
IDENTIDADE 

Este livro é uma tese de Doutorado em Etnologia, apresentada na Sorbonne, C'm 
1972. Sua publicação pela Vozes vem atender à solicitação, cada vez maior, 1>or 

parte do público, sobretudo das nossas Universidades, de estudos especialiwll)~ ~ohrl' 
temas relativos às origens culturais brasileiras. A obra s.e propõe examinar e dis5olwr 

algumas interpretações sobre a concepção da morte, suas instituições e seus 
mecanismos rituais, tais quais são expressos e elaborados simbolicament(' 1wlo~ 
descendentes de populações da África Ocidental no Brasi l - particularmente' n,1 

Bahia - , nas comunidades, grupos e associações que se qualificam a si me~mo~ ele 
Nãgõ e que a etnologia moderna chama de Yorubá. Além do assunto em ~i , d1• 

máximo interesse, o livro se recomenda pela seriedade da pesquisa de campo, 1>Clo 
método utilizado, pela maneira como a autora soube vencer as dificuldade~, pt1rt1 

muitos intransponíveis, relativas à própria localização e seleção do material de estudo, 
na própria África e sobretudo no Brasil. 

www.vozes.com.br 

Ih EDITORA 
Y VOZES 

Uma vida pelo bom livro 

E-moil: vendos@vozes.com.br 

ISBN 85.326.0923-6 

li 111 
9 7885 32 6 0 9236 

IDENT I DADE 

Juana 

-

BRASILEIRA 

s Santos 

EA MORTE 

11ª Edição 

(b EDITORA 
Y VOZES 



COLEÇÃO I DENfIDADE BRASILEIRA 

- Claros e escuros - Identidade, povo e mfdia no Brasil 
MunizSodré 

- Rediscutindo a mestiçagem no Brasil - Identidade nacional versus 
identidade negra 

Kabengele Munanga 
- Os nàgô e a morte 

Juana Elbein dos Santos 
- O samba conquista passagem 

Cristiana Tramonte 
- O Brasil que nós somos 

Armando S. Pereira 

FICHA CATALOGRÁFICA 
(Preparada pelo Centro de Catalogação-najonte do 

Sindicato Nacional dos Editores de Livros, RJ) 

Santos, Juana Elbein dos. 
S235n Os Nàgô e a morte: Pàde, Àsese e o culto 

Égun na Bahia; traduzido pela Universidade 
Federal da Bahia. Petrópolis, Vozes, 1986. 
264p. 21 cm. (Mestrado, v. 4). 

76.0077 

Tese Universidade de Sorbonne. 
Bibliografia. 
1. Ritos e cerimônias fúnebres -

Brasil - Bahia. 2. Yorubás- Cultura. 
3. Yorubás na Bahia- Cerimônias e práti­
cas. 1. Título. li. Série. 

CDD - 572.8963 
393 
301.451963081 

CDU - 572.9(=96) 
393.9 (=96) (8 1) 

OS NAGô 
E A M ORTE 

Pàde, Asese e o Culto 
Égun na Bahia 

JUANA ELBEIN DOS SANTOS 
Tese de Doutorado em Etnologia 

na Universidade de Sorbonne. 
traduzida pela Universidade Federal da Bahia 

11• Edição 

• EDITORA 
Y VOZES 

Petrópolis 
2002 



- o l.R.A.D. (Institui des Recherches Africaines au 
Dahomey) e seus pesquisadores, Srs. Da Cruz e 
Guillaume da Silva, nas diversas ocasiões de trabalhos 

realizados in loco (1967 - 1969 - 1970); 
a S.A.C. (Société Africaine de Culture) e. 

particularmente, o Sr. e a Sra. Al ioune J?iop, por seus 
encorajamentos e, sobretudo, pelas muitas .conversas 
esclarecedoras que me ajudaram a melhor situar meu 
trabalho e minhas inquietudes no mais amplo contexto 
da problemática negro-africana e por me terem 
convidado a colaborar no simpósio sobre os v2.lores 
de civil ização da religião tradicional africana, ocasião 
esta que me levou a elaborar um trabalho consagrado, 

em parte, à trznsmissão oral (1970). 
Quanto ao encorajamen!o dos colegas e . amigos, 
ser-me-ia impossível silenciar sobre o apoio . e o 
interesse de Alan Lomax (com quem trabalhei, em 
Nova Iorque, na análise de uma par te do ma'erial 
grzvado sobre a música e os textos rituais a fro­
brasileiros). e não agradecer ao Prof. Donald Warren, 
Prof. Frederico Edelweiss. ao Prof. Robert F. Thompson, 
ao Dr. W. Abimbola, ao Prof. Akinjogbin e ao Dr. Pierre 
Verger, infatigável con:ip~~heiro quando ~a nossa 
p rimeira estada na N1ger1a e no Daome. Quero 
expressar meu reconhecimento para com o Prof. M. 
P . Monbeig, Diretor do Jnst!tut des Hautes Eludes de 
l'Amérique Laline, pela gentileza com que me recebeu 

nesse Instituto e apoiou meus trabalhos. 
Não posso deixar de mencionar, muito especialmente, 
meu mestre e amigo Dr. Emitia Rodrigué, reparador 
de almas e grande mago, "ancestre espiritual", a cujo 

ensino e confiança espero corresponder sempre. 
Expresso igualmente meu reconhecimento mais profundo 
a o meu outro mestre Prof. R. Bastide, cujo entusiasmo 
comunicativo e ap~io constante nos últimos anos 

permitiram que este trabalho viesse à luz. 

SUMARIO 

1. INTRODUÇÃO, 13 

Objeto da tese: delimitação do tema central. Area geográfica e humana. 
Pesquisa de campo e material de apoio. Organização do trabalho: 

dis tribuição dos capítulos. Método de pesquisa: nível tatuai, 
revisão crítica e interpretação do slmbolo. Breve análise da 

bibliografia e do estado atual dos estudos afro-brasileiros. 

li. 0 COMPLEXO CULTURAL NAGô, 26 

Origens étnicas. Estabelecimento no Brasil e áreas de influência. 
Comunidades Nàgô: fgbef e "terreiro". Conteúdo do "terreiro": 

C'!IJJ11c;o "mato" e espzço "urbano"; representações materiais e simbólicas 
do àiy é e do Çrun e dos elementos que os relacionam; à§f, força 

dinâmica e propulsara do sistema. 

Ili. SISTEMA DI NÃMICO, 39 

O 11~·<-. princípio e poder de realização ; os elementos materiais e simbólicos 
11 11t• os contêm; transmissão do à§f e relação dinâmica; graus de 

nhsorção, desenvolvimento do à~{? e a estrutura do '"terreiro". 
/\ transmissão oral como parte componente da transmissão 

1ti11 t\ mica, síntese e exteriorização de um" processo de interação; 
o 110111 e a individualização; a estrutura ternária e o movimento; 

11 l111mcoçüo; os mitos e os textos orais; a língua ritual Nàgô no "terreiro" . 

IV, S ISTEMA RELIGIOSO E CONCEPÇÃO DO M UNDO : ÀIYÉ E QRUN, 53 

( '1 11ovc espaços do <)run e o õpó-<)run. 'Mitos genéticos: os e lementos 
(t\~ 111 icos e a protoforrna: a criação do mundo. O universo : suas 



representações; o lgbá-odu e seus conteúdo~ simbólicos: os dois 
elementos genitores e o elemento procriado; os três termos 

e a unidade dinâmica. As quatro partes do mundo: nascente e poente 
(lyo-õrun e iwô-õrun), a direita e a esquerda (ôtún àiyé e õsl àiyé). 

V. 0 SISTEMA RELIGIOSO E AS ENTIDAD!OS SOBRENATURAIS: 

QL<;>RUN E OS IRÚNMAL~, 72 

Os lrúnmal~ e os ancestrais. Os /rúnmal? da direita e os da esquerda: 
Os Õri$à e os IJbqra. Emprego extensivo da palavra õr1$à. Os ôri$à 

e os qbqra, símbolos de elementos fundamentais, genitores masculinos 
e femininos e os que simbolizam os elementos procriados ou de 

interação; ôri$ànlá e os àrisà-funfun Oduduivà e os ebora-· O àse 
que eles veiculam: simboÍogia e classificaçã.o. • ' · • 

VI. 0 SISTEMi\ RELIGIOSO E AS ENTIDADES SOBRENATURAIS: 

OS ANCESTRAIS, 102 

Diferenciação entre ôri§à e ancestre: Lefs? ôri§à e lefs? egun; o llé-ib9-akú 
14sç ôri§à e o llé-igbàl~ l~sÇ égún. Os ancestrais da direita e os 

da esquerda; os Égún e as lyá-àgbà: seu culto, organização 
e simbologia. 

VII. PRINCIPIO DINÂMICO E PRINCIPIO DA EXISTÊNCIA INDIVIDUALIZADA 

NO SISTEMA NAGô: IÊSÚ BARA, 130 

Significados, mitos e representações: o ôkõtó, símbolo de multiplicação 
e crescimento: Ê§il Yangi, pedra laterita, protoforma universal 

e símbolo de matéria individualizada; E!jü e sua situação de 
terceiro elemento ou elemento procriado; E$il ôjí!jefqbo ou 

I{lefru transportador e patrono das oferendas; ê~u rnú-gbárijo, 
princípio da comunicação e relação entre Ê§iI e /fá; Ê!jil (>na e. suas 

relações com o destino; Ê§il, portador do ?gán, símbolo do à$f, propulsor 
do sistema Nàgô. 

VIII. 0 T ERCEIRO ELEMENTO E OS RITOS PRIORITÁRIOS, 182 

E!jÜ e a ação ritual; Ê!jil l ná e seus genitores; o ritual de Pàdé, 
significação, desenvolvimento e texto; outros ritos prioritários; 

E!jü e a restituição de à!je aos genitores miticos. 

IX . EXISTÊNCIA GENÉRICA E EXISTÊNCIA INDIVIDUALIZADA, 200 

Mnlt'-ria-massa progenitora e matéria diferenciada; "assentos": símbolos 
rnlclivos e individuais. Entidade criadora e matéria de origem: 

l, li'lltl e lpàrl. Elementos que individualizam: Bara e Ori, o nascimento 
e o destino pessoal. 

X EXISTÊNCIA INDIVIDUALIZADA E EXISTÊNCIA GENÉRICA: A M ORTE, 220 

fl desintegração dos seres do àiyé e sua t ransformação ulterior; 
• c~lituição e redistribuição de à$(: o çbg e os ritos de sacrifício; 

o <;ru-ikú e os ritos de Asésé; os dois níveis da existência 
e o eterno renascimento. 



CAPITULO I 

Introdução 
Objeto da tese: delimitação do tema central. Area 

geográfica e humana. Pesquisa de campo e material 
de apoio. Organização do trabalho: distribuição 
dos capítulos. Método de pesquisa: nível /atual, 

revisão crítica e interpretação do símbolo. Breve 
análise da bibliografia e do estado atual dos estudos 

afro-brasileiros. 

prw POMO-NOS, no presente trabalho, examinar e desenvolver 
algumas interpretações sobre a concepção da morte, suas 

ins tituições e seus mecanismos rituais, tais quais são expressos 
e• elaborados simbolicamente pelos descendentes de populações 
da A frica Ocidental no Brasil - particularmente na Bahia -, 
11:is comunidades, grupos ou associações que se qualificam a si 
111L·smos de Nàgô e que a etnologia moderna chama de Yorübá. 

Veremos, no capítulo seguinte, o que se entende no Brasil 
por Nàgô e todos os subgrupos compreendidos sob esse nome. 
P1·sCJ11isas comparativas feitas na Africa Ocidental, -no S. O. da 
Ni~(~ria, no sul e centro do Daomé e, especialmente, naqueles 
111 1-{nrcs onde a tradição oral indica no Brasil, relacionamento 
direto com a herança cultural africana, permitem fornecer dados 
q11c ampliam e freqüentemente esclarecem os dados brasileiros 
l' :is inte rpretações deste estudo. Esses importantes materiais de 
;1poio, que estão incorporados em nosso trabalho, foram levanta­
dos cm colaboração com Deoscoredes M. dos Santos e são a 
ori~l' ll l de algumas monografias que em parte constituem, por 
11ss i111 dizer, os antecedentes parciais que nos permitiram elabo­
r llf n presente tese (Juana Elbein e Deoscoredes M. dos Santos, 
1\)()7 e 1971 ) . 

1> nos difícil deixar de assinalar as dificuldades inerentes 
110 l's t11clo, à localização e à seleção do material africano, difi­
' 11ld:1dcs provenientes da existência de dois processos sócio-
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históricos diferentes. Enquanto no Brasil os grupos considerados 
puros, isto é, que se estruturaram com o máximo de fidelidade 
aos elementos e aos modelos específicos de sua cultura de origem 
- o que veremos de· maneira mais minuciosa no capítulo se­
guinte -, evoluíram para uma síntese, concentrando os valores 
essenciais de urna tradição que corresponde à época mais flo­
rescente da cultura Yorilbá - século XVlll e início do XIX -
nos reinos então poderosos de ()y<j e de Kátu, esta mesma cul­
tura, na própria A frica Ocidental , sofreu consideravelmente o im· 
pacto da pressão colonial. A cultura Nàgô, tal qual é vivida pelos 
grupos tradicionais do Brasil, reencontra seus elementos de ori­
gem nos grupos mais afastados das grandes cidades africanas 
tais como !tak9n, lf<jn, Kátu, Mi;.k9, llárá e nas dezenas de 
pequenas vilas e vilarejos ao longo da fronteira . da Nigéria com 
o centro e o sul do Daomé, na memória dos velhos sacerdotes 
de palácios e templos, e, sobretudo, na riquíssima tradição dos 
textos orais preservados e recitados pelos Babaláwo, sacerdotes 
de /fá, hoje desaparecidos no Brasil. São fundamentalmente os 
textos oraculares de Jf á que esclarecem a maior parte da tra­
dição e da liturgia Nàgô no Brasil. Examinaremos especifica­
mente os textos_ e a tradição oral no capítulo III. Aqut, trata-se 
~penas de precisar que, ao longo deste trabalho visando par­
ticularmente aos Nàgô brasileiros, incluímos numerosas referên­
cias e material de apoio colhidos em fontes africanas onde inoi­
camos a origem em cada caso. 

Não entra em nosso propósito tratar dos grupos aculturados · 
ao contrário, aos fins teóricos e práticos do presente trabalho' 
queremos lin_iitar-nos aos grupos tradicionais bem representado~ 
pelas comunidades agrupadas nos três principais "terreiros" lu­
gares _de culto Nàgô (ver p. 32), onde, até hoje, se conÍinua 
a praticar a religião tradicional legada pelos fundadores. Esses 
"terreiros" são bem conhecidos na cidade de Salvador - Bahia 
centro da religião tradicional negro-africana no Brasil, cidade qu~ 
m:receu a alcunha ele Roma Negra, graças à grande sacerdotisa 
Nagô, a célebre lyrilôri$il /\ninl1a. Do "terreiro" mais antigo que 
se. co.nhece . - onde se instalou o prime.iro culto público de 
Sango - situado na ílarrocp1 inlra e, depois, transferido para o 
Engenho Velho onde ex iste até hoje, o /lé Jyé Jyá-Nàsó deri­
varam o llé <!f§si nas tcrrns conhecidas com o nome de Gantois 
e enfim o A~~ ôpó A/qnjti, cm São Gonçalo do Retiro, onde 
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f1J 1:t111 dct11ados os estudos de base do presente trabalho e que 
11 11111.irvi a titulo de referência.' 

< > presente ensaio tem por centro a descrição e a inter-
111 1· 1 :11,·:"10 dos elementos e dos ritos associados à morte. Entre-
1.111h 1, 11 fato de que a cultura Nàgô constitui um sistema essen-
1 1.il11H·11lc dinâmico de inter-relações, a morte ou seus simbolos 
•"d. 111 li ~ados direta ou indiretamente ao funcionamento do todo. 
e l l.itn dt: que daremos pouco lugar aos panteões, por exemplo, 
,. q11\' nos estenderemos mais sobre os ancestrais e a signifi-
1 .1\·.111 de E:~ú, não deve ser interpretado como uma supervalo-
111 :1,·:io destes últimos em detrimento dos ôri~á, mas como uma 
111 11 ~1·c p1cncia da necessidade de aprofundar em aspectos pouco 
, 111111\'L·idos e naqueles que permitirão desenvolver melhor nossa 
il"h' n:11tral. 

/\ssirn, os primeiros capítulos estão consagrados ao exame 
,. :1 a11ídise sucinta das características mais específicas do sis-
11'111;1 Nàgô, destacando os elementos a que teremos necessidaçie 
d1· 11ns referfr constantemente e deixando de lado os aspectos 
111.11s conhecidos e já tratados por outros autores. 

De maneira geral, o presente ensaio foi concebido em três 
p:11 l\'s: a) uma série de capítulos preliminares sobre a origem 
dns Nágô brasileiros, sua instalação e reestruturação atual como 
11 1111lade cultural diferenciada da sociedade global que contribuem 
.1 rnm;tituir e com a qual coexistem; seus pólos de concentração 
1·111 :1ssociações organizadas e em comunidades onde se pratica 
.1 rei igião tradicional; seu sistema rei igioso1 assim como os ele-
1111·11 tos e os valores que lhe são específicos; b) uma série de 
r :1pit11los sobre as entidades sobrenaturais e os ritos diretamente 
.1ssociados à morte em que descrevemos e analisamos a liturgia 
.issociada aos ancestrais masculinos e femininos, os Egún e as 
l11ti111i; os ritos de Pàdé e de À~~~e; c) dois capítulos, enfim, 
-i11brc o significado simbólico dos ritos precedentes e a concepção 
d;i morte nas comunidades Nàgô. 

' O Afe ôpó Af~njd foi fundado por Eugenia Ana dos Santos, Oba Biyi, a 
t •'lebre lyatórl~á Aninha, que saiu do lté Jyá-Nàsô com um grupo· d e sacerdolisas. 
l"om 8amgbo~é Qbiliko (Rodolfo Martins de Andrade) e Qba Sanya (Joaquim 
Vlclr~ da Silva) ela Instalou-se no lugar chamado Camaron, para ir, em seguida, 
" '"" a rua de Curriachito, para a Ladeira da Praça, para a Ladeira do 1"elou­
ll11hn, e, finalmente, em 1919, para uma fazenda situada em São Gonçalo do 
l<dl ro, dando prestigio e estímulo extraordinários à religião Nàgô e ao "terreiro'', 
'""'" se concentrou a flor da elite negra do Brasil. Por sua morte, em 1939, Maria 
lllhlnua do Espírito Santo, ~sun Múlwú chamada Mãe Senhora, devia suced~-la, 
l' ' "sscguir em sua tareia com brilhantismo e dedicação, e manter os fundamentos 
11 ncllcionais da religião. A autora foi iniciada por Mãe Senhora em 1964. A 
hlhllogralia sobre o A~t ô pó Af9Jlfâ é abundante. Sobre este assunto enviamos 
" leitor às indicações que figuram nas obras do Sr. Edison CARNEIRO, Uonald 
l ' l'ARSON, Pierre VERGER, Roger 8ASTIDE e Deoscoredes M. dos SANTOS. 
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Tratarei, igualmente, nesta introdução, de examinar e con­
ceituar meu método de trabalho 0 11 , melhor ainda, as linhas orien­
tadoras que se me foram impondo à medida que avançava nas 
minhas pesquisas. Se -digo que elas se me foram impondo, é 
porque, como todo pesquisador, trazia comigo uma bagagem, 
uma forma. cultural e universitária, uma história e uma ideologia. 

É evidente que todo pesquisador se propõe conscientemente 
ser objetivo ou neutro em matéria de ideologia, pelo menos no 
estágio da observação e da colheita de informação. Trata-se de 
um postulado que, teoricamente, não é ignorado por nenhum 
etnólogo. Entretanto é igualmente evidente que, visando a um 
mesmo fenômeno ou a um mesmo objeto, encontramos descri­
ções bem diferentes em que tal ou tal elemento é posto em re­
levo, um outro é ignorado ou passa despercebido, segundo o 
método de observação e, sobretudo, segundo a situação sócio­
histórica do pesquisador. Geralmente, suspeito -que o mesmo fato 
seja formulado de maneira bastante diferente por um partici­
pante ou um ator do grupo estudado. O etnólogo, por mais pre­
venido que seja, não pode facilmente desembaraçar-se de sua 
própria história e do quadro de referências da ciência no seu 
próprio processo histórico. 

Aliás, não tenho a intenção de afirmar que a descrição 
efetuada pelo ator seja completa ou objetiva. A repetição e a 
automatização fazem com q~: e numerosos pormenores que cons­
tituiriam importantes informações possam escapar-lhe. Inúmeros 
aspectos, precisamente reveladores por seu simbolismo oculto, não 
têm para ele nenhuma importância, assim como, geralmente, os 
elementos-signos que constituem aquilo que poderíamos chamar 
a trama manifesta dos conteúdos inconscientes. E, quando digo 
"inconsciente", quero referir-me a dois tipos de conteúdos: aquele 
das fantasias inconscientes do grupo, por certo, e o da estrutura 
do sistema que, freqüentemente, não é percebido nas suas re­
lações abstratas ou que se podem diferenciar da imagem cons­
ciente que o ator . tem delas. 

A convivência, passiva como observadora no começo e ativa 
à medida que se foi desenvolvendo progressivamente a rede de 
relações interpessoais e minha conseqüente localização no grupo, 
foi-me iniciando no conhecimento "desde dentro'', obrigando-me 
a agilizar, revisar, modificar e, às vezes, rejeitar, mesmo inteira­
mente, teorias e métodos inaplicáveis ou desprovidos de eficácia 
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para a compreensão consciente e objetiva dos fatos. Isto nos 
leva a defrontar-nos com dois problemas: I) como ver e 
1 ) como interpretar. 

Do que · precede destacam-se duas perspectivas posshreis : 
"desde fora" e "desde dentro", perspectivas que são difíceis mas 
não impossíveis de complementar. 

O Professor Robin Horton, num comentário bibliográfico, 
jf1 tinha, brevemente, analisado os dois níveis de observação e 
tk interpretação, segundo seja o autor uma parte integrante ou 
11 .'ío da cultura em consideração. Mas foi, sobretudo, Meyer Fortes 
1p1c111 examinou o pró e o contra das duas perspectivas na sua 
11·visão lúcida do totemismo ( 1966, p. 9 e nota n. 9). 

Não trataremos aqui do mérito de um ou do outro destes 
pontos de vista - que por outro lado não se excluem - visto 
q111· nosso propósito não é analisar metodologias, mas apenas 
1·x por a que utilizamos e que nos fora impondo, instrumentada 
pl'la própria experiência no campo. Devido a que a religião 
N1lJ.:<i constitui uma experiência iniciática, no decorrer da qual 
11:; conhecimentos são apreendidos por meio de uma experiên­
d :i vivida no nível bipessoal e grupal, mediante um desenvol-
1•1111e11to paulatino pela transmissão e absorção de uma força e 
11111 conhecimento simbólico e complexo a todos os níveis da 
1w:;soa, e que representa a incorporação vivida de todos os 
l°l l' 111cntos coletivos e individuais do sistema, parece que a pers-
1wctiva que convencionamos chamar "desde dentro" se impõe 
q1 1:isc inevitavelmente. 

1~ certo que a absorção de uma série de valores coletivos 
,. i11dividuais e o fato de os viver numa inter-relação de grupo 
11!\n (: suficiente aos fins de uma análise e de uma interpretação 
ll l·ssts valores. É preciso, pois, colocá-los em perspectiva e rees­
l 111t11 rn r conscientemente os elementos, suas relações particulares, 
11·v1·l:l11do assim seu simbolismo. 

Ins is tirei mais adiante na fragilidade do conceito abstrato 
1• 1111 ivcrsal do símbolo. Os elementos só podem ser vistos e 
111 11'1 prctados num contexto dinâmico, não com um significado 
1·n11s l:rntc intrínseco, mas essencialmente como fazendo parte de 
1111111 tra ma e de um processo. O significado de um elemento 
1111 tli l'lll função de suas relações com outros elementos. O signi­
t lt '. 1110 de um elemento é uma função e não uma qualidade. 2 

• I(""~" conceitos foram analisados pormenorizadamente pelo Dr. E. ROORIGUE 
( 1111111

1 
cnp . IV) e, quanto à função do símbolo, remetemos particularmente à obra 

111111" •• llc Ooorn e RICHARDS, The Meantne of Meaning (1964). 
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Para proceder pois à descrição de um ponto de vista etno­
lógico não é suficiente isolar e destacar elementos ou objetos 
ele urna cultura, mesmo que sejam, por exemplo, instituições, 
ritos ou entidades sobrenaturais, mas descrevê-los "fisiologi­
camente". 

O etnólogo, com raras exceções, não tem desenvolvimento 
iniciático, não convive suficientemente com o grupo, suas obser­
vações são, na maioria das vezes, efetuadas "desde fora", vistas 
através de seu próprio quadro de referências; raramente ele fala 
a língua de seus pesquisados e freqüentemente recebe informa­
ções por intermédio de tradutores que, por sua vez, conhecem 
mal a língua do etnólogo. A observação parcial, a pouca convi­
vência, não lhe permitem distinguir os fatos acidentais ou excep­
cionais, nem distinguir os ciclos ou seqüências, .nem as relações 
entre objetos dispersos ou de ritos aparentemente diacrônicos. 
Mesmo a utilização de uma terminologia vinda de sua própria 
área cultural ou profissional o levam, às vezes, a deformar o 
material observado (a célebre interpretação dos fenômenos de 
possessão em crise de epilepsia, para citar apenas um exemplo). 
Isso leva a descrições fragmentárias - ou mesmo totalmente 
deturpadas, obscuras - que podem induzir a graves erros àque­
les que utilizam esse material como base de construções teóricas. 
Os exemplos abundam. 

Estar "iniciado'', aprender os elementos e os valores de 
uma cultura "desde dentro'', mediante uma inter-relação dinâmica 
no seio do grupo, e ao mesmo tempo poder abstrair dessa rea­
lidade empírica os mecanismos do conjunto e seus significados 
dinâmicos, suas relações simbólicas, numa abstração consciente 
"desde fora", eis uma aspiração ambiciosa e uma combinação 
pouco provável. 

Em todo caso, o presente estudo pretende ver e elaborar 
"desde dentro para fora". Nossa pesquisa está orientada de ma­
neira a focalizar três níveis: 

A) o nível tatuai; 
B) o da revisão crítica; 
e) o da interpretação. 

A) O nível tatuai inclui os componentes da realidade em­
pírica, a que fizemos alusão. Isto é, a descrição mais exata 
possível do acontecer ritual, de seus aspectos e elementos cons-

18 

ti tutivos - passados e presentes - e daqueles que técnica e 
111a terialmente instrumentam sua existência; desde a descrição 
de cerimônias, públicas e privadas, da conduta observada pelos 
pa rticipantes, da conformação e morfologia do grupo com seu 
l'Spectro hierárquico, de objetos e de locais onde se desenvolve 
a prática religiosa, dos aspectos, elementos e entidades sobre-
11alurais que participam simbolicamente da existência e do devir 
do grupo até um gesto ou mínimo pormenor do processo ritual. 

Entendemos por descrição tatuai uma descrição dinâmica. 
i\ssim , por exemplo, os objetos e os emblemas, a que demos um 
l11~a r preponderante nas descrições, foram colocados no seu con-
11-x lo ritual. Neste mesmo nível tatuai, demos um lugar muito 
p<trli~ular às cantigas e aos textos rituais. Sua importância, neste 
t 1 :rhalho, decorre não só do papel do oral no sistema Nàgô 
1·111 geral, mas também pelo fato de se tratar de materiais origi-
11:1i s que nunca foram compilados nem traduzidos - por exemplo, 
11s lcxtos de Pàdé e de A~Ç$e - e por serem elementos cons­
lil11tivos fundamentais de ritos e de cerimônia. Não poderia ter­
., ,. uma descrição que se aproxime da "realidade verdadeira" 
d1· 11111a cerimônia se não se conhecem os textos que a integram 
\'1 11 110 elemento dinâmico. Com efeito, veremos, mais adiante, que 
.1s palavras têm um poder de ação. Ignorar aquilo que é pro-
111111 t: iado no decorrer de um rito é o mesmo que amputar um 
til' seus elementos constitutivos mais importantes e provavelmen­
h· 111ais revelador. Vemos na coletânea e na transcrição dos textos 
111:iis uma tarefa das mais urgentes e apaixonantes da investi­
g.1çiin fatual. Abreviando assinalemos que os textos são pri-
1111·ira111cntc registrados durante as cerimônias ou ritos, depois 
•1;'\1 1 regravados a "urna só voz" por sacerdotes ou por iniciados 
tl1• rr1pacidade reconhecida•; são transcritos em sua forma oral, 
i'{ l11 t\ tais quais são pronunciados e, em seguida, em sua forma 
.111 .dl li ca, por meio da ortografia internacional do Yorubá, prin-
1 111:1'111e11tc aquela que é empregada pelos institutos especializa-
1111,; 11;1 Nigéria; depois, faz-se objeto de uma tradução justa-
11111 .. 11, para chegar a uma versão quase literal; os arcaísmos ou 
. 1 ~ p:1ssagens mais obscuras são explicados por meio de notas 
1• 11·ft' 1 t'.·ncias esclarecedoras, para se proceder, diríamos, a uma 

• l' •l r 1iroccdlmento foi-nos imposto pela realidade, visto que, geralmente, os 
• u, • •hll 1•1t •HI inicindos não se recordam das seqüências inteiras nem da ordem 
""" , ,\ 11 ll ro• fora das cerimônias. As gravações in loco servem de referCnci~ 
'"'" 11111tt't-11 lrn E rn geral, dificilmente são utilizáveis, por causa da combinação de 
1111.1 ... r vo1cs <111c lornam dificil a percepção do texto. 
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análise semântica e filológica dos textos e poder chegar, então, 
a uma tradução compreensível. • 

Os textos - e obviamente as cantigas - têm ritmo. Com 
todos os erros possíveis de um trabalho pioneiro nesse domínio, 
esta obra tem o mérito de tentar uma transcrição bilíngüe dos 
textos rituais, conservando, na medida do possível, o ritmo se­
gundo o qual são recitados ou cantados. • 

8) A revisão crítica foi uma das imposições prementes que 
se me apresentaram no decorrer da pesquisa. Ela conduz à re­
visão de alguns dos conceitos e descrições que uma pesquisa 
mais apurada permite hoje contestar. 

Trata-se, geralmente, diríamos, da desmistificação de ideo­
logias importadas ou superpostas. É preciso pôr,..se de sobreaviso 
e impor-se uma vigilância consciente a todos os instantes para 
não incorrrer em concepções ou na utilização de terminologia 
que se origine do etnocentrismo ou da falta de conhecimentos. 
A revisão crítica permite destacar os elementos e valores especí­
ficos Nàgô do Brasil, como próprios e diferenciados da cultura 
luso-européia e consti tuindo uma unidade dinâmica. É nesse sen­
tido que insistimos tanto no enfoque "desde dentro'', isto é, a 
partir da realidade cultural do grupo. Gostaria de dar um exem­
plo preciso: 

Alguns autores atribuem a um mal-estar moral o fato de 
que algumas cerimônias sejam privadas, particularmente aquelas 
em que há sacrifícios. Chegam mesmo a dizer que o caráter 
bárbaro dessas práticas faz com que os sacerdotes responsáveis 
não admitam a presença de visitantes, subentendendo-se a dos 
pesquisadores. É verdade que, insistindo, os pesquisadores, às 
vezes, conseguem assistir à cerimônia, transgredindo um dos 
princípios fundamentais do sistema. Com efeito, não há nada 
de bárbaro (projeção do sistema de valores do próprio pesqui­
sador) no fato de que o acesso a alguns ritos seja restrito. 
Não se trata igualmente de uma atitude defensiva em face da 
policia ou da curiosidade científica ou de outro caráter qual­
quer. Há uma proibição para certa categoria de indivíduos. De 

• Os textos fncfuldos são o resultado de um trabalho frutuoso efetuado em 
colaboração com vârios especia:istas, quase todos formados por R. ARM STRONO no 
lnstltute oi Afrfcan Studles da Universidade de lbadan. e Interessante notar que, 
em quase todos os casos, um conhecimento auxiliar da cerlmOnla se mostra Indis­
pensável para ajudar a revelar o significado dos textos. 

• Sobre o ritmo e a estrutura dos textos orais como expressão de ordem social 
e cósmica e como condição da memorização referimos a recente obra de Maurlce 
HOUIS (1971, p. 61ss). 
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bto, pouqu1ss1mas pessoas têm acesso a essas cerimônias. Já 
dissemos que a aquisição de conhecimentos é uma experiência 
progressiva, iniciática, possibilitada pela absorção e pelo desen­
volvimento de qualidades e de poderes. O acesso a determina­
dos ritos está em relação direta com o grau de iniciação e, con­
Sl'qiientemente, com a capacidade física e espiri tual do indivíduo 
1k assistir e de participar de uma experiência durante a qual 
s'ío liberados e estão presentes forças e poderes dificilmente 
111:rnejáveis: 

Biri-biri bo wqn lójú 
:! . (>gb~ri nko mo Màriwo 

Trevas cobrem seus olhos 
O não-iniciado não pode conhecer 

o mistério do Màrlwo. 

Se se entende o profundo significado do sacrifício (cf. p. 
:>22s), compreende-se facilmente a precaução de manter a ce-
11111fmia privada, que provém da estrutura própria da religião 
NúRô e não tem nenhuma relação com qualquer mal-estar moral, 
111·111 com barbarismo ou com nenhuma outra projeção de outro 
:-.1slcma cultural. 

No nível da revisão, impõe-se a necessidade urgente de 
1 vvn a tradução que eu qualificaria de criminosa de certas pa­
l.1 vras. Criminosa porque ela atenta contra a própria estrutura e 
.1 m m preensão do sistema. Eis é!lguns exemplos: a tradução 
l.io corrente em Daomé de "charlatão" em lugar de Babaláwo, 
l\.1rerdote versado nos profundos mistérios do cosmo e do des­
t 1110 dos seres; a de "Satã" ou "diabo", presente até no dicio-
11!irio de Abraham ( 1958: 166, 7 - a. c.), em lugar de ~ú, 
pri11l'ipio dinâmico, de comunicação e individualização de todo 
(1 sistema; a de "mascarado" em lugar de Êgun, espírito de 
11111 ;incestre cuja representação materializada é invocada no culto 
dos ;intcpassados; mesmo o emprego da palavra "mâscara", tão 
d1v11lgado em livros de arte negra, em catâlogos e museus, na 
l lr11~11 a etnológica, provém de uma tradução que adquiriu hie-
1.irq11ia através de seu uso contínuo e culto por parte de autores 
p11·stigiosos, palavra que contém uma carga forânea e detur­
p.11111', desprovida dt: qualquer relação com o significado /un­
' tonal de certos objetos ou com as palavras que os identificam 
11.1 s11<1 própria cultura. Retornaremos a esses exemplos e forne-
1·1·11·11tos outros nos respectivos capítulos. 

Como já dissemos anteriormente, a revisão crítica arvorou­
"'' rn1110 uma necessidade da própria pesquisa no momento do 
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confronto de descrições e conceitos, que figuram na literatura 
mais ou menos especializada, com o material de campo, as ex­
periências pessoais, a análise dos textos rituais e especialmente 
em relação com os conceitos emitidos pelos participantes hierar­
quizados na religião tradicional. Isso nos leva diretamente a falar 
de uma outra característica do presente trabalho: trata-se da 
utilização de termos Nàgô quando me foi impossível encontrar 
equivalentes satisfatórios. Conceitos tais como à~~. iwà, Qri~à, 
àrun, odu, iya-mi, égún etc. podem ser analisados, mas não 
traduzidos. 

Torna-se desnecessário precisar que a revisão crítica teria 
de estender-se à vasta bibliografia existente. Nenhuma análise 
crítica exaustiva foi efetuada até agora. Por causa do crescente 
desenvolvimento da lingüística, sociologia, ciências políticas, his­
tória, psicologia, seria possível proceder-se a uma avaliação dessa 
bibliografia, colocando-a na sua verdadeira perspectiva histórica 
e destacando os materiais uti lizáveis para futuras pesquisas. Ê 
necessário admitir-se que a maior parte dos trabalhos feitos 
sobre a cultura afro-brasileira se ressente ou por sua superficiali­
dade, ou pela falta de uma metodologia conseqüente, e, geralmen­
te, pelo seu enfoque etnocêntrico. Há bem poucas monografias 
especializadas, visto que a maioria versa sobre estudos globais. 
Mesmo trabalhos mais recentes são pouco criativos e contentam­
se com reproduzir conceitos e informações que remontam a Nina 
Rodrigues, Artur Ramos ou Manuel Querino. Com poucas exce­
ções, sinto-me inclinada a qualificar a bibliografia afro-brasileira 
como ultrapassada. Preferimos, pois, utilizar uma bibliografia se­
leta, por vários motivos. Em primeiro lugar, porque há trabalhos 
relativamente recentes que incluem uma vasta compilação de 
autores.• Em segundo, levando em conta que o material biblio­
gráfico referente ao tema proposto nesta tese é muito escasso, 
preferimos mencioná-lo e comentá-lo à medida que se forem de­
senvolvendo os diferentes capítulos. As referências bibliográficas 
reduzem-se ainda mais, porque preferimos escolher os trabalhos 

• Roger BASTIDE ( 1961, p. 359/370). 
Pierre VERCER (1957, p. 571/576). 
OI sele COSSARD ( 1970, p. 396/414). 
No que diz respeito ao desenvol'vlmento do eslado atual dos estudos e da 

pesquisa alro-brasilelra, mencionaremos especla'mente o estudo preparado pelo labo­
ratoire de Soclologie de la Connalssancc sob a direção de Rogcr BASTIDE, trabalho 
este recomendado pelo Colóquio que se realizou em Cuba. 1968, sob os ausplclos 
da UNESCO, no quadro de seu programa sobre as contribuições culturais alrlcanas 
na América latina. Este documento (SHC/CS/235/9) contém, ainda, uma lista de 
lnstltulos de pesquisa e de perilos, um breve sumário com o titulo de temas e de 
estudos cm curso e uma anã lse lúcida do desenvolvimento histórico da pesquisa alro­
amerlcana . ~ fâcil tirar-se dai o que concerne aos estudos alro-brasllclros. 
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t·scritos por pessoas que pertencem à cultura em questão, ou 
que foram "iniciados" ou que, ao menos, tiveram uma convivên­
cia prolongada em contato com esta cultura. Os autores clássicos 
que não entram nesta categoria foram utilizados unicamente a 
titulo de referência histórica ou para ilustrar andamentos pro­
J.!ressivos de uma interpretação mais objetiva. 

C) Pode-se deduzir dos comentários acima o que entende-
111os por interpretação e o que a guia. É neste nível que se 
l'l:ibora a perspectiva "desde dentro para fora"; isto é, a análise 
da natureza e do significado do material tatuai, recolocando 
"" elementos num contexto dinâmico, descobrindo a simbologia 
.... 11hjacente, reconstituindo a trama dos signos em função de suas 
111ln-relações internas e de suas relações com o mundo exterior. 

O símbolo, do grego symbolon, é um "signe de ralliement" 
(l.aruusse, 1933, Tomo 6: 546). "Cada movimento é, ao mesmo 
ll'lnpo, um gesto" (Suzanne Langer, 195 1: 51). Tem um sentido 
1• 11111 propósito. 

A interpretação do símbolo, uma vez descoberto seu nexo 
1H1togcnético, seu ou seus referentes, permite-nos tornar explícita 
.1 1l·a lidade fatual. Já dissemos que não entendemos o símbolo 
r11111 11111 significado constante; sua interpretação está sempre em 
1\'laçiío a um contexto. Sua mensagem está em função de outros 
1•ll'1 11e11 tos. 

A interpretação simbólica permite perceber as seqüências ri­
h1.11 i; a dar-lhes uma estrutura conseqüente. Porque comparti­
lho <lc seu ponto de vista e por causa da clareza com que ele 
11 exprime, permito-me transcrever uma longa citação de Victor 
l 11111cr ( 1957: 19): "Entendo por rito um comportamento formal 
p11·sc lito para ocasiões não consagradas à rotina tecnológica, mas 
11·k11das à crença em seres ou poderes místicos. O símbolo é 
.1 1m·11or unidade do rito que conserva, contudo, as propriedades 
p.1111rnlares da conduta ritual. . . Segundo o Concise Oxford 
f l11 t 111111lfy, um "símbolo" é uma coisa considerada por consenso 
1t1•1.il rnmo caracterizando naturalmente ou representando ou re­
l1•111IJ1 :111do algo por possuir qualidades análogas ou por asso-
1 l1i\ ll11 de fato ou do pensamento. Os símbolos que pude observar 
1111 r .i111po eram empiricamente objetos, atividades, relações, acon-
1111 11111•111 0:;, gestos e unidades espaciais numa situação ritual ... 
1111 Nl111ilo lns estão particularmente envolvidos no processo ri-
111 .tl u s ímbolo associa-se a interesses, propósitos, fins e 
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meios dos homens, quer eles sejam formulados explicitamente, 
quer devam ser deduzidos do comportamento observado. A es­
trutura e as propriedades de um símbolo transformam-se nos 
de uma entidade dinâmica, ao menºos no quadro de seu contexto 
de ação própria".' 

Complementarei esta exposição tão clara com uma distinção: 
a do símbolo-signo, menor ou última unidade simbólica, do sím­
bolo-complexo, totalidade de uma estrutura dada. Assim, por 
exemplo, o ~á~árá, emblema de Qbalúaiyé, é um objeto com uma 
estrutura determinada, constituída por uma quantidade de sím­
bolos-signos que se encontram aí incorporados - búzios, certas 
contas, ráfia, nervuras de palmeira, cores específicas etc. -
que, embora tendo significados próprios, não devem ser consi­
derados separadamente, mas como partes integrantes da totali­
dade do símbolo ~á~árá que contribuem para expressar. 

Além desta distinção, parece-me importante introduzir uma 
outra como instrumento de trabalho: a assinada por Marion 
Milner e especialmente por H. Segai ( 1957: 39 1) entre "equação 
simbólica" e "representação simbólica". Enquanto a "equação 
simbólica" se caracteriza "pela completa equiparação ou fusão 
do símbolo com seu objeto"• - os dois se confundem, o símbolo 
é um doble do objeto que vela e revela -; na " representação 
simbólica" há um par de termos considerados como não-seme­
lhantes, mas associados, de maneira que um dos dois (o sím­
bolo) seja capaz de evocar ou de sugerir o ou os objetos aos 
quais se refere. Seria aquilo que Ferenezi ( 1950: 244) distingue 
como "fanerosimbolismo" e como "criptosimbolismo". Enquanto 
a "equação simbólica" é uma substituição primária, geralmente 
de interpretação fácil , a "representação simbólica" constitui o 
"criptosimbolo", isto é, uma elaboração complexa, madura, cuja 
natureza e função são essenciais para a compreensão do sistema. 

Toda a religião, sua morfologia, sua prática, todos os seus 
conteúdos se expressam por símbolos ou por estruturas simbó-

' "By ritual 1 mean prescrlbed formal behavlour for occaslons not glven over 
to technologlcal routines, havlng rcference to bcllel ln mysllcal beings or powers . 
The symbol Is the smallest unit oi ritual whlch stlll retains thc Speclal propertles 
oi ritual bchavlour . . • Followlng lhe Conclse ·Oxford Olctlonary a "symbol" is a 
thlng regarded by general consent as nalurally typlfying or reprcscnting or recalllng 
somelhing by possession oi analogous qualities or by assoclatlon ln lact or th ought. 
The symbo's 1 observed ln lhe fleld were emplrically objects, activities, relatlonship, 
events, gestures and spatlal units in a ritual sl tuatlon... Symbols are essentially 
lnvolved ln social process... The symbol becomes assoclated wlth human lntcrcsls, 
purposes, cnds, and means. whether these are expllcitly lormulated or have to be 
lnferred lrom the obscrved behaviour. The slructure and properlies oi a symbol 
beco me those oi a dynamlc enlity, at \east withln lts approprlalc context oi action". 

• Remetemos à obra de M. E. Roo1uoue (1966: 90). 
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fi cas complexas. Ou, reciprocamente, desvendar as correspondên­
cias dos símbolos e os interpretar nos permite explicitar os 
conteúdos do acontecer ritual. 

O nível da interpretação simbólica permitiu-me penetrar, 
abarcar e tornar inteligíveis certos aspectos dos dados tatuais 
que não poderia ter apreendido de outra forma. É particular-
111c11tc frutuoso, quando aplicado a uma disciplina consagrada ao 
estudo das "ações não-poéticas", de ritos, formalizações, drama­
tizações. . . artes não aplicadas" (Suzanne Langer, 1951 : 51). 

Em verdade, tentamos, ao longo deste trabalho, distinguir 
o que é fatual do que é interpretação. Mas é difícil deixarmos 
tlc assinalar que, à medida que avançamos na interpretação, 
novas porções da realidade ritual se nos foram revelando e 
1111rncrosos elementos-signos foram-se perfilando. 

Resumindo, deve-se insistir que, apesar de se procurar man­
l1·r reslindados os três níveis mencionados, o nível tatuai (ou 
.1 realidade empírica do acontecer ritual cada vez mais porme-
11nrizada e exata), a revisão crítica (ou a desmistificação das 
11h·ologias forâneas, a reformulação dos elementos especificos do 
.,,stcma), e a interpretação de símbolos (ou o significado fun-
11u11al e dinâmico dos conteúdos desse sistema), os três níveis 
1dacionam-sc e constituem, por assim dizer, instrumentos inter-
11111táveis de uma técnica que fora orientada fundamentalmente 
1wla lenta e progressiva experiência de campo que qualificarei 
d1· "iniciática". 
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CAPITULO II 

O Complexo Cultural Nàgô 
Origens é:nicas. Estabelecimento no Brasil e órra.~ de 

influência. Comunidades Nàgô:' çgb~ e "lrrreiro" . 
Conteúdo do "terreiro" : esf)(l(O "maio'' l' 

espaço "urbano" ; represenlaçiJe.~ ma/Niai:; r 
simbólicas do àiyé e do qrun e dos d1·111r11t11s 11111· 

os r elacionam; à~~. força dintimica e prof111lsora do 
sistema. 

Q B~ASIL é um país afro-luso-ame ricano. A111eric11 110, eviden-
temente, por sua situação geográfica e s n;i pop11l;11;:io indí­

gena; lusitano, por te r sido colonizado pelos porll1g1wsl's; l' afri­
cano, não só porque a nação brasileira foi ror111 :1d:i iwlo traba­
lho dos negros escravos como também porque eles c!,nsti tuíram 
historicamente o elemento de população 111ais denso 11:is ~rnndcs 
e pequenas cidades, nas plantações e nos setores <l t• l'x tração 
mineral, elemento-base a partir do qual se 11111lliplico11 :i pn p1 rla­
ção do Brasil, profundamente marcada por iw11s cos t11111cs, s11a 
religião e suas tradições. 

' As pa'avras e os textos Nàg() que llgurnm 111:MIC trn hnlflu •~ tnu ·~cr lln M <cgun<lo 
a convenção internacion~lmente adotada pelos ln Mtl hrt o• r~11ccl11 ll 111,10M cln Nlg~ria. 
Utilizamos a ortografia moderna a rim de torntu mJt l..i t'º"'I•' Ct'll"'lvd 11 1 h-11 tr:ulh;âo 
oral preservada no seio dos grupos de cu llo Nâ~IJ .rn ll ri •ln . li 11r1011rntr:i Cllrreta 
permite aprofundar-se no significado de p::. lnvrns e tex to" t 111c ron~ll 1tn• 111 t1 oc11mcntos 
e fontes de valor para os estudos alro-brnAllclroM. 

Consoantes e vogais têm ern ~crn l o mctu110 vnlor •111c t· m lrn 11 c,:c'~1 . com as 
seguintes modificações: 

e é sempre aberta. 
e é se mpre fechada. 
o é sempre aberto. 
o é sempre fechado. 
g é sempre ''duro" . 
Qb é exp losivo. 
J pronuncia· se " dj". 
h é sempre aspirado, nunca mudo. 
p é cxp1osivo e pronuncia ... se 4'kp" . 
s tem o som "eh". 
y e w pronunci<'m-se "iº e ''u", indicando o r1onto umn rHll'HlllYtH;ho, 
Os acentos Indicam os tons. O acent o a~udo ( ') co 11 cs111i11tflo 110 tom nllo , o 

acento grave ( ' ) ao tom ba ixo e a ausência de acento no tom m~lllo. 
N. T . : As consoantes e voga is t êm o mesmo valor cm 1\u1 tu~ 11 <!:1t e c111 Ntit:ô, 

sendo válidas as modificações apontadas com rcs1>ello ao nlfr1hcto 1 rnncC•. ncres­
centando .. ~e ;ti11d:t : 

w é sempre pron unciado "u". 
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Tendo. sido queimados os documentos e os arquivos refe­
rentes ao tráfico dos escravos' e sendo interdita nos recensea­
mentos oficiais a discriminação segundo a cor da pele•, é difícil 
proceder à apreciação exata da evolução e da importância da 
população de ascendência africana no Brasil. Contudo, pesqui­
sas e investigações efetuadas em 1967, no setor de geografia hu­
mana, particularmente, pelo Gabinete de Estudos Regionais e de 
Geomorfologia da Universidade da Bahia 4, permitiram deduzir­
se que 35 % da população total do Brasil (calculada em noventa 
milhões de habitantes aproximadamente) são de origem africana. 
E esta proporção ascende a 70% na cidade de Salvador e seu 
Recôncavo, amplo cinturão verde que contorna a ex-capital da 
antiga colônia luso-americana•, atual capital do Estado da Bahia, 
na região norte do longo litoral atlântico brasileiro. Essa popu­
lação preservou grande parte de suas culturas de origem, em 
diferentes g raus de aculturação, dependendo da maior ou menor 
retenção dos modelos e raízes africanas e das circunstâncias 
sócio-históricas das diversas regiões onde se estabeleceram os 
vários grupos étnicos. 

Como é do conhecimento geral, as culturas africanas foram 
transportadas para o Brasil pelos escravos negros que os colo­
nizadores portugueses trouxeram desde sua chegada, como parte 
de seus bens e que, mais tarde, importaram diretamente da África, 
particularmente da chamada Costa dos Escravos. Instrumento in­
dispensável do desenvolvimento da economia agrícola e minéria, o 
negro constituiu durante mais de três séculos a base de câmbio de 
um próspero comércio entre colonos europeus e algumas casas 
reais africanas. Durante três séculos, os diversos grupos étnicos 
ou "nações" de diferentes partes da África Ocidental, Equatorial 
e Oriental foram imprimindo no Brasil suas profundas marcas. A 
história desse tráfico, suas motivações históricas, econômicas e 
políticas constituem apaixonante pano de fundo da presença afri­
cana no Brasil. Sucederam-se diversos estudos sobre esse impor-

• Em 1890, o Ministro das Finanças Dr. Rui Barbosa determinou a destruição 
dos documentos e arquivos refe rentes à escravidão. 

• De 1940 a 1950 foi permitido recomeçar o recenseamento das diferenças de 
cor, mas esta prática foi novamente abolida em 1960. 

• Estas pesquisas começaram sob a orientação do Prol . Mt:lon SANTOS; elas 
toram continuadas sob a orientação da Prol• Lea ERDENS e resultaram em mapas 
e gráficos elaborados pelo dito Gabinete e apresentados ao setor de p esquisas, 
extinto depois, do Museu de Arte Moderna e de Arte Popular, com o qual a 
Sra . E rdens co:aborou. 

• Fora do estudo citado que a nalisa a distribuição atual , deve-se mencionar 
um ambicioso estudo de anállst histórica sobre o povoamento do Brasil que está 
sendo feito por Maurlcio OOULART, bem como os estudos da equipe de pesquisadores 
do historiador Olorglo MORTARA. Também se deve mencionar os levantamtntos do 
historiador John RuSSEL· WOOD, efetuados na Santa Casa de Misericórdia, em Salvador. 
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tante aspecto que ultrapassa o interesse histórico para servir de 
base a uma etno-história afro-brasileira que ainda precisa ser 
escrita. 

A fim de situar, aproximadamente, a chegada dos primeiros 
grupos Nàgô ao Brasil - seguindo, por um lado, o esquema dos 
quatro ciclos distinguidos por Luís Viana filho ( 1964) e que 
foram mais tarde minuciosamente examinados e modificados por 
Pierre Verger ( 1964 e 1968), e, por outro lado, a cronologia 
deduzida das fontes orais - pode-se admitir que os Nàgô 
foram os últimos a se estabelecerem no Brasil, nos fins do 
século XVIII e início do século XIX. 

Os ataques contínuos dos daomeanos dirigidos contra seus 
vizinhos do Sul, do Norte e do Leste, e a pressão dos fulani 
sobre c)y<j, a capital do reino Yonibá, impedindo seus exércitos 
de defender os territórios mais distantes do seu império, tiveram 
como resultado a captura e, em seguida, a venda de numerosos 
grupos .E[.gba, Egbado e SábÇ, particularmente dos Kétu, embar­
cados ém Huida (Ajuda) e em Cotonu. A esses contingentes 
agregaram-se - depois da queda de QY<í e de desapiedadas 
lutas intestinas que culminaram com a revolta e a perda de 
/lorin - grupos provenientes do próprio território de Qyq, grupos 
lje!ia e fjftbu. Os Kétu foram os mais profundamente atingidos 
pelos daomeanos de Abomey. A história de Kétu é preciosa 
como referência direta no que concerne à herança afro-baiana. 
Foram os .Kétu que implantaram com maior intensidade sua 
cultura na Bahia, reconstituindo suas instituições e adaptando­
as ao novo meio, com tão grande fidelidade aos valores mais 
específicos de sua cultura de origem, que ainda hoje elas cons­
tituem o baluarte dinâmico dos valores afro-brasileiros. 

Com todas as reservas possíveis, visto que não dispomos 
de documentos, parece provável que o primeiro contingente de 
Kétu vendido no Brasil proveio do ataque que .Kpengla (Adahoozon 
II) , rei de Abomey, levou a cabo em 1789 durante o reinado 
de Akebioru, quadragésimo Alakétu, soberano dos Kétu. • 

• ~escrição aparecida em 1793, na célebre obra de A. DALZEL, então governador 
de Hu1da (Wb·ydah para os Ingleses). Várias são as razões que nos Induzem a 
ln~lcar esta _data. Não se registraram ataques importantes sobre Kétu durante o 
reinado segu10te de Agongto ( 1789-97). As Investidas efetuadas sob o rein o de 
Gueso ( 1818-1858), morto pouco depois em conseqüencia de um ferimento recebido 
quando da retirada que se seguiu ao fracassado sítio de Kétu cm 1858 tiveram 
lugar durante os últimos anos de seu reinado (./ ... ) (PARRINOER, 1956). Por 
outro lado, a tradição oral e os cálcu:os retrosp ectivos baseados na idade de 
personalidades conhecidas da elite Kétu da Bahia e de seus descendentes (par­
ticularmente da l yá Naso e da Asipa Qbatosi calculando-se vinte anos para cada 
geração de descendentes) fazem remontar ao éomeço do século XIX a implantação 
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1 Todos esses diversos grupos provenientes do Sul e do Centro 
do Daomé e do Sudoeste da Nigéria, de uma vasta região que 
se convencionfl chamar de Yoru baland, são conhecidos no Brasil 
sob o nome genérico de Nàgô, portadores de uma tradição cuja 
riqueza deriva das culturas individuais dos diferentes reinos de 
onde eles se originaram. Os K étu, Sab~, Qy<j, $gbá, E.gbado, 
lje~a, Ijt;bu importaram para o Brasil seus costumes, suas es­
truturas hierárquicas, seus conceitos filosóficos e estéticos, sua 
língua, sua música, sua literatura oral e mitológica. E, sobretudo, 
trouxeram para o Brasil sua religião. 

Da mesma forma que a palavra Yorubá na Nigéria, ou a 
palavra lucumí em Cuba, o termo Nàgô no Brasil acabou por 
ser aplicado coletivamente a todos esses grupos vinculados por 
uma língua comum - com variantes dialetais. Do mesmo que 
em suas regiões de origem todos se consideram descendentes 
de um único progenitor mitológico, Oduduwà, emigrantes de um 
mítico lugar de origem, llé lfe. 

Parece ter acontecido com a designação Nàgô o mesmo que 
se passou com o uso extensivo do termo Yorubá • na Nigéria. 
Abraham (1958: 55) diz que os Anàgó constituem um tipo de 
Yorubá saído da área de Jfe e tendo fundado em seguida di­
versos povoados na província de Abéàkúta, em lpàkuyá. Eles 
falam o Yorubá conhecido como ~yà, falado no antigo reino de 
QYQ· Ainda são conhecidos hoje em dia com o nome de Anàgó 
e existem outros grupos em Jfónyin e Jlaàró. 

Os Yorubá do Daomé, de onde provém a maior parte dos 
Nàgô brasileiros, estão constituídos de populações que se consi­
~eram _descenden.tes de !N, irmanados por um mesmo mito gené­
tico: ~ao conhecidos com o nome genérico de Nàgô, Nagónu ou 
Anagonu, pessoa ou povo ànàgó, nome constituído de Anàgó 

do primeiro "terreiro" Kétu na Barroqulnha. Os Kétu do Brasil Ignoravam tanto 
a destruição de Kétu como a perda das portas de sua capital, acontecidas cm 
185-0 durante o saque do rei Olelc. Conservam, ao contrário até o presente a 
lembrança de um reino florescente. ' ' 

' O termo Yorilbá é de uso relativamente recente, no Brasil. sendo os eruditos 
que o de~cobrlram nos textos· estrangeiros e o ·fizeram conhecido. Não é utilizado 
pcl.a popu:ação. També!" . não é utilizado cm Cuba. Parece que mtsmo na Africa 
Ocidental o termo Yoruba., em sua conotação coletiva, não é muito antigo. N. A. 
FAOIPE (1970: 30) concluiu que "a etiqueta Yorubá, designando um grupo étnico, 
uão deve ter estado há multo tempo em voga antes de 1856" - ("the labe l 
Yoruba, as that _of an ethnlc group could not have been long in vogue prior to 
1856" ). "Até ho1e, as pessoas têm tendência a distinguir seus próprios grupos 
locais daque'es que eles chamam coletlvamente de Yorilbli". ("To the prcsent day 
peop le ... tend to distinguish their own local groups lrom the one they col lectively 
rcf.er as Yoruba")-. Parece q~e. em sua origem, o nome Yorilbá era aplicado 
unicamente aos. Yorubá de Qyq,. que ainda são chamados , hoje em dia, de Yorilbá 
f1toprlamente dilo$. Para uma discussão mais completa desta questão ver CLAPERTON 
( 1829), Rev. KOELLE (1963: 5), Dos SANTOS (1967: 14 e nota 38) FAOIPE (1970 
cap. 2). ' • 
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+ nu, sufixo que, em Fon, significa "pessoa". Por extensão, 
chamam-se Anàgónu, no Daomé, todos os iniciados e os sacer­
dotes praticantes da religião que cultua as entidades sobrena tu­
rais de origem Nàgô.' 

O Anàgógbé é a língua cujo nome é fo rmado de Anàgó 
e de gbé, que, em Fon, significa " língua" 011 linguagem . Segundo 
R. P. Segurola (1963: 56) "é a língua Nàgô ou Yorubá" ("la 
langue Nago, la tangue Yoruba") . Até nossos dias, no Daomé, 
todos os povos falantes de línguas de rivadas de Yorübá, classi­
ficadas por Westermann como perte ncentes ao g rupo KWA das 
línguas sudãnicas, são chamados Nàgónu. O estabelecimento 
Yorubá no sul do Daomé parece que ocorreu durante o século 
XVI , enquanto ele parece ser mais antigo no centro do Daomé.' 
O termo Nàgô veio a ser aplicado não só aos luga res habitados 
pelos Yorubá, mas também a todos os povos Yonibá que não 
pertenciam estritamente ao povo Nàgô. Todos os povos de ori­
gem Yorübá do Daomé foram chamados de Nágô pela adminis­
tração francesa que tomou este termo dos Fon. Esses dcsi~navam 
habitualmente pelo termo Nàgô todos os Yonibâ dos reinos vi­
zinhos, e todos os seus adve rsários do Leste e do Nordeste, sem 
fazer distinção entre os de Abefqkúta, de E;gba, do f;l!.bado, 
de Kétu ou de Sábef. Alguns pretendem que esta denominação 
vem da língua Fon e, nesse caso, significaria "suje ira, lixo" , isto 
é, tratar-se-ia de um termo altamente pejo ra tivo. Mercier ( 1950: 
20-30) indica, contudo, que " .. . de fa to são agrupamentos 
Yori1bá, no círculo daomeano de Porto Novo e de regiões adja­
centes da colônia e da divisão de lllar<', que se chamam eles 
mesmos de Anágó e conhecem 1111ic;1111ente este nome. A palavra 
poderia portanto não ter sido forjada r eios Fm1, sendo provável 
que eles tivessem explorado um jogo de pa lavras pejorativas ao 
mesmo tempo que este ndia m, como é íreqiie11tc, 11111 nome tribal 
ao conjunto de um povo"... Mcrcicr doc11rncnta os estabeleci-

• Es ta dulgna çlo t muôto ú til po rn afudu na dctcrm lnoção, no Oaomt, da 
origem de a'guns pan teõcs e de s uas tntldndo di vinos A •~lm , por <x<mplo, os 
daomea nos, Que a doram Mowu, Liso, Sapato, <J11, rc•<ln no ns orli:• ns cstrangd ras 
desses, p or cha ma r s uas sace rdotisas Nô11dn11, 11<nlc Nd11tJ, lnd<p<ndentem•ntc, t 
claro, da orlg<m Hnl ca da própria saccrd ot11a . 

• A partir da lista tradicional dos AtakUrr r>ode proceder-se a um dlcul o npro,. 
xlmallvo que permite s ituar o es tabelccl nocnto 1101 Knn no sécu' o X li. Assina lamos, 
ainda, Qu e o governador Oalzcl estima cm 17110 o rei no do qu adra1it!sl mo A/akélu . 

10 º ... en falt li es t des groupcnu.·ntM Yur11h11, tlunt\ k tcrcll• d:1l1ort1êl'n itc Porto 
Novo et des réglons adjacen tes de ln col<>nl c ct de I• dlvls lon d ' ///are, qul 
s'appellcnt cux-rn~rncs Anaiio ct nc connnls1c 11t que cc 11 0111 l.c mot p ourrnl t donc 
n'avolr pas ét rc lorgé pa r los Fon, li •erull 111 ohnhlc qu'll• nlcut exp lollé 
un j eu de mots pejorallls en m~me tcmps qu 'l1s ~tr ndnlcnl co 111111 e li cst lr~quent 
un nom tribal à l'enscmble du pcupl c" . 
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mentos de o rigem Yorilbá no Daomé. Ele inclui aí o reino de 
Porto Novo que não é estritamente um re ino Yorübá, mas um 
lugar onde os Yorübá exerceram influência considerável tanto 
no que concerne à sua constituição como à sua história. Entre 
os reinos Nàgô ele estuda os de ltákéte (Sákéte), Takqn 
( /takon), O!Qnyin, /egu, o reino de Banigbe e os grupos Nàgô 
das margens do rio Ueme (Mercier, 1950: 34). 

Outras implantações Yorübá foram estudadas, tais como 
/-lollidge (Terreau e Huttel, 1960), o reino de Adja-Uere onde 
os Nàgô e os Adja se fundiram completamente (Mercier, 1950), 
o reino de Kétu (Parinder, 1956), o de Sáb~ (R. P. Moulero, 
1954) , e pequenos agrupamentos Yorübá tais como ltcha, Dosa, 
Manigri, lf e ou Ana, sob cujos nomes são conhecidos em Togo 
( Mercier, 1950). 

O nome Anàgónu ou Nàgô que, originalmente, se referia 
unicamente a um ramo dos descendentes Yorübá de Itef e que 
foi aplicado em seguida de maneira extensiva pelos Fon e pela 
administração francesa a todos os povos Yorübá é, de fato, o 
he rdado por todos os Yorübá da Bahia, qualquer que seja sua 
o rigem geográfica (Juana Elbein e Deoscoredes M. dos Santos, 
1967: 9s) . 

Enquanto os africanos de origem Bantu, do Congo e de 
Angola, trazidos para o Brasil durante o duro período da con­
quista e do desbravamento da colônia, foram distribuídos pelas 
plantações , espalhados em pequenos grupos po r um imenso terri­
tório, principalmente no centro litorâneo, nos Estados do Rio 
de janeiro, São Paulo, Espírito Santo, Minas Gerais, numa épo­
ca em que as comunicações eram difíceis, com os centros urba­
nos começando a nascer a duras penas, os de origem sudanesa, 
os jeje do Daomé " e os Nàgô, chegados durante o último pe­
ríodo da escravatura, foram concentrados nas zonas urbanas em 
pleno apogeu, nas regiões suburbanas ricas e desenvolvidas dos 
estados do Norte e do Nordeste, Bahia e Pe rnambuco, particular­
mente nas capitais dl"sses estados, Salvador e Recife. 

O comércio intenso entre Bahia e a Costa manteve os Nàgô 
do Brasil em contato permanente com suas terras de origem. 

" A orige m da denominação /eje ainda utA para ser dt scoberta. Parece que 
t ia vem Igualmente de uma classillcação genérica, aplicada pela admini stração 
co!onlal francesa às populações dos arredores de Porto Novo vindas do centro 
úo Oaomé durante as lutas tribais. Conhecem-se atualmente no Oaomé três 
i:rupos / eje e a llngua do mesmo nome é falada corretamente nos arredores de 
Porto Novo . No Brasl!J. os traços culturais dos /e/e loram comparados aos de 
origem Fon e Ad/a. 1 cndo uma organização seme lhante àque a dos NàgtJ, eles 
foram pouco estudados até o presente (Juana Elbeln e Oeoscoredes .M. do• 
SANTOS, 1967: 12). 
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"Apesar da vigilância inglesa, ~s notícias dos .cô~sules in­
gleses na Bahia indicavam o florescimento do co_merc10 para o 
Norte do Equador; em 1835 o cônsul John Parkmson observou 
que a maioria da população bai-ana era Nàgô. Francis _Casteln~u 
confirmou isto em 1848, acrescentando que ao contrário no Rio 
os escravos foram mais de Angola e do Congo" (J ohn Russel 
Wood, 1965: 4). 

O historiador Varnhagen precisa igualmente ( 4'-' ed. : 281) 
que "os mais conhecidos no Brasil eram os prov indos ( ... ) da 
costa da Mina donde eram o maior número dos que entravam 
na Bahia, que' ficava fronteira com mui fáci l navq.~ação; motivo 
por que nessa cidade tantos escravos aprcndiJ111 menos o por­
tuguês, entendendo-se uns com os out ros c111 N<iJ.!fi" . 

Os diversos grupos Nàgô não tardaram :1 cslal>clecer conta­
tos ligados corno eram pela scmclhan<;a de seus cosl111ués e so­
bre1tudo por sua comum origem 111itica e s11 11 prfllica religiosa. 

D o mesmo m0do que na Africa Ocicll:nl;1I , :1 n· li~ i ão impreg­
nou e marcou todas as atividades do NtlJ,!ó hr:is1h.:iro, cstenclcndo­
se, regulando e influenciando <1lé suas :itívidatlt;s . as mais pro_fa: 
nas. Foi através da prática conllnu;1 d t! s1in rd1i-c1ilo que o Nago 
conservou um sentido profundo de co1111111 ldadc e preservou o 
mais específico de suas raizes cull11rni11. 

Assim o século XIX viu t r~111spor t 11 r 1 h11pl:111lnr e reformular 
no Brasil 

1

os elementos de 11111 <·0111pkxo l'tiilurnl africano que 
se expressa atualmente através <h: 11111wdll1,'0t•11 ht• 111 oq~ani~adas, 
<:gbef. onde se mantém e se m1ovn fl fl(lnrn \·no d:ts .entidades 
sobrenaturais, OS <)rl.~à, e é1 d Oll flllCl'll lrllht ll1111tn·11, os 1•g1tn. 

Essas associaõcs acl1a111. sc i1111lnlr11 l11 11 1•111 I0\'1111, que ocupam 
um determinado lcrrc1101 o ' ' lt• r1 i• fr1 1", '" """ q111· 11 c~1ho11 sendo 
sinônimo da associação ç do ltt f{/1 1 1111d11 til' prullcn :1 religião 
tradicional africa na. Essc11 "kffi•h·o11" l'llltllll l 111•111 w rdadci ras co­
munidades que aprcsc11t11111 Cllflll' ll• t l11lli'l1t1 011p1·1·l11 ltc. U ma parte 
dos membros do "tcrrcirt1" t11ll1l tr1 1111 lrn•ul n11 1111» nrrt·dores do 
mesmo formando às Vl' t.1•11 11111 l11il1 w, 11111 111111lnl ou um po­
voado.' Outra parte <lc lll' ll ll l 11l1•1(t'tuil1•11 11 11 11 11 11111IK 011 menos 
distantes dai mas vc111 co111 ct•tl11 11•11111t11 hl1111i• 11 pnrisa períodos 
mais ou 111c;1os prolo11 f.(t1(lo11 1111 " 1111111111111 1111tl1• l'lni dispõem 
às vezes de u111a Cftíl fl 0 11 , 11 11 11111ln1 ll1 clntl 1•111m11, ele 11111 quarto 

1 '' I""' O numa construção q11c fil: p1H 11 1•11111p11t111 H 11111 1•n111pni111t . 

,. " Compoun<I" ~ 11 111 lei 11111 r1111111111J11 i• Hlllh ~1111, "" NIKAilft , n 11 111 lu~ar de 
residenci n que co11111 rce11dc um 111111 111 ' ' ' 1 H• li• 1111 ti• ~11•1 IA111w111uw Oç111•• d0s por 
fam lllas fndlvldunl s rcl11clo11A ll•• f 11t11 •I 11111 11H1r111u111 111111?.i•11t11 11• 11 ~''. ' Nâg6J 
ele tem o nome tlc 11111111 Ili, tttlf 1 111~• 11101, l lwt Hli11w11U, "'" 11 11111 de casas 

vínculo que se estabelece entre os membros da comunidade não 
está em função de que eles habitem num espaço preciso : os 
limites da sociedade çgbef não coincidem com os limites físicos 
do "terreiro". O "terreiro" ultrapassa os limites materiais (por 
assim dizer pólo de irradiação) para se projetar e permear a 
sociedade global. Os membros do ~gbef circulam, deslocam-se, 
trabalham, têm vínculos com a sociedade global, mas consti­
tuem urna comunidade "flutuante", que concent;a e expressa sua 
própria estrutura nos "terreiros". 

Na diáspora, o espaço geográfico da África genitora e seus 
conteúdos culturais foram transferidos e restituídos no "terreiro". 
Fundamentalmente, a utilização do espaço e a estrutura social dos 
lrês "terreiros" tradicionais Nàgô mantiveram-se sem grandes mu­
danças. Por sua extensão, reputação e organização complexa, o 
A~ç ôpó Af9njá da "roça" de São Gonçalo do Retiro constitui 
um modelo exemplar. 

O "terreiro" contém dois espaços com características e 
funções diferentes: a) um espaço que qualificaremos de "urbano", 
compreendendo as construções de uso público e privado; b) um 
espaço virgem, que compreende as árvores e uma fonte, consi­
derado corno o "mato", equivalendo à floresta africana, que Lydia 
Cabrera ( 1968, 1 ~ parte) chama de "monte" e tão exaustiva-
111ente o caracteriza. 

No espaço "urbano" elevam-se: as casas-templos, Jlé-õri~á, 
consagradas a um õri$à ou a grupo de õri$à, entidades divinas 
(ver mais embaixo, p. 35) que, por suas características, podem 
ser cultuados juntos; uma construção chamada de /lé-à$Ç (ver 
p. 36) que comporta uma parte estritamente privada destinada 
:\ reclusão de noviças - as iyawo - urna cozinha ritual com 
sua ante-sala e urna sala semipública (segundo as ocasiões); 
uma construção - o "barracão" - que abriga um grande salão 
destinado às festividades públicas, com espaços delimitados para 
os diferentes grupos e setores que constituem o t;gbef e os luga­
res reservados à assistência; um conjunto de habitações perma-
11enles ou temporárias para os iniciados que fazem parte do 

1 ABRAHAM: 29). Cons!ste . num ou mais quartos por familia, separados um do 
011 1ro por parede medianeira e numa longa ga eria comum não dividida abrindo­
' '" para um espaço aberto. Pela galeria pode-se ir de um quarto a ' outro, e 
percorrer todo o "compound" (N. A. FADIPE, 1970: 97). Esse modelo é mantido 
"""'ª llas construções do Au ópó Af~njd. Os quartos estão ocupados individual­'"""'e pelas sacerdotisas , que os compartilham às vezes com sua familia mais 
1.ró.<ima. E'.es são privados e contêm bens pessoais. A maioria dispõe de um fogo 
11~ra a preparação de alimentos. 
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"terreiro" e suas famílias. Entre as construções, no limite do es­
paço "urbano" e debruçados sobre o "mato", encontra-se o 
llé-Ibq-Aku, a casa onde são adorados os mortos e onde se 
encontram seus "assentos" - lugares consagrados - local onde 
ning uém se pode aproximar, guardado por sacerdotes preparados 
para estes mistérios ê separado do resto do "terreiro" por uma 
cerca de arbustos ri tuais." 

O espaço "mato" cobre quase dois terços do "terreiro". É 
cortado por árvores, arbustos e toda sorte de ervas e constitui 
um reservatório natural onde são recolhidos os ingredientes ve­
getais indispensáveis a toda prática li túrgica. É um espaço pe­
rigoso, muito pouco freqüentado pela população urbana do "ter­
reiro". Os sacerdotes de qsanyin, bri~a patrono da vegetação 
e, em geral, os sacerdotes pertencentes ao grupo dos ôri$q caça­
dores - ô giín e Q$9Si - real izam os ritos que devem ser executa­
dos no "mato". De modo geral, o "mato" é sagrado. 

O espaço "urbano", doméstico, planificado e controlado pelo 
ser humano, distingue-se do espaço "mato", selvagem, fértil, in­
controlável e habitado por espi ri tos e entidades sobrenaturais. 
Ambos os espaços se relacionam. O espaço "urbano" expande­
se, fortifica-se e toma elementos do "mato'', que ele deve pagar 
conseqüentemente. Há um intercâmbio, uma troca." O "terreiro" 
por estar consti tuído pelos dois espaços, mais a água repre­
sentada pela fon te, contém todos os elementos que simbolizam 
o àiyé, este mundo, o da vida. Mas nele estão plantados e con­
sagrados os altares (os peji) com seus lugares de adoração 
(os ajqbq e os ojubq), onde são invocadas as forças patronas 
que regem o àiyé, os ôri$à e, separadamente, os ancestrais, 
ambos elementos do qrun, do além, dos espaços sobrenaturais, 
que permitem por sua presença simbólica - nos "assentos e 
através do culto - estabelecer a relação harmoniosa àiyé-qrun. 

O "terreiro" concentra, num espaço geográfico limitado, os 
principais locais e as regiões onde se originaram e onde se 
praticam os cultos da rel igião tradicional africana. Os ôri~à cujos 
cuHos estão disseminados nas diversas regiões da Africa Yorübá, 
adorados em vilas e cidades separadas e às vezes bastante dis­
tal!ltes, são contidos no " terreiro" nas diversas casas-templos, 
os ilé-ôri$à. 

l! Antigamen te o flé· if!Q foi construido num~ clarclrn dentro do mato; rn~Oes 
de caráter prático motivaram seu traslado a um lugar de acesso mais lâcil. mais 
separado e bem longe das outras construções. 

" Este mecanismo básico da devolução ou reparação ~ longn111c11tc tra tado no 
capitulo consagrado ás oferendas. 
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Cada ilé-ôri$à reúne um grupo de iniciados, de praticantes 
e fiéis que constituem os diversos segmentos diferenciados da 
população urbana do "terreiro". Cada grupo está vinculado a 
uma comum matéria de origem abstrata, simbolizada por seu 
àri$à. Essa simbologia caracteriza cada grupo do "terreiro" pela 
utilização de cores determinadas, por certas proibições - prin­
cipalmente de caráter alimentar - pela util ização de certos em­
blemas, de certas ervas, de certos dias para as reuniões e o 
culto, por festivais anuais etc. Um aspecto importante que define 
cada grupo de iniciados é o fato de trazer diante do nome de 
iniciação um nome genérico comum a todos os que pertencem 
a um determinado ôri$à. Veremos assim que todas as sacerdoti­
sas de ôri$àlá, por exemplo,. trazem o nome de lwin (Iwin-tglá, 
lwin-múiwá, /win-wlá, /win-dünsí etc.); todas as de Obalúaiyé 
trazem o nome de /ji (lji-lánà, lji-bumi, lji-dare etc.); as de 
Nàná, o de Na (Na-.dógiyá, Na-jide etc.); os de ~angó, o nome 
de Qba ( Qba-téru, Qba-biyi, Qba.:.t-osi etc.) . Cada grupo está 
nitidamente identificado, possui um lugar consagrado a seu 
ôri$à patrono em volta do qual são colocadas as vasilhas­
" assentos" individuais. Cada casa - ilé-ôri$à - contém o 
"assento" consagrado ao ôri$à - idí-ôri$à - que é objeto de 
adoração comum, chamado àjqb9. A cada entidade sobrenatural 
correspondem "assentos" específicos e os elementos que os com­
põem expressam os diversos aspectos do ôri~à cuja natureza 
simbolizam. A análise desses elementos e a estrutura de cada 
"assento" fornecem materiais precisos para a pesquisa da na­
tmeza das entidades sobrenaturais. Descreveremos as vasilhas e 
o conteúdo d0s "assentos" quando tratarmos particularmente dos 
ôri$à e dos ancestrais (ver mais adiante, p. 200ss) . Os "assen­
tos" individuais, com raras exceções, apresentam estrutura si­
milar àquela do qjqbq idí-ôri~à, sendo de dimensões mais 
reduzidas. 

Cada "assento" está acompanhado de uma vasilha de ce­
râmica com tampa - quartinha - que contém água (que não 
se deve deixar secar nunca) e de um "assento" de E§iL, ôri~à 
que acompanha indefectivelmente todas as entidades sobrenatu­
rais (cf. capítulo VII). 

Cada grupo ou segmento é organizado segundo uma certa 
hierarquia. Contudo essa hierarquia é, por sua vez, determinada 
pela do "terreiro" como unidade, como çgbef. A cúpula do "terrei­
ro", representando a mais alta hierarquia dos diversos g rupos, 
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é formada pelas sacerdotisas mais :>ntiga.; por ordem de inicia­
ção. Cada uma tem uma função e um título especial, função 
determinada par sua antiguida~e e freqüentemente por sua ascen­
dência familiar, por sua capacidade pessoal e pela natureza do 
ori~à a que pertence. Assim, por exemplo, a lyá-~fún do "terrei­
ro", encarregada do manejo do iffún, giz, cujo importante uso 
em todos os ritos de passagem está cm relação com o simbolis­
mo do branco, é a sacerdotisa suprema do /lé-ori~à-f unfun, a 
casa dos orisà do branco. 

O conj~nto de atividades de cada llé-àri~à está sujeito_ à 
cúpula sacerdotal do "terreiro", com uma maior 0 11 menor m­
tervenção de cada grupo consagrado ao àri~à a s.c~ cultua~o. Por 
outro lado, a cúpula é responsável por toda a attv1dadc .ntual do 
"terreiro". É por isso que, além dos lugares destinados ª?_culto 
de cada ori~à, há construções onde se desenvolve a atividade 
ritual coletiva comum a todas as casas, atividade dirigida pela 
cúpula com ; participação de todos os i~iciados do "terreiro''.: 
o ilé-à~'f onde ficam reclusas todas as noviças, qualquer que se1a 
o orisà a que elas pertençam; o ilé- ibq-aku onde se encontram 
os "a.ssentos" e são adorados todos os mortos do ~f;bÇ; o "bar­
racão" destinado a todas as cerimônias de caráter público do 
"terreiro". Isto significa que, qualquer que seja o ori~à ao qual 
a sacerdotisa está devotada, ela faz parte do "terreiro", é mem­
bro "consangü íneo", está irmanada e unida pelos laços de ini­
ciação às autoridades, particularmente à lyâlôrisà e sobretudo 
aos antecessores e ancestrais do "terreiro". Ela faz parte de uma 
corrente da qual é a receptora e, com o correr do tempo, trans­
missora. O chefe supremo do "terreiro" a lyálôrisà, textualmente, 
a "mãe"-que-possui-os àri$à, que é responsável pelo culto dos 
orisà, é, ao mesmo tempo, a lyá-1' àse, isto é, a detentora e 
tra~smissora de um poder sobrenatural, de uma força propulsora 
chamada à~ç."' Esse poder, que permite quc •a exis tência seja, isto 
é, que a existência advenha, se realiza, é mantido, realimentado 
permanentemente no "terreiro". A Iyâ-l'à~ç é responsável por 
isso em primeiro lugar e todos os iniciados, sem exceção, ~e.v~m 
desenvolver ao máximo o àse do "terreiro" que em defm1hvo 
constitui seu conteúdo mais 'precioso, aquele que assegura sua 
existência dinâmica. 

11 O significado do â~f se rá longamente estudado no próximo capltu:o e será 
retomado em todo o presente ensaio. 
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Por meio da atividade ritual o à~~ é liberado, canalizado, 
fixado temporariamente e transmitido a todos os seres e objetos, 
consagrando-os. Cada indivíduo, por ter sido iniciado pela Jyá-
1' à~~ e através de sua conduta ritual, é um receptor e um im­
pulsor de à~~· 

Todos os objetos rituais contidos no "terreiro", dos que 
constituem os "assentos" até os que são utiltzados de uma ma­
neira qualquer no decorrer da atividade ritual, devem ser consa­
grados, isto é, ser portadores de à~ç. Os objetos têm uma fina­
lidade e uma função. Expressam categorias, diferentes qualida­
des. Seus elementos são escolhidos de tal forma que constituam 
11111 emblema, um símbolo. Madeira, porcelana, barro, palha, couro, 
pedras, contas, metais, cores e formas não se combinam apenas 
para expressar uma representação material. Os objetos que reú­
nem as condições estéticas e materiais requeridas para o culto, 
mas que não forem "preparados", carecem de "fundamento"; 
constituem uma expressão artesanal ou artística. O caráter sa­
grado é conferido por meio de um oro - cerimônia ritual -
no decorrer do qual o à~c é transmitido e armazenado tempo­
rariamente. É o à~( que permite aos objetos funcionar e adquirir 
todo seu pleno significado. Portadores de força mística, são 
ativos indutores de ação, que conformam e estimulam o processo 
ritual. Funcionam implantados dentro de um contexto, "movimen­
tados" pela força do à~C (Juana Elbein e Deoscoredes M. dos 
Santos, 1967: 19ss) (Juana Elbein, 1964). 

Assinalamos dois pontos, conduta dos integrantes e fixação 
temporária de. à~~- Com efeito, o conteúdo de q~f do "terreiro" 
está em relação direta com a conduta ritual observada por todos 
os seus iniciados e com a atividade ritual contínua de acordo 
com o calendário, preceitos e obrigações. É através do à~~, pro­
pulsionado por E~u, que se estabelece a relação do àiyé - a 
humanidade e tudo que é vida - com o (/run - os espaços 
sobrenaturais e os habitantes do além. 

O "terreiro", além do Jlé E$il com seu àjqbq e dos "assen­
tos" individuais de cada E#1 acompanhando cada um dos ori$à 
cultuados e localizados em cada Jlé-ori$à, tem em sua porteira 
principal o "assento" de E~u l'qna cuja importância em toda a 
~strutura do "terreiro" provém da função simbólica de E$il ( cf. 
mais adiante capítulos V II-VIII). 

Resumindo, o "terreiro" é um espaço onde se organiza uma 
comunidade - cujos integrantes podem ou não habitá-lo perma-
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nentemente - no qual são transferidos e recriados os conteúdos 
específicos que caracterizam a religião tradicional negro-africana. 
Nele encontram-se todas as representações materiais e simbóli­
cas do àiyé e do Çrún e dos elementos que os relacionam. O 
à~~ impulsiona a prática litúrgica que, por sua vez, o realimenta, 
pondo todo o sistema em movimento. 

Através da iniciação e de sua experiência no seio da co­
munidade, os integrantes vivem e absorvem os princípios do sis­
tema. A atividade ritual engendra uma série de outras atividades: 
música, dança, canto e recitação, arte e artesanato, cozinha etc., 
que integram o sistema de valores, a gestalt e a cosmovisão 
africana do "terreiro". 

Os membros da comunidade Nàgô estão unidos não apenas 
pela P.rática religiosa, mas, sobretudo, por uma estrutura sócio­
cultu ral cujos conteúdos recriam a herança legada por seus an­
cestrais africanos." 

" Nosso propósito aqui não é o de examinar a organização social do "terreiro" 
nem o de suas relações com a sociedade global. Assinalamos, apenas, os aspectos 
necessários ao desenvolvimento desta tese. Vários autores ocuparam-se com a 
organização social do "terreiro" (Nina RODRIGUES, 1935; Manoel QUERINO, 1938; A. 
RAMOS, 1940; Oona:d PIERSON, 1945; E. CARNEIRO, 1961; R. BASTIDE, 1961 ). Con­
tudo , poucos trabalhos tiveram o objetivo de comparar essa organização com aquela 
que caracterizava as etnias em seus lugares de origem. Até que ponto cada 
grupo de 01õri~à, com seu llé, seu nome genérico, sua própria graduação hierár· 
quica compreendendo os ~gán (membros masculinos aos quais toram confiadas 
funções administrativas). representam os idi-lé, clãs reconstituindo linhagens desa­
parecidas na diáspora. Ate que ponto o "terreiro" reformu1a a organização da 
fami.ia extensiva através de seus complexos laços de parentesco simbólico, repro· 
sentado pelos titulos e status de s•us Integrantes. Parece igualmente ser multo 
plaus1ve1 que a cúpula constituida pelas lya do .. terreiro" cou esponda às "mães 
do palácio" ( "mothers oi the palace") assinaladas por Mo rton WILLIAMS (1969: 65} 
e cujas funções se asseme1ham tanto : "As Ayaba eram... as "mães" do palãcio, 
a mais alta dignidade, igualmente conhecidas sob o nome de ayaba ijoye, esposas 
do rei que possuem titu1os... A maior parte das lyá·Afin eram sacordotlsas en­
carregadas dos a.tares do pa lãcio e "mães" das organlz . ções de culto. De uma 
granue Importância nas relações poli ucas do rei era a lyá Nós6, "mãe" 
ao culto de $àngó . . . " (lhe Ayaba were... the "mothers" oi tbe palace, the 
highest rank who wue also known as ayaba ljoye, lit:ed king's wives... 11\ost 
oi the lyd-Afin were priestesses, who were in cha rge oi the sh ri nes in the palace 
and were "motht rs" oi cult-organizatlons... OI most importance in lhe King's 
poli tical relations were the lyá /olósô, "mother" oi the cult oi Sangô"). O "terreiro" 
A~f <>po Afqnjá dedicado principalmente ao culto de Sdngô parecoria ser o exemplo 
tipo de uma organização onde se encontra recriada, nuina certa medida , aque la 
do palãcio de oyq com as lya do "terreiro" responsãveis por cada llé-órifâ, 
$àngô assumindo· diretamente o papel de Aláf in e a lya-Nàsô ocupando o posto 
supremo de / yá-l'àH, concentrando o poder ritual e o poder político !lo "terreiro". 
Essas semelhanças intensilicaram-se aínda depois da criação do "corpo de ministros" 
de ~àngó, compreendendo doze dlgnit ãrios , seis da direita e seis ua esquerda q ue, 
no d ecorrer das cerimOnias públicas, ficam à direita e à esquerda da l yálâse 
(Martiliano Eliseu do BONFIM, 1940}. • • 
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CAP/TU LO III 

Sistema Dinâmico 
O à!?~. princípio e poder de realização: os elementos 

materiais e simbólicos que o contêm; transmissão 
do à~ç . e relação dinâmica; graus de absorção, 

desenvolvimento do à~~ e a estrutura do "terreiro". 
A transmissão oral como parte componente da 

transmissão dinâmica: o som proferido e a palavra 
atuante, síntese e exteriorização de um vrocesso de 

interação; o som e a individualização· a· estrutura 
ternária e o movimento; a invocação; 

1

os mi:.os e os 
textos orais; a língua ritual Nàgô no "terrei'ro". 

n1zi~MOS no capítulo precedente que O conteúdo mais pre-
. ~·o~o d~ :·t~rreiro" era o à$Ç. É a fo rça que assegura a 

cx1stenc1a dmam1ca, que permite o acontecer e o devir. Sem 
'~·'if?, a existên~ia _:s taria pa~alisada, desprovida de toda possibi­
h~ade de reahzaçao. É o pnncípio que torna possível o processo 
v1t~I. Como . t~da f~rça, ? à~ç é transmissível; é conduzido por 
111e10s matena1s e s1mbóhcos e acumulável. É uma força que só 
pode ser adquirida pela introjeção ou por contato. Pode ser 
transmitida a objetos ou a seres humanos. Segundo Maupoli 
( 1943: 334), este termo "designa, em Nàgô, a força invisível, 
:1 força mágico-sagrada de toda divindade, de todo ser animado, 
de toda coisa" ' Mas esta força não aparece espontaneamente : 
deve ser transmitida. Todo "Objeto, ser ou lugar consagrado só 
'. ~ é ~tr~;és da aquisição de à~ç. Compreende-se assim que o 

te rreiro , todos os seus conteudos materiais e seus iniciados 
devem receber à~ç, acumulá-lo, mantê-lo e desenvolvê-lo. ' 

Para que o "terreiro" possa ser e preencher suas funções, 
deve receber à$~· O à$Ç é "plantado" e em seguida transmitido 
a lodos os elementos que integram o "terreiro". 

' · · · "déslgnc en Nàg6 ta force invisible, la force magico-sacrée de toute divinité, 
1Jc tout ttre animé, de toute chose". 
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Sendo o à~ç princípio e fo rça, é neutro. Pode transmiti:­
se e aplicar-se a diversas finalidades 0 11 realizações. A combi­
nação dos elementos materiais .e simbólicos que con~êm e expres­
sam o àse do "terreiro" varia mais do que ca racteriza o de cada 
õrlsà ou · Ó dos ancestrais. Por sua vez, a qualidade do à$C varia 
segundo a combinação dos elementos que ele contém e veicula; 
cada um deles é portador de uma carga, de uma energia, de 
um poder que permite determinadas realizações. 

Uma vez plantado o àse do "terreiro", etc se expande e 
se fortifica, combinando as qualidades e as significações de todos 
os elementos de que é composto : 

a) o à~{? de cada àrl§à plantados nos peji d.º? ilé-àr1$à, rea~i~e~tado 
através das oferendas e da ação ritual, transm111do a seus o,lon$a por 
intermédio da iniciação e ativado pela condu'.a individual e ritual; 

b) o à~{? de cada membro do "terreiro" que s?ma. ao. ~te seu àrl~à 
recebido no decorrer da iniciação, o de seu de~tmo 111d1v1dt~al , .º à~{? 
que ele acumulará em seu interior, o. i111i e que el ~ re~italizara .. par­
ticularmente através dos ritos do Bort - " dar co1111da a cabeça -
aos quais se adicionam ainda o à~!! herdado de seus próprios ancestrais; 

e) o à$e dos antepassados do "terreiro" , de seu~ mortos ilust~es, 
cujo poder é. acumulado e mantido ritualmente nos " assentos" do i/é-1b9. 

O à$Ç, como toda força, pode diminuir ou aumentar. ~ss~s 
variações estão determinadas pela atividade e conduta _ntua1s. 
A conduta está determinada pela escrupulosa observaçao dos 
deveres e das obrigações - regidos pela doutrina e prática 
litúrgica - de cada detentor de à~ç, para consigo mesmo, para 
com 0 grupo de olóri$à a que pertence e para com o "ter~eiro". 
O desenvolvimento do à~ç individual e o de cada grupo impul­
siona o à~e do "terreiro". Quanto mais um "terreiro" é an~igo 
e ativo, quanto mais as sacerdotisas encarregadas das obng~­
ções rituais apresentam um grau de iniciação elevada, tanto mais 
poderoso será o à~e do "terreiro". O conhecimento e o desenv~l­
vimento iniciático estão em função da absorção e da elaboraçao 

de à~ç. . . 
Podemos, neste estágio, enunciar uma das caractensttcas 

essenciais do sistema Nàgô: a cada elemento espiritual ou abstra­
to corresponde uma representação ou uma localização material 
ou corporal. A força do à~e é contida e t~an~mitida _através . de 
certos elementos materiais, de certas substancias. O a~e contido 
e transferido por essas substârtcias aos seres e aos objetos mantém 
e renova neles os poderes de realização. 
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O à~e é contido numa grande variedade de elementos re­
presentativos do reino animal, vegetal e mineral quer sejam da 
água (doce e salgada) quer da terra, da floresta, do "mato" ou 
do espaço "urbano". O à~<? é contido nas substâncias essenciais 
de cada um dos seres, animados ou não, simples ou complexos, 
que compõem o mundo. Os elementos portadores de à~e podem 
ser agrupados em três categorias: 

1. "sangue" "vermelho"; 
2. "sangue" "branco"; 
3. "sangue" "preto". 

t. O "sangue" "vermelho" compreende: 

a) o do reino animal: corrimento menstrual, sangue humano 
ou animal; 

b) o "sangue" "vermelho" do reino vegetal: o epo, azeite 
de dendê, o osun, pó vermelho extraido do Pterocarpus Erina­
ccsses (Abraham, 1958: 490), o mel, sangue das flores; 

e) o "sangue" "vermelho" proveniente do reino mineral: 
cobre, bronze etc. Veremos mais adiante que o amarelo é uma 
va riedade do vermelho como o azul e o verde sã·o variedades 
do preto. 

2. O "sangue" "branco" compreende: 

a) o "sangue" "branco" do reino animal: o sêmen, a saliva, 
o hálito, as secreções, o plasma (particularmente o do igbín, 
caracol) etc.; 

b) o "sangue" "branco" do reino vegetal: a seiva, o sumo, 
o álcool e as bebidas brancas extraídas das palmeiras e de 
:tlgw1s vegetais, o iyfrosün, pó esbranquiçado extraído do irósun 
(Eucleptes Franciscana F) (Abraham: 316), o àrí, manteiga 
vegetal ( shea-butter) etc.; 

e) o "sangue" "branco" proveniente do reino mineral: sais, 
~iz, prata, chumbo etc. 

3. O "sangue" "preto" compreende: 

a) o do reino animal: cinzas de animais; 
b) o do reino vegetal: o sumo escuro de certos vegetais; o 

//1i, índigo, extraído de diferentes tipos de árvores (Abraham: 
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187), é uma preparação à base de ilú, p6 ~1 z 11I esc 11 111 d1:1111:ido 

wáji; 
c) o que provém do reino mineral: carvão, ferro etc. 

Por extensão, existem lugares, objetos ou partes do corpo 
impregnados de à~ç: o coração, o fígado, os pulmões, os órgãos 
genitais, as raízes, as folhas, o leito dos rios, pedras; e outros 
que correspondem, de uma maneira bem definida, a alguma .das 
três cores mencionadas: os dentes, os ossos, o marfim etc. 

Falaremos da simbologia dos elementos que carregam e trans­
portam à$Ç em vários capítulos e, particularmente, no capitulo 
consagrado ao estudo das oferendas e dos sacrifícios. Veremos 
que toda oferenda, como toda iniciação e toda consagração, im­
plica na transmissão e na revitalização de à$f. Para que este 
seja verdadeiramente ativo, deve provir da cornbinaç~o daque­
les elementos que permitam urna realização determinada. A com­
binação dos elementos transmitidos quando se trata, por exemplo, 
de "plantar" o àse num "assento" do ori$à ôgún - patrono 
do ferro, ligado simbolicamente sobretudo ao preto - não será 
a mesma que a destinada ao "assento" de ô~àlâ - ori$à rela­
cionado com a criação, vinculado essencialmente ao branco. Con­
tudo, essa simbologia do preto ou do branco não é absoluta. 
Há. urna predominância mais ou menos marcada de um ou de 
outro segundo as circunstâncias rituais, mas cada elemento con­
tém sempre urna parte, . um signo do que simbolizam as outras 
cores. Tudo o que existe de maneira dinâmica contém os três 
tipos de sangue condutores de à~Ç'. com predominância de um 
tipo sobre os outros, dependendo e.te sua si tuação e de sua função 
na estrutura global do "terreiro". 

Sendo o à~e uma força CJ llC p<.:n11ile serem as coisas, terem 
elas existência e devir, podemos co11cl 11ir que tudo o que existe, 
para poder realizar- se, deve rL·cchcr ú:'i<:, as três categorias de 
elementos do branco, do vcrincllto e do preto que, em combina­
ções partícula rcs, co 11 ferem si gni íic;ido r 1111cional às unidades que 

compõem o sistema. 
Receber á.w significa incorporar os elementos simbólicos que 

representam os princlpins vil 11is t essenciais de tudo o que existe, 
numa part icular co111hl11nçlto que ind ividualiza e permite uma sig­
nificação dctcrn1i11ndn. Trnln- s(: ele incorporar tudo o que cons­
tituí o àiyé e o qn111, o 111111Hlo e o além. 

12 

() 1) .~ 1; til• 11111 " 1t·m·l111" 11 !\o (· "o líq11ido q11c co11ll'.·111 11111 
p• •ll lH d\' s:111g1tl' <k tod(ls (IS :rn i111a is sacri fic:i dos", com "11111 
p111 1r11 d\' l111 l:is ;is t't'v:ts q11e perknc<.: 111 <l <>S diversos àri!;à" ( E. 
1 :1111l·iro l !l4H : l l !i- 117, e citado por R. 13asticle, 196 1: 86), 
,: 11111 riotlrr tfc rt•olizaríio , transmitido através de uma combina­
('"' 11t1r firnlor, que co11fr111 representações materiais e simbólicas 
tl11 f1m11rn. do vermefflo e do preto, do àiyé e do qrun. 

1-:ssa combinação não é uma fórmula fixa. Cada combinação 
,. i't 11ic.i , determinada pela finalidade e pelas circunstâncias histó-
11rn-sociais específicas da comunidade a constituir-se. O mesmo 
,. v:'tlido para a consagração de cada "assento" ou objeto ritual, 
p:r r.i a elaboração do à~ç que será "plantado" em cada iniciado, 
p:1ra a seleção das oferendas a serem sacrificadas em cada cir­
n 111stância ritual. A cada vez será feita uma consulta prévia ao 
11r:'1culo que - conhecedor dos destinos - saberá determinar 
p:1rn cada ocasião a composição necessária do à~ç a ser "plan­
t:1do" ou revitalizado. 

Até aqui procedemos a um exame descritivo do à!jf; passa­
rl'mos, agora, a aprofundar-nos na questão de sua transmissão. 
l 11sistimos suficientemente no que melhor caracteriza o à!jf: trata­
s1· de um poder que se recebe, se compartilha e se distribui 
:ti rnvés da prática ritual, da experiência mística e iniciática, du­
r:1 11te a qual certos elementos simbólicos servem de veículo. É 
<1 11 rante a iniciação que o à~f do "terreiro" e dos àri$à é plantado 
l' transmitido às noviças. 

Assinalamos que a Jyálôri~à - "mãe" dos ori$à - sacer­
dotisa suprema do "terreiro", é, ao mesmo tempo, a Jyálq$e, 
" mãe" do à$Ç do "terreiro". Por ser o chefe supremo é quem 
possui os maiores conhecimentos e experiência ritual e mística, 
quem possui o à$(? mais poderoso e mais atuante. Ao ser inves­
tida como lyálq!je, ela é portadora do máximo de à!jf do "ter­
reiro" , recebe e herda toda força material e espiritual que possui 
o " terreiro" desde a sua fundação. E la será responsável não só 
pela guarda çle templos, altares, ornamentos e de todos os obje­
tos sagrados, como também deverá, sobretudo, zelar pela pi:eser­
vação do à~{? que manterá ativa a vida do "terreiro". Ela poderá 
transferir muitas de suas obrigações à cúpula das sacerdotisas as 
quais, por sua antiguidade, estão preparadas para assumi-las. 

O grau de iniciação é determinado pela antiguidade iniciá­
tica e não pela idade real da sacerdotisa. A prática ritual permitir­
lhe-á maior desenvolvimento de seu à~{' e decidirá seu lugar na 
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comunidade. O fgbef é socialmente estruturado segundo o maior 
ou menor grau de à~~ de seus integrantes: à~(? transmitido du­
rante os vários graus de iniciação, reforçado durante os ritos de 
pélSsagem de uma categoria ·a outra, "obrigações" do terceiro 
e sétimo ano e pelos ritos de confirmação de postos na hierar­
quia do "terreiro". 

O grupo de abíyán está composto pelos que foram iniciados 
no primeiro grau, através de ritos cuja finalidade principal con­
siste em mobilizar o à~~ individual e a estabelecer uma primeira 
relação com o à~c de seu ôri~à e o do "terreiro". O à~f é 
veiculado através da ação da lyálà~e, que manipula, consagra e 
transmite os elementos rituais apropriados por meio de cerimô­
nias especiais: o bQrí, adorar a cabeça, o orí-inu, e a " lavagem 
de contas", preparação do colar ritual, símbolo por excelência 
da relação "oficial" que se estabelece entre a pessoa e seu ôri~à. • 
Os abíyán não são sacerdotes, são fi éis do "terreiro", ao qual 
estão relacionados pela Jyálàse e por seu ôrisà que adoram 
no àjQbq comum. 

A categoria que os segue é a das iyàwo, que podem ser 
ou não escolhidas entre as abíyán. São as noviças do "terreiro", 
reclusas no ilé-à~~. que passam por todos os ritos de iniciação. 
A finalidade desse ciclo ritual consiste em "plantar" o à~f do 
"terreiro" e o dos óri~à individualizados das noviças, nos sím­
bolos materiais que mais adiante os representarão - os "assen­
tos" pessoais da iyàwo - e, ao mesmo tempo, transmitir, "plan­
tar" e desenvolver o à~(? no próprio corpo da sacerdotisa. Esse 
processo, que trataremos de maneira mais exaustiva no capítulo 
consagrado à individualização, permite a interiorização e a mo­
bilização de elementos simbólicos ou espirituais, individuais e 
coletivos, que transformam o ser humano num verdadeiro alta'r 
vivo, no qual pode ser invocada a presença do ôri~à. 

A lyrilà~e, insuflando e transmitindo o poder de que é de­
positária, distribui-o e comunica-o a todos os objetos-símbolos e, 
em particular, à noviça. Esta, por sua vez, converte-se em de­
positária e veículo do à~(? específico que ela recebe e manifesta 
de maneira visível e estruturada por intermédio da possessão. 
É a força do à~ç que permite que o óri~à seja e se realize. Os 
àri~à, forças ou entidades sobrenaturais, princípios simbólicos re-

• Sobre os diversos ritos de Iniciação. o leitor cncontrnrá Informações mais 
amplas no capitulo referente à Individualização. Diversos nutores trataram deste 
assunto: Manoel QUERINO..l 1938: 63-i5; René RIBEIRO, 1952: 68-71; P. VEROER, 1057: 
80-89 e 116-172; Roeer HASTIDE, 1961: 34-58 etc. 
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guiadores dos fenômenos cósmicos, soc1a1s e individuais são in­
rorporadcs, conhecidos, vívidos através da experiência da pos­
:-cssão. Todo o sistema religioso, sua teogonia e mitologia, é 
it·vivído através da possessão das sacerdotisas. Cada participante 
í· o protagonista de uma atividade ritual durante a qual o mundo 
histórico, psicológico, étnico e cósmico Nàgô se reatualiza. A di-
11:-imica da possessão expressa, num tempo recriado psicologica-
1111.:nte, aqui e agora, dramatizada numa experiência pessoal, a 
l·x istência de um sistema de conhecimentos, de uma doutrina. 
J\ doutrina só pode ser compreendida na medida em que ela é 
vivida através da experiência ritual - analogias, mitos e lendas 
n·vividos; o conhecimento só tem significado quando incorporado 
de modo ativo. 

Todo esse sistema complexo de comunicação e relações é 
propulsionado pelo à~c que a noviça recebe da lyálôri~a no 
decorrer da iniciação. A fidelidade aos preceitos e à experiência 
rilual continuarão desenvolvendo esse poder posto em movimen­
ln. Três anos depois de sua iniciação, a noviça efetuará uma 
nova "obrigação", que lhe permitirá passar a uma categoria 
superior de iyàwo. Com sete anos de iniciação, deverá realizar 
1111va cerimônia, durante a qual a lyálà~e a preparará e lhe 
t•11t rcgará alguns elementos e objetos rituais (particularmente o 
i~bá-à~(f, a cuia de à~(?) que lhe conferem a faculdade de passar 
da categoria de iyàwo à de ~gbqmi (textualmente: ~gbQn mi: 
meu mais velho, meu parente mais idoso). Essa promoção em 
ciclos de sete anos na escala de antiguidade e de classe é bem 
l'Specífica do sistema Nàgô. É mister assinalar a importância 
dessas cerimônias. É durante a cerimônia que a iyàwo recebe o 
ú~f que lhe permitirá passar de uma categoria a outra. Sem 
l·ssas cerimônias, a antiguidade não é mensurável. Uma iyàwo 
mesmo depois de quinze anos de iniciada, por exemplo, mas que 
11ão recebeu o igbá-à~f continuará sendo iyàwo e não poderá 
fazer parte das àjoye, quer dizer, as sacerdotisas detentoras de 
títulos e funções especiais. 

É do grupo de ÇgbQmi que sairão as lyá do "terreiro" que, 
por sua vez, serão confirmadas pela lyálà~~ através de ritos 
que as prepararão para suas funções. É igualmente em função 
de sua capacidade, de sua antiguidade, de seu à~f que são in­
vestidas pela lyálà.~ç as autoridades masculinas do "terreiro". 

Sem entrar em nenhum pormenor, porque a questão será 
retomada quando tratarmos da individualização e de E~ú em 
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vanos outros capítulos, assinalemos que a Jyálà~~ transfere e 
" planta" o à~f na noviça por intermédio de um ciclo ritual que 
culmina quando, no centro da cabeça da iyàwo, ela coloca e 
consagra o ó~il, pequena massa cônica composta de uma com• 
binação de étementos-substârtcias específica a cada iniciada. Tudo 
que é utilizado e transmitido passa pelas mãos da Jyálà~~· 

A lyálà~!! "tem sua mão" sobre todos os iniciados do "ter­
reiro", com raríssimas exceções, e isto será analisado quando 
tratarmos dos ritos rnortuár.ios e, particularmente, os relaciona­
dos com "tirar a mão" da lyálà~ç falecida. 

Resumindo, "recebe-se o à~!! das mãos e do hálito dos 
mais antigos, de pessoa a pessoa numa relação interpessoal di­
nâmica e viva. Recebe-se através do corpo e em todos os níveis 
da personalidade, atingindo os planos mais profundos pelo sangue, 
os trufes, as ervas, as oferendas rituais e pelas palavras pro­
nunciadas ( .. . ) . A transmissão de à~f através da iniciação e da 
liturgia implica na continuação de uma prática, na absorção de 
uma ordem, de estruturas e da história e devir do grupo ("terrei­
ra") como urna totalidade" (Juana Elbein e Deoscoredes M. 
dos Santos, 1970: 6). 

Duas pessoas, ao menos, são indispensáveis para que haja 
a transmissão iniciática. O àse e o çonhecimento passam direta­
mente de um ser a outro, nã~ por explicação ou raciocínio ló­
gico, num nível consciente e intelectual, mas pela transferência 
de complexo código de símbolos em que a relação dinâmica 
constitui o mecanismo mais importante. A transmissão efetua­
se através de gestos, palavras proferidas acompanhadas de mo­
vimento corporal, com a respiração e o hálito que dão vida à 
matéria inerte e atingem os planos mais profundos da persona­
lidade. Num contexto, a palavra ultrapassa seu conteúdo se­
mântico racional para ser instrumento condutor de à~f, isto é, 
um elemento condutor de poder de realização. A palavra faz 
parte de uma combinação de elementos, de um processo dinâ­
mico, que transmite um poder de realização. À~~: que isto 
advenha! 

Se a palavra adquire tal poder de ação, é porque ela está 
impregnada de à~f, pronunciada com o hálito - veículo existen­
cial - com a saliva, a temperatura; é a palavra soprada, vivida, 
acompanhada das modulações, da carga emocional, da história 
pessoal e do poder daquele que a profere. 
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Nas ocasiões em que é necessário reforçar o à~f das pala­
vras, a sacerdotisa que as profere mascara algumas substâncias 
<.:a rregadas de forças determinadas - grãos de pimenta da Costa, 
alaré, frutas africanas, como obi, orogbó etc. Quanto mais o 
ú~ç daquele que o transmite é poderoso, mais as palavras pro­
feridas são atuantes e mais ativos os elementos que manipula. 
Para que a palavra adquira sua função dinâmica, deve ser dita 
de maneira e cm contexto determinados. 

A transmissão oral é uma técnica a serviço de um sistema 
dinâmico. A linguagem oral está indissoluvelmente ligada à dos 
~estos, expressões e distância corporal. Proferir uma palavra, 
uma fórmula é acompanhá-la de gestos simbólicos apropriados 
ou pronunciá-la no decorrer de uma atividade ritual dada. Para 
transmitir-se à~!!, faz-se uso de palavras apropriadas da mesma 
íorma que se utiliza de outros elementos ou substâncias simbólicas. 

A oralidade é um instrumento a serviço da estrutura dinâ-
111ica Nàgô. A dinâmica do sistema recorre a um meio de co-
1nunicação que se deve realizar constantemente. Cada palavra 
proferida é única. Nasce, preenche sua função e desaparece. O 
símbolo semântico se renova, cada repetição constitui uma re­
sultante única. A expressão oral renasce constantemente; é pro­
duto de uma interação em dois níveis: o nível individual e o 
nível social. No nível social, porque a palavra é proferida para 
ser ouvida, ela emana de uma pessoa para atingir uma ou muitas 
outras; comunica de boca a orelha a experiência de uma gera­
ção à outra, ~ransrnite o à~~ concentrado dos antepassados a 
~erações do presente. 

A palavra é interação dinâmica no nível individual porque 
l"Xpressa e exterioriza um processo de síntese no qual intervêm 
lodos os elementos que constituem o indivíduo. A palavra é im­
portante na medida em que é pronunciada, em que é som. A 
l'lllíssão do som é o ponto culminante do processo de comuni­
c:1ção ou polarização interna. O som implica sempre numa pre­
sença que se expressa, se faz conhecer e procura atingir um 
ínterlocutor. A individualização não é completa, até que o novo 
ser não seja capaz de emitir seu primeiro som. No ciclo de 
111íciação da noviça, um dos ritos de fundamento é o de "abrir 
:1 fala", que consiste em colocar um à~~ especial na boca e 
sobre a língua da iyàwo, que permitirá à voz do óri~à se mani­
lestar durante a possessão. O ôri~à emitirá um grito ou som 
particular que o caracterizará, conhecido sob o nome de ké. O 
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ké é distintivo para cada ôri!jà, para cada anccstre. Ao examinar 
o culto dos ancestrais no "terreiro" de egún, veremos que os 
aparaka (representações não individualizadas) são mudos. 

"Abrir a fala" permitirá a os óri!já entrar cm comunicação 
com os homens, transmitir suas mensagens, transferi r à!jf. O ké 
permanecerá sempre um de seus símbolos mais expressivos. Vá­
rios mitos testemunham a dramaticidade que envolve o nascimen­
to do som e da palavra. O ké é uma síntese e uma afirmação 
de existência individualizada. 

O som, como resultado de interação dinâmica, condutor de 
à!jf, e conseqüentemente atuante, aparece com todo o seu con­
teúdo simbólico nos instrumentos rituais: tambores, agogo, ~~k~re, 
!j~ref, kala-kolo, àjà, §áworo etc. É evidente que todos esses 
instrumentos são "preparados", isto é, consagrados através da 
transmissão de à~ç apropriado às funções a que são destinados. 
Eles recebem uma combinação específica de substâncias e de 
palavras nas quais os três "sangues" estão representados. Será.o 
objeto de rituais periódicos destinados a fortificar seu àse e 
serão manipulados por pessoas que foram, por sua vez, prepa­
radas, o alabe e os olú-bàtá, que constituem o grupo de toca­
dores do "terreiro". 

Os sons produzidos pelos instrumentos agem sós ou em con­
junção com outros elementos rituais. Constituem formidáveis in­
vocadores das entidades sobrenaturais. São eficazes indutores de 
ação, promovendo a comunicação entre o àiyé e o 9run. • 

Dificilmente podemos deixar de assinalar um som muito par­
ticuJar proveniente da interação da palma da mão direita ba­
tendo no punho esquerdo. Num contexto apropriado e produzido 
por um iniciado de grau elevado, ele invoca a presença dos an­
cestrais do "terreiro" e de todas as entidades sobrenaturais. 

Toda formulação de som nasce como uma síntese, como um 
terceiro elemento provocado pela interação ativa de dois tipos de 
elementos genitores: a mão ou a baqueta percutindo no couro 
do tambor, a vareta batendo no corpo do agogo, o pêndulo 
batendo no interior da campainha àjà, a palma batendo no punho 
etc. Veremos mais adiante que o som da voz humana, a pala­
vra, é igualmente conduzida por É~ú, nascido ela interação dos 
genitores masculinos e femininos. 

• Para uma descrição dos Instrumentos rituai s, cnnsultnr : Melvllle HERSKOVITS, 
196~: 92-112; F. ORTIZ, 1950: 254-265; Clemente dn CRUZ, IOM: 51; Tlml oi Çdf, 
1959: 5-14; R. 8ASTIDE. 196 1: 23-25; H. U. BEIR, 1963: 154- 163; )uana Elbeln e 
Oeoscoredes M. dos SANTOS, 1967: 20-26; Lydla CAORERA, 1968: 398 . 
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O som é o resultado de uma estrutura dinâmica, em que 
a aparição do terceiro termo origina movimento. Em todo o 
sistema, o número três está associado a movimento. 

A palavra é atuante, porque é condutora do poder do à~~· 
A fórmula apropriada, pronunciada num momento preciso, induz 
à ação. A invocação se apóia nesse poder dinâmico do som. 
Os textos rituais estão investidos desse poder. 

Recitados, cantados, acompanhados ou não de instrumentos 
musicais, eles transmitem um poder de ação, mobilizam a ativi­
dade ritual. O oral está a serviço da transmissão dinâmica. Há 
textos apropriados para cada circunstância ritual, sempre trans­
mitidos no nível das relações interpessoais concretas. Um vasto 
conjunto de textos é transmitido e apreendido de maneira ini­
ciática. Tanto maior é o acúmulo de conhecimentos quanto maior 
(: a experiência ritual; entre eles se incluem o conhecimento apro­
priado de invocações, cantigas, longas séries de textos, mitos e 
lendas. O conjunto desses textos contribui para expressar o co­
nhecimento universal, cósmico e teológico, dos Nàgô; sua com­
preensão só é possível, se recolocados no sistema de relações di­
nâmicas. Como o expressa Maurice Houis ( 1972: 248): "Antes 
de serem formas de arte, são formas que têm o encargo de 
significar as múltiplas relações do homem com seu meio técnico 
e ético".• Esse conceito não é aplicável apenas aos textos, mas 
a todos os elementos que se combinam para expressar a ativi­
dade ritual. "0 conceito estético é utilitário e dinâmico. A música, 
as cantigas, as danças litúrgicas, os objetos sagrados quer sejam 
os que fazem parte dos altares - peji - quer sejam os que 
paramentam os ôri~à, comportam aspectos artísticos que integram 
o complexo ritual ( ... ). A manifestação do sagrado se expressa 
por uma simbologia formal de conteúdo estético. Mas objetos, 
textos e mitos possuem uma fi nalidade e uma função. É a ex­
pressão estética que "empresta" sua matéria a fim de que o 
111ito seja revelado ( ... ) . O belo não é concebido unicamente 
como prazer estético: faz parte de todo um sistema" (juana 
Elbcin, 1966: 1). 

• Píerre VEJ!OER chamou atenção para o conceito de ÔJf· Num artl&o interessante 
11066: 35), ele assina a, como Jt o fliera Maupoíl, "o poder vital, a energia con· 
111111 em todas as co1sàs" e o compara ao sç daomeano. Acreditamos ser os 
111 lmelros a faier sobressair o conttüdo dlnl1mlco do à§t, assinalar seu poder de 
11·• .lwção e mostrar o poder de açtlo da pat~vra precfsamente porque ela veicula 
um poder de realízaçtlo. Esses conceitos foram explicitados por nós quando exam!­
"'""ºs o à~f como melo de trans missão dos valores de cívlllzação Nàg6 (Juana 
l'lbcln e Deoscorcdes M. dos SANTOS, 1070: 5-12). -

• "Avant d'etre des formes d'art ce sont des formes qul ont la charee de 
•l~nlfltr lts mu/l/p/tr relatlon1 dt l'homme à 1on mllleu technlque ct lthique". 
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F orma e finalidade estruturam os textos e permitem clas­
sificá-los. Não está em nosso propósito examinar os diversos 
estilos e seus significados. Alguns estudos bons apareceram du­
rante os últimos anos; ainda ºque relacionados com a Africa 
Yorübá, eles poéem ser aplicados aos textos Nàgô do Brasil.• 
Também nos "terreiros" utilizam-se os oriki - nome atributivo 
que consiste, geralmente, numa frase aglutinada, um poema ou 
um canto expressando certas qualidades ou fatos particulares 
concernentes a pessoas, linhagens, divindades, lugares ou obje­
tos; os ofo e os àyájo - textos que co-ajudam a ação de certos 
preparados ou combinações de elementos apropriados para curar 
e para efetuar diversos "trabalhos"; os itan - histórias e lendas 
provenientes do sistema oracular e particularmente do ~rindílogun 
de aue falaremos mais adiante; uma série de textos contiecidos 
na Ni8éria sob o nome de iwín, utilizados unicamente para os 
ancestrais - egún - de que trataremos mais adiante; séries de 
cantigas que recebem o nome das cerimônias de que fazem parte: 
cantigas de pàdé, de à~~~Ç, de ~iré etc.; ou cantigas que tomam 
o nome da ação que elas contribuem a realizar: cantigas de in­
vocação, de matança, de despacho etc. Alguns desses textos foram 
inseridos cm seu contexto ritual ao longo cio presente trabalho. 

Sobre a estrutura mnemotécnica e particularmente a estru­
tura ritmada dos textos, referimo-nos ao muito bom trabalho de 
Maurice Houis ( 1971 : 60-69). Se bem que Houis analise com 
rara lucidez a simbiose de conteúdo e estrutura, o caráter funda­
mentalmente dinâmico da palavra proferida, o ritmo dos textos 
" inscrito numa expressão social" em que o movimento e a har­
monia cósmicos são revividos, ele acorda ao aspecto oral da 
comunicação desse "ser essencialmente participante" (citando 
Sastre, 1957) um papel preponderante que nos inquieta. Ao 
menos, do ponto de vista dos textos rituais, e ousamos pensar 
que eles constituem a quase totalidade da "literatura" oral Nàgô, 
essa apreciação parece-nos que merece ser reexaminada. Estu­
dar e pôr em relevo os textos orais, o estilo e a literatura oral, 
a transmissão oral como parte de um patrimônio e da técnica 
de comunicação de um grupo social é uma coisa, mas valorizar 
esse aspecto do sistema global ela comunicação ao ponto de falar 
de "cultura c>11 civil ização da oralidade" parece-nos pouco sa­
tisfatório por ser insuficiente. A transmissão do conhecimento é 

• E. LA~(BIKAN, 1956; s. A . BABALOLA, 1900; Wande ABIM DOLA, 1969; Pierre 
VEl<Gl:W, 1972. 
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veiculada através de complexa trama simbólica em que o oral 
constitui um dos elementos. O princípio básico da comunicação 
é constituído pela relação interpessoal. 

Essa relação realiza-se em todos os níveis possíveis, asse­
gurada por uma rica combinação de representações e de veículos. 
Parafraseando Lêvi-Strauss que assinala que a passagem da 
11ral iclade para a escrita "retirou da humanidade qualquer coisa de 
tssencial ... " ' diri<1mos que se continua a escamotear esse "qual­
quer coisa de essendal" da cultura Nàgô quando se pretende 
rlassificá-la apenas como oral. 

A palavra, os textos rituais constituem componente impor­
tante da ação ritual , mas ficando significativos em relação ao 
contexto, cm relação aos outros componentes. O à§Ç, princípio 
l' poder·quc mantém vivo e ativo o sistema, é fundamentalmente 
veiculado pelos três "sangues" materiais e simbólicos de que 
falamos no início deste capítulo e dos quais o hálito é apenas 
11111 elemento ainda que insubstituível. 

A presença das entidades sobrenaturais, on~a e egún, só 
pode tornar-se poss ível pela atividade ritual. As sacerdotisas, 
os altares, os objetos consagrados, todo o sistema ritual pararia 
se, periodicamente, não houvesse transferência e redistribuição 
de à~~-

0 conhecimento e a tradição não são armazenados, con­
~clados nas escritas e nos arquivos, mas revividos e realimen­
tados permanentemente. Os arquivos são vivos, são cadeias cujos 
l'lns são os individuas mais sábios de cada geração. Trata-se 
de uma sabedoria iniciática. A transmissão escrita vai ao en­
rnntro da própria essência do verdadeiro conhecimento adquiri­
do numa relação interpessoal concreta. É possível que essa mo­
dalidade tenha contribuído para a inexistência de· uma escrita de 
origem Nàf!.ô . A introdução de urna comunicação escrita cria pro­
blemas que ferem e debilitam os próprios fundamentos das re­
l,1ções dinâmicas do sistema. 

Esse é particularmente o caso referen te à salvaguarda dos 
textos nos " terreiros" Nàgô do Brasil. Perdida a língua como 
meio de comunicação cotidiano, só se conserva um riquíssimo 
repertório ele vocábulos, de frases e textos ligados à atividade 
ritual. Conslih1c111, hoje cm dia, uma língua ritual , utilizada uni­
t·a111e11te como veículo coadjuvante do rito. O sentido de cada 
vocábu lo foi praticamente perdido; o que importa é pronunciá-lo 

... "a retlré de l'hun1:1r.ité quc1que ch osc d'esscn 1iel ". 
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na situação requerida e sua semântica deriva de sua função 
ritual. • 

O empenho de alguns sacerdotes emi nentes em recuperar a 
significação total dos textos 'C)Ue eles utilizam não se deve ao 
seu desejo de recuperar o Nàgó como língua, mas a uma aspi­
ração muito mais profunda: a de integrar seu conhecimento, a 
de fortalecer a integridade do processo ritual, a de viver e 
"absorver" de maneira mais completa a trama simbólica do 
mundo Nàgó. • 

• Para uma descriçã o complementar, rccnvl:1111os no cnrltulo "Nàg6 ritual 
la n1:uage: lranscrl ption and notation" (Joa na l!LIWIN e Ocoscorcdcs M. dos SANTOS, 
1967: 13- 19) onde lndlcãvamo>: "Urna comr>rcc118llo e tradução adequadas 'dos 
textos que constituem e'emento fund . men ta l na composiçAo do ritua l perm itirão 
recons tituir, avaliar e situar os outros co mroncntes numa melhor pe rspectiva. e 
necessArio considerar o ritua l como um todo a fim de compreende r a significação 
de suas partes Integran tes" . (•An adeqn atc 11nders t:1ndlni: "nd t ranslation oi ine 
texts which are a fundamental el ement ln the composl t·on nl ritual, w 11 rr•" e 
us to reconst ruct, eva uate and pbce in better perspective the o ther componenfs. 
li Is necessary to view the ritual a~ a whole ln ordcr to understand the slgnilicance 
of lts component parts". 

• Num ou tro trabalho, ins istindo-se na necessidade d e proceder a uma coltta 
urgente, anotar e traduzir textos, indicávamos: •A tra nscrição e a tradução dos 
textos Nàg(J ( ••• ) devtrla m não só revelar alguns textos. an tigos defensivamente 
p reservados na dl;hpora (a lguns dos quais jâ desapnrecldos na Alrica) , não só 
produzir novo testemu nho da riqueza simbólica da poesia af ricana, mas também 
e pr lnclpa:mente perm itir aos participantes dos cultos NâP.ó a lcança r mais profunda 
e compt. ta compreensão da re.igião e de sua herança af ricana" . ("the transcrlptlon 
and trans latl on oi lhe Nàgó texts ( ... ) should not only revea l so me a nclent texts 
defens lvely prescrved ln the diaspora (some oi whl ch lt ave prob.ably already 
disappeared lrom Alrlca ), not on y bear new wltness to the symbohc wealth oi 
Alric• n poet ry, but above ali will enable pa rtlclpants ln th e Nagó cults to yl eld 
a deeper and more complete unders ta ndin g oi the rellgion an d oi tltelr Alrlcan 
heritage".) (Jua n a El.BEIN e Deoscoredes M. dos SANTOS, 1971 : 5) . 

52 

CAP/TU LO I V. 

Sistem a Religioso e Concepção 
do Mundo: Aiyé e <)run 

Os nove espaços do qrun e o õpó-prun. Mitos genéticos: 
os elementos cósmicos e a protoforma; a criação 

do mundo. O universo: suas representações; o 
igbá-odu e seus conteúdos simbólicos; os dois elementos 

geni!ores e o elemento procriado; os três termos e 
a unidade dinâmica. As quatro partes do mundo: 

nascente e poente (iyo õrun e iwô-õrun), a direita e a 
esquerda (Qtún àiyé e ôsi àiyé). 

Nºs CAPITULOS precedentes, examinamos alguns aspectos dos 
conteúdos do "terreiro". Assinalamos que através da inicia­

ção e da atividade ritual propulsionada pelo à~e, os membros 
da comunidade vivem e apreendem progressivamente os princípios 
do sistema religioso • ...s>s valores e a estrutura do mundo do Nàgô. 
Os integrantes do "terreiro" recriam a herança sócio-cultural 
legada por seus ancestrais. As novas contribuições recebidas pelo 
"terreiro" são profundamente africanizadas, retendo, das idéias 
fo râneas, unicamente as que reforçam sua própria concepção do 
mundo. 1 

Os Nàgó concebem que a existência transcorre em dois 
planos: o àiyé, isto é, o mundo, e o 9run, isto é, o além. O 
úiyé compreende o universo físico concreto e a vida de todos 
os seres naturais que o habitam, particularmente os ará-àiyé ou 
aráyé, habitantes do mundo, a humanidade. 

O iJrun é o espaço sobrenatural, o outro mundo. Trata-se 
de uma concepção abstrata de algo imenso, infinito e distante. 
t uma vastidão ilimitada - ode ?run - habitada pelos ara-

1 Lydia CABRER.A Indica Igualmente, no que concerne ao povo Lucumi (Yorubd) 
.t e Cuba (1968: 17) : "A escola pública, a universidade e um catolicismo que 
11comodam p~rfeltamcnte, e suas crenças não alteraram no fundo as idéias rell­
Klosas . . . " Já dissemos que não tinhamos lntençlo de estender nosso estudo aos 
l11contávels g rupos aculturados e que querlamos limitar-nos ao es tudo dos •terreiros" 
Nài:6 "puros", particularmente ao du Àf~ ôpó Af~nfd. 
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qrun, habitantes do qrun, seres ou entidades sobrenaturais. Quase 
todos os autores traduzem qrun por céu ( s ky) ou paraíso 
(heaven) ', traduções que induzem o leitor a erro e tendem a 
deformar o conceito em questão. Já dissc111ns que o qrun era 
uma concepção abstrata e, portanto, não é çonccbido como lo­
calizado em nenhuma das partes do mundo real. O qrun é um 
mundo paralelo ao mundo real que coexiste com todos os con.­
teúdos deste. Cada indivíduo, cada árvore, cada animal, cada 
cidade etc. possui um duplo espiritual e abs trato no qrun; no 
qrun habitam pois todas as sortes de entidades sobrenaturais 
sobre as quais nos estenderemos mais adiante. üu, ao contrário, 
tudo o que existe no qrun tem sua ou su<1s representações ma­
teriais no àiyé. 

Do que antecede, deduz-se la rg:1111cntc qnc a tradução de 
i}run por céu- paraíso é o fruto ele u111 :1 concepção insuficiente 
e de tendência forânea. Como assinala muito justamente Picton 
(1968: 33) no que concerne a um grupo lg/Jira : "mas não a 
idéia do céu, morada de deus e das almas dos justos que é 
forânea à crença tradicional lghira". • 

Os mitos revelam que, em épocas remotas, o àiyé e o õrun 
não estavam separados. A existência nflo se desdobrava em dois 
níveis e os seres dos dois espaços ia111 de um a outro sem 
problemas; os orisà habitavam o àiyé e os seres humanos podiam 
ir ao orun e voltar. Foi depois da vio l.1ç5o de uma interdição 
que o orun se separou do àiyé e que a cxistcncia se desdobrou; 
os seres humanos não têm mais a possibilidade de ir ao orun 
e voltar de lá vivos. 

Duas histórias, itàn 4, mantidas viv:1s pel a tradição oral, 
contam a criação de Sánmo, o céu atmosfera, conseqüência da 
separação do orun. 

. ' A Diclion_ary of Ih~, Yoruba lang11a1:e (l?~O: lfi8) " fltun : heaven. sky, cloud, 
lirmament, reg1ons above . ABRAHAM ( 1958: 527) "qr11t1 : lk:oven . . . ojú ~run = 
~de órun: Ih.e sky": Segundo a intcrprctaçno de llASCOM ( 1969: 103): 'Qlórun 
e o Deus Ceu reve ado nos versos de l/11 como o Deus do Destino" ("Qlórun 
is the . Sky God which is revealed ln thc l/á v~rscs ns the God oi Desliny"). 
conseqüentemente {lrun é associado ao céu . In clusive Morton Williams ( 1959: 59) 
falando da celebração cm óy9 do célebre rcstlval anua l do ür1111 fala de " •.. a 
celebração pelo Bashorun Jo õrun (O céu e os esp lrltos do céu)" Bashorun's 
celebralion or the õrun (sky an"d spirlts ln lhe sky ). 
. • "B!JI i;iot the idea oi Heaven, thc tlwi:lll ng of god with th e souls o! the 
Just, wh1ch 1s foreogn to tradilional lgbirn bell cf" . 

' f!' palavra Nàg~ it~n dcsigrya não &ó qualquer llpo de conto, mas também 
e~senc1 a mente. os ltan atowódówo, his tórias d< 1cmpos Ime moriais, mitos, recita­
çoes, lransm1 t1dos oralme~te de. uma geração a outra, partlcu larmcntc pelos babaláwo, 
sacerdotes do oráculo lfa. Os llón-lfã estão compreendidos nos duzentos e cinqüenta 
e seis "volumes" ou sii:nos chamados Odu, divididos cm "cap1tulos" denominados ese. 
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Uma delas conta, resumindo, que, no tempo em que o qrun 
limitava diretamente com o àiyé, um ser humano tocou indevida-
111ente o orun com mãos sujas, o que provocou a irritação de 
Olórun, e~tidade suprema. Este soprou, interpondo seu of urufú, 
:i r divino (hálito) que, transformando-se em atmosfera, consti-
1 uiu o sánmq ou céu. 

A segunda história é mais elaborada. No tempo em que o 
úiyé e o qrun eram limítrofes, a esposa estéril de um casal de 
rcrta idade apresentou-se em várias ocasiões a ôri~àlá, divin­
dade mestra da criação dos seres humanos, e lhe implorou que 
lhe desse a possibilidade de gerar um filho. Repetidamente 
ô risàlá se tinha recusado a atendê-la. Enfim, movido pela grande 
i ns i~tência, aquiesce ao desejo da mulher, mas com uma condi­
~·ão : a criança não poderia jamais ultrapassar os limites do 
úiyé. Por isso, desde que a criança deu seus primeiros passos, 
seus pais tomaram todas as precauções necessárias. Contudo, 
toda vez que o pai ia trabalhar no campo, o pequeno pedia para 
acompanhá- lo. Toda sorte de estratagemas eram feitas para evi­
tar que a criança acompanhasse o pai. Este saía escondido de 
111adrugada. À medida que a criança ia crescendo, o desejo de 
acompanhar seu pai aumentava. Tendo atingido a puberdade, 
uma noite, ele decidiu fazer um buraquinho no saco que seu pai 
levava todos os dias de madrugada e de pôr uma certa quanti­
dade de cinza no fundo. Assim, guiado pela trilha de cinza, 
conseguiu localizar seu pai e o seguiu. Eles andaram muito tempo, 
;1té chegar ao limite do àiyé onde o pai possuía suas terras. 
Neste exato momento, o pai apercebeu-se que estava sendo se­
gu ido por seu filho. Mas este não pôde mais deter-se, atravessou 
o campo e, apesar dos gritos do pai e dos outros lavradores, 
continuou a avançar. Ultrapassou os limites do àiyé sem prestar 
:itenção às advertências do guarda e entrou no Çrun. Lá, começou 
11111a longa odisséia no decorrer da qual o rapaz gritava e desa­
fiava o poder de ôri~àlá, faltando ao respeito a todos os que 
queriam impedi-lo de seguir seu caminho. Atravessou os vários 
espaços que compõem o i)run, lutando contra uns e outros, até 
chegar ao ante-espaço do lugar onde se encontrava o grande 
Orisàlá a cujos ouvidos chegou seu desafio insólito. Apesar de 
ter ·sido chamado a atenção várias vezes, o rapaz insistiu até 
que ôri~àlá, irritado; lançou seu cajado ritual, o qpá~óró, que, 
atravessando todos espaços do qrun, veio cravar-se no àiyé se­
parando-o para sempre do Çrun, antes de retornar às mãos de 
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órifalá. Entre o aiyé e o qrun apareceu o sánmq que se es­
tendera entre os dois. 

O ôfuruf ú, ar divino, é que separa os dois níveis de exis­
tência, o qrun do da vida. Veremos mais adiante que também é 
0 êmí, a respi ração, que diferencia um ará-àiyé - ser habi­
tante do mundo - de um ará-qrun, ser habitante do além. 

Nas duas histórias que resumimos, o qrun, o além, residên­
cia do sobrenatural, é diferenciado do Sánmq, a atmosfera, massa 
de ar soprada por Ql<jrun. 

A palavra Sánmq, indicando o céu-atmosfera fazendo par com 
il~, a terra, figura numa adivinhação muito conhecida na Nigéria­
Yorubá, registrada igualmente por Abraham ( 1958 : 625) : 

mo ~11 imf bààrà 
Eu defequei excremento vasto 

mo f í ewé bààrà bàó 
Eu com folha vasta o cobri. 

cuja resposta é: ilf + sánmq, isto é, terra e céu; o excremento 
representa a terra e a folha que o recobre o céu. Temos assim 
dois pares de noções utilizados figuradamente de maneira 
extensiva: 

àiyé-i;run = mundo-além; 
il~-sánmq = terra-céu. • 

f: comum referir-se à terra como àiyé subentendendo-se que 
i!Ç, a terra, não compreende a total idade do àiyé e que ao falar­
se de qrun, não se trata apenas do céu, mas de todo o espaço 
sobrenatural. O <;run é o doble abstrato de lodo o àiyé. QIÇrun, 
entidade suprema, o + ni + qrun, aquele que é ou possui 9run, 
não é apenas um deus ligado ao céu co1110 o pretendem certos 
autores, mas aquele que é ou poss11i lodo o espaço abstrato 
paralelo ao àiyé, senhor de todos os seres espirituais, das enti­
dades divinas, dos ancestrais de qualquer categoria e dos dobles 
espirituais de tudo que vive. f:, segundo esse conceito, que os 
mortos, oku-qrun, são chamados indistintamente ará-9run, habi­
tantes do qrun ou qwr;n ará ilÇ, habitantes da terra, espíritos da 
terra. As duas entidades sobrenaturais, que coletivamente repre­
sentam os mortos e os ancestrais, Onlli: e /molf, são represen­
tados por montículos de terra e é hatcndo ritualmente a terra 
- como veremos mais adiante - que dêvem ser invocados 
os ancestrais a fim de que dela surjam e se manifestem. 

• ABRAHAM mostra-se extremamente prudente; Inequivocamente. ele traduz Sdnmô 
= ls~nmQn, em sua s.:ralia pessoal - por " aky" (céu 11to11oslcra) (p. 597) e 9run 
por "heaven" (céu-paraiso) (p . .527) e dA numerosos exemplos. 
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Toda a ação ritual no "terreiro" está indissoluvelmente li­
gada à terra; desde Ql9run, passando por todos os àri§à até 
os ancestrais, todos são saudados e invocados no início de cada 
cerimônia derramando um pouco de água três vezes sobre a terra. 

No mesmo sentido, é interessante assinalar a informação 
dada por Richard Burton ( 1864 : 157) a respeito do ku-to-men, 
o país dos mortos dos Fanti "semelhante ao ipà-okú • dos êgbá" 1 

" (que é a) reprodução deste mundo e está localizado embaixo 
da terra" (o grifo é nosso). É comum dizer ao referir-se aos 
àri~à que abandonam o corpo das sacerdotisas em transe: ó gún 
wql~ = ógún (ou o nome do órifà em questão) wq + ilt = 
esse àrifà retornou à terra ( wql~ = penetrar na terra). Da 
mesma forma, os Egún, ancestrais corporizados, referem-se fre­
qüentemente à sua morada no i;run que pareceria estar l igada 
à terra; são os ará-qrun, ou aw9n-ará-il~ e quando eles se reti­
ram diz-se igualmente Egún w9lr1 Egún voltou à sua casa na 
terra. Abraham registrou a mesma coisa para a A frica ( 1958 : 
670). Parece evidente que ilÇ, a terra, simbolizando o conjunto 
do àiyé - o mundo - representa o aspecto concreto materia­
lizado do qrun. Do mesmo modo que sánmq - céu-atmosfera 
- e ilf são dois aspectos do àiyé e constituem uma unidade 
inseparável, o àiyé e o qrun expressam dois níveis de existên­
cia inseparáveis. Essa unidade se manifesta claramente nas diver­
sas descrições e representações. 

Alguns babaláwo, sacerdotes versados nos mistérios oracula­
res·, descrevem o prun como composto de nove espaços. Ifátoogun, 
de Ôfogbo, descreve os nove espaços do qrun dando nomes 
particulares a cada um deles e os situando de maneira superposta, 
o do meio, coincidindo com o espaço terra, quatro acima, e 
quatro abaixo. Os nove compartimentos, formando um todo, estão 
unidos pelo àpó-<)run oun àiyé, pilar que liga o qrun ao àiyé. 

Falaremos mais adiante do àpó e de todas as suas re­
presentações. Os nove espaços do qrun figuram em várias his­
tórias de /fá, os itàn-lfa. • Numa dessas histórias, que reprodu­
ziremos integralmente mais adiante (cf. 137) , claramente são men­
cionados os nove (/run - qrun m~sUsán - quatro deles situa­
dos sob a terra - qrun isalf m~r~~rin. 

• ABRAHAM (p. 312) traduz lpó-okú por wthe here alter" (al~m). O A Dlct/onary 
nf the Yoruba language traduz : uHades, state oi death" (Hades, es tado de morte). 

• Um dos grupos Yorübd, da Nigéria . 
• Ver p. .54 nota 4 do rodapt. 
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Um dos nomes mais conhecidos de Oya lgbà/e, àri~à, pa­
trona dos mortos e dos ancestrais, é Yásan, nome que deriva de 
seu oríki: 

iyá-mesan-àrun 
Mãe dos nove ~run. 
Ela também é saudada como Alákàko, senhora do àpákàko, 

tronco ou ramo da árvore akàko cravado na terra, "assento" 
consagrado onde serão invocados os ancestrais; é o tronco ri­
tual que liga os nove espaços do qrun ao àiyé. Independente­
mente de outras significações, inclusive a ela indicação das cate­
gorias cios seres sobrenaturais reagrupados em nove comparti­
mentos, é interessante notar que o qrun não só "ocupa" o espaço­
terra, mas também, inclusive, o contorna por cima e por baixo, 
abrange a totalidade do mundo, e para não deixar a menor 
dúvida, quanto à simultânea 11biqliiclade e existência do qrun 
e do àiyé, ambos estão fortemente unidos pelo àpó que, em 
algumas histórias, é substituído por uma cadeia imponente, o 
Çwqn ámúnrq. 

Veremos igualmente que o símbolo nove aparece também em 
relação com os mortos e os ancestrais e o mito que fala dos 
nove filhos de Oya lgbàl~. 

Numa outra história, os compartimentos do qrun assumem 
posição horizontal, concebidos como pátios e construções distri­
buídas à maneira de um palácio Yorúbà, os espaços do palácio 
simbolizando o àiyé e reproduzindo na terra os espaços sagrados 
do qrun. • 

A representação mais conhecida do universo, d.1 unidade que 
constitui o àiyé e o Çrun é sobretudo simbolizada por uma cabaça 
formada de duas metades unidas, a metade inferior representando 
o àiyé, a metade superior o qrun, e contendo em seu interior uma 
série de elementos. Antes de examinar essa representação conhe­
cida com o nom~ de igbá-odu ou igbádti - assim como uma 
série de símbolos materiais estruturados à sua imagem - é 
importante determo-nos em dois mitos genéticos, o dos elemen­
tos cósmicos e o da terra, que permitirão uma melhor inter­
pretação dos elementos-signos do igbádu em função do símbolo 
como um todo. Numa densa síntese, a história nos informa que 
nos primórdios existia nada além de ar; Olórun era uma massa . . 

•O. J. A. OJO (1967) fornece um enfoque Interessante do palácio como 
espaço sagrado ao descrever e classificar os vários tip os de palácio Yorubá. 
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111finita de ar; quando começou a mover-se lentamente, a respirar, 
111 11 a parte do ar transformou-se em massa de água, originando 
Ori~ànlá, o grande ôri~à-Funfun, àri~à do branco. O ar e as 
:1guas moveram-se conjuntamente e uma parte deles mesmos 
lrJ nsformou-se em lama. Dessa lama originou-se uma bolha ou 
1111111tículo, primeira matéria dotada de forma, um rochedo aver-
111l·lhado e lamacento. Ql<jrun admirou essa forma e soprou sobre 
" montículo, insuflando-lhe .seu hálito e dando-lhe vida. Essa 
lo rma, a primeira dotada de existência individual, um rochedo 
d.: laterita, era E:sú, ou melhor, o proto-E~ú, E~ú Yangí, do qual 
1r;1ta remos mais adiante (cf. p. 134). Ê~ti é o primeiro nascido 
, la existência e, como tal, o símbolo por excelência de elemento 
procriado. 'º Se no inicio esse mito nos pareceu influenciado 
11clo cristianismo, não há a menor dúvida de que sua formulação 
,. absolutamente Yorubá. A relação entre Olórun, proto-matéria 
tio universo, o hálito - emí - e o àfuruf ú, ar divino, com o 
vkrncnto existencial que dá a vida, o emí, é indiscutível. A po­
s i,-;fo de ôri~àlá na escala hierárquica e sua relação com o ele-
111e11 to água são igualmente indiscutíveis. 

Cada ano litúrgico começa no "terreiro" pelo ciclo das águas 
1k' ô~àlá. A lama, a terra como elemento, é a matéria fecunda 
1· ela está associada a vários àri~à, princípios progenitores femi-
11inos, particularmente Odiiduwà. Quanto a .E~ú, em seu status 
de fi lho, elemento-símbolo daquilo que é procriado, examiná-lo­
i:mos de maneira extensa no capítulo consagrado a esse ôri~à 
fu ndamental. 

Enquanto ô~àlá está associado à água e ao ar, Oduduwa 
l'Stá associada à água e à terra. Lembremos que água e ar 
pertencem aos elementos-signos do "sangue branco" do à~ç e 
que a terra é, por excelência, condutora do "sangue vermelho" 
e <lo "sangue preto" do à~ç. 

ô!làlá, conhecido igualmente com o nome de Qbàtálà, e 
Odiiduwà, respectivamente princípio masculino e princípio femi­
nino do grupo dos àri~à funfun, do br<1nco, disputam-se o título 
de àri~à da criação. A luta pela supr'emacia entre os sexos é 
11111 fator constante em todos os mitos e textos litúrgicos Nàgô. 

Segundo alguns mitos, Odüduwà, também chamada Odüa, 
e a representação deificada das lyá-mi, a representação coletiva 
das mães ancestrais e o princípio feminino de onde tudo se 

•• Esse história nos foi recitada e traduzida pelo Sr. David Agboola Adeniji, 
Ancião de lwo, com quem trabalhamos bastante wuante nossa última estada na 
Nigé ria em 1970/71. 
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origina. Assim, Odu corresponde a Qbàtálà ou Qrisàlá, que é o 
princípio masculino. 

Esses conceitos e seres divinos são representados simboli­
camente pela cabaça ritual :.._ o igbá odu - que representa o 
universo, sendo a metade inferior Odua e a parte superior, 
Qbàtálà. 

Pareceria assim que o àiyé é o nível de existência ou o 
âmbito próprio controlado por Odilduwà, poder feminino, sím­
bolo coletivo dos ancestrais femininos, enquanto o 9run é o nível 
de existência ou o âmbito próprio controlado por Qbàlálá, sím­
bolo coletivo do poder ancestral masculino. 

Odua cria a terra e Qbàlálà cria todas as criaturas do 9run 
cujos ,dobles serão encarnados na terra. Um babaláwo de /ff 
insistiu com Bascom ( 1969: 115) que cada pessoa . "tem duas 
almas guardiães, uma residente em sua cabeça e a outra no 
qrun. A do qrun é sua contraparte espiritual individual ou seu 
doble"." 

Com efeito, no capítulo consagrado à individualização, estu­
daremos as representações materiais dos dobles espirituais que 
povoam o qrun. 

O papel reservado aos ôri~à-f unfun na criação do universo, 
sua luta pela supremacia e o acordo que fizeram a fim de manter­
se unidos. única maneira de conservar a existência do mundo, 
são magnificamente ilustrados pela história-mítica sobre a c riação 
do mundo - o ltàn igbà-ndá àiyé - tal qual é revelada pelo 
odit-1/á ôtúrúpõn-ôwónrín. " Essa narração pode ser analisada 
em três partes: a omissão de Qbàtálà em realizar o sacrifício 
e o tomar à frente por Odua; a criação da terra, e a reabilitação 
de Qbàtálà e a criação de seres; a luta pela supremacia e o 
acordo final tal qual é revelado pelo Odu /fá lwõri-óbere. 

Novamente somos obrigados a resumir a narração em lugar 
de documentar a longa versão bilingüe. A história é rica em 
pormenores que esclarecem numerosos significados rituais, mas 
limitar-nos-emos à linha medular da narração para não nos afas­
tarmos em demasia de nosso tema inicial: a relação àiyé-qrun 
e os elementos do igbá-odu, representação material do universo. 

•• • • • "has two "ancestral guardian souls", one resldlng ln hls hcad and lhe 
other ln grun. The one in 9run is his Individual splritual counterpart or double''. 

" Como dissemos mais acima, o conjunto dos textos oraculares de /fá com­
preende dezesseis corpos ou "volumes" chamados Odti e cada um é representado 
por um signo. Por sua vez, cada odü pode combinar-se com os outros quinze, 
da11do lugar a um duplo Sil!rtO chai!tãdo flrtlt>-od(J cúJo nome é combinação dos 
dois signos de onde provém, lormando ao tódo• 2~6 signos. 

Ver também p. :14 nota 4 do rodapé. 
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Quando Ql<jrun decidiu criar a terra, chamou Qbàtálà, 
entregou-lhe o "saco da existência", àpõ-iwà, e deu-lhe as ins­
truções necessárias para a realização da magna tarefa. Qbàlálà 
reuniu todos os qri~à e preparou-se, sem perda de tempo. De 
saída, encontrou-se com Odila que lhe disse que só o acompa­
nharia após realizar suas obrigações rituais, Já no óna-(Jrun, ca­
minho, Qbàlálà passou diante de Ê~Ú. Este, o grande contro­
lador e transportador de sacrifícios que domina os caminhos, 
perguntou-lhe se já tinha feito as oferendas propiciatórias. 
Sem se deter, Qbàtálà respondeu-lhe que não tinha feito nada 
e seguiu seu caminho sem dar mais importância à questão. E 
foi assim que Ê~Ú sentenciou que nada do que ele se propunha 
empreender seria realizado. Com efeito, enquanto Qbàlálà seguia 
seu caminho começou a ter sede. Passou perto de um rio, mas 
não parou. Passou por uma aldeia onde lhe ofereceram leite, 
mas ele não aceitou. Continuou andando. Sua sede aumentava 
e era insuportável. De repente, viu diante de si uma palmeira 
lgí-õpe e, sem se poder conter, plantou no tronco da árvore 
seu cajado ritual, o õpá-~óró, e bebeu a seiva (vinho de pal­
meira). Bebeu insaciavelmente até que suas forças o abandona­
ram, até perder os sentidos e ficou estendido no meio do ca­
minho. Nesse meio tempo, Odüa, que foi consultar !fá, fazia 
suas oferendas a E~ú. Seguindo os conselhos dos babaláwo, 
ela trouxera cinco galinhas, das que têm cinco dedos em cada 
pata, cinco pombos, um camaleão, dois mil elos de cadeia e 
todos os outros elementos que acompanham o sacrifício. ÊfÚ 

apanhou estes últimos e uma pena da cabeça de cada ave e 
devolveu a Odita a cadeia, as aves e o camaleão vivos. Odua 
consultou outra vez os baba/áwo que lhe indicaram ser necessá­
rio, agora, efetuar um l}b9, isto é, um sacrifício, aos pés de 
Olórun, de duzentos igbin, os caracóis que contêm "sangue 
l;ránco", "a água que apazigua", omi-erõ. 

Quando Odua levou o cesto com igbin, Ql9run aborreceu-se 
vendo que Odita ainda não tinha partido com os outros. Odua 
11ão perdeu sua calma e explicou que estava obedecendo a ordens 
de /fá. Foi assim que Ql9run decidiu aceitar a oferenda e ao 
abrir seu Apére-odu - espécie de grande almofada onde geral-
111cnte Ele está sentado - para colocar a água dos igbin, viu, 
rnrn surpresa, que não havia colocado no àpõ-lwà - bolsa da 
l'Xistência - entregue a Qbàtálà, um pequeno saco contendo 
:1 terra. Ele entregou a terra nas mãos de Odüa para que ela, 
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por sua vez, a remetesse a Qbàtálà. Odiw partiu para alcançar 
Obàtálà. Ela o encontrou inanimado ao pé da palmeira, contor­
nado por todos os ori$à que não sabia m que fazer. Depois de 
tentar em vão acordá-lo, ela ·apanhou o àpo-iwà que estava no 
chão e voltou para entregá-lo a Olórtlfl. Este decidiu, então, 
encarregar Odtia da criação da terra. Na volta de Odüa, Qbàtálà 
ainda dormia; ela reuniu todos os orisci e explicou-lhes que fora 
delegada por Olórun e eles dirigiram-se todos juntos para o 
órun Ãkàso por onde deviam passar para assim alcançar o lugar 
de:erminado por Olórun para a criação da terra. Esú, ógún, 
Ó$ÔSi e lja conheciam o caminho que leva às águas onde iam 
caçar e pescar. ógún ofereceu-se para mostrar o caminho e 
converteu-se no Asiwajú e no Olúlànà - aquele que está na 
vanguarda e aquele que desbrava os caminhos. Chegan.do diante 
do ópó-orun-oún-Ãiyé, o pilar que une o orun ao mundo, eles 
colocaram a cadeia ao longo da qual Odtia deslizou até o lugar 
indicado por cima das águas. Ela lançou a terra e enviou Eyt;lé, 
a pomba, para esparramá-la. Eyelé trabalhou muito tempo. Para 
apressar a ·tarefa, Odi.ta enviou as cinco galinhas de cinco dedos 
em cada pata. Estas removeram e espalharam a terra imediata­
mente em todas as direções, à direita, à esquerda e ao centro, 
a perder de vista. Elas continuaram durante algum tempo. Odtia 
quis saber se a terra estava firme. Enviou o camaleão que, com 
muita precaução, colocou primeiro uma pata, tateando, apoiando­
se sobre esta pata, colocou a outra e assim sucessivamente até 
que gentiu a terra firme sob suas patas. 

O/e? Kole? 
Ela está firme? Ela não está firme? 

Quando o camaleão pisou por todos os lados, Odua tentou 
por sua vez. Odüa foi a primeira entidade a pisar na terra, 
marcando-a com sua primeira pegada. Essa marca é chamada 
ese ntaiyé Odüduwà. 
. • Atrás de Odüa vieram todos os outros ori~à colocando-se 
sob sua autoridade. Começaram a instalar-se. Todos os dias 
Qrúnmilà - patrão do oráculo !fá - consultava !fá para Odtia. 
Nesse meio tempo Qbàtálà acordou e vendo-se só sem o àpó-iwà 
retornou a Ql<jrun, lamentando-se de ter sido despojado do àpó. 
Ql<jrun tentou apaziguá-lo e em compensação transmitiu-lhe o 
saber profundo e o poder que lhe permitia criar todos os tipos 
de seres que iriam povoar a terra. A narração diz textualmente: 
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" l.H; àjtilçi yé nni i~~dá, tí ó f i m<jçi ~~dá àwon eniyàn àti orí$irísi 
0 /11111 gbogbo ti 9 9 mqq Ode àiyé oun àti igi gbogbo, itàktin, 
1.11ríko, Fanko, fiYf, ~ja ali àwon eniyàn". 

"Os trabalhos transcendentais de criação permitir-lhe-iam 
rriar todos os seres humanos e as múltiplas variedades de espé-
1 11.:s que povoariam os espaços do mundo: todas as árvores, 
plantas, ervas, animais, aves, pássaros, peixes, e todos os tipos 
li11111anos". 

Foi assim que Qbàtálà aprendeu e foi delegado para executar 
1·sscs importantes trabalhos. Então, ele se preparou para chégar 
.'1 terra. Reuniu os óri$à que esperavam por ele, Olúf<ln, Eteko, 
< Htíorogbo, Olúwofin, ógiyán e o resto dos qri~à-funfun. 

No dia cm que estavam para chegar, qrúnmilà, que estava 
rnnsultando lf á para Odtia, anunciou-lhe o acontecimento. Qbàtálà, 
l'li: mesmo, e seu séquito vinham dos espaços do qrun. Qrúnmilà 
kz com que Odua soubesse que se ela quisesse que a terra fosse 
li rmemente estabelecida. e que a existência se desenvolvesse e 
rrcscesse como ela havia projetado, ela devia receber Qbàtálà 
rt1 111 reverência e todos deveriam considerá-lo como seu pai. 

No dia de sua chegada, Qrisànlá foi recebido e saudado 
rom grande respeito: 

1. Qba-áláá o kú àbõõ! 
2. Qba nlá mo wá déé oo! 
3. O kú lrln! 
4. Erú wád ddjl. 
5. Erú wáá dájl. 
6. Olówó àiyé wõnyé o õ. 

1. Qba áldá, seja bem-vindo! 
2. Qba nlá (o grande rei) acaba de chegar! 
3. Saudações por ocasião da viagem qu·e você acaba de fazer! 
4. Os escravos vieram servir seu mestre. 
5. Os escravos vieram servir seu mestre. 
6. Oh! Senhor dos habitantes do mundo! 

Odtia e Qbàtálà ficaram sentados face a face, até o mo-
111ento em que Qbàtálà decidiu que iria instalar-se com sua 
J!Cnte e ocupariam um lugar chamado ldítàa. Construíram uma 
cidade e rodearam-na de vigias. 

Segue-se um longo texto, segundo o qual os dois grupos 
se interrogavam a fim de saber quem realmente devia reinar. 
~ic Qbàtálà é poderoso, Odtiduwà chegou primeiro e criou a 
lcrra sobre as águas, onde todos moram. Mas também foi 
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Qbàtálà quem criou as espec1es e todos os seres. Os grupos 
não chegavam a um acordo e as divergências e atritos se fi­
zeram cada vez mais sérios até gcncrar cm escaramuças. 

As opiniões não eram constantes e os partidários de um 
ou de outro tanto aumentavam ou dimi nuiam de acordo com o 
que parecia ser mais poderoso, até que explodiu urna verdadeira 
guerra, colocando em perigo toda a criação. órúnmilà interveio 
e um novo Odit, lwori-óbere, trouxe a solução. Esse signo apa­
receu no dia em que Qrúnmilà consultou /fá a fim de que solu­
cionasse a Juta entre Qrisànlá e Odtia. 

Qrúnmilà usou de toda sua sabedoria para fazer Odita e 
Qbàtálà virem a Oropo, onde conseguiu sentá-los face a face, 
assinalando a importância da tarefa de cada um deles; recon­
fortou Qbàtálà, dizendo que ele era o mais velho, que Odita 
havia criado a terra eQ1 seu lugar e que ele tinha vindo para 
ajudar e para consolidar a criação e não era justo que ele 
botasse tudo a perder. Depois, convenceu Odtia a ser amável 
com Qbàtálà: não tinha sido ela quem havia criado a terra? 
Por acaso Qbàtálà não tinha vindo do qrun para que convivessem 
juntos? Por acaso todas as criaturas, árvores, animais e seres 
humanos não sabiam que a terra lhe pertencia? 

/nú Qduaà ó rõ, 
/nú Qrl~àlq naa a si roo. 
Odua apazigou-se, 
Obàtálà também se apazigou. 

'.Foi assim que ele fez Odtia sentar-se à sua esquerda e 
Obàtdlà à sua direita e colocando-se no centro, realizou os sa­
~rifícios prescritos para selar o acordo. 

É a partir desse acontecimento que se celebram, anualmente, 
os sacrifícios e o festival com repasto (qdqdún sise) que reúne 
os dois grupos que cultuam Odtiduwà e Qbàtálà, revivendo e 
reatualizando a relação harmoniosa entre o poder feminino e o 
poder masculino, entre o àiyé e ó 9run, que permitirá a sobre­
vivência do universo e a continuação da existência nos dois 
níveis. 

As duas metades do igbá-odti devem manter-se unidas, qrun 
e àiyé, Odua e Qbàtálà, o feminino e o masculino complementam­
se para poder conter os elementos-signos que permitem a pro­
criaçãó e a continuidade da existência. 
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Picton ( 1968: 35) assinala para os J gbíra a existência de 
uma relação semelhante entre ohomorihi (ser supremo que abran­
ge o céu-atmosfera e os céus-paraísos, mestre da chuva, "a 
qual é uma das provas mais evidentes de seu poder e de sua 
presença") " e ~t~ (a terra). 

"A idéia é que ohomorihi e !1! se complementam, são imen­
samente vastos e se encontram no horizonte. Ambos começaram 
:i existir juntos: um não criou o outro. Ohomorihi é o marido 
l' ~f~ sua mulher ; da mesma forma que um marido impregna 
sua mulher de sêmen. ohomorihi fertiliza ele com a chuva a fim 
de fazer brotar os g~ãos". " • • 

Veremos num outro mito que transcreveremos inteiramente 
(d. p. 159) que são_ também "feixes de chuva" do qrun, esca­
pando das mãos de E~ti que os transporta quando o mundo está 
perto de perecer, que caem sobre a terra, fecundam-na o 
rl'generam-na: 

"Ase ti doyún nle àiyé, 
Ató ti domo 
o À~e estendeu-se e expandiu-se sobre a terra, 
O sêmen tornou-se filho. 

A interação da chuva-sêmen, condutora de à~e "sangue 
hranco" em contato com a terra, condutora de àfe "sangue ver­
melho" e "sangue preto", é necessária à procriação, ao constante 
processo de renovação e sobrevivência do universo. 

O conteúdo do igbá-odti é considerado como um dos mais 
i111portantes segredos. Bascom ( 1969: 82) indica " . . . em IN 
os adivinhos acreditam que o fato de revelar seus conteúdos 
(cio igbádit) causaria sua morte ... " •• Separar as partes do 
1ul1á-odti também significa o aniquilamento. Abraham ( 451) 
observa: "Em certas versões, ela ( Odtiduivà) é a mulher de 
Ohàtálà: essa união é simbolizada por duas cabaças embran­
quecidas, estritamente ajustadas uma à outra. Odtiduwà é a 
divindade que se supõe dar longa vida, assim todos os chefes e 
.111ciãos possuem uma cabaça-odit em suas casas e se, por uma 

u "One oi lhe most dlrcct evldence oi Ohomorlhl's pruence and power". 
" "The idea Is that Ohomorihi and ti~ comp"ement each otlier and are immensely 

wi<lc but meet together ai thc horizon. 'Oh<lmorihl and (IC both carne into existence 
'"l:<'lhe r: one dld not crente the other. Ohomorihl Is thc liusband and ~te his wife? 
111111 just as a husband lmpregnales his wlfe ... /. wlt11 semen, so • ohomorl/1/ 
'"' tlliz<s ele wlth raln ln order to bring lorth crops". 

,. " .. : • in l ft, divlncrs belleved that to reveal thelr contents (oi lhe igbãdu) 
"'•rn ld cause their dch.th ... " 
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razão qualquer, eles desejam morrer, abrem essas cabaças".•• 
Pessoalmente nunca vi o interior de um igbá-odti, mas referên­
cias feitas por outros autores permitem comparar suas informa­
ções e dar apoio à interpretação que o igbá-dü é o igbá-iwà, 
cabaça ou recipiente da existência, a união de dois elementos 
genitores contendo o elemento procriado, três termos que cons­
tituem uma unidade dinâmica. 

Desde os autores mais antigos, começando pelo Rev. 
Crowther, passando pelo Rev. Bowen e muitos outros, o igbá-dü 
foi objeto de considerável interesse. Maupoil (84) compara seu 
poder ao poder ancestral feminino, ao das K~nensi : "a divindade 
gbaadu ( igbá-dü) está simbolizada por uma ou várias cabaças 
com objetos misteriosos". " Pierre Verger ( 1966: 155) transcreve 
uma informação interessante comparável à de J. Johnson, men­
cionada por Dennet ( 1 S06 : 253). Segundo a história do Odü 
/fá ô~é ôyekú, recolhida por Verger, o igbá-dü é constituído 
por "uma cabaça contendo quatro outras cabaças menores for­
necidas por seus quatro "conselheiros", Qbàri~à, Qbàlúaiyé 
(~~pqná), ÓJ!Ún e Odúa. Cada cabaça contém a força desses 
ôrisà aue está simbolizada respectivamente pelo efun (branco), 
osdn (~ermelho), carvão de madeira (preto) e de lama apanha­
da no fundo de um rio (cor não especificada)"." 

Por sua vez, J. Johnson dá .a seguinte descrição: "0 igbádü 
é uma cabaça coberta contendo quatro pequenos recipientes feitos 
da casca da noz do coco cortada pelo meio e que contém, além 
de algo desconhecido para o não-iniciado, um pouco de lama 
num, um pouco de carvão noutro, um pouco de giz noutro e 
ainda num outro um pouco de pó vermelho da árvore African 
Rosewood - cada um deles destinado a representar certos atri­
butos divinos e que, com os recipientes que os contém, represen­
tam os quatro Odti principais - Eji Ogbé, óyekún Meji lbara 
M eji e Edí Meji - e essa cabaça está colocada numa caixa de 
madeira especial, devidamente preparada para esse fim, chamada 
Apéré. ,. A caixa é considerada extremamente sagrada, como um 

.. "ln some versions, She (Odüduwà) is lhe wile oi Qbút61a: thls union Is 
symbollzed by two whltcned calabashes c:osely lilling on top oi tach other. 
Odüduwà is the deity su pposed to give long lile, so ali chieis and elders have 
an odü-to/abas/1 in their houscs and li, lor some rcason, they wish to dle. they 
open these ca l:ibashes". . 

" ~La dlvlnité gbaadu (igbâ-dü) est symbolisée par une ou plus1eurs calebasscs 
conte:nant des obiers mistêrienxº . . 

,. "Une ca'cbasse cont<"ª"' quatre autrcs calrbasses plus petites apportees par 
ses quatre "conseillers", QMrl1c>, Q/Jàlrial)•é (~~P1ntí). ócrin et Odua. ChaQue 
rolthasse conllent la !orce de cc< ôrif<l. qui cs t sy mbolis éc rcspccllvement par 
l'tfun (blanc), osún (roui:e), charbon de bois (noir) et de la boue prlsc au fond 
d'une ri\1ic!re (couleur non spêcifii'l·l''. 

• Falaremos do Apiri no ca11itu:o consa~rado à individualização. 
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··111hk111a de Divindade, e é objeto de adoração. Jamais é aberta, 
• , ,·!'lo cm ocasiões muito especiais e muito importantes, por ex.: 
q11.11ulo uma desavença muito séria deve ser solucionada, mas só 
• .1hnta depois de se terem lavado as mãos e, freqüentemente, 
11.10 1111tes de lhe ter sido feita uma oferenda de sangue=•"; 
" ( .. ) o quarto onde está depositada é considerado de tal 
1 .. 1111.1 sagrado, que nenhuma mulher e nenhum homem não ini-
1 1.11111 jamais é autorizado a ai entrar e a porta que lhe dá acesso, 
1:1·1:ll111cnte. está embelezada com pintas de giz e carvão"." 

Citando Bascom ( 1969: 82ss): "Os adivinhos de Meko dis­
.,,.1. 1111 que seu Odti não era como aquele desenhado e êie'scrito 
fl"' Maupoil ( 1943: 168-170). Disseram que consistia numa ca-
1 •• 1,:1 branca coberta, contendo uma figura de barro cru igual 
·'" q11c representam Exu e conservada numa plataforma de terra 
l 1.rl1da ( itage) num quarto especial (iyara odti) onde apenas 
• ,.., :1doradores de 1/ á têm acesso permitido. A cabaça é aberta 
1 .1d;1 ano, no decorrer do festival anual, quando um animal lhe 
,. -;acrificado; mas é muito perigoso e as mulheres e os jovens 
11.10 podem entrar no lugar sagrado onde ela é conservada".= 

Concluindo, o igbá-odü contém os elementos-signos dos três 
..... :111gues" do à~~: o "branco" ( e/un ou giz), o "vermelho" (o 
11~ti 11 ou pó vermelho), o "preto" (carvão de madeira ou carvão) 
l(lll', com a lama, matéria-prima ("lama. apanhada no fundo de 
11111 rio" ou "um pouco de lama" ) constituem os elementos indis­
pl'11 sftvcis à existência individualizada. Isso se ratifica ainda pela 
111for111ação dada pelos adivinhos de Mftkq cujo igbádü contém 
11111:1 figura de barro cru igual às que representam É~u, símbolo 
fl"' excelência de elemento procriado e grande transportador 
d1· ú~q. 

'" "Thc igbádir Is a covered ca'abash, contalnlng four small vessels made from 
• " ' ,,,,,, 1 shél ls . cut each lnto two pieces ln the mlddle and whlch hold besldes somcthlng 
""~""wn to the unlnlliated, one a llltle mud, anotÍ1er a llttle charcoal, and another 
• . htllc C!ta lk, and another some, ci mw_ood , all which are intended to represent 
• • • 1.1111 º"''~' . attrlbutes, and wh1ch: w1th thc vcsscls containing them. rcpresent 
""' '"'!' pr!nc1pal Odu - Ejã Ogbe Oy~kún r\\eji, lbara r\\eji, and Edi Al eji -
""' .'"'~ ca.abash Is d ~poslted ln a spec1ally and wel:-prepared wooden box called 
AI"'"' fh~ box Is regarded as very sacred and as an emblem oi Oivinlty and Is 
• ' " " 'orslupped. lt 1s never opened, except on very specla l and importan l occaslons 
•• """" pcrhaps a serious difference Is to be sellled, and not wlth out washecÍ 
h.uuh. ancJ ohen tht offering oi blood". 

' "( .. :>. the room where it is deposited is considered so sacred that no woman 
11 1 uny 11111mt:alt'd man is cver permlttcd to enter into lt and the door openrng 
1111 .. 11 Is generally beautilled with chalk a nd charcoal ' co louring, giving lt a I"''" 11 :1pper.rance" . 

" ··.11~ko diviners said that their, odu is unllke that sketched and dcscribed by 
\11111 11111 ( l'!l43: 1€8-170). They sa1d lt consitts of a covered whlte ca abash 
• out.1111l11g a crude ela~ figure li~e those w~ich represent Eshu, and is kept on a 
"""' r> ntforrn (111·g•) 1n a spec1a l room (tyara odu) which only /fú worshlppers 
• "" 1·ntcr . The calabash is opened each year durlng the annual !estival when an 
"'' "'·" is sacrifict d to it; but it iS very dangerous and women and foung men 

1 1111101 cnt~r thc shrinc whtrc it is keptu. 
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Encontramos repetidamente na simbologia Nàgo três termos 
que constituem uma unidade dinâmica. 

Três são as cores básicas, resumindo os atributos essen­
ciais conferidos ao branco, ao vermelho e ao preto, indispensá­
veis para que a existência seja; três são os principios de ex­
pansão e de procriação: o masculino, o feminino e o procriado; 
três são os dias que constituem o ciclo completo do sacrifício 
anual; três vezes são repetidas as invocações e as ações na 
prática ritual : 

Mo pêé iba méta làá b'qkán 
"Eu invoco vezes três são como uma". 

Somente depois da terceira vez o invocado aparece ou res­
ponde, quer se trate· de àri~à, de ancestre, quer se tráte de no­
viça, sacerdotisa saindo do transe e1c. 

Morton Williams ( 1960: 372) procede a uma análise lúci­
da do simbolismo do três no que concerne à sociedade Qgbqni : 
"O terceiro elemento parece ser o mistério, o próprio segredo 
compartilhado. A união do masculino e do feminino na imagem 
edan simboliza o fato de reunir dois para fazer um terceiio" ... 

Entretanto, a observação da prática ritual e dos textos 
obrigam-nos a não concordar com ele num ponto fundamental, 
quando declara que "no resto da religião Yorúbà o três é evita­
do" . .. Ao contrário, toda a ênfase é colocada no três. O dua­
lismo, o quatro e seu quadrado, o dezesseis, compreendendo 
unidades em equilíbrio, devem sua própria subsistência ao fato 
de serem "movidos" pelas unidades de três. Assim, por exemplo, 
lf á - representado pelos dezesseis odu e seu quadrado, du­
zentos e cinqüenta e seis - ficaria rígido, desprovido de sig­
nificação funcional, se não estivesse sustentado e acompanhado 
inseparavelmente por Ê~u, lgbá-kfla, o "três" por excelência. • 

Isso se torna bem evidente nas representações geométricas 
bordadas, desenhadas e gravadas que integram o complexo sim­
bólico de esculturas e de objetos rituais: uma série de triângulos 
representando unidades dinâmicas de três elementos e uma série 
de losangos representando unidades de quatro elementos. 

., "The thlrd elemcnt seems to be the myslery, thc shared secret itsell. Th< 
union oi lhe mn le and the lemale ln lhe edan lmage sy mbolizes tltls puttlng two 
togetbcr to make a third". 

"' "ln the rest oi Yoruba rcliglon, three Is avoided" . 
::s Voltaremos a tratar dessa importante relação no capítulo consagrado a bfil· 
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A figura 1 representa os três elementos de uma unidade e 
· ' 1 igura 2 uma progressão de triângulos fo rmando losangos. 
1 111 rc todos os exemplos que poderíamos citar o mais interes­
.. 111'.c é,. ~alvez, o que ap~rece gravado no q~qn-ifá (prancha 

11111,il utilizada pelo babalawo durante o processo divinatório) 
" '. 'c'. 1111cntad? no Museum of Antiquities de Lagos (n. 61, XII, 
1 • 29). Dois rostos representando Êsu dividem a circunferência 
"'' <fp<jn em duas metades. Toda a· circunferência está traba­
ll1.11 la por uma borda talhada: uma metade ostenta uma pro-
1• 11:ssão de losangos e a outra uma série de progressões de 
t 11.111gulos tal qual estão reproduzidos na figura 3. 

/\ unidade de três elementos adquire toda sua expressividade 
d111,imica na representação espacial do cone (fig. 4), em que 
.1 rnroa dos Qba" constitui significativo epítome. 

Veremos mais adiante, quando tratarmos de E~ü, a relação 
•"-;tente entre o cone e a espiral, com seu símbolo ókôtà (es-
111 1·1c de caracol) como representação de expansão e crescimen­
'" (lig. 5). 

Finalmente, em relação à concepção do mundo, queremos 
11'1\'rir-nos a um outro nível de ver e de classificar os elementos 
d11 universo, categorias sobre as que não nos estenderemos por­
lflll' serão retomadas ao longo dos próximos capítulos. O Nàgô, 
.111 r:izer suas oferendas, apresenta-as em direção a quatro pontos 
dn l'spaço que representam o universo. Tendo a oferenda na mão, 
1 li- l'stcnde o braço para a frente saudando o nascente, o iyo-õrün; 
h·v:111do seu braço atrás, saúda o poente, o iwq-õrun; depois, 
•"· h'nde o braço para a direita, saudando o lado direito do 
1111111do, o qtún-àiyé; e, finalmente, para a esquerda, saudando 
11 l:1do esquerdo do mundo, o õsi-aiyé (fig. 6, 7, 8). 

Ao nascente pertence tudo aquilo que está em vias de de­
.1·11v<>.lvi111ento, o que está na frente, o iwájú, e que, ao cumpri r 

·.1·11 t'1clo, passará a pertencer ao poente, o que está atrás; aquilo 
q111· está acordado, que vive, que tem direção, o futuro, pertence 
.111 11ascente; aquilo que dorme, que está morto, o passado per-
1t·11cl' ao poente. Quando tratarmos da individualização, veremos 
q1w o orí (a cabeça) é equiparada ao nascente e fS4 (os pés), 
q111· nos conduzem e estão em contato com a terra, ao poente. 
,\\,1s também é do poente, dos ancestrais, que renasce a vida, o 

•• R. P. THOMPSON ( 1969) se aprolunda na descrição e aná:ise das coroas 
1 "11b<1, salientando sua lorma cOnlca. 
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nascente e assim sucessivamente. Veremos que o conceito àsese 
significa simultaneamente o princípio dos princípios e os mortos 
que permitirão o renascimento permanente. Por sua vez, todos 
os elementos do nascente e· do poente, do universo todo, rea­
grupam-se em duas categorias: os da direita e os da esquerda. 
Há, também, uma terceira categoria, que possui as qualidades 
e as significações dos da direita e dos da esquerda e cujos 
elementos são considerados pertencendo ao centro, tais como, por 

exemplo: 

emí - a respiração; 
Qlqrun, um dos cujos títulos é 
Qba arinún-róàde, senhor que concentra. em si mesmo tudo o que 

é interior e tudo o que é exterior, tudo o que é oculto e o que é manifesto; 
E~ú, princípio dinâmico da comunicação e da expansão, que tran~porta 

o àse·· 
•etc. 

A classificação simbólica de direita e de esquerda não deve 
ser interpretada como oposição, mas como sistema de relações. 
O símbolo só toma sua significação plena n11m contexto ou numa 

situação. 
Contrariamente à opinião de alguns autores não há, para o 

Nàgô brasileiro, alguma supremacia da direita sobre a esquerda 
e ele não lhe atribui nem uma conotação positiva nem negativa. 
Ambas as categorias são igualmente importantes e suas funções 
têm valores equivalentes e complementares. Assim, por exemplo, 
um indivíduo está constituído de elementos da direita, herdados 
de seu pai e de seus ancestrais masculinos, e de elementos da 
esquerda, herdados de sua mãe e de seus ancestrais femininos. 
De maneira geral, o que é masculino é considerado como per­
tencendo à direita e o que é feminino como pertencendo à es­
querda. O branco é associado ao masculino e, conseqüentemente, 
à direita; contudo, o leite materno que é branco é considerado 
como pertencendo à esquerda. 

As palavras qtún e osi - direita ~ esquerda - raramente 
são utilizadas sozinhas; geralmente elas acompanham o sujeito, 
qualificando sua pertença à direita ou à esquerda; assim diz-se 
otún-àiyé, osi-àiyé, l' owo ótún, l' qwo osi; e elas são usadas como 
prefixos para qualificar as funções dos dois subalternos que acom­
panham os titulares, tais como, por exemplo, para o Baat4: 
<)tún-Baalef, ôsi-Baal~ (o que está à direita do Baalef) (o que 
está à esquerda do BaalÇ). 
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. f>odcria~?s dar uma longa lista classificatória; preferimos, 
1111 11·11.1, _classificar os elementos à medida que procedemos à sua 
1 k,rn~·ao e a da ação ritual. 

O àiyé e o qrun representando os dois níveis do universo 
i"· 1·vnlcntc que a classificação de direita e de esquerda aplica~ 
•11 • 1:1nto aos elementos de um como aos do outro da mesma 
l•• 11 11it que eles são associados ao masculino ou ao feminino. 

/\ lama, matéria-prima, e os três elementos-signos que sim­
llo li ~ :1111 os tr.ês ~an.gues _- o branco, o vermelho e o preto -
1 • 111tnlo.s no 1gba-du estao representando igualmente a comple-
11 1rn1:1nclade dos três princípios ou forças que constituem o uni-
111·1 so e tudo o que existe: 

iwà + à~ç + àbá 

livà, princípio da existência 
A.~ç, princípio de realização 
A h~, princípio que induz, que permite as coisas de terem 

•li ll'lltaçao, de te rem direção ou de terem objetivo num sentido 
pt l·ciso. 
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CAPITULO V 

O Sistema Religioso e as Enti<jades . 
Sobrenaturais: (}l<}run e os /runmalt; 
Os ·lrúnmal~ e os ancestrais. Os lrunmal~ da direita 

e os da esquerda: Os ôri~à e o.s. ç~9ra. Emprego 
extensivo da palavra ôrieyà. Os on~a. e os ç.b9ra, 
símbolos de elementos fundamentai~, ge~1tores 

/'nos e feminirws, e os que s1mb?l~zam os 
mascu ' . t - Ortsanlã e os 

elementos procriados ou de tn eraçao; . • 
ôrisà-funfun, Odüduwà e os çb9ra; .º. ª~! que eles 

• veiculam: simbologia e c/ass1f1caçao. 

ara O
s Nàgô a existência transcorre simultanea-

VIMOS que p . . d . d ge-
mente em dois planos, no àiye e no 9'.un, ~~o.mina ? . 

. e te ara' a·1·ye' a todos os seres naturais do a1ye e ara-qrun 
nencam n - · d · R ferimo-ª todos os seres ou entidades sobrenaturais o orun. : 

6 nos am lamente ao fato de que no qrun se encontram. nao s os 
. . . d~1v·1ndades Nàgô e os ancestrais de todos os tipos, como 
onsa, ' · t · ·yé ln­
ta~bém os "dobles" espirituais de ~udo que ex1s e no. ai • -

sistimos no fato de que o espaço orun compreende ~~multanea 
mente todo o do àiyé, terra e céu inclusos, e. conseque~temente 
todas as entidades sobrenaturais, quer elas se1am associadas ao 
ar à terra ou às águas, e que todas são invocadas eh surg;m 
d~ terra. É assim que os ará-i}run são t~mbém. c ama os 
/rúnmal' ue Abraham (p. 319) ortografa /r~nmçnl'},; Essa de= 
. - t; ~ usada nos "terreiros" durante as mvocaçoes, no co 
:~~n~ç~~ ~ada ritual, quando são saudadas e invocadas t~das as 
entidades sobrenaturais. Ela aparece, cons~antemente, tambem, nos 
textos de !fá aplicada com sentido genérico. . 

Olórun, ou Qba-grun - Rei do i}run - a entidade suprema~ 
é o gr;nde detentor dos três poderes ou forç~s que tornam .~º~. 
sível e regulam toda a existência, tanto no qr~n. como ~º· a1y~: 
iwà + àse + àbá e foi Ele quem os transm1.tm. aos ru?rrz.ª ç 
de acord~. com as funções que lhes foram atnbu1das. /wa e o 

72 

poder que permite a existência genenca e lembramos que foi 
o àpo-iwà - a bolsa da existência - que Ql9run entregou a 
óri~àlá para que ele procedesse à criação do mundo. O iwà é 
veiculado por diversos elementos, entre os quais se encontra 
essencialmente o ar, o àf úrufú - a atmosfera - e o êmé - a 
réspiração. O iwà pertence ao domínio do branco e como tal 
representa existência genérica. O à~~. como já examinamos, é o 
poder de realização que dinamiza a existência e permite que ela 
advenha. já vimos igualmente que ele pertence às três cores. O 
ábá é o poder que outorga propósito, dá direção e acompanha 
o àH. Ql?run detém os três poderes no àpéré sobre o qual ele 
está '.'sentado". O àpéré contém, pois, tudo o que constitui e 
representa o universo. Não é surpreendente que suas representa­
,·ões no àiyé o explicitem, trazendo a marca das três cores­
signos dos três poderes, tais como os Apéré-odu que descrevem 
]. johnson e Bascom (cf. p. 66). 

Um dos títulos de Qlqrun é precisamente: 

Aláàba l'áà~~ 

:iquele que é ou possui propósito e poder de realização, título 
q11c delegou a Qbàtálà quando lhe ensinou e transmitiu o poder 
de criar seres.• 

Ql(Jrun é chamado Olódumare em numerosos textos de lf á 
l' aparentemente ambos são utilizados indistintamente. Nos "ter-
11·iros", a não ser na invocação: 

Qlprun Baba Olódiimare 

1·stc último nome não é utilizado; quando necessário se faz refe­
' ~ncia a Qltjrun. 

Não está em nossa intenção estendermo-nos sobre a con­
t 1· p~· ão de Ql9run, tarefa que fica a ser realizada apesar dos 
1·~ 1111.Jos já publicados. Uma interessante revisão crítica da litera-
1111 :1 existente a este respeito foi feita por P. Verger (1966). 
1 ll'vc-se também uma importante contribuição ao Prof. Bangbo~e 

' l!ssa informação também foi recolhida por loow v (1%2: 72) que dlt ter 
\'l\111<11 Investido óri~àlá de "uma parte desse atributo 'a fim de o equipar para 

r"' 11.1halho de criação ... " ("with somethlng oi th is attribute ln order to lit him 
"' ili~ work oi creation"), mas interpreta ' Alábalá$e" como "aquele que propõe e 

ht111hh' o cetro" ( the proposer who we.ds the sceptre"). e evidente que 1oowu 
1to1tl11~c e obscurece o signif icado de cise apllcando·o a um dos símbolos de 
ll/111111111, <1ue1 como tal, constitui apenas·· um dos transmissores do seu poder. 
\ 11111111 lat a mesma observação ( 1966: 36). 
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( 1971), que procedeu ao exame filológico da palavra Ol~dLimare 
e à análise de suas partes componentes. Suas conclusoes nos 
parecem interessantes, sobretu~o quando coincide com a concep­
ção tradicional Nàgô de um espaço vasto e ilimitado.' 

O sentido do segundo componente, marê, fica porém obscuro 
e nenhuma das interpretações fornecidas até agora por vários auto-
res nos parecem satisfatórias. ' . . . 

Para efeito do presente trabalho, limitar-nos-emos a ms1sttr 
no conceito de Olórun como abrangendo todo o espaço e os 
conteúdos do àiyé-~run, transmissor e receptor num per~anen~e 
ciclo dinâmico dos três princípios que conformam e mantem ati­
vos o universo e a existência. Diversas combinações desses pode­
res foram transmitidas aos Jrunmal~ encarregados, por sua 
vez de as manter nas diferentes esferas de seu domínjo. 

' Uma primeira classificação pode ser introduzida: de um lad_o 
os Jrunmal~ - entidades divinas cuja existência remonta aos pri­
mórdios de universo - lgbci iwà $~: nos tempos em que a 
existência se originou - e cujos Ú!f'f e domínios de ação foram 
transmitidos diretamente por Ql<jrun; e, por outro lado, os írun­
mal~ - ancestres, espíritos de seres humanos. Uns e outros são 
objetos de cultos separados. 

Todas as entidades sobrenaturais são por sua vez reagrupa­
das assim como tudo o que existe, segundo pertençam à direita 
ou à esquerda. A fórmula destinada a invocar os irúnmal~ 
esclarece: 

AwQn irínwó irúnmalt oj1i kôlúfl 
ati àwon igbà malf oj1i kosl. 
Os quatrocentos irúT1111al? do lado direito 
e os duzentos irrinmal~ do lado esquerdo. 

Essa frase é utilizada nos "terreiros", cada vez que se faz 
referência aos irúnma/Ç. Ela também é reci tada em numerosos 
textos de !fá e acha-se cm um dos Odit que transcreveremos 
mais adiante (cf. 139-150). j á o Rev. Epega (193 1) indicava 
que havia seiscentos ima/Ç ( = mate = irúnmalÇ) conhecidos: 
"quatrocentos da direita e duzentos da esquerda".• 

• Confcr~ncia pronunciada na . Universidade .de lbadan em ab!ll de 1971 e, 
parece-nos, publicada num dos numeros ue A/riran Nolts do lnsl1lult of Afrlcan 
Studies e que, até o presente, não conseculmos lucr chel!ar às nossas mãos. 

• Pode-se consultar a lista de autores dada por VU«;ER que revisa o assunto 
desde 1845 com d' AVEZAL até 1962 com IDOWU, passando pelo Rev. Samuel CROwTHER, 
Rev. BOWEN, R. BURTON, R. P. BAUOIN, Abade Pierre BOUCHE, James JOHNSUN, 
A. B. ELLIS Rev. DENNET, E. FRODENIUS, Rev. Samuel JOHNSON, R. P. MOULERU, 
A. TALBOT, s. s. FARROW, Rev. O. EPFOA, Rev. LUCAS e Í(CV."PARRINDER. 

• "Four hunc1ted oi the rigbt and two hundred oi lhe left . 
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Duzentos é um número simbólico que significa grande quan­
tidade e figura em muitos outros contextos com o mesmo sen­
tido. Pareceria que os irúnmalf da direita representam, nume­
ricamente, o dobro dos da esquerda. Por outro lado, na reali­
dade, sempre se agrega 1 quando se quer mencionar uma grande 
quantidade de seres sobrenaturais (cf. 133-139). Esse 1 repre­
senta E!jLi, que pertence tanto à direita como à esquerda, veiculan­
do o à~~ "de e para" uns a outros e intercomunicando todo o 
sistema. Os quatrocentos mal~ da direita são os àri!jà e os du­
zentos da esquerda, os fb9ra. 

Os àri!jà constituem o grupo dos àri~à-f unfun, do branco, 
à frente dos quais encontramos Qbàtálà, segundo nos relata o 
mito da criação (cf. 61s). Eles detêm o poder genitor masculino 
e todas as suas representações incluem o branco. São os por­
tadores e transmissores do "sangue branco" e todas as oferen­
das que lhe são dedicadas, provenientes de qualquer um dos 
três reinos, devem ser brancas. O obi - a oferenda por exce­
lência - para os funfun é o obi ifin, o obi branco; todos os 
animais, aves ou quadrúpedes, devem ser dessa cor; o "sangue" 
vegetal é simbolizado pelo àri, manteiga vegetal, pelo algodão; 
o " sangue" mineral pelo giz e chumbo. Sua oferenda preferida 
(: o "sangue branco" do igbin - caracol - equiparado ao sêmen, 
do qual os irúnmal~ da direita são os detentores por excelência. 
Lembremos que o àpéré-iwà de Ql<)run também o contém e que 
foi a oferenda de duzentos igbin que permitiu a OdLia receber 
o à$f necessário à criação da terra. Maupoil ( 1943: 337) tam­
bém indicava: "Os Nàgô fazem um consumo (de caracol) maior 
do que os daomeanos, porque eles o associam ao culto de gbadu 
(i}!bá-du) e vêem nele simbolicamente um receptáculo de esper­
ma" • (o grifo é nosso). 

ôrifàlá, ôri~ànlá, ô~àlá ou Qbàtálà, simboliza um elemento 
f1111damental do começo dos começos, massa de ar e massa de 
;'1~11a; um dos elementos que deram origem a novas formas de 
,·xistência - à protoforma e à formação de todos os tipos de 
niaturas - no àiyé ou no qrun. Os funfun são as entidades 
q11c manipulam e têm o domínio sobre a formação dos seres 
dl'ste mundo - os ara-àiyé - e também a formação de seres 
1111 além. Os vivos e os mortos, os dois planos da existência, são 
11111 trolados pelo à!jç de ôrhjànlá. O àlà, o grande pano branco, 

• "Les Nago en iont (de l'escargot) une consommatlon ptus grande que les 
lli1l111onéens, car lls l'assoclent au culle de gbádil (igbd-du) et volent en lul 
•1·1111111/iqutment un réceptac/t dt sperme". 
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~ o seu emblema. i:: embaixo do àlá esk111hd11 q11t· ele abriga 
a vida ou a morte. Um dos ritos, qu:1mt11 d11 l"ll'lo litúrgico 
de ôsàlá, consiste em estender um lw1g11 iss111111 p:11111 i111aculaclo 
suspe~so e sustentado por cimà da c;lill'ç:1 do~ p:11 ticipantes, e 
todos os presentes se colocam ernhaixo, r.111t.111do l' dançando 
numa procissão ritual, simbolizando :1ss1111 " l.1t11 de que eles 
se colocam sob a proteção do grande ()1 i .~11 /1tr1f 1111 . 

Os ôri~à são massas de movi111c11tos k11t11~. '>l'íl' t1os, de idade 
imemorial. Estão dotados de um gra11tk l'(p11lil11111 mn·ssário para 
manter a relação econômica entre o qm· 11 :1 ~n· t ' •> que morre, 
entre o que é dado e o que deve Sl'í dcv11lv1d11. l 'nr isso mesmo 
estão ass.ociados à justiça e ao cquilihrio. S:i11 as l'lllidades mais 
afastadas dos seres humanos e as 111:11s pl·11g11 ... :is. l ncorrer no 
desagrado ou na irritação de 11111 àri~ú-f 1111/1111 . \: f:ita.I. Esta. si­
tuação está associada ao senti111c11 to qnc :1 ll'I111111.a 111a is o N a({.Ô : 
a do aniquilamento total; a de ser l.'0111pkt:1111l·11tc reabsorvido 
pela massa e não renascer nunca 111ais. 1:1111/1111 í: utilizado a~~i 
num duplo sentido: do branco, de tudo q11t· í: hr'.rnco - o ai~, 
os objetos e as substâncias de cor hr11111.'a; e do 11H.:olor, a anh­
substância, o nada. 

Os orisà estão associados a calma, a 11111idaue, a repouso, 
a silêncio. Todos esses atributos são co nfl·ridos a tudo o que 
pertence à direita. Os quatrocentos ôri~ti. ainda que agrupados, 
possuem características que os distinguem e funções e campos 
de ação que os singularizam. Todos eles 10111 cm comum o uso 
ritual do branco. Seus adoradores devc111 usar vestimentas de 
uma bra'ncura imaculada. 

Desde ô~àlúfón até ô~àôf,{iyân, passa11do por ôri~à-Oko, 
Olúwo-f in, Olúorogbo, ôri~à f;lçko etc., lodos reconhec~~ . em 
Obátàlá seu representante supremo, ôri.~ti11/ú: o grande on~a. 
• Veremos mais adiante que ôri~à-OgiJ11i11 possui característi­
cas que o distinguem dos outros ori~à-fu11{1tr1, da mesma forma 
que ôrúnmilà. 

Um outro traço fundamental dos õri!jà-funfun é sua relação 
com as árvores. Uma das passagens do 111ito da cr iação informa 
que, para cada ser humano criado por óri!jcilâ, este. criava si­
multaneamente uma árvore. Assim como todas as criaturas lhe 
pertencem, os "dobles" espirituais das árvores também lhe ~ão 
atribuídos. Contudo, essa relação parece ser particularmente im­
portante. Os espíritos que residem em algumas árvores conside­
radas sagradas são chamados Jwin. Este é precisamente o nome 
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genérico de todos os sacerdotes iniciados de ôri~àlá, como já 
indicamos quando falamos dos segmentos do egbé - a comu­
nidade - que constituem o " terreiro" (cf. p. 34). Essas árvores 
sagradas - entre as quais cabe citar particularmente as que 
foram escolhidas entre cs irôkà, 9dán, àràbà, akôkó, igí-qpe -
são paramentadas com uma tira de pano branco - bjá-funfun 
- atada em torno do tronco, que constitui o signo à/à dos funfun. 

Um dcs oriki do iroko apóia a relação entre os ôri~à e as 
árvores: 

l rõkõ! Oluwéré, ôglyán êleijti. 

que se pode traduzir livremente por: 
lrôkó, árvore proeminente entre todas as outras, o ôri~à­

f unfun ( ôgiyán) do âmago da floresta. 
As árvores estão associadas a igbá iwà ~~ - o tempo quando 

a existência sobreveio - e numerosos mitos começam pela fór­
mula " numa época em que o homem adorava árvores ... " 

Veremos mais adiante que os troncos e os ramos das árvo­
res representam os ancestrais masculinos. Os iwín, descendentes 
de ôri~àlá, detêm uma parte de seu próprio significado e o re­
presentam. Reciprocamente, ôri~àlá representa coletiva e simboli­
camente o poder ancestral masculino. 

Esse significado é traduzido no emblema que o distingue 
por excelência, o ópá~óró a que já nos referimos. Com efeito, 
lembremos que foi por meio do ôpá~óró que Qsàlá diferenciou 
o 9run do àiyé, estabelecendo os dois níveis de existência. 

Lembremos ainda que foi com o ôpásóró que ele furou o 
igí- qpf - a palmeira - e bebeu sua seiva. Foi essa ação, 
violação de uma de suas proibições mais graves, que o deixou 
sem forças, impotente. O mito diz que foi "como se ele bebesse 
seu próprio sangue", indicando assim que Qbàtálà é parente 
consangüíneo da palmeira. 

O ópá~óró é feito de metal e mede cerca de 120 cm de 
altura. i:: uma barra com um pássaro na extremidade superior, 
com discos metálicos inseridos horizontalmente em diferentes al­
turas, dos quais pendem pequenos objetos, sininhos redondos, 
sinos em forma de funil e moedas. 

O ópá~óró é um dos objetos mais notáveis e rodeado de 
considerações e preceitos especiais. Os opá~óró são conservados 
~·11 1 pé no altar de ôri~àlá, cobertos de pano branco. Na Africa, 
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não encontramos o àpá~óró em nenhum dos cultos de Ori~ànlá 
ou Obàtálà. São substituídos pelos àsiin que preenchem a mesma 
funç'ão. Geralmente são longas barras de ferro com sinos em 
forma de funil -como aos oue acabamos de nos referir. Quando 
carregados durante as procissões, os ósiln também estão cobertos 
de pano branco. 

Geralmente os Ositn são plantados na terra em lugares onde 
se veneram os ancestrais. O ôsun deve ficar sempre em pé. 
Diz-se dele: 

ôsún o! ôsún dóró kó o má dú búle. 
ó ôsún! ôsún fique erguido, não se deite. 

O ôsiin é um QP.á que representa os ancestrais e é utilizado 
também pelos Babaláwo que batem com ele na terra para os 
invocar. Ele é um Omolélzin, Omo-elzin, de que veremos o sig­
nificado no capítulo seguinte (cf. p. 106). 

ôsitn e àpá~óró pertencem à mesma família. O àpá§óró, 
àpá-do-mistério, é um àsün mais complexo cujos diversos ele­
mentos conformam o símbolo dos ôri~à-funfun; símbolo que re­
vela a relação existente entre ôri~àlá e os ancestres masculinos. • 
Veremos mais adiante que Baba Olúkqtún, textualmente Pai­
Ancestre-Senhor-do-Lado-Direito, é o Olóri-égún, o ancestre. su­
premo, o cabeça dos ancestrais masculinos, evidenciando ainda 
mais a relação existente entre ancestrais, àri~à, o masculino e 
o lado direito. Nesse contexto o brnnco não só representa a 
criação, o nascimento de seres naturais, como também a relação 
com ancestrais; concluindo, o branco, poder genitor, representa 
não só existência genérica no àiyé, mas também existência ge­
nérica no àrun e como tal constitui um dos três elementos que 
participam· na formação de tudo o que existe. Mas, simultanea­
mente, o branco representa, também, a passagem, a transforma­
ção, de um nível de existência a outro, assim como o expre_ssa 
o mito que atribui ao àpá~óró de ôri~àlá a separação, a dife­
renciação entre o àiyé e o qrun. Em todos os ritos de nascimento 
e de renascimento o branco representa não só a morte e o re­
nascimento reais, 'mas também a morte e o renascimento sim-
bólicos ou rituais. 

• Pa ra obter melhore~ pormenores sobre o ópà-~óró, seus mitos e suas. relações 
com óri~à-Oko indicamos o trabalho sobre rituais e arte-sacra afro-brasileira de 
Juana ELBEIN e Oeoscoredes M. dos SANTOS {1967: 96ss). 
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Os çbqra constituem os duzentos irúnmal~ da esquerda, en­
cabeçados por Odi.tduwà, a metade inferior do igbá-odi.t, o àiyé, 
a terra. Esse grupo reúne todas as entidades sobrenaturais que 
detêm o poder genitor feminino. Reúne, também junto a elas, 
todas as entidades-"filhos'', frutos da inter-relação dos àri~à e dos 
ebora-genitores femininos, espécie de "ventres fecundados" que 
lhes dão nascimento e com os quais são classificados. 

É no interior da matéria genitora feminina fecundada que 
se realizarão a interação e a síntese que tornarão possível a 
materialização de novas entidades. 

A água e a terra são os elementos que veiculam o à~~ 
gcnitor feminino. Não a água-sêmen, a água-chuva, mas a água 
dos mares, dos rios, dos lagos, dos mananciais, água "sangue 
hra1ic9" da terra. Nesse contexto, o branco continuará signifi­
c:1ndo poder genitor e, nesse ponto de vista, Odila também é 
rn11siderada uma entidade funfun. Representação coletiva suprema 
d11 poder genitor feminino, é seu significado como elemento ge-
111tor que a caracteriza oomo fanfun. Qlórun deu-lhe o elemento 
ll' rra com que ela criou o àiyé, o mundo. Como entidade criadora, 
d :i é: f unf un, mas como representante do àiyé, seu à~ç é veicula­
do pelo "sangue vermelho" e o "sangue preto". Com efeito, 
11111 àjá - tira de pano - azul-escuro, símbolo do preto, é 
:11ado em torno do peito por cima das roupas brancas caracte-
1istit:as das sacerdotisas consagradas a Odüa. Também os ani-
111:1is - aves e quadrúpedes - que lhe são sacrificados devem 
se r de cor escura ou preta.' 

Odüa é cultuada junto com ôri~àlá (Obàtálà), o mesmo 
di;1 da semana lhes é dedicado. Se bem que, no "terreiro", se 
s:ti"ldc e cultue Oduduwà antes de Obàtálà e que os textos e 
111 vocações sejam bem diferentes, pareceria contudo que ambos 
11s conceitos são equiparáveis e às vezes confundidos. 

O branco, representando a criação e o poder genitor, tanto 
111:1:;culino como feminino, parece acentuar ainda mais essa 
1111idade. r: comum ouvir-se dizer que ôri$àlá é masculino seis 
111l·scs do ano e feminino os outros seis meses. Não bissexual, 
111as inteiramente masculino e inteiramente feminino, reproduzin­
do numa unidade - como no igbá-odu - os dois elementos 
1:l'nitores. 

• No .Bahia ., Odüduwà não se manifesta em suas sacerdotisas, porque se acre· 
.111,, ser 1mposs1vel que um ser humano possa recebe r um àH tão poderoso. Ela 
1 111vocada e venerada: a roda ritual que lecha toâas as cerimônias lhe é dedicada· 
" , .. hnciro domingo das uáguas de ósàld" também é consagrado a ela e ~ 
''" ~ú:i'l. 
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Esta equiparação de valores é a base da extensão com que 
se utiliza a p:ilavra óri~à. Se bem que os óri~à, strictu sensu, 
sejam as entidades sobrenaturai~ da direita, rcprcsenta~do o 
masculino, os iwín, esse termo também é usado em relaçao aos 
çbgra, quer seja po_rque um aspcc~o do branco c?rresp?nde a~s 
ebora-genitores femininos, quer se1a porque os ç~9ra-f1lhos sao 
ta.;,bém descendentes dos órisà. O contrãrio é impossivel. O termo 
~bqra quase desapareceu no. Brasil e chamam-se de_ óri~à. todas 
as entidades, só os distinguindo por pertencerem a d1re1ta ou 
à esquerda, pelas cores que lhes são atribuídas, pelos elemen­
tos da natureza e funções e atividades que lhes correspondem. 

Outra razão ciue fez cair cm desuso o termo çb9ra é o fato 
de que ele é associado a nações de conflito e de . violência. A 
terra estã associada ao que é seco e quente e precisa ser . ume­
decida constantemente. A umidade e o frescor são para o Nàgô 
os atributos mais importantes: significam paz e equilibrio. Terra 

úmida é sua simbologia. 

Eni to ba d'omi si waju yio t~lç tutu. 
Quem versa água diante dele pisará sobre a terra umedecida. 

Colocar ãgua sobre a terra significa não só fecundã-la mas 
também restituir-lhe seu "sangue branco" com o qual ela "ali­
menta" e propicia tudo o que nasce e ~resce e,. em ~ecorrên~i~, 
os pedidos e rituais a serem desenvolvidos. Deitar agua _é ini­
ciar e propiciar um ciclo. Sem entrar em pormenores, d1re.~os 
ainda que "as ãguas de ó~àlá'', pelas quais com~ça. ~ ano htur­
gico Nàgô no "terreiro", têm precisamente este significado. Vol­
taremos a este importante assunto, quando tratarmos das 

oferendas. 
Entre os i;bqra ou ori~à genitores da esquerda, estreitamente 

associada à terra, à lama e às ãguas que a terra contém, lago~ 
e fontes, distingue-se Nàná, Nàná Burúkú, Ná Burúkú ou Na 
Bitkú. Sua importância era tanta que, no Daomé, foi considerada 
como o ancestre feminino de todas as divindades do panteão 
chamado Anàgónu. Em certas versões, ela é sincretizada com 
Mawu, segundo R. Segurola ( 1963: 364) : "Deus, o Deus Su­
premo dos Fon e dos Ewé; o elemento feminino do casal criador 
Lisa e Màwú.. . nada a sobrepassa; o Ser Supremo. Ela é o 
Deus que criou todos os Vodu ... Criador e senhor do mundo".' 

• • Oleu· le Oieu Suprtme des Fon et des Ewe; l'éMment léminin du couplc 
créateur Ltse et Mawu... rten ne la surpasse; l'Etr~. suprtme. Elle est Dieu qul 
créa tous les Vudum... Créateur et maltre du monde . 
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Em certas casas de culto da Bahia, Nàná é colocada na 
mesma hierarquia que ôfàlá ( órifàlá) e considerada sua mulher. 
Esse conceito foi até a identificação deles em alguns lugares de 
Cuba, onde um informante declarou a Lydia Cabrera ( 1954: 
306): "Nana Buluku é um Qbatala muito importante. São dois 
e?1 ~~1 : fême~ e macho", ilustrando assim uma identificação dos 
s1g111f1cados simbólicos de Nàná e Odua, ambas elementos ge­
nitores femininos relacionados com terra. 

Nàná é uma divindade associada aos primórdios da criação 
e, quando se ma?ifesta em suas sacerdotisas, dança com movi­
mentos lentos e dignos. 

Os emblemas, objetos rituais, cantigas, saudações e mitos 
que constituem seu culto também destacam os três elementos aos 
quais Nàná está assõciada: ãgua, lama e morte. 

A ãgua e a lama aparecem representadas em seu "assento", 
S<~b re o 9u~I f~laremos mais adiante. Seu significado como ge-
111tor femmmo e revelado por seu próprio nome: na raiz proto­
sudânica ocidental significando "mãe" e encontrada desde os 
Fulani no Oeste até os Jukun no extremo Leste.• Este aspecto 
maternal e sua relação com lama, terra úmida, a associam à 
agricultura, à fertilidade, aos grãos. Uma de suas danças imita 
a ação de pilar com uma longa mão de pilão num morteiro 
simbólico. 

Para engendrar, ela precisa ser constantemente ressarcida. 
Ela r~cebe, em seu seio, os mortos que tornarão possíveis os 
renascimentos. Esse significado aparece manifestamente em um 
dos seus oríki: · 

ljukú-Agbé-Gbà 

que, traduzido, significa 

Inabitado país da morte, vivemos (e nele) iremos ser recebidos. 

Um outro de seus oríki nos conduz ao mesmo sentido: 

lkú reé ldáglrl. 
Isto é morte (algo que) aterroriza. 

Esse aspecto de conter e processar coisas em seu interior 
1·ssc segredo ou mistério que se opera em suas entranhas escuras'. 

• O Prof. R. ARMSTRONG dá uma lista de palavras para ~mãe" nas llnguu 
' '"" •ubgrupos de toda essa área (p. 62). 

81 



expressa-se pela cor azul-escuro que a representa. Se, por um 
lado, seu aspecto de força genitora a faz pertencer ao branco 
- expresso num de seus oríki, . 

Nàná f unf un IÇIÇ 
Nàná branca branca-neve 

por outro lado, o fato de ela ser um continente, associado com 
processo e interioridade, conecta-a ao preto. 

As cores que a representam são uma combinação de partes 
iguais de branco e de azul-escuro e é assim que, no colar que 
distingue suas sacerdotisas, as contas azuis alternam com as 
contas brancas. 

Os mortos e os ancestrais são seus filhos, simbolizado$ pelas 
hastes de àtóri (Glyphaea Lateriflora, Abraham: 77), de qdán 
( Ficus Thoningii, Abraham: 524) ou pelas nervuras das palmas 
do igí-qp~ (Elaeis Guincensis). Os ancestrais, representados co­
letivamente por um feixe dessas nervuras, constituem o corpo, o 
elemento básico, não só do ~à~àrà, emblema de Qbalúaiyé, filho 
mítico de Nàná, mas também de seu próprio emblema, o lbírí. 
Enquanto o ~à~àrà "é" Qbalúaiyé, o çbqra-filho, assumindo a 
representação dos espíritos da terra, o lbírí é uma representação 
transferida de Qbalúaiyé, o filho contido por Nàná e simbolizando 
seu poder genitor (figuras 9 e 10) . 

Nàná se caracteriza, quando se manifesta em sua sacerdo­
tisa, por carregar o Jbírí na mão direita. Esse ópá é a represen­
tação inais importante de Nàná. Segundo um de seus mitos de 
fundamento, "ela nasceu com ele, ele não lhe foi dado por 
ninguém". Foi chamado Jbírí, que significa "meu descendente 
o encontrou e trouxe-o de volta para mim". "Quando ela nasceu, 
a placenta continha o qpá. Uma vez nascido, urna das extremi­
dades do qpá se enrolou e cobriu-se de cauris e de finos orna­
mentos. Então eles o separaram da placenta e o colocaram na 
terra". •• O Jbírí, como o ~à~àrà, é feito - como já menciona­
mos - por um atado de nervuras de palmeiras - símbolos dos 
ókú qr11n - ornamentado com tiras de couro, búzios e contas 
azuis-escuras e brancas e deve ser confeccionado por um sacer­
dote altamente qualificado, preparado para manipular represen­
tações tão perigosas. Enquanto está sendo confeccionado, do 

•• Um exame minucioso de Nàná e de seus mitos, incluindo a versão completa 
de onde cxtraimos esse parágrafo, será encontrado em Juana ELBEIN e Dcoscoredes 
M. dos SANTOS ( 1967: 50-76) . 
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mesmo modo que para a do s · · . . b d • a~ara, preceitos especiais devem 
ser o serva os. Sendo objeto de consagração co t. 
P

arte . f . 1 ' n em, em sua 
111 enor, os e ementos rituais que constituem se . 

N ·f · u ase. 
a A nca, nas mãos das sacerdotisas de Nàná em .. 

ele aparece completamente coberto com osún o "sa g transe, 
lho" v t 1 T ' n ue verme­r _ ege ª · odos o~ emblemas significando descendência ou 
igaçao ao po~er gemtor feminino estão sempre cobertos ou 

submersos em sangue vermelho" quer se· . 
azeite de dendê. ' ia osun quer epo pupa, 

t A relação . de _N àná com os àkú-qrun (descendentes exis­
dente~ em seu mtenor) e com a fertilidade (descendentes nasci­
d os t ed seu "~entre" no àiyé) está simbolizada pelo uso abun-

an e e cauns. Os cauris pert b duzir aq .. encem ao ranco, e vamos intro-
não sim~~li~: nov~ aspecto ~~ relação ao branco: os cauris 

o ranco genenco - uma longa tira contínua 
uma corrente - representado pelo '/' - , · . . ª a, mas porçoes do branco 
~eres ~nd1v1dualizados, unidades que resumem ou sintetizam ~ 
mteraçao dos dois poderes genitores. Os cauris desprovidos de 
seus moluscos constitue · b 1 ' , .. t . ' m os sim o os por excelência dos dobles 
t!Spm ua1s e dos ancestrais. Sua significação é simila , d 
sementes de d t· r a as , . , mo o par icular das nozes do ópe-lfá (Elae· Id 
latnca Abraham 523) E • . is o­. ' : · m alguns contextos principalmente 
l.~r.no . e.lementos constitutivos do sistema oracul~r, de lf á e de 
En11d1logun, tem um significado quase idêntico. 

O significado dos cauris também é semelhante ao das ne -
vuras das palmas do ígi-qpe. Grupos de cauris - como os feix;s 
de ~ervuras - fazem parte da parafernália de Nàná Filas de 
cauns enfiados dois a dois, em pares opostos form~m lon o 
t:<: la res c~1amados Bràjá ou lbàjá usados a tira~olo e cruzanâo~ 
sl '.10 peito e nas costas. O uso dos bràjá, levados pela sacer­
dotisa, cruzando-se em diagonal na frente e atrás indica clara-
111c11te _que os cauris-ancestres-descendentes são ; resultado d 
i11t1.: raçao da direita e da esquerda, do masculino e do femini~ 
'.10 , e que s.e referem tanto ao passado, ao poente (atrás) como 
. 10 futuro, a nascente (diante). 

Por causa do grande número de cauris rllamada: que Nàná usa, é 

O/ó wó ~f-in ~f-in 



. · ·sto que se-in se-in é uma aquela que é ou possui os cauns v1 . . . . . . a 
ta o som dos cauns assoei -

palavra onomatopaica q~e re~resen 
do à idéia de abundância e nquaza. . . cada e chamada a 

P a de seu poder a terra e mvo 
or caus . ' actos articularmente nas 

testemunhar em todo~ os tipos de ~ . d ' ~egredos. Em caso 
iniciações e em relaçao com a guar a os . . . . 
de li tígio ou traição, acredita-se que a terra fara iustiça. 

kí ile jéeri 
Que ·a te~ra testemunhe. 

É nessa capacidade que Nàná é qualificada de 

Sàáláre: ôri~à táàre 
Ôri~à da justiça. 

Nos "terreiros" durante os festivais, Nàná, manifestadad em 
sua sacerdotisa, da~ça com o Jbírí? colocando-? sobre ~s ca~~~ 
mãos, imitando o moviment~ de nmar um.a ~;.i:;J~~ ~ entoado 
de louvor que expressa muitos de seus s1gm i 

nessa ocasião : 

J;nlkan: Jbírí o ( dára) to 
êgbe: ~àátáàre 
• Nàná o/ú. odó 

J bírí o ( dára) to 
~àáláàre . . 
Otówó ~~-zn ~ç-zn 

Jbírí é precioso 
ôrisà da justiça . . 
Nàná espírito dos mananc1a1s 
Jbírí é precioso 
ôrlsà da justiça 
Poderosa dona dos cauris 

(som dos caurís) 

s mitos e dos oríki de Nàná ainda queremos dest~~a~ 
duas Di~formações que nos serão úteis para . r~lacionar os º1"~~ 

d t ) genitores femmmos, com as y 
( na acepção ampla 0 ermo ' . · ·edade das . f · · do Egbe Eleye - soei àgbà ancestrais em1mnos, . . . . . d t lhes que-

, .d d . ssaros" Sem entrar agora em e a ' 
"possui oras e pa . . . b o importante dessa socie-
remos indicar que Nana é u~1 _mem r 
dade, como 0 expressa seu onk1 

qmq Atibro oke qfa. 

· .. d · dade de Of a Assim Filha do poderoso pássaro Atioro a c1 . • · d . 
• t o m'1to nos relata que "no terceiro ano ep01s 

tambern um ou r f dar seu 
da morte de seu pai ela penetrou na floresta para un y . b . 

'['d '/'" e ·0 texto oru a próprio Estado e ali tornou-se lya- o e-1 u , UJ 
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é o seguinte: Ní odún keeeta ti bàbáa reé kú, ni oun náàa bá 
lo tedó sí inú igbo, ó si fi ara re ~e lyá-lóde- ilú" . " 

Voltaremos a este título e a seu significado em relação à 
sociedade ~gbef-~lefyç quando tratarmos de q~un e das Jyá-àgbá. 

Com efeito, Q~un, outro poderoso ori~à genitor do lado es­
querdo, é considerada como a mais eminente das lyá, símbolo do 
feminino, rainha excelsa cujo culto, difundido em todo o Brasil, é 
o riginário da terra Jje~à. Seu principal templo está situado em 
ó~ogbo e o Atáqja - o Qba da região - é seu principal adorador. 

Dizíamos que água e terra veiculam o à~ç genitor feminino: 
a água-elemento contido na terra. Q~un é o àri~à do rio de 
mesmo nome que atravessa toda a região mencionada acima. 
No Brasil, ela não está associada a algum rio em particular, mas 
a .todos os rios, córregos, cascatas e mesmo ao mar, visto que 
a grande entidade Olôkun, associada ao mar em país Yorubá, 
não é cultuada no Brasil. 

q~un é a genítora por excelência, ligada particularmente à 
procriação e, nesse sentido, ela está associada à descendência 
no àiyé. Ela é a patrona da gravidez. O desenvolvimento do 
feto é colocado sob sua proteção como o do bebê até que ele 
comece a "armazenar" conhecimentos e linguagem. Um texto 
Y orubá, que faz parte de um longo recital, confirma essa função 
fundamen tal de q~un : 

Nígbà ti àun ó si mq bq láti qdq Olódumaré un ló kó okü 
f}tnq fé lqwq wípé çni tí àrisà bá ~efdá kalef tán, bí (>~un yà ~e 
nujq pín qmq fun gbogbo àwqn ti qmq kà bá fé gbá inú wqn 
wáyé. Àti bí qmq bá nwá nínú, eni tí ó mo ~e itójú ref fé kà 
f i ní í m<jq rí idàànú títí o fí m<}q wáyé. Tó- bá si Wà sé ayé náà, 
11i~bà ti ko tíi ní oye tí koi ti mq Meé fq, gbogbo qnà àwoye 
r i> (>~un ni w<}n kó okün qmq fé lQwq. Ko si gbodà bínú çnikan 
pé eleyí ni qtá mi, kà Ytt kó bímo tàbí eleyí ni qref mi. /~ef ií 
"' <Jn rán q~un oun niyí, oun ni lyàmi àk<Jkq, àun si ni Olutójúu 
ti 111qn qmQ láti nú títí di igbà tí yí ní oye táà ií pe ní àwoye 
<_).~un ni álàwàyé qmq. Bi (i~un à tj ~e gbódà bá çnikan sqtá niyi. 

"No tempo da criação, quando q~un estava vindo das pro­
fundezas do qrun, Olódiimaré confiou-lhe o poder de zelar por 
cada uma das crianças criadas por óri~à que iriam nascer na 
krra. Q~un seria a provedora de crianças. Ela deveria fazer 
r11111 que as crianças permanecessem no ventre de suas mães, 

" CI. nota 7. 
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assegurando-lhes medicamentos e tratamentos apropriados para 
evitar abortos e contratempos antes do nascimento; mesmo depois 
de nascida a criança, até ela não estar dotada de razão e 
não estar falando alauma língua, o desenvolvimento e a obtenção 
de sua inteligência t:>estariam sob o cuidado de Q~un. Ela não 
deveria encolerizar-se com ninguém a fim de não recusar uma 
criança a um inimigo e dar a gravidez a um amigo. A tarefa 
atribuída a ósun é como declaramos. Ela foi a primeira lyá-mi, 
encarregada 'de ser a Olilt<jjú awqn qmq (aquela que vda por 
todas as crianças) e a Ãlàwàye qmq (aquela que cura as crian­
ças). q~un não deve vir a ser inimigo de ninguém". 

Surge aqui a primeira associação importante: por ser .ª 
patrona da gravidez, Q~un está diretamente associada ao . corri­
mento me.nstrual, ao "sangue vermelho" que é seu à~~ principal, 
e às atividades que regem e representam esse corrimento. 

E devido a seu simbolismo materno que ela é saudada como 
Y eyé, sendo ye ou ya uma das mais difundidas raízes signifi­
cando mãe e fazendo parte de muitas palavras desde as línguas 

protobantu u até a fu\ani. 
Mas uma outra característica importante, que decorre dire-

tamente de seu poder genitor, é o de ser lyámi Akqkq - mãe 
ancestral suprema - como também indica o texto acima citado. 

Vários textos - cantigas, oríki e mitos - referem-se à 
sua função de chefe supremo do poder ancestral feminino, fa­
zendo dela o cabeça da sociedade das Jyá-mi, chamadas tam­
bém Jyá-àgbà (as mães anciãs), sociedade à qual aludimos fa­
lando de Nàn·á, o ~gb4 ~lfYft, sobre a qual nos estenderemos 
mais demoradamente no próximo capítulo. Q~un é representada 
em algumas narrações como um peixe mítico. Em ó~ogbo, onde 
ela é o àri~à real, atentido pelo Atá<jja, foi sobre a forma de 
um peixe que Q~un apareceu na margem do rio ao pri~eiro rei 
Larq, quem faz um pacto com ela. Daí seu título de A-tewo­
gbaejd', abreviado Atáqja, aquele que aceita o peixe", e o templo 
de ósun foi construido no lugar em que se supõe ter sido 
concÍ~ído o pacto. ósun é a patrona dos peixes, considerados 
seus filhos. As escamas de seu corpo os representam. Festivais 
anuais são realizados fora dos "terreirosi. à beira-mar ou em 
cursos de água para assegurar uma boa pesca e tornar propícios 

"' Uma longa lista de palavras compreendendo a raiz ye ou ya também ~ 
fornecida pelo professor R. ARMSTRONG (p. 55). '* u1:ie BEIER (1957) descreve um festival anual consagrado a (?fun. 

86 

~~un. e. ?utras entidades igualmente associadas com a água como 
e.man1a e Qya. Mas Q~un, além de ser representada como um 

~e1x~, também está associada a pássa.ros como todas as Jyá­
agba. D~ mesma ~orma que os peixes, os pássaros a represen­
tam e sao seus filhos. Estes são simbolizados pelas penas da 
m~sma forma que os peixes o são pelas escamas. Seu corpo de 
peixe ou de enorme pássaro mítico está coberto de escamas ou 
de penas, pedaç~s do corpo materno capazes de separar-se, sím­
bolos de fecundidade e procriação. Retornaremos a esse tema 
q~1~nd~ descrevermos e analisarmos o rito de matança e a sig­
niflcaçao das penas. 

Indicamos que Q~un detém o "sangue vermelho" do corri­
mento me~strual que indica d.urante sua permanência o tempo 
<le :ecu~d1~ade do sexo feminino. Falaremos mais adiante da 
amb1va~enc1a do_ corrimen~o menstrual. Queremos, agora, destacar 
a es~re1ta relaçao que existe entre corrimento menstrual e a fe­
c~md1dade de onde deriva o poder máximo das entidades femi­
ninas Nàgô. 

Uma longa história que sintetizaremos o mais possível es­
clarecer-nos-á a este respeito. 
e, Uma sacerdotisa cujo nome. era Qmq Q~un (filha ou des­
. cndente de Q~un) servia a órt~ànlá e estava encarregada de 
icl~r po~ seus paramen.tos e particularmente por sua coroa. 
~ lgL~ns dias antes do festival anual, umas seguidoras de órisànlá 
''.1~ejo~as da P?sição de Qmq-Q~un, decidiram roubar a ~oro~ 
e .ioga-la na.s aguas. Quando Qmq-q~un descobriu o furto, seu 
desespero fot profundo. Uma menina que ela criava aconselhou-a 
·~ ~omprar, no dia seguinte de manhã, o primeiro peixe que 
l ll CO~trasse no mercado. No dia seguinte Qmo-ósun não con­
scgum encontrar nenhum peixe e foi som~nte ~a. sua volta que 
1~11 contr~u um rapaz que trazia um grande peixe à cabeça. Che­
g;i11do a sua casa Qmq-ÇJ~un não conseguia abrir o peixe A 
ga rota ª.panhou um pedaço de faca muito usado - cacu;1bu 

e fac1Im~nte conseguiu fender a barriga do peixe no interior 
da ~1ua l luzia a coroa. Chegando o dia da grande cerimônia as 
111 vciosas sabendo que Qm9-ósun havia miraculosamente en~on­
lrado. ~ coroa, decidiram recÓ;rer a trabalho .mágico para des­
prt·stigiar Qmq-q~un em frente a órisàlá. Elas colocaram um 
prepar.a~o. na cadeira de Qmq-Q~un, s

0

ituada ao lado do trono 
til' On~ala. Todo o mundo estava reunido e esperava em pé a 
t'hl·gada do grande Qba. Quando chegou, sentou-se e fez sentar-
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se todos os presentes. Em seguida pediu a Qmq-Q~un que lhe 
desse os paramentos. Quando ela quis levantar, foi incapaz de 
fazê-lo. Tentou veementemente 'Zárias vezes até conseguir, enfim, 
mas o preço do grande esforço foi desgarrar as partes baixas 
de seu corpo que começaram a sangrar copiosamente, manchan­
do tudo de vermelho. ô~àlá, cujo tabu é o vermelho, levantou­
se, inquieto, e Qmq-<)~un, aturd'ida e envergonhada, fugiu. Segue­
se uma longa odisséia durante a qual Qmq-<?~un foi bater à 
porta de todos os ori~à e nenhum deles quis recebê-la. Enfim, 
ela foi implorar a ajuda de ôsun que a recebeu afetuosamente 
e transformou o corrimento sàngüíneo em penas vermelhas do 
pássaro odíd~, chamadas ~kódídef ou ikóód'} que iam caindo 
dentro de uma cabaça, colocada para recebê-las. Diante desse 
mistério -- awo - , a transformação do corrimento de · sangue 
em ~kódídç, todos regozijaram-se, começando os tambores a rufar 
e a correrem de todas as partes para assistir ao acontecimento: 

Yeyé sawo: Mãe fez mistério 
(Mãe conhece segredo, é mistério). 

A festa se organizou e todas as noites Q~un abria as portas 
para receber os visitantes que, entrando, apanhavam um ~kódíd~ 
e colocavam cauris (dinheiro) na cuia colocada ao lado. Todos 
os ori~à vieram tomar parte no acontecimento. Finalmente, o 
próprio ô~à/á foi atraído pelas festividades. Apresentou-se em 
casa de q~un e, como os outros, saudou-a fazendo o dqdqbálÇ, 
apanhou um ~kódíd~ e o prendeu em seus cabelos. Um cântico 
relembra para sempre essa circunstância: 

Qdqfin dqdt}báte k'obinrin 
(}d?fin (orln~àià) saúda prostrando-se frente à mulher. 

Mesmo o grande ôri~à Funfun faz o dqdqbále - alongando­
se no solo, tocando-o com o peito em sinal de respeito e de 
submissão - diante do poder de gestação " 

O corrimento menstrual representa o poder de gestação. Do 
mesmo modo que o sêmen é chamado: 

Ohun-omokunrin • • 
" Essa histôrla faz parte do rico pat ri mônio transmitido oralmente no A~( 

óp6 Afqnjá. Ela foi publicada em s ua versã o integral sob a forma de l ivro-obíe~o 
por Oeoscoredes M. dos SANTOS ( 1966). 

88 

o corrimento menstrual é chamado: 

Ohun-omoblrin. . . 
. Nesse conte~to , o vermelho .representa o poder de realização, 

o a~~ de gestaçao, humana, animal, vegetal, mineral· o àse da 
terra :am~érn __ simbolizado por suas águas que o :eicula~. A 
gestaçao s1gmf1ca abundância, riqueza. A cor de ôsun é o pupa 
~u. pqn: _qu~, em Nàgô, significa tanto vermelho 'corno amarelo. 

on raro e. o ~mareio-dourado , a cor que caracteriza qsun. 
O amarelo e pois urna qualidade do vermelho um verrneÍho­
claro. e benéfico, significando também "está rnad~ro''. Uma outra 
maneira de dizer vermelho em Nàgô é pupa eyin, literalmente 
~en:_a d: ovo. Nada poderia ser mais expressivo. Realmente ovo 
l: nao so um. dos símbolos de q~un, com o qual se prepara urna 
d_e ~uas cornt?~s ~referidas, como também o símbolo por exce­
lcnc1a das lya agba, ancestres femininos . 
. _ Todos os metais a~arelos pertencem a q~un, o ouro e prin­
u palrnente o bronze - ide - metal com que são manufaturados 
sc~1.s br~celetes ~ o ab~bf, leque ~itual :;obre o qual falaremos 
111a1s adiante. ? a~~ vermelho genénco é representado pelo sangue 
llum~no e animal, pelo epo e o osiin, sangue vegetal, e pelos 
11_1cta1s vermelhos e amarelos. É igualmente representado, par­
t1cu!ar?'ente, pelo ~el, sangue das flores, doçura e quinta­
csscnc1a do bom, o a~~ rere só comparável ao leite materno. 

As p~as ~kódíd~ pertencem ao vermelho, representam 0 

poder e o a~~ de Q~un-Olórí-JJlefyç (chefe supremo das possui­
cl i_i r.as-de-pássaros), porém elas não simbolizam o vermelho ge-
11.crico mas - corno os cauris para o branco - represen­
t.im ~ragrnentos do vermelho, seres individualizados o elemento 
procnado. ' 

Yérnánjá compartilha de quase todas as características de 
?~11n. Na Nigéria, associada ao rio ógtin, é adorada sobre as 
~11 as margens e em ?um:rosos templos. Seu culto expandiu-se 
' 11 o rn~emente no Brasil, nao só nos "terreiros" tradicionais mas 
1:1111bcm nos grupos mais aculturados. Associada à água ' par-
11~· 11l armente à do mar, por causa da extensão do litoral 'brasi­
k1 ro, é cultuada intensamente pelos pescadores e 0 povo em 
i:c.ral. Estando Odtiduwà e Qbàtálà quase fundidos num só con-
11·110 , o de ô~àlá, Nàná em certos casos e às vezes Yémánjá 
~ '.l'~;1111 a s~r cons.idera~a~ como seu par feminino. Sua signifi­
' . 1 ~,10 tambem esta explicita em seu próprio nome: 

89 



Yémãnjá: ye + qm9 + ~ja 
Mãe dos peixes-filhos 

dos peixes contidos em suas entranhas de água. 
Assim como Odita ela está mais relacionada a poder ge­

nitor que a gestação :, como Nàná, está as~ociada a .i nt~r'.~ri~ 
dade a filhos contidos em si mesma. É assim que Yeman1a e 
repr~sentada pelo branco-incolor, por materiais' transparentes _ 
como as cóntas de cristal de seu colar - e por representaçoes 
diluídas do preto, azul-celeste ou verde-água. ~o mesmo modo 
que aos àri~à f unf un lhe correspondem os m~ta1s ~rateados ~01~ 
que são feitos todos seus objeto~ de ~etal, inclusive seu abebe, 
leque ritual de que falaremos mais adiante. 

Em alguns mitos, ela é considerada como ª .. mulher d~ 
Qrányàn · - descendente de Oditduwà e fundador ~1hco de QY</ 
de quem ela concebeu ~àngó, àri~à patrono do trovao e ancestre 
divino da dinastia dos Alaàf in, reis de qyq. 

A relação entre Yémánjá e $àngó é irrefutável. Nos "ter~ 
reiros" um "assento" de Yémánjá acompanha sempre o pe11 
_ alt~r - de $àngó e ela "come" de todos os sacrificios que 
\he são oferecidos. Ela também é invocada durante a roda de 
Sànaó ritual durante o qual são saudados todos os çb9ra da 
f amlli~ de ~àngó, vinculados como ele ao símbolo fogo. . 

O fogo aparece assím como um resultado, como uma 1~t~­
ração do elemento água e ar, constituindo um elemento dina­
.mico. Nesse contexto, o vermelho simboliza igualmente um poder 
de realização, não só o "sangue vermelho", corrimento men~trual 
genitor do qual são concebidos os çb<Jra-filhos, mas .tambem o 
"sangue vermelho", à~~ de realização, o sangue que circula, que 
dá vida e individualiza. 

O vermelho portador desse à~ç; o preto, o s~gredo, o ~r~­
cesso oculto é indecifrável da interação que permite a apançao 
do terceiro termo; e o branco, a existência genérica, são os 
três elementos que, cm combinações diversas, simbolizam os 

àrisà-filhos. 
' Cada àri$à-filho está marcado pelos elementos que lh~s dera~ 

origem; são as diversas combinações que fazem sua smgulan­
dade associam-nos a aspectos diferentes da natureza e lhes con­
feren; o controle sobre funções especificas. 

Precisemos de imedia to que quando classificaniOS um àri~à 
como filho, 0 fazemos de acordo com seu significado em relação 
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à constelação dos àrisà. Identificado e individualizado, será uma 
matéria de origem ab

0

strata, um ancestre divino do qual se des­
prenderão porções ou pedaços para criar seres no àiyé, assim 
como acontece como os àri~à-genitores. Assim, se voltarmos ao 
exemplo de ~àngó, este será um àri~à-.filho descendente de 
V hnánjá e de <)rányàn, assim como será ancestre sobrenatural 
de todos seus descendentes no àiyé. Cada segmento de sacer­
dotisas no "terreiro" reproduz a constelação "familiar" dos àri~à. 
i\ssim, por exemplo, uma sacerdotisa de ~àngó chamará de "mãe" 
11111a sacerdotisa de Yémánjá. É durante os rituais e através da 
r ossessão que toda a gama mítica de relações é revivida e a 
c.:onstelação "familiar" dramatizada. Os emblemas e principal­
mente as cores de vestes e paramentos, particularmente a dos 
colares, colocam em evidência a quem pertencem as sacerdotisas 
1>11 quais os àri~à manifestados. 

Assim como Odtiduwà e Qbàtálà simbolizam o par genitor, 
Odi10 representando todas as genitoras e Qbàtálà todos os ge-
11itores, os àrisà-filhos são representados por Efit. Consagrare-
111os a esse importante àrisà um capítulo inteiro que desenvolverá 
•>s elementos que vamos expor aqui sumariamente no que con­
cerne aos outros ~bqra-filhos cultuados no "terreiro". 

Falaremos brevemente dos ibéji, gêmeos míticos, no capítulo 
111cncionado acima, e precisaremos então aquilo que nos leva a 
m lncá-los ao lado de E.sit . . 

Todos os àri~à que agruparemos em continuação são cha-
111a<los "àrisà de rua", awon àrisà l' àde, todos os àrisà do exte­
rinr. Trata~do-se de àri~à~fillzos, o simbolismo de exterioridade 
parece-nos bastante expressivo. 

Dada sua importância na prática ritual e a sua significação, 
dL·s tacamos ôsányin, àrifà patrono da vegetação, das folhas e 
dt· seus preparados. 

/\s folhas, nascidas das árvores, e as plantas constituem uma 
1·111anação direta do poder sobrenatural da terra fertilizada pela 
d 1uva e, como esse poder, a ação das folhas pode ser múltipla 
l' utilizada para diversos fins. Cada folha possui virtudes que 
111 1.'s são próprias e, misturadas a outras, formam preparações 
1m·dicinais ou mágicas, de grande importância nos cultos, onde 
11:1d:i pode ser feito sem o uso de folhas. 

As folhas, como as escamas e as penas, são e representam 
" proc.:riado. Elas veiculam o "sangue preto", o à~~ do oculto. 
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ósányin é representado pela cor verde, uma qualidade de 

preto~~ 
O "sangue" das folhas, qu_e traz em si o poder do que 

nasce, do que advém, abundantemente, é um dos à~~ mais pode­
rosos. Em combinações apropriadas, elas mobilizam qualquer ação 
ou ritual; daí a necessidade constante de seu uso. 

Por conseguinte, <)sányin possui um poder ao mesmo tempo 
benéfico e perigoso, a depender dos vários empregos das folhas .. 
Seu culto é mais ou menos secreto, e mesmo que não constitua 
uma sociedade secreta, seus ritos não são públicos. <)sányin fala 
com uma voz peculiar atribuída a um pequeno pássaro que o 
representa. É o pássaro !ff.Y~· Nos templos consagrad_os a ósányin, 
na Africa, diz-se que ele habita no Igbá Qsányrn (a cabaça 
de qsány)n) e que ele fala quando qsányin é consultado . . 

No Brasil, qsányin é representado por um emble~a de 
ferro . Urna barra central, rodeada de outras seis, com um passaro 
de ferro sobreposto simboliza urna árvore de sete ramos com 
um pássaro em seu topo. 

O ferro condutor do "sangue preto", confirma a relação de 
ôsányin co~ o preto. Por outro lado, o pássaro que o simboliza 
reforça a relação folha-pena e sua simbologia em relação a 
elemento procriado. 

Estreitamente ligados à vegetação e à floresta, devemos men-
cionar o grupo dos ori~à caçadores entre os quais só distingui-

remos <!gún e Q~qsi. 
ôgún é um orisà complexo considerado geralmente como 

filho de 'Yémánjá; más, em algumas histórias, é considerado como 
filho de ôdUduwà. Em ambos os casos seu pai é óri~àlá. 9gún 
está profundamente associado ao mistério das árvores e conse­
qüentemente a ôrisàlá. Seu "assento" é "plantado" ao pé de um 
igí-iyeye (Spondias Latea ou Spondias Monbin) (cajazeira) no 
Brasil ou ao pé de um odán de um akoko ou de um àràbà 
na Nigéria e no Daorné, ºe r~deado por urna perene cerca de 
peregun (Dracaena Fragians), charnadil Espada de q gún no 
Brasil. As vezes seu "assento" também é plantado" ao pé de 
um igi-qpç, cujos troncos simbolizam a matéria individualizada 
dos ori~à-funfun e particularmente de ô~àlá. Vimos que as folhas 
brotadas sobre os ramos e os troncos simbolizam descendentes. As 
palmas recém-nascidas do igí-qp~, chamados màriwo (escrita 

,. BASCOM fornece informação semelhante a esta. Em Meko, as contas verdes 
de lfá foram-:he mencionadas como pretas. 

111onriwo por Abraham : 428) constituem a representação mais 
importante de <{gún, tão importante quanto seu machete de ferro 
com o qual ele desbrava os caminhos. 

Ak6ro ko /'aso 
Màrlwo /'aso· Ogún oi 
Màriwo. •• 
Akóro não tem roupas, 
Màriwo veste ôgún, 
Màriwà • 

( Akóro é um tipo de coroa que caracteriza <{gún, e veio a ser 
11111 de seus nomes). 

As origens de qgún datam dos tempos proto-históricos e 
~ua função de Asiwajú, aquele que toma a vanguarda, aquele 
que vai na fr~nte .d?s outros, o que precede, o converte no 
simbolo do pnmogemto que, através de sua agressão de seu 
111achete, abre ? caminho para quem o segue. É um de;bravador 
\·11.1 todo o sentido do termo. A imagem que seus mitos nos trans­
u1 1 tcm no.s c~nduz a associá-lo à do homem pré-histórico, vio­
knto e p1one1ro. Ele caça e inventa as armas e as ferramentas 
pri11.1eiro de pedra, depois de ferro . Depois de ter sido um des~ 
k 1111do caçador, conhecedor dos segredos da floresta ele se 
ll'z ferreiro e sol~ado. Está associado àquela remota é~oca em 
1p1c o caçador foi a vanguarda da civilização. Sua primogeni­
lura o converte em irmão quase gêmeo de Esu com o qual se 
í onfunde freqüentemente; mas o exame porm

0

enorizado de E.su 
Jl\' rn1itir-nos-á apreciar o que os diferencia: enquanto E.su é u·m 
'> Í 111~>0lo coletivo, um princípio, o elemento terceiro, ôgÜn cons-
111111 um aspecto desse símbolo e provavelmente o mãis violento 
(d. p. 134). 

Associado a mistério, seu culto na Africa foi uma sociedade 
•wrrcta, já desaparecida hoje, de onde as mulheres estavam ex-
1 li1idas. As cores que correspondem a Qgún são qualidades do 
Jl1 do: o verde e o azul-escuro. Seus colares são feitos de contas 
Vl' t .de~ ou azul-escur~s, ou então correntes de ferro, metal "sangue 
P• í lo do qual ele e o patrono. Está representado por um con­
J1111tc> de . sete ou nove ferramentas de ferro, do tipo fabricado 
jll' l11$ antigos ferreiros Yorubá. 

No grupo de Qd~ - caçadores - sobressai ósôsi o ca­
\ .itln r por excelência. Ele compartilha de muitas cá;âct~rísticas 
ih· </1-:11n. São "irmãos" na linguagem do "terreiro". Ele se di-
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ferencia de é)gún, particularmente, porque está ligado diretamen­
te à terra virgem e não especificamente à àrvore. Trata-se de 
um ôri~à muito importante na. Bahia particularmente nos três 
"terreiros" Kétu. Com efeito, ôsôsi é considerado como um dos 
àrisà reais e por isso é chamádo de Alákétu, título oficial do 
rei· de Kétu. Seu culto foi introduzido na Bahia por uma das 
fundadoras do à~~ do primeiro "terreiro" público na Barroqui­
nha e ósôsi é considerado fundador dos três "terreiros" que 
deri~ara~· ·dele. Isto é importante porque (J~qsi é considerado 
A~?~~, origem das origens, cios descendentes de Kétu no ~rasil. 
Como qgún, é associado a um aspecto do preto: suas vestimen­
tas, seus paramentos e as contas de seu colar são azul-claros. 
O símbolo que o representa é um arco e flecha de ferro. Entre 
seus paramentos figuram os oge, chifres de touro selvag~m (do 
ef on, Syncerus Caffer Beddingtoni), substituídos no Brasil pelos 
~hifres de touro. Não entraremos na análise do simbolismo do 
chifre e contentar-nos-emos apenas com chamar a atenção para 
sua estrutura em forma de cone e sua relação com abundância e 
elemento procriado ( cf. 69 e 132) no àiyé e no qrun. Essa re­
lação com ascendência e descendência faz com que o seu som 
seja de uma força inigualável; e um poderoso meio de comu­
nicação entre o àiyé e o qrun; com efeito, os chifres rituais no 
culto de ôde são chamados Olugboohun: o Senhor escuta . . 
minha voz. 

Em relação ao tema da presente tese, tem relevância espe-
cial um oÜtro emblema que caracteriza <?~qsi: o iruk~rÇ pronun­
ciado na Bahia erukere. É urna espécie de cetro feito com pêlos 
de rabo de touro pres~s a um pedaço de couro duro constituin­
do um cabo revestido de couro fino e ornado com contas apro­
priadas e cauris. É um dos principais inst~umentos uti~izado pelos 
caçadores e detém poderes sobrenaturais. Na Afnca nenhum 
caçador ousaria aventurar-se na floresta sem seu eruk~[Ç. É pre­
parado com pós e remédios de diversos tipos, assim corno com 
folhas e fragmentos triturados de animais sacrificados. Antes de 
serem presas ao eruk~(Ç, as raízes dos pêlos devem durante 
algum tempo ser imersas num pote com uma combinação de 
elementos que constituem um à~~ especial, que lhe permitirá adqui­
rir os poderes necessários à sua finalidade. 

Não se. trata apenas de um emblema profilático; tem o podei 
de controlar e manejar todo tipo de espíritos da floresta. 
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Com? . e~blema de lff~Si, tem um significado semelhante 
:io cio Sa~ara de Qbàlúaiyé. Da mesma forma que as nervuras 
d:1s palmas_ representam ancestres ou espíritos das árvores e da 
ll~r~a: os pelos do rabo - da parte pos:erior, do poente, do 
p.1ssado - representam os ancestres, os espíritos de animais e 
l<1 tlo tipo de espíritos da floresta. 

Um emblema semelhante é usado por Oya única ebora-filha 
1·11trc os ôri~à femininos da esquerda. Esta ·c1a~sificaçãÔ ~xpressa 
-. 11:1 simultânea relação com vários elementos ou materiais de 
11 ri ~cm: es_tá associada com água e considerada filha de ôsun · 
"~ ta associada à fl_orest~, aos animais e aos espíritos q·ue ~ 
1~11~0~1~1, aspecto simbohzado pelos chifres de touro e pelo 
""'kqrf que fazem parte de seus emblemas; está associada a um 
:1s1;ccto do ar, ao vento e particularmente à tempestade e ao 
11· l ;1111pa~o (ar mais movimento = fogo); e está associada aos 
.i11 ~"<.:s tra1s masculinos que ela dirige e maneja. Trataremos desse 
1ill11110 aspecto no capítulo dedicado aos égún (cf. p. J21ss). 

? _elemento fogo, ao mesmo tempo interação e resultado 
L'n11slltm seu aspecto dinâmico e essencial. As vestimentas o~ 
p.1r:1111entos e as contas do colar que distinguem suas sace~do-
1.'s:'.s - a~ ql<jya - . são_ vermelhos·•: o vermelho-sangue que 
1 11rnla, o a~ç da realizaçao que move e individualiza. O metal 
qm· lhe corresponde é o cobre, de que são feitos todos os seus 
nlij d os metáli~os, incluindo uma pequena espada que denota seu 
11-:pl'clo agressivo. Qya é o aspecto feminino de Sànaó sua mulher 

1 •t • "' 
1 

• 11 ·1~ i.rnc o os 1111 os: o casal representa o aspecto masculino e 
ll-1111111110 do vermelho individualizado, do vermelho-descendência 
1111 tiiyé e no qrun. Mas enquanto Qya está relacionada com a 
1101.vsta e. a terra e é inteira e uniformemente vermelha, Sàngó 
1".1:1 relacionado com a terra e a árvore, a matéria individuali-
1.1d:1 de ô~àlá, e o colar que o representa é formado de contas 
\11' 1 111 ~l l 1as alternada~ com contas brancas; por essa mesma razão, 
111.11k1ra e cobre sao os materiais com que se fazem todos os 
11li1l'lns e emblemas que o representam. ·" 

, J\ssim como Qya está representada pelo relâmpago, Sàngó 
l'•d:1 rcpresent~do pelo trovão. O aspecto de interação aparece 
11 1111.i vez ~qu1, es_t~ndo esse significado sublinhado pelo fato de 
q111· cl 1.:ssa mteraçao se desprende um corpo, ~dun-àrá - pedra 

"o colar das qt9ya é feito de contas especiais chamadas m · n ·91Q levando 
111111•,. <11111;1-slg_no amarelo ouro, representação de sua relação slmbólfc1 cóm ~~un . 

,, 
1
1 v.~la CABR,ERA ( 1968) se estende longamente sobre a relação de Sàngo com 

" (11• 111c1ra real' - igl ... ~P!· • 
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do raio - considerado a representação do corpo de ~àngó, seu 
símbolo por excelência. Na realidade os çdün-àrá são machados 
de pedra dcsencavados, que ~e considera terem sido lançados 
por ~àngó. Os o~é-~àngó, inspirados nesse~ mac~ados de pedra, 
são "doble" machados característicos que s1mbohzam esse poder 
de desprender um corpo resultante de uma interação e são os 
mais poderosos transmissores de à~~ vermelho, aquele que asse­
gura vida e reprodução .. Essa en~áti~a sim~ologia de elemento 
procriado, por um lado, irmana ~ango e É~u e, por outr~ la~o, 
faz do primeiro o anti-símbolo da morte. Representa dinastia, 
conceitualizando uma corrente de vida ininterrupta, expressa pela 
função de Aláàfin "epítome do poder absoluto de realeza", se­
gundo Morton Williams (fig. 11 ). Isto faz com. que apesar .de 
§àngó resumir em si a herança, ou melhor, a 1magelT! c~letiva 
dos anústrais - expressa pela sua parte de branco, de arvore 
e de madeira - representa fundamentalmente o poder de rea­
lização e de elemento procriado, expresso por. s.ua part~ de ver­
melho, de fogo e de trovão. Se, pela sua matena de ongem. a~­
cestral e pelo seu aspecto exterior, ele lembra um ancest~e egun 
(um mito conta que égún roubou su~s roupas).'. ~ua ~unç.ao c?n­
siste em assegurar a vida individualizada na a1ye. ~ango rettra­
se da cabeça de suas sacerdotisas quando estas estão prestes a 
morrer. ~àngó não fica onde há mortos. Lydia Cabrera ( 1968: 
245) intrigada com esse aspecto de ~àngó, perguntou a seus 

' " T d informantes "por que ele tem tanto medo dos ~or~os . o os 
os informantes unanimemente, responderam que nao e uma ques­
tão de medo. ;,Sàngó não tem terror dos iku (mortos)", "~àngó 
não foge dos m"ortos, ele não tem medo de nada" , e a resposta 
é significativa: "ç:àngó não aosta 'da queleto' frio porque ele 

v b • e b " está vivo, quente", dando ~elevo, segundo Lyd1a .~ rera, a 
uma incompatibilidade essencial do deus com a morte . Interpre­
tamos essa incompatibilidade como resultado de ambos pertence­
rem a categorias diferentes, sendo o "assento" de ~àngó abso­
lutamente diferente do de égún. 

Entre os ~bgra-filhos, já destacamos Qbàlúaiyé, filho mítico 
de Nàná, representado pelo ~à~àrà, o feixe ~e nervuras d~ pal­
meira que revela claramente sua simbologia, 1mag_em coletiva de 
espíritos ancestrais. Qbàlúaiyé, fortemente relac1onad~ com a 
terra e com os troncos e ramos das árvores, transporta a~~ pre~o, 
vermelho e branco. De fato, as três cores o representam. Na.o 
são cores-matizes, qualidades do preto ou vermelho, mas cores 
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1ti titlas, puras. Seus colares são formados de contas pretas alter-
11:1mlo com contas brancas, ou contas vermelhas e brancas, ou 
11rdas e vermelhas. Porém sua matéria de origem é terra e 
l 11 1110 tal ele é o resultado de um processo interior; seu signi­
l 1r:1do profundo está associado com o preto, com o segredo con-
11 d11 no interior do "ventre fecundado" e com os espíritos con­
t 11 l11s na terra que são seus irmãos e dos que ele é o símbolo. 
t 1 colar ~ue o simboliza por excelência é o lág!dígba, cujas 
• ot11tas feitas da dura casca da semente existente dentro da 
l 11tta do igí-ôpe - a palmeira - são pretas. 

Como Nàná, Qbálúaiye se distingue pela abundância no uso 
tl1· cauris, não só nos longos colares bràjá ( cf. p. 83), mas 
l.1 1tthém distribuídos no conjunto de sua vestimenta e paramen-
111-;, acentuando sua significação de filho-ancestre. Uma cantig.1 
11111s tra-o claramente: 

Owó nlá bànbà, 
()jísê owó n!á bànlà 
ow'ó nlá bànbà ' 
Dinheiro (cauris) grande, imenso, 
Mensageiro de riqueza, 
Dinheiro grande, imenso. 

É o patrono dos cauris e o conjunto de dezesseis búzios 
( 11:1 realidade dezesseis + um)'" que serve de instrumento ao 
Histcma oracular ef rindílogun lhe pertence. 

Na Nigéria, os sacerdotes do owó efrindílogun são adorado­
" '" de Qbàlúaiyé e .distinguem-se pelo uso, em volta do punho 
1"1q11crdo1 de uma tira de pano igbosu (tira de pano africano 
v1·1111d ho) onde foram costurados cauris esô. ,. 

Um dos aspectos mais notáveis de Qbàlúaiyé e que o dis-
1111 guc com~letamente dos outros àri~à é o fato de que, quando 
1•1l· se m~nifesta em suas sacerdotisas, deve ser recoberto por 
11111 :1 vestimenta sagrada de "palha da costa", de ráfia africana 
111111tcc1da nos cultos pelo seu nome Nàgô de iko. Essa roupa, 
1 lt:1111ada a~q-iko, cobre todo o rosto da sacerdotisa possuída. 
1 > 1·111prego p~escrito e exclusivo da ráfia é tão importante que, 
11.lu havendo 1ko no Brasil, não foi mesmo possível, em virtude 
d.1 profunda sjmbologia que lhe é atribuída, adaptar ou trans-

• Sobre o pormenor + um, ver o parágrafo destinado ao exame do Bara 

1 
~ lfsf é a pronúncia da Bahia. Está registrada pe o A Dlctionary of tht 

'" " "' angu_age (1950: 80) ~~à-owo ou owó-e~q: pequenos cauris (e§a = c•uris · 
1111 •• 1llnheiro). Anotado por ABRAHAM ( 165): iés~n: tipo de pequeno caracol. ' 
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ferir seu uso a produtos locais similares, como outros elemen­
tos rituais foram adaptados. Até hoje, o iko é importado e não 
admite substitutos nativos. 

A vestimenta aso-iko, feifa de ráfia, consiste numa saieta 
e num fila, chapéu; 'trançado em forma de cone, cujas fibras 
superiores formam um tufo ou uma pequena vassoura. Em sua 
extremidade inferior, as fibras de ráfia são deixadas livres e 
desfiadas a fim de formar uma cortina densa que cobre inteira­
mente o rosto da sacerdotisa possuída e desce até o meio do 
peito. A saieta fe ita com a mesma ráfia desfiada completa a 

vestimenta. 
O iko é um material de grande significado ritual. É essencial 

e participa de quase todos os ritos ligados à morte. A presença 
do iko é indispensável em todas as situações em que se ma­
neja com o sobrenatural e cuidados especiais devem ser ·tomados. 
O iko é a fibra da ráfia obtida de palmas novas de Igí qgqrq 
011 Raphia Vinifera. As fibras devem ser extraídas das talas do 
olho de palmeira quando novas e erguidas, antes de elas se 
abrirem e curvar-se. A presença do iko indica igualmente a 
existência de alguma coisa que deve ficar oculta, de alguma 
coisa proibida que inspira um grande respeito e medo, alguma 
coisa secreta que só pode ser compartilhada pelos que foram 
especialrnen te iniciados. 

O fato de Qbàlúaiyé cobrir-se de iko e ornar-se com cauris 
mostra claramente que nos encontramos em presença de um 
çbqra de poder extraordinário relacionado com morte, em que 
as faculdades destruidoras são de difícil controle; que ele ins­
pira medo e respeito; que constitui uma presença ameaçante 
possuidora de algo interior, vedado, secreto, misterioso, que, con­
seqüentemente, deve ser coberto, isolado e protegido. ~qpgná -
Qbàlúaiyé sob seu nome mais terrivel - impinge doenças epi­
dêmicas, a varíola, a peste bubônica, particularmente as doenças 
da pele como a lepra e outros males que dão muita febre. Con­
trola esses castigos e, sendo ele q11em os impinge, é o único 
que tem o poder de os suprimir, os prevenir e os manter afastado&. 

Este é o aspecto mais feroz do vermelho, estreitamente asso­
ciado a violento calor e por isso é chamado Baba Igbona = 
pai da quentura, oriki composto com a palavra ina, fogo. 

O vermelho o irmana a ~àngó de quem é o irmão mais velho 

segundo os mitos. 
É com sua vassoura sagrada, o ~à~àrà, que Qbàlúaiyé limpa, 

varre as doenças e também as impurezas e os males sobrenaturais. 

Obàlúaiyé, Qba + olú + àiyé, Rei de tod . . 
do. mundo, detém e lidera o poder dos espíritosºse odso espmtos 
t ra1s q e s ances-

• u o .seguem e ele oculta sob a ráfia o mistério da morte 
\' do renascimento, o mistério da gênese."' 

Devemos, finalmente, mencionar, entre os ebora irúnmalê 
i : ~ esquerda, ó~ilmàre, grande píton mítico qud, '1 ev'antanclo-s~ 
; . · '~ profundezas da terra, atinge o firmamento, atravessa-o ele um 
.1t n a outro e volta a penetrar na terra O are .. 
'-\' fita Ó • · · · e 0-lflS O rcpre-

,. . ~umare, que . transporta em seu corpo todos os mati-
t l s,. representa as multi pias combinações possíveis ele à~q sus­
' l' Jll1ve1s de serem herdadas por um descendente. 

ós~ni~r~ ~gq_ li i ~qmq Qlqjà oruru . ... 
ó~11mare sábio descendente de quem possui faixa vermelha. 

Filho de r.1 · · · · • ..• . · Y 91ª oruru, aquela que é ou possui o vermelho 
J,l ~1 c 11co, a terra, a grande possuidora e transmissora de àse 
i 1110 poder move toda a existência. • ·' 

ó~üm~re. é cultu~do no "terreiro" no mesmo templo _ ilé 
.que N_ana, sua mae, e Qbàlúaiyé, seu irmão e cada um é 

i11d1.v1?1'.al.1zado graças a um "assento" separado.' Como Nàná e 
~;1'''.1/11a1ye,. ~te. se. paramenta com búzios, com os bràjá e com 

~olar Lag1d1gba, tornando manifesta sua relação com os con­
h-iidos da terra e os ancestrais. 

~bàl_úaiyé e qsümàré estão relacionados com "transcurso" 
, , •111 est1110, enquanto o primeiro é patrono do Érind'/' . ' 
•wgu n~o é considerado como um grande babaláwo. S ' ogdun, o 
111d11 e dev·d f . egun o um 

, i o a suas per ormances inesquecíveis como baba/á 
11"s. ~lvores da criação, em relação com Olóku~ (patrona ~:~ 
111 .i r c~ ) e com ~ pr~prio Olódümárê, que ele fora retido no 
•,11 1111 , a seu pedido, e-lhe permitido voltar ao àiyé de tre·s em 
l 11s anos. 

... ~ então que ele estende seu à~ç sobre o mundo nas ri-
11u 11 •15 horns da manhã, quando o sol se levanta e 

1 

• p 
: ·1~.p: i'.i~l c pelo. mundo todo e é ativo poderoso. D~1as ~er~~:nt!: 

k 1 ro - signo do preto - representam-no. 

" l':or:o o estudo minuc ioso d N • á Q 
''' "''" ' "dcs M. dos SANTOS (1967e 4!l'~s e b(l/uaiyé indicamos Juana ELBEIN e 
1 1111 ',' r .u~osc~rcdes M. dos SANTOS Ó!l~S: e 1 .~:)~ 0 significado do iko a Juana 

(.gq. ai go: não ignorante. 
i)ruru : verm elho na Hngua de /fá. 



Se me permiti insistir na concepção da direita e da esquerda, 
não foi só porque, a meu conhecimento, praticamente nada foi 
escrito, até o presente, sobre .esse fundamental aspecto em re­
lação aos Nàgô ou Yonibá; se também me permiti repetir-me 
dentemente a propósito do significado do branco, do vermelho 
e do preto, tratando de "rodeá-los", de enfocá-los sob todos 
os ângulos possíveis, é porque acredito que não existe um único 
demento que o Nàgô não categorize sem ser através desses dois 
sistemas de classificação simbólica: a localização em relação a 
um centro e a cor-significado. 

Uma vez percebido e compreendido esse traço extremamen-
te importante da ideologia Nàgô, uma notável imagem de todo 
o sistema se delineia. As relações se esclarecem e toda a sua 
estrutura e "fisiologia" tornam-se mais compreensíveis .. 

Por isso repetimos com Beidelman ( 1961 : 250) quando em 
1961 escrevia: "É surpreendente ver até que ponto essa análise 
foi pouco associada aos dados africanos" ,,. e, certamente, aos 
dados afro-brasileiros. "' Desde as minhas primeiras experiências 
no " terreiro", percebi que o à~ç e as cores eram elementos do­
tados de um significado obscuro e múltiplo que apareciam cons­
tantemente. Tudo parecia ser e conter à~~· Por outro lado, todos 
os membros do ~gb~, os objetos e os emblemas traziam de uma 
certa forma a marca dessas cores, pintadas ou representadas 
por pedaços de pano, contas ou outras substâncias em que as 
cores eram profundamente significativas. 

Presença, transmissão e redistribuição de à~ç e emprego 
simbólico das três cores básicas que o veiculam estão presentes 
em todos os rituais relacionados com a situação do ser huma­
no, quer seja no contexto social quer seja no seu relaciona-
mento com os outros elementos do universo. 

As cores atribuídas a cada àrisà constituem um meio de 
classificação que torna explícito seu· significado, sua particular 

esfera de ação e sua pertença. 
Sendo os àri~à e os çbgra complexos símbolos protótipos, 

portadores e transmissores de à~~ específicos, que classificam e 
agem no cosmo, na sociedade e no próprio indivíduo no nível 

"' "One is surpriscd ai how little such analysls has been concerncd wllll Alrican 

data" . "' Raros autores !oram atrnidos pela preponderante p resença das cores, mas 
sem olerecer alguma interpretação. R. BASTIDE ( 1961: 197) tenta esboçár um quadro 
esquemâtico assina:ando a1gumas caracteristicas dos ôri~à, entre os quais nomeia as 
cores , declarando Hé claro que não conhecemos todas as relações". 
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d n real e do desconhecido, o conhecimento de . . . 
" de suas relações deverão facilitar seus. s1grnftcad~s 
'h- .1çào ritual e das elaborações do ~ª~x.am: e ? interpretaçao 
111v11los-signos que s imbolizam cada Ó;isÂ" xammarn.o~ os ele­
... 1sscntos" · d" ·d . . . e o especificam. Os 

. m iv1 ua1s e coletivos - à1'obo e o1·úb '' 11os Os eleme t · • • q r·epresentam-
. . n os-signos que os conformam tornam 'f t 

" 'l~ ni ficado. Trataremos cios "assentos" no ca ' t 1 man1 es o seu 
11 11 1i viclualizac;ão. P

1 
u o consagrado à 

1111 .: ; l' ll~ci ~~?,~. refer imos aos cii<]bf! e ojUbq no Capitulo II cm relação aos contei.idos 
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CAPITULO VI 

O Sistema Religioso e as Entid.ades 
Sobrenaturais: Os Ancestrais 

· · · ... !'sê Difere.nciação entre orh:à e ancestre: lt;s~. on.~~ e. ~ • 
égún; o llé-ibq-akú IÇs~ ôri_là e o lle-1gbalç l~~ç 
égúm. Os ances 'rais da dirella e os da esquer~a, 

os Égún e as iyá-àgbà: ser~ cu'lo, organ.zaçao e 
simbologia. 

f d e para 0 Nagô a exis-

I NSISTIMOS muitas vezes no ato e qu • . . . ' . 
tência se desenvolve simultaneamente em dois n1v:1s, d1fer~n-

. ndo a v'1da do àiyé da do imin. Essa concepçao esten e-
c1a • . · · · • d ances-
se aos habitantes do 9run, diferenciando os on~a os 
trais Introduzimos essa distinção desde o ~omen~o e~ que 
com~çamos a falar dos Irúnmal~. Enq~ant~ os /r11nma~ç-e_nhdades~ 

. . . . . estão associados a ongem da cnaçao e su 
d1vmas, os on~a, - d' t de Olórun 
própria formação e seu à~ç foram emanaçoe.s ire ~s . • . • d , 
os /rúnmalq-.ancestres, os égún, estão associados a h1stóna os 

seres humanos. ' ' ' e pccial-
Pertencem a catectorias diferentes: os ort~a es ao es 

º d cosmo· os ances-mente associados à estrutura da natureza, o ' 
trais à estrutura da sociedade. . . . 

'Alguns autores sustentam que os àri~à são ancestrais d1v1-
nizados, chefes de linhagens ou de clãs que, atr~v~s de atos 
exce cionais durante suas vidas, transcenderam. ?s limites de sua 
fam'fia ou de sua dinastia e de ancestres fam1ltares passaram a 
ser ~ultuados por outros clãs até se ~orn~rem e~tidades. ~e cu~~ 

• 1 Na-o e' nosso propósito discutir aqui os mentos 
nac1ona . d · · · O que 
h'pótese de uma lonctínqua gênese humana os on~a. . 
i ·m orta no quad~o do presente trabalho, é descrever_ e m-

~~r~r1et:r os, fatos e o sistema tal qual os Nàgô hoje os vivem e 

Órisà na sua acepção mais amp'a, 
' O• a•ora em diante utllizartmos o termo 'ente no "terrdro" e o termo 

• " b te acordo com o uso corr · d · · sà abrangendo os J qra, < d • l'dades sobrenaturais, quer se trate os ori, 
lrúnmal~ par'1 c~lgnar to as as cn 1 

quer dos ancestra1~. 
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l.'0111prcendem. Sob esse ponto de vista, a separação das entida­
des cm duas categorias bem definidas é terminante: de um lado 
11s bri~à, entidades divinas, e do outro, os ancestrais, espíritos 
de seres humanos. 

Abrir uma discussão sobre a origem humana das divindades 
'>cria debater a gênese das teogonias, penetrar no domínio da 
h'ologia, do gnosticismo ou da psicologia e, em todo caso, abrir 
11 111 interrogante que atinge todas as religiões. São os deuses uma 
l l' itl idade extra-humana inapreensível ou projeções de nossas ne­
r L·ssidades individuais e/ ou coletivas? Insistimos em que não 
r abe aqui tomar posição a esse respeito. 

O fato de que os àri~à com seus mitos e lendas - pará­
hol;is que nos permitem apreender seu significado - consti­
l 11em uma constelação familiar e o uso fáci l e extensivo da 
p:1 lavra bri~à pode induzir a compará-los aos seres humanos. 

Para os Nàgô, os àri~à não são égún. Distinguem-se duas 
pr;'1ticas litúrgicas bem diferenciadas, dois tipos de organizações 
1· de instituições, dois sacerdócios: o culto dos àrisà e o culto 
d .. s égún; os "terreiros" lése-égún e os "terreiro;" lése-àrisà. 
( ls àse de fundação ' são totalmente diferentes assim 'cómo ·os 
.. :1sscntos" de égún são diferentes dos de àrisà. 

\ada liturgia tem seus fundamentos esclarécidos no corpo dos 
< Ji/11, nos textos rituais e, principalmente, na prática ritual. Qual­
qttL'f que seja o prestígio de um égún, ele nunca será cultuado 
p111 to aos àri~à. Reciprocamente, o fato de que um àrisà se 
111:1 11ifeste em sua adó~u - sacerdotisa iniciada no culto dos 
t'1 ri.~ú - quando de um festival de égún constitui uma razão 
~ 11licicnte para suspender a cerimônia até que sejam tomadas 
p111vidências para "despachar" o àri~à. 

Há na prática ritual incontáveis exemplos indicando clara-
111rn lc que àri~à e égún pertencem a duas categorias distintas, 
l 11 j:1s fronteiras às vezes parecem bem sutis. 

Se os pais e antepassados são os genitores humanos, os 
'" i~ú são os genitores divinos; um indiví.duo será "descendente" 
d 1· 11111 àri~à que considerará seu "pai" - Baba mi - ou sua 
' '111:1c" - lyá mi - de cuja matéria simbólica - água, terra, 
.11 vnrc, fogo etc. - ele será um pedaço ( cf. individualização, 
p 205ss) . Assim como nossos pais são nossos criadores 
,. 1111restres concretos e reais, os àrisà são nossos criadores sim-
111 '1 1rns e espiri tuais, nossos ancestre; divinos. Assim cada família 

' u . p. 39-43. 
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considerará um determinado àrisà como o patriarca simbólico e 
divino de sua linhagem, sem o éonfundir com seu ou seus égún, 
patriarcas e genito res hurnano.s, cultuados em "asse.n~o~", em 
datas e de formas bem diferenciadas. O culto dos on~a atra­
vessa as barreiras dos clãs e das dinastias. O ort~a representa 
um valor e urna força universal; o égún, um valor restrito a 
um grupo familiar ou a uma linhagem. 

Enquanto o àri~à interioriu . no ser h~ma.no elen.1e~to~ da 
natureza e a sua pertença a uma ordem cosm1ca, o egun inte-
rioriza a sua pertença a urna estrutura social limitada. . 

Os àrisà regulam as relações do sistema como totalidade; 
os égún, as relações, a ética, a disciplina moral de um grupo 
ou de um segmento. 

A separação que se estabelece entre àri~à e égún é tão 
rígida que até os égun das adó~u fal ecidas - porque elas fo.ram 
iniciadas e pertencem aos àri~à - são venerados os locais e 
"assentos" diferentes dos dos outros égún. 

já dissemos que o "terreiro" l efsÇ ~ri.~~ ~ontém .. º Jlé~ib~-a~ú: 
totalmente separado e distante dos Jle-on~a; no te~r:1ro . . L~s~ 
égún, os ancestrais são invocados e cultuados no lle-1gbale do 
qual falaremos mais adiante. 

Por enquanto, é importante destacar que, em nenhum cas_o, 
se deve confundir o /lé-ibQ-.akú, a casa onde os mortos sao 
adorados no "terreiro" lÇsÇ-àri~à, com o Jlé-igbàlÇ, casa. ?e culto 
cios égún lqs~ égún. No Jlé-ibq, são venera~o~ .os espm.t~s ~a.s 
adósu sace rdotisas iniciadas no culto dos on~a. N o /le-1gbal~, 
são adorados os ará-qrun em geral e os espíritos daqueles ini­
ciados no mistério dos égún. 

f · f • · e os "assentos" dos Da mesma orma, os ntos uneranos 
mortos são diferentes nos dois cultos. 

Os Nàgô praticam rituais fu nerários chamados A~~~~ no 
Brasil. Ainda hoje, continuam a adorar não só seus ancestres fa­
miliares, mas também as grandes figuras que fundaram o~ cultos 
da Bahia. Estas últimas, conhecidas com o nome de Êsa, cons­
tituem os primeiros ancestres coletivos .dos "te!r~iros". ª!r~­
brasileiros. São adorados durante o Pàde ou /pode, cenmoma 
propiciatória, e estão "assentados"', com outros ~~rios ilus~res 
da seita, no /lé-ibq-akú onde se encontram os 01ubq, coletivos 

• "Asse ntados" significa textualmente sen tados; es$n palavra é u'ã ~eri~a~~ 
do termo "assento" - idi - rtprescntaçno simbólica e lugar de vencrns o e "o 
entidade sobrenatural "Assentar" signhlca plantar e consagrar o assento e 
"assentado" é seu porti~lpio passado: estar "assentado", estar plantado e consagrado . 

para todas as adó~u falecidas - um para os homens e um para 
as mulheres. Voltaremos às cerimônias do Pàdé e A~~~f (cf. 
Cap. 8 e 10). 

Assim como os àrifà, os égún são classificados segundo 
pertençam à direi ta ou à esquerda, os primeiros agrupando os 
:incestrais masculinos, os Baba-égún, e os da esquerda, os an­
rcstrais femininos, as Jyá-àgbà ou Jyá-mi. Assim como os ances-
1 rcs masculinos têm sua instituição na sociedade Egúngún •, as 
lyá-mi, que constituem sua contraparte feminina, têm a sua na 
sociedade GflfdÇ • e também numa outra sociedade pouco co-
11hecida, o ~gbf E' léékô. 

Vimos, quando do nosso estudo do lgbá-odu e depois de 
ln examinado os ôrifà, que Oduduwà é o símbolo coletivo do 
poder ancestral feminino, cabeça dos Jrúnmalê da esquerda, que 
<)bàtálà ou ôrifàlá é o símbolo coletivo do poder ancestral 
111asculino, cabeça dos Jrúnmal~ da direita, e de que ôgún sim­
boliza o filho primogênito. São precisamente as divindades que 
representam os princípios e são símbolos do feminino, do mas­
n llino e do elemento procriado, que aparecem em todos os textos 
sagrados onde é revelada a criação de égún. 

Veremos assim que em certos mitos o poder ancestral fe-
111inino passa a ser representado por Qfun e em outros por Qya; 
11uc o poder ancestral masculino passa a ser representado por 
()rúnmilà, um àrifà funfun muito particular a que nos referimos 
111ais adiante; que o símbolo de elemento procriado, atribuído a 
C)Jtún, passa a ser freqüentemente representado por Êfil. 

Devemos chamar a atenção para um aspecto importante. 
Enquanto os ancestres femininos - com exceção de ocasiões 
111uilo extraordiná rias - parecem não ter representações indivi­
dualizadas no àiyé, tendo seus símbolos um significado coletivo, 
ns ancestres masculinos têm, além de seus símbolos coletivos, 
n·presentações individualizadas bem definidas. Não falamos dos 
":1ssentos" mas das formas corporais que os representam. Vamos 
l'Xplicar-nos. Além dos "assentos" e dos símbolos coletivos, a 
adoração dos ancestres masculinos toma toda sua significação 
pdo fato de os espíritos de alguns mortos do sexo masculino, 
1·,pecialmente preparados, poderem tomar uma fo rma corporal e 
11t·rem invocados em circunstâncias determinadas atravl's de ritos 

• Para uma 1n•' lse detalhada do culto Sizún, ver Juana ELBEIH e Ueoscoredcs 
1.1 Jos SANtOS ( 1969,.A edição efetiva cm 1971) onde figurá umá lista bib.togrâfica 
•ohrc a qucstlo (p. eu-82) . 

• A respeito da sociedade 01/Ut, ver Ullle BEIE.lt (1956) e Pe1CY HARPER (1970). 



bem definidos. São os Égún ou Egúngún, antepassados conhe­
cidos, que levam nomes próprios, estão vestidos de maneir~ . que 
os singulariza e são cultuados _pelos membros de sua fam1ha e 
seus descendentes. 

Esse não é o caso das Jyá-àgbà. Suas aparições materiali­
zadas no decorrer das cerimônias GÇIÇdé ou E'léékà simbolizam 
aspectos coletivos do poder ancestral feminino. . 

Enquanto os antepassados femininos agrupad~s ~o s1~~u1a: 
Jyá-mi ( min)1a mãe) ou mais especificamente. Jya-m1 ô~oronga 
(minha mãe ô~àràngà •) representam uma. to~ahdade, uma massa, 
um grande "ventre" simbolizado pelo 1gba - caba~a .-: os 
antepassados masculinos, os tgún representam tanto md1v1du~s 
simboli2)>ados pelos Çpá, paus, varas ou ramos, como uma totah­
dade simbolizada pelo tronco qpá-kàko fincado na terra: . 

Símbolo individual ou coletivo, a representação matenal de 
Égún sempre está unida à terra. tgún é um descendente, um 
JrúnmaLe-filho e os mitos o confirmam. 

An~estre para os ará-àiyé, ele sempre. é um "descendente" 
de Odua e de Obàtálà na constelação do qrun. 

já dissemo
0

s, falando de ôrl~ànlá, que o Qpá-~óró e os 
àsun, varas de ferro que representam os ancestrais, .~ertencem 
à mesma família de símbolos. Ressaltamos, nessa ocasiao, que o 
àsitn sempre deve estar erguido e indicamos que se trata de um 
omo-ellin um jovem, um descendente. 
· ' Ess; concepção de entidade-filho assemelha E~ún aos. ~ri~à: 
filhos (descendentes dos genitores divinos : ôgun, Qbaluacye, 
Sàngó etc.), cujos significados diversos são herdado~ e re~ro­
duzidos pelos ancestrais. Ikú, Morte, é sua representaçao c~letiva. 
Concebido como um homem, Morte é um símbolo masculino. O 
aspecto masculino de Jkú, claramente explícito na lingua~e.m co­
tidiana, aparece em numerosas histórias. Um exemplo vahdo: 

àjonfarigi nikan náà ni oblnrin lkú ' 
ôjõnfarigi era a única mulher de Morte. 

Jkú é um Jrúnmal~ do lado esquerdo e, conseqüentemente, 
strictu sensu, um t;bqra do grupo dos "filhos": C:omo, eles, é um 
guerreiro e é representado por um qpá, o Kumqn, s1mb?'º· qu~ 
também faz parte dos emblemas de Qbàlúaiyé. O Kumqn e 

l •á-mi ver Raymond PRINCE (1961). Pierre VERúER (1965). : i~~~~ ~~ 1/á duma história do Od1i ôgúndá Mégl (ABIMBOLA, 1969: 399). 
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u111 maço de cerca de trinta centímetros de comprimento, às 
wzcs com a cabeça talhada, que pode ser maciça ou apresentar 
vagamente a fo rma de um crânio. É ao mesmo tempo um ern­
l>lema poderoso e perigoso. Serve para matar. /kú é uma enti­
d:1úe dotada de significado próprio e específico, tem seu ihUwasé, 
1~ t o é, existência e natureza próprias. Não fica num lugar fixo, 
111:1s roda em torno do mundo para realizar seu trabalho. 

Ikú está profundamente associado ao mito da gênese do ser 
t111111ano e à terra. 

"Quando Qfrjrun procurava matéria apropriada para criar o 
'- l'r humano (o homem) 1 todos os <Jbqra partiram em busca da 
t. il matéria. Trouxeram diferentes coisas: mas nenhuma era ade-
1 p1atla. Eles fo ram buscar lama, mas ela chorou e derramou lá-
1: ri111as. Nenhum <Jbqra quis tornar da menor parcela. Mas Ikú, 
<.JJ<.~gbé-Alá~q-qna, apareceu, apanhou um pouco de lama -
1·m ípé - e não teve misericórdia de seu pranto. Levou-o a 
i J/ôdilmare, que pediu a ôri~àlá e a Olúgama que o modelaram 
l' foi Ele mesmo quem lhe insuflou seu hálito. Mas Olódtimare 
dete rminou a lkú que, por ter sido ele a apanhar a porção de 
l.1111a, deveria recolocá-la em seu lugar a qualquer momento, e é 
p 1H isso que Ikú sempre nos leva de volta para a lama". • 

Examinaremos novamente esse mito no capítulo final. Que-
1 l· 111os apenas assinalar aqui a relação de /kú com os ancestrais 
l' rnm a terra. Também neste mito aparece a relação entre os 
d11is planos da existência, entre os ará-.àiyé e os àkú-qrun. Abim­
h1 da (197 1: 3) escreve: "Visto que os àgbà (os anciãos) depois 
d1· sua morte vão ao qrun e mudam imediatamente de status para 
vir a ser okú-Çrun (ancestrais) ... os Yorubá, espiritualmente 
l. il;1ndo, não concebem nenhuma separação entre o àiyé e o 
1:11 1111''. • Se os ancestrais são os espíritos dos ará-àÍyé, estes, por 
""·' vez, renascem dos ancestrais; sua matéria de origem - a 
l. 1111:1 tirada da terra - é a mesma. /kú restitui à terra o que 
1111· pertence, permitindo, assim, os renascimen'tos e, desse ponto 

• "When Olórun was looking for a suitab'e material to create buman being 
!"""'), ;111 lhe' 'ebora went to look for it. They brought differenl thlngs: but none 
11 1 l li c111 were süitàble. They went lo take mud but li cried, and shed tears. None 
"' 11"· 1•t19ra would then take a bit oi it. But Ikú, Qitgbé-Alci$'>-Qna, came out, 
'""~ 11 liit oi the mud - eerúpÇ - and was not mercilul to its ;veeping. He took 
11 1.. Olódumare, who asked ôri~a:a and Otúgama to mould i t and He himself 
"" '' '"'' into it. But Olóduma·rê said to lk1i that, bacause he was lhe one who 
1 . .. ,1, 0 111 a bit oi mud, h< will h•ve to replace lt there et anytime - that Is 
" I" l k ú lakes us back to mud each time" (Juana ELBEIN e Ueoscoredes M . dos 
"''""~. 1971 A) . • "Since lhe ógbà (e'ders) at death go to (/run and immcd'ate ly change their 
" ""'' h> become okú-órun (ancestors)... it means that spiritua ily speaking, lhe 

~ "' uha do not conceíveº of any separation between àivé and (/run". 
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de vista, Morte é um instrumento indispensável de restituição 
e um símbolo importante. 

Todo renascimento está relacionado com os ancestrais. A 
restituição de matéria simbólica· e o renascimento - à~~ veiculado 
pelos três "sangues" - é que mantêm a relação e a harmonia 
entre os dois planos da existência. Os ancestrais são a garantia 
da continuidade, da evolução, da prosperidade. A própria vida 
no àiyé depende deles. A terra, a lgbá-nlá, a grande cabaça, ao 
recebê-los restitui sua capacidade genitora e, fecundada pela 
água-sêmen, converter-se-á no "ventre fecundado" de onde tudo 
nasce e se expande tanto no àiyé como no qrun. Isto está ilus­
trado magnificamente em duas histórias de If á : no ltan-Q~~-tuwá, 
que transcreveremos e traduziremos integralmente no capítulo se­
guinte e em outro itan que pertence ao Odu-Qsá-méji, transcrito 
por P. Verger (1966: 151ss e 202ss). O primeiro itan expressa 
o profundo significado do sacrifício como elemento básico do 
mecanismo de restituição e subseqüente fertilização e regeneração 
da vida individualizada no àiyé; o segundo explicita a apârição 
de Égtín - a vida individualizada no qrun - e a gênese do 
símbolo que o expressa - sua vestimenta qpá, da que se des­
taca o abala, conjunto de tiras multicolores de pano, de qjá 
- como resultado da "fertilização" de Odua, Jyá-.nlá, símbolo 
coletivo do poder ancestral feminino, por Qbàtálà, símbolo co­
letivo do poder ancestral masculino. Indicamos mais acima que 
representantes desses poderes aos quais vem juntar-se um sím­
bolo-filho aparecem em todos os textos que fazem alusão à 
criação de Égún. Vejamos, em resumo, o itan de que falamos. 

T rês õri~à, Odua, Qbàri~à ( = Qbàtálà = ôri~àlá) e ógún 
vêm, do õrun, instalar-se sobre a terra. Odua é a única mulher 
e ela se queixa a Qlórun por não ter nenhum poder. Este elege­
ª Mãe para a eternidade. Entrega-lhe à~~ sob a forma de uma 
cabaça contendo um pássaro e recomenda-lhe que se mostre 
prudente no que se refere ao uso do poder que ele lhe outorga. 

"Lati )gbà náà ni Olódtimare ti fun obirin l'à~( 
Desde aquela época, Olódtimare outorgou à~ç às mulheres. 

Elas exerciam todas as atividades secretas. 

"O má Éégtín jáde 
O mú Oro jáde 
Gbogbo nkan, kõ si ohun ti ki se nigba náà" 
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Ela conduz Égún 
Ela conduz Oro 
Todas as coisas, não há nada que ela não faça nesse tempo. 

Todos os lugares de adoração encontram-se em seu ika, 
no quintal onde <)bàrisà não pode penetrar. Este, vendo seu 
poder diminuído, consulta lf á e é aconselhado a fazer uma ofe­
renda constituída de igbín - caracóis - e um pasqn, uma 
liaste de àtóri. If á adver.te-o para que tenha muita paciência e 
astúcia para conquistar Jyá-mi e sair vitorioso. Com efeito, Jyá-mi 
esquece as recomendações de Olódumare e abusa de seu poder 
cm relação a óri~àlá, sempre prudente. Finalmente Jyá-mi insiste 
para que vivam juntos em sua morada já que juntos vieram do 
~irun e já que ógún está ocupado com suas ferramentas e suas 
g11crras. óbàri~à concorda. Uma vez na vivenda, adora sua ca­
ll;u;a com os igbín e bebe sua água. Ele oferece a Odu que, 
11 l·gligentemente, aceita. A água parece-lhe deliciosa e ela também 
rnme, com Qbàtálà, a carne dos igbín. 

"Odti náà gba omi igbín, o mu ú. 
Nigbali Odu mu omi igbín tán, inú Odu nrq difdi('. 
Odti recebe a água de caracol para a beber. 
Quando Odu bebeu, o ventre de Odu se apaziguou. 

Qbàtálà se queixa: ele lhe revela todos os seus segredos 
l' ela continua a esconder-lhe os seus. Odüa o conduz ao ika, 
descobre para ele a vestimenta-símbolo de Égún, revelando-lhe 
Sl'll segredo. Eles estão juntos e juntos adoram Égún. Quando 
l Jd1ia sai, ele apanha as vestimentas, as modifica, veste-as e, 
1i11nando do pa~õn na mão, sai a percorrer a cidade. Sabe fala r 
l 0 111 0 os ará-.õrun. Todos reconhecem-no como o verdadeiro Égún 
l' o aclamam. Odil.a reconhece "seus" panos e admite que 
<) l1àri~à torna presente Égún melhor do que ela. Ela ordena 
.1 seu pássaro de pousar no ombro de Égún; com o à~~ de 
1;f~;Yf/, tudo o que Égún prognostica e diz se realizará. Égún 
''slá completo. ~lefy~ e Égún andarão juntos. Quando Qbàri~à 

1 q.: ressa, Odua entrega-lhe o poder de manejar Égún e se retira 
p:1ra sempre de seu culto. Só ~l~y~ indicará seu poder e marcará 
:1 relação entre Égún e a Jyá-mi. 

"Gbogbo agbára ti Égún si n/õ, agbára flfYÇ ni". 
Todo o poder que utilizará Égún é o poder de çlefyç. 
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· óri~àlá aceita e rende homenagem ao poder de gestação 
da mulher : 

"E ktínlÇ o! i; kúnfe f'obirin o! 
E obirin l'o bí wa, o k'awa tó d·cnia". 
Ajoelhemo-nos, ajoelhemo-nos diante da mulher! 
A mu:hcr nos pôs no mundo, permitindo nossa existência como seres 

humanos. 

O final nos lembra imediatamente o do mito do Q~i.Ln, Olórí­
lyá-mi-'tlefyf, em que órisàlá também presta homenagem ao poder 
de gestação ao ver o sangue de Qmq-qsün transformado em 
'tkódíde (cf. p. 87s) . 

Desse importante relato interessa destacar várias informações: 

1) Divindades-símbolos dos princípios feminino e masculino 
e do elemento procriado vêm povoar o mundo. 

2) Odi.La é delegada para representar Jyá-mi, nossa mãe, 
para a elernidade. 

"O ní, iwq ni o ó si mú i/Ç àiyé ró''. 
Ele (0/ódtimare) diz, você, você sustentará a terra. 

C)l<)mn lhe lransmile o à~q que lhe permitirá exercer sua 
fi11u;ão. 

3) Esse poder está simboli zado por uma cabaça contendo 
11111 pâssnro, igbâ-'lyç, dada diretamente por Ql<jrun. Isso faz de 
lyâ-mi, <:lef yç, proprietária do pássaro, assinalando assim a se­
melhança do poder de Odúa com o de Nàná, q~un, Yémánjá e 
lodos os àri~à genito res femininos. 

Reinterpretando, podemos dizer que o poder feminino é ex­
presso por uma cabaça-ventre que contém em seu interior o 
poder de gestação, o "sangue vermelho", veiculado pelo corrimen­
to menstrual, as penas ekódídf! símbolo de procriação. "' O pás­
saro contido no igbá representa simultaneamente o poder de 
gestação e o elemento procriado. T anto as lyá-mi são simboli­
zadas por pássaros como os àri~à-filhos: E~ü, ósányin, q~qsi , 
~àngó etc. 

4) lyá-mi conhece todos os lugares secretos que contêm 
Égún, Oro etc. e nos que Qbàtálà ainda não tem acesso. 

'º Lembre-se a histó ri.a . em que o corrimento sangülneo de qm~ '?fun e transfor­
mado em ekôdide (cf. p. 87-89). 
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Reinterpretando, lyá-mi, cabaça-ventre, "conhece-contém" , os 
símbolos-filhos-pássaros ainda não renascidos, lugar onde c)bà­
ri~à ainda não penetrou. " 

5) óbàrisà vai consultar lf á para descobrir o meio de con­
trabalanÇar o ' poder de Jyá-mi; faz ofe rendas de igbín-símbolo­
sêmen e de uma chibata agressiva, qpá de àtàri - pa~qn 
uma vara-chicote. qbàri~à revitaliza seu poder masculino. 

6) Odiia e Qbàri~à vão viver juntos. 

7) Qbàri~à se fortifica por meio do "sangue-sêmen-branco" 
do igbín e o oferece a Odiia com que ele o compartilha: o 
"interior" de Odua se apazigua. Ela declara que nunca "comeu" 
nnda melhor. A água do igbín também é chamada omi-êrà, a 
:\gua que apazigua, que torna propício. 

8) Odiia permite que Qbàri~à penetre no lugar onde ela 
f(lltlrda égún no seu quintal e revela a Qbàtálà o segredo de 
l~~tin. Juntos eles adoram égún. No entanto, como ainda está 
1'oh o domínio de Odi.La, Égún ainda não está individualízado, 
nno tem voz própria, não tem o ké, a que já nos referimos (p. 
•17· 48) que o identifique. 

9) Qbàri~à modifica a veste-símbolo de égún. Quando está 
1mh o poder de lyá-mi, no ventre-terra, Égún não tem rosto, 
11nn vê e não fala; Qbàtálà lhe faz um rosto -símbolo inserindo-
1111• o àwqn, peça de rede, por onde ele poderá ver e falar. Ele 
1t1111h(·ni agrega o qpá-i~an, a vara-chicote à representação. O 
lll111holo material de égún se completa. égún adquire voz, iden­
tllll'IH\C. Resultado da inte ração do pode r feminino que lhe dá 
li 111nl('ria-prima de sua vestimenta exterior e do pode r · masculi­
ttll tfll (! ·o completa, dá-lhe um rosto e constilui seu esqueleto, seu 
n111t11{0, F.Rún é reconhecido e honrado publicamente. 

IO) Odu também o reconhece, libera e envia seu pássaro 
111111, wirnlando seu àg•, conferirá a Égún poder de realização 
1 h1d1•1w1alência. O pássaro e Égún se identificam. 

''ltll '(1 11yii éégtín p~lu ~/efy~ nwqn fi tun ni irefpq". 

" 1111111· .-11111.- nolar que é no i ka - quintal - que Jyti-mi tem instalados eglin, 
hll f 1 O lko 1111111>1>111 é chamado Çhinkillé e conseq!lentemente ligado a ~hin , 

, "-'' o IHH' Ol c, O$ anccs traís~ mas principalmente é chamado àghâ1â, substantivo 
t v,1111 •111 vt-rho ~l>a: contém, recebe (à + gbà + lá), nesse sen tido t rata-se de , 11••1 11111 l l11c11lc. Vo l1aremos à questão quando tratarmos da r>!acenta. Num 

L. Pt rflfl~•. o i/... tt l: comparado a igbú ºmato", o csprço-ºmato" , perigoso. povoado 
11 ' 11 t1h1111 u q1w i i1 ~ ·111os alu~ão em rélação aos conteúdos do "terreiro" (cf. p. 34) . 
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É por essa razão que Égún e çlÇylf estão unidos (fusionados, 
constituem símbolos paralelos, seres-filhos de lgbá-nlá). 

Mesmo Égún dependendo de tflef y~, do poder de lyá-mi para 
ser e se multiplicar, ela lhe outorgou a independência. A partir 
desse momento, nenhuma mulher poderá representar Égún. Seu 
interior é fornecido por ôri~àlá, princípio ancestral masculino e, 
como tal, Égún só pode ser servido e manipulado pelos homens. 

Esse mito também faz sobressair que Odua, como a terra, 
deve ser "umedecida'', fecundada para ser apaziguada, ressaltan­
do novamente o valor extraordinário conferido à procriação, à 
mantença harmoniosa do ciclo dinâmico da existência. 

Uma outra história do Odú Ogbe ôgúnda (citada por Verger, 
1966: 146) conta de modo similar como Orúnmilá (substituindo 
Qbàtálà) apazigua lyá-mi com a ajuda de Ê:jÜ, que, em sua 
qualidade de filho, de princípio de vida individualizada, conhece 
os segredos da procriação. A histó ria é muito longa e seu ele­
mento fundamental é um enigma que Qrúnmilá deverá ser capaz 
de resolver, para garantir sua própria existência e a dos seres 
humanos. Deverá adivinhar o sentido da seguinte frase: "Elas 
dizem, lançar; Qrúnmilá diz, agarrar" e isso sete vezes. Qrúnmilá 
responde que elas vão la nçar um ovo sete vezes e ele deverá 
agarrá-lo num punhado de algodão. Qrúnmilá é perdoado e tam­
bém os filhos dos seres humanos". "' Os nascimentos podem 
continuar. Para que a vida dos seres continue, Qrúnmilá deve 
conhecer o enigma da fecundação, a relação de ovo com algo­
dão. O ovo", elemento-signo feminino, deve ser "agarrado" pelo 
algodão", elemento-signo masculino. Resolvido o enigma, "agar­
rar um ovo no punhado de algodão'', fecundar lyá-mi, estabe­
lece a relação harmoniosa feminino-masculino que torna possível 
a continuidade da existência. 

Essa intensa necessidade atribuída a lyá-mi de constante­
mente ter de ser restituída e umedecida para poder procriar 
abundantemente é a base da. forte ambivalência atribuída ao 
poder feminino, expresso nos mitos e na prática ritual, necessi­
dade essa que está diretamente em função dos requerimentos de 

= "Elles disent, lancer. Orúnmllá dlt, attraper" et ceei sept fois. Qrúnmllá 
répond qu'elles vont lancer ún oeu1 sept tois et qu'll d!vra l'attraper <Ians de 
la bourre do coton. Orúnmllá est pardonné et les enlants des étres humalns 
êgatement". • . 

"' Já falamos do slmbolo ovo a propósito do poder de gestação e da significação 
do vermelho (cf. p. 89). 

" Também já fizemos alusão ao slmbolo algodão em relação a órlfàlá e ao 
significado do branco. 
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que ela é objeto - abundância de grãos, de inhame, de filhos, 
de dinheiro etc. 

No primeiro mito, lyá-mi, interrogada por Olódümare sobre 
como ela se servirá dos pássaros e de seu poder, responde que 
"matará aqueles que não a escutarem; que ela dará dinheiro 
e fi lhos aos que pedirem .. . " l.l 

A ambivalência que reveste seu poder é expressa claramente 
numa outra história do Odu Ogbé ôsá em que se conta que as 
lyá-mi-çlÇyç, ao chegar ao àiyé, distribuíram-se sobre sete árvo­
res, representando sete tipos de atividades diferentes: "sobre 
três dessas árvores, elas trabalham para o bem; sobre outras três 
elas trabalham para o mal; sobre a sétima elas trabalham tanto 
para o bem quanto para o mal"" (Verger, 1966: 147). Como 
aconteceu com tantos outros elementos, o significado de lyá-mi 
foi "deteriorado" à medida que aumentavam o interesse e as 
publicações de pesquisadores estrangeiros a esse respeito. 

Assim como o à~~ veio a ser "magicai charms" (patuás 
mágicos) e, na melhor hipótese, "uma ordem'', lyá-mi, nossa 
mãe, sustentadora do mundo, transformou-se em bruxa no sen­
tido mais pejorativo possível. Em lugar de constituir um símbo­
lo integrado capaz de aplicar seu poder, seu à~ç, de acordo com 
11111 determinado contexto, lyá-mi, despojada de sua função pri­
mordial de geradora de vida, fica reduzida à condição de des­
truidora e assassina e descrita como tal. Assim, enquanto recen­
temente um autor nigeriano classificava lyá-mi entre os inimigos 
mais destruidores do ser humano, um psiquiatra ocidental (R. 
Prince, 1961) nos fornece o exemplo mais típico de uma análise 
efetuada "desde fora", onde mesmo o símbolo mais representa­
tivo do poder de gestação de lyá-mi, o çkódide, é mencionado 
como signo destruidor, sem que o autor tenha a menor idéia de 
seu significado ( ib.: 796). A~ç converte-se em sinônimo de bru­
xaria, o culto de Jyá-mi num pacto vergonhoso entre o sacerdote 
e a bruxa (ib.: 799) e o símbolo inteiro confunde-se com uma 
representação perseguitória e castradora (fantasia tão cara à 
nossa psiquiatria) . " 

u "Elle tuera ceux qul ne l'écouteront pas; qu'elle donnera argent et enlants 
A ceux qui le demanderont ..• " 1• "Sur trois d'cntre eux el:es travaillent pour le bien; sur trois autrcs elles 
:~av:i~i·~~t pour le mal; sur le sept1ême ehes travaillent et pour le bien et pour 

" Até onde podem condu2lr as interpretações inf luenciadas, fundadas em posições 
preconcebidas, é o 'lue se vodc dcouz.r ao iato ue qu• a paoavoa Ajt u111a oas 
•lcsignações de lyá-mi, "pareceria ser uma contração de l yá j~, signitiêando "mãe 
come" ( .. wou1d app.ar to be contraction oi IJ•á j t meaning mother eats"), quando 
v verbo não é i< mas iÇ: ser. O resultado da àdição à + jé = Ajé fica ainda 
:1 ser analisado do ponto de vista llngilistoco. ' • 
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Vimos que as lyá-mi, também conhecidas sob os nomes de 
{:J~:~~· Ajef, Eníy~n, ly-àgbà (segundo Verger, 1965: 142, "a 
• 111c1a, a pess_oa idosa, a mãe idosa e respeitável" .. ), para po­
derem cumprir sua função, devem ser fecundadas umedecidas 
restituidas. É isto que constitui a base de seu aspe~to agressivo'. 
~ue anali~aremos_ mais adiante; a restituição e a redistribuição de 
m1~ constituem nao só o motor do culto das Jyá-mi, mas também 
do culto de todos os lrúnmalf. 

A dicotomia do símbolo Jyá-mi fez com que o estudo dos 
a_ncestres femini~os fosse separado do da religião Nàgô; con­
sideradas destruidoras e anti-sociais, o estudo dos ancestres fe­
mininos foi limitado e associado ao estudo da bruxaria. Nada é 
mais inexato. Não só as lyá-mi possuem suas representações 
coletivas divinas entre os ori~à genitores femininos como também 
elas são cultuadas e invocadas junto a todos os Jrúnmale du­
rante os rituais do "terreiro"; particularmente durante o Pàdé 
todas s~o cultuadas na representação de Jyá-mi-ó~orqngà. Vimo~ 
~º. ~ap1tu~o. prece~ente, nos mitos examinados, que todos os 
ori~a femininos sao representações coletivas elas lyá-n-láawa, 
nossos grandes ancestres femininos. 

_O~ü~uwà, .º':iià da criação, é lgbá-nld, a grande cabaça, 
o pnnc1p10 femmmo do branco, lyánlá por excelência. 

g~un, grande protetora da gestação, é Jyá-mi-Akókó, mãe 
ancestral suprema. 

E Olórí lyá-àgbà Ãjef ~lefy</, chefe supremo de nossas mães 
ancestrais possuidoras de pássaros. E também 

ôgágun ali Qgájuto ninu awon lyá-mi ô~ôrqngà. 
Chefe supremo, comandante entre todas as lyá-mi-ô~ôrqngà. 

Nàná, patrona da lama, matéria-prima da vida, é: 

Qm9 Allóro oké Qfa. 
Descendente do grande pássaro Atióro da cidade de ({/a. 

Yémánjá, Qya, Etva etc., todas são lyá-eléye possuidoras 
da cabaça com o pássaro, símbolo de seu poder." • 
. As sacerdotisas, suas descendentes no àiyé, também são asso-

ciadas ao poder dos pássaros. 

. A _grande sacerdotisa responsável pelo culto de Sàngó, Jyá­
N11so, e: 

l.' "l::wclcnne, la personne âgée, la mêre âgée et respectablc . . . " 
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lyá-Nàsó Qy<J Akàlà màgbq Otódumare. 
lyá-Nàsó d'QY9 venerãvcl pássaro Akà!à de Olódümare . 

Lembremos que a imagem do pássaro se identifica com a 
do peixe que adquire um significado semelhante ao do pássaro, 
do mesmo modo que as penas e as escamas, pedaços do corpo 
materno, representam por igual simbolos de fecundidade e do 
poder de gestação das Jyá-mi. 

a Bahia, Q$tLn e Yémánjá estão associadas à sereias, mo­
rando em determinados lugares do mar. É interessante notar que 
a sereia, mulher-peixe, é a reformulação de um antigo sfmbolo 
grego, animal fabuloso metade mulher, metade pássaro, com busto 
de mulher, patas de gal ináceo, com penas frondosas formando 
cauda e longas asas, vivendo sobre penhascos solitários no meio 
dos mares. •• 

O pássaro representante de lyá-mi também figura em vários 
contos na qualidade de ancestre protetor. Assim, por exemplo, na 
história intitulada "Cidade de f{y<j" (Deoscoredes M. dos Santos, 
1961: 42), o pássaro que aparece e guia a pequena /detí é sua 
mãe falecida. 

Na Nigéria e no Daomé, o culto das lyá-mi está organizado 
na sociedade Grl~def. Pessoalmente pouco sabemos sobre sita 
organização, fora das descrições e dos dados aparecidos nas 
raras publicações. 

A sociedade G~li;d~ existiu no Brasil. Sua última sacerdotisa 
suprema foi Qm<jníkef, que tinha o nome católico de Maria Júlia 
Figueiredo, uma das lyá-làif do mais antigo "terreiro" Nàgô, o 
/fé iyá-Nàsó . Com sua morte, cessaram-se de celebrar os fes­
tivais anuais bem como a procissão que se realizava no bairro 
tia Boa Viagem. Uma parte dos objetos rituais, entre eles inte­
ressantes paramentos de cabeça esculpidos, foram levados ao 
il$Ç ópó Ãf Qnjá e as oferendas e ritos eram celebrados todos os 
dias oito de dezembro, aproveitando o feriado em louvor a Nossa 
Senhora da Conceição da Praia, associada a Q$Un. Nesse dia, 
cultuava-se não só as lyá-mi mas também a Onili;, símbolo co­
k tivo dos ancestres masculinos. Omóníké tinha o título de lyálóde­
l ~relú, o que constitui em si mesmo um interessante fragmento 
de informação. 

» Vimos maravilhosos exemplos dessas sereias cm vários mosa icos dos séculos 
l i e I l i dC, preservados no Museu llnrdo, sa la VIII s/n• , sa!a X no chão A . 1, 
, .,1:1 XX Vll n• 2884. 
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De fato, Jyálóde não é apenas um dos títulos de Q~un e 
de Nàná, é também, como o diz Abraham (322), o cabeça da 
sociedade Jyálóde de cada comunidade, constituindo um título 
civil. "A Jyálóbde reúne as mulheres para discussões públicas 
que lhes interessam. Antigamente elas possuíam escravos. Uma 
rica lyá-lóõde costumava assegurar aos guerreiros de sua ci­
dade os melhores fuzis produzidos em Lagos: Tinúnbu, célebre 
Jyá-lóode, mantinha o exército de Abéokúta em sua integridade" . ..., 

A lyálóde representa todas as mulheres de sua comunidade 
no palácio, no conselho e nos tribunais locais. Segundo Pierre 
Verger ( 1965: 148) "ela mesma arbitra, fora do tribunal, as 
diferenças que su rgem entre as mulheres". •• 

Jyálóde é o título mais honorifico que uma mulher pode 
receber e que a coloca automaticamente à cabeça das mulheres 
e da representação no àiyé do poder ancestral feminino. O àb!bf, 
leque ritual, a que já nos referimos em relação a Q~un e Yémánjá, 
é seu emblema, simbolo da cabaça-ventre com o pássaro­
procriação (Juana Elbein e Deoscoredes M . dos Santos, 1967: 
93-94) (fig. 12). 

Abraham ( 1962: 453) informa que o título Erelú é da re­
presentante das mulheres na sociedade secreta ô gbóni, complexa 
instituição religiosa e política que compreende representantes 
de todos os segmentos da sociedade e que contrabalançava anti­
gamente o poder dos reis, particularmente em qyq e em outras 
grandes cidades Yoruba."' Não se conhece equivalente dessa or­
ganização no Brasil. Permite-nos portanto inferir que o signifi­
cado do título de Erelú é independente da sociedade ôgbóni e 
que a posição da Erelú nessa deve decorrer de sua função em 
relação à população feminina e ao poder das Jyá-mi, de cujos 
simbolos a Erelú parece estar encarregada. 

Peggy Harper ( J 970: 68) indica que, na aldeia de Jjió, a 
Jyálà~~ é o chefe da sociedade G!l!dt. Como já vimos, qualquer 
que seja o titulo da sacerdotisa suprema, ela será sempre a 
lyálà~f, máxima depositária de à~~ de qualquer t;gbj. 

Homens e mulheres podem fazer parte da sociedade Gelêdé, 
mas sua cúpula constitui uma sociedade secreta feminina e sua 
função consiste em cultuar as Jyá-àgbà. 

:io "Thc l ydlól>de calls thc women together for publlc discussions about thtlr 
concerns. They formcrly, owned slaves. A rlch l yálóôde used to ensure tha! ali 
lhe warriors oi her lown-shlp hall the besl guns L:igos could produce: Tlnunbu, 
a famous lyd-lól>de, even suppo rled lhe whole A/Jiôkúta Arrny". 

., "l!I e arbitre, clle-mêmc, hors du tribunal , les dlffi!rends qul sur&lssent entre 
les fe:mmes" 

.. CI . s. o. SIOBAKU, 1949, e P. Morton WILLIAMS 1960 e 1969. 
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Os festivais são públicos. Abraham (254) escreve: "pro 
cissces são realizadas, mas sem intenção de amedrontar : depois 
da dança, presentes são oferecidos ao público"." 

T odos os autores concordam com que os festivais de Geli!dé 
se realizam a fim de propiciar a fecundidade e a fert ilidade, 
"apaziguar" e fazer propício o enorme poder das iyá-mi. 

As representações femininas, durante o f estival G~IÇd4, en­
fatizam a femini lidade. Mas o s'mbolo de seu poder está repre­
sentado por ${4, o "ptssaro"- filho, símbolo masculino e do ele­
mento procriado. $1 Ç sai do "mato" na escuridão da noite, como 
se saísse do in~erior da grande cabaça e, por sua presença, asse­
gura a boa vontade das lyá-mi e seu poder de gestação."' 

"O propósito da Sociedade G~l~def é propiciar os poderes 
místicos das mulheres. . . cuja boa vontade deve ser cultivada 
porque é essencial para .a continuidade da vida e da sociedade",. 
(Ou ide to the Nigerian Museum: 26). E um informante de 
Picton ( 1964-65) esclarece : "A O~IÇdef é para esfriar a vila 
( etutu)" '", apaziguar, umedecer, restitui-la. 

Pouco se sabe sobre a sociedade E'lééko. Assim como Od1ia, 
q~un, Yémánjá e Nàná encabeçam a sociedade Oêl~def, Qbà 
encabeça a sociedade E' lééko. Não temos conhecimento da exis­
tência de um tal t;gbef no Brasil, se bem que seu titulo pri 1~­
cipal de Jyá-~gb~ é o que ostenta a chefe da comunidade femi­
nina nos "terreiros" lefs~ egún. Por outro lado, Qbà, represen­
tação coletiva dos ancestres femininos venerados nessa sociedade, 
é cultuada nos "terreiros" lefs~ óri~à. 

A relação entre Qbà e a sociedade secreta feminina parece 
estar confirmada por uma das cantigas com que ela é saudada: 

1. Qbà E'téékõ 
2. Ajà às/ 
3. Ajàgbà E'léékõ 
4. Ajà õsi 
5. Orõ awo mogbo Obà 
6. Ajàgbà E'léékõ 
7. Ajà ôsi. 

oo "Parndes are held, but wilhoul intent to fr ighlen: aller lhe dancing, presenls 
MC given to lhe pubhc ' . 

., Essa re·nçno esclarece r-se-á melhor no capitulo seguinte quando trataremos 
tk relação l ya-mi - e1ii. . 

"' "The purpose o i lhe Ot!l4di Society Is to proplclate the mysttc powers oi 
wo111c11. •• · wllose good will musí be culliva tcd beca use li is essentlal for lhe 
rontinua tion oi llfe and soclety" . 

•• "Thc O~t?d~ Is lo make lhe town cool (clutu) ". 
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1. Qbà da sociedade E'léékà 
2. Guardiã da esquerda 
3. Anciã guardiã da. sociedade E'léc!kà 
4. Guardiã da esquerda 
5. Ritual do mistério é entendido por Qbà 

(signifi cando que ela é muito versada nos poderosos ritos secretos) 
6. Anciã guardiã da sociedade E'léékà 
7. Guardiã da esquerda. 

Qbà está associada à água e à cor vermelha; e, colocada 
à frente de uma sociedade de lyá-mi, pareceria ser o princípio 
ou o símbolo mais antigo de Ç~un e de Qya. Chamam-na "avó", 
no "terreiro". As três são consideradas mulheres de ~àngó, isto 
é, o princípio feminino do vermelho; Qbà, sendo a mais velha 
das três, representa o aspecto mais antigo ou arcaico. 

Qbà, sendo um símbolo genitor feminino, é evidente que 
deve pertencer aos Jrúnmal~ do lado esquerdo; é o que ilustra 
muito bem a cantiga entoada em sua honra no "terreiro". De 
fato, todas as lyá-àgbà pertencem ao lado esquerdo. 

Ao contrário, os ancestres masculinos, os Égun, pertencem 
ao lado direito. Como já dissemos estão encabeçados por 

O/úkô/IÍ11 016rí ÉglÍn. 
O Senhor do lado direi to, chefe supremo dos Égún. 

Já dissemos que os espíritos das ado$iL são cultuados no 
llé-ibq-aktí, isolado cios outros llé, no próprio "terreiro" de 
àri~à; esses espíritos são cultuados junto aos dos E.sà, primei­
ros ancestrcs coletivos cios afro-brasileiros, os antepassados fun­
dadores cios "terreiros" ele àri~à. 

Mencionamos também o fato de que os antepassados, em 
geral, são adorados cm "terreiros" separados e são objeto de 
um culto em que a forma e a organização diferem totalmente do 
dos àrisà." 

Os· ancestrais adorados em território Yortibá também foram 
e são objeto de adoração no Brasil. Alguns desses ancestres 
representam linhagens, quer seja de famílias quer seja de di· 
nas tias reais; outros são protetores de certas cidades e regiõe:, 
e alguns, preenchendo funções particulares, representam diversos 
aspectos da morte. 

" Já fizemos alusão a um trabalho cletuado recentemente sobre o culto Sgún 
(ver nota 3). O que segue está baseado nesse traba .ho. 
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Aqueles ancestrais que tomam formas corpornis cnnstilt1t•111 
os égún ou Egúngún. É em volta desses Égúrz, cuja ori~c111 se· 
situa na África e que foram trazidos para o Brasil, que se for­
maram grupos de culto que tinham como contraparte, na Arril::t 
Ocidental, os grupos do culto Egúngún. 

A primeira brevíssima referência escrita (duas linhas) a 
respeito da presença do culto de E.gún no Brasil aparece e111 
1896 na obra pioneira de Nina Rodrigues ( 1935: 156). Entre­
tanto, há evidências da origem de vários ·"terreiros" tgún, fun­
dados pelos africanos, no decorrer do primeiro terço do século 
XIX. Só mencionaremos, sumariamente, os nomes dos que fo ram 
mais famosos. 

Terreiro de Vera Cruz. fundado em torno de 1820 por 11111 
africano chamado Tio Serafim, em Vera Cruz, Ilha de Itaparica. 

Terreiro de Mocambo, fundado por volta ele 1830 por um 
africano chamado Marcos-o-Velho para distingui-lo de seu filho, 
na plantação de Mocambo, na Ilha de Itaparica. 

Terreiro de Encarnação, fundado por volta de 1840 por um 
filho do Tio Serafim, chamado João-dois-Metros por causa de 
sua altura excepcional, no povoado de Encarnação. 

Terreiro de Tuntun, fundado em torno de 1850 pelo filho 
de Marcos-o-Velho, chamado Tio Marcos, num velho povoado 
ele africanos denominado Tuntun, na Ilha de ltaparica. 

Todos esses "terreiros", e alguns outros que não enumera­
mos eram bem conhecidos e existiram aproximadamente entre 
1820 e l ~35 funcionando regularmente, segundo seus calendários 
litúrgicos, com hierarquias e rituais bem definidos. Os QiÇ, s~­
cerclotes do culto ele Egúngún, se conheciam, visitavam as di­
versas casas de culto e participavam de cerimônias que se de­
senvolviam fora de seus próprios "terreiros". Assim constituíam 
11111a fraternidade, uma espécie de maçonaria de características 
bem definidas. Os nomes e as atividades de muitos desses Qj~1 

são bem conhecidos. Seus descendentes diretos e outros inicia­
dos por eles nas antigas casas de culto continuam a praticar 
os rituais e conservam até hoje duas casas de culto de Éa1í11, 
atualmente as únicas existentes no Brasil. O Jlé-Agbóula na 1111.'.I 
de Itaparica foi fundado durante o primeiro quarto deste século 
e descende em linha direta dos antigos "terreiros". O llé-()y11, 
de fundação muito mais recente, é apenas um ramo do precedente. 
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Essas casas de culto dos Egúngún herdaram dos antigos 
"terreiros" não só a l iturgia e a doutrina, não só o conhecimen­
to do mistério e dos segredos do culto, mas também os égún 
ancestrais que são e já foram objeto de adoração nos antigos 
"terreiros". 

Com o tempo, a esses Égún de origem africana agregaram­
se os Égún dos vários QN mortos na Bahia e que, durante suas 
vidas, foram suficientemente eminentes para merecer a honra 
de vir a ser os guardiães mortais da cultura Nàgô. 

"O objeto primordial do culto Egúngún consiste em tornar 
visíveis os espíritos ancestrais, em manipular o poder que emana 
deles e em atuar como veículo entre os vivos e os mortos. Ao 
mesmo tempo que mantém a continuidade entre a vida e a morte, 
o culto Egúngún também mantém estrito controle das rei.ações 
entre vivos e mortos, estabelecendo uma distinção mui clara 
entre os dois mundos: o dos vivos e o dos mortos" (os dois 
níveis da existência). 

"Com efeito, os Baba trazem para seus descendentes e fiéis 
o benefício de sua bênção e de seus conselhos, mas eles não 
podem ser tocados e ficam sempre isolados dos vivos. Sua pre­
sença é rigorosamente controlada pelos QN e ninguém pode apro­
ximar-se dos Egúngún". 

Os Egúngún, Baba égún, ou simplesmente Baba, espíritos 
daqueles mortos do sexo masculino especialmente preparados para 
ser invocados, aparecem de maneira característica, inteiramente 
recobertos de panos coloridos, que permitem aos espectadores 
perceber vagamente formas humanas de diferentes alturas e corpo. 
Acredita-se que sob as tiras de pano que cobrem essas formas 
encontra-se o Égún de um morto, um ancestre conhecido ou, se 
a forma não é reconhecível, qualquer aspecto associado à morte. 
Nesse último caso, o Egúngún representa ancestres coletivos que 
simbolizam conceitos morais e são os guardiães de herdados cos­
tumes e tradições. Esses ancestres coletivos são os mais respeitados 
e temidos entre todos os Egúngún, guardiães que são da ética 
e da discipl ina moral do grupo"'* (Juana Elbein e Deoscoredes 
M. dos Santos, 1969: 85) (figuras 13, 14). 

• "ln fact, lhe Baba bring to their desccndants and followcrs thc bcneflts oi 
the blesslng and advlce, but lhey cannot be touched and always remaln lsolated 
from lhe llvl11g. Their presence is rigourously controllcd by lhe Q1ê and nobody can 
npproach the Egúngún. The Egúngun, Baba 8gún, or slmply 'Baba, spt rlts oi 
thosc dcad males specially prepared so as to be lnvoked. appcar ln charactcrlslic 
form , tolally covered by coloured cloths, permlttlng lhe onlookcrs to vague y percelve 
human forms oi dillerent hei11hts and slzes. li Is belleved that under the s trips 
oi cloth whlch cuver the bod1ly forms Is the egün oi a dead person, a known 
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A presença de égún é o signo mais evidente da continuitl<itk 
da vida. 

No símbolo Égún está expresso todo o mistério da trans­
formação de um ser-deste-mundo num ser-do-além, de sua con­
vocação e de sua presença nn tiiyé. Esse mistério, awo, constitui 
o aspecto mais importante do culto égún. A esse respeito uma 
cantiga declara: 

1. G~g~ oro a~q la ri 

2. La ri, ta rí, 
3. Gf g! oro a~q têmon 

4. A ko mq Baba 

De acordo com os ritos, roupas (é o 
que) vemos 

(é o que) vemos; (é o que) vemos, 
De acordo com os ritos, tiras de pano 

(é o que) vemos, 
Nós não sabemos, Pai. 

Da morte só vemos suas roupas exteriores, as tiras de pano, 
mas tanto o mistério da transformação, o awo, quanto lkú ou 
os elementos que são extensão dele ( lembremos que morte é 
do sexo masculino), não são, nem podem ser conhecidos. Como 
exige o segredo da Sociedade Egúngún.. não é possível conhe­
cer e não se deve procurar saber aquilo que está oculto sob 
as tiras de pano. 

Se, no mHo que mencionamos, égún é filho, resultado da 
relação harmoniosa entre o poder masculino, representado por 
Qbàtálà, e o poder feminino, representado por Odúa, num outro 
mito égún é o nono filho de Qya .. e de ~àngó (por sua vez 
àrlsà-filhos na constelação das entidades divinas). 

• O mito conta que Qya era a mulher de ó gún e não podia 
ter filhos. Ela consultou um Babaláwo que revelou que ela só 
poderia ter criança de um homem que a possuísse com violência. 
E foi assim que ~àngó a tomou. Qya teve nove filho.s dele. Os 
oito primeiros nasceram mudos. Novamente, Qya foi consultar 
o Babaláwo que lhe disse que fizesse sacrifícios. O resultado 
foi o nascimento de égún ou Egúngún, que não era mudo, mas 
só podia falar com uma voz inumana. 

Isto refere-se à particular maneira de falar de Égún, sobre 
a qual voltaremos a tratar mais adiante. 

nncestor or ln the event that the bodlly form Is not recogn izable, some aspect 
relnled io death . En thc lattcr case the Egúngün represent co lect;ve ancestors who 
Kymbolize moral concepts anil are the guardlans oi tnherlted cusfoms and trad.lllo~s. 
These collectlve ances tors are the mosl respected and leared oi a 1 the Egungun, 
kcepers as they are oi thc ethlcs and moral discipline oi the group". 

,. Os asP.ectos de Qya que examinaremos aqui complementam os que descreve­
mos no capitulo precedente (cl. p. 104). 
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Qya, única àri~à-filha, herdeira do princ1p10 feminino do 
ver~e.lho, representa o poder do pássaro, é o principio genitor 
feminino que é a base da existência de Égún. 

De fato, Qya é a rainha e ·a "mãe" dos Égún. Ela é ve­
nerada ao lado dos Égún e é quem comanda o mundo dos mortos. 
Um de seus oriki, nomes atributivos, já mencionado, é: 

lyá-mésàn-õrun 
Mãe dos nove õrun . ' 

os nove filhos do mito que representam os ará-qrun, habitantes 
dos nove espaços do i}run. É simbolizando tal aspecto que ela 
manipula o erükeri; (cf. p. 94s). 

Tgualmente importante é a relação estabelecida pelo mito 
entr~ $àngó ~ Égún. Vimos que ~àngó simboliza dinastia; · nesse 
sentido, é a imagem coletiva de ancestrais. Se bem que perten­
çam a categorias diferentes ( ~àngó se separa dos mortos e 
representa principalmente descendência), égún herda caracterís­
ticas de ~àngó. Este, em sua qualidade de àrisà e Égún na 
d 

• ' , 
e ancestre, representam dois níveis de um mesmo símbolo ex-. ' pressas no mito pela fórmula: égún-finho-de-~àngó. Não é sur-

pre~ndente pois que os cultos de ~àngó e de Égún sejam origi­
n~nos da mesma região, de qy<j, a terra Yorübá propriamente 
dita e que os habitantes - ará-àiyé - dessa região considerem 
~àngó como o símbolo de sua dinastia real. 

Um outro mito também ilustra o nascimento de Égún, seu 
culto passando das mãos da mulher às do homem a tens:io 
entre os dois sexos, Ogun símbolo-filho-primogênito 'assumindo 
o papel de primeiro Égún "liberado" e a retirada das mulheres 
do culto dos ancestres. 

" No começo do mundo, a mulher intimidava o homem desse 
tempo, e o .maneja~a com o dedo mindinho. É por isso que 
Qya (conhecida mais comumente nos cultos afro-brasileiros sob 
o n<m:e de lyãsa~) !ºi a primeira a inventar o segredo ou a ma­
çonana dos Egungun, sob todos seus aspectos. Assim, quando 
as mulheres queriam humilhar seus maridos, reuniam-se numa 
encruzilhada sob a direção de lyãsan. Ela já estava ali com 
um gr~nde macaco que tinha domado, preparado com roupas 
aproprradas ao pé do tronco de um igi, árvore, para ele fazer 
o que fosse determinado por lyãsan por meio de uma vara que 
ela segurava na mão, conhecida com o nome de i§an. Depois 
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de cerimônia especial, o macaco aparecia e desempenhava seu 
papel seguindo as ordens de lyãsan. Isso se passava diante dos 
homens que fugi.am aterrorizados por causa dessa aparição. Fi­
nalmente, um dia, os homens resolveram tomar providências para 
acabar com a vergonha de viverem continuamente sob o domí­
nio das mulheres. Decidiram então ir a Orúnmilà (deus do oráculo 
!fá) a fim de consultar !fá para saber· que poderiam fazer para 
remediar uma tal situação. 

Depois de ter consultado o oráculo, Qrúnmilà lhes explicou 
tudo o que estava acontecendo e que eles deveriam fazer. Em 
seguida ele mandou ógún fazer uma oferenda, ~bq, compreen­
dendo galos, uma roupa, uma espada, um chapéu usado, na en­
cruzilhada, ao pé da referida árvore, antes que as mulheres se 
reunissem. Dito e feito, Ogún chegou bem cedo à encruzilhada 
e fez o preceito com os galos de acordo com que Orúnmilà 
ordenou. Em seguida, ele pôs a roupa, o chapéu e pegou a 
espada em sua mão. Mais tarde, durante o dia, quando as mu­
lheres chegaram e se reuniram para celebrar os ritos habituais, 
de repente, viram aparecer uma forma terrificante. A aparição 
era tão terrível que a principal das mulheres, isto é, que estava 
à frente, lyãsan, foi a primeira a fugir. Graças à força e ao 
poder que tinha, ela desapareceu para sempre da face da terra. 
Assim, depois dessa época, os homens dominaram as mulheres 
e são senhores absolutos do culto. Proibiram e proíbem sempre 
às mulheres penetrar no segredo de toda sociedade de tipo ma­
çônico. Mas, segundo o provérbio, "é a exceção que faz a regra", 
os raros exemplos de sociedades secretas às quais eram autori­
zadas a participar em território Yorubá continuaram a existir em 

·circunstâncias especiais. Isso explica por que Jyãsan-Oya é ado-
rada e venerada por todos na qualidade de Rainha e Fundadora 
da sociedade secreta dos Egúngún na terra". a. 

Se bem que as mulheres não possam ser imortalizadas sob 
a forma de égún (assinalamos que, uma vez mortas, as mu­
lheres constituem símbolos coletivos, cabaça-massa) e sejam ex­
cluídas das atividades secretas da seita, elas detêm alguns títulos 
e algumas funções. Participam ativamente das cerimônias do culto, 
oferecem sacrifícios, e lhes é permitido principalmente entoar cân­
ticos característicos dos Egúngún por ocasião dos festivais anuais. 

» História do Odil-~jl-QlpGbon, transmitida oralmente e muito conhecld3 no 
~~~~g~o·; 19t~f f// Af?niá. 1 ranscrlla por Juan a ELBEtN e Dcoscorcdcs M. dos 
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O "terreiro" onde se cultuam os Égún é fisicamente orga­
nizado em três unidades ou espaços: 

. 1) Um espaço público, freqHentado sem restrições por ini-
c~ados e. fi éis, compreendendo uma parte do grande salão onde 
sao realizados os rituais públicos. 
. 2) Um espaço semiprivado transitado unicamente pelos ini­

c1ad~s. ~e todas as categorias sem distinção e onde às vezes um 
não-m1c1ado pode ter acesso se está acompanhado de um sa­
cerdote ~o culto. Compreende a outra parte do grande salão, 
onde estao o trono e as cadeiras correspondentes aos égún mais 
elevados na hierarquia, os Egún-àgbà. 

É nesse espaço que os Égún aparecem publicamente para 
rec~bcr .. ~s. of,:rendas, dançar, cantar, benzer, dar mensagens, 
enfim v1s1tar e festejar ao lado de seus descendentes. · 

Esse espaço também é composto de uma área aberta situa­
da e.ntre ~ grande salão e o llé-awo, a casa do segredo da 
terceira unidade. Nessa área aberta se encontra um montículo de 
terra onde está :incada uma vara de àtàri ritualmente preparada. 
Trata-se do Oni!Ç, representação coletiva dos patronos da terra 
que cada "!erre.iro" Égún deve possuir. Onil~ é um Jrúnmal~ ado~ 
ra?o yelos Elegun, sacerdotes dos égún. Sempre deve ser o 
primeiro a ser venerado e o primeiro a receber as oferendas. 

Onile iba re 
Onil~ mo júbà 

Onil? vós sois venerado 
Onil? eu vos apresento meus humildes respeitos. 

~~. l!, m espaço privado onde só os iniciados em último grau, 
os ?1.IJ, tem acesso. Neste espaço, encontra-se o Ilé-awo, com 0 
lgbaliJ, comumente chamado Bàl~ ou l efsànyin, onde se encontram 
os "assentos" individuais de alguns Égún-àgbà e o grande 
"~~sento•: coletivo, o <'{pá-koko ao pé do qual se encontra 0 
OJ~bq. Ja nos referimos, várias vezes, ao (/pá-kõko, opá + 
akoko, o .tronco preceituai fincado na terra e feito de grosso 
galho da a.rvore ~kõko, ou, em sua ausência, de qualquer árvore 
sagrada. !ª examinamos o papel simbólico das árvores sagradas 
e a relaçao de troncos e ramos com as varas õsLin ", símbolos 

*' o l> • ã . 
árvores se ossunan~e~tr~l~ rÉ~:•d;~~ ueTe~ ~;ricdade de J.pd, dai sua relação com ns 
com as árvores também é sublin'hada porm u~a n~~~a · e .. 1se7~nJauª1a~c! ~~ã~ll;lmb6llca 
g~a~r~~a e~iça~e~~a d~dºumdc~essJ~~s b~i~rsos im§~ª~~adg~ ·sobre seu tronco, u quat~o u;'o~ 
fizeram o primeiro asen akrelele" (MAuroit {J43. '115)'c~2ra l~ess~ Pfl~elra que 
:1 ua~~e p:~n~l~és ~ui aurait cu seize petits. lmpl:Ín t~s su r s~n cv:~n~, ~~at~!lus~~~ 
~on 11't le P premie/ a~;~ ~kr~~~~ .. )~êtres. Ce seralt cn souvenlr de ce palmler que 
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dos ancestrais. Delgados galhos de àtõri,' ou de uma árvore 
semelhante, chamados isan, tidos na mão dos ó je, servem para 
invocar os ancestrais e 'também os representam. • · 

Os <)pá, os iian, os ramos, os bastões, os cetros rituais 
são de vital importância no culto Egúngún. Uma cantiga entoada 
pelos Egúngún da Bahia nos permite sentir a importância atri­
buída ao Qpá : 

Q!tjrun, 
Q:qrun Ql~~pá, 
016run. . . 

QIQrun, 
Ql9run, o ser supremo, e o mestre do ôpá, 
016run. .. 

ê como se Ql<jrun tivesse delegado uma parte de seu pró­
prio poder ao <)pá. Oiantes do qpá-koko e dos "assentos" indi­
viduais encontram-se os ojúbo, pequeninos orifícios cavados na 
terra. Nesses orifícios são colocados, no início da cerimônia, um 
pouco de cada oferenda. 

ê precisamente no l,gbàl~ que os QN invocam os Egúngún. 
Para esse fim, eles se servem do lfan, a vara ritual; apanhando-a 
firmemente na mão direita, os QN batem a terra três vezes, pro­
nunciando simultaneamente as fórmulas secretas. Na terceira in­
vocação, os égún devem responder. Sendo habitantes da terra, 
é precisamente dela que surgirão os Egúngún. Os QU servem­
sc do ifan não só para chamar os égún, mas também para os 
guiar e, enfim, para os reenviar por meio de fórmulas conheci­
das apenas por eles. Segundo as ci rcunstâncias, os QN podem 
invocar os égún em qualquer lugar fora do Jgbàl~. Se bem que 
o Baba é gún surja geralmente do lésànyin, também pode apa­
recer em outros lugares se as circunstâncias o exigem, mas esse 
caso é excepcional. 

Através do isan, os QN não só manipulam os égún mas 
também os separam do mundo dos vivos. Um ifan, colocado 
horizontalmente sobre o solo, impede o Baba de ir além do lugar 
onde está colocado. O ifan também pode ser envergado como 
11111 chicote pelo égún. Essa situação é motivo de terror porque 
implica na cólera dos ancestrais e na ameaça de um castigo. 

Os membros de um "terreiro" Egúngún constituem uma so­
l:iedade secreta masculina. Cada uma dessas sociedades possui 
11111 lugar e uma organização que lhe são próprias. Porque todos 
os sacerdotes de todos os "terreiros" Egúngún são iniciados em 
11111 segredo comum, pertencem a uma maçonaria que os faz 
lodos irmãos. A organização dos vários "terreiros" difere pouco 
uma da outra. 
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!'?demos distin~u_ir_ v~rias categorias de membros, segundo 
o~. vanos graus de m1c1açao, de .antiguidade e de deveres espe­
c~f1cos. A pa~s~gem de uma categoria à outra é marcada por 
ntos bem defm1dos e só pode ser obtida pela conduta individual 
dos membros e o voto favorável dos mais antigos. São os anti­
gos_ quem decidem se as qualidades pessoais e a conduta dos 
noviços lhes permitem ser iniciados em graus mais avançados nos 
mistérios do culto. .. º primeiro grau de iniciação, dcs noviços, compreende os 
amut!ja~ que ainda n~o conhecem os segredos da seita e não 
sabem .~nvocar os Égun. Os futuros Qj? serão escolhidos entre 
os_ .amw~a_n que deverão passar por novos ritos de iniciação. Os 
QJlf constituem ? corpo sacerdotal do culto. Estão unidos por 
um p~cto conclu1do entre eles com os espíritos ancestrais, pacto 
aperfe1ço~do ~urante a segunda iniciação pela ingestão de ele­
~ent?s _simbólicos entre os quais figuram pitadas de terra. Essa 
mtro1eçao . ~e. terra, d_e folhas e de ervas rituais, à~if específico, 
lhes permitira cumprir suas funções ao mesmo tempo em que 
sela sua relação com o alé~. Depois de sua iniciação, o . QN 
empreen~e uma longa aprendizagem e desenvolve paulatinamen­
te seu a~~, que lhe permitirá atingir funções com responsabili­
dades cada vez maiores. O grupo mais elevado na hierarquia 
est~ consti~uído pelos <?U-àgbà, os anciãos. É desse grupo que 
sera escolhido o chefe supremo, o QN mais antigo do "terreiro" 
chamado 

Alágba Baba Màrlwà 
Alágba, pai dos Màriwà. 

_Màriwo é_ ~ .nome simbólico dos QN, associado às palmas 
desfiadas do 1g1-qpç, os descendentes da palmeira, identificad'a 
com ancestrais ( cf. p. 92s). 

, O Alágba, como todos os Qj4-àgbà, possui seu <)tún e S(fti 

Os1, cada um com funções bem determinadas. Cada "terreiro" 
Égún tem seu Alágba, e o Alapi11i é o chefe supremo · de toda 
a seita. 

Alapini lpekun ôi? 
Alapini, (/j~ detentor do titulo absoluto. 

. Além dos sacerdotes1 títulos honoríficos - oye - são atri ~ 
buíd~s a fiéis importantes do culto, homens e ·~ulheres. Esses " " 
constituem o grupo dos ljõye. 
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Os QN são, pois, os intermediários entre os vivos e os 
111ortos. Têm a responsabilidade de tornar os espíritos ancestrais 
visíveis e fazê,los aparecer em público. 

O QN que zela por um ou mais Égún é chamado atóke, 
1 q.~ istrado também por Abraham (27) sob o nome de atokun. 
< > nlókê sempre faz parte dos QN anciãos e é responsável pela 
mvocação do ou dos Égún que zela. 

Cada Égún possui vestimentas características e um ké que 
o distingue "; eles carregam emblemas específicos e têm canti­
g:1s e formas de saudação que os identificam. 

O que mais caracteriza a roupa do égún é o abala, con­
j1111to de tiras de pano multicores, que caem como uma cortina, 
presas numa parte sólida, quadrada ou redonda, que forma o 
lopo do abala. O conjunto da vestimenta é profusamente para-
111cntado com espelhos, cauris, guizos e contas (fig. 15). Possui 
o awon, a peça de rede com a aparência de um rosto, inserido 
1111ma espécie de macacão que aparece vagamente sob o abala. 
Os Égún se distinguem em várias categorias que podemos reunir 
l'lll dois grandes grupos: os Égún-àgbà que acabamos de des­
crever e os Apáàràká que não têm abala, mas apenas um pano 
11111ito colorido de forma quadrada ou retangular; sem aivon, são 
desprovidos de rosto e voz. São mudos e não identificados. En­
quanto os égún-àgbà representam os ancestrais de familias im­
portantes, os Apáàràká são espíritos novos que, por várias razões, 
11.'io puderam chegar ao estado àgbà e cujos ritos de formação 
não foram acabados. 

Os Égún falam de uma maneira muito particular: alguns 
com uma voz rouca e cavernosa. Outros falam muito baixo, 
111as com uma voz muito aguda. Essa particular maneira de 
falar já foi mencionada a respeito do mito que descreve as 
relações de Qya com os Egúngún. 

Enquanto os oito primeiros filhos de Qya com os Ará-qrun 
e os Apáàràká são mudos, os Égún falam com uma voz que 
não é humana. 

Abrir a fala do é gún é uma fase fundamental dos ritos de 
preparação e de invocação dele. Como vimos no mito da cria­
ção de Égún, este completa seu nascimento só depois que Qbàrisà 
lhe outorga um rosto e lhe permite identificar-se através da fala. 

., Falamos do ke, som ou exclamação, signo de Individualidade, no capitulo 
111 (cl. p , 47s ). 
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A maneira de Égún falar é chamada ségi 11
, na Bahia, e 

sua palavra tem força de lei. 
O Egúngún é a voz direita do ancestre; sua palavra é sa­

crossanta. Se no sistema oracu1ar os ancestrais se expressam 
através de suas representações simbólicas - as nozes da ·pal­
meira Qpef-!fá ou os cauris - no culto de Égún, a mensagem 
dos ancestrais é direta. 

No "terreiro" llé Agbóula, os festivais são realizados se­
guindo um calendário litúrgico muito bem definido ... Esses fes­
tivais também incluem os ritos não-periódicos: iniciação de 
Amúi~an e de QU, instalação dos detentores de títulos etc. Além 
desses festivais, só são celebrados rituais imprevistos, provocados 
por situações de emergência da comunidade, ou ritos funerais -
A~?~~ - sobre os que nos estenderemos mais adiante. · 

Como no culto dos àrl~à, o mecanismo de base que rege o 
culto dos Égún é a transmissão e redistribuição de à~f, funda­
mentalmente elaborado através de rituais de oferenda e sacrifício 
que examinaremos no capítulo IX. 

Não é fácil se fazer aceitar e ser iniciado no awo, o secreto 
mistério do culto. Outrora, na Bahia, os mais eminentes repre­
sentantes da religião e das tradições Nàgô, isto é, os que tinham 
o conhecimento mais profundo, pertenciam a esse culto. Ainda 
hoje, o fato de conseguir ser aceito no culto Égún representa 
um grande privilégio, obtido por herança ou em virtude de excep­
cional mérito pessoal. A tradição oral sustenta que apenas as 
pessoas bem nascidas, os 9mq-bíbi, têm o direito de ser Atóke 
e de materializar os égún. 

Como as lyá-mi, ancestres femininos, os Égún têm também 
uma forte carga de ambivalência. O poder que detêm, a função 
de garantir a imortalidade individual e a imortalidade da co­
munidade preservando sua estrutura social através da imposição 
e observância dos costumes e preceitos morais, fazem-nos os ze­
losos guardiães da comunidade. É preciso evitar descontentá-los 
ou irritá-los, se se quer assegurar a continuidade normal da 
existência. 

,. ABRAHAM ( 1950: 585) Indica na palavra "s~ (A'. 1. li): Séégi: O Egúngún 
1a:ava com uma voz muito aguda e trêm ula" ( 'The Egúngün spoke in a fluty 
high tret.>le vQiçe") . Tamt>~m ln<liçado no A D/ç/ionary of tl!e Yçruba Language 
(: 205): "S(gi: falar como um Egúngün, falar com um tom não natural" . ("To 
speak like an Egüngún, to speak 011 unnatural teme") . 

.. Encóntra-se o ca lendário anual e a desc rição de cada ciclo ritual em Juana 
ELBEIN e Oeoscoredes Ili. dos SANTOS ( 1968: 104s). 
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Compreende-se facilmente que o QN-àgbà munido de tal 
responsabilidade e da manipulação de tais poderes sobrenaturais 
deva possuir uma personalidade muito marcante. Geralmente si­
lenciosos e observadores, habituados a tratar com a morte, a 
invo-car os mortos, possuem uma profunda sabedoria da vida e 
encaram todos os acontecimentos com uma calma e naturalidade 
extraordinárias. 

O poder feminino, metade inferior do /gbá-odiI, é exercido 
e regulado pelos àri~à femininos e pelas lyá-mi-àgbà, e por seus 
representantes no àiyé, as mulheres organizadas nos fgb~ fe­
mininos, as sociedades Oeledé, E'lééko ou nos segmentos femi­
ninos do "terreiro", à frente das quais se encontra a lyá-Ióde, a 
lyálàri~à ou a lyálà~f· 

O poder masculino, metade superior do Jgbá-odiI, é exerci­
do e regulado pelos õri~à masculinos e pelos Baba-Égún, e por 
seus representantes no àiyé, os homens organizados nos fgbef 
masculinos, a sociedade Égún, ou nos segmentos masculinos do 
"terreiro", à frente dos quais se encontra o Alágba, o Babalàri~à 
ou o Babalà~iJ. 

Os dois poderes equilibram-se e comunicam-se entre si graças 
à entidade-filho cujos elementos constitutivos encontram-se sim­
bolicamente contidos no lgbá-odiI. E~iI é seu representante por 
excelência, como veremos no capítul? seguinte. 
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CAPITULO VII 

Princípio Dinâmico e Princípio 
da Existência l ndividualizada 
no Sistema Nàgô: E~u Bara 

Significados, mitos e representações: o ô kõtó, símbolo 
de multiplicação e crescimento; t::~ü Yangí, pedra 

/aterita, protoforma universal e slmbolo de 
matéria individualizada; t:'.l?Ü e sua situação de 

terceiro elemen o ou elemento procriado; e~u ôjí~Ççbo 
ou t;:IÇrü, transportador e patrono das oferendas; 

J;;sü enú-gbárijo, principio da comunicação e relação 
entre ÊllÍ• e lfá; Ê~u \)na e suas relações com o 
destino; Ê~Ü, portador do Çgán, símbolo do à~~. 

propulsor do sistema Nàgõ. 

E STE estudo de Ê!ju é uma síntese e uma elaboração atualizada 
de dois trabalhos anteriores (Juana Elbein e Deoscoredes M. 

dos Santos, 1971 A e B). 
Devo reconhecer que tanto a presente tese como um futuro 

trabalho em gestação foram inspirados e decorrem diretamente 
de um estudo sistemático empreendido sobre o Pàdé, cerimônia 
que resume e dramatiza a concepção simbólica do sistema reli­
gioso Nàgô e o significado, a estrutura e as relações simbólicas 
de ÊSÜ. 

Além da motivação poderosa provocada pela complexidade 
e riqueza do simbolo estudado, a análise de Ê~u se impõe como 
imprescindível para a compreensão da ação ritual e do sistema 
como totalidade. 

De fato, ÊfU não só está relacionado com os ancestrais 
femininos e masculinos e com suas representações coletivas, mas 
ele também é um elemento constitutivo, na realidade o elemento 
dinâmico, não só de todos os seres sobrenaturais, como tam­
bém de tudo o que existe. 

Nesse sentido, como Olórun, a entidade suprema protomaté­
ria do universo, Êfii não· pode ser isolado ou classificado em 
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nenhuma categoria. i:: um princ1p10 e, como o à!j~ que ele rc­
p~e~en.ta e transporta, participa forçosamente de iudo. Principio 
dmam1co e de expansão de tudo o que existe, sem ele todos 
os elementos do s istema e seu devir fi cariam imobilizados a 
vi~a não se desenvolveria. Segundo as próprias palavras ' de 
lfa, "cada um tem seu próprio .E~u e seu próprio Ql9run, em 
seu corpo" ou "cada ser humano tem seu Esü individual cada 
c idade, cada casa (linhagem), cada entidade, ºcada coisa ~ cada 
ser. tem seu próprio E!jil'', e mais, "se alguém não tivesse seu 
E~u em seu corpo, não poderia existir, não saberia que estava 
vivo, porque é compulsório que cada um tenha seu Esli indi­
vidual". Assim como Ql9run representa o princípio da 'existên­
cia genérica, E~li é o princípio da existência diferenciada em 
conseqüência de sua função de elemento dinâmico que o leva 
a propulsionar, a desenvolver, a mobilizar, a crescer, a transfor­
mar, a comunicar. 

"Em virtude da maneira como e~i'l foi criado por Olódümare, 
ele deve resolver tud!o o que possa aparecer e isso faz parte de 
seu trabalho e de suas obrigações. Cada pessoa tem seu pró­
prio Ê!ji'l; o ÊfÜ deve desempenhar seu papel, de tal modo que 
ajude a pessoa para que ela adquira um bom nome e o poder 
de desenvolver-se".' 

"Olódumare fez ÊfÜ como se fosse 11111 medicamento de 
poder sobrenatural próprio para cada pessoa. Isso quer dizer 
que cada pessoa tem à mão seu próprio remédio de poder so­
brenatural podendo utilizá-lo para tudo o que desejar. Ê~Ü exerce 
as mesmas funções para todos os ~b9ra. Só os seres humanos 
não ~odem. ver seu Ê!ju particular. Os ~bqra, os àri!jà e todos 
os Irunmalf podem ver-se a si próprios, acompanhados de seu 
t?fil, fato que lhes pe rmite executar tudo o que têm necessidade, 
de acordo com as maneiras específicas e os deveres de seu Esu". • 

De. fato, cada àr i!jà possui seu Ê~u, com o qual ele con~titui 
uma umdade. Na realidade, é o elemento EfÜ de cada um deles 
que executa suas funções.• No " terreiro", cada àri!jà é acompa-
11hado de seu Ê~Ü particular. Nos ritos de oferenda, eles "comem" 

. ' HNtori. pé ÉSÜ bl Otódü ma ré é ti mõó si, ni pé lrú ónà nkan gbogbo tó jé 
1,ec :e. en1k~ni ti esú bll si wá pêlú rê, esü rr. ô n táll móo se àwon isé 
yl .'" ónà li ó jé lrànwO atl àgbéga orúko àtl agbára gbogbo fún Olúwaa ré" 
(1cc1 tado pelo Babatáwo lhUoogun de llobu) 

• Texto Yorübá em Junna ELBEIN e Deo.scoredes M. dos SANTOS (1971-A· 16- 17 
~lí-. 7). . • 

• Um longo texto com o nom e dos óri~â, dos h1ú e dos Odú que os acom-

\
•.111ha m e a s lunções qu e eles desempenham é incluldo num dos trabalhos de 
11.ina ELBEIN e Deoscorcdes M. d os SANTOS (1971 , A: 10-28). 
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juntos. O nome de cada E~Li acompanhante é conhecido, invo­
cado e cultuado junto ao àri~à, como elemento indestrutivelmente 
ligado a este. De fato, como é bem conhecido, Ê§Li será invocado 
e servido antes mesmo do àri~à a quem acompanha. As razões 
dessa prioridade irão se esclarecendo à medida que analisarmos 

os diferentes aspectos de E~Li . 
Um outro fragmento, pertencendo este ao Odti Ogbê-lretê, 

explica igualmente que Ê~Li deve fazer parte de tudo o que 
existe: "O d ti lf á explica tudo o que concerne aos vários E~Li 
e como vieram diferenciar-se e distribuir-se no mundo. Se bem 
que sejam numerosos, sua natureza e origem são únicas. Todos 
os O d ti de Jf á que existem no mundo têm seu próprio E!fti indi­
vidual. Todos os ftbQra e os àri~à, que são os irúnmal~, cada um 
deles t~m seu próprio Ê~il à parte. Da mesma forma, todos os 
animais, cada um, tem seu próprio Ê~u de acordo com as espécies. 
Todos os peixes nas águas têm seu próprio E!fil . As· árvores, 
incontestavelmente, têm o seu poder à parte. 

Olódumarê criou E!fil como um ftbqra todo especial de ma­
neira tal que ele deve existir com tudo e residir com cada pes­
soa. Em virtude de suas competências• e poder de realização, 
de sua inteligência e natureza dinâmica•, o Ê~u de cada um 
deverá dirigir todos os seus caminhos na vida. É Jf á quem fala 
e revela para nos permitir sabê-lo. 

Vemos·, assim, a partir dos textos acima, amplamente con­
firmados pela prática litúrgica, que a função de Esu consiste em 
solucionar, resolver todos os "trabalhos", encontrar os caminhos 
apropriados, abri-los ou fechá-los e, principalmente, fornecer sua 
ajuda e poder a fim de mobilizar e desenvolver tanto a existên­
cia de cada individuo como as tarefas específicas atribuídas e 
delegadas a cada uma das entidades sobrenaturais. 

É Jf á quem diz: 

"ó ní, ôkotó, 
ó ní, Agbegbe fójú 
B~ef lq si n fi ese kan gogogo 
Poàyl ránylnrànyln. káf?". • 

Ele diz: ôkõtó (pião-c2.racol), 
Ele diz: ele tem um amplo cume oco. 
Assim Okõtó com uma só perna 
Rola por toda a superfície do solo. 

• A palavra Yorúbá l/anqn significa literalmente: "traçar" ou abrir nov,Oi ca­
minhos, o que constitui uma das principais atividades de tsú, como veremos mais 
adiante. ' 

• /rin, termo que significa literalmente viajar, fazendo alusão à natureza de 
tsu, que tem o poder de transportar-se rapldamtnte de um lugar para outro. 

• • Texto Yorúbá, na Integra, em juana ELBEIN e Oeoscoredes M. dos SANTOS 

(1971, A: 91 - 109). 
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. Um~ análise da imagem ôkàtó com quem Esu está associado 
,. rssc11~1al. Já mencionamos o ôkàtó em relação com o signi­
li r :1do d111âm1co do triângulo e do cone (cf p 69) O ôk 'f · • . . . . . o o e uma 
1 ·~ pt•c 1 c de caracol e aparece nos motivos das esculturas e como 
1·111hlc111a entre os que fazem parte do culto de êsiL. Ele consiste 
1·111 11111a con.ch.a cônica cuja base é aberta, utili~ado como um 
1'1·111• O ôkoto representa a história ossificada do desenvolvi-
1111·11 to do caracol e reflete a regra segundo• a qual se deu 0 

p 1 o~·csso de crescimen!o (fig. 15 p . ... e 16); um crescimen­
to lonstan~e e proporc10nal, uma continuidade evolutiva de ritmo 
11·g11lar (fig. 5). O ôkàtó simboliza um processo de cresci-
1111·11tn. O ôk~tó. é o pião que apoiado na ponta do cone _ um 
"'' . pé, um umco ponto de apoio - rola "espiraladamente" 
. 11 •.r.indo-~e ~ cada revolução, mais e mais, até converter-se numa 
111 l 11nferenc1a aberta para o infinito (cume oco). 

Esse Odil nos foi recitado pelo Babálawo Jf átoogun para 
1~1 1 s t~ar as múltiplas variedades de Ê~ti - ori~iri~i Ê~iL _ para 
1 ~ plicar seu papel como fator de expansão e de crescimento a 
11:1.rt 1r de um únic~ ~§iL - .º pé do ókàtó, Agbà Ê~iL _ de 
u 1ia natureza as mult1plas umdades participam. ôkàtó ilustra não 
~.' ' .q~e ~s Ê~iL, "ape~ar de nume!~sos, sua natureza e sua origem 
1 .u111~a , mas tambem ele explicita o significado dinâmico, sua 
11 1 ,111e1r~ de crescer e de se multiplicar "em espiral". Êsit é UM 
1 ~1.11lt1phcado :o infinito: Em numerosos textos e cantigas encontra­
~l essa r:laçao de E~u com o número 1. Assim, numa parte do 
llan que ilustra esse Odil, conta-se que, quando Esu acabou de 
Sl' preparar para vir do ijrun ao àiyé já que "qu~ria abençoar 
:1'.111cles que não eram numerosos na terra, e porque ele perce­
lita cl~ramente 9,ue as cidadezinhas se lastimavam amargamente 
t~or n~? cr~scer , ele convocou todos os seus descendentes no 
~m111, os filhos de seus filhos, de geração a geração" e s 
cnntou durante longo tempo: "eram mil e duzentos A'gb'. ~ ~ 

1 ó · . . a .csu, 
1· e pr pno, o rei de todos, acrescentou UM a seu número· 0 

'.!'.1c f~z _ 1201 ". Maupo.il ( 1943: 368) interpretou também que 
·' ad1çao de uma umdade ao número redondo (quarenta ou 

du zentos) evoca a continuação ... o número redondo, ao con-
1 r ftr10, . · . marca .um~ paralisação na numeração, logo, por ana­
logia, um~ parahsaçao das relações sociais das partes um 
l1m1te ... "·. • ' 

' Já lizemos alusão a mais UM q d f 1 •li• ei ll•,, • cl,uzentos lrúnma1t da esquerda~ª" o a amos dos quatrocentos lrúnmal~ d• 
• l.'adionctlon d'une unité au cl Ili d ( o 1.- chiffre rond, au contraire ... 'u re ron 4 ou 200) évoque la c.onUnuation ... 

1'•• ana logie, un arrêt dans \es rappormtsªrsqouc~ un darrêt d~ns la numerauon, donc, 1aux es parties, une limite . .. " 
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Essa capacidade dinâmica de E~u que tanto permite a ~àngó 
lançar suas pedras de raio como a Qsányin preparar seus re­
médios, esse poder neutro que. pe rmite a cada ser mobilizar e 
desenvolver suas funções e seus destinos, é conhecido sob o 
nome de agbára. E~il é o Senhor-do-poder, ~l~gbára, ele é ao 
mesmo tempo seu controlador e sua representação (fig. 16). 

Olórun delegou esse poder a Ê$U ao entregar-lhe o Adó-iràn, 
a c<lbaÇa que contém a força que se propaga. O Adó-iràn cons­
titui um de seus principais emblemas e está presente nos "assen­
tos" e em numerosas esculturas sob a forma de uma cabaça 
de longo pescoço apontando para o alto que E~u carrega em 
sua mão. Segundo os iniciados, Ê~u só precisa apontar seu 
àdó para transmitir a força inesgotável que tem (fig. 17). 

E~u J;lfgbára é o companheiro inseparável de ô gún,. a ponto 
de chegarem a confundir-se. No " terreiro", rituais especiais devem 
ser celebrados durante a iniciação dos Ologún - sacerdotes de 
ôgún - para evitar que E~u se manifeste neles, o que ultra­
passaria suas forças. Com efeito, nos "terreiros" tradicionais, Ê~u 
não se deve manifestar. Princípio dinâmico e símbolo complexo 
que participa de tudo o que existe, sua força abstrata acompa­
nha e só pode ser representada "por meio de" ôgún que o 
representa. 

E~u, como /fá, possui um culto e sacerdotes, mas po~ caus~ 
de seu significado está ligado a todos os cultos dos Jrunmalf, 
tanto àri~à como ancestrais, participando de todos eles. Se ôgun 
o representa, é em virtude de sua semelhança simbólica. ôgún 
é o fi lho primogênito na constelação dos àri~à, Efii é o primo­
gênito do universo. 

Examinando a concepção do universo (p. 60s) , resumimos 
um mito de gênese sobre a aparição dos elementos cósmicos 
entre os quais se destaca E~u-Yangí, pedra vermelha de laterita, 
como a protoforma, primeira matéria dotada de forma deten­
tora de existência individual ; lama dotada de fo rma, desprendi­
da da terra, resultado da interação de água + terra; lama, 
matéria-prima, da que Ikú tomou uma porção para modelar o 
ser humano. Yangí, constituído da mesma matéria de origem, 
converte-se, assim, no primogênito da humanidade. Fragmentos 
de laterite cravados na terra indicam o lugar de adoração de 
Esu e constituem seus representantes diretos. Yangí é a repre­
s;ntação mais importante de E~u. É invocado no "terreiro": 

ê~u Y angi Qba Baba Êfil = ê~u Yangí Rei pai de todos os Ê~u. 
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. ~~u . Yangí, o E~il anccstre ou E~u-Agbà, o E~ü pé do 
ókoto, rei de todos seus descendentes, Ê~u-Qba, é o Pai-anccstre 
ma.s, ªº. mesmo tempo, o primeiro nascido. Esse significado de 
ê~u es~a expresso no seu apelativo lgbá-Kffa, a terceira pessoa, 
o terceiro elemento (textualmente, a terceira cabaça). Seu caráter 
de descendente está expresso em muitos mitos; particularmente 
esclarecedora é a história Atqrun d'i;run E~ü, do Odü Ogbe-
1 /unle, sobre o nascimento e a propagação de Êsu no àiyé e 
nos nove esp~ços do qrun. Esse signo apareceu para Qrúnmilà 
quando ele foi consultar os Babaláwo , 

Nij6 ti nlo reé tt)rq qmq, 
L6dà ôrlsà lgbà-wújl. • 
No dia em <iue ele foi requerer uma criança 
a ôri~à lgbà-wújl (ôri~àn/á). 

. .A _história conta que nas remotas origens, Olódúmarf e 
c>n~anla estavam começando a criar o ser humano. Assim cria­
;}'rn. Ê~it. q.ue ficou mais forte, mais difícil que seus criadores: 
. Ê:ju s1. l~ /~ àwon mejeji 19". Olódumar~ enviou E:jil para viver 

m m ôrt~anla; este colocou-o à entrada de sua morada e o enviava 
e.orno se_u reoresentante para efetuar todos os trabalhos necessá­
rios. Foi ~n~ão. que <)rúnmilà, desejoso de ter um filho, foi pedir 
11111 a Ôrt:janla. Este lhe diz que ainda não tinha acabado 0 
trabalho de criar seres e que deveria voltar um mês mais tarde. 
<)rún'!1ilà insistiu, impacientou-se querendo a qualquer preço levar 
1~111 _filho consigo. óri~àlá repetiu que ainda não tinha nenhum. 
Lntao perguntou:_ "Que é daquele que vi à entrada de sua casa?" 
r":_ aquele me~mo que ele quer. óri$àlá lhe explicou que aquele 
11 .10 e ra precisamente alguém que pudesse ser criado e mimado 
110 _àiyé. Mas <)rúnmilà insistiu tanto que Ó$àlà acabou por 
.1qu1escer. ,'(rqnmilà deveria colocar suas mãos em e~u e, de 
volta ªº. a1ye, ~anter relações com sua mulher Yebiírú, que 
c.oncebena um filho. Doze meses mais tarde, ela deu à luz um 
f!ll10 homem e, porque Ô§àlá dissera que a criança seria AláJZbára 
Sl·nhor do P?der, <)rúnmilà decidiu chamá-la Elégbára. Assim: 
dl'sde que <)r~nm7là pronunciou seu nome, a criança, Esü mesmo 
1 ('spondeu e disse: • ' 

lyá, lyá 
Ng o j~ Eku 

mãe, mãe 
Eu quero comer preás. 

•1 A vcr~ão blllngüc completa dessa história foi transcrita traduzida e analisada 
11°' uana LBEIN e Dcoscoredcs JI\. dos SANTOS (1971 A : 3Í-49). 
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A mãe respondeu : 

Qmq naa ii:ef 
Qmo naa jeé 
Qm~ l'okim" 

Qmq ni dç 
Qm~ ni jlngindlnríngín 

A mu se yl, mú s'órun 
Ara !nt 

Filho, come, come, 
Fi lho, come, come, 
Um filho é como contas de coral 

vermelho, 
Um filh::> é como cobre, 
Um filho é como alegria 

inestinguível. 
Uma honra apresentável, que nos 
representará depois da morte. 

Então órúnmilà trouxe todas as preás que pôde encontrar. ê~u 
acabou ·com elas. No dia seguinte, a cena se reproduziu com 
EfiÜ pedindo e devorando todos os peixes frescos, defumados, 
secos etc. que existiam na cidade. No terceiro dia,. E~il .q~is 
comer aves. Gritou e comeu até acabar com todas as espec1es 
de aves. E sua mãe cantava todos os dias os versos acima e 
ainda acrescentava : 

Mq r'omo ná 
Ají logba a~q 

Qm~ máa 

Visto que consegui ter um filho, 
o que acorda e usa duzenta3 

vestimentas diferentes, 
Filho, continue a comer. 

No quarto dia, E~il disse que queri~ comer carne. Sua. m~e 
cantou como de hábito, e Qrúnmilà trouxe-lhe todos os animais 
quadrúpedes que pôde achar: cachorros, porcos, cabras, ovelhas_, 
touros, cavalos etc.; até que não ficou um só quadrúpede, êsu 
não parou de chorar. 

No quinto dia, Ê~U disse: 

lyá, Jyá, 
Ng ó jc ó! 

mãe, mãe, 
Eu quero comê-la! 

A mãe repetiu sua canção: Filho come, come, filho come, come 
e foi assim que E.su engoliu sua própria mãe. 

Qrúnmilà, alarmado, correu a consultar os Babaláwo, que 
lhe recomendaram fazer a oferenda de uma espada, de um bode 
e de quatorze mil cauris. Qrúnmilà fez a oferenda. 

No sexto dia depois de seu nascimento, Ê~u disse: 

Bàbá, Bàbá, 
Ng ó je ó ó! 

Pai, Pai, 
Eu 'quero comê-lo! 

órúnmilà cantou a canção da mãe de Ê~u e quando este se 
âproximou, Qrúnmilà lançou-se em sua perseguição com a es-
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pada e E~Ü fugiu. Quando Qrúnmilà o reapanhou, come(<H1 .1 

seccionar pedaços de seu corpo, a espalhá-los, e cada pctl;ic;o 

transformou-se em um Yangí. 
<)rúnmilà cortou e espalhou duzentos pedaços e eles se 

transformaram em duzentos Yangí. Quando Qrúnmilà se deteve, 
o. qu: restou de .E!fU ergueu-se e continuou fugindo. c)rúnmilú 
so pode reapanha-lo no segundo qrun e lá E~il estava inteiro 
de novo. Qrúnmilà voltou a cortar duzentos pedaços que se 
transformaram em duzentos Yangí. Isto repetiu-se nos nove ôrun 
que ficar~m assim povoados de Yangí. No último qrun, d~po is 
de ter sido talhado, E~il decidiu pactuar com órúnmilà: este 
não devia mais persegui-lo; todos os Yangí seri;m seus repre­
sentantes e Qrúnmilà poderia consultá-los cada vez que fosse 
necessário enviá-los a executar os trabalhos que ele lhes orde­
nasse fazer, como se fossem seus verdadeiros filhos. Esti 
assegurou-lhe que seria ele mesmo quem responderia por mc.io 
do~ Y~~gí (pedaços de laterita) cada vez que o chamasse. 
<)runm1la perguntou-lhe sobre sua mãe que havia sido devorada. 
l~~it devolveu sua mãe a qrúnmilà e acrescentou: 

1. ôrúnmilá ki o maa késí oun 
2. bí ó bá N~ gba gbogbo àwon nkan 
3. bi eran ati eye 
4. ti óun je ti 

0

àiyé 
5. pé oun ó máà ràn án 19wq 
6. láti gbà padà fún láti qw!' àwizn 9m!' aràiyé. 

1. Qrúnmilà deveria chamá-lo 
2. Se ele queria recuperar a todos e 
3. cada um dos animais e das aves 
4. que ele tinha comido sobre a terra· 
5. ele (ê~ti) os assistiria para ' 
6. reavê-los das mãos da humanidade. 

<?rúnmilà e Yébiírú reinstalaram-se na cidade de /woro e a 
partir desse momento ela começou a dar à luz muitos ' filhos 
d,c. ambo~ os s:_xos. A h.istóría contínua com o translado para 
/1 ctu, a mvocaçao de E§U para os proteger da guerra, a vinda 
de É~u do qrun para os defender, a volta a Jworo, ensinando­
lltcs E!fil como preparar e sagrar seu "assento", transfcrindo­
l11c seu ª?~ára que executaria todos os "trabalhos" que lhe 
lnsscm sohc1tados e acaba por uma saudação, um oríki alusivo 
a suas características: 
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~~ü j'qkQ, j'~l~df. 
Bara nyan gbÇgí gbfgi gbÇgl. 

Ogun gbogbo nlo 
Kóró, kàrà-kóró. 

S~ü come cachorros, come porcos. 
Bara anda senhorilmcnte, 

balançando se para a direita 
e para a esquerda. 

T odos os atacantes se afastam 
Quando ele vem chegando senhoril 

e sutilmente. 

No mito de gênese dos elementos cósmicos, E~u é o resultado 
da interação de água + terra, elemento masculino + elemento 
feminino, da mesma forma que na história acima E~ü é filho de 
ôrúnmilà + Yébiírtí, do branco e do vermelho. Como na his­
tória anterior, ele é o primeiro-nascido da criação e, como tal, 
transferido para a terra. É concebido por um casal e, num pro­
cesso de expansão, ele se multiplica ao infinito. EfÜ-desçendente 
introjeta · e se identifica com todos os seres da existência -
ingere não só todos os animais, mas também sua mãe, ventre­
continente da humanidade - e, "cortado" pela espada de seu 
pai, se dividirá e se reproduzirá, povoando todo o àiyé e todo 
o i}run. Cada um dos pedaços-descendentes é um indivíduo que 
transporta uma parte do simbolismo próprio a EfÜ, indo ao 
encontro do conceito que todo ser, toda matéria individualizada 
no àiyé ou no qrun, forçosamente deve estar acompanhada de 
seu próprio Ê~u. Vimos que o número duzentos não é apenas 
um número convencional significando uma grande quantidade, 
designa também os fb9ra, os Jrúnmal~ da esquerda que agrupa 
as er.tidades femininas e as entidades-filhos, todos acompanha­
dos de seu Ê~u, seu elemento propulsor. Duzentos são os .E~ü­
descendentes, mais 1, o EiÜ-tronco ou base, a ponta do ôkàtó, 
repetindo a imagem de mil e duzentos descendentes mais 1 da 
história Orisirisi E~ti, + 1 indicando continuação e expansão. 
Cada um dos duzentos Ê~u-símbolos detém em si o princípio 
dinâmico e da multiplicação e veicular-los-á ao ser ou ao em­
blema transferido do Çrun ao àiyé. 

Dessa história, rica em informações, como a que se refere 
às relações de E~ti com K étu (particularmente interessante por­
que na Bahia os "terreiros" Kétu dão a E~il o título de Alakétu, 
senhor ou rei do povo Kétu), queremos destacar a relação que 
o itan estabelece entre o povoamento ou o nascimento de des­
cendentes, com a voracidade agressiva do recém-nascido e a 
devolução ulterior de tudo o que foi engolido - devido ao pacto 
- particularmente a restituição da mãe-símbolo, Yébiírú, yé + 
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bi + irú: a mãe que dá nascimento a filhos de todo tipo, o 
ventre-continente da humanidade a que fizemos alusão. 

A restituição da mãe e de tudo o que tinha sido ingerido 
através de oferendas não só restabelece a harmonia, mas trans­
forma o descendente no símbolo de fecundidade e de transmissão 
do agbára, a força simbolicamente contida no àdó-iràn. 

Essa função de ~l~b'l, Senhor-das-oferendas, é fundamental 
para melhor compreender o simbolismo de E~il. Magnificamente 
explicitado por um itan do Odü ôse Tuwá, apesar de sua exten­
são, daremos a versão completa: • • • 

Êye ni itán Qs~titá odit ifá. ltàn Ç'.~it ní Qnà ti Ê~it gbà ti n fi 'n 
gbé ~b9 19 si es~ Olóditmare, àti ibitfin. lbitdà ~bç>, tí Ê~it fi jÇ oji~~ 
ebo láyé-lórun. 
• · <;isçtuâ 16 s9 gbogbo itum<} àw9n àbájáde itàn w9n yi gbangba 
b'yi. Nínú itàn 'yl, bl õrõ ôrúnmilà, ninú às9 yéni i re, ó WÍ bá'yí: 
ô ni - · • • ' • 

Kóunkgr9 
N lawo f.wí ayé 
Ql{>ritn mu d~dÇÇd~ kanl~ 
Awo o gbàun-gbàun! 

5 . Awqn Alákà ní n bç lódô 
W9n n tÇ~ tútit niniini. 
Aw9n wqn yi ni Babaláwo 
To difá fún lrínwó lrúnmole. 
Ojit kOtún •• 

10. W{>n dá fún igba mgl~ 
Ojit kõsí 
A difá fún Q~un 
Stngt sin Olóôyà iyitn 
Níjg tó sikçtàdinlógún 

15. Gbogbo irúnmç>I~ wá sóde isálú àyé. 
Nígbà ti Olóditmarê 
Ti ó rán àw9n õri~à m~tàdinlógún 'yí 
Wá si ode ayé pé kl w9n ó má te ilé àyé dó. 
Wl:}n si r9 sí ayé ni lgbà yí • 

20. Nnka ti Olóditmare é kó won 
Láti ôde orun tí ó j~ • · 
ôpómúléró ayé fún igbési àwon 9m9 eniyàn 
àti àw9n ~bç>ra. • 
Olóditmare é k9 wçin wí pé 

25. Bí wgn bá dé ayé, 
KI w9n 6 lá igbó orô, 
Kí w9n 6 si la igbó éégún 
Tí 9tt n pe ní lgbó Qpa. 
ô ní kí w9n ó si la lgbódü fún !fá 

30. Tí w<;>n ó 1 gbé mQQ IQ re é t~niyàn nlfá. 
ón ní ki w9n ó la pópó 
Fún õri~à, kl wçin ó m~~ pe ib~ ni ígbóôô~à. 
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33. Obogbo àwQn i~Çsi ojúb9 'yl 
Olódumarê é k{> w9n 

35 . Ati b:w9n ó ti m99 ~e gbogbo àw9n êtutu wqn 'yl 
Ti kô fi ni sí à~ipa ikú 
Abl ri rààgàn, láirómo bl 
KQ my~e sí. ' ' 
Ati Q ~i k9 mQ ~e si ni àyé 

40. Ati àrun àim9dl, 
Kó mQ ~e m~9 selÇ si wçm 
Ati àlubà, kQ mQ ' ~e wà fún w9n 
lparun àti lràta, k9 mq ~e sí fún w9n. 
Obogbo nnkon w9n 'yí ni Olódumarê é 

45. Fi kQ àwon õri~à métàdínlógún 'yí 
ó si rán w9n pé kí w9n ó mgç lq si ilé àyé 
Láti mgç 19 rê é ~e gbogbo r~ 
N ighà ti w~n r<} sí Ode àyé 
LóOótc) wc)n làgboro. 

50 . WQn lagbó eégún 
w9n lagbó lfá tí à n pê nlgbóódu 
W{>n si tún la pópô fún õri~à 
Ti à n pê nigbóõõ~à. 
W(ln !ie gbogbo àwl(n êtõ w(mw<}n yl 

55. Bi êniyàn kán bá wà ti àra a rê ô bá á le 
Tq bá 19 dáfá l{>w\) Qrúnmilà, ' ' 
T ó bá jÇ pé eégún ni 9 bá gbà á síl~, 
yíõ SQ fún pé à fi kí w9n ó múu 19 
Si lgbó éegún, nigbó igbàlt 

60. Láti 19 ~e etiltu éegún fúun. 
Lá ti !iç éegúun tir~ náà fúun; 
Ti q m<;>ç sin, tg j~ pé eégt"m 'yi 

63. Ni q m(l9 dáàbô ó. 
Bi eniká.n bá wà ló bá jé obinrin 

65. T Q bá nràgàn, 
W9n ó rê é dá lfá fúun . 
Ki Qrúnmilà ~o wipé, (?~un ní ki elé'yl 
Kq m99 IQ rê é gbagbo o r~ lqdq. 
Bi elômíinbbá wà, 

70 . Te) bâ jÇ pé õ~i IQ fÇ mQQ taá 
Ti Orúnmilà bá dá Há fúun, 
ó leé jÇ pé oró ni yiô jÇ eni ti 
ó lê bá elf dá rÇ ~e pq, 
Yíô si s9 fúun wi pé; 

75. Oró ni kó m{>9 lç rê é b9. 
W9n ó si múu IQ si lgbórô. 
W9n 6 bá gbogbo àw9n nnkan w9n yi b9, 
Titl, gbogbo bi wgn ti rí ~e àw9n êtutu w<)nw{m yl, 
W9n ô ké s i <;>eyun. 

80. Nigbà ti WQn bá 19 siigbó cégún 
T àb;gbó orõ ni, 
Tàbi lgbó lfá ni, 
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Tàbi lgbóõõ~à ni 
Ti wón bá dé, 

85. çran ti w9n bá pa nib~, 
ômiíin lê" jÇ ewuré 
ómiiin lé jágbô, 
ômiíín le já'guntàn 
o 1e iã ctiç, 

SO. Q~un ní w9n óô kóo fún 
Wí pé kq 19 rê é sê é. 
Won á ni, tó bá ti sê é, 

93. Kô
0 

tun gbQdq jç nbÇ mÇ, 
T orí pé àw9n Íl gbée 19 si qd<)qmql~, 

95. Ni ibu ~çb9 ni. 
Gbogbo nnkan tí WQn ft ~e 
Q~un bÇr~ sí i na à~e iyà mi slí! 
A~~ iyà mi AjÇ 'ysi n ba gt>ogbo o rÇ j~. 
fi:ni tí gn ba s9 pé kõ ni i kú, in kú. 

100. ~ni tí 9n bá SQ pékõ nl 1 yê 
E!éyun yé' yê. 
~ni ti Q bá s9 pé y{>' ri 9m9 bi, 
Yq' tún mc)Q ràgàn b~Ç náà ni. 
Qlqkunrtin ti (ln bá SQ pé yiô sàn, 

105. ôjôjõo rÇ kô ni i fúyÇ. 
-Nnkan 'yi ni WQn lójú wi pé 
A~~ Olódumarê ki í m(} <i ~çl~ç! 
Obogbo llnkan tí Olódumare é kq àwqn 
N náà làwQn dán wó, ti gbogbo r~ ó bára mu 'yl. 

1 IO . Êwo ni ki àwgn ó ~e? 
Nigbà tí w9n peraa w9n ní ipàdé, 
órúnmilà si mú êsi wá wi pé 
Qr(>9 wa 'yí kõ ~eé fi qgbón mg 
Bí kõ se pé ki ôun ó bi lfá léêrêl 

115. Bá'yi n°i <)rúnmilà bá gbé ip9ri' rÇ já'de, 
N ló bá dá lfá, ó si wó Odú tQ wá 'yi títi. 
w9ri rí porúk9 Odu ' yi ni Çsj!tuá. 
ó si wõó IQ siwá, ó wõ ó 19 sÇ-hin 
GÇgÇ bí is91~ si qr99 rÇ gbogbo, 

120. c)rúnmilà si mú esi wá fún àw9n Odu yó'kú 
Ti wqn péjQ wipé, kô nl sí~e, kõ láí~e 
~yin õri~à lrúnm9I~ 'yi 

123 . A fi ká wá Olõye àti Qlqgb(>n 
Ti a lê rán si Olódumare wá 

125. Lá!i fún láb(J 9r9 yi 
lrú nnkan ti yó' bá tún bá rise nipaa r~, 
Ti nnkan wõn yi 6 fi mÇ>Q yanjú. 
Ti kó si ni m99 ti sqnà bá'Yí m9. 
W(Jn s9 bá'yi wipé, kó ni si~e. 

130. Kq lái ~e, iwQ Qnínmilà 11áá 
Ni Q(l' wá 19 si <}d99 r~ 
<)rúnmilà dide rítt, 
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Q lQ fi Qgbón inúu rÇ, ó fi mú ata! 
ó fimôràn ó fi móbi ! 

135. O tódun ó sôdun ké 
Órúnmilà f a osun rê tu. 
lgi t~ lágbára ó gbé Qrúnmilà ! 
ó 19 sí àjulé Q!ódumarÇ. 
~~ ni Qrúnmilá bá ~~u Qdàrà 

140. Ti Ê~u jó'kó sí ilé OlódumarÇ. 
Ê~u tí lê é so fún OlódumarÇ pé 
Ohun tí n bã gbogbo i~ç ayé j~ m{> àwqn 19w~ 
Awqn kó SQ fún ~ni tó ~e ik~tàdínlógún àw9n 
Wípé kq mqq bá àwçn kálç 

145. Nítorí náà. ôrun ni rí ba gbogbo rê jé. 
O'ódumarê é gbq. • ' 
Bi Qrúnmilà ti dé 
Tó kô gbogbo ~jqq wqn 'yító r(] ó 
Bá'yií ni Olódumar~ é SQ fúun wipé: 

150. K'wqn {l lq rê é ké sí t;nikçtàdínlógúun wçn 
Láti mc;iq mú !Q gbogbo ibi êtutu 
Tí WQn n bá 19. 

153. Nitorí pé kô sí Qgb{>n miiín me> 
Tí ôun ó'kq wç>n ju ohun ti óun ti sq fún uun 19. 

155. N:gbà tí <)rúnmilà dé ilé ayé, 
ó ké si gbogbo àwqn iri~ià wqn yí jo, ó 
Tún fún wqn ní àbô. ' 
W{>n bá ké si Q~un' pé 
Kq báwçm ká lq sí ibi ti àwçn n gbé n 19 reé 

100. Se êtutu ní igbó eegún. 
Ç>~ún ta wípé ôun k{> ní lçi láíláí. 
W{m btr~ síí bi; Q~un títí, 
Gbogbo o w9n bí 9n tí Í1 d9bálê 
BÇÇ .ni WQn IÍ tún tÇríba fúun. ' 

165. Q~ún ní bú gbogbo o w9n káríkári. 
ó bú ôrisà-Nlál 
ó bó'gún • 
ó bú Ql{>fin Oódúà! 
ó bú Qrúnrnilà ! 

170. ó bú Qsànyin! 
ó bú Qrànf~e! 
ó bú gbogbo o wqn kárí béê tán, 
Nígbà ti ó di 9ió'keji, •• 
N IQ~íin bá gbà~. 

175. WQn ní k{> m99 kálq 
ó ní ôun ki> ní lo láiláií. 
ó ní nnkan ni e '1ê se. 
Nígbà ti qr{> 'yÍ súu· yín bá'yí 
ó ní oyún tóuún ní sínú 

180. Ti ~ bá lê jÇ pé, 
i;: mç qnà tóúún fi lê bíi l~kunrin 
A j~ wí pe ni 
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183. ôun ó fà á fúun yin kó móo báa yin 19. 
Ti Oún bá bíi lóbinrin, • ' • 

185. 

190. 

195. 

200 . 

205. 

210. 

~ ti mg dájú 1. 
Ç>ràn 'yi tán' ni inú ôun 
ó ku ctíe-ctíÇ-ctíÇ. 
K~ç mQ pé dájúdájú. 
Ayé 'yi y(>' parun 
Ti w9n ó' tún ômíin dá ni 
$ugb9n tQ bá bí okunrin, a jé pé 
Q19run Ç' bá yín ~eé on-nuun. 
Bá'yín ni ôri~àálá bá ké si àwon ôri~à yó'kú pé 
Emi ni àwon lê se • 
Ti 9m9 'yí ' ó' fi jÇ Qkilnrin? 
Wgn ní kô ní ~í§e, ki> lái se, 
Afi kí gbogbo àwQn q m99' lQ rê é 
Táá ;ní à~e tí Olódum\lrê é fáw9n ní ojoojúmÇ 
Pé kô lê baà j éeôkunrin. 
Ni ojoojúmÇ ni •gbogbo o w9n n 19 rê é táá ni ~~e. 
~Í WQn n ~Q WÍpé: 
'lwo ôsun, okunrin ni oó'bí -
Qm(;i bi n hi ninuú rçl 
Gbogbo w9n ó! si wí b~~ 
Won ó si se tó lée lórí! 
Ní' ojoojúmó títí, àgbà tó dijó ti q~ún bím9. 
Q wç qm99' rÇ, • 
Wqn ni kq j~ káwQn ó rii, 
Ç>nní, ó di QjQ mé' sán ló"ní. 
Nigbà tó di 9jq, qjó mf sán, 
LQ bá ké sí gbogbo won jQ, 
Nijó, 'yí ni ikomo sise; 

213. N iç, berÇ pé à ii' kó • QmQ ó já'de, 
.LQ bá fi QIDQ hàn wgn! 

215. ó gbée ·ka ôrl~à 19wq 

220. 

225. 

230. 

Bó'risá ti ye qmo wô tó jókunrin, ó nl 
'músÓôi> .... ~ ... .' ... ! • 
Gbogbo àw9n yôóku ni 
'Músôôô ............ ! 
Ni oníkáluku bá n gba orno 'yi, 
Ni WQn bá n !iÚre fúun. . • 
WQn ní àw9n dúpÇ tí 9mç 'yi jÇ qkimrin. 
W(>n ní àw9n dúpÇ tí Qmo 'yí jÇ Qkitnrin. 
WQn ní irú orúkó wo ló yé kí àwón só? 
ôri~à ní ~e bi ç mó pé • • •. 
Ojóojúm9 ni àw9n 'n ta lyáa r~ lá~i; pé 
15-ó lê bí 9m9 'yí IÇkunrin, 
Nj~ nil 
K{>mç 'yí ó kúkú m~ç> j~ 
A-~-~ 0-W-A 
WQn ni çê m9 pé à~e tó àwc;>n ó ta 
Ló tu qmg 'yí wá si ayé. 
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Bí kô tilÇ fÇ ~ wáyé 19kunrin t~l~ 
A~e àwon ló tuú wá. 

235. N ·wpn ·lÍ pe 9m9 ni 
Asetuwa. 
Ni' igbà tí ó yá, 
Qrúnmilà 9 'se lfá fún Qm9 'yí. 
Bí gbogbo WQn ti gb9d9 ní lkin ip9rí, 

240. Wcjn si mú lfá 'yí 
w9n riín! 
w9n riin! 

243. w9n bQ<íl 
Akókô 6 tó láti 19 re é tÇ ~ nífá 

245. Kí won ó mo odu tí 
Q bá' t~ Ç nl lfá láyé. 
Ní w9n bá mú 19 si igbó !fá 
Ti à 1í pé niGbó'du 
Nigbà tí lfá 6 bi 9~~ ôun ôtúá 

250. N ló bí orno 'yí. 
Ç>rúnmilà 'ni • 9m9 tó <;>si; óun Otúá bí 
TÇ j~ pé A~çtúá lá Ít pe é t~I~, 
O ní kí w9n 6 kúkú m(/9 pe li ní Ç>sçtuá. 
Bí'yí ní wón n bá fií pé 9m9 'yí ní 

255 . Orúko Odu !fá tó bíi ni Ç>~~tuá 
Nítorí pé O As~tuá ní Oll'úk99 rÇ Ç j ~ t~IÇ. 
N ni orno 1yí bá Í1 pÇlúu won, àmon ôdu yó'kú; 
Láti môo' lo sí ibí etutu gbÔgbo • 
Tí w9n 'n ~e fún ayé. 

260. Bá'yí ni gbogbo nnkan ti Olóditmare é k9 w9n. 
N ni kô bà jé mó 
Tí 9n bá s9 pe ni 
Êniyàn kô ni kú 
Yíô si yé 1999t9. 

265. Kó ní ku. Ti (?n bá sg pé 
Êniyàn 6' lówg 
Y iô si lówó lóóótó. 
Tí 9n bá s9 wíp{ ní àgàn yiô bímç, 
Yíó si bímQ lóôót<). 

270. OókQ tí Osun páàpàá so orno '.yí níi? náà, 
O ni, Qs~ '~ ló bé' yí ' • ' 
Nítorí pé Aj~ ni óun 

273. ôún si bím9, ó j~ 9kimrin. 
ó ní, O~ó ni ki orno 'yí ó móq jé 

275. N ni w§n fi ft p~ Q~!!tuá 
0

ní Âkin' O~ó; 
Ninú àwçm Odu lfá àti 
Aw9n àgbà ôri?á mÇtàdínlógún ' yi 
W9n wá s9 bá'yí wi pé 
Gbogbo ibi tí àwgn àgbààgbà bá pé si 

280. ó di 9rànyàn kí 9m9 'yí 
Kó m99 bá w9n pé sib~. 
Ti w?n ~ bá ri ~i)i k~tàdínlóg\Ín 'yi 
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Wçn q gb9dq dá imqràn kankan. 
Ti qn bá dám9ràn, 

285. W9n ô gb~dô fi ôpin si im?nràn náà. 
~ yá wàjil • 
Qdá wá dá lóde ayé, 
Qhé he! 
lri 9 ~ÇI 

2SO. ó dí Qdún keta 
T ó'jó ti rq. 
llé ayé fÇr~Ç bàjÇ tán 
Ni wQn bá IQ re é da lfáa àjàláyé. 
Nágbà tí ~rúnmllà dá lfá àjàláyé fún wgn 

295. ó s9 bá'yí wí pé 
A fi kí àwon ó rú ebó 
Kqn 6 rúut' ' • 
Káw9n ~ 19 re é gbée flin Olódumare 
Ki Olódumare ó lee ~íjú àánú wo ayé, 

300. Kó m<} se k9 ihà kan tàbí eyin si ayé 'yi, 
LÀti mójú tóo fún àw9n ' 
Nltorí O<ódum~e ni kó ko ibi ara síi ayé 

303. Tí Q bá si n bá bá'yi 19 
lparun kô jinà mó. 

305. o ku sí dÇdÇ. • 
Ti àwQn bá i lee ~e lrúbQ 'yi 
Aánú àw<)n láti máa ~e Olódum~re nígbá gbogbo. 
Láti m§9 fi àw9n sí iránti it<}jú ayé 'yl 
Bá'yí ni 6 bá rú ebo kalé. 

310. WQn fi ewúré kan," • · 
Agutàn kan, • 
Ajá kan àti adi41 ~ kan, 
fi:y~lé kan, ekuú kan 
Ç'.ja à kan, eniyàn kan 

315. Ati erinlá kan p~lú 
ç:y~gbó kan 
ÊYÇ {>dàn kan, 
fi:ranngbó kan 
Çran ~dàn kzn 

320. J;.ranlé 
ôbogbo e'.iltu 'yí 
ÇÇrindinlógún eepe epó 
Ti w9n fi sil~ nljq náà. 
Ç'.yin adjç 

325. A~Q àà niná m~rindínlógún 
W9n ~e irúb9 'yi p~lú ewé lfá. 
Tí 9 i\ láti nl nínú. 
W\)n wá di ~ru çb9 'yí k'alÇ 
W9n ní kí Êji Ogbe páápàá 

330. (j wá gbé çb9 'yí Ig si 9d9 Olódumare 
ó gbe çb9 ct9run. 
Won õ sllekun. . .. 
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333. E:ji Ogbe é padà wáyé. 
ó díJ<í kejí 

335. QyÇkú Méji 1 gbée 
Q padà wáyé. 
W~n o §ílÇkún. 
iwori Méji í gbébo 'yl 
ôdí M(ji, • • 

340. lro~iln Méji, 
Qw<}nrin Méji, 
<)bà•à Méji, 
Qkànràn Méji, 
ôgúndá Méji 

345. <)sá Méji, 
lká Méji. 
ôtúrúpc}n Méji, 
ôtáá Méji, 
lrÇtÇ Méji, 

350. Q~Ç Méji , 
ôfún Méji 
Won ó rónà, 
Ql~run kÔ ~il~kun. 
Bá'yí ni w<}n sq pé 

355. Kí çnikçtàdinlógún àwon náà 
Kó. wá ~e agbáraa rÇ 
Káw<}n ó tó me} pé 
Kó sí agbára mq. 
Bá'yí ni ôsetuá, 

360. Ló. bá 19 'si· ~dg à.w9~n .Babaláwo o kan 
Pé kí w9n ó yç oun wo. 
Aw2n Babaláwo 'yl n j~ 

363. A tepo, 
A rçpQ 

365 . Aw9n méjeeji nl fà ákàrà nu wó. 
A dífá fún Akin Osó orno Eníràre 
Níjg ti n gbÇbQ 19 •si õdê {>run kokooko. 
ó ní kó rúb9 
ó ni t{> bá rúb{> tán. 

370. Wf(n nibi ti ó tórii rÇ dáfá, 
W<}n ni yg' gbáyl nb~ púp~. 
Wón ni yio si tún jÇ pé 
lpÔ ti ó ru ó~ 
W{>n ni láíláí ípo yi kó ni pár~. 

375. W{>n ní, iyi tí ó gbà 6~ 
Wón ni iyi náá," 
Iy( kô a tán ni. 
Wf(n ni yé/ wá á rí arúgbó 'kan lójú 9n, 
Wf(n nl, kó §eé lóore. 

380. Bá'yl nl Qsçtilá bá rúb9 tán; 
Eyelé me'fá, 
Adie mé'fà pélú l}gbàáfà ló fi se etutu 'yl. . . . . . 

146 

Ní agbà ti ri bq, 
L9 bá pàdé 2rúgbó kan 

385. ~b9 'yí tó rú, E:~ú 19 gbee fún 
Q pàdé arúgbó 'yí lójú 9nà, 
Arúgbó 'yí j~ ~ni igbà iwá~~· 
ó ní Akin Osó ! 
nílé wo lo óº lo ló'ní? 

390. ó láw9n tí ní gbgkikí i yín nílé Qlgfin wipé 
e:. ó gbÇb9 9 kan 9 sóde c}run àbgéti 
Gbogoo àwçn àgbààgbà Odú 

393. ó m, IBÇÇ ni 
O ní '§e iw9 h} wá á kàn ló'ní? 

395. ó ni oun I{> m9 kàan o. 
ó ni, 'njÇ o ti jeun ló'ni? 
o ní oún ti jeun. 
ó nf, t99 ba

0 

d<íúún 
So pó?J lo ló'ni' 

400. 6° ní," egbàá tóo fúun 'yí, 
ó ló tÓJQ mÇ'ta tóúún tí ri owó ra o~j~ j~ m~. 
ó ní, 'so póô lo tó'ni.' 
ó nl 'tó

0 

bà
0 

i91à, 
Mgo je, móo mu, 

405 . Tó • fi 
0

dóún°, • 
o ní kóo gbé çbQ náà 
ó lónjç aye ti àw9n gbogbo ti n 19 rÍ jç 
Ni kó j~ ki àwon 0161 un kí won ó sítékún 
Bi Ç>ba Ajàláyé' • • ' • • 

410. Gbogoo Odü !tá si pé síle 
w9n ló li yá o. • 
lw9 19 kàn ló'ni, 
Láti gbé ~b2 'yí l9órun. 
Bóyá wón á sil~kún fúnwo 

415. ó• ní ó •di lólá kóun ó té ó lo 
Nígbà tí óú~ 9 gbg ti lá'ná. • 
Nígbà til~ Ç mó. níjó. keji, 
N ni Qs~túá 19 bá lo r~é bá E~ú, 
ó ní, ewo ni kóun 6 se? 

420. ~u ní 'Hiín?' • 
'A §é iw<} jÇ le wá wí fú oun 
Kó tó di wípé oó lo?' 

423. ó ló ti pari! '· • 
ó ní ló'nl ni w9n ó sílekun náà fún o. 

425. ó ni, nj~ o ti jçun?. • • 
ô ní'yá arúgbé kan wl fún óun lá'ná wl pé 
ôun Q m9 jeun. 
N ni oun pÇlú ~u ni w9n bá gbéra 
L9 bá- di Ode 9run. 

430. Nígbà tí w9n ó'dé Ç>run 
W{>n ti ~ílÇkun ka~. 
Sí si ni ón kálekun nle. . . . . . 
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Bi qn ti gbé çb9 í ólóditmare tq y~ ~ wõ 
Olóditmare é ní, 'Hàáà ! 

435. E wo lgbà tó'jó ti r9 §óde isálayé 
N jÇ ayé ô ti f~Ç parun .tán bá'yi? 
Ki IÇ 6'rí í jç bá'yi? 
<;>sçtitá õ wulÇ lçnu wi nnkankan m9 
Olóditmare kó okún ójõ fúun. 

440 . ó si kó gbogbo nnkan rÇ>rim ti wçn <í m~ç lq nílé ayé 
O kôo fúun. 
ón ni, kó mqo bq wá. 
Bi w9n ti dídê nl~ nilé Olódúmare. 
Bée 16 tú kókó kan níbi ójõ yi, 

445. N. "tõjó bá b~rÇ lqde ayé láti m9ç rg. 
Nigbà ti Qsçtitá rÇ dé õde ayé, 
llé ilá 19 kq yà, 
9 bá llá, 
llá ti so Ogún. 

450 . llá tó ~e wípé 
Ewé orí i rÇ ó pé méji, 
ômíin ô tiÇ ní ewé lóri rárá mg. 

453 . Nigbà tí ó dé ilé irõkó, 
Qgbõn qm9 ní irõkõ so. 

455 . 'Gbà tó délée yáyá (i = e. ~Ç>kq yqkqtQ) 
Aádqta omq ló so. 
Nhóbá y'á si i!Ç qpÇ kan riwõriwõ, 
Tí 'n bç ódó Awqnrinmógún 
<;>pÇ rudi mÇrindinlógún· 

460 . Nígbà tó'pÇ rú di meríndínlógun 
N 1(> bá' wá yá si ité Oba Ajàláyé 
A§é tí doyún nlé ayé, ' 
AtQ tí dgmç. ., . . . 
ôkitnrit tí n bç ni butç ti d1de. 

465. Gbogbo ilé ayé ti dún, 6 rinrin. 
Nnkan tútú ú ti toko dé. 
lsú ta, 
Agbàdó gbó 
ôjõ n rÇ. 

470 . Odõ gbogbókún. 
!nú aráyé ti ditn. 
Bq~çtitá ti dé . 
Ngbé ni wón gbée gorí ç~m. 
Wgn tún fttÇ IÇ gbé ç~iin rÇ pàápáá nilé. 

475. Níbi ti eniyàn gbogbo P9 dé, 
Ti w9n ~áàá fi YQ . mqq 
Gbogbo àwçn ~l~bun 
Lápá qtún. 
Lápá õsi, 

480. Ni ón n Pq~çtitá 
lwq' 19 gbébQ d9run. 
Êééééé tón gbée d~run 'yí P~ . . . .. . 
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483. Tete gba owóo temi 'yl 

485. ~~~tu~t n'gbébo o temi náà dórun. 

ntet tete gbààààà 1 
<)sçtitá! 
Oba i:bQ ç temií! 
Iye çbitn gbogbo ti Qsçtitá ri. 

490 . $sit Qdàrà ló IQ re é kó gbogbo e fún. 
Nigbà te) kf Q fún Êsit, • 
E~it ni, 'Hiín ! ' 
Gbogbo 'jq tóitún ti lÍ iill~ çbQ, 
Kó sí eni ti n fi oore re é sàn un bá'yí! 

495. lwq Ç>sçruál · · 
Gbogbo çbQ tí õn bá rú lóde ayé, 
T í <ín 9 bá kóo' fún ç, 
Kóo wá m9Q gbée fún õun 
ôun ô ní gba çbo náà dà mó. 

500. Bá'yi ni ó li jÇ wípe, ' 
Ti àwqn awo bá rúbQ, 
Odit lfá' yówit ti ó bá yó si'bérere ení wá bere 
A fi ti \)n bá pe Ç>sçtitá ' 
Kí Ç>s~titá ó lç~ li i~Ç çb9 'yi IÇ Q j~ lún E~it. 

505. Nitorí pé ní QWQQ rÇ ni Esit ti n gba iritbo. 
Láti gbée lo si õde õrun. ' • 
Nítori pé • ' 
Ngbà tí E~ú lún raarÇ 
T I n gba çbQ l<íw(> aráyé 

510. L9 síbitfún àti búdà, 
Kó si oore kankan ti WQn n li seé nípaa re 
Ti igbà t i Ç>sçtitá tó gbê çbQ . • 

513. TI E~it si lo r~ é bá ~eé Ç>nà õrun àti 
~e dé 9d9 Olódúmare 'yl. · 

515. T i qn fi ~í~kitn fúun. 
Jrú oore tí Ê~ú pàdà ri ní ód9' ôsetuá 
ó ti i9 lójú píp(,i. • • • 
N lõún <;>sçtitá bá jQ mule 
Dé ibi wípé, ' 

520 . Gbogbo ebo tí ón bá rú 
A fi kQQn Q mqq fi rán Q~etúá s!Un. 
Bá'yí ni Ç>sçtúá bá ti se jé 
A-jí~~-çb9 fún Ê~it. ' • 
Êsit Qdàrà n IQ bá dlí. 

525. A-ji~e-fun-Olódumare-kokoko-Iórun. 
Bi àw9n Odú !fá 'yí ti §e só itumõ Êsu pÇlú ôsetitá 
Ti wón fi jé õkan náà nínú "agbébÓ y'ú'n õrun • ' 
ôun niyí. • • • • • 

Esta é a história de QfçfiLá tal qual é revelada pelo OdiL !fá. 
Diz a história como E~iL chegou a transportar todas as oferendas 
aos pés do Olódilmare, fazendo aceitá-las e como Ê~iL se tornou 
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o Encarregado-e-Transportador de Oferendas ôjíse-ebo, na terra 
e no Çrun. Q~ftilá é o oráculo que relata claramente o desenvol­
vimento dessa história da maneira como segue. Diz ele: 

Que devia consultar 
o porta-voz-principal-do-culto-de-/ fá; 
a nuvem está pendurada por cima da terra .. ., 
Babaláwó-dos-tempos-imemoriais, 

5. 'º os-"siris" -estão-no-rio 
a-marca-do-dedo-requer- V ÇrÇõsrin (pó adivinhatório de /fá). 
Estes foram os Baba/áwo que jogaram /fá para 
os quatrocentos lrúnmalf, senhores do lado direito, e 

10 . jogaram /fá para os duzentos malf, senhores do lado esquerdo. 
E jogaram /fá para Q§Un, 
que tem uma coroa toda trabalhada de contas, 
no dia em que ele" veio a ser o décimo sétimo dos Trúnmal~ 

15. que vieram ao mundo, 
qu?ndo Olódrimaré enviou os àrl~à. 
os dezesseis, ao mundo, 
para que viessem criar e estabelecer a terra. 
E vieram verdadeiramente nessa época. 

20. As coisas que Olódrimarê lhes ensinou 
nos espaços do 9run constituír~m os pilares de fundação 
que sustentam a terra para a existência de todos 
os seres humanos e de todos os !b9ra. 
Olódrimarê lhes ensinou que 

25. quando alcançassem a terra, 
deveriam abrir uma clareira na floresta, consagrando-a 
a Oró, o lgbó Orà. 
Deveriam abrir uma clareira na floresta, consagrando-a 
a Eégún, o lgbó-Eégun 
que seria chamado lgbó-Qpá. 
Disse ele que deveriam abrir uma clareira 
na floresta consagrando-a a Odri-lfá, o l gbó Odri, 

30. onde iriam consultar o oráculo a respeito das pessoas. 
Disse ele que deveriam abrir um caminho para os ôrl~à . 
e chamar esse lugar igbó àrl~à, floresta para adorar os óri~à. 
Olódümarê lhes ensinou a maneira como deveriam resolver 
os problemas de fundação (assentamento) e adoração dos ~júbo 

(lugares de adoração) 
35 . e como fariam as oferendas 

para que não houvesse morte prematura, 
nem esterilidade, nem infecundidade, 
que não houvesse perda, 
nem vida paupér rima, não houvesse nada 
de tudo isso sobre a terra. 

"' A numeração das tinhas corresponde aos ve1sos na versão Yorubá. 

,, '?~flilá. 
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40. Para que as doenças sem razão 
não lhes sobreviessem, 
que nenhuma maldição caísse sobre eles, 
que a destruição e a desgraça não se abatessem 
sobre eles. 

45. Olódümarê ensinou aos dezesseis óri~à o que eles deveriam 
realizar 

para evitar todas essas coisas. 
Ele os delegou e enviou à terra 
a fim de executarem tudo isso. ' 
Quando vieram ao õde-àiyé, a terra, 
fundaram fielmente na floresta o lugar de adoração de Oró, 

o lgbó-Oró. 
50. Fundaram na floresta o lugar de adoração de Eégún. 

Fundaram na floresta o lugar de adoração de /fá que 
chamamos /gbódü. 
Também abriram um caminho para os órlsà, 
que chamamos igbóóàsa. • 
Executaram todos esses programas visando a ordem. 

55. Se alguém estava doente, 
ele ia consultar /fá ao pé de Çlrúnmllà. 
Se acontecia que Eégún podia salvá-lo 
dir-lho-iam. ' 
Seria conduzido ao lugar de adoração na fl oresta de Eégú11, 
ao lgbó-lgbàll;. 

60. para que ele fizesse uma oferenda a Eg1ingtl11. 
Talvez que um de seus ancestrais devc~sc 
ser invocado como Eégún, 
para que o adorasse, a fim de que 
esse Eégún o protegesse. 

65. Se havia uma mulher estéril 
/fá seria consultado, a resp~ito dela, 
a fim de que Qrúnmilà pudesse indicar-lhe a decocção de <!:~ur1 
que ela deveria tomar. 

70 . Se havia alguém que estava levando uma vida de miséria 
Qrúnmilà consultaria lfà, a respeito dele. ' 
Poderia ser que Oro estivesse 
associado à sua própria entidade criadora. 
Qrúnmilà diria a essa pessoa que 

75. é a Oro que ela devia adorar. 
E ela seria conduzida à floresta de Oró. 
Eles seguiram essas práticas durante muito tempo. 
Enquanto realizavam as diversas oferendas 
eles não chamavam ôsun. ' 

80. Cada vez que iam à· floresta de Eégun 
ou à floresta de Orà, ' 
ou à floresta de /fá. 
ou à floresta de ôõ.~à, 

85. a seu retorno, os animais que eles tinham abatido, 
fossem cabras, 
fossem carneiros, 
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90. 

95. 

\()(). 

fossem ovelhas, 
fossem aves. 
entregavam-nos a Q§Un para que ela os cozinhasse. . 
Preveniram-na que quando ·ela acabasse de preparar os alimentos, 
não devia comer nenhum pouco, porque deviam ser 
levãdos aos Ma/e, lá onde as oferendas são feitas. 
Q§un começou a usar o poder das mães ancestrais 

à~e lyá-mi -
e a estender sobre tudo o que ela fazia 
esse poder de lyá-mi-AU, que tornava tudo inútil. 
Se se predissesse a alguém que ele ou ela não fosse morrer, 
essa pessoa não deixava de morrer. 
Se fosse proclamado que uma pessoa não sobreviveria, 

a pessoa sobrevivia. 
Se se previsse que uma pessoa daria à luz um filho, 
a pessoa tornava-se estéril. 
Um doente a quem se dissesse que ele ficaria curado 

105. não seria jamais aliviado de sua doença. 
Es;:as coisas ultrapassavam seu entendimento, 

110 . 

115. 

120. 

porque o poder de Olódümare jamais tinha falhado. . 
Tudo o que Olódümare lhes havia ensinado eles o aphcavam, 

mas nada dava resultado. 
Que era preciso fazer? 
Quando se congregaram numa reun1ao, 
Qrúnmilà sugeriu que, 
já que eles eram incapazes de compreender o que se estava 

passando por seus próprios conhecimentos, 
não havia outra solução senão consul!ar /fá novamente. 
Em conseqüência, Qrúnmilà trouxe seu instrumento adivinhatório, 

depois consultou /fá . 
Contemplou longamente a figura do Odil que apareceu 
e chamou esse Odil pelo nome de q~çtilá. 
Ele o olhou em todos os sentidos. 
A partir do resultado definitivo de sua leitura, 
Qrúnm11à transmitiu a resposta a todos os outros Odil-àgbà. 
Estavam todos reunidos e concordaram que não havia outra 

solução para todos eles, 
os õrisà-irúnmàle, senão encontrar um homem sábio e instruído 
que p~desse serº enviado a Oiódumare, 

125. para que mandasse a solução do problema 
e o tipo de trabalho que devia ser feito para o restabelecimento 

da ordem, 
a fim de que as coisas voltassem a normalizar-se, e 
nada mais interferisse em seu trabalho. 
Diziam que tudo o que acontecesse, 
ele, Orúnmilà, deveria ir até a Otódilmare. 
QrúnÍnilà ergueu-se. Serviu-se de seu conhecimento para 

utilizar a pimenta, 
serviu-se de sua sabedoria para tomar nozes de obi, 
despregou seu õdiln (tecido de ráfia) e o prendeu no seu ornbr·o, 

puxou seu cajado do solo, 

130. 

135. 
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140 . 

145. 

150. 

um forte redemoinho o levou e 
ele p~r!iu até os vastos espaç'os do outro mundo para encontrar 

Olodumare. 
Fo~ l.~ que Qrúnmilà reencontrou êsil ôdàrà. 
Ê~~ ia ~stava com O/ódumare. 
Ê~u. fazia sua narração a Olódümare. Explicava que 
aquilo que estava estragando o trabalho deles na terra 
erad .º. fato de eles não terem convidado a pessoa que constitui 
a ec1ma sétima entre eles. 
Por essa razão, ela estragava tudo 
Olódumare compreendeu. · 
Assi~ . que Qrúnmilà chegou, apresentou seus Olodumare. agravos a 

Então Olódumare lhe disse que deveriam ir e 
chamar a décima sétima pessoa entre eles 
e levá-la ª participar de todos os sacrifícios 
a serem oferecidos. 
Porque, além disso 
não havia nenhum' outro conhe · t ensinar c1men o que Ele lhes pudesse 

senão as coisas que Ele já lhes havia dito. 
155. Quando Qrúnmllà voltou à terra 

reuniu todos os õri§à ' 
e lhes transmitiu o resultado de sua viagem. 
Chamaram Çl§un e lhe disseram que ela deveria segui-los 
por todos os lugares onde deveriam oferecer sacrifícios 

160. mesmo na floresta de Eégún. • 
Ç>~un recusou-se: 
ela jamais iria com eles. 
Começaram a suplicar a Qsun e ficaram prostrados tempo. • um longo 

Todos começaram a homenageá-la e a reverenciá-la. 
165. <i~un os maltratava e abusava deles. 

Ela maltratava ôrlfànlá 
maltratava ôgún, ' 
maltratava Qrúnmllà, 

170. maltratava (>sdnyln, 
maltratava qrànfe, 
ela continuava a maltratar todo mundo 
Era éf d" · - 0 s imo 1ª! quando c?~un se apaziguou. 
Entao e~es lhe disseram que viesse. 

l 75 · Ela replicou que jamais iria 
?!sse, entretanto, que era ~sslvel fazer uma outra coisa 
lª. que todos estavam fartos dessa história. 
Disse que se tratava da criança que levava no seu ventre 

180 . Somente ~e eles soubessem como fazer para que ela desse à luz 
. uma criança do sexo masculino 
isso significaria que • 
ela permitiria então que ele a substituísse 
e fosse com eles. 
Se ela desse à luz uma · d criança o sexo feminino, 
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185. podiam estar certos de que essa questão 
não se apagaria em 5ua mente. 
Ficariam íiÍ pedaços, pedaços e pedaços. 
E eles deveriam saber com certeza que 
esta terra pereceria; 

190. deveriam criar uma nova. 
Mas se ela desse à luz um filho-homem, 
isso queria dizer que, evidentemente, o próprio Ql~run os tinha 

ajudado. 
Assim apelou-se para ôri§àlá e para todos os outros àri§à 

195 . para saber o que deveriam fazer para que a criança fosse 
do sexo masculino. 

Disseram que não havia outra solução 
a não ser que todos utilizassem o poder - àH -
que Olódrimare tinha dado a cada um deles; cada dia 

repetidamente 
deveriam vir, para que a criança nascesse do sexo m.asculino. 

200 . Todos os dias iam colocar seu àff - seu poder -
sobre a cabeça de ôsun, 
dizendo o que segue.' 

"Você (/§uni 
Homem ele deverá nascer, 
a criança que você traz em si!" 

Todos respondiam "assim seja", dizendo 
205. "ló!" acima de sua cabeça ... 

Assim fizeram todos os dias, até que chegou 
o dia do parto de Q~un. 
Ela lavou a criança. 
Disseram que ela deveria permitir-lhes vê-la. 

210 . Ela respondeu "não antes de nove dias". 
Quando chegou o nono dia. ela os convocou a todos. 
Esse era o dia da cerimônia do nome, da qual se originaram 
todos as cerimônias de dar o nome. ,. 
Mostrou-lhes a criança, 

215. e a pôs nas mãos de ôrisà. 
Quando ôri~àálá olhou atentamente a criança 
e viu que era um menino, gritou: 
"Músô" ... ! (hurra ... !) 
Todos os outros repetiram "Músô" ... ! 

220. Cada um carregou a criança; 
depois o abençoaram. 
Disseram: "somos gratos por esta criança ser um menino". 
Disseram: "que tipo de nome lhe daremos?" 

225. ôrl~à disse: "vocês todos sabem muito bem que 
cada dia abençoamos sua mãe com nosso poder 
para que ela pudesse dar à luz uma criança do sexo masculino, 
e essa criança deveria justamente chamar-se 

230. A-S-E-T-0-W-A (poder trouxe ele a nós)" 
Dissêram~ "acaso você não sabe que foi o poder do àf!• 

12 K6 '?m9jdde: fazer sair a criança (no mundo exterior). 
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que colocamos nela, que forçou essa criança a 
vir ao mundo, 
mesmo se 2ntes ela não queria vir à terra sob a forma de uma 

criança do sexo masculino? 
Foi nosso poder que a trouxe à terra." 

235. Eis por que chamaram a criança AHluwá. 
Quando chegou o tempo, 
Qrúnmllà consultou o oráculo /fá acerca da criança, 
porque todo~ devem conhecer sua origem e destino; 

240. colheram o instrumento de /fá para consultá-lo. 
E!es o manipularam e o adoraram. 
Era chegado o momento de consultar /fá a respeito dele, 
para saberem qual era seu Odu, para 

245. que o pudessem iniciar no culto de /fá. 
Levaram-no à floresta de /fá, 
que chamamos lgbódil, onde /fá revelaria que ôse e ôtuá eram 

seu Odti. • • 
250. Est~ f~i . o .result~,do q.ue ele deu a respeito da criança. 

Qrunm1la disse: a cnança que ôse e ôtuá fizeram nascer 
que an·es chamamos Asetuwá" ' ' ' 
disse, "chamemo-la antês de Ôsetuá." 
Foi por isso que chamaram a' c

0

riança 
255. com o nome do Odti de /fá que lhe deu nascimento. ôsettiá. 

A~flilá era o nome que ele trazia anteriormente ' · · • 
Assim, a criança participou do grupo dos outros. Odti 
ao .ponto de ir com eles a todos os lugares onde se' 
faziam oferendas na terra. 

260. Fo.i assim que todas as coisas que O/ód,timari! lhes tinha ensinado 
deixaram de ser corrompidas. 
Cada vez que proclamavam 
que as pessoas não morreriam, 
elas realmente sobreviviam 

265. e não morriam. 
Se diziam que as pesso?.s seriam ricas, 
elas tornavam-se realmente ricas. 
Se dizam que a mulher estéril conceberia 
ela realmente dava à luz. ' 

270. A própria <{§un deu a essa criança um nome nesse dia. 
Disse ela: "O~ó a gerou" (significando que a criança era filho 

do poder mágico) ; 
porque ela mesma era uma ajé" 
e a criança que ela gerou é um filho homem. 
Disse ela: "Akin Osó", 
(Akin O~à: poderoso mago; homem bravo dotado de um grande 

poder sobrenatura l) 
eis o que a criança será! 

275. É por isso que el~s chamaram ôsetuá de Akin O~à. 
entre todos os Odu /fá e entre os dezesseis àrisà mais anciãos. 
Depois el~s disseram que em qualquer lugar Ônde os maiores 

se reunissem, 

" Aspecto poderoso de lyá-ml (cf. p. 93s, 124s). 
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280. 

285 . 

290. 

295. 

300. 

seria compulsório que a criança fosse um deles. 
Se não pudessem encontrar o décimo sétimo membro, 
não poderiam chegar a nenhuma decisão; 
e se dessem um conselho; não poderiam ratificá-lo. 
Finalmente, aconteceu 1 
Sobreveio uma seca na terra. 
Tudo estava seco! 
Não havia nem orvalho! 
Fazia trê3 anos que tinha chovido pela última vez. 
O mundo entrou em decadência. 
Foi então que eles voltaram a consultar / fá, 
lfá àjà!ài.vé... . '. . 
Quando Orúnmilà consultou !fá A1àta1yé, disse que 
deveriam ·fazer uma oferenda, um sacrifício, e 
preparar a oferenda de maneira 
que chegasse a Otód1imaré, . 
para que Otódúmaré pudesse ter piedade da terra, 
e assim não virasse as costas à terra 
e se ocupasse dela para eles. 
Porque O!ódúmaré não se ocupava mais da terra. 
Se isso continuasse, a destruição era inevitável; 

305. era iminente. 
Somente se pudessem fazer a oferenda, 
Otódúmaré teria sempre misericórdia deles. 
Ele se lembraria deles e zelaria pelo mundo. 
Foi assim que prepararam a oferenda. 
Eles colocaram: 

310. uma cabra, 

315. 

320. 

325 . 

uma ovelha 
um cachorro e uma galinha, 
um pombo, 
uma preá, 
um peixe, 
um ser humano, e 
um touro selvagem, 
um pássaro da floresta, 
um pássaro da savana, 
um animal doméstico. 
Todas essas oferendas, 
e ainda dezesseis pequenas quartinhas cheias de azeite de dendê 
que eles juntaram nesse dia. 
E ovos de galinha, e 
dezesseis pedaços de pano branco puro. 
Preparam as oferendas apropriadas usando folhas de /fá, 
que toda oferenda deve conter. . 
Fizeram um grande carrego com todas as coisas. 
Disseram então, que 

" (Ajàl\)run - o que administra o ~run 
Ajàlàlye - o que administra a terra 
Ajà: conquistador, guardião). 
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330. o próprio Êjl-Ogbc deveria levar essa oferenda a Olóditmar~. 
Ele levou a oferenda até as portas do àrun, 
mas r.ão, lhe foram abertas. • 
Êjl-Ogbé voltou à terra. 

335. No segundo dia ôyékú-Méji a carregou, 
ele voltou. 
Não lhe abriram as portas. 
lwàrí-M éjl levou a oferenda, 
assim fizeram ôdi-Méjl, 

340. lrositn M éjl 
Qw9nrín Méjl 
ôbdrà Méjl 
qkànrdn Méjl 
Ogúndá Méjl 

345 . Q~á M ejl 
lká Méjl 
ôtúrúpôn Méji • 
ôtúá Méjl 
lrÇtÇ Méjl 

350 . Q~t Méjl 
ôfún Méjl 
Mas não puderam passar, 
Ql9run não abria as portas. 

355. Assim decidiram que o décimo-sétimo entre eles 
deveria ir e experimentar seu poder, 
antes que tivessem que reconhecer que 
não tinham mais nenhum poder. 

360. Foi assim que Q~çtúá foi visitar certos Babaláwo, 
para que eles consultassem o oráculo para ele. 
Esses Babaláwo traziam os nomes de 
Vendedor-de-azeite-de-dendê 
e Comprador-de-azeite-de-dendê. 

365. Ambos enfregaram seus dedos com pedaços de cabaça. 
jogaram lfá para Akin O~ô, o filho de Enlnàre "', 
no dia em que ele conseguiu levar a oferenda ao poderoso tjrun. 
~isseram que ele deveria fazer uma oferenda; 
disseram, quando ele acabasse de fazer a oferenda, 

370. disseram, no lugar a respeito do qual ele estava consultando /fá, 
disseram, ali, ele seria coberto de honras; 
disseram, sucederá que 
a posição que ele ali alcançasse, 
disseram, essa posição seria para sempre 
e não desapareceria jamais. 

375. Disseram, as honras que ele ali receberia, 
disseram, o respeito, seriam intermináveis. 
Disseram: "Você verá uma anciã no seu caminho" 
disseram, "faça-lhe o bem". ' 

380. Assim, quando QHlitá acabou de preparar a oferenda, 
seis pombos, 

'" Aquela-que-lol -colocada·na-senda-do-bem, referindo-se a '?f""· 
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seis galinhas com seis centavos, e 
quando estava em seu caminho, 
ele encon!rbu uma anciã. 

385. Ele carregava a oferenda J\O caminho que levaria a Esil, 
quando encontrou essa anciã na sua rota. 
Essa anciã era da época em que a existência se originou. 

Disse: "Akin O~õ! 
à casa de quem vai você hoje?" 
Disse: "eu ouvi rumores a respeito de todos vocês 

390. na casa de Ql9fin, que 
os dezesseis Odil mais idosos levaram uma oferenda 
ao poderoso 9run sem sucesso". 
Disse: "assim sei a". 
Disse: "é sua vêz hoje?" 

395. Disse: "é minha vez". 
Disse: "tomou alimentos hoje?" 
Respondeu ele: "eu tomei alimentos". 
Disse ela: "quando você chegar a seu sitio, 
diga-lhes. que você não irá hoje". 

400. Disse ela: "esses seis centavos que você me deu'', 
Disse, há três di2s não tinha dinheiro 
para comprar comida. 
Disse: "diga-lhes que você não irá hoje". 
Disse: "quando chegar amanhã, você não deve comer, 
você não deve beber antes de chegar ali". 

405 . Disse: "você deve levar a oferenda". 
Disse: "todos esses que ali foram, comeram 
da comida da terra, 
essa é a razão por que Qlqrun não lhes abriu a porta!" 
Quando Q~rtuá voltou à casa de Qba Ajàlàiyé, 

410. todos os Odil /fá estavam reunidos tá. 
Disseram: "você deve estar pronto agora, 
é sua vez hoje de levar a oferenda ao (lrun, 
talvez a porta seja aberta para você!" 

415. Disse ele que estaria pronto no dia seguinte, 
porque não tinha sido avisado na véspera. 
Quando chegou o dia seguinte, Q~flilá foi encontrar E~il, 
e lhe perguntou o que deveria fazer. 

420. E~il respondeu: "Como! 
jamais pensei que você viria me avisar 
antes de partir". 
Disse ele: isso vai acabar: 
hoje eles lhe abrirão a porta!" 

425 . Perguntou ele: 
"Tomou algum alimento?" 
ÇIHlilá lhe respondeu que uma anciã lhe tinha dito na véspera 
que ele não devia comer absolutamente nada. 
Então Q§flilá e E§il puseram-se a caminho. 
Partiram em direção aos portões do ~run. 

430. Quando chegaram lá, 
as portas já se encontravam abertas; 
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435. 

440. 

445. 

450. 

455. 

460. 

465. 

470. 

encontraram as portas abertas. 
Quando levaram a oferenda a Olódilmaré 
e Ele (Olódilmaré) a examinou 
O/ódilmare disse: "Haaa 1 ' 
Você viu qual foi o último dia que choveu na terra?! 
Eu me pergunto se o mundo não foi completamente destruído. 
Que pode ser encontra.do lá?" 
Q§fl~á não pedia nem abrir a boca para dizer qualquer coisa. 
Olodumare lhe deu alguns "feixes" de chuva. 
Reuniu, como outrora, as coisas de valor do (lrun 
todas as coisas necessárias para a sobrevivênci~ do mundo, 
e deu-lhas. 
Disse que ele, QHlilá, deveria retornar. 
~uaodo deixaram a morada de Olódilmare, 
eis que Q~rtuá perdeu um dos "feixes" de chuva. 
Então a chuva começou a cair sobre a terra. 
Choveu, choveu, choveu, choveu, choveu ... 
Quand? '{~~tilá voltou ao mundo, 
em primeiro lugar foi ver Quiabo. 
Ele encontrou Quiabo. 
Quiabo tinha produzido vinte sementes. 
Quiabo que não tinha nem duas folhas 
um outro não tinha mesmo nenhuma folha em seus ramos. 
V~ltou~s~ e~ direção à casa do Quiabo escarlate, 
//a lroko tmha produzido trinta sementes. 
Quando chegou à casa de Yáyáá 
esse havia produzido cinqüenta ;ementes. 
Fci então até à casa da palmeira de folhas exuberantes 
que se e.ncon!rava na marge!11 do rio Awónrín Mogtín. ' 
A pa.lme1ra tmha dado nascimento a dezesseis rebentos. 
Depois que a palmeira deu nascimento a dezesseis rebentos, 

êle voltou 
à casa de Qba Ajàlàiyé, 
A§f se expandia e se estendia sobre a terra. 
Sêmen convertia-se em filhos, 
homens em seu leito de sofrimento se levantavam, 
e todo o mundo tornou-se aprazível, 
tornou-se . poderoso. . 
As novas colheitas eram trazidas dos plantios. · 
O inhame · brotava, 
o milho amadurecia, 
a chuva continuava a cair 
todos os rios transbordav;m 
todo mundo era feliz. ' 
Quando Q§flilá éhegou, 
carregaram-no para montar num cavalo,,. 
estavam mesmo a ponto de levanta~ o c~valo do chão 

1 , .,,.;~àSigno de realeza: só os poderosos podem permitir-se a cr1ar cavalos em pais 
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475. 

480. 

485. 

490. 

495. 

500. 

505. 

510. 

515. 

520. 

525. 

para mostrar a!é que ponto as · pessoas estavam ricas e felizes. 
Estavam de tal. forma contentes com ele, 
que o cobriram de presentes, 
os que estavam à sua direita, 
os que estavam à sua esquerda: 
Começaram a saudar Q$t;lüá: 
"você é o único que conseguiu levar a oferenda ao qrun, 
a oferenda que você levou ao outro mundo era poderosa! 
Sem hesitação, rápido, aceite meu dinheiro 
e ajude-me a t ranspor!ar minha oferenda ao qrun! 
Q~çtliá! Aceite rápido! 
</$filiá, aceite minha oferenda!" 
Todos os presentes que Q$ffliá recebeu, 
os deu todos a Ê~ti qdàrà. 
Quando os deu a Êsli, 
Ê§Ü disse: • 
"Como!" 
Há tanto tempo ele entregava os !'acriflcios, e 
não houve ninguém para retribuir-lhe a gentileza. 
"Você Q§çtüá! 
Todos' os sacrifícios que eles fizerem sobre a terra, 
se não os entregarem primeiro a você, 
para que você os possa trazer a mim, 
farei que as oferendas não' sejam mais aceitáveis". 
Eis a razão pela qual 
sempre que os Babaláwo fazt:m sacrifícios, 
qualquer que seja o Odü /fá que apareça e qualquer que seja 

a questão, 
devem invocar (}~çtuá para que envie as oferendas a .Êsu. 
P.orque é só de sua mão que Êsil 
aceitará a-; oferendas • 
para levá-las ao óde qrun. 
Porque quando Ê§U mesmo 
recebia os sacrifícios das pe~soas da terra 
e os entregava no lugar onde as oferendi>s são aceitas, 
eles não demonstravam nenhum reconhecimento pelo que ele 

fazia por todos, 
até o dia em que Q§ftUá teve de carregar o sacrifício, 
e esü foi abrir o caminho apropriado para o qrun, 
pará alcançar a morada de Olódümare, 
quando se abriram as portas para ele. 
A qualidade dé gentileza que e:;ü recebeu de Q§ffilá 
era realmente· muito valiosa para ele (Ê§il). 
Então ele e Q§ffilá decidiram combinar um acordo pelo qual 
todas as oferendas oue deveriam ser feitas 
deveriam ser-lhe enviadas por intermédio de 'i$efüá. 
foi assim que (}§t;filá se converteu rio entregador de oferendas 

para e~ü. 
E§Ü Çdàrà, foi assim que ele se converteu em 
O-portador-de-oferendas-p2ra-O/ódilmare-no-poderoso-qrun. 
É assim como este Odü / fá explica, a respeito de Ê~il e '?§~üá, 
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como eles se converteram em Encarregados e Portadores das 
oferendas para o qrun, 

assim como já o declaramos. 

óse-tuwá, representante direto de E~il, simboliza . um de seus 
aspectos mais importantes, o de ser encarregado de transportar 
as oferendas, ójí~fH;bo, evidenciando seu caráter de E~u ~l~bq, 
o proprietário, o que controla, o que regula o ~b<J, a oferenda 
ritual. E~u também é chamado f,lefru, Senhor do .çru, carrego 
ritual. 

Qf~-tuwá, reproduzindo o modelo dos mitos precedentes 
sobre o nascimento de E~il, é o resultado da interação de um 
par: nasceu do ventre e do à~~ de Q~un Olorí Jyá-mi Ajf, do 
r oder supremo feminino, e do à~~ dos dezesseis lrúnmale Agbà 
Odu, do poder supremo masculino. Como nos mitos precedentes, 
:i relação harmoniosa entre o feminino e o masculino é resta­
belecida pela fertilização, pelo nascimento, pelo descendente. Duas 
vezes Q~ç-tuwá restabelece essa relação: 

1) pelo fato de ser engendrado e de nascer filho-varão, ele 
restabelece a relação harmoniosa entre lyá-mi e os dezesseis 
<irisà-àgbà salvanç:lo a te rra do caos e de seu aniquilamento; 

2) por ser a única entidade para quem são abertas as portas 
do qrun, quando a relação qrun-àiyé fica abalada e · a seca ameaça 
destruir inteiramente a terra, o descendente é o único que pode 
transportar. fazer aceitar o çbq e, conseqüentemente, trazer a 
clluva, .fertilizar a terra, restabelecendo ao mesmo tempo a re­
lação dinâmica· qr:un-àiyé. 

Insistimos repetidas vezes que toda dinâmica do sistema 
Nà~ô está centrada em torno do ebo, da oferenda. O sacrifício 
n11 toda a sua vasta gama de prÓpósit~s e de modalidades, 
rl'slituindo e redistribuindo àse, é o único meio de conservar a 
lt:1rmonia entre os diversos componentes do sistema, entre os 
duis planos da existência, e de garantir a continuação da mesma. 
1~.~ti ójí~f-t;,bo, em seu caráter de descendente, de terceiro ele-
111cnto, é o único que pode mobilizar o oroccsso. lew1ndo e en­
t n·ga(ldo a~ oferendas a seu lugar de destino, permitindo com­
pletar o ciclo do sacrifício. 

Pos mitos e de sua análise se conclui (e é importante 
11l-stacar isto) a associação que se estabelece entre Êsü Yangi 

descendente, símbolo de progênie - e a sua atividâde como 
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E.~u ójís.~-t;bo _ portador e entregador de sacrifício, símbolo 

de restituição. 
No itan Atàrun dàrun Êsit, o filho, que devorou todos os 

alimentos da terra e se multiplicou povoando o àiyé. e ·o qrun, 
compromete-se a exigir a devolução de tudo que foi devorado 
sob a forma de t;b<}, os que deverão ser efetuad~s ~or todos os 
seres que povoam os dois mundos. Essa asso~1açao reapare~c 
na história . Orí~íri§Í Ê~il, que conta ~º":'º . E~u se reproduz1.u 
e diversificou no mundo inteiro. Ele distribui generosam~nte .n­
queza, crescimento e honras, vomitando-os d~pois de ter m~endo 
insaciavelmente todo tipo de alimento, bebida e fumo picado. 
É este último, Aá~áà - que provoca a devolução idealizada de 

tudo que foi ingerido. . 
É a devolução que permite a multiplicação e o cr~sc1me.nt~. 

Tudo aquilo que existe de forma individualizada devera restituir 
tudo que o filho protótipo devorou. . . 

Como já vimos, cada individuo está consht~1.do, acomp~­
nhado por seu E!iii individual, elemento .qt~e p_:rm1hu seu nasci­
mento desenvolvimento ulterior e mult1phcaçao; para que {!le 
possa' cumprir seu ciclo de existência harmoniosamente:, d.everá 
imprescindivelmente restituir, através de oferendas, os ~hn~e~­
tos", 0 à~~ devorado real ou metaforicamcnte por . seu pn?~1p10 
de vida individualizada. É como se um processo vital equ1hbra­
do, impulsionado e controlado por ~~il, .f~s~,e baseado na absor­
ção e na restituição constantes de matena . 

A criança do itan At~run dqrun E.~u, depois de se ter co1:'1-
prometido a devolver todos os alimentos com q.ue. se nu~~m, 
restitui sua mãe; como se a devolução dos l}bq reshtutsse a mae­
símbolo, Jyá-nlá, imagem coletiva da m?téria ~e origem - .ª 
lama _ de onde emergiu o primeiro Ê~u Yang1. Veremos mais 
adiante que um pedaço dessa matéria genitora-~í~b?lo-univer~al 
é associado à placenta transmissora do pnnc1p10 de vida 

individual. 
E§ii Yangí óji§~-~bo, símbolo do elemento p~ocriado, é ~e~­

ponsável pelo desprendimento con.st~nte de porçoes .da ma~e!'ª 
genitora e o único capaz de a restituir, de repara~ oA ut.ero m1hco 
fecundado, o Jgbá-nlá ou lgbá-iwà, cabaça da ex1stenc1a. 

É essencial ressaltar o fato de que q~ç-tuwá repara ambos 
os progenitores, o. feminino e o masculino. Transportando .? po­
deroso ebo aos pés de Olórun, está devolvendo. e consequente­
mente s'o1i~itando, os rep

0

rc
0

sentantes simbólicos de todas as es-
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pécies existentes desprendidas dos genitores míticos universais: 
um quadrúpede, um roedor, um peixe, uma ave, um ser humano; 
um exemplar de cada espaço simbólico da terra, da floresta, 
da savana e do espaço urbano doméstico. Aceitando o ebo, Olórun 
entrega a Q§ç-tuwá todos os elementos necessários para a con­
tinuação da existência. O çbg restitui aos genitores permitindo 
a redistribuição de à~~· Q~iflilá transporta a chuva-sêmen que, 
fecundando a terra, permite a maravilhosa explosão da vida -
de inúmeros descendentes - descrita no final do mito. Os ve­
getais, os grãos, as árvores, as águas, os seres humanos, abso­
lutamente todo o àiyé, regenera-se e expande-se. 

Ê~Li é o princípio reparador do sistema Nàgô. É o con­
trolador rígido de todos os sacrifícios. Inspetor geral, segundo 
ldowu ( 1962); "oficial de polícia imparcial"", segundo Abim­
bola ( 1969: 393) que diz: "a ação de Ê~u é a de ... punir os 
contraventores, particularmente aqueles que negligenciaram fazer 
o sacrifício prescrito". •• 

E~u Yangí, segundo a história Atqrun d~run Ê~il, delega 
a dívida: o que foi introjetado por ele será restituído através 
dos l}bq efetuados por todos os elementos procriados. A restitui­
ção é deslocada, é transferida a um outro objeto ou a um outro 
ser com o qual o ofertante se identifica. 

Esse mecanismo, que consiste em transferir a um outro a 
restituição do à~ç absorvido, é fundamental para a compreensão 
dos rituais de oferenda e da dinâmica do sistema. A restituição 
transferida - a oferenda - é que permite manter a integri­
dade ~e cada indivíduo; controlada por Ê~il ~l~bo, ela permite 
ao E~u acompanhante exercer sua função de princípio dinâmico, 
desenvolver e expandir a existência de cada individuo. 

E~il por ser o resultado da interação de um par, água + 
terra, Qrúnmilà + Yébiírú, Qfun + àse dos dezesseis Agbà-Odil, 
0 o portador mítico do sêmen e do útero ancestral e corno prin­
cípio de vida individualizada ele sintetiza os dois. É por isso 
que, freqüentemente, ele é representado sob a forma de um par, 
uma figura masculina e uma figura feminina unidos por fileiras 
de cauris (fig. 18). 

Em Cuba, representam-no com duas cabeças. Um informante 
nigeriano, um ancião Ele§ii de grau elevado, referia-se a E.sü 
como sendo irmãos siameses. Este aspecto o relaciona com Ôs 

11 "Jmpa.rtial police officer". 
'' "Tl1e action of tsü is . . . to punish oflenders, especially those who b3vc 

11 L'g:ccted lhe prescribed Sacrifice . . . " 
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Jbéji, os gêmeos míticos, também filhos de ósun e com os Abíkú, 
com quem partilha os segredos." • • 

Sendo interação e resultado, E:~ü está profundamente asso­
ciado à atividade sexual. O falo e todas as suas formas trans­
feridas, tais corno seu gorro tradicional com sua longa ponta 
caída, os vários estilos de penteados, em forma de crista, de 
longas tranças ou rabos de cavalo caindo pelas costas, seu Ogo 
ou maço, sua lança, dos quais vários autores trataram longamente 
e que figuram em quase todas as representações de E~Ü, são 
símbolos de atividade sexual e de reprodução como resultado 
da anterior. As numerosas cabacinhas, representação deslocada 
dos testículos, sublinham ainda mais claramente sua preocupação 
com a atividade sexual. Este aspecto de êsü é muito conhecido, 
provavelmente o aspecto mais comentado, ~ aquele que mais es­
candalizou os primeiros missionários e viajantes.'° O 'seu Qgq 
e as formas-símbolos de deslocamento fálico confundem-se com 
a representação do. óbe E~il - a faca de Êsil - que nos leva 
ao aspecto de E~ú Olqbe, proprietário e se

0

nhor da faca, res­
ponsável pelo desprendimento ou pela ablação das porções do 
útero mitico fecundado; voltaremos a esse assunto quando estu­
darmos a relação de E~ti com os mecanismos de individualização 
e com a a tividade ritual ligada às oferendas (fig. 22, 23, 24, 25). 

Não nos podemos estender sobre toda a rica imaginária 
consagrada a E~ti, cuja exposição poderia conduzir-nos a escre­
ver um outro ensaio. Referir-nos-emos ainda, brevemente, às re­
presentações de Ê~it sugando seu dedo, fumando o cachimbo ou 
soprando uma flauta (fig. 1 O). Além de estarem associadas à 
atividade sexual deslocada, elas revelam principalmente a relação 
de E.~u com o ato de introjetar pela boca; o cachimpo e a flauta 
ressaltando simbologia simultânea de absorção e expulsão, de 
ingestão e restituição (fig. 26 e 27). Não só fuma o tabaco, 
mas também o traga sob a forma de á~à, sua oferenda preferida. 
Na referida história de Orí~íri~í E~u, o á§à devorado desmesu­
radamente provocará a devolução, a reprodução e o crescimento. 
A flauta tem um significado semelhante. Com ela E~u chama sua 

"THOMPSON (1971) em sua descrição das escu'turas associadas ao culto de 
tfit descreve a relação estilística entre as "figuras de dança acasaladas ou os 
pequenos bastões de dança acasa lados", representações de tfit, por um lado, e 
as "estatuetas de gêmeos", por outro lado. Dâ ao mesmo tempo uma excelente 
descrição sobre "o estilo do penteado em rabo de cavalo ou sobre o elemento 
em forma de faca que cai por trâs da cabeça das figuras humanas representadas", 
às quais farei alusão mais adiante (" ... the tai!ed headdress or the knlf•-like 
element, at the back oi the head of the repres~nted human figures"). 

, .. Uma interessante documentação sobre as opiniões dos viajantes antigos res­
saltando o aspecto erótico e sexual de t~u encontra-se cm P. VERGER (19~7: 120s). 
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descendê~cia, e ela está associada à ingestão e à devolução ou 
~epr?duçao, assemelhando-se à flauta-símbolo de ôri§à Oko, 
on~a que asseg1ua a fertilidade dos campos. 

~ ati~idade sexual patrocinada e regulada por E§it está em 
relaçao ~1reta com ~eu símbolo de filho, de descendente, com 
sua funçao que consiste em assegurar a existência da categoria 
descendente q~e ele representa. E§it não assume jamais 0 sím­
bo~o do procnador._ ~~sm?. con~o E§it-Agbà, representação co­
letiva de todos os E~u md1v1dua1s, ele não representa o procria­
dor, o que engendra, mas o símbolo por excelência do proO'ênito 
?º .e~emento engendrado, a primeira forma dotada de exi;tênci~ 
ind1v1dual. 

Ele é o resultado, o descendente, o filho. 
E~iL se identifica completamente com seu papel de filho. 

Como tal representa· o passado, o presente e o futuro sem ne­
nhuma._ contradição. Ele é o processo da vida de cada ser. É 

o A~c1ao, o Adulto, o Adolescente e a Criança. É o primeiro 
nas.c1do e o último a nascer. Representando o crescimento, sim­
boliza também mudança; é o elemento dinâmico e dialético do 
s istema. Sendo o elemento procriado, condensa em seu cu 111 itico 
a natureza ~e cada o?jcto e de. ~ada ser. Resume as morfologias 
dos ancestrais masculmos e femmmos, pertencendo indistintamente 
a um e outro grupo. 

E~iL é cultua?o tant~ como lé#-Égún como lefsÇ-ôri~à, e 
ª?enas .por seu 111terméd10 é possível adorar as Jyá-mí. E~it 
~'.r~ula hvrement: en!re to~os os elementos do sistema: é o prin­
t 1p10 da comunicaçao; nao só porque ele simboliza a união 
l· ntr~ o feminino e masculino, mas porque, como elemento di-
11fün1co e de individualização, ele passa de um objeto a outro 
de um ser a outro. Não é apenas o ôjí~f-fbq, o encarregado ~ 
t r~nsportador de oferendas, é particularmente o ôjíse, o mensa­
~~ 1 r.o no sentido mais amplo possível: que esta bel e~~ relação do 
111ye com o qrun, dos àri~à entre s i, destes com os seres humanos 
l' vice-versa. É o intérprete e o lingüista do sistema. 

E~ü é revelado num de seus mitos como: 

Çnú gbárijo 
ni oruko àá pe E~u Y angí. 

Boca coletiva, 
e o nome pelo qual se chama é~u. 

Essa é a conseqüência do fato de que os quatrocentos 
/ rtimnàl~ decidiram dar um pedaço de suas próprias bocas a 
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t~u, quando ele foi representá-los aos pés_ de Olqrun. E~ü uniu 
os pedaços em sua própria boca_ e desde en~ao fal~ por. to?os : ies. 

Com efeito, a íntima relaçao entre Ifa e E~u é md1scutivei, 
assim como a de Êsit com todo· tipo de sistema oracular. To.dos 

05 autores que se preocupam com o o~áculo não podem deixar 
de assinalar o papel importante de Ê~u; por outro lado, forte­
mente representado nos objetos de Jf á, particularmente no i?p<?~, 
tábua adivinhatória a que já aludimos quando falamos do s1gm­
ficado dos triãnaulos e dos losangos ( cf. p. 68s). 

Não nos e;tenderemos sobre If á, longamente estudado por 
Maupoil ( 1943) e recentemente por Bascom ( 1969) e A~imbola 
( 1969) e por numerosos artigos, nem sobre toda a relaçao co~­
plexa Qrúnmilà-Ê~ii da qual queremos apenas ressaltar dois 

aspectos: 

1. que o sistema o racular funciona graças a E~it e é ins­
trumentado por objetos que simbolizam descendent~s-progênie; 

2. que tanto E~it quanto Qrúnmilà são os mais poderosos 
aliados e propulsores da existência individualizada. 

t) "Orúnmilà, também conhecido sob o nome de !fá", ~s­
creve Abi~bola (1971: 2), "óri~à da adivinhação.e da sabe~ona, 
foi encarregadô do uso do conhecimento para a mterpretaçao ~o 
passado, do presente e do futuro e também par(l a ordenaçao 

geral da terra" . ., . . . . 
/fá acumula os ensinamentos un1v:~sa~s Yo~t~ba, teológicos 

e cosmológicos, da gênese e das expe:1enc1as m1t1cas dos. s:r:s 
e dos mundos sobrenaturais e naturais. Todo esse patnmom.o 
complexo e rico da sabedoria ancestr.al ficaria imóvel sem E~u. 
"A principal função do ~rá~ul.o cons1st.e em fornecer uma res­
posta às necessidades de md1v1duos a f1.111 de restaurar e manter 

0 desenvolvimento de uma vida harmo111osa para o~ que ? c~n­
sultam. o símbolo-resposta, o Odit e suas respectivas h1st?nas 
exemplares, implica sempre numa oferenda s:m .ª qual o oracu~o 
seria apenas um jogo de palavras e sem eficácia. É . ~ execuçao 
da oferenda, que só E~it Ojí~ç-'}bq é capaz de transmitir ~ t?r~~~ 
aceitável, que permite ao consultante alcançar seu ob1etivo 
(J uana Elbein e Oeoscoredes M. dos Santos, 1971 A: 92). 

:i "Qrúnmllà also known as l fá,. the óri1~àt·oº' ~\vi~~~º"pa~~d ~~sd~~ése~:s a~1:i"~~~ 
wlth the use oi wisdom for thc mterprc a 1 n .. , 
future and also for the genr1al orderlng 0.1 1:1; ~~~~~d~ an answer to lhe needs oi 

22 "The maln lunction o the orac ~ 15 dev 10 ment oi 3 harmonlous life 
Individuais, ln order to. re.}t,ore or m~int~nl 11:~e Od~ ~nd lts respective exemplary 
for those who consult it. ie ª1"fsw.ergsym lt~1Óut whlch the oracle would remaln 
storics, always lnvolves an e. e rm w 

166 

A própria existência e o funcionamento do instrumento adi­
vinhatório de Qrúnmilà dependem de E§it: a) sua existência, 
porque o instrumento quer seja o Jpàrí, o Jkin (ou mesmo os 
cau ris do sistema érindilogun, de que falaremos mais adiante) 
são fragmen tos ou porções retiradas da matéria genitora de 
Qrúnmilà, de sua matéria mítica de origem - o Igí-qp~ -
que não poderiam desprender-se, individualizar-se sem Esii; 
b) seu funcionamento porque é E~ii mesmo, ~núgbarijo (boca 
coletiva), quem deve trazer as respostas e porque Qrúnmilà -
que os mitos querem sem esqueletos, sem ossos - só pode atuar 
através do à~~ de E§ii. 
. É necessário insistir em que Qrúnmilà utiliza-se do à~ç de 
E~ii, isto é, do poder, da força e das funções específicas de E~it, 
para atuar e se expressar. 

Qrúnmilà, àri~à-funf un, simbolo coletivo dos lrúnmàlq, dos 
ancestrais míticos e divinos, só pode comunicar-se com seus des­
cendentes, "apenas, através de um intermediário da mesma 
o rdem".•• 

Assim vimos que os Égún são invocados e manipulados pelos 
i~an, hastes-descendentes, e pelos "màriwà" , saccrdotcs- rc prcsen­
lantes das palmas-filhos das árvores e troncos, símbolos dos Egtin. 
O i~an, sendo um descendente, é da mesma o rdem dos ancestrais, 
pode representá-los e ser um instrumento de comunicação entre 
des e os seres humanos. O àsiin substitui o i~an; temos visto 
que é um jovem, um descendente e que faz parte do instrumental 
de todo Babaláwo (cf. Cap. VI, 117 e 139-140). 

Mesmo as nozes que constituem o ikin - conjunto de de­
zesseis ou trinta e duas nozes do (jpf-lfá - com que se procede 
:·1 consulta, também são filhas da palmeira, matéria genitora de 
(_)rúnmilà. A relação entre Qrúnmilà e a palmeira foi assinalada 
pelos pesquisadores da matéria há muito tempo: A. Pierre Ber­
trand Bouche ( 1885: 120) indicava "fetiche das amêndoas de 
palmeira'"'; Ellis (1894: 56): "deus das Nozes de Palmeira" .. ; 
I~. E. Dennet ( 1906: 217) : "/fá. . . também é o nome do deus 
l'oritbá de nozes de palmeira""; e um informante de Maupoil 

111 c,re word-play and inelfective. lt is the performance oi the olfering which éfü-
1)11 .~f-fb9 a.one 1.s capable oi conveying and making acceptable, that' enables he 
u 1ns urtant to achaeve his purpose". 

,. "Only by means of ª" in!ermediªry o! lhe ume order". $ALVSTIQ ( 1926: 
.'H :11) citado por Evans PRITCHARD ( 195.4: 23). 

" "Fétiche des •mandes de palme" 
'º "God of Palm-Nuts ... " · 
'" " lia . , . is also the name of the palm-nut god oi the Yoruba". 
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( 1943: 29) assinala: "Fa mesmo é invisível, tudo o que perce­
bemos dele são suas nozes". " Já examinamos a relação dos 
óri$à-f unfun com as árvores ( cf. 83s) . Notamos que algumas 
árvores constituem a expressãô materializada do poder das en­
tidades sobrenaturais, o emblema que marca, como se fosse um 
altar natural surgido da terra, a presença dessas entidades. 
Serão suas frutas e nozes que as representarão e exprimir-se-ão 
através delas, e E~iL lJnú-gbárijq explicitará as mensagens. Não 
só as nozes do ikin são utilizadas; veremos mais adiante que 
outros sistemas oraculares, manipulados correntemente nos "ter­
reiros", utilizam-se de obi, orógbó, maçãs, peras etc., segundo 
as circunstâncias rituais. Digamos de passagem que o obi é a noz 
mais empregada nos cultos para estabelecer a comunicação entre 
os órisà e seus adeptos. 

Nesse mesmo sentido, uma outra referência de uin infor­
mante de Maupoil ( 1943: 7) parece-nos significativa. "Desde 
que Mawu criou a terra, nela instalou de, o dendezeiro. Ninguém 
se aprofundou no sentido secreto desse de. . . De foi muito 
naturalmente considerado como a divindade suprema . .. nada do 
que constitui a palmeira é sem valor. . . Ora de tinha filhos, 
seus frutos (de-Kwi ou de-Ki)" "'· ,. (o grifo é nosso) . 

Não podemos estender-nos mais sobre o fato de a própria 
aparição do signo ser o resultado de uma interação. O signo 
nasce, cria-se em cada consulta, o babaláwo "da !fá fun", o 
babaláwo "cria !fá para" . . . tal pessoa, em tal circunstância. 
Isso nos leva à segunda característica da relação E~ti-Jfá, ao 
fato de que ambos estão associados ao desenvolvimento e ao 
destino individual. 

2) Já Le Herrissé em 1911 (137) assinalava que os dois 
"vodun Legba e Fa são pessoais para cada indivíduo, nascem 
e desaparecem com ele . . . estando íntima e diretamente associa­
dos à pessoa. l egba é companheiro oculto de cada indivíduo". '°• "' 

Vimos que os frutos e as sementes-progênie serão os ins­
trumentos do oráculo que falará por sua vez por intermédio do 

27 "Fa lui m~me est invisible, tout ce qu e nous percevons de lui, ce son t ses noix" . 
zs "Dês que Mawu eu t créé la terre, i1 y ins talla de, te palmle r à huile., C~ 

de, personne n'en a npprofondi le sens secret... Dt fut tou t naturellement considere 
comme la divinité supn!me... rien de ce qui constitue le palmier n'est sans 
valeur . . . Or de avait des enfanls. ses fr11its (de Kwi ou de-Ki)". 

n O s istema oracular Fa dos Fon estudado por t\\AUPOIL é diretamente Inspirado 
no sistema Jfú dos Yorub<i. 

"' legba por EIPgba e vodum por orisa na cu·tura Fon. 
" . . . "vodum Legba et Fa sont personnels pour chaque individu, naissent et 

dispa raissenl avec lui... étant intimemen l et directemcnt associés à la personne. 
Legba est le compagnon occultc de eh a que individu". 
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descendente-símbolo, Ê~u. O oráculo só pode estabelecer cornu111-
cação com indivíduos ou unidades diferenciadas (uma família , 
uma linhagem, uma cidade, um "terreiro" etc.) . A comunição é 
pessoal e só é válida para esse indivíduo ou unidade consultante. 
'.' Ri:ti:nha~~s .qu: Fa se especializa na função de informação 
111d1v1dual , ms1ste Maupoil ( 1943: 12). A resposta é dirigida 
pa~a uma circunstância especifica, é intransfe rível e adequada 
11111camente para o destino de um individuo ou unidade determi­
nada. Os eventos estão categorizados e simbolizados através dos 
mitos, os çsç e os itan !fá, mas sua ordenação e estrutura é 
única para cada destino. 

A rel~ção de Ê~u com o destino individual, o aspecto de ê~iL 
~ara, . ser~ tratado . amplamente no capítulo consagrado à indi­
v1duahzaçao. Os dois aspectos, o de E~iL Bara e o de E~Li ~lçbq, 
completam-se para assegurar o desenvolvimento sem contratem­
pos do destino individual. 

"É, no seu papel de pri~cípio dinâmico, de princípio de vida 
ind'.vi?u~I e de ôjí~~ ou elemento de comunicação, que E~1i Bara 
esta md1ssoluvelmente ligado à evolução e ao destino de cada 
indivíduo. Corno tal ele também é Senhor dos Caminhos, E~1i­
Ona, e ele pode abri- los ou fechá-los segundo o contexto e as 
circunstâncias: Pode ab~i-los ou fechá-los aos elementos agresso­
res e destruttvos, os A1agu11, ou aos elementos positivos. Ele é 
o controlador dos óna burúkú, os caminhos que são condutores 
dos elementos malignos, e dos óna rere, condutores das boas 
coisas, tanto no qrun como no àiyé. 

E$iL fica à esquerda dos caminhos e daí controla a entrada 
e a saída de todo o tráfego. Assim seus lugares de adoração 
e suas representações se encontram nos caminhos que levam às 
~idades, às. aldeias e aos "compounds". Mas se.u lugar favorito 
e a encruzilhada de três caminhos, orita, donde os caminhos se 
encontram e repartem. 

. ~is aqui outra indicação de seu papel como centro de comu-
11 1caçao, como ~ontrolador dos caminhos e principalmente ligado 
ao fato de que e o resultado de um cruzamento ou de uma união. 

Se Ê~u abrir ou fechar os caminhos, não é por acaso como 
o sugerem alguns autores, mas resultado do símbolo complexo 
que ele representa. Seu papel como censor dos caminhos está 

lmliv~d:~f~~ retiendrons que Fa est specialisé dans la fonctlon d'inlormatlon 
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estreitamente ligado à sua função de princ1p10 de reparação" .. 
(Juana Elbein e Deoscoredes M. dos Santos: 1971 A: 93). 

A restituição, estendendo-&e aos dois elementos _progenitores 
e deslocando-se sobre "objetos"-signos, permite salvaguardar e 
desenvolver a existência individualizada, a de cada ser a quem 
e~u acompanha e representa. 

Dissemos, quando tratamos dos õrifà e dos çbqra (cf. 75s, 
91), que assim como Oduduwà é o sim bolo coletivo de todas 
as genitoras e Obàtálà o de todos os genitores, e~u é o símbolo 
que representa progênie, todas as antidades-filhos do àiyé e do 
qrun. 

Ele é interação e resume os significados de ambos os ge­
nitores. O branco, o vermelho e o preto, não como matizes, mas 
com seus significados plenos correspondem a EfÜ. Vários mitos, 
cujas diversas versões foram transcritas e analisadas por alguns 
autores .. , descrevem uma de suas vestimentas do gênero arle­
quim ou seu gorro caracterísfü:o de duas, três ou quatro cores 
(incluindo o amarelo). A partir do contexto e segundo o aspecto 
de e~u que se deseje invocar ou destacar, utilizar-se-á uma cor 
preponderante que corresponde a esse aspecto particular. Assim 
Efil ljflú, associado ao ókótó, multiplicação e crescimento de 
seres diferenciados, profundamente associados ao aspecto de EfÜ 
que regula e que é o resultado do processo oculto, indecifrável 
e secreto que acontece no seio da matéria gestadora, é comple­
tamente preto. O mesmo nome Ejtlú deriva de flú, planta do 
grupo das lndigóferas, das quais se extrai o índigo, tinta azul 
escura, e com a qual se prepara o wáji com o que se representa 
o preto. Do lado de seus genitores ele herda o branco, a exis­
tência genérica, sem cuja "matéria" não haveria existência indi­
vidualizada. Por ser o resultado de uma interação, o vermelho 

.. •11 is ln hls role oi dynamlc principie oi principie oi Individual llle and 
oi ôiiff or elemenl oi communicatlon, that 111"/z Bara is lndlssolubly llnked wilb tbe 
evolution and late oi each Individual. As such he is also Lord oi the ways, 
IJIU-ôna, and he can open and close them accordlng to context and clrcunstance. 
tre can open them or close them to lhe aggrcssive and destructlve elements, the 
A/agun, or to the positive elemenls. He Is the controller oi the óna-burukú, tbe 
ways whlch are conductors oi mallen elements , and oi the óna rtrt, the conductors 
oi good things, ln tbe qrun as well as ln dlyé. /Jfil stands on lhe lelt oi lhe 
ways, whence he conlrols the entry and exi l oi all lhe t ralic. Thus hls shrines and 
representatlons are {ound on roads leadlng lnto cltles, villages and compounds. 
Sul bis lavourite spot Is the lntersectlon oi three roads, orrta 1. e. where lhe 
roads meet and s1art again. Thls Is yel another lndlcatlon oi hls role as tbe 
centre oi comunicatlons, controller oi lhe roads and above ali oi the lact that 
he Is the resull oi crosslng or 11nlon. Whether t;fü opens or closts roads is not 
the result oi chãHCe as some autttors 111ggcst, but o tbe complexe symbol repri>sented 
by bsü. Hls role as censor oi the ways Is closely llnked wlth hls functlon 41 
reparation principie• . 

.. L}dla CABRERA, Pierre VERGER, Deoscoredes M. dos SAN'IOS, R. F. THOMPSON 
e outros. 
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o simboliza e, tal como sucede a Sàngó, o elemento que lhe 
pertence e con~titui sua própria substância é o fogo. Esse é 
seu aspecto !na sobre o qual nos deteremos mais adiante. Mas 
o vermelho que transporta é pleno, isto é, simultaneamente 0 
v~rmelho "sangue vermelho" à~~ de realização, princípio dinâ­
mico, o sangue que circula, que dá vida, e o vermelho genitor, 
"sangue vermelho", poder de gestação, veiculado pelo corrimento 
menstrual, as penas ~kódídt;, que E~Li - símbolo máximo do 
elemento procriado - representa coletivamente. 

Ê~,ü, o element? procriado, é a prova do poder das Jyá-mi. 
É o passaro, o Jilf Yf. É ele quem veicula esse poder do ver­
melho, representado pelo símbolo chamado Egán. e precrsamente 
por ser portador e representante desse símbolo e desse poder 
que Ê~il é a entidade mais importante do sistema Nàgô, como 
o testemunha o texto do Odü <fH-fliwá, que reproduziremos a 
seguir. 

IT AN BI É~ú TI SE GBA AGBA LOWO A WON ORISA GBOGBO . . . . . 
1 . ltàan É~il ! 

Níbi ti é~u gbé gba àgbà 
19w9 àw9n ôri~à gbogbo 
àti ~b9ra ti ó ti sàgbáa rÇ télê 
Nigbà ti Ésil ó gbo àgbà yi . ' 

2. o 19 dá lfál 
P elúu ero ti óun rõ yí 
Bí erô náàá ti lee se 
ti óun fi lee gbàà ' 
si~Ç nipa r~ tí. ó fi lee se 

3. Q IQ dafá 19wçí àwçn '' 
Babaláwo yii: 
"ljà gidigidi - kiíí sàgbà 
ç:ni tí Qlqrun bá dá lágbà un 
Nlàá mqÇ pe ni Bàbá nile àíyé 
ljà gidigidi kiííí sàgbà 
Ç'.ní ti Qlqrun bá dá lágbà 
nlàá m99 pe ní Bàbá 
Lálàde Ç>run" 

4. AwQn wónyi ni WQn wá 
dífá fún Ésu ôdàrà 
Nij(> tí ríl9° reé gbàgbà 
19w9 lrúnm9le mérindinlógún 
N 199 gbàgbà h}wó lrúnmole gbogbo 
Nílé àiyé loo · • • • 
WQn ní, iV:cj E~ill 
w9n ní k9 ru ~bQ o 
w9n il~ bçi tó rú yií, 
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W(Jn ní láti torí nkan tóo 
ronú sí wípé 9 f~ ~ç, 
Kí cro náà ó lée ~~ç 

5. Ê~Ü SQ wípé, 
Kinni kó<)n ó fi rú ~b<] yií 
W9n ní lkóód~ msta, 
Aküko die méta tó bá ti 
lógbe • lórí" • • 
Wón ní kó si fi õké owó mÇta 
àti" epo kó fi rú çbo à'.i moriwõ 

6. Ê~Ü rú ' ~bQ fún àw9~ awo ! • 
Nígbà tó rúbQ yií tán, 
wc;in wá fúun ní lkóódi: kan 
W(Jn ni k<í m<}ç múu kiri 
W(Jn ní kÇ mq si fi orí ara rÇ rçre 
WQn ni títítí ó fi pé o~ü mÇta. 

7 . Ni Êsu bá múra 
nló bâ múú ikóódç yii, 
nl~ bá n fi gún Orí 
N í gbà tó yáá, 
O!ódümare wá re õrõ k?.n 
GÇgÇ bí alÇf~ç irúbç tó fÇ síi l<)wÇ 
lára lóün 

8. Olódü~are wá ro erõ yií wipé 
Eni IQ bá ti~ n se i!}~ 
Amójútó ayé jü nínúu gbogbo 
Aw9n Ori~à àt'~b9ra t'óuún dá sibê 
Oun fÇ m<)q 

9. LQ bá ní kí gbogbo w9n 
Q wáá láti wá bi wgn wó 
bí ón bá ti m:ee àiyé sí 
l''íg.bà tó ní ki gbogbo won <? wá, 
O:úkúlüküí si tójú nkan tt 
ó li sin Olóditmare won dií dil, 
bi eni kekeké 
N igbà ti wgn di çrü w<)nyi ba iyi 

10. Ni wÇn bá pera wçnj9 
Orisàálá ati Olófin àti õgún, 
lja, • Q~gsi, Só'nikéré, Qbagêde, . 
Obalüfõn lfá, õrisà Oko, YemonJa. 
ÔbogbÔ ~9" Q~u~. 
Awgn çlçgbÇç won yókü 
Won n bá n mura 

11. Wón si t~ sgnà 
Ni• sisaáju kí n telé 9 

12. Nígbà ti Êl}Ü <) ~~q lo 
ô ronú wípé ti õun bá le ru 
lkankan nísinylí 
Nj~ irúb9 tí w<}n !}e fún õun 
ní àip~ yi njÇ kõ ní bàj~ ~? 
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13. Torí náà tí on bá tie 
bi un lééré, õun ó si nw99 
ikan tóun Q s9 wípé 
Étutü kzn ni wón se fún óun 
K'óun ó móó rli erü nií báyii 

14. Ni Esu' bá . mú ikÓóde ré, 
IQ bá. ti gán Orí • • 
kõ si dé ti!à 
gbogbo õw9n ôri~à yeku 
E::yi ti ó dé fi là, 
eyí ti ó dé Adé, 
eyí tí ó dé Ak~t~, 
eyi ti yó si jé pé yó ru cru 
eyí ti Q fa nkan IQWQ, 

15. E~it à mú nkan kan l<)wq, 
ko si dé filà, béeni ko si rçrit 
Nígbàti w<)n dé saa fún Olóditmare 
ni qkÇnkÇçn pf ni w(m bá 19 reé ctúró 
Didúró ti w(Jn bá dúró yi, 
Fún Paa Re níí y9jú si w911 
Nigbàti Olóditmare wo gbogbo wçn títí, 
Kõ tile bi wón léereé 
lrúu bi wón ' ti se ayé sí, 
Olóditmare' jç 

16. \Víwõ t'ô wõ wgn báyií, 
ó níí 
~yin gbogbo ti ç dúró, 
ó níí, 
Eni ti ó fi ikóóde gún Orí yii, 
6 ni, 
Ki wçm ó péé wáá 
Ló bá dé 

17. IWQ wá li eyí han wipéé 
lw9 ni o ko gbogbo aráyé yí j9, 
àti ti o nse 'se 16.ríí won jú 
O ni, •• •• ' 
Nini ikóóde ti o fi gún Orí ylí 
O ní, • 
ó ní, 
lwo lo kó won wá 
e~ü o f9 õsl mú m{>ó 

18 . "Bée niii", ni Ê~u ó wí 
Nijg náà ni Olódümaré SQ fún gbogbo w9n 
ni idáhitn kan pàtó wipé, 
Ti ç bá dé lbitgbé yin 
Tí Ç n padà .19 
gbogbo ohun ti ~ ~ Ç bá m99 se, 
Asiwájúú yin ti Egán ni be lórí re yí, 
ó~n náà ni ki ~. mgQ bá sg, . 
Oun ni kó si moo mú gbogbo 
àm<)ràn yín si 9ct? Oun Olódumare. 
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Nitorí péé, lóni e ti fi hàn 
Wipé çni ti ó tí:Í yin sónà, 
ti ó si j~ sípé n I~ ó fi imonràn 
gbogbo siwájúu rÇ, téê n fji móoq 
se ún ni yií ' • 
óun ni e li ri Egán lórí re yii 
Ko si ç1;ikanka1~ tó le jiyàn móõ 

19. Báyií ni ÊSÚ bá ~e siwájúú '' 
gbogbo w9n pactà wá si ayé ni 
is9gbàà àkókô yií 
Orin ti w<)n nkqq b{> yó náà, 
11 Ê~u ó nH}g le ràsin zbàà ! 
E~il ó le resingbà ! 
Egán róró gborii rc oo, 
E:sú à lee ràsi '.1_gbà': 

20. Báyi ni E:~ú bá' cté ayé 
Nígbà tó dê ayé, 
nl9 bá ní oun ó ~e àj9yQ, 
Nitori pé Olódúmarc ti fúún 
ni à~ç àti ipó. 
tí ó si hàn si gbogbo óri~à 
Pé eyi ko bá fi ti t:~il se 
" Ki Ésú ó môo gcé b<)~á;1 ti 
S'orun' àti bí • ,\rini.lko tii Segbín" 

21. óun ni l'Ê!IÚ bá se àjqyq láàrin 
gbogbo àwon lrinwó lrúnmolê 
Ojúkõtún • • • 
àti àwon gbaa Moíe 
Ojúkõsi • ' 

22. idí eléyií 
Ni gbogbo àw9n óri~à náàá 
bá lq reé kq àsà 
Li!i mó9 fi ikóóde se àse 
nipa àtl~e qdún, • • ' 
Abi etútú kan ló bá kàn wón 
láti ~e nii, • • 
Ni ikóóde bá fi di àsà iún 
gbogbo ~qn • 
ikóódç yii, i::su ló kó IM 
si ode Qrun • • • • • 
O~g~ bi ohun ti ó gbQ ní 
Qdq àw9n babaláwo ti ó dá liá 
fúun nipa àti gba àgbà yií 
ôun ni wón si Ít pe ikóódç níí Ji'.gáán 

23. Ní gbà ti ón bá nlo reé teniyàn 
ni fá títi di ní óni • • 
Bi Çó bá so Çgán yí móniyàn 
lórí tán ní ibi ti ón bá gbé 
lo reé têénífá: ko' tuín gbodo 
fi órí re ru nkan mó títi tí 
6 fi pé ijó méje tó bá bó 
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24 . 

25. 

26 . 

27. 

28. 

Çgán yií síle 
E:yl ni à~ç ti i::~uu ti 
Olódumare lo fúun nl agbára lé torl. 
lé lóri 
Ni igbà tó fi nkan y1i gba 
àgbà 19w9· àwqn ôri~à yóku 
Un ni wón nfi n pe ikóód~ 
siso móri ní Egán 
Êniyàn • ko si gbqd<'] soó mó orí 
sieé tltí ~ó fi di ní oní 
Téniyàn bá soó mq ori ~iéé, tó bá 
PÇ ju b~Ç 19; ljà t~u ni Olúware ó wáá 
Afi ti o:úwa r~Ç bá jé pé • 
ó fi setu!u kan ní (]dQQ 
lrúnmole kan tàbí órisà kan 
n 19 i~ ·kó soó m9rí ' ' 
E:yí ni o fi lee jé ibínú Êsu 
íkóód~ yií ni Ê~u fi gba àgbà 
19w9 àwqn óri~à yóku ni lgbà náà 
NI<} wá nyin àw9n awo r~ yí pé, 
óun dúpé lówó won 

"AwQn • ij.Í gidigÍdi kiísàgbà 
Çni ti QIQrun bá dá lãgbà 
ôun làá pe ni Bàbá nílé àiyé 
I;:ni Qlqrun bá dá lágbà, 
Un làá pé ni Bàbá lóde qrun" 

Un 16 ctifá fún ôun Ê\)U (>dàrà 
tóuún lo reé gbàgbà lówóo 
l rúnm91Ç Mérindinlógún' '' 
àti lgba mql~ Ojukõsi 
ÊSÍI ôdàrà 
Nni t~~ bá jí, kÇ móo pê, 
K~E; lee róunj~ j~. ' • 
Ê~ÍI Ç>dàrà n ni t~~ bá jí kée m{> pê, 
KÇ e leê róun múmu mu. 
Ê~u Qdàrà n nií kó gbogbo l rúnmole 
bO wá sílé aiyé ' ' 
Báyii ni Ê~uu bá se gba àgbà 
19w(>9 w9n tó fi di ní ôni. 
Kó si eyí ti Y\)Q m(>9 jt;un 
tàbí y<}<} mc}o se igúnwà tí ko 
ní fí ti Ê~u síwájú. 
W9n á ni, 
Ká mú t'Ê~u kúô 
K9 m(>(} binú, 
Ki un táa féé se ó le dáa. 
un 1·i::su bâ°se dii 
Asiwáj~ gbogbo won ní eléêkejl 
Báyi ni ôsetuá ni ó se so' ·' 
ltàn Ê~u • yii_ ' ' 
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HISTóRIA DO MODO COMO Ê$ú SE TORNOU 
O DECANO DE TODOS OS ôRl~A. 

1 . A história do 
modo como Ê~ü tomou a primazia 
eia:; mãos de todos os õri§à 
e ~b9ra que até então eram seus mais velhos. 

2. Quando Ê§ii tentava apoderar-se do comando,. 
foi consuitar /fá (para saber) 
como esse pensamen:o poderia se tornar realidade 
e o que poderia ser feito para que esse pensamento 
se ma~erializasse. 

3. E:e foi consultar o oráculo dos 
seguintes Babaláwo: 
Bater-se desesperzdamente não faz a ancianidade, 
a quem Ql9run cria como Senhor 
é aquele que chamamos de Pai 
na, terra. 
Bater-se desesperadàmente não faz a ancianidade, 
a quem Q1órun cria como Senhor 
é aquele que chamamos de Pai 
nos espaços do qrun. 

4. T odos eles jogaram 
/fá para Êstí Qdàrà, 
no dia em 'que ele foi procurar o senhorio 
sobre os dezesseis lrúnmàlÇ, 
quando obteve a primazia sobre os dezesseis lrúnmàl~ 
do mundo. 
Disseram, Você Ê~ü, 
disseram você deve oferecer um sacrifício, 
disseram: o sacrifício que você farâ 
disseram, seria a fim de que aquilo que 
você pensa 
venha a ser verdade. 

5. Ê~Ü perguntou 
o que deveria oferecer em sacrifício. 
Eles disseram: três penas-de-papagaio-vermelho, ekódidç, 
três galos de crista "bem madura". 
Disseram que deveria adicionar quinze centavos 
e azeite de dendê e fazer uma oferenda 
de palmas recém-brotadas, màriwõ. 

6. êsü fez a oferenda a todos os babaláwo. 
Depois que fez a oferenda, 
eles decidiram lhe dar uma pena-de-papagaio-vermelho. 
Disseram para levá-la sobre ele mesmo todo o tempo. 
Disseram para não se servir de sua cabeça para transportar 

nenhum carrego, 
disseram não antes de três meses. 

7 . Então Êsü se preparou: 
apanhou· sua única pena-de-papagaio-vermelho, ekódid~, 
e a colocou na cabeça. 
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Quando Ê~ti estava para partir, 
O/ódiimare teve um pensamento 
a partir da mensagem transmitida pela oferenda. 

8. Ol<jdümare teve então essa idéia: 
gostaria de conhecer 
aquele que estivesse dando o melhor de si, 
zelando pelo bom andamento do mundo, entre todos 
os ôrl§à e os i:bqro 
que E:e tinha criado. 

9. Ele disse então que todos deveriam vir 
a fim de lhes perguntar a!é que ponto estavam administrando 
os assuntos da terra. 
Qui>ndo Ele lhes pediu que viessem, 
cada um preparou as coisas com as quais 
adoraria Olódtimarê. 
Eles as arr~marzm em pequenos carregos. 
Quando arrumara111 todos esses carregos, 

10. todos se reuniram, 
ôri~àlá e Qlófin e ôgún, lja, 
Q§ôsl, S9nikéré, Qbagede, Qbaliifôn, 
/fá, ôri~àoko, Y émtinjá. 
Todos incluindo <{~un e os outros 
que se estavam preparando 
para ficar prontos para partir em direção aos espaços abertos 

do qrun. 
11 . Partiram em viagem, 

em fila "um atrás do outro". 
12. Quando Ê§Ü se pôs a caminho, 

se perguntou, 
se se forçasse a carregar quzlquer cois.a agora, 
bem, será que a oferenda que acabava de ser feita para ele, 
bem, serã que tudo não ficaria inutilizado? 

13. Para isso, 
se lhe fizessem perguntas, 
saberia o que dizer: 
Que era uma propiciação que tinha sido feita para ele 
e que não podia levar carregos naquele momento. 

14. Depois Ê§ti apanhou sua pena-de-papagaio-vermelho, ekódídf, 
e a colocou na cabeça. 
Ele não colocou nenhum gorro. 
Todos os órl~à, 
os que tinham colocado um gorro, 
os que tinham colocado coroas, 
os que tinham colocado chapéus, 
os que também levavam carre-gos, 
os que também levavam seus embrulhos na mão, 

15. mas Ê§ii não levava nada e não colocou gorro nem 
carregava algum pacote; 
assim iam todos eles. 
Quando alcançaram os espaços de Olódümare, 
foram e colocaram-se em 
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sua direção; quando estavam assim, 
foi Ele próprio que lhes apareceu. 
Depois que Olód1imare os fi tou por um bom espaço de tempo, 
não lhes fez nenhuma pergunta sobre 
a maneira como se tinham conduzido na Terra, 
porque Oiódrimare é Olúmqnqkqn, aquele que conhece os corações. 

16 . Fitando-os assim, 
disse, 
todos vocês que estão lá em pé, 
e disse, 
a pessoa que carregou ekódíd~ na cabeça, 
disse, 
que deveriam fazê-lo aproximar-se. 
Assim ele veio. 

17 . Ele disse, 

18. 

19. 

você que veio revelar isto: 
você é aquele que reuniu todos os habitantes da terra. 
e esteve fazendo mais trabalhos para eles, 
disse, 
é por isso que você ·colocou o ekódíd~ em sua cabeça. 
Ele disse, 
os outros ôrl~à trouxeram carregos atrás de você, 
disse, 
você é aquele que os ccnduziu até aqui. 
Ê$U não disse nada. 
"Assim seja", disse É§ii. 
Nesse dia Olódilmare disse a todos, 
numa resposta pronunciada num tom sem réplica: 
"Quando vocês chegarem aos seus lugares de morada, 
para onde retornarão, 
tudo o que devem fazer, 
aquele que foi seu líder, que carregou o emblema Çgán em sua 

cabeça, 
é a quem vocês devem procurar e falar. 
Ele deverá trazer-me todas as sugestões de vocês, 
porque hoje vocês mostraram que 
aquele que os guiou para que pudessem 
submeter-me suas sugestões, antes 
de as pôr em execução, é ele." 
E por isso Ele viu E;:gán em sua 
cabeça. E ninguém discutiu. 
Eis como êsu veio a conduzi-los 
todos de voita à terra nesse 
particular momento. 
A canção que eles cantaram nesse dia, no caminho de volta, 
dizia: 
Ê$U não levou carrego de homenagem e subm_iss~o, 
É$Ú não levou carrego de homenagem e subm1ssao; 
(porque) ~gán Vermelho erguia-se destacando-se em s_ua_ cabeça; 
Ê§il não podia levar carrego de homenagem e subm1ssao. 
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20. Assim, Ê~il retornou à Terra; 
quando chegou à Terra, 
Ele disse então que daria uma festa comemorativa 
porque Olódümarê lhe tinha dado 
poder e status 
conhecidos de todos os ôri~à; 
aqueles que ignorassem a autoridade de 
êsil, êsil faria com eles como 
a· cordâ dobra o arco e como 
Àrinàkó se abate sobre o caracol. 

21. E É$Ü festejou o alegre 
acontecimento entre os quatrocentos lrúnmàl~ 
do lado direito 
e os duzentos ma/e 
do lado esquerdo. • 

22. Por essa razão, todos os ôr1~à 
começaram a imitar seu costume 
colocando a pena ekódidç 
como emblema de à§ç durante seus ritos de celebração anual 
ou como emblema de sacrifício propiciatório cada vez que eram 

realizados. 
É por isso que a pena ekódidç, 
se tornou um preceito tradicional para todos eles. 
Essa pena-de-papagaio-vermelho, Ê~ü foi 
o primeiro a levá-la aos vastos espaços do qrun 
de acordo com que ele havia escutado 
dos baba/áwo que tinham consultado 
o oráculo lfá para ele, sobre a maneira como 
apossar-se do senhorio. 
É por isso que essa pena-de-papagaio-vermelho foi 
chamada Çgán. 

23. Cada vez que se quer iniciar alguém no culto de /fá 
até hoje, coloca-se esse f gán na 
cabeça dessa pessoa, onde for iniciado, e 
ela não deve colocar carrego sobre sua cabeça durante 
sete dias, depois dos quais ela pode retirar esse f gán. 
Este é o àn de Ê$ri 
cujo poder lhe foi dado por Olódümare, 
quando ele se serviu disso para conquistar 
o senhorio sobre todos os órisà. 

24. 1': por isso que o colocar um ·ekódíde 
na cabeça leva o nome de Çgán. • 
Nenhuma pessoa deve colocar a pena para brincar; 
até hoje, se alguém o coloca em sua 
cabeça para brincar e se permanecer 
algum tempo, 
essa pessoa provoca a cólera de Ê,~il. 

25. Salvo se essa pessoa se serviu disso quando de uma oferenda 
dirigida aos lrúnmàlf ou aos ôri$à, se é para 
isso que ela o colocou em sua cabeça. 
Só por essa_ razão é que ela 
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pode não provocar a cólera de ê~u. 
E3sa pena-de-papagaio-vermelho foi utilizada 
por Ê!jil para tomar a soberania das mãos de todos 
os ôri~à naquele tempo, 

26. Ele começou então a elogiar os sacerdotes de /fá. 
Ele lhes agradecia sinceramente, 
- Bater-se desesperadamente não faz a ancianidade, 
a quem Ql<jrun cria como um Sênior 
é aquele que chamamos Pai na Terra; 
aquele a quem Qt<jrun cria como sênior 
É aquele que chamamos Pai no Çlrun. 

27. Esses foram os szcerdotes que consultaram 
/fá para Ê~il ôdàrà quando ele queria tomar o senhorio 
das mãos dos dezesseis Jrúnmàle, dos quatrocentos lrúnmàl! da 

direita · 
e dos duzentos malf da esquerda. 
Êsil ôdàrà 
é· aquele, quando vocês se levantam, ao qual é preciso 
fazer apelo 
pzra que ele lhes provid.encie o alimento. 
Êsu ôdàrà! 
É· ele, quando vocês se levantam, ao qual é preciso 
fazer apelo 
para que ele lhes providencie a bebida. 
Êsil ôdàràl 
É. aquele que guiou todos os lrúnmàlf 
de retorno à Terra. 
Eis como Êfil ganhou a soberania daquele tempo 
até agora. 
Não existe ninguém que coma 
ou esteja instalado com realeza, sem 
que haja recorrido a Ê~il primeiro. 

28. Então as pessoas disseram : 
demos a Ê!jil o que lhe é de direito 
para não causar seu descontentamento 
de maneira a que o que desejamos fazer chegue ao bom termo. 
Então Êsil tornou-se o Asiwájú, aquele que vai à frente 
de todas· as pessoas da Terra, 
pela segunda vez. 
É assim que QHtilá conta 
essa história sobre ê~u. 

Desse importante texto só queremos destacar duas conclu­
sões. Em primeiro lugar, a estreita relação entre E#1 e as lyá­
mi-.àgbà, cujo poder representa assunto que continuaremos a 
elaborar mais adiante. Em segundo lugar, que todos os seres sem 
exceção, todos os !rúnmàlf, todos os seres do <;run ou do àiyé, 
todas as porções de existência diferenciada, só podem existir 
e expressar-se por possuir, por estar "acompanhados", por seu 

180 

1~~ti, seu princípio de vida individual, seu elemento dinâmico; 
•• rei do corpo, 

Bara = Qba + ara, 

\· o primeiro que se cultua e se serve. Ele é o semor, o decano 
de todos os elementos. Para retomar as palavras de !fá, "se 
c:ida coisa e cada ser não tivesse seu próprio E!}il em seu corpo, 
11 :io poderiam existir, não saberiam que estão vivos". 

É o princípio dinâmico que mobiliza o desenvolvimento, o 
devir das existências individualizadas e da existência de todas 
:1s unidades do sistema. 
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CAPITULO VIII 

O Terceiro Elemento 
e os Ritos Prioritários 

ÊSÜ e a ação ritual; Ê~u l'ná e seus genitores; o ritual 
• de Pàdé, signi/icaçlio, dese~volvimento_ ~ !exto; 

outros ritos prioritários; Ê~11 e a rest1tmçao de 
à~~ aos genitores míticos. 

N o CAPÍTULO precedente, tenfamos examinar os aspectos bá­
sicos do simbolismo de E~il. 
Não é difícil inferir o importante papel que E~u desempenha 

na prática ritual. É precis~m~~te a ~ção l_itúrg ica que explicita 
e confirma seu complexo s1gnihcado simbólico. Elemento de pro­
pulsão e de comunica~º: . el.e é o p_ri~~í r? a se r invocado e 
cultuado tanto como lefsf on~a como ll}S'f egun. 

Já assinalamos que é no " terreiro", durante a realíza~ão 
dos ritos, que a constelação mítica con~ toda a sua _carga. s11~­
bólíca é revivida aqui e agora. As entidades, os /runmalt; nao 
são apenas conceitos ou princípios abstratos; são presen_ças par­
ticipantes que com os membros do ~gbÇ _e. atr~vés deles integram 
o sistema. Eles são invocados e sua parhc1paçao, segun_do . ~ con­
texto ritual, põe em relevo vários aspectos de seu _:;igniftcado. 
É a presença e função de uma entidade em relaçao com as 
diversas situações rituais, ao longo de todo o transcurso do _ano 
litúrgico e na vida cotidiana do "ter~eíro" ~ue nos Fer~1tem 
interpretar seus significados. Uma entidade-sim bolo. nao e _um 
elemento que se " traduza", que se defina de maneira :stáh~a, 
mas elemento que se "interpreta" na medida em que é inserido 
em determinado contexto. 

o culto de t:.su não repete o modelo dos cultos dos outros 
JrúnmàlÇ. Acompanhante e elemento insepa_rável de todos os seres 
naturais e sobrenaturais, deve ser cultuado 1unto de cada um deles. 
Cada indivíduo, cada família , cada linhagem, cada templo, cada 
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" terreiro", qualquer que seja seu Õrifà patrono, deverá c11 lt11ar seu 
Ê~il respectivo. Qualquer que seja o rito a ser celchrado, scj:i 
público ou privado, E~il deverá participar inseparavel111e11tc. 

Nenhum õrifà pode pôr uma ação em movimento sem seu 
e~Li. Ele é o único capaz de desencadear qualquer ação e co­
municar as partes erttre elas. Ele deve ser, como nos informa o 
mito, o siwájú, o primeiro a ser cultuado. A colaboração de Ê!Jii 
é indispensável; não só para mobilizar o rito, mas também por­
que como J;lefbq é o único capaz de transportar e fazer aceitar 
as oferendas a seus respectivos destinatários, mantendo a har­
moniosa relação entre os seres e as entidades sobrenaturais, o 
equilíbrio entre os dois planos da existência e entre todos os 
componentes do sistema. Sem a colaboração de Ê~ti, a dinâmica 
ri tual ficaria paralisada. Se ele não fosse invocado e servido em 
primeiro lugar, o que impediria sua função propulsora e repa­
radora, toda a cerimônia encontrar-se-ia comprometida, havendo 
conseqüentemente o desequilíbrio e a desarmonia. Ê~ti, não sendo 
invocado e não podendo preencher sua função, particularmente 
em relação às oferendas, revidaria, bloqueando os caminhos do 
hem e abrindo os caminhos a todas as espécies de entidades 
destruidoras, os tão temidos Ajàgun. Ele empregará todos os 
subterfúgios possíveis e provocará confusões terríveis a fim de 
castigar aqueles que violam as regras que permitem a redistri­
buiçã-o de à~f e o relacionamento harmonioso entre genitores e 
descendentes. Abimbola ( 197 1 : 2) também diz a esse respeito: 
"E~u . . . desempenha as funções de policial dotado de ubíqiii­
dade que pune ou protege os seres humanos assim como os deuses, 
segundo aceitem a vontade divina ou dela se desviem".' 

Essa atitude de represálias de E~ti, quando impedido de 
cumprir com sua função de Çlefbq e de princípio dinâmico, torna­
º uma das entidades mais perigosas. Se se considerar o tipo 
de poder dos progenitores míticos a quem E~ti deve satisfazer, 
as Jyá-mi-àgbà e os Baba-Égún ou seus representantes coletivos, 
e seu próprio poder agbára, compreende-se facilmente o terrível 
efeito de suas represálias. É nesse contexto que E~u se conve rte 
cm "a cólera dos õri~à", no instrumento da cólera transferida 
dos genito res de cuja matéria simbólica foram desprendidas partes 
para formar novos seres, de cujo à~~ uma parte foi consumida 

1 "Efu . . . perlorms tbe duty oi the ublqultous pollccman who punir~.•• or 
protects human bclngs and thc gods as well according to thelr conlorrnlty or dcv lnlion 
lrom tbc dcvlne wlll" . 
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sem que tivesse havido restituição para permitir a continuação 
do ciclo vital. É numa bolsa - outra representação do útero 
mítico - que Ê~u carrega os fragmentos de cabaça que consti­
tuem as partes descendentes da matéria de origem. É esse um 
dos seus emblemas mais temidos (fig. 17, p . ... ). 

Lembremos que a Terra sofreu e chorou quando uma pri­
meira porção de si mesma lhe foi retirada para modelar os 
seres e que QIÇrun pediu a Morte para devolvê-la. Em princípio, 
nesse contexto, todo seccionamento é perigoso: ele conota sofri­
mento dos genitores, efusão de "sangue vermelho", e implica em 
represálias ou na perda de vida individualizada, se não houver 
restituição ou compensação a fim de restabelecer o equilíbrio e 
dar novo impulso a todo o processo. 

Fragmentos de cabaça ou de pratos de barro faze.m parte 
dos "assentos" de ÊSÜ e testemunham seu papel complexo. Esse 
simbolismo correspon°de a um dos aspectos de Ésu-019b!i, o pro­
prietário do Qbf, da faca, ao qual voltaremos quando tratarmos 
da individualização. 

Tratar da atividade ritual de Ê~u seria examinar toda a li­
turgia Nàgô que evidentemente escapa aos propósitos do presente 
ensaio. 

Em razão de sua relação com o tema central dessa tese e 
continuando nosso enfoque expresso nos capítulos precedentes, 
é necessário destacar o papel de Ê~Ü no que se refere a 
seu status de primeiro invocado e, conseqüentemente, os ritos 
prioritários. 

De maneira muito ampla, diríamos que existem dois tipos de 
riios priori tários. Como seu nome indica, eles devem ser celebra­
dos obrigatoriamente no início de toda cerimônia celebrada no 
"terreiro". 

Nesses dois tipos de ritos prioritários, Ê~u é invocado, ele 
é rogado para vir proteger os fiéis na casa de culto e assegurar 
o feliz desenrolar das "obrigações". Nos dois casos, oferendas 
simbólicas são confiadas a E~u para que ele as despache a seus 
destinatários, os ancestrais masculinos e femininos, representan­
tes coletivos dos genitores míticos e, por seu intermédio, aos ele­
mentos primários que compõem o universo. 

O primeiro tipo de rito prioritário e o mais elaborado, des­
tinado a invocar e tornar propícios todos os Jrúnmàl~ divinos 
e ancestrais, da direita e da esquerda, pelo intermédio de Ê~u, 
é o ritual chamado Pàdé (apocope de lpàdé) que significa li­
teralmente reunião ou ato de se reunir. 
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Ele deve ser celebrado antes do início das cerimônias públi­
cas durante os ciclos anuais e sempre q_ue tenham lugar ofe­
rendas importante.s - fbq-qdun - com derramamento de sangue 
de um quadrúpede ou seu equivalente. Da mesma forma o Pàdé 
constitui a primeira parte do ciclo das cerimônias mortuárias ou 
A~~~~. o fru-;ku - o carrego do morto, os elementos simbó­
licos que representam o morto - substituindo, ou, melhor ainda, 
retomando o lugar de oferenda principal. 

"O Pàdé tal qual é praticado no À~t/ ópó Afqnjá é um rito 
solene e privado a que só podem assistir as pessoas pertencen­
tes ao "terreiro" ou visitantes de qualidade excepcional. Trata-se 
de uma cerimônia carregada de perigo em virtude do poder so­
brenatural das entidades que serão invocadas e devido à sua 
finalidade que consiste ·em propulsionar e em manter as relações 
harmoniosas com essas entidad·es e em obter ou restabelecer, 
por meio de oferendas apropriadas, seu favor e proteção"• (Juana 
Elbein e Deoscoredes M. dos Santos, 1971, A: 112). 

Tivemos ocasião de descobri r formas menos elaboradas desse 
rito em Kétu, no Daomé. A cerimônia é chamada pelo mesmo 
nome e possui o mesmo objetivo, o oficiante tomando exatamen­
le a postura particular que descreveremos mais adiante, em re­
lação às sacerdotisas oficiantes do Pàdé no "terreiro". Não há 
nada de surpreendente que seja precisamente nos "terreiros" Kétu 
que se tenha conservado com tanto cuidado essa fundamental 
cerimônia. Durante o Pàdé, ê~u é invocado sob o duplo signifi ­
cado de lná, fogo, e de ódàrà, aquele. que . provê bem-estar, ou 
satisfação. lná, fogo, é seu elemento constitutivo, seu aspecto 
mais poderoso, é aquele que põe em evidência seu status de filho, 
de elemento de reunião, de comunicação e de participação. 

No texto que fora recitado pelo Babaláwo Serifá de Kétu, 
~sses aspectos são postos em evidência. 

1. lbà Olódümare 
ló mú iná 
ó ní ki ó má $e ajogün igbó 
ôun ló fi dá Elégbáa 

5. lówá mú lápétekú lyá re 
Enití i se lyá fl~gbáa 

• "The Pddt as li Is pracllced ln tbe Aff óp6 Afón/d, is a solr mn a nd 
~rlvat• rltual wich can be attended only by persons wbo belon& to lhe •terreiro• 
'" by excepllonal vlsltors. li Is a ceren1ony lraught with dnger, ln vlew oi lhe 
~1111ernalural power of lhe enlllles that shall bc lnvoked ana of lls p~rpQI~ oi 
111opelling and malnlllnlng harmonious relations wlth them and oi propltlatlng or 
rutoring, by means oi suibable offerin&s, thelr lavour and protecllon". 
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ó wá mú Qlqmq Ô!ján~án 
Enití !je bàbá ~lf gbáa 
ó gbé wqn sónà pópó 

10. Bí wón ft kojá w9n á máwoóó 
Konílé kbsi lójúbo 
Bí àwqn babaláwo, àwqn tí ó moó tójú 
Ti WC!I bá dé idí e 
Tó bd dide • 

15. Wqn á mépo 
Ní ó ma fún lyá Jflefgbáa lónà pópó 
Ní ó ma wípé 
Eyf nlá abixa rogérogé 
Agbàlágbà fYÇ ki yárún 

20 . Awon l'oríle ilé Elégbáa 
Lódb Olódúmare 
Olódilmare ó báso pé b!ni 
lná ni jé ajogún igbó 
·1ná Kannd ní jogún Qdàn 

25. Awon ni w9n gbáríjo 
Ni w9n bi Çl{gbáa sónà pópó 

27. E!iil n gbá K~f lál?de lf~ 
Epo niyí .Q 
Omo niyí O 
Qtí niyi O 

31. E~ú n gba k~~ lalÇde lf?. 

1. Apresento meus humildes respeitos a Olódilmare 
que colocou no mundo lná (o fogo) 
para que ele seja o herdeiro da floresta. 
foi assim que Elégbáa foi feito. 

5 . Então ele tomou Lápetekú, sua mãe, 
aquela que é verdadeiramente a mãe de Ip~gbáa, 
ele tomou Ql~m<J Ô!ján~án . . 
aqúele que é verdadeiramente o pai de filfgbaa, 
co1ocou a ambos no caminho. 

10. Quando as pessoas passam, eles as estão vendo. 
Eles não têm abrigo nem lugar de adoração, 
se os Babaláwo querem zelar por eles 
irão ao encontro deles. 
Quando eles forem, 

15. levarão azeite de dendê 
para oferecer à mãe de ?l~gbáa no caminho, 
e cantam o que se segue: 
poderoso pássaro de asas poderosas; 
muito ancião pássaro que não se expõe jamais ao sol, 

20. eles são os fundadores das linhagens de ?11gbáa 
ao pé de Olódilmare. 
Então Olódlimare dirá: assim seja; 
lná é o herdeiro da floresta, 
é o herdeiro da savana. 
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25. Vieram juntos 
E engendraram Çl~gbáa no caminho. 

27. E!jil percorre a cidade de /fé de um lado para outro, 
E!jil, eis o izeite de dendê para você, 
E!jil, eis a água para você, 
E!jú, eis o álcool para você, 

31. Ê~li percorre a cidade de lfe de um lado para outro, 

Esse texto nos parece particularmente precioso, pois torna 
manifesta a relação da gênese de E~i.t em sua qualidade de sím­
bolo fogo, com as Jyá-mi-àgbà e com os ancestres masculinos, 
com o exterior e o caminho. 

Em virtude da enorme força do poder sobrenatural das enti­
dades a invocar, o Pàdé é um ritual carregado de perigos. Os 
mais altos dignitários do "terreiro" são os únicos capazes de 
o celebrar e de manipular os elementos necessários. 

No A~e Opó Afqnjá, a lyál~e, ela em pessoa, dirige o ritual, 
a invocação é efetuada pelo Asógbà, sacerdote supremo do llé 
Nàná e Qbàlúaiyé ou, em sua ausência, pelo mais alto dignitário 
masculino que se encontre presente; as oferendas são manipula­
das e levadas para o exterior pelas duas sacerdotisas mais pre­
paradas do "terreiro'', a Jyámorà e a Jyádagan, ou, em sua 
ausência, aquelas que as seguem imediatamente na hierarquia; 
tomam parte do orà (ritual de fundamento) todos os membros 
do fgbÇ que assistiram ao ritual de sacrifício. A participação 
<lo çgbÇ é passiva, limitando-se a repetir em coro as cantigas 
seriadas e cobrindo-se completamente, em uma postura muito 
característica, que tem seu equivalente nos ritos mortuários de 
A~~~~- Eles est·ão ajoelhados, o corpo curvado em direção à terra, 
o punho esquerdo sobre o punho direito, apoiado no chão, e a 
fronte apoiada em cima, de modo que o rosto fique inteiramente 
coberto. Essa posição é conhecida com o nome de: 

dojúbo/e = do + ajú + boi? 

curvar o rosto em prostração na direção do ~olo; é uma atitude 
de respeito misturado ao temor. 

Também se diz: 
ba buru: esconder-se completamente em sinal de prostração 

ou de submissão. 
As duas expressões figuram numa história do Odi.t Qbàrà 

que ilustra a importância do "se cobrir" diante das entidades 
dotadas de potência sobrenatural, em que uma das passagens diz: 
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ôbàrà ni, ki ndojúbol? 
Ki n'ba búrú, 
Ki Elégbáa ó jékí ng lo, 
NU lkúdfrin 
Mo foribalf f'lpefgbáa. 

ôbàrà pediu-me que me prostrasse em reverência cobrindo-me (mesmo 
a cabeça), 

Que eu me deveria prostrar e me cobrir . em tem~r, . 
Para que fifgbáa me permita prosseguir (seguir meu caminho na 

felicidade e na riqueza). . . 
Assim minha Morte transformou-se em longa vida de alegria. 
Portanto, curvo-me a .r;ttgbáa. 

A invocação é realizada no centro do barracão do "terreiro", 
no lugar onde foi plantado o à!fÇ. Ali também se colocam a 
Jyámóro e a Jyadagan e aí colocam-se todos os elementos que 
servirão para preparar as oferendas. É aí que se põe, parti~ul~r­
mente, a grande cuia na qual serão misturadas as substan~1as 
signos-oferendas. Trata-se precisamente do lugar e doA 0?1eto 
mais perigoso porque se estima que toda classe de pot~nc1as e 
de espíritos sobrenaturais se concentram em torno da cU1a e que 
eles a acompanham ao exterior cada vez que ela é levada com 
as oferendas. Todos os membros do ~gbÇ prostram-se em volta, 
deixando inteiramente livre a passagem da lyámóro em direç~o 
ao exterior. Fora da lyámórà é proibido - e ninguém o ousana 
- aventurar-se nos espaços abertos do "terreiro". 

Tentaremos agora examinar brevemente quais são as subs­
tâncias utilizadas como oferendas e que E!fU transportara aos seus 
destinatários durante o Pàdé. Esses comentários serão comple­
mentados no capítulo seguinte, quando trataremos das oferendas 
e dos sacrifícios em geral. 

É evidente que E!fil. transportara substâncias-signos dos três 
"sangues'', símbolos genéricos do branco, do. vermel~o e do p~to, 
ou melhor, substâncias que representam e veiculam a~ç masculino, 
àse feminino e àse de elemento procriado. 

O omi, a á
0

gua, é a oferenda por excelência,_ que vei~ula 
e representa ao mesmo tempo a água-sêmen e a agua-cont.'~a­
sangue-branco-feminino; ela fertiliza, apazigua e torna pr~p1c10; 
nenhuma oferenda ou invocação poderá ser efetuada sem agua. 

O iyçfun, a farinha de mandioca do Brasil (o al~mento mais 
abundante e mais corrente), ou qualquer outra fannha prove­
niente de grãos ou de tubérculos, símbolo de fecundidade, repre­
senta descendência genérica, progênie. 
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O epo, o azeite de dendê, "sangue vermelho", à!f~ de reali­
zação, representa tanto o poder de gestação das lyá-àgbà como 
o poder dinâmico dos descendentes, particularmente o de E!fil.. 

O Otín, bebida destilada, seiva de palmeira, representa o 
"sangue branco" masculino. 

O àkàsà (escrito àkà!ji.1 por Abraham: 4 i) é um àpólà Çkq, 
isto é, um pedaço ou uma porção de Çk9 sólido, pasta branca 
preparada à base de milho, deixado de molho e depois ralado 
e cozido. Essa porção ou esse pedaço é envolvido em folhas 
de uma planta especial chamada epàpó em país Yorubá e ewé­
~kq na Bahia. Cada um desses pacotinhos de f kq recebe o nome 
de àkàsà; além de ser um alimento muito comum e apreciado, 
é uma oferenda de importante significado utilizada para nume­
rosos "trabalhos" e em vários contextos. Retirado de seu invó­
lucro verde, ele constitui a comida dos ori!fà funfun. Um àkàsà 
é um corpo, um descendente, um pedaço desprendido do ~kq, 

da massa. Envolvido numa folha verde, símbolo do preto, é 
uma porção individualizada. O àkàsà é o símbolo de um ser e, 
como tal, segundo o contexto, pode representar qualquer animal 
ou mesmo substituir um ser humano. Se nos estendemos sobre 
a interpretação do àkàsà é porque nos parece ser fundamental 
não só para a compreensão do Pàdé, mas principalmente do 
mecanismo simbólico de restituição e de redistribuição de à~ç 
sobre o qual insistimos no decorrer de todo este trabalho. 

D .Pàdé tem lugar no pôr do sol. É acompanhado pela or­
questra ritual completa, isto é, pelos três atab.aques, o :jf/kfff/ 
e o agogo. Distribuídos os membros do ~gbef segundo sua hie­
rarquia e as funções a desempenhar durante o Pàdé e adotando 
as sacerdotisas a posição dojúbolf, a cerimônia pode começar. 
O Asógbà, ou um outro alto dignitário substituto, derrama um 
pouco de água na terra três vezes ( cf. p. 56), no centro, à 
esquerda e à direita; imediatamente bate três vezes a palma da 
111ão direita sobre seu punho fechado esquerdo, molhando cada 
vez os dedos dessa mão com a água derramada em cada um 
dos três lugares. O som particular provocado ( cf. p. 48) , acom­
panhado de fórmulas apropriadas pronunciadas simultaneamente, 
invoca a presença de E!fil e a de todos os seres que emergirão 
da terra, os àwon-ará-sàl~. • 

• Tratamos longamente no capitulo III do poder dinâmico do som e das 
lórmutas que acompanham uma ação ritual determinada . 
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O ritual que vai começar agora pode ser analisado em quatro 
partes e um epilogo. 

1) Invocação de Ê$Í1 Jnd, acompanhada de oferendas, so­
licitando sua presença a fim de que ele reine, zele pelo "terreiro" 
e venha assumir suas funções. Por três vezes a lyádagan, ajoe­
lhada em atitude de humilde respeito, mistura no ígbá do Pàdé 
um pouco de água, um pouco de farinha e de epo, o azeite ver­
melho. Por três vezes a Jyámórà, dançando em volta do ígbá, 
vai ao exterior, levando o ígbá com a oferenda apropriada e 
entregando-a ao pé de uma árvore sagrada onde Ê$U deverã 
aceitá-la. No decorrer deste processo, as seguintes cantigas são 
formuladas pela Jyálà~ç, a Jyákekere ou uma das antigas do 
"terreiro" e repetidas pelo çgbÇ; 

Enikan: 
ijgb~: 

Enikan: 
Êffgbef: 

Enikan: 
j;gb~: 

Solo: 
Coro: 

Solo: 
Coro: 

Solo: 
Coro : 

lná, mo júbà 
/ná, /ná, mo júbà àiyé 
lná, mo júbà 
/ná, /ná mo júbà àiyé 
lná, kàróbà 
Iná, /ná kôrôkà àiyé 
lná, kàràkà 
lná, lná kôràkà àiyé 
lná, kó o wá ~ba 
lná, /ná, kó o wá gba àiyé 
lná, kó o wá gba 
/ná, lná, kó o wá gba àiyé 

/ná, eu lhe apresento meus humildes respeitos. 
lná, /ná, eu lhe apresento os respeitos do mundo. 
lná, eu lhe apresento os meus humildes respeitos. 
/ná, /ná, eu lhe apresento os respeitos do mundo. 
lná, não venha com pensamentos cruéis. 
lná, lná, não venha com pensamentos cruéis para o mundo. 
lná, não venha com pensamentos cruéis. 
lná, /ná, não venha com pensamentos cruéis para o mundo. 
I ná, venha e proteja. 
lná, lná, venha e proteja o mundo. 
lná, venha e proteja. 
lná, lná, venha e proteja o mundo. 

2) Ê$U invocado como ôjí~~ • e sob seu aspecto de ôdàrà, 
é convidado a levar a oferenda a Baba ôri~à, símbolo coletivo 
cte todos os ancestrais masculinos. Agua e otín, bebida destilada, 

• ôjlSf literalmente transportador ou entregador, esse termo, contudo, ê utilizado 
no "tcrrê1:0" num sentido muito mais amplo; aquele que rca:iza lo!!os os '.'tra­
balho'", aquele que resolve 'todos os problemas, e transmite e executa os pedidos; 
nossr. sentido toma a conotação de executor e protetor. 
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"sangue branco" masculino, serão misturados e três vezes a 
lyámórà sairá ~ara levar o igbá com as substâncias-signos­
oferendas apropnadas aos ancestrais da direita. 

1. Çnikan: 
figbÇ: 

Solo: 

Coro: 

ôjí~Ç pa' te• fun wáá o. 
gdàrà pa' /e s'~ba 
Ojí# pa' te fun wáá o 
Qdara pa' te s' </ba 

ôjise, tome conta da casa para nós 
(seja no:sso guia, nosso protetor). 
Qdàrà seja o guia, seja o rei (nosso Ancião). 
ôjise, tome con'.a da casa para nós. 
Qdàrà, seja o guia, seja o rei . 

li. Enikan: Báísàà, Báísà 
Íj.gbÇ: Atémàsá • Bàisa, Baisa, Atémàsá. 
Çnikan: Báísàà, (/tq9pá ogun 
f_gbf.· Olóàpá ogun, Báisà, Olàpá ogun, Olôpá ogun. 
i;,nikan: Báisàà Egígún roko • • 
~gbf: Egígún roko, Báísà, Egígún, roko, Egigún roko 
~nikan: Báisàà, Báísàà 
fgb!: Atémàsà, Báísà, Báísà Alémàsà. 

Solo: 
Coro: 
Solo: 
Coro: 

Solo: 
Coro: 
Solo: 
Coro: 

Bàbá ôri~à, Bàbá ôrl~à 
Imutável Bàbá ôri11à, Bàbá ôrlsâ, o Imutável. 
Bàbá ôri~à. Senhor de poderoso cetro (i}pa) . 
Senhor de poderoso cetro, Bàbâ ôri~à, Senhor de 
poderoso cetro, Senhor de poderoso cetro. 
Bàbá ôrl~à. Ancestre da floresta. 
Ancestre da floresta, Bàbá ôrl~à, Ancestrc da floresta. 
Bàbá ôri~à. Bàbá ôri~à. · 
Imutável Bàbá ôri~à, Bàbá ôrl~à, o Imutável. 

3) São convocados todos os Égún e os Esà, ancestrais fun­
dadores do "terreiro", pedindo-lhes aceitar das mãos de Esil as 
oferendas, de compartilhar na cerimônia e ficar satisfeitos. · 

1. Çnikan: 
fgb1: 

Solo: 

Coro: 

Wá' fé Bàbá o o, o ní Bàbá ija 
W àà léé oníjàà, wà /é Bàbá o o 
Aa é ê e 
Wá' /é oníjàà 

Venha à nossa casa, nosso Pai, Pai da luta 
(significando que ele virá lutar por nós, defender-nos). 
Venha à .nossa casa, Pai da luta, venha à nossa casa, 
nosso Pai, 

• Pai e = pa ile mq : tomar conta da casa. 
1 Memósá é um oriki ~1fici l dt t raduzir: optamos por ~imutável" que resume 

'' , ;gnificado de: não pode Jamais ser levado; permanecerá pela eternidade, não pode 
"'' ' l.lcstruido jamais. 
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li. fnikan: 

ÇgbÇ: 

Solo: 

Coro: 

Ili. fnikan: 

aa-eee 
Pai da luta. 

E e e oní Esà Arole 
/ná mi simi S?ba o ni e e 
Bàbá Esà k' éran 
Ql9mq mi simi gba b'o de'lé 
Repete as mesmas palavras. 

Oh Esà fundadores herdeiros do A~~. 
fnd, acompanhe-me pna (fazer) aceitar, 
Bàbá Esà aceite (apanhe) a carne (oferenda), 
Progenitor acompanhe-me a tomar (a oferenda) 

chegou à nossa casa. 
Repete a:; mesmas palavras. 

Oni e e é Esà k' ~ran 
Arái31é 
Bàbá Esà Asika o o o Esà k'éran 
Aráiyé lo bi wu e. 
Repete as mesmas palavras. 

se já 

Ele diz, 6 esà, venha apanhar sua vianda (oferenda) 
(junto 2) os seres desse ~undo. . 

~gbÇ: 

Solo: 

Coro: 

Pai Esà Asika, ó Esà, aceite nossa vianda. 
A humanidade o engendrou para fazer crescer. 
Repete as mesmas palavras. 

Essa última cantiga é repetida várias vezes, trocando o nome 
de Esà Asika pelo de cada um dos seis Esà fundadores, e na 

última vez canta-se: 

Bàbá Esà olórõ o o o Esà k'éran 
Pai Esà Senhor do rito, ó Esà . .. 

Cada vez que se pronuncia o nome dos Esà para invocá-los, 
os participantes tocam a terra e, em seguida, suas frontes em 

sinal de respeito. 

IV. J:nikan: ôtí nl yl sáà k'o mo 
~gbef: Sáyõ bf~ bÇ~, o ni sayq b~ Ç 
Solo: Isso certamente é álcool que você bem co~he~e. 
Coro: Portanto, fique satisfeito, ele diz fique satisfeito assim. 

Durante essa cantiga a lyádagan entrega a lyámóró uma 
pequena vasilha com otín, sangue-sêmen que é levado para o 
exterior e deixado no lugar onde foram derramadas as. of~r~ndas 
precedentes. A cantiga pross~gue a~é a volta da lyamoro que 
marca o início de uma nova invocaçao. 
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4 ) Durante esta fase do Pàdé, chamam-se os seis principais 
õri~à do "terreiro" para que eles venham fortalecer e ajudar a 
celebrar o rito. A seguir, a presença de lyá-mi <)sóràngà será 
solicitada com oferendas apropriadas que lhe entregará Ê§il.. É 
o momento culminante do ritual. O ritmo se acelera e as ofe­
rendas são levadas apressadamente, quase correndo. 

As cantigas traduzem as preces para que Jyá-mi não se 
apresente agressiva, para que ela aceite seus filhos e os favoreça. 

1. fnikan: O/owo égún e' fní fOfórõ' 
Esan • f ó/ó ró atórõ se. 10 

kfil Agbó olórà ' 
Esan fólóró atórõ se. 

flgbef: Repete as mesmas palavras. 

Solo: O poderoso ancestre guiara e sustentara aqueles que 
celebraram os ritos. 

Diga aos fiéis que venham e continuem sempre a celebra r 
os ritos. 

E~u Agbó sustentara os fi éis, 
Diga aos fiéis que venham e continuem sempre a cclcbrnr 

os ritos. 
Coro: Repete as mesmas palavras. 

É convocado E~il Agbó, o t~ü protetor e guardião. T odos 
os óri~à que são chamados, substituindo na cantiga o 11omc de 
lZ~iL pelos seus, são invocados sob seus aspectos de entidades 
a ltamente benéficas; assim ógún Akoro, Qd~ Arólé, Yemr111ja 
Aóyo, <)sun Êwují e Bàbá Ajàlé, isto é, Ori~àlá guardião da casa. 

li. ~nikan: Apakí YfYf 'sõràngà 
Apakl YfYÇ 'sõràngà 
lyá mó kl q má mà pani 
lyá mó kí o má mà soro 
Bá a báu dé wá jú wá ni, bo mí ào 

Egbé: Repete as mesmas palavras. 
Solo·: Possuidora de asas magnificas, minha mãe O~õrõngà. 

Possuidora de asas magníficas, minha mãe O~õrõngà. 
Eu a saúdo, não me mate minha mãe. 
Eu a saúdo, não me cause perturbações minha mãe. 
Se você vem perto de nós; oh, proteja-nos! 

Coro: Repete as mesmas palavras. 

' e = yiõ gbe = guiara ou sustentara. 
• rni sólóro = eni li o ba n ~e oro = aquele que ce:ebra o rito. 
• f san = ki f f O = informe, diga. 
•0 At.óro ~e =; w~ . . ttin. <>ro ~e '" venha c.~lebrar o rito repetidamente . 
u Ba a bá de wa1u wa = ln e bel dé wá1u u wa = se voe~ está dianle de nós. 
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Essa cantiga é repetida três vezes pelo coro e pelo solo, e 
cada vez que o nome de lyá-mi é pronunciado, traça-se um signo 
no solo em sinal de respeito. 

111. Enikan: 
~gb!: 
Solo: 

l yá à mi lá gbà 12 wá o o 
lyá à mi ~rà lá gbà wá o ó yçyç 
Minha mãe nos será favorável. 
Minha mãe Osõrôngà nos será favorável, minha mãe. 

Nesse instante, uma sacerdotisa de ógún levanta-se corren­
do e, sem sair do recinto, derrama água na terra do lado de 
fora, no centro, à esquerda e à direita, "umedecendo". "esfrian­
do" e tornando propício o lugar num gesto de oferenda destinado 
ao mesmo tempo a propiciar a Jyá-mi e a preparar a passagem 
da Jyámóro. Esta sai imediatamente, pisando sobre a te~ra umede­
cida " e levando um àkàsá enrolado na sua folha verde, um corpo­
descendente que entregará restituindo assim o à~~ de Jyá, ances­
tre genitor feminino. 11 A volta da Jyámóro é saudada por uma 
explosão de alegria. Todo o ttgb~, em pé, canta, exaltando seus 
dignitários, regozijando-se com a feliz conclusão do ritual, con­
vencido de que os inimigos (morte, doença, perda, maldição, 
perturbação etc.) serão vencidos e que a prodigalidade e a paz 
serão mantidas. 

É à é e Õke o! 
e à é e nós somos como uma montanha! 

é o texto de um verso; e outra cantiga indica: 

Agbà .tjenà 
Apà k'qmq rr i wá 
Senhor, Guardião do caminho, 
prodigalidade traz para teus filhos. 

Termina-se elogiando e saudando os sacerdotes na ordem 
de hierarquia, começando pela Jyámóro e o Asógbà e acabando 
pelas iworo, as iyáwo-oro, simples oficiantes. 

" /d zbd = ní yó gbá = favorecerá ou aceitará. 
" Tratando dos fb9ra, examinamos o que significa umedecer a terra em relação 

com a propiciação (cf. eap. V, p. 80). 
" Lydia CABRERA ( 1968: 63) também fala sobre o lugar onde se depositam as 

oferendas . "As a mas dos mortos não podem comer no Interior dns casas .•• quanto 
mais longe da vivenda e dos vivos, tanto melhor ; e nenhum lugar é mais apro­
priado para colocar a oferenda do que o oco que se forma entre as rn izcs de 
uma árvore ... " ("Las almas de los muertos no pueden comer en cl Interior de 
las casas... cuanto más lejos de la vivicnda y de los vivos mejor; y nlngun 
sitio más a propósito para colocar la oferenda que el hucco que se forma entre 
las ralces de un árbol. .. " ) . 
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fn ikan: lyámórà dódó 
lyámórà d6d6 lyámórô 
lbísi ló bi iva 
lyámórõ dódó lyámórô 
Repete as mesmas palavras. 

l yámórô, a justa 
lyámórô justa, lyámórõ, 
O crescimento (do ti~ç) nos 

trouxe ao mundo"' 
lyámórô, justa iyámórô 

Vemos, assim, através do Pàdé, que Êsü é o encarrecrado de • o 
transportar, comunicar e restituir o à~f dos gcnitorcs míticos, 
estabelecendo a harmoniosa relação que permite a dinâmica social 
e a continuação do ciclo vital. Durante o ritual , os Baba Égún 
e as iyá-mi reúnem-se para aceitar as oferendas que Ê~it trans­
porta para eles. Não se poderia encontrar nome mais apropriado 
para essa cerimônia. O Pàdé, a re-união, se estabelece cm vários 
níveis, sendo Ê~Ü a mola que move todos os mecanismos increntes. 

Veremos que nos ritos prioritários menos elaborados que 
:1grupamos num tipo separado repetem-se csscncial111c11tc as 111cs-
111as características. Cornurncntc são chamados ritos de "tlesp:tclto 
de Ê~1i", no sentido de que J;,~ii 6 enviado na qualitlad1.: de ôj:se, 
como portador-111e11sageirn, para remeter as ofcrl'11tlas. Esse tipo 
de rito é praticado tanto /{:S{º úri.~ú como /{:S{º c:gti11. f: co11sti l11ido 
principalmente de t r0s rases : 

1) Invocação de Ê~ti, c11qu:111to os fil.'.·is d :111~·:u11 1.·111 rc>da, 
1.:m volta de uma vasi lha d1.: cerfü11ica co11lrndo i1g11a. J?sti C:· soli-
citado para transportar a oferenda propiciatúri .:1. · 

2) Entrega da oferenda, que consiste cm derra11wr a :igua 
11a terra num lugar apropriado no exterior, rcslabclccc11do a lwr-
111oniosa relação dos Jrúnmalê entre eles e entre os Jrtinnwlé e 
seus descendentes. ' 

3) Regozijo pela aceitação da oferenda ... 

A título de comparação, transcreveremos um rito prioritário, 
quase idêntico ao praticado no Brasil, que ocorreu antes do início 
de um festival público consagrado a égún cm O~upa, Oaomé. 

1. lbà Agbó 6 Agbó mo júbà 
lbà lbà 
Brimfldé IÍk<;rin a júbá Agbó 6 
Agbó mo júbà 
Fflffgbà a êsti õnà 

"' Expressando assi m o reconh eci mento do egbé aos sace rdotes de grau elevado 
•1110 pelo rito favorecem esse crescimento. ' • 

•• O texto comp:eto de um "despacho de é~ú" tést ôrl~à no Brasil encontra-se 
•·111 Juana ELBEIN e Deoscoredes M. dos SANTOS (1971 , A: lt5sJ. 

195 



2. Agbó Çltru wá keru r e 
Kó gbée l<J ta 
Agbó ~14ru wá kfrú re 
Kó fi gb~ ni . 

3. Agbó Qlqmq l'E§il t(dàrà gbe wá oo 
esu ôdàrà 
Agbó Ql<}m<J l'E§il ôdàrà gbê wá ou 
esu ôdàrà 

4. Bín ti dógún dógún uun 
B,ni dQgb<}n dqgbqn 
Btni dqmq ôperé o 
Omo rere 
Bin · ti dógún dógún uun 
B'ni dqmq Agboya oo 
Omo rere 
Bín · ti dógún uun 
BÇni dqgbàn digbon 
B éni domo ipesán O 
Qmq rere 

5. Efil Lalilú lwo lo wá 
Ló wá ló wá 
êsu Laluú iwo wá 
Lâmq Iam~ 
Efri Láluú o wá gbe wá o 
Ko gbê, Baba 

6. ôdárà Agbó 
tvíbo 10 nre e 
Kó waá kó waá 
ôdàrà Agbó o 
Nibo ló nre e 
Wá gbf ril e 

7. Olóróo gbooró 
Kçrê yÇwú gfrrrç 
ógborà, kfr! yÇwú gçrçrr 
ó gbçbq, kfr? y~wu K~Wf 
.çt?b<J lq gbçbo 
K~r~ y~wú gçrçr! 

1. Apresento-lhe meus humildes respeitos, Agbó, pela sua Ancianidade, 
apresento meus humildes respeitos a Agbó. 
Coloco-me sob a autoridade do mais ancião. 
o

3 
filhos não devem celebrar ritos sem ter apresentado seus 

humildes respeitos a Agbó. 
Agbó, apresento-lhe meus humildes respeitos, 
Elégbáa E§il ~ná (Êfil, Senhor do Poder e dos caminhos). 

2. Agbó, Senhor-do-carreg-0, venha apanhar seu carrego (oferenda) 

\: transporte-o à encruzilhada, 
Agb6, Senhor; do-carrego, venha levar seu carrego 
a fim de nos proteger. 

196 

3. Ag~ó, Progenitor-de-filhos, E~u <{dàrà, venha nos proteger 
Ê!jll Qdàrà, 
Ag~ó, Senhor-dos-filh os, E~u Qdàrà, venha nos proteger. 

4. Assim como ele faz vinte vezes vinte (filhos), 
faz trinta veze3 trinta (filhos). 
assim ele faz os filhos para ôpi!ré (égún chefe de uma linhagem) 
filhos virtuosos. 
Assim como ele faz vin te vezes vinte, 
faz tr inta vezes trinta, 
assim ele faz os fil hos para Agboya (égún chefe de uma linhagem) 
filhos justos. 
Assim como ele faz vinte vezes vinte, 
faz trinta vezes trin·a, 
faz os fi lhos para lpêsán (Égún chefe de uma linhagem) 
filhos do bem. 

5. Ê!Jti La/ti, você é aquele que vem, 
que vem, que vem. 
Ê§ti La/ti, é você que conhecemos, 
que conhecemos, que conhecemos. 
Ê~il La/ti, venha e p roteja-nos. 
Você deve nos proteger, Pai. 

6. (/dàrà Agbó 
aonde vai você? 
Você deve vir 
Qdàrà Agbó 
Aonde vai você? 
Venha e apanhe seu carrego. 

7. O Senhor-dos-ritos aceitou o rito. 
Ele o desloca facilmente, ele o arrasta (o carrego), 
ele aceitou o rito, ele o desloca facilmente (o carrego). 
O Senhor-da-Oferenda aceitou a oferenda, 
ele a desloca facilmen:e, ele a arrasta. 

Bascom ( 1969 : 1O1) também descreve um rito prioritário 
a que assistiu e que ocorreu como início de uma cerimônia de 
/fá. Ele informa que sete cantigas foram entoadas e que a cabaça 
i:om a água e os i~çju-obí (pequenas porções apanhadas perto 
do centro dos quatro segmentos do obi, noz de Kola, de que 
!alaremos no capítulo seguinte) foi levada para fora enquanto 
se cantava: 

Omode ilé ç }Zba yi f' êsil. 
Ire tele, E!jti gba. • 
Filho desta casa, leve isso a Êsti. 
Corra depressa, Ê!jii aceite-o. ' 

Depois de ter derramado essa água no "assento" de ê~il, 
n resto foi derramado sobre os õsun, simbolos dos ancestres 
111asculinos. 
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Está claro a partir de tudo que precedeu, que a interpre­
tação aventurada por alguns autores de que o "despacl~o" de É~.u 
é efetuado para !:!liminar e distanciar a p~e~ença nociva e_ beli­
gerante de E~iL está em flagr.ante contrad1çao com a funçao ~e 
E.~u, guardião e garantia única do bom andamento de toda ati-

vidad~ ritual. •. ., 
Ainda é necessário um esclarecimento: E~u, ÔJIH-ttbo, trans-

porta todas as oferendas para seus genitores, coletivamente re­
presentados por Ç>lápétekú e Qna-$án~án e será lyá-mi quen; 
redistribuirá as oferendas. Uma passagem do texto do Odu 
ôwónrin-Sogbé, recitada pelo Babaláwó Serifá de Kétu, parece­
nos apropriada: 

1 . Elefgbáa i yà sibe, bó dé b? 
A ní ki wqn móti wá 
A ní kí wo11 móbi wá 
A ní kí w{in orógbà wá 

5. A 11í ki wqn cran wá 
A ní kí w9n epo wá 
Gbogbo í náà ímf mú 
Gbogbo eriiyàn kó fun í náà 
1 mé i kóo 

10. 1 mé i kóo lo sójú qnà 
f mé í lo kó fun Lápétekú lyá ~Ç 
Lápétekú, liyá fun ~lefgbáa 
Ni mÇ mú lo fún 
Lápétekú ní mé í kó gbogbo ôri~à ni 

15. Ará ni 
Q~(Jsl ni 

• Qbàtálà. ni 
Q~Ull llÍ 
~àngó ni 

20. lgbqnd ni, O/úwáiyé ni 
Méí pín fim. 

J . Elfgbáa dirigiu-se para ali; chegando ali, 
ele lhes dirá que tragam álcool forte (aguardente), 
ele lhes dirá que tragam obl, 
ele lhes dirá que tragam orógbà, 

5. ele lhes dirá que tragam vianda, 
ele lhes dirá que tragam azeite de dendê. 
Todas essas coisas ele 2s apanhará. 
Quando essas coisas lhe forem dadas, 
ele as reunirá 

JO. e as levará para a beira do caminho. 
Ele dará tudo à sua mãe Lápétekú. 
Lápélekú é a mãe de ~/Çgbáa 
a quem ele oferece inteir2mente todas as coisas. 
Lápétekú as distribuirá, 
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15. Talvez a Ara, 
talvez a ôsõsll, 
talvez a Qbd.'álà 
talvez a Q~un, 
talvez a $àngó, 

20. talvez a }gbõná e a Olúwaiyé. 
Ela compartilhará todas essas· cois2s com eles. 

De todos os ritos que descrevemos, o Pàdé é indubitavel­
mente o mais elaborado. Não só a Jyá-mi ou os Egún são invo­
cados, mas também todos os Jrúnmalé, todos os seres do qrun, 
são convocados e propiciados. Também durante o Pàdé que dá 
início ao ciclo do Asesê serão invocados todos os Irúnmalê e 
particularmente !kú q~~·~erá chamado, com as precauções ne~es­
sárias, por intermédio de É~ii, · para exercer sua função substi­
tuindo, no cântico IV . 1, a invocação do ancestre por Morte: 

J;nikan : Olórà lkú e eni !jOlóro etc. 
Solo: Morte, Senhor-do-rito guiará e sustentará aqueles que 

celebram o rito. 
Diga aos fiéis que venham e co111inuc111 sc1111m.: a cckbrar 

o rito. 
E~li Agbó s ustentará os fi~ i s. 
Diga aos fiéis que venham e continuem sc1nprc n cclcl.Jrnr 

os ritos. 

Já dissemos que, assim como É~ii veicula toda cl;issc de 
oferenda, ele também transporta os d~spoj os do ser l111111 a110 c>u 
suas representações. Lembremos que foi Q~çt1iwá, É~tl lp~:ni que 
levou aos pés do Olórun o poderoso t:b<; que permitiu o resta­
belecimento e a continuação da vida. O poderoso carrego com­
preendia enià, um ser humano. 
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CAPITULO IX 

Existência Genérica 
e Existência 1 ndividualizada 

Matéria-massa progenitora e matéria diferenciada; 
"assentos": símbolos coletivos e individuais. Entidade 
criadora e ma:éria de origem: fi:lédá e ipqri. Elementos 

que individualizam: Sara e Orí, o nascimento e o 
destino pessoal. 

N ºs CAPÍTULOS precedentes, fizemos alusão aos genitores mí­
ticos em diversos contextos, associando-os a elementos cós­

micos ou à natureza, conferindo-lhes significado de matérias 
simbólicas de oriaern ou de modo mais abstrato, de princípios 

:::. ' -
de existência genérica. Também examinamos a representaçao 
desses princípios genéricos através da simbologia das três cores 
de base: o branco, o vermelho e o preto. No nível do àiyé, 
principalmente no nível social, os longínquos ancestrais, funda­
dores de linhagens ou de "terreiros", os Égún Agbà ou os ÊSà 
têm urna significação equivalente. 

Tanto uns corno os outros são genitores ou; que me seja 
permitida a expressão, matérias-massas de cuja interação nascem 
ou se desprendem descendentes-porções. Também já dissemos 
que a cada entidade corresponde urna representação material. 
Conseqüentemente, teremos representações materiais de símbolos 
coletivos para as entidades-matérias-massas ·e de símbolos indi­
viduais para as entidades-descendentes-porções. 

Mas cada entidade-descendente herda e evidencia aspectos 
coletivos de seus genitores ou de suas matérias de origem e se 
singulariza por uma combinação particular que a distingue e lhe 
confere urna unidade. Essa unidade está representada por duas 
metades de cabaça ou por urna cabaça munida de tampa -
representação dos elementos genitores - contendo a combinação 
particular de elementos a que acabamos de fazer alusão e que 
a especifica. Segundo o caso, as cabaças são substituídas por 
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vasilhas ou pratos de barro, porcelana ou madeira, munidos de 
ta~pa do mesmo material, ou cobertos por um pano de deter­
nunada cor. 

É uma unidade semelhante ao !gbá-dil, símbolo da unidade-
11niverso. Essas representações materiais, devidamente consacrra­
das, isto é.' tendo recebido ritualmente a combinação de àsê 

0

quc 
lhes penrnte. ser e agir, constituem os "assentos" de que já 
!alamos repetidas vezes, particularmente quando tratamos dos con­
teúdos do "terreiro". 

. Desde o início distinguimos os àjgbQ - símbolo coletivo, 
obieto de adoração comunal - e os recipientes "assentos" indi­
viduais, contidos em cada !lé. Dissemos que os elementos-sianos 
qae compõem os "assentos" , suas formas, seus materiais e c~rcs, 
l'Xp~essam a natureza simbólica das entidades que representam. 
Assinalamos que cada "assento" está acompanhado de se11 ts1i 
particular e de uma quartinha - vasilha de cerâmica m1111i:1a 
de tampa - com água. De fato, os clc1111.•11tos-signos 111akriais 
de cada "assento" corrcspo11dc111-se diretamente co111 os diversos 
aspectos que examinamos quando a11alisa 111os os c>ri.~ú c os 
:rncestrais. 

Cada "assento" está pois co11stit11 ído por 11111 rn11ti11(· 11k e 
1~m conteúdo. Distinguem-se tr0s tipos de materiais par;.i os cn 11-
t111entes: I ) vasilhas feitas de cuias e cabaças - if,!llâ - s111>sti­
t11ídas por vasilhas de porcelana 0 11 louça: bacias, sopei ras 011 
pratos. brancos para os Funfun ou enfeitados corn motivos dc 
cores apropriadas para os outros óri~à; 2) vasilhas de cerâmica 
ou ~e barro de cor natural: potes, quartinhas, kólóbó, panelas, 
alguidares ou pratos; 3) vasilhas de madeira ao natural: gamelas . 

Enquanto um igbá, uma cabaça, ou uma vasilha munida de 
~ampa, _explícita a presença dos dois genitores, ou antes, de sua 
111teraçao, de um ventre ' fecundado ou de uma transferência do 
mesmo, u~a cuia ou vasilha sem tampa representa a presença 
de um gemtor ou de uma matéria genérica de origem. 

e ' Um a informante de Lydia CA.BREkA (1968: 300) diz: . "a cabaça é o ventre 
.. , por essa razão. aquele que sofre do ventre não deve comer muita cabaça': 

~•l=bacz"~~b) az(aé es v~~dntre, po r eso el que padezca de vi entre que no coma mucha 
,
1
• 1ian . " pro1 1 o aos membros do (gbÇ comer a cabaça abóbora ). E mais 

;,'.·ó~~~ siºnl~·t a deusa (Q~un) é a patrona dos ventres ... numerosos " t rabalhos" 
< :h' .. o . ' os com cabaça" ("como la diosa (ôsun) es dueila de los vientrcs 

11 ; ~ •c '·º~ tr~bªJfS" de Q~un se hac~n con calabazas"). Em outro lugar (ib . : 43) 
r ·'. '"· orma. para os ~artos , recita-se também a prece da Caridade do Cobre 
(;issoc1a~a a p~un) Que e a dona dos ventres" (se les reza ademãs a ias partu· 
:1c"" :=~ b!rr?~a;J~n de la Caridad dei Cobre (associada con. <?~un) que es ducíla 
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É o conteúdo que especifica a entidade e o tipo de à~~ _que 
ela regula. Sem entrar na descrição nem na análise minuciosa 
dos múltiplos "assentos" coletivos e individua'.s, daremos alguns 
exemplos que permitirão concretizar os conceitos que acabamos 
de emitir. 

O "assento" àjqbq de ôri~ànlá, seu símbolo coletivo por 
excelência, está constituído por uma grande cuia de porcelana 
branca símbolo de matéria de origem pertencente ao branco e, 
consequentemente, de existência genérica associada ao eleme~to 
ar e/ou água. Contém, em primeiro lugar, uma pedra - ola. 
Quase todos os "assentos" contêm um qta, uma pe~ra de car~c­
teristica particular. O óta representa o corpo e e, por assim 
dizer, o núcleo central d~ "assento" sobre o qual será derramada 
a combinação necessária de "sangues" durante os rituais de 
oferenda. 

O àjqbq de ôri~ànlá também contém uma ~erta quantidade 
de cauris a cujo significado já aludimos antenorment~ ( cf. . ~· 
82s) e representações do "sangue branco" dos três remos: on, 
efun prata chumbo e igbin. A cavidade é profusamente rechea~a 
cte ~lgodã~, à~t; branco, tudo recoberto com o àlà - a tira 
impoluta - o qjá símbolo do branco. . 

Os "assentos" individuais pertencentes às sacerdotisas de 
ôrisàlá, descendentes-filhas, conseqüentemente, porções limita?as 
do 0branco consistem em vasilhas de porcelana com tampa, isto 
é, duas m~tades unidas, símbolo da interação do branco masculi­
no e do branco feminino (Obàtálà + Odua), contendo a mesma 
combinação de elementos do àjqbq mas, evi?e~te~ente, . s~m o 
algodão e sem o grande àlà, símbolos de ex1stenc1a g:ne_nc.a_. . 

Quando o material do continente é o barro, e~ta e.xphc1-
tando a gênese associada à lama, água + terra, s1mbohzando 
a vasilha o grande útero fecundado - como, por exemplo, a 
talha cheia de água de Nàná - ou as representações deslo~adas 
do útero, tal como os alguidares e as panelas de barr?, ~ontmen­
tes de quase todos os óri~à-descendentes: Og_un, ôs~ny~n, ô~ôsi 
etc., cada um deles com um conteúdo que o smgulanza. 

2 Também em Cuba, Lydia CABRERA (1968: 441) documenta numa ling~agem 
pitoresca que: "a cabaça se divide em duas partes --; a de cima e. o e u, a 
de baixo a terra - essas são chamadas cuias e constituem a verdadeir~ moraaa 
dos Ocha se bem que, hoje em dia, eles vivem em. s~p~iras. O que e sag~~ O 
se guardáva numa cabaça ou em cuia, Orula (órunmtlu) con~erva,, s~~s o . u: 
numa C•baça Osain guarda ai seu segredo e os Santos seus buzi.os ( La güir 
se divide en' dos parles - la de arriba es ti cielo, la ue ~ba10 ta 1terr~iv;;; 
estas se naman jicaras, y son la verdadera ca~~ de los 9.cha, au

0
n que hOYd 

en soperas. Lo sagrado se guardaba en un guuo o en 11cara, 11 rula guar a sus 
oddus en un güiro, Osain su secreto y los Santos sus caracoles ). 
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A única exceção é a do óri~à-filho ~àngó que, como vimos, 
se situa mais perto dos genitores masculinos, das árvores e do 
ar e, portanto, seu continente é uma gamela de madeira ( cf. 
p. 96). 

Também verificamos que os "assentos" dos Égún diferem 
dos "assentos" dos ôrisà. O "assento" coletivo, o ojúbo, é dire­
tamente aberto na terr~ e com o ôpá-Kàko surgindo dela. Corno 
ancestrais masculinos, vimos qual era sua relação com as árvores 
e as suas representações deslocadas: os àsim. Os "assentos" in­
dividuais dos Égcín são continentes de barro com larga boca 
que contém uma mistura de barro e à~ç, de folhas e outros 
elementos, específica para cada Égún que enche totalmente o 
interior, transbordando do recipiente, formando um montículo in­
crustado de cauris. Esses "assentos" individuais estão dispostos 
s0bre um banco feito de terra, baixo e estreito, chamado pepele. 

É interessante notar que também se encontra uma mistura de 
lama e de outros materiais no "assento" de Obàlúaiyé • e num 
certo tipo de "assento" ele E$1i. • 

Os "assentos" ou ibQ cios égún dos adó$it ou membros do 
"terreiro" lfsÇ àri~à, venerados no llé-ibo-akú, distinguem-se de 
todos esses que precedem. Preparado e "assentado" por sacerdo­
tes especiais durante o ciclo do A~Ç$~, o ibQ é constituído de 
um alguidar apoiado na terra que contém um prato pequeno 
e fundo, coberto por um outro prato raso; os três elementos 
de barro são novos. O algu idar (equivalente a meia cabaça) 
representa a matéria de origem genérica, terra. Os dois pratos 
unidos, cuja cavidade está vazia, só constituem a representação 
d?s elemtntos coletivos do morto, uma porção da lama; despro­
vida de toda especificidade, não possui nenhuma combinação de 
elementos que o caracterize. Um pano branco, preso a uma certa 
altura, cai diante do ib<;, simbolizando a existência genérica. 

O universo, cada um de seus elementos, todos os seres do 
áiyé, possuem seus "dobles" no qrun, todos eles possuindo com­
ponentes de existência genérica e de existência individualizada. 

O ser humano, como todos os seres, é constituído por ele­
mentos coletivos, representações deslocadas das entidades geni­
toras, míticas ou divinas e ancestrais au antepassados (de linha­
gem ou família) e por urna combinação de elementos que cons­
tituem sua especificidade, ou seja, sua unidade individual. 

• A composição dos "assentos" de Qbàlúaiye é muito complexa; no que se 
'cfere aos elementos que os constituem e principalmen te o ajert, indicamos Juana 
1\1.BEIN e Deoscoredes M. dos SANTOS {1967: 70s). ' 
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O corpo é um pedaço de barro modelado; urna forma ru­
dimentar, urna cabaça ou uma vasilha de barro, o representa. 
Lembremos, a esse respeito, o mito de lkú e a porção de matéria­
prima lama que serviu para a criação do ser humano (cf. p. 107). 
A relação entre o corpo e a lama aparece em vários contextos. 

Depois da morte, o corpo deve ser posto na terra para que 
sua matéria-prima volte à massa de onde ela foi separada para 
ser modelada. O retorno ao lgbá-nlá é obrigatório, e o contrário 
constitui uma grave infração para os membros do ~gbÇ com pos­
síveis sanções e distúrbios para o espirito. 

O corpo é constituído de duas partes inseparáveis, o orí, a 
cabeça, e seu suporte, o àpéré, aos qúais voltaremos um pouco 
mais adiante. 

Para que um corpo adquira existência, deve receber e conter 
o Çmí, princípio da existência genérica, elemento original soprado 
por Ql1run, o dispensador de existência, Elef~mi, o ar-massa, 
a protomatéria do universo. O Çmí está materializado pelo emí, a 
respiração, elemento essencial que diferencia um ára-àiyé de um 
ará-qrun (cf. p. 56). 

Cada elemento constitutivo do ser humano é derivado de 
uma entidade de origem que lhe transmite suas propriedades ma­
teriais e seu significado simbólico. Essas entidades de origem 
ou progenitores, existência genérica ou "matérias-massas", ances­
trais divinos ou familiares, são os simbolos coletivos míticos dos 
quais partes individualizadas se desprendem para constituir os 
elementos de um indivíduo. Esses elementos possuem dupla exis­
tência: enquanto uma parte reside no ijrun, o espaço infinito do 
mundo sobrenatural, a outra parte reside no indivíduo, em re­
giões particulares de seu corpo, ou em estreito contato com ele. 
O doble do indivíduo que reside no qrun pode ser invo­
cado ou representado. Vimos que os elementos-massas consti­
tuem o continente e que uma certa combinação de elementos cons­
titui o conteúdo que confere especificidade a cada entidade. 
O modelo se repete para o ser humano. Orí-àpéré, a cabeça 
com seu suporte, são modelados com _ porções de substâncias­
massas progenitoras, mas o interior, o orí-inú, é único e repre­
senta uma combinação de elementos intimamente ligados ao des­
tino pessoal. ê esse c'ônteúdo, o orí-inú, que expressa a existên­
cia individualizada. Veremos mais adiante que adquirir orí signi­
fica nascer, desprender-se da matéria-massa. 
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O doble do orí, residindo no ~run, é, pois, o doblc d:i 
existência individualizada de cada pessoa; já fizemos alusão :1 
esses dobles espirituais (cf. · p. 54 e 60). Realmente, como jà 
o indicamos, será o doble do <?run (ou se quer, o original do 
<?run) que será transferido au àiyé onde deverá nascer. O texto 
diz literalmente: 

eléyí tí ó bá dé Ode isálayé 
Quando esse vem para a imensidade deste mundo.• 

Se por um lado o Orí-inú do àiyé reside no corpo, '"' 
cabeça de cada indivíduo, sua contraparte, o Orí-~n111 é si111ho­
lizado materialmente e venerado. Durante as ccrimélnins <k /111 rl 
( = b<; + orí = adorar a cabeça) ele é invocado e os s:icriflcios 
são oferecidos ao Orí-imí, sobre a cabeça da pessoa, 1: :i / f.t l/lí- orl, 
cabaça simbólica que rcpresenla sua conlrap:trlc 110 (;m11.' 

Cada orí é modelado no 1jmn e sua 111nléri:1 111/lira 1iroftt' 
nitora varia. A porção ele "11Mléria" cxlrald.1 da "111:il <'.· ri :1-11111111111'' 
progenitora com a qual é modcl11tla c11d <1 cahl'\'I\ ,·01111111 11 1 o /f1r)1/ 
da pessoa. Esse conceito é muito imporl11111l•, p111q111• 1•11 tnllt• lt•t'l' 
uma série de relações entre n individuo e 1111tt 111nlNl11 dP orll(t'l ll 
mítica. D eterminará o àri~ú 0 11 o lrti11111al(1 q11t• o l11dlvld110 dt•vt• t 11 
adorar; ele estabelecerá suas possi11ilidt1th:K e l' lll'11 ll111 t1, l', p1 Ili 
cipalmente, indicará suas proibições, os ~wq, pttrl lc11l11r1111·11 k t•111 
matéria de alimentação. O lpl>rl pessoal poss11I sun rl'pl't' lll 'lll lt 
ção material que, devidamente preparada e comrngrndn, rl·cd w 
oferendas e é venerada. Dada a imporlância do lpQrl e 11111t 
relação com os elementos que individualizam, lra11scr1:vcrc111011 
extratos de uma longa recitação do Odü Êji-Ol{bé e do Otlti 
9~~-tuwá que expressam claramente seu significado.• 

"O Jpqrí é o que chamamos ôke lpt/rí. 
Oke Jp~rí, é assim que ele é chamado e existe 
para cada ser humano. É como o local 
onde o rio começa seu curso e que chamamos lpàrí Odà, 

• Lembremos que /;fiz, alter-ego de todo ser, também foi transferido do 9ri111 
por ~rúnmilà a fim de nascer no àlyé, na história At9run d(/run l!fü. 

• Entre os Yorübá, o lgbá-(/rl é um expressivo objeto ritual ; uma de •11•1 
representações mais elaborada consiste em duas metades de cabaça rccobcr lftl de 
couro a metade superior com a forma de cone sobre o qual filas de cn url1 díl 
costu;adas. Abimbola diz ( 1971: nota 5): "Esse objeto é conhecido com o "º"" 
de lb~ri e sacrl!icios são colocados sobre ele durante o processo de 11ro111e1ac10 
do ort" ("This material is known as lborl and sacrifices are put 011 li ilurinw Ih• 
rrocess oi thc propitiatlon oi orl"). • 

• A versão completa bilingue figura em juana ELBEIN e Deoscoredcg M. llo• 
SANTOS (l971 8: 4- 14). 
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a nascente de um rio; a origem de um rio 
a partir da qual o pequeno regato se alarga e corre. Assim também 
o é para os seres humanos. É aí que 
o Ori~à apanhará uma porção. para criar as pessozs. 
É assim que é chamado o lpàrí das pessoas. 

O Ori~à pega uma porção de palmeira para criar alguém. 
As pessoas dessa espécie criadas a partir da palmeira, quando 
nascem (lit. quando vêm para a terra) deverão venerar /fá. O 
Ori~à pega um fragmento de pedra para criar uma outra espécie 
de pessoas. Quando as pessoas dessa espécie nascem (vêm para 
a terra), e deverão venerar ô gún, a tal ponto que Ogún será 
seu Olúwarf, seu Senhor no mundo. 

Ele (o Ori~à) pega uma porção de lama para criar uma outra 
espécie de pessoas. Essas pessoas não devem ser mentirosas, 
porque Ogbóni, lyáa wa <)rq Ma!Ç são seus progenitores e serão 
seus protetores no àiyé. E constituirão seu Oke lpqré (símbolo 
individual do progenitor mítico). 

Ele (o ôri~à) pega uma porção de água para criar uma 
outra espécie de gente. q~un, Yemanja, Erinl~, Qya, Ajé, Olókun 
etc. constituirão seu Oke lpi]rí. 

Ele (o Ori~à) serve-se da brisa para criar uma outra espécie 
de gente. Isso quer dizer que ôranfe, Qya, ~àngó ou outras 
entidades semelhantes constituirão o ôke lpqrí dessa espécie de 
gente. 

Os Odil de /fá que nos explicam sobre isso são Q~~tilá e 
Ejiogbe. Um deles diz o seguinte: 

"Orí cria cada um de nós, 
Ninguém pode criar Orí. 
Ori§à pode mudar qual quer um na terra, 
Ninguém pode mudar órl~à". 

Eles jogaram If á para Ãjàlá que é o fazedor de todas as 
cabeças no Ode õrun. 

Ajàlá é aquele que Olódumare colocou no ode qrun para 
modelar Orí. É um àri~à antigo. Ele modela Orí todos os dias 
e os põe no solo. Aquele que vai do lkàlé-(Jrun para o mundo 
é obrigatório que ele chegue até Ajàlá para ter uma cabeça. 
Quando ele aí chega, pode fazer sua escolha. 

Os que trabalham com Ãjàlá são: Ori~àálá e Ejiogbê, 
óyÇkú-méji, lwori-méji, àdí-méji, lrosun-méji, Owónrín-méji, 
Ç>bàrà-méji, Okànràn-méji, àgúndá-méji, <)sá-méji, lká-méji, 
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ótilrúpon-méji, ótuá-méji, lrfi~-méji, Q~Ç-méji, Of un-méji. Éépá 
a! (Nossos respeitos a todos eles!) . Todos esses Odu, que com 
Osé-tuwá são dezessete, trabalham com Ajàlá em modelar Ori 
todos os dias. A porção reti rada na qual cada Orí é modelado é o 
Égtln 1 pàrí (matéria ancestral) . Cada um deveria venerar sua 
matéria ancestral para prosperar no mundo e para que ela venha 
a ser seu guardião. 

A espécie de material com o qual são modelados os Orí 
individuais indicará que tipo de trabalho é mais conveniente pro­
porcionando satisfação e permitindo a cada um alcançar prosperi­
dade. Indica também as interdições - ewo - aquilo que lhe 
é proibido comer, por causa do elemento com o qual seu Urí foi 
modelado. A matéria utilizada para criar o Orí possui um signo 
distintivo e não é apenas urna simples matéria. 

/fá dirá, eis a espéde de I;bt;ra que você deve venerar ou aquilo 
que lhe é proibido comer; pois você não pode comer da mesma matéria 
de onde sua cabeça foi modelada (lit. não pode comer do mesmo corpo 
do qual sua cabeça foi fe ita), para que as pessozs não venham a 
enlouquecer, não se matem ou não vivam uma exis.ência miserável. 

Quer dizer que o lugar de onde ele (óri~à) apanha por<;<"'>es para 
modelar a cabeça de alguém é o que chamamos Jpi;rí da pessoa. É 
a~sim que Ejiogbe e q~i;t1iti o revelam a nós". 

Por extensão, o termo lpqrí aplica-se a todos os ancestrais 
diretos de uma pessoa, a seus elementos constitutivos imediatos 
e, particularmente, ao pai ou à mãe falecidos. Os pés, estando 
cm contato com a terra, são as partes do corpo através das 
qttais os ancestrais "sobem", o grande artelho di·reito representa 
o parente masculino e o grosso artelho esquerdo o parente 
feminino. 

É essa, sem dúvida, a razão pela qual Lucas ( 1948: 255) 
sustenta com alguma ingenuidade que lpÇrí é "o atalho da ca­
beça" ', ou "o locus da cabeça quando essa se desloca em di­
reção aos pés"• e ainda "supõe-se que ele resida no grosso artelho 
de um pé ou de outro". • 

Se bem que Bascom ( 1969: 114), no seu interessante ensaio 
sobre !fá, associa lponri (segundo sua maneira de escrever) à 
cabeça, "ao destino do indivíduo e a sua sorte"••, ele não o 
distingue claramente de ~IÇdá. $lfdá significa: 

' "The palh oi lhe head". 
s 41Thc locus of th e head when it moves on thc feet". 
• "Jt is supposed to dwelU ia the great toe oi eilher loot". 
10 "With the individual's fale and his luck" 
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fi ni ?dd: Senhor dos seres viventes. 

Esse titulo é aplicado a Ql<)run e, por extensão, à entidade 
mítica a partir da qual foi criado um orí. Enquanto ~/~dá se 
refere à entidade sobrenatural, à matéria-massa que desprendeu 
uma porção da mesma para criar um orí, conseqüentemente 
Criador de cabeças individuais, o ip9rí é uma porção diferenciada 
desse Criador. Assim, por exemplo, se o lpi}rí de uma pessoa 
tem por origem o elemento fogo simbolizado por ~àngó, essa 
pessoa chamará ~àngó, ~l4dá mi, meu Criador. 

E~u está profundamente associado ao segredo da transfor­
mação de matérias-massas em indivíduos diferenciados. Símbolo 
do elemento procriado, princípio dinâmico e da comunicação, 
encarregado de transportar e de restituir o àH dos dois genitores 
míticos, assegurando a procriação, a existência individúalizada, 
acompanhante de todas as unidades ou seres, possui diversas 
representações materiais. Aquelas que simbolizam Ê~u-Agbà, E:fil 
Qba, o pé do ókàtà, o princípio coletivo, são objeto de culto 
comunitário e público, estando o ojúbq instalado no Jlé-E~ü ou 
na entrada do "terreiro", e, em país Yorübá, na entrada das 
aldeias e das cidades e em meio dos "compounds". Os E~u 
que acompanham os àrifà têm uma representação perto do "assen­
to" desses ou no Ilé-E~u e são cultuados prioritariamente durante 
os rituais públicos consagrados a cada àri~à. 

Ao contrário, o E~u individual, o Bara, é adorado e cultuado 
em privado pela pessoa a quem acompanha, e a vasilha-"assento" 
que o representa está localizada num lugar privativo dessa pessoa. 
A vasilha e seu conteúdo representam seu Bara-(Jrun, visto que 
seu Bara-àiyé reside em seu próprio corpo. 

Veremos no capítulo seguinte quando examinarmos o ciclo 
A~~~4 que o Bara-àiyé desaparece obviamente com o corpo depois 
da morte, e que o Bara-Qrun será destruído ritualmente com todas 
as outras representações que individualizam. 

Toda sacerdotisa, no momento de ser iniciada, receberá dois 
tipos de vasilhas-"assentos" consagrados: a) a que representa 
seu $14dá, isto é, seu àrisà, "dono de sua cabeça"; b) a que 
representa seu E~u pessoal, seu Bara. Como se pode deduzir 
facilmente, ela receberá seu Bara ao mesmo tempo, e até mesmo 
antes da entrega do "assento" individual de seu àri~à. Uma vez 
"assentados" seus elementos individuais do 9run nas vasilhas 
apropriadas, proceder-se-á a preparar o corpo da noviça para 
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~ue, à maneira de um "assento" vivo e a través dele, possa ser 
invocado e se faça manifesto seu àri~à pessoal. Não se trata de 
d~a~ op.erações distintas mas de uma única operação em dois 
mve1s diferentes: o do i;run, nas vasilhas-simbolos dos elemen­
tos . do Çrun, e o do àiyé nas partes do corpo da noviça nas 
quais os dobles desses elementos se transfe rem. 

Já examinamos a estrutura dos "assentos" individuais. Re­
ceb~nd·º· o ~eu, a novi~a. disporá de um, cujo conteúdo explicita 
a s1gnif1caçao de seu on~à e o tipo de àH que ele regula. De 
acordo com isso, a noviça deverá regular sua própria vida e 
preencher sua função cm relação ao ttgb{ L0vará a marca de 
sua pertença, particularmente através da ou d.:,s cores-signos de 
seu colar ritual. 

Nos " terreiros" Nàgô tradicionais, o Bara é representado 
por uma pequena vasilha de barro, de boca larga, munida de 
uma tampa, chamada k.àlàbó contendo vinte e um cauris. Esses 
vinte e um cauris simbolizam os elementos constitutivos do des­
tino pessoal, destino escolhido por cada orí no àrun antes de 
corporizar-se no àí)'é. • 

. C?m efeito, óri~àlá e Àjàlá são assistidos pelos dezesseis 
Odu-s~gnos quand.o. ~odeiam os orí. A tradição quer que cada 
ser criado por ôn~ala, no momento de escolher seu orí, escolha 
seu OdiJ, o signo que regerá seu devir com o qual nasce cada 
ser no àiyé. Vários textos e vários autores fazem referência à 
relação existente entre o orí e o destino pessoal. Assim Abimbola 
( 1971 ~ 8) in~ica: "Além do próprio Ãjàlá, só Qrúnmilà (repre­
sentaçao coletiva de todos os Odü) é a outra testemunha do ato 
de livre escolha da cabeça". " Também E pega ( J 93 J : J 5) aponta 
nesse. sentido: "Diz-s~ q~e'. quando Olódümarê estava ocupado 
cm cnar o homem, Qrunmtla estava presente na qualidade de tes­
temunha do Destino". " Abraham (397) também registra: 

"Akun leyon ni àdà yé ri 
. ª. entrada de cada um na vid~ depende de se ajoelhar e escolher; 
isto e, crê-se que, antes do nascimento, o homem se ajoelha diante 
de Deus e escolhe sua sorte na vida". u 

r 
21 "Apart lrom Aiàlá hlmsclf, only ôrúnmllà is the othcr witncss oi the act oi 

rc~ cholce oi heads". • 
12 

"li Is sald lhal when Olódumar~ was creallng rnan '°'riínm//d was present 
there as witness oi Pate". ' Y 

• 
1
• "One's enlry lnto life depends on whal one kncels nnd chooses· l e beforc 

birlh one Is lhou&hl to kneet bel ore Ood and choose one's luck durÍne · m·.; ... 
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São os cauris de seu Bara que a sacerdotisa consultará e 
deles obterá as respostas oraculares concernentes a todo seu devir. 

Dos vinte e um cauris-símbolos, dezesseis representam os 
frúnmalê-Agbà, os prindpais àri~à-ancestres, quatro r:_presenta':" 
os quatro elementos fundamentais e suas representaçoes coleti­
vas e um representa Ê~u que, como Q~~tuwá, representa a nova 
unidade que herda e reestrutura todos os elementos precedente~. 

A sacerdotisa, quando consulta seu Bara, separa os cauns 
em grupos de quatro, dezesseis e um. Pode consultar lanç~nd? 
os quatro ou os dezesseis, sendo esses últi~os cham,a?os 'irt~d1-
logun. O cauril restante, o um, ou, se se quiser, o dec1mo sétimo 
ou 0 vigésimo primeiro do conjunto, é o descendente, resultado 
da interação de todos os outros contidos na vasilha de barro, 
que é o deslocamento ou representação simbólica.~º útero. mítico 
fecundado. Será o "vigia", encarregado de mobilizar e interco­
municar todo o sistema do Bara pessoal. Será ele, conseqüente­
mente, que "moverá" os búzios para que formem configur~ções 
ou signos determinados que darão as respo~tas e. os caminhos 
necessários para orientar e resolver as questoes feitas pela con­
sultante. Ê~u-Bara é aquele que "fala" e guia e que indica os 
caminhos do indivíduo. 

Est<á claro que não é por acaso que E~u ordena os signos­
respostas mas segundo o destino do or~ que ele acompa~ha. Ele 
escolhe na multidão dos fatos categorizados, os que a1udam a 
orienta; e desenvolver a existência em questão. E~u é tão inse­
parável do indivíduo que, por assim dizer, confunde-se com o 
que caracteriza mais a unidade-ser. . . 

O décimo sétimo cauril, o "vigia", encarregado de mob1hz~r 
e intercomunicar todo o Bara, é chamado "Watch Akin" (o Aktn 
vigia) e Adelé por johnson; lembremos que Aki~ . é o n~me que 
ôsun-Olórí-Iyá-mi ( Osun cabeça do poder femmmo) da a seu 
t'iiho Esti-descendent~ • enquanto Adelé significa "deputy of a 
person". (delegado de' uma pessoa) e segundo Abraham (133) 
"representa tive of a person" (representante de uma pessoa). 

O E~u Bara individual põe em relevo os aspectos fu~damen­
tais de esit símbolo coletivo, cujos significados ele veicula. ~ 
o princípi~ de vida individual. Todo indivídu?'. ~or trazer em ~1 
seu próprio E§Li, traz o elemento que lhe permitira . nasc~r, cumprir 
seu destino pessoal, reproduzir-se e cumprir seu ciclo vital. 

Princípio de individualização, Ê~u está relacionado com o 
desprendimento e a evolução de matéria diferenciada. Representa 
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o que é oculto e secreto (lembremos sua profunda correspondên­
cia com o preto), a "fisiologia", o que acontece no inú, no inte­
rior de todas as cavidades do corpo (no interior da unidade­
cabaça). É este o E~iL-àiyé individual cuja contraparte do qrun 
está "assentada" no Bara individual. Vejamos agora qual é a 
relação do E§ii individual com as cavidades do corpo. 

1) Na cavidade do Orí, Esu está associado ao Orí-inú e 
ao destino do indivíduo. Também está encarregado, por sua 
função de Çlefbq, de transportar e fazer aceitar as oferendas 
destinadas tanto ao Orí-ijrun - "assentado" e invocado no igbá­
orí - como ao seu IP1da. 

2) Está associado à cavidade da boca e do estômago em 
primeiro lugar por causa de sua atividade de introjetar, de in­
troduzir "alimentos". Exam inamos longamente esse aspecto nos 
capítulos precedentes ( cf. p. 135ss) , e falamos de algumas es­
culturas e representações de E~ti introduzindo cm sua boca ca­
chimbos, flautas ou mesmo sugando o dedo. 

Também ditados e provérbios .1ssm:ia r11 a sensa~·?io da sede 
ou da fome à inquietude ou 111es1110 i'l cúll' ra de I?Jit . "(Legba) 
agitador do umbigo"", escreve Lc l le rissC:· ( l !l l 1: 1:17) 1,; ainda 
"chefe da cólera ; porque a cólera vem cio ventre co1110 ;1 ,1 legria, 
a dor, a piedade" .... 

E!jit também está profundamente relacionado co111 a boca cm 
sua função de Enúgbárijo, boca coletiva. Principio de co111uni­
cação, a boca é a cavidade que transmite e comunica. Ê!jti, intér­
prete e lingüista, intercomunica não só todos os elementos do 
áiyé com os do i;run, todos os elementos entre si, mas também, 
ao impulsiona r o à~~ individual, comunica o interior com o exte­
rior, permitindo que o som e as palavras aconteçam. 

Já assinalamos a relação entre o ké e a individualização. 
I~ também durante o ritual de abrir a fala, durante a iniciação 
da adó!jti, que toda uma atividade particular é focalizada na 
boca. Com efeito, esta será objeto de uma manipulação durante 
a qual ela receberá uma certa combinação de à!jf colocada na 
língua que, transportada por E~it, permitirá ao àri~à falar e faze r­
se conhecer. 

·" "(Lei;ba) agitateur du nombril". 
ui "Cher de la colCre: car la co1Cre vient du ventre com me la joíe, la douleur. 

1.1 piti~"-
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Já indicamos em outro lugar (Juana Elbein . e Deoscoredes 

d S t 1971 B . 22) a semelhança existente entre a 
M. os an os, - · . d 1 ·. 
boca e o Bara, as duas cavid~des manipuladas pelo A e e. 

Eejile lógbõn owó t:YQ ni mb~ l'rnu 
Erindín!ógún Orí ní '!'be l'ó~e ~nu 
Erindínlógún ôri~à nt mbt; m sale. 
Há trinta e dois cauris (owo (YQ) na boca: 
os dezesseis cauris do maxilar supe~ior pert~n~e~ 
os dezesseis cauris do maxilar inferior a Ôrt§ala. 

a Orí, 

Não nos deteremos nesse assunto, apenas chamamos a aten­
ção para o fato de que os cauris do Bara são os representantes 

simbólicos que tomam forma e corpo na boca. 

3) E~u está intimamente relacionado com .ª. cav~dade do 
· t · · com a própria cavidade e sua hs1olog1a. u ero - mu - . 

Promotor de expansão e de procriação, está re~a~1onado . com 
a transferência do qrun ao àiyé das porções de n;atena .. de ~nge~ 
e ao desenvolvimento ulterior das mesmas no utero. E~~ es 

. . d 1 o vimos e com a mtera-relacionado com ahv1da e sexua , com , . 
ão de sêmen e óvulo. Está fundamentalmente relacionado com 
~ lacenta fecundada. Enquanto o útero e o sêmen repr~s.entam 
as p matérias-massas de origem, os anc~st~ai.s mitic~s fe.m1~1~os e 
masculinos a placenta transmite o pnnc1p10 de vida md1v1dual, 
que impul~ionará a formação do terceiro elemento: A placenta 
é o doble do novo indivíduo, ela se desenvolve 1un~o com o 
feto e separada do corpo materno, constituirá um s1mbolo de 
,., · ' ' doble do àrun do novo E.~u individual encarnado que 
c.su, 0 • • c·do A pia i~pulsiona a "fisiologia" das cavidades do recem-nas 1 •• -

centa porção diferenciada da matéria-massa, desprendida do 
útero' e que dá origem a um nov.o orí, a um novo se~, represenl~~ 
0 Jpqrí do qual falamos mais acima (p. 205ss). Esta be":' exp,,. 
cito num itàn odu do qual só transcreveremos algumas linhas . 

Qrúnmilà ló nti ik~té. <{r~n bi) wá sí fàiyé 

o N oke lpQrí rr '"ª 111. 
A dífá fún Aboyún, 
A bu fún QiQ lbí. 
Njé ôké Jpi)rí mi à, .. . 
Jbi ni mo dá 'padà yií oo EkeJr Ê~u. 

b a supervisão de 9~un é mobilizado "' o desenvolvimento do feto colocado so 
por êsu Enire, principio ativo de 9~u1 n. ELBEIN e Deoscoredes M. dos 5<!-NTOS 

11 A vcrsáo completa estâ em uana 
11971 B: 24) . 
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Quando <?rúnmilà veio dos espaços sobrenaturais para o mundo, 
pousou junto a ele cuidadosamente seu ôke lp9ri (porção de sua 

matéria de origem), 
este foi o oráculo jogado para Aboyún (uma mulher grávida), 
e repetido a Qjq lbi (o dia do nascimento). 
Logo, minha matéria de origem, 
essa placenta é o que eu restituo, e que é meu representante de ê~u. 

A história revela o que é e como se prepara a representa­
ção material do lpqrí. Ela se refere à maneira como <)rúnmilà 
foi concebido graças à sua placenta, e como a mesma foi· enterrada 
mais tarde. 

"Quando <)rúnmilà chegou à idade adulta, pegou uma pe­
quena porção da terra do lugar em que sua placenta estava 
enterrada, efetuou os sacrifícios mencionados ( ... ) e com o 
sangue modelou uma espécie de pequena cabeça, não redonda, 
como o coração de um ser humano. Isso é chamado ôke J pÇrí 
e é colocado numa bolsa para poder ser carregado. É como se 
a placenta o escoltasse ao sair de Casa. É o s ímbolo de seu 
próprio Esu" •• (J. Elbein e Deosco rccles M. dos Santos , 1971 -B : 
25). 

O ôkê lpqrí e o Bara são duas representações-"assentos" 
do E~u-qrun indiviclual : ambos estão relacionados com os prin­
cípios progenitores recriados e a serviço do destino individua l. 
Enquanto o lp?;rí representa seu aspecto coletivo, o Bara repre­
senta diretamente o elemento individualizado. 

É interessante notar que, embora Pierre Verger ( 1971 : 8) 
faça uma descrição diferente da representação material do lpÇri 
preparado para a ocasião da iniciação de um Babaláwo, os ele­
mentos que o constituem são finalmente representações deslo­
cadas da matéria de origem e do destino individual. Verger 
resume: "lpqrí (Kpoli entre os Fon) está associado à origem 
e ao destino" ... 

Devemos complementar ainda essa fórmula dizendo que a 
origem e o destino individual estão indissoluvelmente associados 
a, e mobilizados por E~u, principio de vida individualizada. 

• 18 "When Qrtinmi:â became adult , he took a small quantity lrorn the spot where 
h1s placenta was buried and perlormed the mention ed sacrilices . . . w1th whose 
blood h, moulded a kind oi head, s mall, not round, like a hear t oi a h uman 
l1ci ng, lt is called óke lp~ri a nd it is put in a bag to be a b.e to carry il. li 
Is l1ke lhe p lacenta is escorting hirn when he leaves lrorn the house. lt is lhe 
symboJ 01 h1s own tsti". 

•• "/por/ (Kpoli chez les Fon) est li é à !'origine et à la destinée". 
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Se Ê~u está associado ao desprendimento de matéria dife­
renciada, da qual Orí constitui sua representação por excelência, 
ambos estão intimamente associados aô nascimento. Duas histó­
rias, textos de Odü, ilustram essa relação de maneira significativa. 

A primeira história, a que faremos alusão, foi transcrita por 
Maupoil (1943: 534ss) e corresponde ao Odu OtúrúpÇn (Turukpe 
segundo a ortografia Fon utilizada por Maupoil). T entaremos 
resumir essa história que evidencia a relação entre Orí e E~ü 
(chamado correntemente Legba pelos Fon) e entre esses e a 
procriação. 

Fá (!fá), terrivelmente desolado e infeliz, malquisto por seu 
rei Metolofi, consulta o oráculo para encontrar remédio para sua 
situação. O signo Turukpe lhe responde que deve juntar todos 
os frutos redondos que encontrar e levá-los a sua mãe; para que 
ela faça uma oferenda. Como ela se encontra num lugar extre­
mamente distante, Legba se oferece, por um galo e algumas 
gulodices, para servir de mensageiro. Chegando à casa da mãe 
de Fa, Legba lhe diz que seu filho faleceu e não há ninguém 
para realizar os funerais. Pede-lhe que venha com urgência ao 
país de Metolofi. Ela chora: como fazê-lo? Está velha e não 
pode mais andar. Legba diz que pode levá-la se receber alguma 
coisa. A mãe tinha um bode de doze chifres. E~ü pede-lho e 
ela recusa porque não lhe pertence. Ela diz: "ele pertence à 
vida (Mawu, a entidade suprema). Apenas o confiaram a mim" . ... 
Como E~ü insiste, dizendo que sem ele não a levaria, a mãe acaba 
por lhe dar o bode. "E Legba apanhou o bode e o matou. O 
sangue que jorrava do corpo do bode era fogo. E o fogo se 
estendeu por todo lugar e recobriu todo o corpo de Legba" . " 
Ele decidiu consultar Fa, que lhe disse que fi~esse rapidamente 
uma oferenda com todos os órgãos internos do bode. Uma vez 
efetuada a oferenda, E~ü decide cozinhar a cabeça do animal para 
comer a carne. Coloca-a numa panela de barro, mas, apesar do 
fogo e do tempo de cozimento, a cabeça não fica cozida. Can­
sado, E~u decide conduzir a mãe e levar consigo a comida. 
Prepara uma rodilha de dezã. "Ora, nessa época, Legba ainda 
não tinha cabeça". •• E assim ele coloca a rodilha nos seus ombros 
e, virando o recipiente enegrecido, depois de retirar a água, 
coloca-o por cima. "E o dezã converteu-se em seu pescoço e 

"' " li appartient à la vle (Mawu, l'entité suprême). On me l'a seu'.ement conli é". 
21 "Et i.egba pra! le bou.: et lc tua. Le sang qui so rtait du co rps du 

bouc était du 1eu. Et lc l eu se repandit partout et recouvrit tout le corps de Legba". 
"" ••or en e~ tempS· là, Legba n'ava1t pas encore de tê te". 
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a panela em sua cabeça"." Cantando, leva a mãe, por meios 
mágicos, e ambos chegam de imediato ao lado de Fa. "Fa tam­
bém não tinha cabeça"." Sua mãe conta-lhe a histó ria do bode. 
Mas Fa concorda, visto que íoi o oráculo quem indicou a Legba 
para faze r o sacrifício. Ele se lamenta de sua má sorte e de não 
ter cabeça. É preciso fazer a oferenda com os frutos redondos, 
ao pé do rei M cl olofi . Ela va i e desculpa-se pela modéstia do 
presente que pode oferecer ao rei. Este quer ver do que se trata. 
A cabaça está cheia de frutos redondos. Apanha no interior da 
cabaça um 111a 111 ão e introduz-lhe uma faca, dividindo-o em 
dois. Aparece uma grande quantidade de groás pretos e ele 
aproxima-se para os ver melhor. Nesse instante, o mamão fixa­
se em seus ombros, e é assim que o rei adquire uma cabeça. 
Ele homenageia a 111 ãc. Pergunta-lhe seu nome ao que ela res­
ponde: Nü. O rei d isse: "a pa rtir de hoje, você se chamará 
Nü Taxonu111elo, a mãe que dá uma cabeça às pessoas" ( ... ). 
" Foi assim que a partir daque le tempo, para se te r uma cabeça 
(filhos) , sempre é necess~trio dirigir- se a Nã (as nmlltercs). " 
É sob esse signo que os filhos v~1 11 ao 111undo, a cabeça em 
primeiro lugar" (o g rifo é nosso) . " /\ histó ria acaba com dois 
comentários : "é no fogo do hnde 111islerioso q11e vive desde então 
Legba, cujo rosto talhado 11() Fale (iJ1uj11 l /ô) ;1 pan:ce coroado 
de chamas" e, mais ad iante: "rui assi111 qm: Leglw mlquiriu 11111a 
cabeça, g raças a Turukpe, que rege a w:.ivilkZ e tudo o q11e 
é redondo"."' 

Poucos comentários são necessários. Destaca- se a rcla<;ão 
entre ÊfiÜ e fogo, seu componente lná, associado à fo rça pro­
criadora Egán que é~ti transporta. Sua própria cabeça nasce 
da interação bode-panela. Será E!jÜ quem transportará lyá-mi Nii, 
"que dá uma cabeça às pessoas", e uma nova interação faca­
mamão será a o rigem da cabeça do rei. 

O Orí, a g ravidez e o nascimento de filhos são possíveis 
g raças à atividade de E~ü. É importante ressaltar a informação 
de que os filhos chegam ao àiyé, "a cabeça em primeiro lugar". 

" "Et le deza devint son cou et la jarre sa tête". 
:w upa n'ava it pas ºº" plus d\! tête". "° As exp licações entre parênteses são do próprio !llAUPOIL. 
::s "A p(trtir d'aujourd'hui, tu te nommeras "Nã Taxonumeto", la mere qul 

donne une tête au x gens"... "Et c'est depuis ce temps que pour avoir une tête 
(de en fants ) il fa ut touí ours s'en remett re à Nã (aux femmes) . C'est sous ce 
s igne que lcs enlan ts arrivent au monde la tê te la premiere". 

21 " C'est dans le leu du bouc mystérleux que vil depu is lors Legba dont le 
visage s ur le Fale (ôpôn lfd) est surmonté de f'ammcs". "C'est ainsl q ue l egba 
cu l une léle, grâces à Turukpe, qu i regit la grosscsse et totu ce ' qui est rond". 
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Com efeito, Ori é o que individualiza, será o primeiro a 
nascer e o liltimo a expirar. Ori também será o primeiro que 
deverá ser venerado por 11111 indivíduo, antes mesmo de seu àri~à. 

Essa posição está claram<.'llte analisada por Abimbola ( 1971 : 
8ss): " Orí. . . cuida do in teresse individual e pessoal enquanto 
àri~à existe no interesse da tr ibo como um todo . . . A poesia 
divinatória de /fá coloca Orí mui to mais alto do que os outros 
àri~à. O que orí não sanciona não pode ser dado a ninguém 
pelos àri~à, nem mesmo por Olódiunare. Os àri~à não atenderão 
a nenhum pedido do homem que não tenha sido sancionado por 
seu orí. Daí a seguinte passagem de um poema divinatório de If á,.: 

Orí pelé 
Ateie ·niran. 
Ateie gbeni kàqsà. 
Ko sóàsà t1í danií gbe 
Léyin Ôri eni 
Ori. pÇief, 
Ori àbíye. 
lJni ori bá gbfb(>(> rf, 
Ktj yq ~Ç~Ç" 
Ori, eu o s?údo! 
Você que sempre pensa nos seus. 
Você que abençoa um homem antes de todo ori~à. 
Nenhum ori~à abençoa um homem 
sem o consen~imento de seu orí. 
Orí, eu o saúdo! 
Você que permite aos filhos nascerem vivos. 
Aquele cujo sacrifício é aceito por orí 
deve se regozijar imensamente. 

Do segundo mito, extremamente longo e rico, resumiremos 
uma parte que ilustra como orí conseguiu partir o obi, fruto­
ventre, liberar os cotilédones-filhos e, ao mesmo tempo, obter 
um corpo para sustentá-lo, se converter numa entidade: nascer. 

A história começa com o dramático acontecimento da rebel­
dia dos quatrocentos !rúnma!Ç quando estes decidiram exigir 
compartilhar da sabedoria e dos poderes de Olódi.Jmare. Dele­
garam Efji.J Enúgbarijo, para que os representasse e levasse suas 
reivindicações. Conseqüentemente, um poderoso obi lhe foi reme-

•• "Ori.. . caters for individual and personat interest white ori~à exists for lhe 
interests oi lhe whole tribe ... /fá âivinatory poetry rates orí much higher thart the 
other orl~à. Whatever ori dóes not sanctlon cannot be given to any person by 
the orl~à or even by Otódümare hlmself. The orl~à wlll not attend to any reques t 
whlch fias not been sanctioned by a man's orl. Aence , the following passage from 
/fá divination poetry" . 
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tido por Ele que deveria se r colocado no lugar onde os Irúnma/Ç 
se reúnem no qrun, !tá At.tbâ 11 sáálâ. Efjil devia deixá-lo nessl 
encruzilhada durante toda a noite e no dia seguinte os Jrúnmal~ 
deveriam tentar parti-lo. Naquela época, Orí era apenas uma 
pequena bola que ninguém respeitava. Orí, ansioso pelo sucesso 
dessa tentativa, foi consultar os Babaláwo que lhe aconselharám 
realizar uma poderosa oferenda de dezesseis mil cauris, mil por 
cada Odu-àgbá, dizendo que assim ele seria assistido por de­
zesseis mil forças. Também deveria, durante uma parte da noite, 
cspojar-se na poci ra. No dia seguinte, todos se prepararam e 
Orí também veio, espojando-se. Um depois do outro, tentaram 
partir o poderoso obi sem o conseguir. Desesperados por perde­
rem a oportunidade ele compartilhar dos poderes de O/ódi.Jmare, 
eles tentaram um atrás do outro. Nada; Orí se apresentou por 
sua vez e deixaram-no tentar. Com todo seu peso, caiu sobre 
o obi que se partiu cm seus seis cotilédones. Um hurra extraor­
dinário saiu de todos os !rúnma/Ç. Todos se regozijaram. Os ecos 
do acontecimento chegaram até Olódiimare que, de imediato, lhe 
enviou um "assento" extraordinário no qual Orí se instalou. Todos 
exclamaram: Orí Apéré! E a partir desse momento, Orí adquiriu 
seu Apéré dotado de i ivà, existência, delegado por Olódi.Jmare, 
e no qual ele se apóia. 

O obi, como o mamão da história precedente, deve ser aber­
to para liberar suas sementes e fornecer (fazer nascer) um corpo 
(no caso de Orí). Ori ser vivente - como E~i.J nasce da inte­
ração do obi-fruto-ventre e do poder dos dezesseis Odii Agbà 
que o assistem a abrir o obi. Ê~i.J, descendente-símbolo, nasce 
de <)~un-lyá-mi, ventre-s ímbolo. Orí, representação de vida indi­
vidualizada no àiyé, nasce de um ventre-fruto, trazendo em si, 
como o Bara que o acompanha, a combinação de progenitores 
e de destino individual. Com efeito, as consultas oraculares tam­
bém são efetuadas com os segmentos ou cotilédones do obi, como 
já indicamos várias vezes. O obi· converte-se não só na repre­
sentação transferida de Ori, mas também, por extensão, no sím­
bolo de todo um ser. Como representação de Orí, e sendo de 
sua mesma categoria, constituirá o à~~ por excelência destinado 
a "nutrir" a cabeça. Durante o ritual de Bori, quaisquer que 
sejam as oferendas a ser dadas à cabeça (dependendo da con­
sulta ao oráculo), todos deverão começar pelo obi. Este, sempre 
rfe acordo com o oráculo, poderá ser colocado todo inteiro em 

217 



contato com a cabeça, ou partido e mastigado; sua papa, con­
dutora de à~ç, é colocada para transmitir sua força aos quatro 
pontos que, por assim dizer, constituem o universo individual 
e ao centro da cabeça que ·resume a combinação de todos os 
outros pontos e constitui a resultante individual. Colocar-se-á à~ç 
no Oju-ori, a parte da frente, o nascente, o futuro a ser de­
senvolvido; no ikoko-orí, o occipício, a parte de trás, o poente, 
a contribuição ancestral, no crpá-qtun e, no apá-àsi, lado direito 
e lado esquerdo, respectivamente as partes que representam os 
elementos masculinos e femininos (fig. 8). 

Veremos mais adiante que o obi é não só a oferenda por 
excelência para Orí, mas também para todas as entidades a 
serem cultuadas. É evidente que Orí só adquire toda sua signi­
ficação como entidade, como ser, quando "sentado" em seu Àpéré. 

Indicamos que mesmo Qü)run está instalado em seu Ãpéré 
onde acumula os três poderes da existência: iwà + à~f + àbá. 
Orí, quando conseguiu separar os segmentos do obi, recebeu 
os poderes reivindicados pelos lrúnma/Ç. Seu Àpéré contém os 
três poderes que permitem que a existência se realize e tenha 
um propósito, existência e propósito colocados ao serviço, diri­
gidos e regulados por Orí - destino pessoal - e mobilizados 
por ÊiiJ Bara. Este não só move o destino, mas, transportador 
de à~f, impulsiona a "fisiologia" de todo o indivíduo, circulando 
em todas as cavidades da matéria diferenciada. 

Dt ixaremos para uma outra oportunidade a análise sistemá­
tica do ciclo de iniciação de uma adó~u. Contudo, é indispensá­
vel aludir-se ao fato de que o Ãpéré, o Orí e Ê~Ü. desempenham 
papéis fundamentais. Com efeito, uma vez preparadas e "assen­
tadas" as representações materiais dos elementos do qrun, assi­
nalamos que seria preciso "assentar" estes mesmos elementos 
do àiyé no corpo da futura sacerdotisa. Seu renascimento só será 
possível uma vez que a noviça é sentada no seu Àpéré, o qual 
deverá levar a combinação dos três poderes adequados ao àri~à 
progenitor de quem a futura sacerdotisa será uma representante. 
Também deverá ser preparado seu Orí à maneira como um 
ventre-fruto é fendido simbolicamente para receber o à~iJ. Essa 
pequena massa-cone, uma combinação de substâncias-signos, re­
presentação de elemento procr iado, é colocada sobre o Orí, no 
lugar da interação simbólica faca-cabeça. 
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Toda essa operação é colocada sob o controle de Ê~u. É 
ÊfU Jdó~iJ, que com sua faca, seu qb~"' abrirá o caminho; ele 
despojará a noviça de sua vida anterior (voltaremos a esse ponto) 
e como patrolílo do àsü permitirá a transformação ou o nasci­
~ento de um novo orl. 

1

0s versos da cantiga sublinham a ação 
desse momento : 

Fárí fárí afá bóio b~l~, 
Fárí fárí afd. • • 
Elégbára ldó§u õun múlán ÕÕ§à o/úkúlukü. 
Fárí fárí afá. 
O barbeiro que raspa a cabeça muito lisa (como um ovo), 
O barbeiro que raspa. 
Elégbára ldó~ti que "desprende" õri~à diferenciados, 
O barbeiro que raspa. 

O àsti o tercei ro elemento, o elemento procriado, será o 
conteúdo· d~ "assc11to"-orí, aquela combinação de elementos que 
particularizava o "assento", que lhe transmitia seu à~q especifico 
(cf. p. 239s) . É cvidenle que al('m das folhas - ewé - apro­
priadas que const ituem o b;"tsico di ferencia l entre os à~1i, estes 
devem levar () fkúditlç, a r ena símbolo de vida diferenciada, 
assim como uma substância pulverizada de peixe - símbolo 
prolífero da água - tuna suhslil ncia pu lvL"rizada de pn:ft -
símbolo prolífero cio mato. Ele levará lambl:111 ç/1111, ns1i11 , e wâji, 
as substâncias símbolos tias trl:s nires, dos trl:s princípios 
(fig. 28). 

,. Lembremos que é precisamente da cabeça que surgem todas as represe.ntaçõ!S 
do óbe-E§u, a faca-falo. sí mbolo de .PfOgênie. Um . dos "as~entos" de Efu, cu10 
conteúdo é uma massa de lodo petpf•tada tom diversos ase sob a forma de 
um pequeno busto humano , traz, no -alto e no centro da cabeça, um (ibf e um 
r,kódrdf. Tanto MAUPOI L ( 1943: 179) como Lydía CABRERA ( 1968: 90) documentam 
'assen os" semelhantes. 
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CAPITULO X 

Existência Individualizada 
e Existência Genérica: A Morte 

A desintegração dos seres do àiyé e sua transformação 
ulterior; restituição e redistribuição de à~ç: o «;b<.> 

e os ritos de sacrifício; o ~ru-ikú e os ritos de 
Asese; os dois níveis da existência e o eterno 

• • · • renascimento. 

N os CAPÍTULOS precedentes, detivemo-nos no exame dos me-
canismos, representações e rituais, relacionados com o nasci­

mento e a individualização e dos elementos que asseguram a 
realização pessoal. Nesse capítulo, analisaremos o processo in­
verso, ou melhor, complementar, a passagem iniludível dos seres 
do àiyé para o qrun. Uma passagem que significa uma nova 
transformação dos elementos relacionados com a diferenciação 
de matéria. Esta passagem é marcada por ritos complexos: aque­
les que correspondem aos funerais propriamente ditos, isto é, os 
concernentes à manipulação do corpo, e os rituais mortuários, 
isto é, os concernentes à manipulação dos elementos-símbolos 
ou espirituais. 

Não temos a pretensão de repetir o que outros autores já 
descreveram tão bem a respeito dos ritos de passagem, da rea­
comodação da ordem social que provoca o desaparecimento de 
um membro do ~gbef. Esse acontecimento concerne não só aos 
membros de sua familia, mas também às relações complexas 
da adó~u com seu õri~à, por um lado, com os outros membros 
de cadeia hierárquica, por outro lado e, finalmente, com o àH~ 
do "terreiro". Uma nova estrutura de relações deve ser esta­
belecida, mais ou menos complexa de acordo com a posição 
da adósu falecida. Quanto mais proeminente, tanto mais haverá 
vínculo~ a cortar (nada deve reter o morto no àiyé), e haverá 
mais situações para reequilibrar. 
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O exemplo máximo de uma situação tal é fornecido pela 
morte de uma lyálôri~à ou Jyálà~ç e sua substituição. Se se 
concebe que tudo o que contém o "terreiro" ~as~ou por su~s 
mãos e recebeu de seu à~~. pode-se ter uma 1dé1a da quanti­
dade de objetos e do número de seres dos quais deverá ritual­
mente ser separada e os cuidados que serão tomados para sua 
partida e posterior "assentamento". Veremos mais adiante que 
seu à~ç não desaparece, que, ao contrário, passará a integrar 
o poderoso à~ç dos ancestrais do "terreiro". 

Não queremos também entrar no . exame dos problemas de 
herança. Indicaremos apenas que os "terreiros" tradicionais, tais 
como o /lá Jyá Naso ou o À~Ç ôpó ÃfÇnjá, pertencem tisica . e 
espiritualmente ao çgbÇ. Espiritualmente, porque é a observãn~1a 
das obrigaçêes rituais e a manutenção do à~~ individual e coletivo 
de todos e de cada um dos membros que sustentam e mobili­
zam o "terreiro". E, fisicamente, porque todos os bens perten­
cem e são administrados por uma sociedade civil que representa 
a comunidade. Qualquer que seja a lyálà~ç ou a cúpula sacer­
dotal, a propriedade e todos os seus bens pertencem ao egbé como 
uma totalidade. 

Os problemas de substituição de uma lyá/à~~ ou sacerdotisa 
de um grau elevado, apesar de complexos, obedecem a regr~s 
bem precisas, mas não está em nossa intenção tratar desse deli­
cado tema. 

Ao contrário, quisemos orienta r nosso estud.o para outr? .as­
pecto, que nos parece fundamental e que, subj~C<_:nt(;. esta. 1~­
plicito em todo o ensaio: a relação entre a ex1~tenc1a ge~enca 
e a existência individualizada no que concerne a concepçao da 
morte e aos mecanismos elaborados pela comunidade face a 
ela (na realidade, ele) através dos diversos símbolos e rituais. 

Devemos novamente insistir no fato de que, para o Nàgô, 
a morte não significa absolutamente a exti,nção total, ou aniqui­
lamento, conceitos que verdadeiramente o aterram. Morrer é uma 
mudança de estado, de plano de existência e de status. F~z 
parte da dinâmica do sistema que inclui, evidentemente, a di­
nâmica social. Sabe-se perfeitamente que !kú deverá devolver 
a lyá-nlá, a terra, a porção símbolo de matéria de origem na 
qual cada indivíduo fora encarnado; mas cada criatura ao nascer 
traz consigo seu orí, seu destino. Trata-se, portanto, de assegurar 
que este se desenvolva e se cumpra. Isso é válido tanto para um 
ser, uma unidade (uma família, um "terreiro" etc.) quanto para 

221 



o sistema como uma totalidade. A imortalidade, ou seja, o eter­
no renascimento, de um plano da existência a outro, deve ser 
assegurado. 

O ser que completou com sucesso a totalidade de seu des­
tino está maduro para a morte. Quando passa do àiyé para () 
~run, tendo sido celebrados os rituais pertinentes, transforma-su 
automaticamente em anccstre, respeitado e venhado e poderá i11-
clusive ser invocado como Égún. Além dos descendentes gerados 
por ele durante sua vida no àiyé, poderá por sua vez participar 
na formação de novos seres, nos quais se encarnará como ele­
mento coletivo. 

A morte prematura de um ser, que não alcançou a realiza­
ção de seu destino, é considerada anormal resultando de 11111 
castigo por infração grave em seu relacionamento com as entida­
des sobrenaturais. Pode ser uma infração direta em relação a seu 
àri~à, ou ao àri~à patrono de sua linhagem ou de seu "terreiro", 011 

indireta com respeito à observância de seus deveres com relação 
ao (/gbÇ, que os àri~à ou os ancestrais resolvem disciplinar ass;m. 
A morte prematura pode sobrevir também devido à ação de 
um inimigo. O indivíduo deve prevenir-se e utilizar todos os 
meios que a tradição - por intermédio de Jfá - e, particular­
mente, a religião, através da ação ritual, colocam à sua dispo­
sição, para garantir não só sua imortalidade individual mas tam­
bém a de seu grupo ou "terreiro" e a de todo o sistema. Vimos 
que a sobrevivência do grupo, como a do àiyé, está centralizada 
na harmoniosa relação entre os três elementos básicos do sistema: 
os dois progenitores e o elemento procriado tanto. na constelação 
do qrun como na projeção dos mesmos no àiyé e no indivíduo.' 

Também vimos que o único meio de manter a dinâmica e 
a harmonia entre os diversos componentes do sistema é a resti­
tuição e redistribuição de à~q através da oferenda, do sacri"fício 
e do renascimento. Vimos que o nascimento implica num des­
prendimento de matéria, numa redistribuição, numa transferência 
e numa perda de àif da !'massa progenitora". Veremos que a 
restituição implica sempre na transformação da existência indivi­
dualizada em existência genérica, passando pela morte. 

Já no capítulo li , assinalávamos que o "espaço urbano" e 
seus ará-àiyé se fortaleciam e tomavam poder do "espaço mato", 
povoado de ará-qrun, que se deveria "pagar" e se mencionavam 
os mecanismos básicos de devolução ou restituição, Assim como, 

' Lembremos, a título de exemplo, a história lf~~ tuwá e a de Atorun dorun e~u. 
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ao examinar os conteúdos do "terreiro", se dizia que era através 
do ài~ veiculado por E~u que se estabelecia a relaç.ão entre àiy~ 
- humanidade - e o ~run e suas entidades. Assim como Efu 
Elébo transporta as oferen<'.lás, também lkú leva à terra aquilo 
qu~ lhe pertenceu e se constitui igualmente num símbolo. de res­
lituição. Mas E~il consegue, através do pacto, fazer aceitar ofe­
rendas-substitutos que, segundo o contexto ritual, veicularão uma 
m m binação particular de à~f. Deve-se ter presente que _qualqu:r 
que seja essa combinação, sempre uma parte dela esta. substi­
tuindo a vida de seres humanos. Uma frase de Maupotl (345) 
é interessante nesse sentido: "aliás, o sacrifício (é) destinado 
antes de tudo a enganar a morte ... "' E mais adiante, a res~eito 
tia substituição: "dissemos-lhe que viesse apanhar ? an1m_al 
para. . . (o nome do àri~à ao qual o animal é oferecido), na.o 
:ipanh.e a cabeça de alguém ( dentr~ nós)!."•.~ oferend~-substt­
luto evita a morte prematura, permite ao 111d1v1duo realtzar. ple­
namente seu ciclo de vida, chegar à velhice e assegurar sua 11no~­
tal idade. Devolvendo e fortalecendo as entidades sobrenaturais 
uma parte do à~~ do qual ele mesmo se "nutre", a~segura não 
só sua própria sobrevivência e seu ple~o desenvolvimento,. mas 
também a possibilidade de futuros nascimentos, sua própna fe­
cundidade e prosperidade. 

Através da oferenda-substituto uma comunicação se estabe­
lece entre o àiyé e o qrwr, entre as porções de matéria individua­
lizada (os seres do àiyé) e as matérias-massas. A oferenda de­
volve, transfere ao grande útero fecundado e, conseqüentemente, 
a ambos os progenitores míticos universais, não só s~r~s ~u~~­
nos mas também tudo aquilo que existe como matena 111d1v1-
dualizada: o que caminha, o que anda de rastos, o que voa, o 
que nada, o que é selvagem e o que é d~mé~tico nos ~ rês rei~os. 
Segundo quais critérios determinados an1ma1s, ~egeta1s e mine­
rais são adjudicados a cada àri~à? Se ~ada ~ntt?~de sobre~atu­
ral representa um elemento cósmico, social e 111d1v1du.al, os ~te?s 
oferendados deverão carregar a simbologia que permita rest1tu1 r, 
por intermédio do àri~à, a energia, o elemento e a função repre­
sentados por ele. 

Assim, por exemplo, se o Jrúnmal~ cultu~do. repre~.enta. ~':11 
eJemento feminino as oferendas deverao rest1tu1r-lhe femmth­
dade" e. compreender, conseqüentemente, fêmeas animais; se é um 

' "Par ail'eurs le sacrifice (est) destiné avant tout à !romper la mor!.··" 
• "Nous vous avons dit de venir prendre !'animal pour . . . ne prenez pas la 

1~1e de quelqu'un (d'entre nous)t" 
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ori~à f unf un, representando o branco, as oferendas deverão vei­
cular o branco e, conseqüentemente, consistir em substâncias 
que o simbolizam, aves de penas brancas, objetos ou substân­
cias brancas etc. A equação· simbólica "oferenda: irúnma!Ç'' ge­
ralmente aparace com bastante clareza, se bem que às vezes 
seja muito elaborada e muito complexa, particularmente porque 
a correspondência evidentemente não se explica num nível cons­
ciente, mas se destina a mobilizar os níveis mais profundos dn 
relação indivíduo-grupo-símbolos coletivos. É indispensável pos­
suir um conhecimento bastante conipleto e uma compreensão pro­
funda dos vários aspectos simbólicos de cada !rúnmalt para poder 
interpretar qual ou quais desses aspectos da entidade cada ofe· 
renda-símbolo irá restituir. Não se trata de um ou vários itens 
arbitrários mas de uma série, ou melhor, de um conjunto. Alguns 
itens .são essenciais e ínsubstítuíveis (a água, por exemplo) , 
enquanto outros são complementares. Nas grandes ocasiões tais 
como as obrigações cíclicas anuais, dever-se-á oferecer o con­
junto mais completo possível cujas substâncias refortalecerão o 
à~f das entidades e do "terreiro". É evidente que as oferendas­
símbolos corresponderão ao tipo e circunstância ritual, e que, 
em última instância, será sempre o oráculo que indicará as ofe­
rendas apropriadas. Devemos distinguir as oferendas, por assim 
dizer, "normais" - os 9s~ ou oferendas semanais e os ebo qdún 
ou oferendas anuais (individuais e sociais destinadas aos diver­
sos àri~à) - ordenadas segundo o calendário litúrgico e cuja 
finalidade consiste em manter e mobilizar o çgbt e o sistema 
como totalidade, das oferendas de "crises" cuja finalidade 6 
pedir ou restabelecer relações harmoniosas entre os seres do 
àiyé e do ~run, em situações de necessidade ou calamidade, 
individual e/ou social ou provenientes da natureza. 

Se bem que a oferenda seja efetuada para beneficiar seres 
ou unidades em circunstâncias diversas, o mecanismo em essência 
é sempre o mesmo e ambos os tipos de oferendas se comple­
mentam. • Assinalamos que a restituição de à~~ era veiculada 
por oferendas-símbolos que devolviam as massas-progenitoras, 

• A distinção que estabelecemos se assemelha àquela que faz Evans PRITCHARD 
(1954: 21) quando escr<ve: " .. . o tipo confirmatório que concerne sobretudo àl 
relações sociais e o tipo expiatório que concerne principalmente ao bem-estar 
moral e físico do individuo", e mais adiante: "Não é possivel separar os dois 
tipos. A configuração ritual é a mesma nos dois casos". " . . . the CQnfirmatorr, 
type which Is chlefly concetHéd wltb social relations and the piacular type whlc 1 
is concerned rather wllh the moral and physical welfare oi the individual... li 
is not posslble to keep the two c:asses apart. The ritual configuration is thc 
sarne ln both"). 
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as substâncias-signos que lhes permitissem gerar novas porções 
individualiiadas, quer se tratasse de seres humanos ou de todos 
os "seres" dos três reinos. • Nesse sentido, os mesmos conflitos 
e soluções que regem as relações dos progenitores entre eles, 
entre eles e os elementos procriados. reproduzem-se em todos os 
domínios· e com respeito a todos os seres que povoam o àiyé 
e o àrun. A combinação de oferendas-símbolos substitui e re­
prese~ta não só os seres humanos, mas também, por extensão, 
tudo o que se desprende dos progenitores míticos, particular­
mente aquelas espécies das quais se beneficia o ser humano. 

A substituição pode ser individual ou coletiva. O que mais 
caracteriza a substituição é que ela é condensada. Um ser, um 
objeto ou uma substância assumem por identificação projetiva 
a representação de um<! espécie, de um grupo, de um princípio. 
É um substituto e um emissário. 

Da mesma forma como a oferenda é uma restituição propi­
ciatória ou expiatória, que garante a continuação da vida, tam­
bém o morto é uma restituição da mesma ordem, que garante 
o eterno renascimento. Ambos reintegram o grande útero mítico; 
desintegrados como unidades individualizadas, suas substâncias 
se reintegram em suas massas de origem. 

É dessa forma que se entende que E~u ôjíiç Çltbo, o grande 
transportador de ebo, de oferenda, as entregue todas aos p~o­
genitores e, particularmente, o lyá-mi que, por sua vez, as d1s· 
tribuirá a seus descendentes. Vimos que Q~~tuwá deverá sei 
indefectivelmente invocado para transportar as oferendas, quais­
quer que sejam as circunstâncias e propósitos das mesmas e 
será o ünico a fazê-las aceitáveis. Esu Eléru, o patrono do 
eru, do carrego, transportará todas as restituições a lgbá nlá, 
a terra. 

"Ce-fufa (ôse-tilwá) tudo isso é para ti, 
e também para le, a terra, 
qualquer que seja o lugar na terra 1 . • 
Signo que tem a posse desse carrego (sacn flc10), 
oxalá te demores tanto atrás como na frente desse carrego (aceitar 

o sacrifício)". • 

• Um grande número de histórias dos Odú /fá está destinado a animais, pedras, 
folhas órgãos etc tratados como seres. I! verdade que esses seres são utllliados 
n tltuio de exempÍo para situações que constituem projeções dé situações tipicamente 

hum:~~~~-tula tout ceei est pour tot, / c'est aussf pour Lt, la terre, I S11ne qut 
1ossCde ce bagage ( = sacrlflce), / pulsse-tu demeurer et derrlêre et deva.oi ce 
!iagage ( = accepter le sacrifice) I" 
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É como Maupoil traduz uma recitação de seu Babaláwo infor· 
mante ( 1943: 564). Êsil Olàbe, possuidor da faca, utilizá-la-:\ 
não só para separar as porções individual izadas do útero mítico, 
do ventre continente-de-seres; mas também para desintegrá-las. 
Olàbe é o Asàgun - sacerdote sacrificador - da sociedad\• 
das lyá-mi Ajé. 

Assinalamos que toda restituição traz consigo uma destrui­
ção ou desintegração de matéria individualizada. Entende-se qut 
o Irúnmalê a quem se entrega urna oferenda não se " nutre" senão 
simbolicamente e reabsorve as substâncias-signos que mobiliza­
rão seu àse. A interpretação de Maupoil ( 1943: 58) também é 
nesse sentido: " (o vodu) nutre-se de um símbolo, admite-se que 
a alma - o ye - das vítimas degoladas ou dos objetos of e­
recidos e destruídos voltam a juntar-se à divindade. invocada 
e a tornam complacente" (o grifo é nosso).' 

Se a expressão "alma" é ambígua, a concepção básica da 
oferenda-símbolo que, par.a reunir-se à entidade deve ser des­
truída, coincide com o que assinalamos mais acima. Hubert e 
Mauss em 1898 ( 41) já indicavam que o momento culminante 
da oferenda consiste na destruição da mesma no decorrer do 
rito. Mas a importância fundamental dessa desintegração, e o 
que precisamente constitui a oferenda, é a transformação dt 
uma vida dotada de destino independente em seus elementos 
coletivos; é a perda de individualização, o refortalecimento e 
a mobilização das forças e dos princípios coletivos. 

Essa transformação "do profano em sagrado" (usando as 
palavras de H ubert e Mauss, 1898: 133) ou "de transmissão 
de à~~" (segundo as palavras empregadas no "terreiro") é vi­
vamente dramatizada durante o ciclo de "matança". E essa dra­
matização ritual estende-se de modo semelhante a todas as ce­
rimônias no decorrer das quais se elabora a destruição, a pas­
sagem de existência individual a existência genérica. Compreen­
demos nessas cerimônias uma fase do ciclo de iniciação durante 
a qual a noviça é despojada de toda stia individualidade a fim 
de se integrar na sua massa de origem, para renascer como urna 
porção-descendente dela. A raspagem dos cabelos e a manipula­
ção significativa das cores-símbolos fazem parte dessa elaboração. • 

' "(Le vodu) se nourrit d'un symbole, on adrnet que l'âme - le ye - dea 
vlctimes egorgées ou des objeteis offerts ct détrults rejoint la dlvlnité lnvoquéc 
ct la réjouit". 

• Já dissemos que não trata r.emas sistematicamente do ciclo de iniciação no 
presente trabalho. 
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O despojamento de cabelo como i;ímbolo de desintegração in­
dividual reproduz-se quando morre a adó~ü; voltaremos a esse 
assunto mais adiante. O com.plexo que constitui o ritual do sa­
crifício, por meio do qual o à~~ é restituído, compreende uma 
série de ritos. As oferendas normais que se realizam durante o 
calendário litúrgico• constituem o centro e o fator regulador que 
estrutura os festivais anuais podendo durar vários dias ou várias 
semanas. 

Estreitamente inter-relacionados, os diversos ritos do ciclo 
podem ser agrupados sucintamente em várias etapas: 

1') FASE PREPARATÓRIA: 

- Consulta ao oráculo (lfá ou érindilogun) para saber quais serão os 
;mimais, folhas ou objetos que deverão ser oferendados nessa oportuni­
llade pelo egbt. 

- Rito celebrado no llé-ib9-akú para comunicar aos ancestrais do 
" terreiro" a proximidade do festival, pedindo sua proteção. 

- Colheita ritual das folhas apropriadas que, devidamente separadas 
e preparadas, servirão a diversos fins. O ritual de "pisar folhas" ou 
"cantar folhas" é uma cerimônia complexa e prolongada que incumbe 
a um grupo de sacerdotisas escolhidas para esse fim. 

- Borí de cada um dos membros do egbef que pertençam ao õri~à 
cuja obrigação anual se celebra. As oferendas a cabeça de cada pesrna 
são determinadas pelo oráculo e estão destinadas a fortificar o à~ç 
individual. 

- Preparação e lavagem, com a combinação de folhas apropriadas, 
do "assento" principal ou coletivo - o àjqbq - e dos "assentos" indi­
viduais no //é-ôri~à. Esse rito é realizado na véspera tio ritual de 
oferenda por sacerdotisas especiais, dado que o destapar e o manipular 
dos conteúdos dos "assentos" é, como se pode imaginar, tarefa da mais 
alta responsabilidade. Uma vez "arreadas" as vasilhas tios ori~à. é proi­
hida a entrada do //é, ao qual só tem acesso os altos dignitários. 

2•) RITOS OE ~BQ: 

- Oferenda a êsti. comunicando-lhe os ritos a serem celebrados e 
~olicitando sua colabo

0

ri?ção indispensável. 
- fibfl ou "matança" que, por sua vez, compreende vários ritos 

realizados pelo A~ôgun, sacerdote sacrificador, secundado pelo seu Qtún 
e seu ósi: 

a) Colocação de água na terra e a invocação do orisà e de todas 
:is entidades. • 

b) Entrega de um obi propicia tório, cujos segmentos servem para 
consultar o õri~à a fim de conhecer sua disposição com respeito ao ritual 
e às oferendas que lhe serão feitas. Se as respostas são afirmativas, 
o rito pode continuar. 

• Uma descritllo completa do cale ndilrlo ll túrgoco do A~r óp6 Af~njá figura em 
Deascoredes M. dos SANTOS, 1962. 
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e) Apresentação das oferendas. 
d) Oferenda de um ramo de folhas especiais ao quadrúpede que vai 

ser imolado. Se ele não aceitar as folhas, não pode ser sacrificado. "' 
e) "Bater a cabeça": as pessoas capacitadas para entrar, tocam 

com s ua cabeça, ou com suas mãos previamente levadas à terra e à 
sua testa, a cabeça do animal-substituto. Delegam assim a ele sua pró­
pria identidade - seu orí - participando-lhe seus pedidos de saúde 
e prosperidade que o animal-emissário levará consigo. A última a bater 
a cabeça será a lyálàff que delegará através de sua pessoa a de todo 
o egbé e fará os peclidos em nome do "terreiro". 

· f i Separação da cabeça do animal de seu corpo com a faca ritual 
do A~àgun. O primeiro s2ngue derramado deve tocar a terra. O resto 
é recolhido numa cabaça na qual previamente se colocou um pouco de 
água. Com uma cabacinha, retira-se pouco a pouco essa mistura de 
"sangue vermelho" e de "sangue branco" e derrama-se sobre o conteúdo 
dos "assentos", começando pelo àjqbq. Uma vez decepada a cabeça, 
retirado o orí, receptáculo de individualidade, ela é apresentada aos 
quatro pontos do universo, é oferecida e colocada no continente do 
àjqbq passando a integrar-se aos conteúdos do ôrl~à representado ·pelo 
seu "assento". Antes, imediatamente depois de ter derramado a mistura 
de "sangue branco" e "sangue vermelho", oferece-se também epo, "sangue 
vermelho" vegetal, sal, "sangue branco", e mel, "sangue das flores" 
(ver p. 4ls). 

A medida que os outros animais e as oferendas complementares são 
consagrados, serão ritualmente destruídos e s uas substâncias misturadas 
aos conteúdos do "assento". Algumas das cabeças são colocadas em 
volta da cabeça do quadrúpede, assim como uma grande quantidade de 
penas - símbolos-descendentes - das aves sacrificadas. Essa longa 
cerimônja é acompanhada de cantigas apropriadas. 

g) O A~ôgun descarrega-se de sua responsabilidade. Tocando os 
animais-oferendas três vezes com sua faca e com seu pé direito, depois 
com o pé esquerdo, ele repete que não foi ele quem os sacrificou, foi 
o pró1Jrio ôri~à quem os sacrificou. 

h) Os animais são destrinchados e todos os seus órgãos separados. 
Tudo é colocado num grande alguidar e novamente apresentado ao àrlfà 
nomeando todas as partes e pedindo-lhe que as aceite. 

i) Tudo é levado para a co;:inha ritual onde a lyá/à~f separa as 
partes contendo àff (cf. p. 39) e as cozinha. O restante da carne, 
também preparada, será consumida mais tarde pelos participantes da 
cerimônia. As comidas sagradas são, por sua vez, combinações de àff 
e variam segundo os brlfà. Essa comida sagrada é chamada lyanlé e 
será colocada em vasilhas adequadas e ofertadas ao brlfà depois da 
celebração do Pàdé. O lyanlé está sempre acompanhado de akasa -
símbolo-descendente - mas desta vez desprovido de seu invólucro verde, 
reintegrado na massa-à§f do l yanlé. 

3•) RESTITUIÇÃO DE À~f E ~IRE, FESTEJO: 

O ôrlfà se "está nutrindo" com a combinação de substâncias libe· 
radas das oferendas, que lhe restitui seu à§f específico. O çgbf se 

'º "Trata-se de induzi-la (a vítima) a se deixar sacrilicar passivamente para o 
bem dos homens" , HusERT e MAUSS (1929: 42). ("ll s'agit de l'induire (la victime) 
à se la lsser sacrilier palsiblement pour le bien des hommes"). 
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regozija. Durante a noite, os atabaques e as cantigas chamarão o ôrifà 
para que se manifeste em suas sacerdotisas e festeje com seus descen­
dentes. Não nos deteremos nesse aspecto, tão bem descrito por outros auto­
res. O próprio nome de §ire, fes tejo, dado a essa fase pública do ciclo, de­
monstra claramente o espírito da mesma. 

4') REPASTO E "DESPACHO" DO EBO: . . 
No dia seguinte retiram-se as comidas do lyanlé que serão repar­

tidas entre as sacerdotisas e consumidas. Todos os restos, incluindo os 
ossos cuidadosamente reunidos, constituem o fbq. O oráculo consultado 
indicará onde ele deverá ser depositado e, novamente, Êsu EIÇb(J se 
encarregará de remetê-lo a seus destinatários. ' ' 

O feliz retorno do sacerdote encarregado de transportar o fbq, isto 
é, sua aceitação, marca o final do ciclo. 

Insistiremos ainda em certos aspectos desse ciclo. Enquanto 
o animal a ser sacrificado está vivo, é obviamente um indivíduo, 
uma existência diferenciada, um descendente e, no contexto do 
ritual, um irmão, um ser-substituto da mesma categoria que cada 
um dos membros do egbt que ele representa, particularmente 
depois de "baterem a cabeça". Uma vez sacrificado (despojado 
de sua cabeça e de seu destino), suas substâncias liberadas se 
convertem em à~ç, nos três sangues princípios genéricos e, trans­
feridas ao conteúdo do "assento", transformam-se e são restituí­
das à massa, convertem-se e i'ntegram o próprio àri~à. O "assen­
to" do àri~à, depois de uma "matança", com sua vasilha-conti­
nente eriçada de cabeças, de penas e substâncias, parece real­
mente um potente e dramático ventre pleno de porções de vida. 

Consumindo o Iyanlé, a comida-massa-à~ç, as sace rdotisas 
compartilham as substâncias-símbolos do à~ç do àri~à, compar­
tilham sua força e suas qualidades, fortalecendo seu à~ç individual. 

Não está em nossa intenção tomar parte na polêmica levan­
tada por Evans Pritchard ( 1954) sobre o significado de pacto, 
de dom ou de comunhão do sacrifício, aspectos que não são con­
traditórios e que dependem da circunstância específica e do pro­
pósito da oferenda. O que queremos ressaltar é o significado de 
restituição e de redistribuição de à~~ e a conseqüente dinâmica 
do sistema, através das sucessivas transformações de existência 
genérica em existência individualizada e vice-vers·a, ou, se se 
quer, através da morte e do renascimento. 

Da mesma maneira, uma vez cumprido seu ciclo de vida, 
cada ser humano se desintegra para restituir-se em parte às 
massas progenitoras e reforçar o à~~ das mesmas. Quanto mais 
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a vida de um ser humano terá sido útil e profícua para a co­
nfunidade, mais seu à~f será poderoso. Outra parte de seu à~~ 
se rá reencarnada em seus descendentes diretos. No caso das 
adó~il, dependendo de sua hier.arquia, parte de seus componen­
tes representados por seus "assentos" podem permanecer no 
àiyé e ser venerados. Mas lembremos que seus "assentos" re­
presentam os elementos individuais do qrun da sacerdotisa; seus 
elementos do àiyé serão indefectivelmente reabsorvidos pelas mas­
sas genitoras, pelos três princípios genéricos. Para possibilitar 
essa passagem sem contratempos, ritos mortuários são celebra­
dos nos "t~rreiros" tradicionais cujo ciclo completo é denominado 

À~~~~· 
A complexidade e os pormenores desse ciclo variam de acor­

do com o status da adó~ii e com o oráculo que determinará os 
caminhos que deverão ser dados aos diversos componerites que 
integram o indivíduo. 

Já indicamos que o corpo - ara - que fora modelado com 
uma porção de lama deverá reintegrar-se à terra, !gbá ou lgbá­
nla. Para que isso seja possível, deverá proceder-se a retirar 
do mesmo traço de individualidade. 

Falecida a oló.ri~à, qualquer que seja sua hierarquia, deverá 
proceder-se a retirar seu o~u por meio do qual, precisamente, a 
individualização, o nascimento da adó~u foram possíveis. Um sa­
cerdote altamente preparado manipulará sua cabeça de maneira 
que retire os cabelos do lugar onde o o~il fora implantado; 
esses c:abelos, com outras substâncias apropriadas que se passam 
nesse lugar, formarão um conteúdo que, cuidadosamente enro­
lado em algodão (símbolo de existência genérica), será depo­
sitado num lugar previamente consultado para que E~iJ E;lÇrü 
os leve." 

No momento em que o ser humano expira, seu fmí, seu 
princípio de existência genérica, desprende-se do corpo e re­
torna ao 9run. A respiração que constitui o tmí reintegra-se 
assim na massa de ar que lhe deu origem. Algumas histórias 
contam que os emí, imperecíveis, se acumulam numa certa região 
do àrun para corporizar-se em novos indivíduos. 

" VEIWER ( 1971: 6) indica que , entre os Yoritbti, o corpo do mo.rto é lavado 
com uma água utilizada ''numa forja para esfriar os ferros do ferreiro" (dans 
une forge pour refroidir les fers du forgeron), para apagar, simbolicamente, todas 
as tatuagens ou cicatrizes que, feitas com ferramentas, só assim poderão ser 
apagadas. Diríamos que se trata de um outro modo de eliminar tudo aquilo que 
repr<senta qualqutr marca de individualidade. 
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Uma vez enterrado, o corpo se decompõe, suas partes úmidas 
reintegram-se nas águas contidas na terra, sua carne e suas 
partes obscuras são absorvidas pela terra e suas partes brancas 
integram o giz. O corpo se transforma e passa a integrar os 
elementos genéricos ou princípios fundamentais representados pelo 
branco, o vermelho e o preto. Al gum tempo depois do enterro, 
o Às e se começa no " terreiro". Como o fizemos para o ciclo do 
sacrifí~Ío resumiremos o do Àsese cm várias etapas. Assistem 
a ele os 'membros do <t~bef e os · p~·rentes do morto. 

J • ) f ASE PREPARATÓRIA: 

Desde que o falecimento àe uma adó~ti do "terreiro" é conhecido, 
procede-se a Jev?ntar um pequeno recinto provisório, coberto de folhas 
de palmeira, junto ao llé-ibq-akú. 

A lyálà,~i:, secundada por outra sacerdotisa, pro_cede ª? levantamento 
ritual dos "assentos" individuais pertencentes à fa1ec1da assim corno ·todos 
seu> objetos sagrados e tudo é deposit?do no chão no recinto provisório, 
distante do~ lll-õr1!jà. As quartinhas que continham água são esvaziadas 
e emborcadas. 

2' ) À~~~f: OS CINCO PRIMEIROS OIAS: 

O ritual Ãsésê dura sete dias consecutivos. Durante os cinco pri­
meiros dias as· ·..;,·esmas cerimônias se repe!ern exat2rnente, segundo a 
seguinte seqüência: 

a) Todos os membros óo çgb~. rigorosamente vestidM de branco. 
reúnem-se, no barracão, ao pôr-do-sol, para celebrar o Pàdé tal qual 
o descrevemos (cf. p. 187ss). No início, o espírito do morto é invocado 
junto com Ilijti e todas as entidades. 

b) Terminado de cantar o Pàdé, o fgbÇ coloca-se em volta da cuia 
vazia que ocupa o centro da sala, deixando sempre urna pa!'sagem de 
saída oara o exterior. Neste momento, um dos sacerdotes encarregados 
do rit~al oue se vai desenrolar no //é-akú e no recinto exterior onde 
forzm depositados os "assentos" e os objetos da falecida, traz urna vela, 
coloca-a ao lado da cuia e a acende. 

e) Todos os presentes enrolam suas cabeças com torços brancos 
e cobrem cuidadosamente o corpo com um grande oja branco. No mo­
mento em aue se acende a vela, supõe-se que o espírito do morto se 
encontre na · sala representado pela cuia. Um longo rito vai desenrolar­
se, começando pela lyálori!jà, seguida em ordem hierárquica por ca~a 
urna das sacerdotisas de grau elevado e finalmente por grupo de dois 
a dois das noviças. Cada urna saúda o exterior, a cuia, os presentes e 
dança em volta da cuia colocando moedas que passam previamente por 
sua cabeça, deleg2ndo sua própria pessoa ao morto. Ao mesmo tempo, 
despede-se do morto, com cantigas apropriadas. A primeira cantiga e~~ 
toada pela lyálôri~à é urna reverência a todos os A~f~f que, com? ia 
dissemos, são os primeiros ancestrais da criação, o começo e a origem 

231 



do universo, de uma linhagem, de uma família, de um "terreiro". A 
venerável morta, a ad6~ü que merece essa cerimônia e é seu objeto, 
converter-se-á também num À§f~?. 

A lyát9~~ saúda: 

A~f~f. A~~§f O! 
1 . A~~~~ mo juga. 

A~~ff, A~~f? O! 

2. A§~§f o ku A~bà o! 
A§f§f. À§f~Ç O! 

3. Af?~?. trü ku Agbà O! 

A~f~Ç. oh l AW~ 
A~Ç·~f. eu lhe apresento meus humil­

des respeitos, oh! 
A~Ç~f, eh! A~Ç§? 
A~f~f, eu venero e saúdo os mais 

Antigos, oh! 
À§f§f, oh! À§f§f 
À~f·~Ç. a escrava saúda os mais 

Antigos, oh! 
A§f~?. oh! Af?~Ç 

É o seguinte o texto da segunda cantiga : 

Bíbí bíbí lo bí wá Nascimento do nascimento que nos 

Ode Aro/é lo bí wá . . trouxe ao mundo. 
Qdf Aro/é (<;Jfqsi) nos trouxe ao 

mundo 

Saudando particularmente Ç>§qsl que, como já dissemos, é o ancestre 
mítico fundador dos "terreiros" Kétu e, conseqüentemente Asesê do~ 
filhos do "terreiro". ' ' · •• 

Todos os p.resentes estão obrigados a despedir-se do morto e delegar­
se nele por meio das moedas que colocam na cuia-emissário. 

d) Quando todos os presentes prestaram suas homenagens e despe­
diram-se do morto, formam uma roda e todo o fgbef e os parentes 
do mor!o entoam, entre outras, a cantiga: 

1. ô t6 'rü çgbef 

Ma sokún omo 
Olórà

0 

ma ;oktln 
ô 16 'rü egbé 

Ma sokún omo . . 
2. égún ko gbt! eyin o! 

flkikan ejare • 

Agbà ôrl~à ko gbe ni máse 

Jffkikan esin fnia niyi r'~run 

Ele alcançou o tempo (de converter­
se) no erü ~gbÇ (o carrego que 
representa o !Kbf). 

Não chore, filho. 
Oficiante do rito, não chore. 
Alcançou o tempo (de converter-se) 

no carrego (no representante) do 
~gbef. 

Não chore, filho. 

Que égún nos proteja a todos ! 
Proclamai o que é justo. 
que Agbà ôri~à nos proteja a todos! 
Proclamai (que) foi enterrado um dos 

seus, que foi para o qrun. 
(Isto quer dizer, falai alto, com justa 

razão, porque . enterraram alguém 
venerável que irá ao i)run). 
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A roda se desfaz e cada um volta para seu lugar. 
e) Algumas ad6~ü trazem vasilhas com comidas especialmente pre­

paradas para essa ocasião e as colocam ao lado ela cuia. junto também 
é colocado um obi. 

/) Os sacerdotes vêm e levantam ritualmente a cuia cheia de moedas, 
apagam a vela e transportam tudo, também o obi e as comidas, para 
o recinto especial exterior, onde tudo é colocado junto aos objetos que 
pertenceram ao morto. 

g) Os membros do çgbÇ. na sala, descobrem suas cabeças. enrolam 
o pano branco por baixo dos braços e formam uma segunda roda, 
saudando e homenageando os ori~à. Acabada essa parte da cerimônia, 
eles se cobrem novamente e continuam a roda cantando uma última 
cantiga de adeus ao morto. 

3') À~~~~: SEXTO E SÊTIMO DIAS: 

O ritual do sexto e sétimo dias é o ponto culminante do ciclo. No 
crepúsculo canta-se o Pàdé e continua-se como nos dias precedentes até 
a fase. Seguem-se os seguintes ritos: 

a) Ao pé das comidas e do obi colocam-se, ao lado da cuia, os ani­
mais que vão ser oferecidos de acordo com o à§f do morto. 

b) Um sacerdote vem do ex1erior e põe no punho esquerdo de todos 
os assistentes pequenas tiras de màriwà. É isso que os identifica como 
filhos do "terreiro" e os protege. 

e) Os membros do egbf retomam seus lugares e esperam ser avisa­
dos do fim do rito que sê desenrola do llé-ib9. 

d) Nesse meio tempo, os sacerdo~es preparam o chamado final do 
morto. Trazem tudo, "assentos", objetos pertencentes ao morto, cuia, 
comidas e animais para o //é-ib.q-Akú. Traçam no solo de barro batido 
um pequeno círculo com areia e. por cima, um círculo com cada uma 
das três cores símbolos. É um ojúbq provisório, em que se invoca o morto. 
No meio dele, parte-se o obl e, com seus segmentos. consul~a-se o 
oráculo sobre a destinação a ser dada a cada um dos objetos e "assen­
tos" do morto. Se se trata de uma sacerdotisa de grau elevado, às vezes 
acontece que o "assento" de seu àri~à fique no "terreiro" para ser ado­
rado, com a condição de que o morto, consultado, esteja de acordo. 
Também pode querer deixu alguns objetos de uso pessoal, determina­
das jóias ou emblema a um parente ou a uma irmã do "terreiro". O 
resto, o que o morto não deixa para ninguém. em especial seu Bara, 
seu lpàrí, é posto em volta do pequeno círculo assim como as três 
vasilhas novas de barro, que descrevemos falando do "assento" dos égún 
das adó~Li (cl. p. 203s). Se o morto pertence à cúpula do "terreiro" 
ou possui méritos excepcionais, as três vasilhas são separadas para 
se proceder mais tarde a seu "assentamento" no llé-ibq-Akú. Caso 
contrário, que é a maioria, as três vasilhas são colocadas junto aos que 
circundam o círculo-ojúbQ. O sacerdote do grau mais elevado invoca o 
morto três vezes, batendo no solo com um i~an novo preparado com 
uma grossa tala de palmeira. Invoca-se para que venha apanhar seu 
carrego, para que o leve e se separe para sempre do ~gb~ e do "terreiro". 
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Insiste-se e, na terceira invocação, o morto responde e simultanea­
mente tudo é destruído, quebrado com o l~an, rasgando-se vestimentas 
e colares. Os animais são imolados e colocados por cima dos restos 
destruídos, onde se coloca parte das moedas que se esparramar2m ao 
quebrar a cuia, e os màriwõ que, retirados dos punhos, irão juntos com 
os despojos do morto. Coloca-se por cima o punhado de terra, com a 
areia e as três substâncias-cores recolhidas oportunamen'.e. Um grande 
carrego é preparado: é o eni e sacerdotes especialmente preparados le­
varão a perigosa carga para lugar especificado pelo oráculo para que 
ê~li Çlefru disponha dele. 

e) Um sacerdote previne o fgbÇ que, em silêncio, esperava na sala. 
Todos se levantam e saúdam a saída do eni-iktí: 

Gbe 'rú /e mã lo 
a fi bo ' 

O carrego da casa está saindo 
cubram-nos. 

/) Todos os participantes esperam em silêncio a volta dos sacer­
dotes que, ao seu regresso, irão, em primeiro lugar, prestar con.ta de sua 
missão aos ancestrais no //é-ibq-Aktí. Em seguida, virão à sala para 
comunicar o feliz término de sua missão. 

O fgbr forma uma roda, canta saudando os õri~à, e dois cantos 
finais despedindo-se do morto. 

lku o! 
lku o [!be lo 
O [!be, dide

0 

k'o jo 
Ek11 O! 
ôdigbõfe O! 

Oh! Morte, 
Mcrte o levou consigo 
Ele partiu, levantem-se e dancem 
Nós o saudamos! 
Adeus! 

g) No entardecer do sétimo día, canta-se o Pàdé de encerramento 
e, em seguida, procede-se ao sacudimento, isto é, a lavar, varrer e 
sacudir todos os //é e a sala, com ramos de folhas especiais. 

O à~~ da adó~u passou a integrar o do "terreiro". Se a 
pessoa falecida é a lyálà~f, deverá proceder-se a "retirar" sua 
mão de todos os objetos, todos os membros do ~gbf deverão 
executar uma cerimônia individual, semelhante ao bqrí, celebrada 
pela lyálà~f substituta. Durante esse rito, ela pousará a mão 
sobre o orí de cada um dos membros do ~gbf, transferindo-lhes 
seu próprio à~~-

Se o grau da adó~ti falecida o permite, e se a resposta do 
oráculo o confirma, uma vez preparado o carrego, o ibq desta 
será preparado ritualmente com as três vasilhas novas de barro. 
Um àpéré especialmente aprontado com uma combinação de folhas 
apropriadas é colocado diretamente sobre a terra no llé-ibq no 
lugar em que será implantado o "assento" formado com os três 
recipientes; coloca-se junto uma quartinha com água e tudo é 
recoberto com pano branco ( cf. p. 203s). Cumprido um ano, 
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uma oferenda especial será feita e a sacerdotisa falecida ptissará 
a fazer parte dos mortos e dos ancestrais venerados no /lé-ibq­
Akú, A~~~Ç protetores do "terreiro". 

Uma cantiga entoada na terra Yorubá diz: 

lyá mi, A~f~f ! 
Baba mi, A~f~f ! 
O/ór11n un mi À~f~~ o o! 
Kí ntoo bq õri~à à e. 

E no "terreiro" invoca-se: 

Gbogbo A~Ç~Ç tini: ara. 

Minha mãe é minha origem 1 
Meu pai é minha origem! 
Ol~run é minha origem! 
Conseqüentemente, adorarei minhas 

origens antes de qualquer outro 
ôri~à. 

Todos (o conjunto dos) A~Ç~f no 
interior de nosso corpo... (do 
"terreiro"). 

Sem A~q~Ç, não há começo, não há existência. O A~Ç~Ç é a 
origem e, ao mesmo tempo, o morto, a passagem da existência 
individual do àiyé à existência genérica do Çrun. Não há nenhuma 
confusão entre a realidade do àiyé - o morto - e seu símbolo 
ou seu doble no qrun - o Égún. Há um consenso social, uma 
aceitação coletiva que permite transferir, representar e materiali­
zar num sistema simbólico complexo a realidade cultural Nàgô 
da existência simultânea do àiyé e do Çrun, da vida e da morte. 
O à~ç integrado pelos três princípios-símbolos e veiculado pelo 
princípio de vida individual manterá em atividade a engrenagem 
complexa do sistema e, através da ação ritual, propulsionará 
as transformações sucessivas e o eterno renascimento. 
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Fia. 9 - lbíri, o mais 
importante emblema 
de Nàná. 

Fro. 10 - Sacerdote 
paramentado com os 
Briljá, longos colares 
de búzios, a tira-colo, 
levando na meio o 
ibiri 



FIG. 11 - Adé l?àngó 
coroa ritual em forma 
de cone, símbolo 
do crescimento 

FIO. 12 - Ahl-tli', fr11111· 1111111/ /i'11t1d11 fll 'f11s orl:;.:i ~1'11ifores femininos 
e pela iyâlódc, .~/111/111/11 d11 r11li11('11 1•1•111111 rm1/1•11tlo o prissaro-progenilura 



FtG. 13 - Dois Égun-àgbá, espíritos de mortos eminentes do sexo 
masculino, durante uma cerimônia no llé Agbóula, na Ilha de llapárica, 

FlG. 14 - Um B.1h;1 f·.111111, 1111 Ili· A1:tu~11l.1, tu111s111ili11dô â$e com seu 
• ••• o..:t'HU Jlfllll/ 



Fto. 15 - Um Égun-àgbá acompanhado por um óje que carrega 
a vara ritual denomimada l(>an, em Abomey-Calavi, Daomé 
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FIG. 17 -
Representação de Êi;>u, 

ornamentado com 
fileiras de búzios com 
o característico 
penteado faca-fato, 
tendo na rnâo o 
àdé-iràn; leva também 
a bolsa com os 
perigosos cacos de 
cabaça e ou:ros 
objetos-signos que 
fazem parte do 
complexo simbólico 
de expansâo, 
crescimento 
e restituição 1 

J·11, IX T:statuetas 
an1s11/c1</as rom o 
r'lll llrl1•1 .. ~t1ro 

111•11/t'rtclo faca, levadas 
rtl11r1/1111·11/c pur 11111a 
'Ili l'fd11/1.\// d1• E~Ú 
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I Fio. 19 - Processo 

do crescimen.'o 
do caracol 

_ _ _ _ _ _ _ _ _ _ _ _ _ _ e mencionado na p. 148 

FIG. 20 - Representações 
de Ê!;lU símbolo de reprodução 
e crescimento • 

• Segundo os desenhos 
de ABRAHAM ( 1958: 774). 

F!G. 21 - Diferentes representações de É(>u " 

•• Segundo os desenl1os de CARL ARRIENS em FR<>OENI US (1913 - vo l. 1: 228). 
r eproduzidos por ABRAHAM ( 1958: 774) e J. WES<:OTT ( 1962 : 340). 

l'Hi. 22 
N1•11rcsr11t11r1ío de i::~u 
t11111 o 111·11frmlo-f alo, 
11m11tf11 r11111 st!rics de 
t rlli11R11los, simbolo 
r/1· 1111i lf111/f'.'> dinâmicas 



• 

FIG. 23 - Um assento 
de É:,;ú cm Cuba, 
cujo conteúdo, em 
forma de pequeno 
busto humano, é 
constituído por uma 
massa de barro, 
petrificada com 
diversos àse; é 
ornado com búzios 
e tem no alio um 
pequeno obe (faca) 

FIG. 24 -
Representaçrio de e!;>u 
para ser levada 
pendente do punho . 
esquerdo, ornada com 
fileiras de búzios 
e conjuntos 
de triângulos 



Fio. 25 - Cetro para o culto 
de l'::~il com o penteado 
paramentado com uma 
composição de fridngulos 
formando losangos 

Fio. 26 - Representação de 
Ê~u soprando uma flauta; 
o penteado-falo tombando para 
trás da cabeça é ornado de 
numerosas cabacinhas 
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FIG. 27 -
Representação de Ê~Ü 
soprando uma flauta; 
a cabeleira em forma 
de crista é ornad<!" 
com pequenas cabaças 
e triângulos 

FIG 28 - Uma noviça 
na ·Bahia com o àsü 
e o ekódíde 




