collins no texto “Learning from the outsider within: the so-
ciological significance of black feminist thought™.!

No contato com esse tipo de ativismo, somos convocadas(os) a promo-
ver expedi¢des e, para tanto, acendemos linhas historicamente ofuscadas,
capazes de nos reconectar com universos que nos levem a compreender
muito das demandas por realinhamentos com estéticas e poéticas descolo-
nizadoras, com formas de participar e de disputar, mas que nao alcanca-
riamos sem essas ancoragens. Oyeronké Oyéwumi promove um itinerario
de pesquisa revigorante, incidindo na reorienta¢do do pensamento desco-
lonizador, sendo esse um reconhecimento indispensavel.

Ao apresentar como problematica os discursos ocidentais do género, a

soci6loga nigeriana, de origem ioruba, construiu um esquema explicativo

1 O artigo foi publicado pela autora em Social Problems, v. 33, n. 6, Special Theory Issue, p. 14-32, out.-dez.
1986.
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incluindo vetores que se interconectam e favorecem a compreensdo das
armadilhas elaboradas pelo Ocidente. Nos seus objetivos, ratifica a pre-
ocupacao com os rumos dos estudos africanos, sobretudo pelas marcas
descritas, em detalhes, ao longo da obra aqui presente. A pesquisa pro-
duzida como tese de doutoramento, no inicio. A tese é 1993 e o livro de
1997. Recebeu o devido reconhecimento pela inovacao que promove e
chega ao Brasil agora em uma versao em portugués. Nao poderia deixar
de ressaltar a importancia das provocagoes contidas em um trabalho que
revela atalhos para um caminho essencial. No pais que concentra o maior
ntimero de afrodescendentes, no mundo, o pensamento ioruba tem grande
penetragao.

Compreender a Africa na sua pluridiversidade ¢ imprescindivel para
impulsionarmos a insurgéncia de redes de colaboracdo que possam des-
cravar representacoes inventadas sobre contextos estrategicamente soter-
rados. O pano de fundo no itinerario proposto tem a ver com o universo
africano deliberadamente clandestinizado? e ocultado da vida de socieda-
des africanas e afrodescendentes.

O projeto de tradugao realizado pelo pesquisador wanderson flor do
nascimento,’ docente da Universidade de Brasilia (UnB), responsavel pela
pesquisa “Ensino de Filosofia e relacoes raciais na formacao docente para
a Educacao Basica: subsidios para a implementagao do artigo 26-A da
LDB” (2017), faz parte de uma agéncia descolonizadora e emancipatéria
que, a meu ver, privilegia, no contexto universitario, coletividades desloca-
das e invisibilizadas. Sua imersao com a divulgagao cientifica, tendo como
mote o pensamento africano, inclui a tradu¢do como eixo essencial de
perspectivas inclusivas e que tém mobilizado campos diversos por instigar

realinhamentos com as epistemologias africanas.

2 Adoto o verbo “clandestinizar”, no sentido trabalhado pelo intelectual-ativista Santiago Arboleda
Quinonez (Universidad Andina Simon Bolivar) em Le han florecido nuevas estrellas al cielo: suficiéncias intimas y
clandestinizacion del pensamento afrocolombiano. Cali: Poemia, su casa editorial, 2016.

3 O tradutor do livro em questao ¢ doutor em Bioética pela Universidade de Brasilia (UnB), mestre em
Filosofia e filosofo.
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A empreitada da tradugdo de uma obra de referéncia pos-colonial
reflete muito do compromisso com o ativismo teorico defendido por bell
hooks. Com o titulo 4 wnvengdo das mulheres: construindo um sentido africano para
os discursos ocidentais de género, carrega as marcas de um projeto que se con-
verte em um marco para o debate ja consolidado sobre as relacoes ét-
nico-raciais. Consequentemente, falantes do “pretugués” se aproximam
de uma produgao com capilaridade nos estudos multidisciplinares, com
grande destaque no final do século XX, e de autoria de uma pensadora
que, incansavelmente, tem projetado suas analises com preocupacoes ex-
plicitas em incluir as novas geragoes de estudantes. Oyéwumi desenvolve
seu esquema tomando, como estudo de caso, as afetacoes que sofre um
grupo especifico da sociedade ioruba. E vemos aqui achados de pesquisa
que serviram para compreender como a aventura colonial europeia alcan-
¢ou cravar uma percepcao a respeito das sociedades africanas a partir de
suas premissas colonizadoras. Com o estudo, foi possivel rastrear efeitos
de medidas com capilaridade suficiente para clandestinizar processos le-
gitimos das sociedades afetadas. Tais efeitos tém levado as interpretacoes
exclusivamente ocidentais sobre as experiéncias e travessias africanas. Em
outros termos, as formas de controle das engrenagens da colonizacdo en-
capsularam suas histérias e culturas, favorecendo um tipo de apagamento
pela desorganizagao de mosaicos estéticos, poéticos, litargicos e filosoficos.

Nosso contexto latino-americano ¢ formado por uma didspora que,
quando examinada com lupa, revela um continuum de urgéncias para sub-
sidiarmos inimeras demandas, estando, entre essas, a demanda por outras
pegadas investigativas, processos impulsionados a partir de abordagens li-
bertadoras e que s6 podem ser produzidas em redes colaborativas de (des)
aprendizagens e de (re)aprendizagens sobre nossas travessias. Decerto,
nao € exagero situarmos nesse meio a empreitada que define a pesquisa
“Colaboragoes entre os estudos das africanidades e o ensino de filosofia”,

desenvolvida no ambito do Grupo de Estudos e Pesquisas em Educacao,

4 Definigao cunhada pela pesquisadora-ativista Lélia Gonzalez (1935-1994) para explicar a marca de
africanizacao do portugués falado no Brasil.
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Raca, Género e Sexualidades Audre Lorde — Geperges (UFRPE/UnB-
-CNPq). Sob tal orientacao, tem subsidiado analises no referido campo e
auxiliado movimentos na contracorrente e comprometido, portanto, com
contranarrativas. As redes colaborativas em que atuamos, com objetivos
semelhantes, nos levam aos territorios africanos e nos impactam quando

entendemos os rastros das armadilhas coloniais no cotidiano.

PENSAR EM MOVIMENTOS EXPEDICIONARIOS

A colonizagao organizada por paises como Inglaterra, Franca, Espa-
nha, Portugal, Bélgica e Alemanha subjugou o continente africano, colo-
cando-o no lugar de “resto do mundo” e, consequentemente, fortaleceu
a invencao do “continente europeu” para ocupar o outro extremo e ser
identificado como unico referencial de existéncia. Por outra parte, somos
interpelados(as) por crises profundas e sem precedentes. Ao mesmo tempo,
vimos crescer noticias de mobilizacao insurgente que favoreceram trans-
formacgoes imprevistas, incluindo reagoes em diferentes territorios. Nas
ultimas quatro décadas, o mundo se alarma por ver o continente asiatico
protagonizar uma virada geopolitica, com a empreitada chinesa, que se
constitul no combate a pobreza, em grande escala na China, um pais co-
nhecido por suas especificidades no modo de controlar a sociedade. Um
dos pontos de pauta da grande imprensa ¢ a disputa pelo poder econémi-
co. Problemas como as rotas comerciais ¢ a questdao da inteligéncia artifi-
cial se convertem em um tipo de ameaca para o Ocidente. Uma nova ver-
sao de “guerra fria” tem sido responsavel por tensoes e impactos abalando,
sobremaneira, o Brasil.

Quando acompanhamos as mudangas em curso que ameagam a €co-
nomia global e levantam novas questdes sobre velhos dilemas, situamos as
alternativas possivelis para os movimentos sociais, e, no contexto brasileiro,
com destaque para o Movimento Negro. A tarefa em curso, se pudermos

pensar com Frantz Fanon,® ¢ contribuir com maior visibilidade para os

5 Médico psiquiatra martinicano, Frantz Omar Fanon (1925-1961) ¢ reconhecido como um dos mais
importantes pensadores revolucionarios do século XX e referéncia para os estudos pos-coloniais e para
os estudos decoloniais latino-americanos.
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vinculos fundamentais com os conhecimentos africanos. Entende-se que é
preciso gritar bem alto, denunciando os efeitos da engrenagem colonial, e
assinalar quao decisivo sera garantirmos a ampliacao de esferas de dispu-
tas epistemologicas bem como rever aspectos da vigéncia das suas armadi-
lhas, conforme o que Oyéwumi apresenta em sua critica.

Em um exercicio descolonizador, a autora elabora, pela arquitetura
empreendida, um desenho interpretativo revelador que explora aspectos
como a imposic¢ao da lingua do colonizador e os efeitos predominantes no
campo da linguistica, da literatura, dos estudos etnograficos e, em outras
palavras, na producio do conhecimento sobre Africa. A didspora, portan-
to, tem interesse em desvendar esses percursos coloniais e tem como tarefa
pensar-se a partir dos efeitos irrefutaveis. E, se assim pudermos enten-
der, garantir um canal de reconexio “Didspora-Africa” dependera, dentre
outras questdes, do reconhecimento da violéncia e dos mecanismos que
serviram para normatizar supremacias ideologicas. Aqui no Brasil, sera
pertinente dar énfase para o esforco e o interesse de se promover aproxi-
magdes constantes, tendo em vista o fato de sermos parte da histéria de
deslocamento forcado. Uma variedade de vinculos pode ser visibilizada e,
do mesmo modo, aspectos que revelam os motivos da luta por direito as
nossas memorias.

O exercicio de deslocamento implica acionarmos estratégias que nos
redirecionem, significa ter direito ao patriménio — material e imaterial. Na
Bahia (Nordeste do Brasil), vimos cinco terreiros de tradigao nago6 — Ilé
Ase Tya Nass6 Oka (Casa Branca do Engenho Velho), I1é Ase Opo Afonja,
Ié Tya Omi Ase Iyamassé (Terreiro do Gantois), Ilé Maroialaji (Terrei-
ro Alaketu) e I1é Ostimaré Araka Ase Ogodé (Casa de Oxumaré) — se
juntarem para a realizacdo do “Primeiro Seminario para Preservacao do
Patrimoénio Cultural” (2014). Numa acao colaborativa com reconhecida
importancia, Brasil e Nigéria refor¢caram seus lacos e deram testemunho
do que, efetivamente, sustenta as memorias soterradas na gramatica so-
cial vigente. Alaafin de Oy6 (Oba Ladeyemi III), considerado guardidao
do povo ioruba (herdeiro da coroa de Xang6), foi uma das presencas no
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importante encontro na primeira capital brasileira. Essa proposta recebeu
o apoio do Ministério da Cultura, do Instituto do Patriménio Histérico e

Artistico Nacional (Iphan) e do governo do estado da Bahia.
Ao mencionar o empenho coletivo, destaco também que esse apoio

institucional ¢é resultado da atuacao das populac¢des envolvidas com as re-
ligides de matrizes africanas, que assumiram como tarefa defender suas
culturas e modo de resistir em um contexto marcado pela negacao da pre-
senca africana. O ano de 2018 foi escolhido por Adéyeye Enitdn Ogunwusi
Ojaja II, rei de Ifé (cidade sagrada da Nigéria), para realizar uma visita
histérica ao Brasil. Esse feito mobilizou diferentes setores instados a co-
nectar nossas coletividades e institui¢cdes antirracistas, numa abordagem
de irmandade com o pais africano mais populoso do continente. Dessa
vez, circulou a noticia da agenda de um rei nigeriano, e isso provocou a
grande imprensa a acompanhar as celebra¢des em torno da visita de uma

autoridade.

“Negligéncia” pode ser um termo para definirmos o fosso existente,
em termos de compreensao de nossas raizes culturais, historicas e perspec-
tiva existencial. Podem ser essas algumas pistas sobre a génese de proble-
mas que se acumulam, em termos das urgéncias por repactuacao que tere-
mos que tratar, para rever as condicdes de coexisténcia por enfrentarmos
os dilemas da empreitada colonizadora. Por longos periodos, setores con-
servadores da sociedade brasileira negaram e invisibilizaram o racismo,
por nao o considerar um desafio a ser enfrentado, ja que nao foi assumido
como um fendémeno que merecesse preocupacao — sobretudo pelo despre-
zo manifesto em relacdo a luta antirracista.

Chegamos ao ano de 2020, e a hashtag #BlacklivesMatler saiu das redes
sociais e se concretizou como uma agao mobilizadora, tomando as ruas de
quase todas as grandes metropoles dos diferentes continentes. A noticia do
assassinato de George Floyd® no ato de sua prisao provocou uma onda de

6 George Floyd (homem negro, 46 anos) foi assassinado em Minneapolis (EUA) por um policial que o
sufocou pelo pescogo até a morte. O crime ocorreu no dia 25 de maio de 2020 e deflagrou uma série de
protestos analisados como os mais expressivos dos tltimos anos.
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indignacao e fez emergir protestos reunindo milhares de pessoas. Lidamos
com uma realidade em que o impacto de inimeras formas de subjugagao
nao esta no centro das preocupagoes no debate publico. Nao é considera-
do um obstaculo pelas equipes gestoras responsaveis pela proposicao de
politicas inclusivas. Somos um pais do Terceiro Mundo em um processo de
reinvencao constante de saidas para oxigenagdo. A racializag¢ao exigiu que
reelaborassemos mosaicos desfeitos pela violéncia do colonizador. Nomes
de grande expressdao do cendrio artistico, cientifico e politico, do universo
africano, figuram como referencial, sendo parte de nossas taticas de manu-
tengao de vinculos. O movimento contra o Apartheid ultrapassou os limites
geograficos da Africa do Sul e confirmou uma cultura de realinhamen-
to imprescindivel para pensarmos as possibilidades de viver a contrapelo.
Nelson Mandela liderou processos de resisténcia mesmo preso por trés dé-
cadas, e esse modo de sobrepor-se aos mecanismos de dominagao europeia
impactou em larga escala as lutas antirracistas.

A Nigéria é o pais de origem de Ngozi Okonjo-Iweala, Funmilayo
Ransome-Kuti, Wole Soyinka, Fela Sowande, Olufela Olusegun Oludo-
tun Ransome-Kuti (Fela Kuti), Chigozie Obioma, Chris Obi Rapu, Chris-
tian Happi, ¢ de Kayode Adebowale, Chimamanda Ngozi Adichie, K.C.
Anyanwu, Tiwa Savage, Burna Boy, Dakore Egbuson e Oyeronké Oyéwu-
mi. Sao personagens de grande destaque nas areas da economia, da poli-
tica, da produgdo artistica, da literatura, das ciéncias sociais e da filosofia.
Carregaram/carregam, em suas performances, tracos das culturas dos int-
meros grupos étnicos existentes. Ao mesmo tempo, sao pensadoras(es) com
projecdao nacional e internacional. Revisamos nossas indagagoes sobre
como se garante a auséncia de determinadas produgoes tidas como essen-
ciais para a diaspora. E sobre as incongruéncias que esse fenémeno revela
— diante de exigéncias apresentadas por uma politica insurgente, no inicio
da década de 2000, no Brasil —, podemos avaliar que as alternativas foram
encontradas nas fissuras e pelos movimentos sociais. Foram esses setores os
responsaveis por alargar as propostas de formagao educacional, com énfa-

se na inclusao das historias e das culturas africanas e afrodescendentes. A
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proliferacao de esteredtipos e manifestacoes de racismo, em toda a diaspo-
ra africana, movimentou uma agenda internacional, sendo a Conferéncia
da Organizacao das Nacoes Unidas (ONU), em Durban (2001), um marco
fundamental para a viabilizacdao de contranarrativas relacionadas com de-
nuncias sobre os efeitos e consequéncias historicas.

Com as devastadoras crises sanitarias e politicas, sem precedentes no
mundo, nos aproximamos de cotidianos antes pouco presentes em nossas
preocupacoes diarias. Desde fevereiro de 2020, como nunca antes, os no-
ticiarios internacionais ganharam novo status e passaram a fazer parte de
nossas rotinas. E nessa reconfiguragao de vida as avessas, tivemos a oportu-
nidade de ouvir (e ver) conferéncias e palestras de distintas(os) profissionais
que se localizam no campo da medicina e da satde ptblica, mais especi-
ficamente. Do pais mais populoso da Africa, ganhou notoriedade o traba-
lho de pesquisa do bidélogo molecular Christian Happi,” um importante
estudioso formado por Harvard, diretor do Centro Africano de Exceléncia
para a Genomica de Doencgas Infecciosas (Acegid), na Universidade de
Redeemer, em Ede (Nigéria).

Christian Happi participou de importantes informes sobre encami-
nhamentos e avan¢os no campo da pesquisa e deu énfase nos resultados
exitosos que favoreceram novos projetos voltados para o avanco da saiude
publica mundial. Nao é o Gnico nigeriano de projecdo na area e nao é
demais lembrar que o continente africano possui cerca de um bilhao de
pessoas. O apagamento desse continente na didspora africana exige que
tenhamos como meta um realinhamento insurgente, capaz de facilitar a
retomada de projetos de cooperagdo concebidos por organismos de fo-
mento a pesquisa académica.

Destaco como prioritario na leitura da obra produzida por Oyéwu-
mi, entendermos o tipo de escavagdo elaborada, tendo como um de seus
desdobramentos a observancia acerca das engrenagens coloniais que as-

solam a incomensuravel existéncia humana. Ao elaborar uma tese sobre

7 Apresentacao disponivel em: https://www.ted.com/talks/pardis_sabeti_and_christian_happi_a_
virus_detection_network_to_stop_the_next_pandemic/transcript’language=pt-br
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discursos que incidiram na promocao da degenerescéncia e estigmatizagao
de um segmento ioruba, consolida a ideia da renascenga africana indo
além do ambito de uma area do conhecimento. A autora explorou tracos
de uma engrenagem colonial baseada na subalternizacao de sociedades de
herois e heroinas, de reis e rainhas. Na leitura da obra, aprendemos como
os discursos cientificos soterraram intmeras culturas, promovendo substi-
tuigdes, apagamentos, alteracao de registros, e tudo isso ocultando dados
historicos e desviando sentidos de pertencga africana.

Em “Visualizando o corpo: teorias ocidentais e sujeitos africanos”,
um dos pontos da critica é que: “A senioridade como fundamento da rela-
¢ao social ioruba é relacional e dinamica; e, ao contrario do género, nao
¢ focada no corpo” (p.44). Oyeronké Oyéwumi explorou a dimensao e

<

centralidade do termo “visao de mundo”, usado para sintetizar a logica
cultural de uma sociedade no Ocidente, como indicador de suas preocu-
pagdes, que incluem a sociedade da qual faz parte. Ela desenvolveu sua
analise pontuando percep¢oes orientadoras e presentes em um mosaico
proposto para entendermos a logica visual que sustenta distingdes de géne-
ro e de raca onde antes nao existiam. Assim, ratifica suas percepgoes sobre
a interpretagao bioldégica do mundo social e aponta para a vigéncia, no
final do século XX, do determinismo biolégico. A partir dessa abordagem,
Oyéwumi explica, em multiplas camadas, como o Ocidente conseguiu im-
por ideias sobre categorias sociais tais como “homem da razao” e “mulher
do corpo”.

Decerto, nossa compreensdo estara atravessada por inimeras indaga-
¢oes sobre como esses mecanismos engendrados foram capazes de garantir
resultados que persistem aniquilando subjetividades coletivas, nao apenas
na Nigéria. Rejeitar as formas de producdo de conhecimento advindas
dessas culturas foi e ainda ¢ uma agao recorrente, inclusive dentro do pro-
prio territorio. Encontramos, nessa pesquisa, vetores que nos levam a com-
preender diferencas e hierarquias consagradas nos corpos além de expli-
citar uma versao inspiradora sobre como se consolidaram as justificativas

para a elaboracao das categorias examinadas no quadro interpretativo de
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Oyéwumi sobre a invencao da mulher na sociedade ioruba. Nessa remon-
tagem, o corpo alicerca a constru¢do de categorias sociais, enquanto a
“construgao social” e o “determinismo biologico” aparecem funcionando
juntos, como “dois lados da mesma moeda” (p.37).

O trabalho transversal indica como o Ocidente processou o soterra-
mento de universos que nos constituem como didspora. Pelas analises rea-
lizadas, a autora nos convida a descravar aspectos singulares das culturas
africanas, colocando no centro a sociedade Oyo6-Ioruba e promovendo
com essa transversalidade uma reorientacao metodologica que nos per-
mite localizar um complexo de perdas reais, que afetam, sobremaneira,
nossa compreensio acerca dos arranjos coloniais. E possivel acompanhar
o desenho onde estao situadas as deformagoes conceituais, apresentadas
como um trago da operagao onde se embutiu um molde ocidental; pode-se
observar, também, que essa operagdo nado recebeu critica suficiente.

No capitulo “(Re)constituindo a cosmologia e as institui¢oes sociocul-
turais Oyo-lorubas”, ¢ indispensavel acompanharmos a explicacao sobre
como os paises europeus, implicados na aventura colonial, inventaram dis-
cursos ¢, em seguida, criaram engrenagens para sua experimentagao na
vida pratica das sociedades dominadas. Na frase “O tempo do ‘género’
viria durante o periodo colonial” (p.131), vimos a confirmacao do modus
operandi das forgas colonizadoras e, sobretudo, entendemos como tem sido
desafiador desmonta-lo. Com a pesquisa multifacetada que caracteriza a
obra, somos surpreendidas(os) pelas remontagens historiograficas ociden-
tais em dimensdes inaceitaveis, justamente pela negagao da cultura ioruba,
enchendo de efeitos dramaticos o campo dos Estudos Africanos.

No centro dessa problematica aparece a invencao de tradicdes ge-
nerificadas e, nessa violagdo epistemoldgica, “homens” e “mulheres” sdao
inventados como categorias sociais. Em outros termos, a autora chama a
atencgao para o fato de que escrever a histéria ioruba tem sido um processo
de atribuigao de género e consolida, com essas premissas, sua proposicao
de fundo. Pouco a pouco, podemos debater sobre as texturas e camadas

que se constituem em um apagamento da existéncia africana no mundo.
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Isso porque ¢ imprescindivel entender a colonizagdo como um fato social
total, capaz de mudar em absoluto a condicao de diferentes sociedades na
geopolitica. Africa e didspora passam a enfrentar um mundo confuso por
deformagbes de percurso da producao de conhecimento.

O itinerario de pesquisa realizado por Oyeronké Oyéwumi provocou
impacto e passou a se configurar como uma convocatoria. Na ‘“Ameéfrica
Ladina™® de Lélia Gonzalez — uma convocadora brasileira, responsavel
por viradas conceituais de forte penetragdo nos estudos das relagdes étni-
co-raciais —, outras elaboragoes passam a ganhar novos contornos com as

preocupacgoes que emergiram de uma reorientacdo descolonizadora.

MAIS PERTO DE NOS MESMAS(0S)

Para ir do Brasil ao pais de Fela Kuti, é preciso fazer escalas, incluindo
cidades como Amsterda e Paris, capitais europeias que estao no meio desse
caminho. Sdo periodos desafiadores entre aeroportos e longos intervalos
de espera. Assim como aprendemos nos itinerarios para outros paises do
continente africano, esse é marcado por obstaculos que sdo perceptiveis e,
infelizmente, perduram. A mobilidade geopolitica, incluindo populacdes
africanas e brasileiras, na contemporaneidade esta marcada pelo trago da
desconexao estratégica. Dados do Banco Mundial indicam que a Nigéria
tem cerca de 190 milhdes de habitantes, e, no estado de Niger, o Monte
Zuma (Zuma Rock) figura como um dos pontos turisticos mais famosos
do pais. Ao sermos convocadas(os) a pensar sobre repactuacao e sobre ur-
géncias relacionadas com a satde psiquica de populac¢des deslocadas, que
se converteram em “condenadas da Terra”, faz sentido recuperarmos as
multidimensionalidades que nos constituem como outsider within.

Afrodescendentes do Brasil e de outros contextos da didspora resistem
por processos de reinvencao de suas origens e formas de pertencimento.
Conhecer Zuma Rock ganha importancia e faz parte do escopo indicado

na Lei n. 10639/2003. Do mesmo modo, é tarefa essencial realizarmos

8 Definigdo desenvolvida por Lélia Gonzalez no artigo “Racismo e sexismo na cultura brasileira”,
publicado na revista Ciéncias Sociais Hoje, Anpocs, p. 233-244, 1984. Foi adotada para explicar o Brasil
africanizado, bem como a América Latina africanizada.
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imersoes que promovam desestabiliza¢des no inventario colonial sobre o
mundo africano. De alguma maneira, a saga enfrentada como deslocados
exige que fagamos novas perguntas sobre por que Amsterda e Paris fazem
parte do percurso de brasileiras(os) para a Nigéria e/ou outros destinos
africanos. Zuma Rock, representado na cédula de 100 nairas,” ainda esta
bem distante dos livros escolares que circulam nas instituigoes do sistema
de ensino brasileiro. Sao mais de quinhentas linguas vivas que o processo
colonial transformou em “dialetos”, e tal definigdo ¢ aceita, por exemplo,
em diferentes setores por onde se da a producao de estudos linguisticos. O
inglés é o idioma oficial, conforme explicitado nos filmes ja inseridos na
plataforma Netflix e que sao produzidos em Nollywood, a indastria cinema-
tografica que esta entre as trés mais importantes do mundo, em termos de
faturamento. Liwving in Bondage (Chris Obi Rapu, 1992) foi responsavel pelo
boom do cinema nigeriano e, no continente africano, é referéncia de escola
da sétima arte.

A traducao do livro de Oyeronké Oyeéwumi para o portugués ¢ uma
espécie de “abre caminhos”, e seu interesse vai além das populag¢des afro-
diasporicas e atinge todo o sul global. A insurgéncia do Movimento Ne-
gro no Brasil, com suas diferentes tecnologias de resisténcia, serviria para
justificar a batalha pela diminuicao do fosso existente, ainda hoje, e que
nos afeta, tendo em vista o lugar onde fixamos nossas africanidades. A
gramatica social que enfrentamos dia a dia ¢ cruel e de inspiragao colonial.
Desde a publicacao original deste livro (1997), ja se passaram 24 anos de
auséncia desse importante referencial para o pensamento filosofico, histo-
riografico, sociolinguistico e socioantropologico. Como ndo perguntarmos
sobre as razoes dessa invisibiliza¢ao no campo da pesquisa em Ciéncias
Sociais, em um pais da magnitude do Brasil, quando recuperamos a pre-
senca afrodescendente?

A mitologia greco-romana celebrada nas diferentes areas da vida so-
ciopolitica e académica nao da conta da pluridiversidade brasileira. Com a

permissao dos “awon orisa” (orixas) e “nkisi” (inquice), é possivel entender

9 Moeda nigeriana.
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que “ogunizar” é muito mais que um neologismo. Sugere, aos grupos in-
teressados, que se impulsionem abordagens descolonizadoras, novas esca-
vacoes epistemologicas e investigagdes expedicionarias em redes colabora-
tivas para (des)aprender e (re)aprender sobre os conhecimentos africanos.
Sdo essas algumas inspiracdes que podemos aproveitar para produzir ou-
tros estudos, sem deixar de localizar os intersticios que revelam aspectos
nao explicitados, mas que sdao pontos de partida para o trabalho investiga-
tivo em sentido amplo.

Foipor ocasido do Seminario Internacional Decolonialidade e Perspec-
tiva Negra (UnB, 2016) que conheci, pessoalmente, a professora Oyeronké
Oyéwumi, uma das mais brilhantes intelectuais da contemporaneidade.
Sua presencga entre nos foi de forte impacto, e sua retérica envolvente, car-
regada de positividade, marcou a dinamica de trabalho naqueles dias. Vol-
tei para o Rio de Janeiro e retomei minhas atividades como professora da
Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro (Unirio) pensando em
sua conferéncia de encerramento. Lembrei-me das énfases sobre as teorias
sociais, os estudos africanos, e sobre a tarefa coletiva de descolonizarmos
as diferentes areas do conhecimento. A versao em portugués de seu livro
de referéncia se converte em uma oportunidade impar para orientarmos

desconstrugoes inevitaveis.

Claudia Miranda ¢ professora do Programa de Pés-graduacao em Educagao da
Escola de Educacao da Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro (Unirio),
com pesquisas em politicas curriculares, pedagogia alternativa, didaticas interculturais

e diversidade nas politicas curriculares.
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