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CAPITULO 1

Introdugao

Objeto da tese: delimitagdo do tema central. Area
geogrdfica e humana. Pesquisa de campo e material
de apoio. Organizacdo do trabalho: distribui¢do
dos capitulos. Método de pesquisa: nivel fatual,
revisdo crifica e interpretagdo do simbolo. Breve
andlise da bibliografia e do estado atual dos estudos
afro-brasileiros.

PRnPoMO—Nos, no presente trabalho, examinar e desenvolver

algumas interpretacbes sobre a concep¢ao da morte, suas
instituicoes e seus mecanismos rituais, tais quais sdo expressos
¢ claborados simbolicamente pelos descendentes de populagoes
da Africa Ocidental no Brasil — particularmente na Bahia —,
nas comunidades, grupos ou associagdes que se qualificam a si
mesmos de Nagd e que a etnologia moderna chama de Yoritbd.

Veremos, no capitulo seguinte, o que se entende no Brasil
por Nagé e todos os subgrupos compreendidos sob esse nome.
I'esquisas comparativas feitas na Africa Ocidental, no S. O. da
Nigéria, no sul e centro do Daomé e, especialmente, naqueles
lupares onde a tradigdo oral indica no Brasil, relacionamento
dircto com a heranca cultural africana, permitem fornecer dados
que ampliam e freqiientemente esclarecem os dados brasileiros
¢ as interpretagdes deste estudo. Esses importantes materiais de
apoio, que estdo incorporados em nosso trabalho, foram levanta-
dos em colaboragdo com Deoscoredes M. dos Santos e sdo a
origem de algumas monografias que em parte constituem, por
assim dizer, os antecedentes parciais que nos permitiram elabo-
rar a presente tese (Juana Elbein e Deoscoredes M. dos Santos,
1067 ¢ 1971).

:-nos dificil deixar de assinalar as dificuldades inerentes
ao estudo, a localizagdo e & selegdo do material africano, difi-
culdades provenientes da existéncia de dois processos sécio-
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historicos diferentes. Enquanto no Brasil os grupos considerados
puros, isto & que se estruturaram com o maximo de fidelidade
aos elementos e aos modelos especificos de sua cultura de origem
— o0 que veremos de’ maneira mais minuciosa no capitulo se-
guinte —, evoluiram para uma sintese, concentrando os valores
essenciais de uma tradigdo que corresponde a época mais flo-
rescente da cultura Yoribd — século XVIII e inicio do XIX —
nos reinos entio poderosos de Qyg e de Kdtu, esta mesma cul-
tura, na propria Africa Ocidental, sofreu consideravelmente o im-
pacto da pressdo colonial. A cultura Nagé, 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 [Itakon, Ifgn, Kdfu, Mako, lldrd e nas dezenas de
pequenas vilas e vilarejos ao longo da fronteira.da Nigéria com
o centro e o sul do Daomé, na memdria dos velhos sacerdotes
de palacios e templos, e, sobretudo, na riquissima tradicdo dos
textos orais preservados e recitados pelos Babaldwo, sacerdotes
de /fd, hoje desaparecidos no Brasil. Sdo fundamentalmente os
textos oraculares de Ifd que esclarecem a maior parte da tra-
digdo e da liturgia Nagd no Brasil. Examinaremos especifica-
mente os textos e a tradigdo oral no capitulo IIl. Aqui, trata-se
apenas de precisar que, ao longo deste trabalho visando par-
ticularmente aos Ndgd brasileiros, incluimos numerosas referén-
cias e material de apoio colhidos em fontes africanas onde indi-
camos a origem em cada caso.

Nio entra em nosso propésito tratar dos grupos aculturados;
ao contrdrio, aos fins tedricos e praticos do presente trabalho,
queremos limitar-nos aos grupos tradicionais bem representados
pelas comunidades agrupadas nos trés principais “terreiros”, lu-
gares de culto Nagé (ver p. 32), onde, até hoje, se continua
a praticar a religido tradicional legada pelos fundadores. Esses
“terreiros” sdo bem conhecidos na cidade de Salvador - Bahia,
centro da religido tradicional negro-africana no Brasil, cidade que
mereceu a alcunha de Roma Negra, gracas a grande sacerdotisa
Nagé, a célebre lydlirisa Aninha. Do “terreiro” mais antigo que
se conhece — onde se instalou o primeiro culto publico de
Sangé — situado na Barroquinha e, depois, transferido para o
Engenho Velho onde existe até hoje, o Ilé Iyé Iyd-Nasé, deri-
varam o /lé Qsgsi nas terras conhecidas com o nome de Gantois
e enfim o Ase Opdé Af¢nji, em Sdo Gongalo do Retiro, onde
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foram efetuados os estudos de base do presente trabalho e que
ihilizarei a titulo de referéncia.’

() presente ensaio tem por centro a descrigdo e a inter-
pictacio dos elementos e dos ritos associados & morte. Entre-
fanto, o fato de que a cultura Nagé constitui um sistema essen-
cialimente dinamico de inter-relagdes, a morte ou seus simbolos
culao ligados direta ou indiretamente ao funcionamento do todo.
() lalo de que daremos pouco lugar aos pantedes, por exe:mpll(ly,
¢ (e nos estenderemos mais sobre os ancestrais e a signifi-
cagao de Egi, ndo deve ser interpretado como uma supervalo-
tizn¢io destes tltimos em detrimento dos Origd, mas como uma
conscqiicneia da necessidade de aprofundar em aspectos pouco
conlhiecidos e naqueles que permitirdo desenvolver melhor nossa
fese central,

Assim, os primeiros capitulos estio consagrados ao exame
« A analise sucinta das caracteristicas mais especificas do sis-
feima Nago, destacando os elementos a que teremos necessidade
¢ nos referir constantemente e deixando de lado os aspectos
mais conhecidos e ja tratados por outros autores.

De maneira geral, o presente ensaio foi concebido em trés
partes: a) uma série de capitulos preliminares sobre a origem
dos Nago brasileiros, sua instalagdo e reestruturagdo atual como
umdade cultural diferenciada da sociedade global que contribuem
4 constituir e com a qual coexistem; seus polos de concentracdo
¢ associagbes organizadas e em comunidades onde se pratica
A religido tradicional; seu sistema religioso, assim como os ele-
mentos e os valores que lhe sdo especificos; b) uma série de
capitulos sobre as entidades sobrenaturais e os ritos diretamente
associados 4 morte em que descrevemos e analisamos a liturgia
associada aos ancestrais masculinos e femininos, os Egin e as
Ivimi; os ritos de Padé e de Asésé; c) dois capitulos, enfim,
sobre o significado simbélico dos ritos precedentes e a concepgao
(a1 morte nas comunidades Ndagé.

10 Agg Opd Afgnjd foi fundado Fcr Eugénia Ana dos Santos, Oba Biyi, a
ciélebre lyalorisé Aninha, que saiu do [lé lyd-Ndsé com um grupo de sacerdotisas.
Cam  Bamgbosé Qbitiko (Rodolfo Martins de Andrade) e Qba Sanya (Joaquim
Vicira da Silva) ela instalou-se no lugar chamado Camaron, para ir, em seguida,
para a rua de Curriachito, para a Ladeira da Praga, para a Ladeira do relou-
tinho, e, finalmente, em 1919, para uma fazenda situada em Sdo G(Ln-;aio q_o
ltetiro, dando prestigio e estimulo extraordindrios A religido Nagd e ao “terreiro”,
anile e concentrou a flor da elite negra do Brasil. Por sua morte, em 1939, Maria
Mibiana do Espirito Santo, Qsun Miaiwg chamada Mie Senhora, devia sucedé-la,
prosseguir em sua tarefa com brithantismo e dedicagdo, e manter os fundamentos
iradicionais da religidao, A autora foi iniciada por Mie Senhora em 1964, A
hibliografia sobre o As¢ O pé Afgnjd ¢ abundante. Sobre este assunto enviamos
w leitor s indicagbes que figuram nas obras do Sr. Edison CARNEIRO, Donald
I'vARSON, Pierre VERGER, Roger BASTIDE e Deoscoredes M. dos SANTOS.
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Tratarei, igualmente, nesta introdugio, de examinar e con-
ceituar meu método de trabalho ou, melhor ainda, as linhas orien-
tadoras que se me foram impondo i medida que avancava nas
minhas pesquisas. Se digo que elas se me foram impondo, é
porque, como todo pesquisador, trazia comigo uma bagagem,
uma forma cultural e universitaria, uma histéria e uma ideologia.

E evidente que todo pesquisador se propde conscientemente
ser objetivo ou neutro em matéria de ideologia, pelo menos no
estdgio da observagdo e da colheita de informacdo. Trata-se de
um postulado que, teoricamente, nio é ignorado por nenhum
etnélogo. Entretanto é igualmente evidente que, visando a um
mesmo fendémeno ou a um mesmo objeto, encontramos descri-
¢Oes bem diferentes em que tal ou tal elemento é posto em re-
levo, um outro é ignorado ou passa despercebido, segundo o
método de observagio e, sobretudo, segundo a situagio socio-
historica 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 etnélogo, por mais pre-
venido que seja, ndo pode facilmente desembaragar-se de sua
propria histéria e do quadro de referéncias da ciéncia no seu
préprio processo histérico.

Alids, ndo tenho a intengdo de afirmar que a descrigdo
efetuada pelo ator seja completa ou objetiva. A repeticio e a
automatizacido fazem com qie numerosos pormenores que cons-
tituiriam importantes informagdes possam escapar-lhe. Intimeros
aspectos, precisamente reveladores por seu simbolismo oculto, ndo
tém para ele nenhuma importancia, assim como, geralmente, os
elementos-signos que constituem aquilo que poderiamos chamar
a trama manifesta dos conteiidos inconscientes. E, quando digo
“inconsciente”, quero referir-me a dois tipos de contetidos: aquele
das fantasias inconscientes do grupo, por certo, e o da estrutura
do sistema que, fregiientemente, nio é percebido nas suas re-
lagdes abstratas ou que se podem diferenciar da imagem cons-
ciente que o ator tem delas.

A convivéncia, passiva como observadora no comego e ativa
a medida que se foi desenvolvendo progressivamente a rede de
relacGes interpessoais e minha conseqiiente localizagio no grupo,
foi-me iniciando no conhecimento “desde dentro”, obrigando-me
a agilizar, revisar, modificar e, as vezes, rejeitar, mesmo inteira-
mente, teorias e métodos inaplicaveis ou desprovidos de eficicia
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para a compreensio consciente e objetiva dos fatos. Isto nos
leva a defrontar-nos com dois problemas: /) como ver e

2) como interpretar.

Do que precede destacam-se duas perspectivas possiveis:
“desde fora” e “desde dentro”, perspectivas que sdo dificeis mas
nio impossiveis de complementar,

O Professor Robin Horton, num comentario bibliografico,
ja tinha, brevemente, analisado os dois niveis de observacao e
de interpretagdo, segundo seja o autor uma parte integrante ou
nio da cultura em consideragio. Mas foi, sobretudo, Meyer Fortes
(quem examinou o pré e o contra das duas perspectivas na sua
revisdo licida do totemismo (1966, p. 9 e nota n. 9).

Nio trataremos aqui do mérito de um ou do outro destes
pontos de vista — que por outro lado ndo se excluem — visto
(ue nosso propésito ndo é analisar metodologias, mas apenas
expor a que utilizamos e que nos fora impondo, instrumentada
pela propria experiéncia no campo. Devido a que a religido
Ndago constitui uma experiéncia iniciatica, no decorrer da qual
on conhecimentos sdo apreendidos por meio de uma experién-
¢ia vivida no nivel bipessoal e grupal, mediante um desenvol-
vimento paulatino pela transmissdo e absor¢do de uma forca e
wm conhecimento simbélico e complexo a todos os niveis da
pessoa, e que representa a incorporagdo vivida de todos os
clementos coletivos e individuais do sistema, parece que a pers-
pectiva que convencionamos chamar “desde dentro” se impde
(uase inevitavelmente.

I: certo que a absorgdo de uma série de valores coletivos
¢ individuais e o fato de os viver numa inter-relagdo de grupo
nio ¢ suficiente aos fins de uma andlise e de uma interpretagio
desses valores, E preciso, pois, coloci-los em perspectiva e rees-
fruturar conscientemente os elementos, suas relagdes particulares,
revelando assim seu simbolismo.

Insistirei mais adiante na fragilidade do conceito abstrato
¢ universal do simbolo. Os elementos s6 podem ser vistos e
interpretados num contexto dindmico, ndo com um  significado
constante intrinseco, mas essencialmente como fazendo parte de
wma trama e de um processo. O significado de um elemento
estd em funcio de suas relagdes com outros elementos. O signi-
ficado de um elemento é uma fungdo e ndo uma qualidade.®

o Juuen conceitos foram analisados pormenorizadamente pelo Dr. E. RODRIGUE

(v, cap, IV) e, quanto 4 fungio do simbolo, remetemos particularmente & obra
ilanelia de OGDEN e RICHARDS, The Meaning of Meaning (1964).
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Para proceder pois a descri¢io de um ponto de vista etno-
logico ndo é suficiente isolar e destacar elementos ou objetos
de uma cultura, mesmo que sejam, por exemplo, institui¢coes,
ritos ou entidades sobrenaturais, mas descrevé-los “fisiologi-
camente”.

O etndlogo, com raras excegdes, ndo tem desenvolvimento
inicidtico, ndo convive suficientemente com o grupo, suas obser-
vacOes sdo, na maioria das vezes, efetuadas “desde fora”, vistas
através de seu proprio quadro de referéncias; raramente ele fala
a lingua de seus pesquisados e fregiientemente recebe informa-
¢oes por intermédio de tradutores que, por sua vez, conhecem
mal a lingua do etnélogo. A observacio parcial, a pouca convi-
véncia, nao lhe permitem distinguir os fatos acidentais ou excep-
cionais, nem distinguir os ciclos ou seqiiéncias, .nem as relagbes
entre objetos dispersos ou de ritos aparentemente diacrdnicos.
Mesmo a utilizagio de uma terminologia vinda de sua prépria
area cultural ou profissional o levam, as vezes, a deformar o
matcrial observado (a célebre interpretacio dos fendmenos de
possessdo em crise de epilepsia, para citar apenas um exemplo).
Isso leva a descricdes fragmentdrias — ou mesmo totalmente
deturpadas, obscuras — que podem induzir a graves erros aque-
les que utilizam esse material como base de construgdes teoricas.
Os exemplos abundam.

Estar “iniciado”, aprender os elementos e os valores de
uma cultura “desde dentro”, mediante uma inter-relacio dinidmica
no seio do grupo, e ao mesmo tempo poder abstrair dessa rea-
lidade empirica os mecanismos do conjunto e seus significados
dinamicos, suas relagdes simbdlicas, numa abstragdo consciente
“desde fora”, eis uma aspiracio ambiciosa e uma combinagdo
pouco provavel.

Em todo caso, o presente estudo pretende ver e elaborar
“desde dentro para fora”. Nossa pesquisa estd orientada de ma-
neira a focalizar trés niveis:

A) o nivel fatual;
B) o da revisdo critica;
C) o da interpretagdo.

A) O nivel fatual inclui os componentes da realidade em-
pirica, a que fizemos alusdo. Isto ¢, a descricio mais exata
possivel do acontecer ritual, de seus aspectos e elementos cons-
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litutivos — passados e presentes — e daqueles que técnica e
materialmente instrumentam sua existéncia; desde a descricdo
de cerimdnias, piiblicas e privadas, da conduta observada pelos
participantes, da conformacao e morfologia do grupo com seu
espectro hierdrquico, de objetos e de locais onde se desenvolve
a pratica religiosa, dos aspectos, elementos e entidades sobre-
naturais que participam simbolicamente da existéncia e do devir
do grupo até um gesto ou minimo pormenor do processo ritual.

Entendemos por descricio fatual uma descricio dindmica.
Assim, por exemplo, os objetos e os emblemas, a que demos um
ligar preponderante nas descricdes, foram colocados no seu con-
lexto_ritual. Neste mesmo nivel fatual, demos um lugar muito
particular as cantigas e aos textos rituais. Sua importancia, neste
lrabalho, decorre ndo s6 do papel do oral no sistema Nagé
v geral, mas também pelo fato de se tratar de materiais origi-
nais que nunca foram compilados nem traduzidos — por exemplo,
o5 fextos de Padé e de Asésé — e por serem elementos cons-
litutivos fundamentais de ritos e de cerimdnia. Nao poderia ter-
s uma descricio que se aproxime da “realidade verdadeira”
(e uma cerimodnia se ndo se conhecem os textos que a integram
como clemento dindmico. Com efeito, veremos, mais adiante, que
as palavras tém um poder de acdo. Ignorar aquilo que é pro-
nunciado no decorrer de um rito é o mesmo que amputar um
de seus elementos constitutivos mais importantes e provavelmen-
l¢ mais revelador. Vemos na coletdnea e na transcricio dos textos
orals uma tarefa das mais urgentes e apaixonantes da investi-
gagao fatual. Abreviando assinalemos que os textos sdo pri-
meiramente registrados durante as cerimdnias ou ritos, depois
wio regravados a “uma sé voz” por sacerdotes ou por iniciados
(e capacidade reconhecida ®; sdo transcritos em sua forma oral,
ist ¢, tais quais sdo pronunciados e, em seguida, em sua forma
analitica, por meio da ortografia internacional do Yorabd, prin-
cipalmente aquela que é empregada pelos institutos especializa-
ilos na Nigéria; depois, faz-se objeto de uma tradugdo justa-
linear, para chegar a uma versdo quase literal; os arcaismos ou
as passagens mais obscuras sdo explicados por meio de notas
¢ releréneias esclarecedoras, para se proceder, diriamos, a uma

" U'nte procedimento foi-nos imposto pela realidade, visto que, geralmente, o0s
cevdotes oo iniciados ndo se recordam das seqiiéncias inteiras nem da ordem
dun chnticos  fora das cerimdnias. As gravagbes in floco servem de referéncia
wtemndéentea Em o peral, dificilmente s3o utilizdveis, por cawsa da combinagio de
pilton ¢ veres que tornam dificil a percepgdo do texto.
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anélise semantica e filolégica dos textos e poder chegar, entdo,
a uma tradu¢do compreensivel.

Os textos — e obviamente as cantigas — tém ritmo. Com
todos os erros possiveis de um trabalho pioneiro nesse dominio,
esta obra tem o meérito de tentar uma transcri¢io bilingiie dos
textos rituais, conservando, na medida do possivel, o ritmo se-
gundo o qual sdo recitados ou cantados.*®

B) A revisdo critica foi uma das imposi¢des prementes que
se me apresentaram no decorrer da pesquisa. Ela conduz a re-
visdo de alguns dos conceitos e descrigdes que uma pesquisa
mais apurada permite hoje contestar.

Trata-se, geralmente, diriamos, da desmistificagdo de ideo-
logias importadas ou superpostas. E preciso pdr-se de sobreaviso
e impor-se uma vigilancia consciente a todos os instantes para
ndo incorrrer em concepgdes ou na utilizagdo de terminologia
que se origine do etnocentrismo ou da falta de conhecimentos.
A revisdo critica permite destacar os elementos e valores especi-
ficos Nagé do Brasil, como préprios e diferenciados da cultura
luso-européia e constituindo uma unidade dindmica. E nesse sen-
tido que insistimos tanto no enfoque “desde dentro”, isto ¢, 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 cerimdnias sejam privadas, particularmente aquelas
em que ha sacrificios. Chegam mesmo a dizer que o carater
barbaro dessas praticas faz com que os sacerdotes responsaveis
nao admitam a presenca de visitantes, subentendendo-se a dos
pesquisadores. E verdade que, insistindo, os pesquisadores, as
vezes, conseguem assistir a4 cerimdnia, transgredindo um dos
principios fundamentais do sistema. Com efeito, nio ha nada
de bérbaro (projecdo do sistema de valores do proprio pesqui-
sador) no fato de que o acesso a alguns ritos seja restrito.
Nio se trata igualmente de uma atitude defensiva em face da
policia ou da curiosidade cientifica ou de outro cardter qual-
quer. HA uma proibicdo para certa categoria de individuos. De

4 Os textos incluidos sio o resultado de um trabalho frutuoso efetuado em
colaboragio com vdrios especia’istas, quase todos formados por R. ARMSTRONG no
Institute of African Studies da Universidade de Ibadan. ¥ interessante notar que,
em guase todos 0s casos, um conhecimento auxiliar da cerimOnia se mostra Indis-
pensdvel para ajudar a revelar o significado dos textos.

& Sobre o ritmo e a estrutura dos textos orais como expressfio de ordem social
¢ chsmica e como condigho da memorizagio referimos a recente obra de Maurice
Houls (1971, p. 6lss).
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fato, pouquissimas pessoas tém acesso a essas cerimdnias. Ja
dissemos que a aquisi¢io de conhecimentos é uma experiéncia
progressiva, inicidtica, possibilitada pela absor¢io e pelo desen-
volvimento de qualidades e de poderes. O acesso a determina-
dos ritos estd em relagdo direta com o grau de iniciacdo e, con-
scgiientemente, com a capacidade fisica e espiritual do individuo
de assistir e de participar de uma experiéncia durante a qual
sio liberados e estio presentes forcas e poderes dificilmente
manejaveis:

Trevas cobrem seus olhos
O ndo-iniciado ndo pode conhecer
o mistério do Mariwo.

|. Biri-biri bé wen ldji
2 Qgbéri nko mo Mariwo

Se se entende o profundo significado do sacrificio (cf. p.
2225), compreende-se facilmente a precaugdo de manter a ce-
nmonia privada, que provém da estrutura propria da religido
Nigo e ndo tem nenhuma relagio com qualquer mal-estar moral,
nem com barbarismo ou com nenhuma outra proje¢do de outro
sislema cultural.

No nivel da revisio, impde-se a necessidade urgente de
rever a traducdo que eu qualificaria de criminosa de certas pa-
lavras. Criminosa porque ela atenta contra a prépria estrutura e
a compreensio do sistema. Eis alguns exemplos: a traducdo
tio corrente em Daomé de “charlatio” em lugar de Babaldwo,
sacerdote versado nos profundos mistérios do cosmo e do des-
tino dos seres; a de “Satd” ou “diabo”, presente até no dicio-
nirio de Abraham (1958: 166, 7 - a. c.), em lugar de Egi,
principio dindmico, de comunicagio e individualizagio de todo
o sistema; a de “mascarado” em lugar de Egun, espirito de
i ancestre cuja representa¢ao materializada é invocada no culto
los antepassados; mesmo o emprego da palavra “mascara”, tio
divilgado em livros de arte negra, em catilogos e museus, na
linpua etnolégica, provém de uma tradugdo que adquiriu hie-
rarquia através de seu uso continuo e culto por parte de autores
prestigiosos, palavra que contém uma carga fordnea e detur-
pante, desprovida de qualquer relagdo com o significado fun-
ctonal de certos objetos ou com as palavras que os identificam
ni suna propria cultura. Retornaremos a esses exemplos e forne-
ceremos outros nos respectivos capitulos.

Como ja dissemos anteriormente, a revisdo critica arvorou-
ne como uma necessidade da propria pesquisa no momento do
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confronto de descricdes e conceitos, que figuram na literatura
mais ou menos especializada, com o material de campo, as ex-
periéncias pessoais, a andlise dos textos rituais e especialmente
em relagdo com os conceitos emitidos pelos participantes hierar-
quizados na religido tradicional. Isso nos leva diretamente a falar
de uma outra caracteristica do presente trabalho: trata-se da
utilizacdo de termos Nagdé quando me foi impossivel encontrar
equivalentes satisfatérios. Conceitos tais como dse, iwd, ¢risd,
orun, odi, iya-mi, égin etc. podem ser analisados, mas ndo
traduzidos.

Torna-se desnecessario precisar que a revisdo critica teria
de estender-se a vasta bibliografia existente. Nenhuma anélise
critica exaustiva foi efetuada até agora. Por causa do crescente
desenvolvimento da lingiiistica, sociologia, ciéncias politicas, his-
toria, psicologia, seria possivel proceder-se a uma avaliagdo dessa
bibliografia, colocando-a na sua verdadeira perspectiva historica
¢ destacando os materiais utiliziveis para futuras pesquisas. E
necessdrio 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 consegiiente, e, geralmen-
te, pelo seu enfoque etnocéntrico. Hi bem poucas monografias
especializadas, visto que a maioria versa sobre estudos globais.
Mesmo trabalhos mais recentes sdo pouco criativos e contentam-
se com reproduzir conceitos e informagdes que remontam a Nina
Rodrigues, Artur Ramos ou Manuel Querino. Com poucas exce-
¢oes, sinto-me inclinada a qualificar a bibliografia afro-brasileira
como ultrapassada. Preferimos, pois, utilizar uma bibliografia se-
leta, por vérios motivos. Em primeiro lugar, porque ha trabalhos
relativamente recentes que incluem uma vasta compilagio de
autores.* Em segundo, levando em conta que o material biblio-
grafico referente ao tema proposto nesta tese é muito escasso,
preferimos menciona-lo e comenti-lo 4 medida que se forem de-
senvolvendo os diferentes capitulos. As referéncias bibliograficas
reduzem-se ainda mais, porque preferimos escolher os trabalhos

* Roger BASTIDE (1961, p. 350/370).

Pierre VERGER (1957, p. 571/576).

Giséle COSSARD (1970, p. 396/414),

No que diz respeito ao desenvolvimento do estado atual dos estudos e da
pesquisa afro-brasileira, mencionaremos especia'mente o estudo preparado pelo Labo-
ratoire de Sociologie de la Connaissance sob a diregiio de Rmr BASTIDE, trabalho
este  rec dado pelo Coléquio que se realizou em Cuba, 1968, sob os auspicios
da UNESCO, no quadro de seu programa sobre as contribuigbes culturais africanas
na América Latina, Este documento (SHC/CS/235/9) contém, ainda, uma lista de
institutos de pesquisa e de peritos, um breve sumdrio com o titulo de temas e de
estudos em curso e uma an4 ise licida do desenvolvimento histérico da pesquisa afro-
americana, E facil tirar-se dai o que concerne aos estudos afro-brasileiros.
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vscritos por pessoas que pertencem a cultura em questdo, ou
que foram “iniciados” ou que, ao menos, tiveram uma convivén-
cia prolongada em contato com esta cultura. Os autores classicos
que ndo entram nesta categoria foram utilizados unicamente a
titulo de referéncia histérica ou para ilustrar andamentos pro-
jressivos de uma interpretagdo mais objetiva.

C) Pode-se deduzir dos comentirios acima o que entende-
mos por interpretacio e o que a guia. E neste nivel que se
clabora a perspectiva “desde dentro para fora”; isto é, a analise
da natureza e do significado do material fatual, recolocando
o5 clementos num contexto dindmico, descobrindo a simbologia
subjacente, reconstituindo a trama dos signos em fungio de suas
mler-relagées internas e de suas relagées com o mundo exterior.

O simbolo, do grego symbolon, ¢ um “signe de ralliement”
(Larousse, 1933, Tomo 6: 546). “Cada movimento €, ao mesmo
fempo, um gesto” (Suzanne Langer, 1951: 51). Tem um sentido

¢ 1 proposito.

A interpretagcio do simbolo, uma vez descoberto seu nexo
onfogenético, seu ou seus referentes, permite-nos tornar explicita
4 realidade fatual. Ja dissemos que ndo entendemos o simbolo
comn um significado constante; sua interpretagio estd sempre em
relagio a um contexto, Sua mensagem estd em fungido de outros
vlementos.

A interpretagdo simbdlica permite perceber as seqiiéncias ri-
fuais a dar-lhes uma estrutura conseqiiente. Porque comparti-
o de seu ponto de vista e por causa da clareza com que ele
0 exprime, permito-me transcrever uma longa citacdo de Victor
Furner (1957: 19): “Entendo por rito um comportamento formal
prescrito para ocasides ndo consagradas a rotina tecnologica, mas
relenidas a crenga em seres ou poderes misticos. O simbolo é
4 menor unidade do rito que conserva, contudo, as propriedades
pathiculares da conduta ritual... Segundo o Concise Oxford
[ictionary, um “simbolo” é uma coisa considerada por consenso
peral como caracterizando naturalmente ou representando ou re-
leimbrando algo por possuir qualidades analogas ou por asso-
cliagio de fato ou do pensamento. Os simbolos que pude observar
o campo eram empiricamente objetos, atividades, relagdes, acon-
fevimentos, gestos e unidades espaciais numa situagdo ritual. . .
On wimbolos  estdo  particularmente envolvidos no processo ri-
fial 0 simbolo associa-se a interesses, propositos, 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 simbolo transformam-se nos
de uma entidade dindmica, ao menos no quadro de seu contexto
de agdo propria”.’

Complementarei esta exposi¢do tdo clara com uma distincdo:
a do simbolo-signo, menor ou tltima unidade simboélica, do sim-
bolo-complexo, totalidade de uma estrutura dada. Assim, por
exemplo, o gdsdrd, emblema de Qbaliiaiyé, é um objeto com uma
estrutura determinada, constituida por uma quantidade de sim-
bolos-signos que se encontram ai incorporados — biizios, certas
contas, rdfia, nervuras de palmeira, cores especificas etc. —
que, embora tendo significados préprios, ndo devem ser consi-
derados separadamente, mas como partes integrantes da totali-
dade do simbolo sdsdrd que contribuem para expressar.

Além desta distingdo, parece-me importante introduzir uma
outra como instrumento de trabalho: a assinada por Marion
Milner e especialmente por H. Segal (1957: 391) entre “equacido
simbdlica” e “representagdo simbélica”. Enquanto a “equacgio
simbdlica” se caracteriza “pela completa equiparacdo ou fusao
do simbolo com seu objeto” * — os dois se confundem, o simbolo
¢ um doble do objeto que vela e revela —; na “representacdo
simbélica” ha um par de termos considerados como ndo-seme-
lhantes, mas associados, de maneira que um dos dois (o sim-
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 “equagio simbdlica” é uma substituicio primdria, geralmente
de interpretagdao facil, a “representagio simbolica” constitui o
“criptosimbolo”, isto ¢, uma elaboragdo complexa, madura, cuja
natureza e fungdo sdo essenciais para a compreensido do sistema.

Toda a religido, sua morfologia, sua prética, todos os seus
contetidos se expressam por simbolos ou por estruturas simbé-

T “By ritual 1 mean prescribed formal behaviour for occasions not given over
to technological routines, having reference to belief in mystical beings or powers.
The symbol is the smallest unit of ritual which still retains the speclul pwpertles
of ritual behaviour ... Following the Concise Oxford Dictionary a “symbol” is a
thing legarded by general consent as naturally typifying or representing or recalling

by of analogous qualities or by association in fact or thought.
The symbo‘s | observed in the field were empirically objects, activities, relationship,
events, gestures and spatial units in a ritual situation... Symbols are essentially
involved in social process... The symbol becomes associated with human interests,
?urpnses ends, and means, whether these are explicitly formulated or have to be
ferred from the observed behaviour. The structure and properties of a symbol
become those of a dynamic entity, at least wilhin its appropriate context of action”

% Remetemos & obra de M. E. RODRIGUE (1966: 00).
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licas complexas. Ou, reciprocamente, desvendar as correspondén-
cias dos simbolos e os interpretar nos permite explicitar os
contetidos do acontecer ritual.

O nivel da interpretacio simbolica permitiu-me penetrar,
abarcar e tornar inteligiveis certos aspectos dos dados fatuais
que ndao poderia ter apreendido de outra forma. E particular-
mente frutuoso, quando aplicado a uma disciplina consagrada ao
cstudo das “acgoes nao-poéticas”, de ritos, formalizacdes, drama-
fizagbes. .. artes ndo aplicadas” (Suzanne Langer, 1951: 51).

Em verdade, tentamos, ao longo deste trabalho, distinguir
o que é fatual do que é interpretacdo. Mas é dificil deixarmos
e assinalar que, a medida que avangamos na interpretacgdo,
novas porgdes da realidade ritual se nos foram revelando e
numerosos elementos-signos foram-se perfilando.

Resumindo, deve-se insistir que, apesar de se procurar man-
lvr reslindados os trés niveis mencionados, o nivel fatual (ou
i realidade empirica do acontecer ritual cada vez mais porme-
norizada e exata), a revisao critica (ou a desmistificacdo das
ileologias fordneas, a reformulagao dos elementos especificos do
sistiema), e a interpretacao de simbolos (ou o significado fun-
cional e dindmico dos contelidos desse sistema), os trés niveis
relacionam-se e constituem, por assim dizer, instrumentos inter-
mutaveis de uma técnica que fora orientada fundamentalmente
puela lenta e progressiva experiéncia de campo que qualificarei
e “iniciatica”.




CAPITULO 11

O Complexo Cultural Nago

Origens é!nicas. Estabelecimento no Brasil ¢ dreas de
influéncia. Comunidades Nago:*' eghé e “lerreiro”.
Conteiido do ‘“terreire”: espaco “malo” ¢
espaco “urbano”; representagoes maleriais ¢
simbdlicas do aiyé e do orun e dos elementos que
os relacionam; ase, for¢ca dindmica e propulsora do
sistema.

0 BrasiL é um pais afro-luso-americano. Americano, cviden-

temente, por sua situagdo geogrifica ¢ sua populagio indi-
gena; lusitano, por ter sido colonizado pelos portugueses; ¢ afri-
cano, ndo s6 porque a nagao brasileira foi formada pelo traba-
lho dos negros escravos como também porque cles constituiram
historicamente o elemento de populagio mais denso nas grandes
e pequenas cidades, nas plantagdes ¢ nos setores de extracio
mineral, elemento-base a partir do qual s¢ multiplicou a popula-
¢io do Brasil, profundamente marcada por scus costumes, sua
religida e suas tradigdes.

! As pa‘avras e o0s textos Ndgd que figuram neste teabalbo entho esceltos sepundo
a convengiio internacionalmente adotada pelos Institutos enpeclalizadon da Nigéria.
Utilizamos a ortografia moderna a Hm de tornar mals compreepsivel o den tradigio
oral preservada no seio dos grupos de culto Nagd da Babia, A wortogralin correta
permite aprofundar-se no significado de palaveas ¢ textos gue conntituem  documentos
e fontes de valor para os estudos afro-brasileiros

Conspantes e vogais tém em peral o mesmo valor gue em lranets, com  as

seguintes modificagbes:
e ¢ sempre aberta.
e ¢ sempre fechada.
o ¢ sempre aberto.
o ¢ sempre fechado.
g ¢ sempre “duro”.
gb & explosivo.
i ronuncia-se “dj”.
h sempre aspirado, nunca mudo.
p ¢ explosivo e pronuncia-se “kp".
s tem o som "ch”.
¥ e w pronunciem-se "i" e “u”, indicando o ponto uwma nanalizagho

Os acentos Indicam os tons. O acento agudo (*) corresponde an tom  alte, ©
acento grave (~) ao tom baixo e a auséncia de acento ao tom médio
N. T.: As conspantes e vogais tém o mesmo vilor em portupguds e em Nagé,

sendo  validas as modificaghes apontadas com  respeito ao  alfabeto francés, acres-
centando-se ainda:
w & sempre pronunciado “u”.
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Tendo sido queimados os documentos e os arquivos refe-
rentes ao trafico dos escravos® e sendo interdita nos recensea-
mentos oficiais a discriminagdo segundo a cor da pele®, é dificil
proceder a apreciagdo exata da evolugdo e da importancia da
populagio de ascendéncia africana no Brasil. Contudo, pesqui-
sas e investigacdes efetuadas em 1967, no setor de geografia hu-
mana, particularmente, pelo Gabinete de Estudos Regionais e de
Geomorfologia da Universidade da Bahia®, permitiram deduzir-
se que 35% da populagdo total do Brasil (calculada em noventa
milhdes de habitantes aproximadamente) sdo de origem africana.
E esta propor¢ao ascende a 70% na cidade de Salvador e seu
Recdncavo, amplo cinturdo verde que contorna a ex-capital da
antiga coldnia luso-americana®, atual capital do Estado da Babhia,
na regido norte do longo litoral atlantico brasileiro. Essa popu-
lagio preservou grande parte de suas culturas de origem, em
diferentes graus de aculturagdo, dependendo da maior ou menor
retencio dos modelos e raizes africanas e das circunstancias
socio-historicas das diversas regides onde se estabeleceram os
varios 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 Africa,
particularmente da chamada Costa dos Escravos. Instrumento in-
dispensavel do desenvolvimento da economia agricola e minéria, o
negro constituiu durante mais de trés séculos a base de cambio de
um préspero comércio entre colonos europeus e algumas casas
reais africanas. Durante trés séculos, os diversos grupos étnicos
ou “nacdes” de diferentes partes da Africa Ocidental, Equatorial
e Oriental foram imprimindo no Brasil suas profundas marcas. A
historia desse trafico, suas motivagdes historicas, econdmicas e
politicas constituem apaixonante pano de fundo da presenca afri-
cana no Brasil. Sucederam-se diversos estudos sobre esse impor-

3 Em 1890, o Ministro das Finangas Dr. Rui Barbosa determinou a destruigfo
dos documentos e arquivos referentes A escravidao.

3 De 1940 a 1950 foi permitido recomegar o recenseamento das diferencas de
cor, mas esta pritica foi novamente abolida em 1960,

4 Estas pesquisas comegaram sob a orientagio do Prof. Mi‘ton SANTOS; elas
foram continuadas sob a orientagio da Prof* Lea ERDENS e resultaram em mapas
e graficos elaborados pelo dito Gabinete e apr tad ao setor de pesquisas,
extinto depois, do Museu de Arte Moderna e de Arte Popular, com o qual a
Sra. Erdens colaborou.

® Fora do estudo citado que analisa a distribuigio atual, deve-se mencionar
um ambicioso estudo de andlise historica sobre o povoamento do Brasil que estd
sendo feito por Mauricio GOULART, bem como os estudos da eq ip e pesquisadores
do historiador Giorgio MORTARA, Também se deve mencionar os levantamentos do
historiador John RUSSEL-WO0OD, efetuados na Santa Casa de Misericérdia, em Salvador.
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tante aspecto que ultrapassa o interesse histérico para servir de
base a uma etno-historia afro-brasileira que ainda precisa ser
escrita.

A fim de situar, aproximadamente, a chegada dos primeiros
grupos Nagé ao Brasil — seguindo, por um lado, o esquema dos
quatro ciclos distinguidos por Luis 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 Nagé
foram os ultimos a se estabelecerem no Brasil, nos fins do
século XVIII e inicio do século XIX.

Os ataques continuos dos daomeanos dirigidos contra seus
vizinhos do Sul, do Norte e do Leste, e a pressdo dos Fulani
sobre Qyg, a capital do reino Yoribd, impedindo seus exércitos
de defender os territorios mais distantes do seu império, tiveram
como resultado a captura e, em seguida, a venda de numerosos
grupos Egba, Egbado e Sdbé, particularmente dos Kéfu, embar-
cades em Huida (Ajuda) e em Cotonu. A esses contingentes
agregaram-se — depois da queda de Qy¢ e de desapiedadas
lutas intestinas que culminaram com a revolta e a perda de
Ilorin — grupos provenientes do proprio territério de Qyd, grupos
ljesa ¢ Ijebu. Os Kétu foram os mais profundamente atingidos
pelos daomeanos de Abomey. A historia de Kéfu é preciosa
como referéncia direta no que concerne a heranca afro-baiana.
Foram os Kéiu que implantaram com maior intensidade sua
cultura na Bahia, reconstituindo suas instituicdes e adaptando-
as ao novo meio, com tdo grande fidelidade aos valores mais
especificos de sua cultura de origem, que ainda hoje elas cons-
tituem o baluarte dindmico dos valores afro-brasileiros.

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

¢ Descricdo aparecida em 1793, na célebre obra de A. DALZEL, entdo governador
de Huida (Whydah para os ingleses). Vérias sdo as razdes que nos induzem a
indicar esta data. Ndo se registraram ataques importantes sobre Kéfu durante o
reinado seguinte de Agonglo (1789-87). As investidas efetuadas sob o reino de
CGueso (1818-1858), morto pouco depois em consegiiéncia de um ferimento recebido
quando da retirada que se seguiu ao fracassado sitio de Kétu em 1858, tiveram
lugar durante os ultimos anos de seu reinado (./...) (PARRINDER, 1956). Por
outro lado, a tradigio oral e os cdlcu'os retrospectivos baseados na idade de
personalidades conhecidas da elite Kétu da Bahia e de seus descendentes (par-
ticularmente da lyd Naso e da Asipa Qbatosi, calculando-se vinte anos para cada
geragio de descendentes) fazem remontar ao comego do seéculo XIX a implantagio
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Todos esses diversos grupos provenientes do Sul e do Centro
do Daomé e do Sudoeste da Nigéria, de uma vasta regido que
se convenciona chamar de Yoru baland, sio conhecidos no Brasil
sob o nome genérico de Nagd, portadores de uma tradi¢do cuja
riqueza deriva das culturas individuais dos diferentes reinos de
onde eles se originaram. Os Kétu, Sabe, Qyd, Egbd, Egbado,
ljesa, ljebu importaram para o Brasil seus costumes, suas es-
truturas hierdrquicas, seus conceitos filosoficos e estéticos, sua
lingua, sua miisica, sua literatura oral e mitolégica. E, sobretudo,
trouxeram para o Brasil sua religido.

Da mesma forma que a palavra Yoritbd na Nigéria, ou a
palavra Lucumi em Cuba, o termo Nagé no Brasil acabou por
ser aplicado coletivamente a todos esses grupos vinculados por
uma lingua comum — com variantes dialetais. Do mesmo que
em suas regides de origem todos se consideram descendentes
de um tunico progenitor mitologico, Odiiduwad, emigrantes de um
mitico lugar de origem, /Ié Ifé.

Parece ter acontecido com a designacdo Nagdé o mesmo que
se passou com o uso extensivo do termo Yoribd® na Nigéria.
Abraham (1958: 55) diz que os Andgd constituem um tipo de
Yoribd saido da é4rea de Ifé e tendo fundado em seguida di-
versos povoados na provincia de Abéokiuta, em Ipokiyd. Eles
falam o Yoritbd conhecido como Eyo, falado no antigo reino de
Oyg. Ainda sdo conhecidos hoje em dia com o nome de Anago
¢ existem outros grupos em [fényin e llaarg.

Os Yoribd do Daomé, de onde provém a maior parte dos
Nago brasileiros, estio constituidos de populagdes que se consi-
deram descendentes de /f¢, irmanados por um mesmo mito gené-
tico. S3o conhecidos com o nome genérico de Nagé, Nagénu ou
Anagonu, pessoa ou povo anagd, nome constituido de Andgé

do primeiro “terreiro” Kétu na Barroquinha, Os Kétu do Brasil ignoravam tanto
a_ destrui¢do de Kéfu como a perda das portas de sua capital, acontecidas em
1850 durante o saque do rel Glele. Conservam, ao contrdrio, até o presente, a
lembranga de um reino florescente.

T 0 termo Yorubd é de uso relativamente recente, no Brasil, sendo os eruditos
que o descobriram nos textos' estrangeiros e o rfizeram conhecido. Nio ¢ utilizado
pela popu'agio. Também ndo ¢ utilizade em Cuba. Parece que mesmo na Africa
Ocidental o termo VYoribd, em sua conotagdo coletiva, ndo & muito antigo. N. A.
FADIPE (1970: 30) concluiu que “a etiqueta Yoriabd, designando um grupo étnico,

nio deve ter estado hd muito tempo em wvoga antes de 1856" — (“the label
Yoruba, as that of an ethnic group could not have been long in vogue prior to
1856"). “Até hoje, as p tém déncia a distinguir seus préprios grupos

locals daque'es que eles chamam coletivamente de Yorithd”. (“To the present day
people... tend to distinguish their own local groups from the one they collectively
refer as Yoruba”). Parece que, em sua origem, o nome Yorabd era aplicado
unicamente aos Yorabd de Oyg, que ainda sdo chamados, hoje em dia, de Yorabd
propriamente ditos. Para uma di do mais leta desta guestio wver CLAPERTON
(1829)2.) Rev. KOELLE (1963: 5), Dos SANTOS (19&"!’: 14 ¢ nota 38), FapIPE (1970,
cap. ¥
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+ nu, sufixo que, em Fon, significa “pessoa”. Por extensio,
chamam-se Andgdnu, no Daomé, todos os iniciados e os sacer-
dotes praticantes da religido que cultua as entidades sobrenatu-
rais de origem Nagé." .

O Anagdgbé ¢ a lingua cujo nome ¢ formado de Anagd
e de gbé, que, em Fon, significa “lingua” ou linguagem. Segundo
R. P. Segurola (1963: 56) “é¢ a lingua Nagé ou Yoribd” (“la
langue Nago, la langue Yoruba”). Até nossos dias, no Daomé,
todos os povos falantes de linguas derivadas de Vorabd, classi-
ficadas por Westermann como pertencentes ao grupo KWA das
linguas sudinicas, sdo chamados Nagénu. O estabelecimento
Yoribda no sul do Daomé parece que ocorreu durante o século
XVI, enquanto ele parece ser mais antigo no centro do Daomé.”
O termo Nagé veio a ser aplicado ndo so aos lugares habitados
pelos Yorithd, mas também a todos os povos Yorithda que nao
pertenciam estritamente ao povo Nagé. Todos os povos de ori-
gem VYoribd do Daomé foram chamados de Nago pela adminis-
tracdo francesa que tomou este termo dos FFon. Esses designavam
habitualmente pelo termo Ndagé todos os Yoribd dos reinos vi-
zinhos, e todos os seus adversarios do Leste ¢ do Nordeste, sem
fazer distincdo entre os de Ab¢okiata, de Egba, do Egbado,
de Kétu ou de Sab¢. Alguns pretendem que esta denominagio
vem da lingua Fen e, nesse caso, significaria “sujeira, lixo”, isto
é, tratar-se-ia de um termo altamente pejorativo. Mercier (1950:
20-30) indica, contudo, que “...de fato sio agrupamentos
Yoritbd, no circulo daomeano de Porto Novo e de regides adja-
centes da colonia e da divisio de [lare, que se chamam eles
mesmos de Andgd e conhecem unicamente este nome. A palavra
poderia portanto nido ter sido forjada pelos Fon, sendo provavel
que eles tivessem explorado um jogo de palavras pejorativas ao
mesmo tempo que estendiam, como ¢ fregiiente, um nome tribal
ao conjunto de um povo”.” Mercier documenta os estabeleci-

® Esta designaglio ¢ muito 0til para ajudar na determinagio, no Daomé, da
origem de a'guns pantedes ¢ de suas entidades divinas, Assim, por exemplo, os
daomeanos, que adoram Mawn, Lisa, St;!m.m, Gu, revelam as origens estrangeiras
desses, por chamar suas sacerdotisas Ndgdnu, gente Nagd, independentemente, &
claro, da origem étnica da propria sacerdotisa,

® A partir da lista tradicional dos Alakétu pode proceder-se a um cdlculo apro-
ximativo que permite situar o estabelecimento dos Kéfw no sécu'o XI1 Assinalamos,
ainda, que o governador Dalzel estima em 1780 o relno do quadragésimo Alakétu.

W4l . en fait il est des groupements Yeoruba, dann le cercle dahoméen de Porto
Novo et des réglons adjacentes de In colonle et de In division d'Iare, qui
s'appellent eux-mémes Anago et ne connalssent que c¢e nom. Le mol pourrait denc
n'avoir pas @&tre forgé par los Fon, I wseralt  probable  gu'ils  afent  exploite
un jeu de mots pejoratifs en méme tempn qu'lls étendalent comme i1 est frégquent
un nom tribal A Il'ensemble du peuple”
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mentos de origem Yoribd no Daomé. Ele inclui ai o reino de
Porto Novo que ndo ¢é estritamente um reino Yoritbd, mas um
lugar onde os VYoribd exerceram influéncia considerdvel tanto
no que concerne a sua constituicdo como a sua historia. Entre
os reinos Nagé ele estuda os de Idkéte (Sdkéte), Takgn
(Itakon), Of¢nyin, Jegu, o reino de Banigbe e os grupos Nago
das margens do rio Ueme (Mercier, 1950: 34).

Outras implantagdes Yorabd foram estudadas, tais como
Hollidge (Terreau e Huttel, 1960), o reino de Adja-Uere onde
os Nagé e os Adja se fundiram completamente (Mercier, 1950),
o reino de Kétu (Parinder, 1956), o de Sdb¢ (R. P. Moulero,
1954), e pequenos agrupamentos Yoribd tais como Itcha, Dasa,
Manigri, Ife ou Ana, sob cujos nomes sdo conhecidos em Togo
(Mercier, 1950).

O nome Anagdnu ou Nagé que, originalmente, se referia
unicamente a um ramo dos descendentes Yoribd de If¢ e que
foi aplicado em seguida de maneira extensiva pelos Fon e pela
administragio francesa a todos os povos Yoribd ¢, de fato, o
herdado por todos os Yorithd da Bahia, qualquer que seja sua
origem geogréfica (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 periodo da con-
quista e do desbravamento da coldnia, foram distribuidos pelas
plantacdes, espalhados em pequenos grupos por um imenso terri-
torio, principalmente no centro litordneo, nos Estados do Rio
de Janeiro, Sdo Paulo, Espirito Santo, Minas Gerais, numa épo-
ca em que as comunicagbes eram dificeis, com os centros urba-
nos come¢ando a nascer a duras penas, os de origem sudanesa,
0s Jeje do Daomé" e os Nagd, chegados durante o tltimo pe-
riodo da escravatura, foram concentrados nas zonas urbanas em
pleno apogeu, nas regides suburbanas ricas e desenvolvidas dos
estados do Norte e do Nordeste, Bahia e Pernambuco, particular-
mente nas capitais desses estados, Salvador e Recife.

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

1 A origem da denominagio Jeje ainda estd para ser descoberta. Parece que
ela vem igualmente de uma classificagiio genérica, aplicada pela administragio
co'onial francesa 4&s populagdes dos arredores de Porto Novo vindas do centro
do Daomé durante as lutas tribais. Conhecem-se atuslmente no Daomé triés
grupos Jeje e a lingua do mesmo nome ¢ falada corretamente nos arredores de
Porto Novo, No Brasll, os tragos culturais dos Je%le foram comparados aos de
origem Fon e Adja. Tendo uma organizagiio semelhante Aquea dos N&g’g, eles
foram pouco estudados até o presente (Juana Elbein e Deoscoredes . dos
SANTOS, 1967: 12).
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“Apesar da vigilancia inglesa, as noticias dos consules in-
gleses na Bahia indicavam o florescimento do comércio para o
Norte do Equador; em 1835 o consul John Parkinson observou
que a maioria da populagdo baiana era Nagé. Francis Castelnau
confirmou isto em 1848, acrescentando que ao contrdrio no Rio
os escravos foram mais de Angola ¢ do Congo” (John Russel
Wood, 1965: 4).

O historiador Varnhagen precisa igualmente (4* ed.: 281)
que “os mais conhecidos no Brasil eram os provindos (...) da
costa da Mina, donde eram o maior nimero dos que cntravam
na Bahia, que ficava fronteira com mui facil navegagio; motivo
por que nessa cidade tantos escravos aprendiam menos o por-
tugués, entendendo-se uns com os outros ¢m Nago".

Os diversos grupos Nagé nao tardaram a estabelecer conta-
tos, ligados como eram pela semelhanga de scus costumes ¢ S0-
bretudo por sua comum origem mitica ¢ sua pralica religiosa,

Do mesmo modo que na Africa Ocidental, a religido impreg-
nou e marcou todas as atividades do Ndgo brasileiro, cstendendo-
se, regulando e influenciando até suas atividades as mais profa-
nas. Foi através da pratica continua de sua religido que o Nagd
coniservou um sentido profundo de comunidade ¢ preservou o
mais especifico de suas raizes culturais,

Assim, o século XIX viu transportar, implantar ¢ reformular
no Brasil os elementos de um complexo cultural africano que
se expressa atualmente através de assoclagdes bem organizadas,
eghé, onde se mantém ¢ s¢ renova a adoragho das entidades
sobrenaturais, os orisa, ¢ a dos ancestrais lustres, os égun.

Essas associades acham-se instaladas em rogas, que ocupam
um determinado terreno, o “terrelro”, termo que acabou sendo
sinonimo da associagio ¢ do lugar onde se pratica a religiao
tradicional africana. Esses “terreiros’ constituem verdadeiras co-
munidades que apresentam caracteristican especiais, Uma parte
dos membros do “terreiro” habita no local on noy arredores do
mesmo, formando as vezes  um balrro, um arvaial ou um po-
voado. Outra parte de seus Integrantes mora mais ou menos
distantes dai, mas vem com certa regularidade ¢ passa periodos
mais ou menos prolongados no “terrelro” onde eles  dispoem
as vezes de uma casa ou, na malorla dos cawon, de um quarto
numa construgio que se pode comparar a wm “compound”.® O

B “Compound” ¢ um  termo  Comumenie apllawide, e Nigdila, A wm logar de
residéncia que compreende W rapo e GARAR ol e ppariamenton ncupados  por
familias Individuals  relacionndnn  wnlre 81 o i piiEsEn vonsangines.  m  Nagd,
ele tem o nome de agho-iid, que guer  diger,  Heralmente, Moonjunte  de casas”
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wngslo que se estabelece entre os membros da comunidade nio
estd em funcdo de que eles habitem num espago preciso: os
limites da sociedade egbé ndo coincidem com os limites fisicos
do _“terreiro". O “terreiro” ultrapassa os limites materiais (por
assim dizer polo de irradiacdo) para se projetar e permear a
sociedade global. Os membros do egbé circulam, deslocam-se
trabalham, tém vinculos com a sociedade global, mas consti-,
tuem uma comunidade “flutuante”, que concentra e expressa sua
propria estrutura nos “terreiros”.

Na didspora, o espago geografico da Africa genitora e seus
contetidos culturais foram transferidos e restituidos no “terreiro”.
Fundamentalmente, a utilizagio do espago e a estrutura social dos
trls “terreiros” tradicionais Nagé mantiveram-se sem grandes mu-
dangas. Por sua extensdo, reputagdo e organizagio complexa, o
Ase Opo Afonjd da “roga” de Sdo Gongalo do Retiro constitui
um modelo exemplar.

O “terreiro” contém dois espagos com caracteristicas e
fungbes diferentes: a) um espago que qualificaremos de “urbano”,
cr)mpreen_dendo as construgbes de uso ptiblico e privado; b) um
espago virgem, que compreende as arvores e uma fonte, consi-
d‘urado como o “mato”, equivalendo a floresta africana, que Lydia
Cabrera (1968, 1* parte) chama de “monte” e tio exaustiva-
mente o caracteriza.

No espago “urbano” elevam-se: as casas-templos, /lé-orisd,
consagradas a um origa ou a grupo de orisa, entidades divinas
(ver mais embaixo, p. 35) que, por suas caracteristicas, podem
ser cultuados juntos; uma construgdo chamada de /lé-ase (ver
p- 36) que comporta uma parte estritamente privada destinada
A4 reclusdo de novigas — as iyawo — uma cozinha ritual com
sua ante-sala e uma sala semipiiblica (segundo as ocasides);
ima constru¢ao — o “barracdo” — que abriga um grande saldo
lh.-sn_nado as festividades pliblicas, com espagos delimitados para
os diferentes grupos e setores que constituem o egb¢ e os luga-
res reservados A assisténcia; um conjunto de habitagdes perma-
nentes ou tempordrias para os iniciados que fazem parte do

(ABRAHAM: 29), Consiste num ou mais i
: i quartes por familia, se
:‘-Iurl:‘”;;or parede medianeira e numa longa gaeria comum ndo d?\?frd?g:s a‘::lr?lnd?:g
I-WCL'”H I:?d espago ahertu.“ Pela galeria pode-se ir de um quarto a outro, e
peigherer, Cl]?lﬁl?u ﬁtéosm%ounj (N. A. FADIPE, 1970: 97). Esse modelo ¢ mantido
wmente  pelas seu:ercdmisascl qES gga cfrﬁ':??t'ilhgri qausart‘?s g ocupadnts idar
proxima, E'es sio privados e conté i o it raras. was
peeigielons pde alimentos‘n m bens pessoais. A maloria dispfe de um fogo
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“terreiro” e suas familias. Entre as construgdes, no limite do es-
paco “urbano” e debrucados sobre o “mato”, encontra-se o
Ilé-1bg-Aku, a casa onde sdo adorados os mortos e onde se
encontram seus “assentos” — lugares consagrados — local onde
ninguém se pode aproximar, guardado por sacerdotes preparados
para estes mistérios e separado do resto do “terreiro” por uma
cerca de arbustos rituais.

O espago “mato” cobre quase dois tergos do “terreiro”. E
cortado por arvores, arbustos e toda sorte de ervas e constitui
um reservatério natural onde sdo recolhidos os ingredientes ve-
getais indispensdveis a toda pratica litirgica. E um espago pe-
rigoso, muito pouco fregiientado pela populagdo urbana do “ter-
reiro”. Os sacerdotes de Qsanyin, orisa patrono da vegetagdo
e, em geral, os sacerdotes pertencentes ao grupo dos origa caga-
dores — Ogtin e Qsosi — realizam os ritos que devem ser executa-
dos no “mato”. De modo geral, o “mato” ¢ sagrado.

O espago “urbano”, doméstico, planificado ¢ controlado pelo
ser humano, distingue-se do espaco “mato”, selvagem, fértil, in-
controldvel e habitado por espiritos ¢ entidades sobrenaturais.
Ambos os espacos se relacionam. O espago “urbano™ expande-
se, fortifica-se e toma elementos do “mato”, que ele deve pagar
consegiientemente. HA um intercambio, uma troca.™ O “terreiro”
por estar constituido pelos dois espagos, mais a agua repre-
sentada pela fonte, contém todos os clementos que simbolizam
o aiyé, este mundo, o da vida. Mas nele estio plantados e con-
sagrados os altares (os peji) com seus lugares de adoragdo
(os ajobo e os ojubg), onde sdo invocadas as forcas patronas
que regem o aiyé, os orisa e, separadamente, os ancestrais,
ambos elementos do ¢run, do além, dos espagos sobrenaturais,
que permitem por sua presenga simbolica — nos “assentos e
através do culto — estabelecer a relagdo harmoniosa aiyé-grun.

O “terreiro” concentra, num espago geografico limitado, os
principais locais e as regides onde se originaram ¢ onde se
praticam os cultos da religido tradicional africana. Os odrisa cujos
cultos estao disseminados nas diversas regioes da Africa Yoritbd,
adorados em vilas e cidades separadas ¢ as vezes bastante dis-
tantes, sio contidos no “terreiro” nas diversas casas-templos,
os ilé-orisad.

1 Antigamente o [lé-ibg fol construido numa clareira dentro do mato; razdes

de carater pratico motivaram seu traslade a um lugar de acesso mais facil, mais
separado e bem longe das outras construgdes.
1 Este mecanismo basico da devolugdo ou reparaglio ¢ longamente tratado no

capitulo consagrado &s oferendas.
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Cada ilé-orisa reine um grupo de iniciados, de praticantes
e fiéis que constituem os diversos segmentos diferenciados da
populacdo urbana do “terreiro”. Cada grupo estd vinculado a
uma comum matéria de origem abstrata, simbolizada por seu
orisa. Essa simbologia caracteriza cada grupo do “terreiro” pela
utilizagdo de cores determinadas, por certas proibi¢des — prin-
cipalmente de cardter alimentar — pela utilizacao de certos em-
blemas, de certas ervas, de certos dias para as reunibes 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
iniciagdo um nome genérico comum a todos os que pertencem
a um determinado origa. Veremos assim que todas as sacerdoti-
sas de Orisdld, por exemplo, trazem o nome de /win (I/win-tgld,
Iwin-muiwd, Iwin-sold, Iwin-diinsi etc.); todas as de Obaliiaiyé
trazem o nome de Jji (lji-ldna, lji-bami, lji-dare etc.); as de
Nand, o de Na (Na-dégiyd, Na-jide etc.); os de Sangd, o nome
de Qba (Qba-téri, Qba-biyi, Qba-tosi etc.). Cada grupo estd
nitidamente identificado, possui um lugar consagrado a seu
orisa patrono em volta do qual sdo colocadas as vasilhas-
“assentos” individuais. Cada casa — ilé-orisa — contém o
“assento” consagrado ao orisa — idi-orisa — que € objeto de
adoragio comum, chamado djobg. A cada entidade sobrenatural
correspondem “assentos” especificos e os elementos que os com-
poem expressam os diversos aspectos do orisa cuja natureza
simbolizam. A anélise desses elementos e a estrutura de cada
“assento” fornecem materiais precisos para a pesquisa da na-
tureza das entidades sobrenaturais. Descreveremos as vasilhas e
o contetido deos “assentos” quando tratarmos particularmente dos
orisa e dos ancestrais (ver mais adiante, p. 200ss). Os “assen-
tos” individuais, com raras excecdes, apresentam estrutura si-
milar aquela do djobo idi-orisa, sendo de dimensdes mais
reduzidas.

Cada ‘“assento” esti acompanhado de uma vasilha de ce-
rimica com tampa — quartinha — que contém agua (que ndo
se¢ deve deixar secar nunca) e de um “assento” de Esd, origa
que acompanha indefectivelmente todas as entidades sobrenatu-
rais (cf. capitulo 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 egbé. A ctupula do “terrei-

ro”, representando a mais alta hierarquia dos diversos grupos,
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¢ formada pelas sacerdotisas mais antigas por ordem de inicia-
¢do. Cada uma tem uma fungdo e um titulo especial, fungdo
determinada par sua antiguidade e freqiientemente por sua ascen-
déncia familiar, por sua capacidade pessoal e pela natureza do
orisa a que pertence. Assim, por exemplo, a lyd-¢fin do “terrei-
ro”, encarregada do manejo do efin, giz, cujo importante uso
em todos os ritos de passagem estd em relagio com o simbolis-
mo do branco, é a sacerdotisa suprema do Ilé-orisa-funfun, a
casa dos orisa do branco.

O conjunto de atividades de cada /lé-orisa esta sujeito &
clipula sacerdotal do “terreiro”, com uma maior ou menor in-
tervengdo de cada grupo consagrado ao driga a ser cultuado. Por
outro lado, a ctipula é responsavel por toda a atividade ritual do
“terreiro”. E por isso que, além dos lugares destinados ao culto
de cada orisa, ha construgdes onde se desenvolve a atividade
ritual coletiva, comum a todas as casas, atividade dirigida pela
ctipula com a participagdo de todos os iniciados do “terreiro”:
o ilé-ase onde ficam reclusas todas as novigas, qualquer que seja
o orisa a que elas pertengam; o ilé-ibg-aku onde se encontram
os “assentos” e sio adorados todos os mortos do egbé; o “bar-
racio” destinado a todas as cerimdnias de carater piblico do
“terreiro”. Isto significa que, qualquer que scja o origd ao qual
a sacerdotisa estd devotada, ela faz parte do “terreiro”, ¢ mem-
bro “consangiiineo”, estd irmanada e unida pelos lagos de ini-
ciagdio as autoridades, particularmente a lydlorisa 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 lydlorisa, textualmente,
a “mie”’-que-possui-os orisd, que ¢ responsavel pelo culto dos
orisa, €, ao mesmo tempo, a lyd-ldse, isto ¢, a detentora e
transmissora de um poder sobrenatural, de uma for¢a propulsora
chamada ase.* Esse poder, que permite que-a existéncia seja, isto
é, que a existéncia advenha, se realiza, ¢ mantido, realimentado
permanentemente no “terreiro”. A [yd-lag¢ ¢ responsavel por
isso em primeiro lugar e todos os iniciados, sem excegdo, devem
desenvolver ao maximo o dse do “terreiro” que em definitivo
constitui seu contetido mais precioso, aquele que assegura sua
existéncia dindmica.

# O significado do dsg serd longamente estudado no proximo capitulo e serd
retomado em todo o presente ensaio.
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~ Por meio da atividade ritual o ds¢ ¢ liberado, canalizado,
fixado temporariamente e transmitido a todos os seres e objetos,
consagrando-os. Cada individuo, por ter sido iniciado pela lyd-
l'ase e através de sua conduta ritual, € um receptor e um im-
pulsor de ase.

Todos os objetos rituais contidos no “terreiro”, dos que
constituem os “assentos” até os que sdo utilizados de uma ma-
neira qualquer no decorrer da atividade ritual, devem ser consa-
grados, isto é, ser portadores de ase. Os objetos tém uma fina-
lidade e uma fungdo. Expressam categorias, diferentes qualida-
des. Seus elementos sdo escolhidos de tal forma que constituam
um emblema, um simbolo. Madeira, porcelana, barro, palha, couro,
pedras, contas, metais, cores e formas ndo se combinam apenas
para expressar uma representacdo material. Os objetos que reil-
nem as condigdes estéticas e materiais requeridas para o culto,
mas que ndo forem “preparados”, carecem de “fundamento”;
constituem uma expressdo artesanal ou artistica. O caréter sa-
grado é conferido por meio de um oro — cerimdnia ritual —
no_decorrer do qual o age é transmitido e armazenado tempo-
rariamente. E o dge que permite aos objetos funcionar e adquirir
todo seu pleno significado. Portadores de for¢ca mistica, sdo
ativos indutores de agdo, que conformam e estimulam o processo
ritual. Funcionam implantados dentro de um contexto, “movimen-
tados” pela forca do dase (Juana Elbein e Deoscoredes M. dos
Santos, 1967: 19ss) (Juana Elbein, 1964).

Assinalamos dois pontos, conduta dos integrantes e fixagao
temporaria de. agse. Com efeito, o conteido de 4se do “terreiro”
estd em {elagﬁo direta com a conduta ritual observada por todos
os seus iniciados e com a atividade ritual continua de acordo
com o calendario, preceitos e obrigacdes. E através do dse, pro-
pulsionado por Esii, que se estabelece a relagio do diy}.;' — a
humanidade e tudo que é vida — com o grun — os espagos
sobrenaturais e os habitantes do além. )

O “terreiro”, além do /lé Esit com seu djobo e dos “assen-
tos” individuais de cada Esi acompanhando cada um dos drisa
cu!tugdos e localizados em cada [lé-orisa, tem em sua portei'ra
principal o “assento” de Esit I'ona cuja importancia em toda a
estrutura do “terreiro” provém da fungio simbélica de Esi (cf.
mais adiante capitulos VII-VIIT). :

Rgsumindo, o “terreiro” é um espago onde se organiza uma
comunidade — cujos integrantes podem ou nao habiti-lo perma-
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nentemente — no qual sio transferidos e recriados os contetidos
especificos que caracterizam a religido tradicional negro-africana.
Nele encontram-se todas as representagdes materiais e simboli-
cas do aiyé e do ¢rin e dos elementos que os relacionam. O
ase impulsiona a pratica litirgica que, por sua vez, 0 realimenta,
pondo todo o sistema em movimento.

Através da iniciagio e de sua experiéncia no seio da co-
munidade, os integrantes vivem e absorvem oS principios do sis-
tema. A atividade ritual engendra uma série de outras atividades:
miusica, danga, canto e recitagao, arte e artesanato, cozinha etc,,
que integram o sistema de valores, a gestalt e a cosmovisao
africana do “terreiro”.

Os membros da comunidade Nagé estdo unidos nao apenas
pela pratica religiosa, mas, sobretudo, por uma estrutura socio-
cultural cujos contetidos recriam a heranga legada por seus an-
cestrais africanos.™

1 Nosso propdsito aqui nio ¢ o de examinar a organizagio social do “terreiro”
nem o de suas relages com a sociedade global Assinalamos, apenas, 05 aspectos
necessarios ao desenvolvimento desta tese. Virios autores ocuparam-se com a
organizagdo social do “terreiro” (Nina RODRIGUES, 1935; Manoel QUERINO, 1038; A.
RAMOS, 1040; Dona!d PIERSON, 1945; E, CARNEIRO, 1961; R. BAsTIDE, 1961). Con-
tudo, poucos trabalhos tiveram o objetivo de comparar essa orgamizagio com aquela
gue «caracterizava as etnias em seus lugares de origem. Até que ponto cada
grupo de Oibrigd, com seu ilé, seu nome genérico, sua propria graduagio hierdr-
quica compreendendo os Qgdn (membros masculinos aos quais toram confiadas
fungdes administrativas), representam os idi-lé, clds reconstituindo linhagens desa-
parecidas na didspora. Ate que ponto o “terreiro” reformuia a orgamizagio da
fami.ja extensiva através de seus complexos lagos de parentesco simbolico, repre-
sentado pelos titulos e status de seus integrantes. Parece igualmente ser muito
plausivel que a cupula constituida pelas lya do “terreirg” corresponda as “maies
do palicio” (“mothers of the palace”) assinaladas por Morton WILLIAMS (1969: 65)
e cujas fungdes se asseme:ham tanto: “As Ayaba eram... as “mdies” do palacio,
a mais alta dignidade, igualmente conhecidas sob o nome de ayaba ijoye, esposas
do rei que possuem titwios... A maior parte das lyd-Afin eram sacerdotisas en-
carregadas dos a.tares do paldcio e “maes” das organizagdes de culto. De uma
granue importincia  nas  relaghes politicas do rer era a lyd Naso, “mie”

do culto de Sango...” (the Ayaba were... the *“mothers” of the palace, the
highest rank who were also known as ayaba ijoye, tited king's wives... Most
of the lyd-Afin were priestesses, who were in charge of the shrines in the alace

and were “mothers” of cult-organizations... Of most importance in the ing's
poiitical relations were the lyd Naso, “mother” of the cult of Sangd”). O “terreiro”
Age Opé Af¢njd dedicado principalmente ao culto de Sdngé pareccria ser o exemplo
tipp de uma organizagio onde se encontra recriada, numa certa medida, aquela
do palacio de oOy¢ com as lIyd do “ierreiro” responsaveis por cada [lé-orisa,
Sango assumindo  diretamente o papel de Aldjin e a lyd-Naso ocupando o posto
supremo de lyd-I'dge, concentrando o poder ritual ¢ o poder politico do “terreiro”.
Essas semelhangas intensiticaram-se ainda depois da criagio do “corpo de ministros”
de Sangd, compreendendo doze dignitarios, seis da direita e seis da esquerda que,
no ‘decorrer das cerimonias piblicas, ficam & direita e 2 esquerda da lydlase
(Martiliano Eliseu do BONFIM, 1940).
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CAPITULO 11

Sistema Dindmico

O ase, principio e poder de realizagdo: os elementos
materiais e simbdlicos que o contém; transmissdo
do ase e relagdo dindmica; graus de absorgdo,
desenvolvimento do ase e a esirutura do “terreiro”.
A fransmissdo oral como parte componente da
transmissdo dindmica: o som proferido e a palavra
af:fan!e, sintese e exteriorizagdo de um prér:esso de
mfe{'ac&o; o som e a individualizacdo; a estrufura
terndria e o movimento; a invoca¢do; os milos e o0s
textos orais; a lingua ritual Nagd no “terreiro”.

DlziAmos no capitulo precedente que o contetido mais pre-

cioso do “terreiro” era o ase. E a forca que assegura a
existéncia dindmica, que permite o acontecer e o devir. Sem
as¢, a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda possibi-
lidade de realizag¢do. E o principio que torna possivel o processo
vital. Como toda forga, o ase é transmissivel; é conduzido por
meios materiais e simbélicos e acumuldvel. E uma forca que so
pode ser adquirida pela introjecdo ou por contato. Pode ser
transmitida a objetos ou a seres humanos. Segundo Maupoli
(1943: 334), este termo ‘“designa, em Nagd, a forga invisivel,
a forca mégico-sagrada de toda divindade, de todo ser animado,
de toda coisa”.' Mas esta forca ndo aparece espontaneamente:
deve ser transmitida. Todo objeto, ser ou lugar consagrado s6
o ¢ através da aquisicdo de dse. Compreende-se assim que o
“ferreiro”, todos os seus conteidos materiais e seus iniciados,
devem receber dse, acumula-lo, manté-lo e desenvolvé-lo.

Para que o “terreiro” possa ser e preencher suas funcdes,
deve receber ase. O ase é “plantado” e em seguida transmitido
A todos os elementos que integram o “terreiro”.

1 ..."“désigne en Nagd la invi
de tout étre gal.'lirrn‘:. de %oute L%I;c:enl.n\!lsihle, 1aforoe muglcoaacnes. de tadte: deialte,
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Sendo o ase principio e forca, ¢ ncutro. Pode transmitir-
se e aplicar-se a diversas finalidades ou realizagdes. A combi-
nacio dos elementos materiais ¢ simbolicos que contém e expres-
sam o ase do “terreiro” varia mais do que caracteriza o de cada
orisa ou o dos ancestrais. Por sua vez, a qualidade do dse varia
segundo a combinagdo dos elementos que cle contém e veicula;
cada um deles ¢ portador de uma carga, de uma energia, de
um poder que permite determinadas realizagoes.

Uma vez plantado o dse do “terrciro”, ele se expande e
se fortifica, combinando as qualidades ¢ as significagoes de todos
os elementos de que ¢ composto:

a) o ase de cada origa plantados nos peji dos ilé-origa, realimentado
através das oferendas e da agdo ritual, transmitido a seus oldrisa por
intermédio da iniciagio e ativado pela conduia individual e ritual;

b) o ase de cada membro do “terreiro” que soma ao de seu origd
recebido no decorrer da iniciagdo, o de seu destino individual, o dse
que ele acumulard em seu interior, o ini ¢ que ele revitalizard par-
ticularmente através dos ritos do Bori — “dar comida a cabega” —
aos quais se adicionam ainda o ase herdado de seus proprios ancestrais;

¢) o ase dos antepassados do “terreiro”, de sens mortos ilustres,
cujo poder € acumulado e mantido ritualmente nos “assentos” do ilé-ibo.

O ase, como toda forga, pode diminuir ou aumentar. Essas
variagdes estdo determinadas pela atividade ¢ conduta rituais.
A conduta estd determinada pela escrupulosa observagdo dos
deveres e das obrigagoes — regidos pela doutrina e pratica
litirgica — de cada detentor de dse, para consigo mesmo, para
com o grupo de olorigd a que pertence ¢ para com o “terreiro”.
O desenvolvimento do dse individual ¢ o de cada grupo impul-
siona o age do “terreiro”. Quanto mais um “terreiro” € antigo
e ativo, quanto mais as sacerdotisas encarregadas das obriga-
¢des rituais apresentam um grau de iniciagio elevada, tanto mais
poderoso serd o asg do “terreiro”. O conhecimento e o desenvol-
vimento inici4tico estio em fungdo da absorgdo e da elaboragdo
de ase.

Podemos, neste estigio, enunciar uma das caracteristicas
essenciais do sistema Nago: a cada elemento espiritual ou abstra-
to corresponde uma representagdo ou uma localizagdo material
ou corporal, A forca do age é contida e transmitida através de
certos elementos materiais, de certas substancias. O ase contido
e transferido por essas substancias aos seres ¢ 208 objetos mantém
e renova neles os poderes de realizagdo.

40

O ase é contido numa grande variedade de elementos re-
presentativos do reino animal, vegetal e mineral quer sejam da
agua (doce e salgada) quer da terra, da floresta, do “mato” ou
do espago “urbano”. O ase¢ ¢ contido nas substincias essenciais
de cada um dos seres, animados ou ndo, simples ou complexos,
que compdem o mundo. Os elementos portadores de dse podem
ser agrupados em trés categorias:

“sangue” “vermelho”;
“sangue” “branco”;
“sangue” “preto”.

Iy =

-

1. 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 dendé, o osin, po6 vermelho extraido do Pterocarpus Erina-
cesses (Abraham, 1958: 490), o mel, sangue das flores;

¢) o “sangue“ ‘“vermelho” proveniente do reino mineral:
cobre, bronze etc. Veremos mais adiante que o amarelo é uma
variedade do vermelho como o azul e o verde sdo variedades
do preto.

2. O “sangue” “branco” compreende:

a) o “sangue” “branco” do reino animal: o sémen, a saliva,
o halito, as secre¢bes, o plasma (particularmente o do igbin,
caracol) etc.;

b) o “sangue” “branco” do reino vegetal: a seiva, o sumo,
o alcool e as bebidas brancas extraidas das palmeiras e de
alguns vegetais, o iy¢rosin, p6 esbranquicado extraido do irosin
(Eucleptes Franciscana F) (Abraham: 316), o ori, manteiga
vegetal (shea-butter) etc.;
o “sangue” “branco” proveniente do reino mineral: sais,
priz, prata, chumbo etc,

3. O “sangue” “preto” compreende:

a) o do reino animal: cinzas de animais;

- .b ) 0 do reino vegetal: o sumo escuro de certos vegetais; o
ili, indigo, extraido de diferentes tipos de édrvores (Abraham:
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187), ¢ uma preparagio a base de ili, po azul escuro chiamado
wdji;
¢) o que provém do reino mineral: carvao, ferro efc.

Por extensio, existem lugares, objetos ou partes do corpo
impregnados de ds¢: o coragdo, o figado, os pulmdes, os 6rgaos
genitais, as raizes, as folhas, o leito dos rios, pedras; e outros
que correspondem, de uma maneira bem definida, a alguma das
trés cores mencionadas: os dentes, os ossos, o marfim etc.

Falaremos da simbologia dos elementos que carregam e trans-
portam asé em varios capitulos e, particularmente, no capitulo
consagrado ao estudo das oferendas e dos sacrificios. Veremos
que toda oferenda, como toda iniciagao € toda consagracdo, im-
plica na transmissdo e na revitalizagdo de ase. Para que este
seja verdadeiramente ativo, deve provir da combinagdo daque-
les elementos que permitam uma realizacao determinada. A com-
binacdo dos elementos transmitidos quando se trata, por exemplo,

de “plantar” o dse num “assento” do orisa Ogin — patrono
do ferro, ligado simbolicamente sobretudo ao preto — nao sera
a mesma que a destinada ao “assento” de Osdld — orisa rela-

cionado com a criacdo, vinculado essencialmente ao branco. Con-
tudo, essa simbologia do preto ou do branco nio ¢ absoluta.
Ha uma predominancia mais ou menos marcada de um ou de
outro segundo as circunstancias rituais, mas cada elemento con-
tém sempre uma parte,.um signo do que simbolizam as outras
cores. Tudo o que existe de mancira dindmica contém os trés
tipos de sangue condutores de ase, com predominancia de um
tipo sobre os outros, dependendo de sua situacio e de sua funcdo
na estrutura global do “terreiro™.

Sendo o ase uma for¢a que permite serem  as coisas, terem
elas existéncia e devir, podemos concluir que tudo o que existe,
para poder realizar-se, deve receher ase, as trés categorias de
elementos do branco, do vermelho ¢ do preto que, em combina-
¢oes particulares, conferem significado funcional as unidades que
compdem o sistema.

Receber age significa incorporar os clementos simbolicos que
representam os principios vitais ¢ essenciais de tudo o que existe,
numa particular combinagio que individualiza e permite uma sig-
nificacio determinada, Trata-se de incorporar tudo o que cons-
titui o aiyé ¢ o drun, o mundo ¢ o além.
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O dge deoum “lerreiro” ndo ¢ Yo liguido que contém um
ponco de sangue de todos os animais sacrificados”, com “um
ponco de todas as ervas que pertencem aos diversos orisa” (E.
Carneiro 1948: 116-117, ¢ citado por R. Bastide, 1961: 86),
¢ um poder de realizagdo, transmitido através de uma combina-
(io particular, que contém representagoes materiais e simbdlicas
o branco, do vermelho e do preto, do diyé e do grun.

I'ssa combina¢io nio ¢ uma formula fixa. Cada combinagdo
¢ finica, determinada pela finalidade e pelas circunstancias histo-
1ico-sociais especificas da comunidade a constituir-se. O mesmo
¢ vilido para a consagragio de cada “assento” ou objeto ritual,
para a claboracdo do dase que serd “plantado” em cada iniciado,
para a selecio das oferendas a serem sacrificadas em cada cir-
cunstancia ritual. A cada vez sera feita uma consulta prévia ao
oriculo que — conhecedor dos destinos — saberd determinar
para cada ocasido a composi¢do necessdria do dse a ser “plan-
tado” ou revitalizado.

Até aqui procedemos a um exame descritivo do dse; passa-
remos, agora, a aprofundar-nos na questio de sua transmissao.
Insistimos suficientemente no que melhor caracteriza o ase: trata-
se de um poder que se recebe, se compartilha e se distribui
afravés da pratica ritual, da experiéncia mistica e inicidtica, du-
rante a qual certos elementos simbélicos servem de veiculo. E
durante a iniciagao que o ase do “terreiro” e dos ori$a € plantado
¢ transmitido as novicas.

Assinalamos que a lydlérisa — “mae” dos orisa — sacer-
dotisa suprema do “terreiro”, & ao mesmo tempo, a Iydlgse,
“mae” do ase do “terreiro”. Por ser o chefe supremo é quem
possui os maiores conhecimentos e experiéncia ritual e mistica,
quem possui o age mais poderoso e mais atuante. Ao ser inves-
tida como lydlgse, ela é portadora do maximo de ase do “ter-
reiro”, recebe e herda toda forca material e espiritual que possui
o “terreiro” desde a sua fundacdo. Ela serd responsavel ndo s
pela guarda de templos, altares, ornamentos e de todos os obje-
tos sagrados, como também devera, sobretudo, zelar pela preser-
vacio do ase que manterd ativa a vida do “terreiro”. Ela podera
transferir muitas de suas obrigagdes a cipula das sacerdotisas as
quais, por sua antiguidade, estio preparadas para assumi-las.

O grau de iniciagio é determinado pela antiguidade inicia-
tica e ndo pela idade real da sacerdotisa. A pratica ritual permitir-
Ihe-4 maior desenvolvimento de seu ase e decidird seu lugar na
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comunidade. O egb¢ é socialmente estruturado segundo o maior
ou menor grau de ase de seus integrantes: adse transmitido du-
rante os varios graus de iniciagdo, refor¢ado durante os ritos de
passagem de uma categoria a outra, “obrigacdes” do terceiro
e sétimo ano e pelos ritos de confirmagio de postos na hierar-
quia do “terreiro”,

O grupo de abiydn esta composto pelos que foram iniciados
no primeiro grau, através de ritos cuja finalidade principal con-
siste em mobilizar o ase individual e a estabelecer uma primeira
relagio com o dse de seu Orisa e o do “terreiro”. O dse é
veiculado através da acdo da lydldse, que manipula, consagra e
transmite os elementos rituais apropriados por meio de cerimd-
nias especiais: o bgri, adorar a cabega, o ori-inu, e a “lavagem
de contas”, preparag¢io do colar ritual, simbolo por exceléncia
da relagdo “oficial” que se estabelece entre a pessoa e seu Origa.*
Os abiydn nio sdo sacerdotes, sio fiéis do “terreiro”, ao qual
estio relacionados pela lydldse e por sen Orisa que adoram
no djobo comum.

A categoria que os segue ¢ a das iyawo, que podem ser
ou nido escolhidas entre as abiydn. Sdo as novigas do “terreiro”,
reclusas no ilé-ase, que passam por todos os ritos de iniciagdo.
A finalidade desse ciclo ritual consiste em “plantar” o ase do
“terreiro” e o dos Orisa individualizados das novigas, nos sim-
bolos materiais que mais adiante os representario — os ‘“assen-
tos” pessoais da iyawo — e, ao mesmo tempo, transmitir, “plan-
tar” e desenvolver o ase no proprio corpo da sacerdotisa. Esse
processo, que trataremos de maneira mais exaustiva no capitulo
consagrado a individualizagdo, permite a interiorizagdo e a mo-
bilizagdo de elementos simbélicos ou espirituais, individuais e
coletivos, que transformam o ser humano num verdadeiro altar
vivo, no qual pode ser invocada a presenga do Orisa.

A lydlasé, insuflando e transmitindo o poder de que é de-
positéria, distribui-o e comunica-o a todos os objetos-simbolos e,
em particular, & novica. Esta, por sua vez, converte-se em de-
positaria e veiculo do dse especifico que ela recebe e manifesta
de maneira visivel e estruturada por intermédio da possessio.
E a for¢a do dse que permite que o Orisa seja e se realize. Os
orisa, forgas ou entidades sobrenaturais, principios simbélicos re-

2 Sobre os diversos ritos de iniciagio, o leitor enconmtrard Informagdes mals
amplas no capitulo referente A individualizagio. Diversos autores trataram deste
assunto: Manoel QUERINO, 1938: 63-75; René RIBEIRO, 1052: 68-71; P. VERGER, 1957:
80-89 e 116-172; Roger BASTIDE, 1961: 34-58 etc.
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yruladores dos fendmenos césmicos, sociais e individuais sdo in-
corporadces, conhecidos, vividos através da experiéncia da pos-
sessdo. Todo o sistema religioso, sua teogonia e mitologia, €
revivido através da possessdo das sacerdotisas. Cada participante
¢ o protagonista de uma atividade ritual durante a qual o mundo
historico, psicolégico, étnico e cosmico Nagé se reatualiza. A di-
nimica da possessdo expressa, num tempo recriado psicologica-
mente, aqui e agora, dramatizada numa experiéncia pessoal, a
cxisténcia de um sistema de conhecimentos, de uma doutrina.
A doutrina s6 pode ser compreendida na medida em que ela é
vivida através da experiéncia ritual — analogias, mitos e lendas
revividos; o conhecimento sé tem significado quando incorporado
de modo ativo.

Todo esse sistema complexo de comunicacio e relacges é
propulsionado pelo ag¢ que a noviga recebe da lyalérisa no
decorrer da iniciagdo. A fidelidade aos preceitos e a experiéncia
ritual continuardo desenvolvendo esse poder posto em movimen-
to. Trés anos depois de sua iniciacdo, a noviga efetuara uma
nova “obrigagdo”, que lhe permitird passar a uma categoria
superior de iyawo. Com sete anos de iniciacdo, devera realizar
nova cerimdnia, durante a qual a lydlage a preparara e lhe
entregara alguns elementos e objetos rituais (particularmente o
ighd-age, a cuia de ase) que lhe conferem a faculdade de passar
da categoria de iyawo a de ¢gbgmi (textualmente: ¢gbgn mi:
meu mais velho, meu parente mais idoso). Essa promocdo em
ciclos de sete anos na escala de antiguidade e de classe é bem
especifica do sistema Nagé. E mister assinalar a importincia
dessas cerimonias. E durante a ceriménia que a iyawo recebe o
ase que lhe permitira passar de uma categoria a outra. Sem
essas cerimdnias, a antiguidade ndo ¢ mensuravel. Uma iydwo
mesmo depois de quinze anos de iniciada, por exemplo, mas que
nao recebeu o igbd-ase continuard sendo iyawo e nio podera
fazer parte das djoyé, quer dizer, as sacerdotisas detentoras de
titulos e fungdes especiais.

E do grupo de ¢gbgmi que sairdo as lya do “terreiro” que,
por sua vez, serdo confirmadas pela lydlase através de ritos
que as preparardo para suas fungdes. E igualmente em fungdo
de sua capacidade, de sua antiguidade, de seu dse que sdo in-
vestidas pela lydlase as autoridades masculinas do “terreiro”.

Sem entrar em nenhum pormenor, porque a questio serd
retomada quando tratarmos da individualizagio e de Egsid em
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virios outros capitulos, assinalemos que a lydlase transfere e
“planta” o dg¢ na novi¢a por intermédio de um ciclo ritual que
culmina quando, no centro da cabeca da iyawo, ela coloca e
consagra o Ogif, pequena massa cdnica composta de uma com-
binacio de élementos-substancias especifica a cada iniciada. Tudo
que ¢é utilizado e transmitido passa pelas méos da lIyalase.

A lydlage “tem sua mio” sobre todos os iniciados do “ter-
reiro”, com rarissimas excegdes, e isto sera analisado quando
tratarmos dos ritos mortuarios e, particularmente, os relaciona-
dos com “tirar a mdo” da Iydlage falecida.

Resumindo, “recebe-se o ase das maos e do hilito dos
mais antigos, de pessoa a pessoa numa relacio interpessoal di-
nimica e viva. Recebe-se através do corpo e em todos os niveis
da personalidade, atingindo os planos mais profundos pelo sangue,
os frutcs, as ervas, as oferendas rituais e pelas palavras pro-
nunciadas (...). A transmissdo de age através da iniciagao e da
liturgia implica na continuagdo de uma pratica, na absor¢ido de
uma ordem, de estruturas e da historia e devir do grupo (“terrei-
ra”) como uma totalidade” (Juana Elbein e Deoscoredes M.
dos Santos, 1970: 6).

Duas pessoas, ao menos, sdo indispensdveis para que haja
a transmissdo iniciatica. O dse e o conhecimento passam direta-
mente de um ser a outro, nio por explicagio ou raciocinio 16-
gico, num nivel consciente e intelectual, mas pela transferéncia
de complexo c6digo de simbolos em que a relagdo dindmica
constitui o mecanismo mais importante. A transmissido efetua-
se através de gestos, palavras proferidas acompanhadas de mo-
vimento corporal, com a respiragio e o halito que dao vida a
matéria inerte e atingem os planos mais profundos da persona-
lidade. Num contexto, a palavra ultrapassa seu conteido se-
mantico racional para ser instrumento condutor de age, isto &,
um elemento condutor de poder de realizagdo. A palavra faz
parte de uma combinagio de elementos, de um processo dind-
mico, que transmite um poder de realizacdo. Ase¢: que isto
advenha!

Se a palavra adquire tal poder de agdo, é porque ela estd
impregnada de dasg, pronunciada com o halito — veiculo existen-
cial — com a saliva, a temperatura; ¢ a palavra soprada, vivida,
acompanhada das modulagdes, da carga emocional, da historia
pessoal e do poder daquele que a profere.
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Nas ocasifes em que ¢ necessario reforgar o ase das pala-
vras, a sacerdotisa que as profere mascara algumas substancias
carregadas de forgas determinadas — grdos de pimenta da Costa,
ataré, frutas africanas, como obi, oroghd etc. Quanto mais o
ase daquele que o transmite ¢ poderoso, mais as palavras pro-
feridas sdo atuantes e mais ativos os elementos que manipula.
Para que a palavra adquira sua fun¢io dinamica, deve ser dita
de maneira e em contexto determinados.

A transmissdo oral & uma técnica a servico de um sistema
dinamico. A linguagem oral estd indissoluvelmente ligada a dos
vestos, expressdes e distincia corporal. Proferir uma palavra,
uma férmula & acompanhd-la de gestos simbdlicos apropriados
ou pronuncid-la no decorrer de uma atividade ritual dada. Para
transmitir-se age, faz-se uso de palavras apropriadas da mesma

forma que se utiliza de outros elementos ou substincias simbdlicas.

A oralidade ¢ um instrumento a servigo da estrutura dina-
mica Nagé. A dindmica do sistema recorre a um meio de co-
municagao que se deve realizar constantemente. Cada palavra
proferida é tinica. Nasce, preenche sua fungdo e desaparece. O
simbolo semdintico se renova, cada repeticio constitui uma re-
sultante Ginica. A expressdo oral renasce constantemente; & pro-
duto de uma interacio em dois niveis: o nivel individual e o
nivel social. No nivel 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 experiéncia de uma gera-
¢do a outra, transmite o ase concentrado dos antepassados a
geragdoes do presente.

A palavra ¢ interacdo dindmica no nivel individual porque
cxpressa e exterioriza um processo de sintese no qual intervém
todos os elementos que constituem o individuo. A palavra é im-
portante na medida em que é pronunciada, em que ¢ som. A
cmissdo do som ¢ o ponto culminante do processo de comuni-
cacao ou polarizagio interna. O som implica sempre numa pre-
senga que se expressa, se faz conhecer e procura atingir um
interlocutor, A individualizagdo ndo é completa, até que o novo
ser ndo seja capaz de emitir seu primeiro som. No ciclo de
inicia¢io da noviga, um dos ritos de fundamento ¢ o de “abrir
a fala”, que consiste em colocar um ase especial na boca e
sabre a lingua da iydwe, que permitird a voz do odrisa se mani-
lestar durante a possessao. O Orisa emitirdA um grito ou som
particular que o caracterizard, conhecido sob o nome de ké. O
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ké ¢ distintivo para cada origa, para cada ancestre. Ao examinar
o culto dos ancestrais no “terreiro” de egiun, veremos que os
aparaka (representagdes ndo individualizadas) sdo mudos.

“Abrir a fala” permitird aos Origa entrar em comunicagao
com os homens, transmitir suas mensagens, transferir ase. O ké
permanecerd sempre um de seus simbolos mais expressivos. Va-
rios mitos testemunham a dramaticidade que envolve o nascimen-
to do som e da palavra. O ké ¢ uma sintgse ¢ uma afirmagio
de existéncia individualizada.

O som, como resultado de interagio dinimica, condutor de
ase, e conseqiientemente atuante, aparece com todo o seu con-
teiido simbolico nos instrumentos rituais: tambores, agogo, sékéré,
séré, kala-kolo, aja, saworo etc. E cvidente que todos esses
instrumentos sio “preparados”, isto ¢, consagrados através da
transmissdo de ag¢ apropriado as fungdes a que sio destinados.
Eles recebem uma combinagdo especifica de substincias e de
palavras nas quais os trés “sangues” estio representados. Serdo
objeto de rituais periddicos destinados a fortificar seu ase e
serdo manipulados por pessoas que foram, por sua vez, prepa-
radas, o alabe e os olu-batd, que constituem o grupo de toca-
dores do “terreiro”.

Os sons produzidos pelos instrumentos agem s6s ou em con-
jungdo com outros elementos rituais. Constituem formidéveis in-
vocadores das entidades sobrenaturais. Sio cficazes indutores de
ag¢do, promovendo a comunicagio entre o diyé e o grun.*

Dificilmente podemos deixar de assinalar um som muito par-
ticular proveniente da interacio da palma da mado direita ba-
tendo no punho esquerdo. Num contexto apropriado e produzido
por um iniciado de grau elevado, ele invoca a presenga dos an-
cestrais do “terreiro” e de todas as entidades sobrenaturais.

Toda formulagdo de som nasce como uma sintese, como um
terceiro elemento provocado pela interagio ativa de dois tipos de
elementos genitores: a mdo ou a baqueta percutindo no couro
do tambor, a vareta batendo no corpo do agogoe, o péndulo
batendo no interior da campainha dja, a palma batendo no punho
eic. Veremos mais adiante que o som da voz humana, a pala-
vra, ¢ igualmente conduzida por Esi, nascido da interagio dos
genitores masculinos e femininos,

* Para uma descrigio dos iInstrumentos rituais, consultar: Melville HERSKOVITS,
1964: 92-112; F. ORTiZ, 1950: 254-265; Clemente da Cruz, 1954: 51; Timi of Edg,
1959: 5-14; R, BASTIDE, 1961: 23-25; H, U. BEIR, 1963: 154-163; Juana Elbein e
Deoscoredes M. dos SANTOS, 1967: 20-26; Lydia CABRERA, 196G8: 308,
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O som é o resultado de uma estrutura dinamica, em que
a aparicio do terceiro termo origina movimento. Em todo o
sistema, o ntimero trés estd associado a movimento.

A palavra é atuante, porque é condutora do poder do dse.
A féormula apropriada, pronunciada num momento preciso, induz
a acdo. A invocagio se apoia nesse poder dinidmico do som.
Os textos rituais estdo investidos desse poder.

Recitados, cantados, acompanhados ou nido de instrumentos
musicais, eles transmitem um poder de agio, mobilizam a ativi-
dade ritual. O oral estd a servigo da transmissio dindmica. Ha
textos apropriados para cada circunstincia ritual, sempre trans-
mitidos no nivel das relagdes interpessoais concretas. Um vasto
conjunto de textos ¢ transmitido e apreendido de maneira ini-
ciatica. Tanto maior é o actimulo de conhecimentos quanto maior
¢ a experiéncia ritual; entre eles se incluem o conhecimento apro-
priado de invocagGes, cantigas, longas séries de textos, mitos e
lendas, O conjunto desses textos contribui para expressar o co-
nhecimento universal, césmico e teoldgico, dos Nagé,; sua com-
preensdo s6 é possivel, se recolocados no sistema de relagdes di-
namicas, Como o expressa Maurice Houis (1972: 248): “Antes
de serem formas de arte, sdo formas que tém o encargo de
significar as multiplas relagées do homem com seu meio técnico
e ético”." Esse conceito ndo ¢ aplicivel apenas aos textos, mas
a todos os elementos que se combinam para expressar a ativi-
dade ritual. “O conceito estético é utilitirio e dindmico. A muiisica,
as cantigas, as dangas litirgicas, os objetos sagrados quer sejam
os que fazem parte dos altares — peji — quer sejam os que
paramentam os origa, comportam aspectos artisticos que integram
o complexo ritual (...). A manifestagio do sagrado se expressa
por uma simbologia formal de contetido estético. Mas objetos,
textos e mitos possuem uma finalidade e uma fungdo. E a ex-
pressdo estética que “empresta” sua matéria a fim de que o
mito seja revelado (...). O belo nio é concebido unicamente
como prazer estético: faz parte de todo um sistema” (Juana
Elbein, 1966: 1).

¢ Pierre VERGER chamou atenglio para o conceito de dge. Num artigo interessante
(1066: 35), ele assina a, como fi o fizera Maupoil, “o gsder vital, al energia con-
lidn  em todas as coisas” e o compara ao sg da Acredi ser o0s
frimeiros a fazer sobressair o conteddo dindmico do dge, assinalar seu poder de
reafzagdo ¢ mostrar 0 poder de apdo da palcvra precisamente porque ela veicula
um poder de realizagdo. Esses conceitos foram explicitados por nds quando exami-
namos o dge como meio de transmisslo dos valores de civilizagio Nagé (Juana
I'lbein e Deoscoredes M, dos Santos, 1070: 5-12).

¢ “Avant d'étre des formes d'art ce sont des formes qul ont la charge de
slgnifier les multiples relations de I'homme 4 son milien technigue et éthigue”.
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Forma e finalidade estruturam os textos e permitem clas-
sifici-los. Nio esti em nosso propésito examinar os diversos
estilos e seus significados. Alguns estudos bons apareceram du-
rante os ultimos anos; ainda que relacionados com a Africa
Yoritbd, eles pocdem ser aplicados aos textos Nagé 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 aydjo — textos que co-ajudam a acgio de certos
preparados ou combinacdes de elementos apropriados para curar
e para efetuar diversos “trabalhos”; os ifan — histérias e lendas
provenientes do sistema oracular e particularmente do érindilogun
de que falaremos mais adiante; uma série de textos conhecidos
na Nigéria sob o nome de iwin, utilizados unicamente para os
ancestrais — egin — de que trataremos mais adiante; séries de
cantigas que recebem o nome das cerimdnias de que fazem parte:
cantigas de padé, de asésé, de siré etc.; ou cantigas que tomam
o nome da agdo que elas contribuem a realizar: cantigas de in-
vocacio, de matanca, de despacho etc. Alguns desses textos foram
inseridos em seu contexto ritual ao longo do 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 conteiido e estrutura, o carater funda-
mentalmente dindmico da palavra proferida, o ritmo dos textos
“inscrito numa expressdo social” em que o movimento e a har-
monia cosmicos sao revividos, ele acorda ao aspecto oral da
comunicagio desse “ser essencialmente participante” (citando
Sastre, 1057) um papel preponderante que nos inquieta. Ao
menos, do ponto de vista dos textos rituais, ¢ ousamos pensar
que eles constituem a quase totalidade da “literatura” oral Nagé,
essa apreciagio parece-nos que merece ser reexaminada. Estu-
dar e por em relevo os textos orais, o estilo ¢ a literatura oral,
a transmissdo oral como parte de um patrimonio e da técnica
de comunicagdo de um grupo social é uma coisa, mas valorizar
esse aspecto do sistema global da comunicagio ao ponto de falar
de “cultura ou civilizagdo da oralidade” parece-nos pouco sa-
tisfatorio por ser insuficiente. A transmissio do conhecimento é

® E. LASCBIKAN, 1956; S. A. BABALOLA, 1966; Wande ABIMBOLA, 1969; Pierre
VERGER, 1972,
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veiculada através de complexa trama simbdlica em que o oral
constitui um dos elementos. O principio basico da comunicagido
¢ constituido pela relacdo interpessoal.

Essa relagdo realiza-se em todos os niveis possiveis, asse-
gurada por uma rica combinagao de representagdes e de veiculos.
Parafraseando Lévi-Strauss que assinala que a passagem da
oralidade para a cscrita “retirou da humanidade qualquer coisa de
cssencial, . ." " diriamos que se continua a escamotear esse “qual-
quer coisa de essencial” da cultura Nagé quando se pretende
classifica-la apenas como oral.

A palavra, os textos rituais constituem componente impor-
tante da acdo ritual, mas ficando significativos em relagio ao
contexto, em relagio aos outros componentes. O ase, principio
¢ poder*que mantém vivo e ativo o sistema, ¢ fundamentalmente
veiculado pelos trés “sangues” materiais e simbolicos de que
falamos no inicio deste capitulo e dos quais o halito é apenas
um elemento ainda que insubstituivel.

A presenca das entidades sobrenaturais, orisa e egin, s6
pode tornar-se possivel pela atividade ritual. As sacerdotisas,
os altares, os objetos consagrados, todo o sistema ritual pararia
se¢, periodicamente, nido houvesse transferéncia e redistribui¢ao
de ase.

O conhecimento e a tradicdo ndo sdo armazenados, con-
oclados nas escritas e nos arquivos, mas revividos e realimen-
tados permanentemente. Os arquivos sdo vivos, sdo cadeias cujos
clos sio os individuos mais sabios de cada geragido. Trata-se
de uma sabedoria iniciatica. A transmissido escrita vai ao en-
contro da propria esséncia do verdadeiro conhecimento adquiri-
do numa relagdo interpessoal concreta. E possivel que essa mo-
dalidade tenha contribuido para a inexisténcia de-uma escrita de
origem Nagé. A introdugdo de uma comunicagdo escrita cria pro-
blemas que ferem e debilitam os préprios fundamentos das re-
lacoes dindmicas do sistema.

Esse ¢ particularmente o caso referente a4 salvaguarda dos
textos nos “terreiros” Nagé do Brasil. Perdida a lingua como
meio de comunicagdo cotidiano, s6 se conserva um  riquissimo
repertorio de vocdbulos, de frases ¢ textos ligados a atividade
ritual. Constituem, hoje em dia, uma lingua ritual, utilizada uni-
camente como veiculo coadjuvante do rito. O sentido de cada
vocabulo foi praticamente perdido; o que importa ¢ pronuncia-lo

cosfa retiré de 'humanité queique chose d'essentiel”.
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na situagdo requerida e sua semantica deriva de sua fungdo
ritual. *

O empenho de alguns sacerdotes eminentes em recuperar a
significacdo total dos textos que eles utilizam ndo se deve ao
seu desejo de recuperar o Nagé como lingua, mas a uma aspi-
ragdo 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 simbélica do
mundo Nagé."*

% Para uma descrigho complementar, reenviamos ao  capitulo  “Ndagd  ritual
language: transcription and notation” (Juana ELBEIN ¢ Deoscoredes M. dos SANTOS,
1967: 13-19) onde indicdvamos: “Uma compreensio ¢ tradugio adequadas 'dos
textos que constituem e'emento fund. mental na  composi¢ho do  ritual permitirfio
reconstituir, avaliar e situar os outros componentes numa melhor perspectiva. B
necessdrio considerar o ritual como um todo a fim de compreender a significagio
de suas partes integrantes”. (“An adequate understandi und transiati of the
texts, which are a fundamental element in the compositon nof ritual, wi' erahe
us to reconstruct, eva uate and place in better perspective the other components.
It is necessary to view the rituwal as a whole in order 1o understand the significance
of its component parts”.

®* Num outro balho, istindo-se ma !
urgente, anotar e traduzir textos, indicAvamos: “A
textos Ndgd (? deveriam ndo sd revelar alguns textos, £
preservados na didspora (alguns dos quais jd4 desaparecidos na Africa), ndo $b
produzir novo testemunho da rigueza simbdlica da poesia africana, mas também
¢ principa'mente permitir aos participantes dos cultos Ndgd alcangar mais profunda
e compl.ta compreensdo da reiigido e de sua heranga africana”. (“the transcription
and translation of the Nagé texts (...) should not only reveal some ancient texts
defensively preserved in the diaspora (some of which have probably already
disappearéd from Africa), not ony bear new witness to the symbolic wealth of
African poetry, but above all will' enable participants in the Ndgd cults to yield
a deeper and more complete understanding of the religion and of thelr African
heritage”.) (Juana ELBEIN e Deoscoredes M. dos SANTOS, 1971: 5).
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fade de proceder a uma coleta
transcrigdo e a lr}aduslo d?n

CAPITULO IV

Sistema Religioso e Concep¢do
do Mundo: Aiyé e Qrun

Os nove espagos do orun e o opé-grun. Mitos genéticos:
os elementos cosmicos e a proteforma; a criagdo
do mundo. O universo: suas representagies; o
igbd-odl e seus conteiidos simbdlicos; os dois elementos
genilores e o elemento procriado; os irés termos e
a unidade dindmica. As gquatro partes do mundo:
nascente e poente (iyo oriin e iwod-6run), a direita e a
esquerda (otin aiyé e osi aiyé).

Nos CAPITULOS precedentes, examinamos alguns aspectos dos

contetidos do “terreiro”. Assinalamos que através da inicia-
¢io e da atividade ritual propulsionada pelo adse, os membros
da comunidade vivem e apreendem progressivamente os principios
do sistema religioso, os valores e a estrutura do mundo do Nagé.
Os integrantes do “terreiro” recriam a heranga soécio-cultural
legada por seus ancestrais. As novas contribuigdes recebidas pelo
“terreiro” sdo profundamente africanizadas, retendo, das idéias
fordneas, unicamente as que refor¢am sua propria concepgio do
mundo. *

Os Nagé concebem que a existéncia transcorre em dois
planos: o diyé, isto é o mundo, e o grun, isto é o além. O
aiyé compreende o universo fisico concreto e a vida de todos
os seres naturais que o habitam, particularmente os ard-diyé ou
ardyé, habitantes do mundo, a humanidade.

O grun é o espago sobrenatural, o outro mundo. Trata-se
de uma concepgdo abstrata de algo imenso, infinito e distante.
E uma vastiddo ilimitada — ode ¢run — habitada pelos ara-

! Lydia CABRERA Indica igualmente, no que concerne ao pove Lucumi (Yorubd
e Cuba (1968: 17): "A escola pl’lblica, a universidade g um catolicismo qui
.1|:ur||cdar|_:' perfeitamente, e suas crengas ndo alteraram no fundo as idélas reli-
plosas..." J4 dissemos que ndo tinhamos intengo de estender nosso estudo aos
Incontivels grupos aculturados e que queriamos limitar-nos ao estudo dos “terreiros”
Ndgd “puros”, particularmente ao de se Opo Afonjd
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grun, habitantes do ¢run, seres ou entidades sobrenaturais. Quase
todos os autores traduzem g¢run por céu (sky) ou paraiso
(heaven) *, tradugdes que induzem o leitor a crro e tendem a
deformar o conceito em questio. Ja dissemos que o ¢run era
uma concep¢do abstrata e, portanto, nio ¢ concebido como lo-
calizado em nenhuma das partes do mundo rcal. O grun é um
mundo paralelo ao mundo real que coexiste com todos os con-
tetidos deste. Cada individuo, cada arvore, cada animal, cada
cidade etc. possui um duplo espiritual ¢ abstrato no ¢run; no
orun habitam pois todas as sortes de cntidades sobrenaturais
sobre as quais nos estenderemos mais adiante. Ou, ao contrario,
tudo o que existe no ¢run tem sua ou suas representagdes ma-
teriais no aiyé.

Do que antecede, deduz-se largamente que a tradugido de
grun por céu-paraiso ¢ o fruto de uma concepgio insuficiente
e de tendéncia fordnea. Como assinala muito justamente Picton
(1968: 33) no que concerne a um grupn /gbira: “mas nio a
idéia do céu, morada de deus ¢ das almas dos justos que €
foranea a crenca tradicional Igbira”.*

Os mitos revelam que, em ¢pocas remolas, o aiyé e o orun
ndo estavam separados. A existéncia niio se desdobrava em dois
niveis e os seres dos dois espagos iam de um a outro sem
problemas; os orisd habitavam o diyé ¢ os seres humanos podiam
ir ao orun e voltar. Foi depois da violagao de uma interdi¢io
que o orun se separou do aiyé e que a cxisténeia se desdobrou;
os seres humanos ndo tém mais a possibilidade de ir ao orun
e voltar de la vivos.

Duas historias, itan*, mantidas vivas pela tradigio oral,
contam a criacdo de Sdnmo, o céu atmosfera, conseqiiéncia da
separacdo do orun.

* A Dictionary of the Yoruba Language (1050: 188) “drun: heaven, sky, cloud,
firmament, regions above”. ABRAHAM (1958: 527) “¢run: Heaven ... oju orun =
ode orun: the sky”. Segundo a interpretagiio de BaAscom  (1969: 103): “Qlérun
€ o Deus Céu reve'ado nos versos de Ifd como o Deus do Desting” (“Eldmn
is the Sky God which s revealed in the Ifd wverses as the God of Destiny"),
consegiientemente gdrun € associado ao céu. Inclusive Morton Williams (1959: 59)
falando da celebracio em Oyg do célebre festival anual do orun fala de “...a
celebragio pelo Bashorun do "érum (0 céu ¢ os espiritos do céu)" Bashorun's
celebration of the orun (sky and spirits in the sky).

3 "But not the idea of Heaven, the dwelling ol god with the souls of the
just, which is foreign to traditional Igbira belief”,

* A palavra Ndgé itan designa ndo s6 qualquer tipo de conto, mas também
essencia mente o0s itdn atowddéwd, historias de tempos Imemoriais, mitos, recita-
¢oes, transmitidos oralmente de uma geragio a outra, particularmente pelos babaldwo,
sacegdu't'es do ordculo Ifd. Os itan-Ifd estio compreendidos nos duzentos e cingiienta
e seis “volumes” ou signos chamados Odu, divididos em “capitulos” denominados ese.
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Uma delas conta, resumindo, que, no tempo em que o grun
limitava diretamente com o diyé, um ser humano tocou indevida-
mente o ¢run com mdos sujas, o que provocou a irritacao de
Olérun, entidade suprema. Este soprou, interpondo seu ofurufd,
ar divino (hdlito) que, transformando-se em atmosfera, consti-
tuin o sdnmo ou céu.

A segunda histéria ¢ mais elaborada. No tempo em que o
aiyé e o ¢run eram limitrofes, a esposa estéril de um casal de
certa idade apresentou-se em vérias ocasides a Orisald, divin-
dade mestra da criagio dos seres humanos, e lhe implorou que
lhe desse a possibilidade de gerar um filho. Repetidamente
Orisald se tinha recusado a atendé-la. Enfim, movido pela grande
insisténcia, aquiesce ao desejo da mulher, mas com uma condi-
¢do: a crianga nio poderia jamais ultrapassar os limites do
daiyé. Por isso, desde que a crianga deu seus primeiros passos,
scus pais tomaram todas as precaugoes necessarias. Contudo,
toda vez que o pai ia trabalhar no campo, o pequeno pedia para
acompanha-lo. Toda sorte de estratagemas eram feitas para evi-
far que a crianga acompanhasse o pai. Este saia escondic!o de
madrugada. A medida que a crianga 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 pdr 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,
até chegar ao limite do aiyé onde o pai possuia suas terras.
Neste exato momento, o pai apercebeu-se que estava sendo se-
guido por seu filho. Mas este ndo pdde mais deter-se, atravessou
o campo e, apesar dos gritos do pai e dos outros lavradores,
continuou a avangar. Ultrapassou os limites do aiyé sem prestar
atencdo as adverténcias do guarda e entrou no grun. L4, comegou
uma longa odisséia no decorrer da qual o rapaz gritava e desa-
fiava o poder de Origald, faltando ao respeito a todos os que
queriam impedi-lo de seguir seu caminho. Atravessou os varios
espagos que compdem o ¢run, lutando contra uns e outros, até
chegar ao ante-espago do lugar onde se encontrava o grande
Orisdld a cujos ouvidos chegou seu desafio insolito. Apesar de
ter sido chamado a atengio varias vezes, o rapaz insistiu até
que Orisald, irritado, langou seu cajado ritual, o @pa’go’n_i, que,
atravessando todos espacos do ¢runm, veio cravar-se no diyé se-
parando-o para sempre do ¢run, antes de retornar as mios de
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Orisald. Entre o diyé e o ¢run apareceu o sdnmg que se es-
tendera entre os dois.

O ofurufa, ar divino, é que separa os dois niveis de exis-
téncia, o ¢run do da vida. Véremos mais adiante que também é
o émi, a respiragdo, que diferencia um ard-aiyé — ser habi-
tante do mundo — de um ard-grun, ser habitante do além.

Nas duas historias que resumimos, o ¢run, o além, residén-
cia do sobrenatural, é diferenciado do Sdnm¢, a atmosfera, massa
de ar soprada por Qldrun.

A palavra Sdanmo, indicando o céu-atmosfera fazendo par com
il¢, a terra, figura numa adivinha¢dao muito conhecida na Nigéria-
Yoruba, registrada igualmente por Abraham (1958: 625):

mo su imi baara mo fi ewé baara boo
Eu defequei excremento vasto Eu com folha vasta o cobri.
cuja resposta ¢: ilé + sdnmo, isto ¢, terra ¢ céu; o excremento
representa a terra e a folha que o recobre o céu. Temos assim
dois pares de nogGes utilizados figuradamente de maneira
extensiva:

aiyé-grun = mundo-além;
ilé-sanmo = terra-céu.®

E comum referir-se a terra como daiyé subentendendo-se que
il¢, a terra, ndo compreende a totalidade do diyé e que ao falar-
se de ¢run, nio se trata apenas do ctéu, mas de todo o espago
sobrenatural. O grun é o doble abstrato de todo o aiyé. Qlgrun,
entidade suprema, o + ni + ¢run, aquele que ¢ ou possui grun,
nao é apenas um deus ligado ao céu como o pretendem certos
autores, mas aquele que é ou possui todo o espago abstrato
paralelo ao diyé, senhor de todos os seres espirituais, das enti-
dades divinas, dos ancestrais de qualquer categoria e dos dobles
espirituais de tudo que vive. E, segundo esse conceito, que os
mortos, oku-grun, sio chamados indistintamente ard-grun, habi-
tantes do ¢run ou gwgn ard il¢, habitantes da terra, espiritos da
terra. As duas entidades sobrenaturais, que coletivamente repre-
sentam os mortos e os ancestrais, Onil¢ ¢ Imol¢, sio represen-
tados por monticulos de terra e ¢ batendo ritualmente a terra
— como veremos mais adiante — que deévem ser invocados
os ancestrais a fim de que dela surjam ¢ s¢ manifestem.

5 ABRAHAM mostra-se extremamente prudente; Inequivocamente, ele traduz Sdnméd
= Isgnmgn, em sua grafia pessoal — por “sky” (céw atmosiera) (p. 597) e grun
por “heaven” (céu-paraiso) (p. 527) e d4 numerosos exemplos,
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Toda a agdo ritual no “terreiro” estd indissoluvelmente li-
gada A terra; desde Qlgrun, passando por todos os orisa até
os ancestrais, todos sio saudados e invocados no inicio de cada
cerimdnia derramando um pouco de dgua trés vezes sobre a terra.

No mesmo sentido, é interessante assinalar a informagao
dada por Richard Burton (1864: 157) a respeito do ku-to-men,
o pais dos mortos dos Fanti “semelhante ao ipo-oki* dos Egbd” "
“(que é a) reprodugio deste mundo e estd localizado embaixo
da terra’ (o grifo ¢ nosso). E comum dizer ao referir-se aos
orisa que abandonam o corpo das sacerdotisas em transe: Ogun
wolé = Ogiin (ou o nome do Origa em questio) wo + il =
esse oOrisa retornou a terra (wolé = penetrar na terra). Da
mesma forma, os Egiin, ancestrais corporizados, referem-se fre-
giientemente 4 sua morada no ¢run que pareceria estar ligada
a terra; sdo os ard-grun, ou awgn-ard-il¢ e quando eles se reti-
ram diz-se igualmente Egin wolé, Egiin voltou a sua casa na
terra. Abraham registrou a mesma coisa para a Africa (1958:
670). Parece evidente que il¢, a terra, simbolizando o conjunto
do diyé — o mundo — representa o aspecto concreto materia-
lizado do ¢run. Do mesmo modo que sdnm¢ — céu-atmosfera
— e il¢ sdo dois aspectos do diyé e constituem uma unidade
inseparavel, o diyé e o grun expressam dois niveis de existén-
cia insepardveis. Essa unidade se manifesta claramente nas diver-
sas descri¢des e representacées.

Alguns babaldwo, sacerdotes versados nos mistérios oracula-
res, descrevem o grun como composto de nove espacos. Ifatoogun,
de Osogbo, descreve os nove espagos do ¢run dando nomes
particulares a cada um deles e os situando de maneira superposta,
o do meio, coincidindo com o espago terra, quatro acima, e
quatro abaixo. Os nove compartimentos, formando um todo, estdo
unidos pelo opd-Qrun oun aiyé, pilar que liga o ¢run ao aiyé.

Falaremos mais adiante do 6pd e de todas as suas re-
presentagdes. Os nove espagos do ¢run figuram em varias his-
térias de Ifd, os itan-Ifa.* Numa dessas historias, que reprodu-
ziremos integralmente mais adiante (cf. 137), claramente sao men-
cionados 0s nove grun — Jrun mésé¢sdn — quatro deles situa-
dos sob a terra — orun isal¢ méréérin.
of r;eAB‘E:::‘Abb; ;.ghg::rfje t{::;:z:‘pg-lf:éies?u;ta?eheufhGJ:a&EEer:H:;:gT)e'stEdoﬁ af“.ffgftﬁ’f

" Um dos grupos Yoribd, da Nigéria.
& Ver p. nota 4 do rodapé.
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Um dos nomes mais conhecidos de Oya lgbalé, orisa, pa-
trona dos mortos e dos ancestrais, ¢ Ydsan, nome que deriva de
seu oriki:

iyd-mesan-grun
Mae dos nove orun.

Ela também é saudada como Aldkoke, senhora do dpdkoko,
tronco ou ramo da Aarvore akoko cravado na terra, “assento”
consagrado onde serdo invocados os ancestrais; é o tronco ri-
tual que liga os nove espagos do ¢run ao aiyé. Independente-
mente de outras significagdes, inclusive a da indicacio das cate-
gorias dos seres sobrenaturais reagrupados em nove comparti-
mentos, é interessante notar que o ¢run nio so “ocupa” o espago-
terra, mas também, inclusive, o contorna por cima e por baixo,
abrange a totalidade do mundo, e para ndo deixar a menor
divida, quanto a simultanea ubigiiidade e existéncia do ¢run
e do diyé, ambos estio fortemente unidos pelo opd que, em
algumas histérias, ¢ substituido por uma cadeia imponente, o
éwon dmuinrg.

Veremos igualmente que o simbolo nove aparece também em
relagdo com os mortos e os ancestrais e o mito que fala dos
nove filhos de Oya Igbalé.

Numa outra histéria, os compartimentos do ¢run assumem
posicdo horizontal, concebidos como pitios e construgdes distri-
buidas a maneira de um palicio Yoriba, os espagos do paldcio

simbolizando o diyé e reproduzindo na terra os espagos sagrados
do orun.®

A representagdo mais conhecida do universo, da unidade que
constitui o aiyé e o grun ¢ sobretudo simbolizada por uma cabaga
formada de duas metades unidas, a metade inferior representando
0 aiyé, a metade superior o ¢run, e contendo em seu interior uma
série de elementos. Antes de examinar essa representagio conhe-
cida com o nome de igbd-odit ou ighddii — assim como uma
série de simbolos materiais estruturados a sua imagem — é
importante determo-nos em dois mitos genéticos, o dos elemen-
tos césmicos e o da terra, que permitirio uma melhor inter-
pretagdo dos elementos-signos do ighddit em fun¢io do simbolo
como um todo. Numa densa sintese, a historia nos informa que
nos primérdios existia nada além de ar; Qlgrun era uma massa

#G. J. A 0J0 (1967) fornece um enfogque interessante do palicio como
espago sagrado ao descrever e classificar os vérios tipos de palicio Yorubd.
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imfinita de ar; quando comegou a mover-se lentamente, a respirar,
uma parte do ar transformou-se em massa de 4gua, originando
Origanld, o grande Orisa-Funfun, orisa do branco. O ar e as
Jguas moveram-se conjuntamente e uma parte deles mesmos
iransformou-se em lama. Dessa lama originou-se uma bolha ou
monticulo, primeira matéria dotada de forma, um rochedo aver-
melhado e lamacento. Qlgrun admirou essa forma e soprou sobre
o monticulo, insuflando-lhe seu halito e dando-lhe vida. Essa
lorma, a primeira dotada de existéncia individual, um rochedo
dv laterita, era Esi, ou melhor, o proto-Estd, Est Yangi, do qual
(rataremos mais adiante (cf. p. 134). Esu é o primeiro nascido
da existéncia e, como tal, o simbolo por exceléncia de elemento
procriado.® Se no inicio esse mito nos pareceu influenciado
pelo cristianismo, ndo ha a menor divida de que sua formulagdo
v absolutamente Yoritbd. A relagio entre Oldrun, proto-matéria
do universo, o hélito — émi — e o ofurufi, ar divino, com o
clemento existencial que da a vida, o émi, ¢ indiscutivel. A po-
sicio de Orisald na escala hierdrquica e sua relagio com o ele-
mento dgua sdo igualmente indiscutiveis.

Cada ano litiirgico comega no “terreiro” pelo ciclo das 4guas
de Ogald. A lama, a terra como elemento, ¢ a matéria fecunda
¢ cla esta associada a vérios orisd, principios progenitores femi-
ninos, particularmente Oduduwd. Quanto a Egd, em seu status
de filho, elemento-simbolo daquilo que é procriado, examind-lo-
CHIoS de maneira extensa no capitulo consagrado a esse Orisd
fundamental.

Enquanto Ogald estd associado a agua e ao ar, Oduduwa
esta associada a 4dgua e a terra. Lembremos que agua e ar
pertencem aos elementos-signos do “sangue branco” do dse e
que a terra ¢, por exceléncia, condutora do “sangue vermelho”
¢ do “sangue preto” do dse.

Osald, conhecido igualmente com o nome de Qbafafa e
Odiduwa, respectwamente principio masculino e principio femi-
nino do grupo dos origsa funfun, do branco, disputam-se o titulo
de orisa da criagdo. A luta pela supremacia entre os sexos €
um fator constante em todos os mitos e textos litirgicos Nago.

Segundo alguns mitos, Odiduwd, também chamada Odia,
¢ a representagdo deificada das /yd-mi, a representagdo coletiva
das maies ancestrais e o principio feminino de onde tudo se

1 Esse historia nos foi recitada e traduzida pelo Sr. David Agboola Adeniji,
Anciio de Iwo, com quem trabalhamos bastante durante nossa Gltima estada na
Nigéria em 1970/71.
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origina. Assim, Odi: corresponde a Qbatdla ou Qrisald, que é o
principio masculino.
Esses conceitos e seres divinos sido representados simboli-

camente pela cabaca ritual — o ighd odit — que representa o
universo, sendo a metade inferior Odita e a parte superior,
Obatala.

Pareceria assim que o aiyé é o nivel de existéncia ou o
ambito préprio controlado por Odiduwd, poder feminino, sim-
bolo coletivo dos ancestrais femininos, enquanto o ¢run é o nivel
de existéncia ou o ambito préprio controlado por Qbadtdld, sim-
bolo coletivo do poder ancestral masculino.

Odiia cria a terra e Qbatdla cria todas as criaturas do ¢run
cujos ,dobles serdo encarnados na terra. Um babaldwo de If¢
insistiu com Bascom (1969: 115) que cada pessoa ‘“tem duas
almas guardiaes, uma residente em sua cabeca e a outra no
grun. A do ¢run é sua contraparte espiritual individual ou seu
doble”. *

Com efeito, no capitulo consagrado & individualizagdo, estu-
daremos as representacdes materiais dos dobles espirituais que
povoam o grun.

O papel reservado aos Orisa-funfun na criagio do universo,
sua luta pela supremacia e o acordo que fizeram a fim de manter-
se unidos, unica maneira de conservar a existéncia do mundo,
sdo magnificamente ilustrados pela histéria-mitica sobre a criagdo
do mundo — o Iltan igba-ndd aiyé — tal qual ¢é revelada pelo
odi-Ifd Oturiipon-Owdnrin.* Essa narragio pode ser analisada
em trés partes: a omissdo de Qbatdla em realizar o sacrificio
e o tomar a frente por Odia; a criagdo da terra, e a reabilitagdo
de Qbatdla e a criagao de seres; a luta pela supremacia e o
acordo final tal qual é revelado pelo Oda Ifd lwori-Obéré.

Novamente somos obrigados a resumir a narragio em lugar
de documentar a longa versiao bilingiie. A histéria ¢ rica em
pormenores que esclarecem numerosos significados rituais, mas
limitar-nos-emos a linha medular da narragio para nio nos afas-
tarmos em demasia de nosso tema inicial: a relagdo diyé-grun
e os elementos do igbd-odii, representagdo material do universo.

M ... “has two “ancestral guardian souls”, one residing in his head and the
other in grun. The one in ¢run is his individual spiritual counterpart or double”.

2 Como dissemos mais acima, o conjunto dos textos oraculares de Ifd com-
preende dezesseis corpos ou “volumes” chamados Odd e cada um ¢ representado
por um signo. Por sua vez, cada odd pode combinar-se com 0s outros quinze,
dando lugar a um duplo signo chamado ¢mg-odit cujo nome ¢ combinagio dos
dois signos de onde provém, formando ao tddo 256 signos,
Ver também p. 54 nota 4 do rodapé.
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Quando QIgrun decidiu criar a terra, chamou thitf:ild,
entregou-lhe o “saco da existéncia”, apo-iwd, e deu-lhe as ins-
trucdes necessarias para a realizagio da magna tarefa. Qbatdla
reuniu todos os ¢risa e preparou-se, sem perda de tempo. De
saida, encontrou-se com Odiia que lhe disse que s6 o acompa-
nharia apés realizar suas obrigagdes rituais, Ja no ona-grun, ca-
minho, Qbatdla passou diante de Egi. Este, o grande contro-
lador e transportador de sacrificios que domina os camint?os,
perguntou-lhe se j4 tinha feito as oferendas propiciatorias.
Sem se deter, Qbatdla respondeu-lhe que nio tinha feito nada
¢ seguiu seu caminho sem dar mais importincia 4 questao. E
foi assim que Egi sentenciou que nada do que ele se 'pfapunI}a
cmpreender seria realizado. Com efeito, enquanto Qba!ala_ seguia
seu caminho comegou a ter sede, Passou perto de um rio, mas
nio parou. Passou por uma aldeia onde lhe ofereceram leite,
mas ele ndo aceitou. Continuou andando. Sua sede aumentava
¢ era insuportavel. De repente, viu diante de si uma pa]'meira
Igi-ope e, sem se poder conter, plantou no tronco da darvore
seu cajado ritual, o Opd-§drd, e bebeu a seiva (vinho de pal-
meira). Bebeu insaciavelmente até que suas forcas o abandona-
ram, até perder os sentidos e ficou estendido no meio 'do ca-
minho. Nesse meio tempo, Odiia, que foi consultar Ifd, fazia
suas oferendas a Egi. Seguindo os conselhos dos babaldwo,
¢la trouxera cinco galinhas, das que tém cinco dedos em cada
pata, cinco pombos, um camaledo, dois mil elos de cadeia e
todos os outros elementos que acompanham o sacrificio. Esd
apanhou estes dltimos e uma pena da cabeca de cada ave e
devolveu a Odiia a cadeia, as aves e o camaledo vivos. Odia
consultou outra vez os babaldwo que lhe indicaram ser necessa-
rio, agora, efetuar um ebo, isto € um sacrificio, aos pés de
Olérun, de duzentos igbin, os caracis que contém “sangue
hranco”, “a 4gua que apazigua”, omi-éro.

Quando Odiia levou o cesto com igbin, Qlgrun aborreceu-se
vendo que Odiia ainda ndo tinha partido com os outros. Odia
nio perdeu sua calma e explicou que estava obedecendo a ordens
de Ifd. Foi assim que Qlgrun decidiu aceitar a oferenda e ao
abrir seu Apére-odit — espécie de grande almofada onde gerz'll-
mente Ele estd sentado — para colocar a agua dos igbin, viu,
com surpresa, que ndo havia colocado no dpo-lwa — bolsa da

cxisténcia — entregue a Qbadtdld, um pequeno saco contendo
a terra. Ele entregou a terra nas mdos de Odia para que ela,
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por sua vez, a remetesse a Qbatdla. Odita partiu para alcancar
Obatdla. Ela o encontrou inanimado ao p¢ da palmeira, contor-
nado por todos os orisa que nao sabiam que fazer. Depois de
tentar em vido acorda-lo, ela "apanhou o apo-iwa que estava no
chio e voltou para entregd-lo a Oldrun. Este decidiu, entao,
encarregar Odiia da criagdo da terra. Na volta de Odia, Qbatdla
ainda dormia; ela reuniu todos os érisa ¢ explicou-lhes que fora
delegada por Oldrun e eles dirigiram-se todos juntos para o
Qrun Akaso por onde deviam passar para assim alcangar o lugar
determinado por Olérun para a criagio da terra. Esd, Ogun,
Osdsi e lja conheciam o caminho que leva as aguas onde iam
cacar e pescar. Ogtn ofereceu-se para mostrar o caminho e
converteu-se no Asiwajii e no Olilana — aquele que estd na
vanguarda e aquele que desbrava os caminhos. Chegando diante
do Opé-orun-oun-Aiyé, o pilar que une o orun ao mundo, eles
colocaram a cadeia ao longo da qual Odia deslizou até o lugar
indicado por cima das 4guas. Ela langou a terra e enviou Eyelé,
a pomba, para esparrama-la. Eyelé trabalhou muito tempo. Para
apressar a tarefa, Odita enviou as cinco galinhas de cinco dedos
em cada pata. Estas removeram e espalharam a terra imediata-
mente em todas as direcdes, a direita, a esquerda e ao centro,
a perder de vista, Elas continuaram durante algum tempo. Odia
quis saber se a terra estava firme. Enviou o camaledao que, com
muita precaugdo, colocou primeiro uma pata, tateando, apoiando-
se sobre esta pata, colocou a outra e assim sucesswamente até
que sentiu a terra firme sob suas patas.

Ole? Kole?
Ela esta firme? Ela ndo esta firme?

Quando o camaledo pisou por todos os lados, Odita tentou
por sua vez, Odia foi a primeira entidade a pisar na terra,
marcando-a com sua primeira pegada. Essa marca ¢ chamada
esé ntaiyé Odiduwa.

Atras de Odiia vieram todos os outros orisa colocando-se
sob sua autoridade. Comecaram a instalar-se. Todos os dias
Qriinmila — patrao do oraculo /fd — consultava Ifd para Odia.
Nesse meio tempo Qbatdla acordou e vendo-se s6 sem o apd-iwd
retornou a Qlgrun, Tamentando-se de ter sido despojado do apo.
Olgrun tentou apazigua-lo e em compensacao transmitiu-lhe o
saber profund<> e o poder que lhe permitia criar todos os tipos
de seres que iriam povoar a terra. A narracio diz textualmente:
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“Is¢ ajulg yé nni isédd, ti 6 fi mgo sédd awon éniyan ati origirisi
ohun gbogbo ti ¢ ¢ mgd ode aiyé oun ati igi gbogbo, itakin,
loriko, eranko, eiye, eja ati awon éniyan”.

“Os trabalhos transcendentais de criagio permitir-lhe-iam
criar todos os seres humanos e as miltiplas variedades de espé-
cies que povoariam os espagos do mundo: todas as Aarvores,
plantas, ervas, animais, aves, pdssaros, peixes, e todos os tipos
llumanos”.

Foi assim que Qbatdla aprendeu e foi delegado para executar
vsses importantes trabalhos. Entdo, ele se preparou para chegar
A4 ferra. Reuniu os orisa que esperavam por ele, Olifgn, Eteko,
(litorogbo, Oliwofin, Ogiydn e o resto dos ¢risa-funfun.

No dia em que estavam para chegar, Qridnmila, que estava
consultando /fd para Odita, anunciou-lhe o acontecimento. Qbatala,
vle mesmo, e seu séquito vinham dos espagos do ¢run. Qrinmila
lvz com que Odita soubesse que se ela quisesse que a terra fosse
lirmemente estabelecida e que a existéncia se desenvolvesse e
crescesse como ela havia projetado, ela devia receber Qbatdla
com reveréncia e todos deveriam considera-lo como seu pai.

No dia de sua chegada, Qrisanld foi recebido e saudado
com grande respeito:

. Qba-dldd o ki abao!

. Qba nld mo wa déé oo!
O ki irin!

. Erit wadd ddji.

. Erti wdd ddji.

Oléwd aiyé wonyé 6 0.

. Qba dldd, seja bem-vindo!

ba nld (o grande rei) acaba de chegar!

audagdes por ocasido da viagem que vocé acaba de fazer!
. Os escravos vieram servir seu mestre.

. Os escravos vieram servir seu mestre.

. Oh! Senhor dos habitantes do mundo!

U W= O U W —

Odita e Qbatdla ficaram sentados face a face, até o mo-
mento em que Qbatdla decidiu que iria instalar-se com sua
wente e ocupariam um lugar chamado Iditaa. Construiram 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.

Qbatdla ¢ poderoso, Odiduwad chegou primeiro e criou a
fcrra sobre as aguas, onde todos moram, Mas também foi
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Obatdla quem criou as espécies ¢ todos os seres. Os grupos
nio chegavam a um acordo e as divergéncias e atritos se fi-
zeram cada vez mais sérios até generar em escaramugas.

As opinides ndo eram constantes ¢ os partidirios de um
ou de outro tanto aumentavam ou diminuiam de acordo com o
que parecia ser mais poderoso, até que explodiu uma verdadeira
guerra, colocando em perigo toda a criagdo. Orinmila interveio
e um novo Odi, lwori-Obéré, trouxe a solugio. Esse signo apa-
receu no dia em que Qruanmila consultou /fd a fim de que solu-
cionasse a luta entre Qrisanld ¢ Odua.

Qrinmila usou de toda sua sabedoria para fazer Odia e
Obatdla virem a Oropo, onde conseguiu senti-los face a face,
assinalando a importincia da tarefa de cada um deles; recon-
fortou Qbatdla, dizendo que ele era o mais velho, que Odia
havia criado a terra em seu lugar e que ele tinha vindo para
ajudar e para consolidar a criagio e ndo era justo que ele
botasse tudo a perder. Depois, convenceu Odia a ser amével
com Qbatdld: ndo tinha sido ela quem havia criado a terra?
Por acaso Qbatdla nao tinha vindo do ¢run para que convivessem
juntos? Por acaso todas as criaturas, 4rvores, animais e seres
humanos nao sabiam que a terra lhe pertencia?

Ind Qdiad ¢ ro,

Ini Qrisdld naa a si roo.
Odaa apazigou-se,

Obatdla também se apazigou.

Foi assim que ele fez Odiia sentar-se a4 sua esquerda e
Qbatdla a sua direita e colocando-se no centro, realizou os sa-
crificios prescritos para selar o acordo.

E a partir desse acontecimento que se celebram, anualmente,
os sacrificios e o festival com repasto (ododin sise) que reine
os dois grupos que cultuam Odiduwa e Qbatdla, revivendo e
reatualizando a relagao harmoniosa entre o poder feminino ¢ o
poder masculino, entre o aiyé e 0 ¢run, que permitird a sobre-
vivéncia do universo e a continuagio da existéncia nos dois
niveis.

As duas metades do igbd-odit devem manter-se unidas, ¢run
e aiyé, Odia e Qbatdla, o feminino e o masculino complementam-
se para poder conter os elementos-signos que permitem a pro-
criagdo e a continuidade da existéncia,
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Picton (1968: 35) assinala para os /gbira a existéncia de
uma relagdo semelhante entre ohomorihi (ser supremo que abran-
gi¢ o céu-atmosfera e os céus-paraisos, mestre da chuva, “a
qual é uma das provas mais evidentes de seu poder e de sua
presencga”) ™ e efe (a terra).

“A idéia é que ohomorihi ¢ ete se complementam, sdo imen-
samente vastos e se encontram no horizonte. Ambos comegaram
a existir juntos: um ndo criou o outro. Ohomorihi ¢ o marido
¢ ete sua mulher; da mesma forma que um marido impregna
sua mulher de sémen, ohomorihi fertiliza efe com a chuva a fim
de fazer brotar os graos”. ™

Veremos num outro mito que transcreveremos inteiramente
(cf. p. 159) que sdo também “feixes de chuva” do ¢run, esca-
pando das mdos de Esit que os transporta quando o mundo estd
perto de  perecer, que caem sobre a terra, fecundam-na o
regeneram-na:

“Ase ti doyin nle diyé,

Até ti domo

O Age estendeu-se e expandiu-se sobre a terra,
O sémen tornou-se filho.

A interacdo da chuva-sémen, condutora de dge “sangue
branco” em contato com a terra, condutora de age “sangue ver-
melho” e “sangue preto”, é necessaria & procriagdo, ao constante
processo de renovagido e sobrevivéncia do universo.

O conteiido do igbd-odit é considerado como um dos mais
importantes segredos. Bascom (1969: 82) indica “... em [f¢
os adivinhos acreditam que o fato de revelar seus conteiidos
(do igbddir) causaria sua morte.,.”™ Separar as partes do
igbd-odit também significa o aniquilamento. Abraham (451)
observa: “Em certas versdes, ela (Odiduwa) ¢é a mulher de
Obatdla: essa unido é simbolizada por duas cabagas embran-
quecidas, estritamente ajustadas uma a outra. Odiaduwa é a
divindade que se supde dar longa vida, assim todos os chefes e
ancidos possuem uma cabaca-odir em suas casas e se, por uma

3 “Ope of the most direct evid of Oh ihi's pr ce and power”,

" “The idea is that Ohomorihi and ete comp’ement each other and are immensely
wille but meet together at the horizon. Ohomorihi and ¢t¢ both came into existence
tugether: one did not create the other. Ohomorihi is the gl‘lushand and egte his wife?
and  just as a husband impregnates his wife .../, with semen, so' ohomoriti
fumm,q ete with rain in order to bring forth crops”.

..o in Ifé, diviners believed that to reveal their contents (of the igbddu)
mm[d cause their death. .
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" "

razio qualquer, eles desejam morrer, abrem essas cabagas”.
Pessoalmente nunca vi o interior de um igbd-odii, mas referén-
cias feitas por outros autores permitem comparar suas informa-
¢des e dar apoio a interpretagio que o igbd-di é o igbd-iwa,
cabaga ou recipiente da existéncia, a unido de dois elementos
genitores contendo o elemento procriado, trls termos que cons-
tituem uma unidade dindmica.

Desde os autores mais antigos, comegando pelo Rev.
Crowther, passando pelo Rev. Bowen e muitos outros, o igbd-dit
foi objeto de consideravel interesse. Maupoil (84) compara seu
poder ao poder ancestral feminino, ao das Kenensi: “a divindade
gbaadu (igbd-dit) esti simbolizada por uma ou varias cabagas
com objetos misterioses”.” Pierre Verger (1966: 155) transcreve
uma informagdo interessante comparavel a de |. Johnson, men-
cionada por Dennet (1806: 253). Segundo a historia do Odit
Ifd osé oyéki, recolhida por Verger, o igbd-di ¢é constituido
por “uma cabaga contendo quatro outras cabacas menores for-
necidas por seus quatro ‘“conselheiros”, Qbadrisa, Qbaluaiyé
(Sopond), Ogin e Odia. Cada cabaga contém a forca desses
orisa que estd simbolizada respectivamente pelo efun (branco),
ostin (vermelho), carvdo de madeira (preto) e de lama apanha-
da no fundo de um rio (cor nio especificada)”.”

Por sua vez, ]. Johnson da a seguinte descri¢io: “O igbddi
é uma cabaga coberta contendo quatro pequenos recipientes feitos
da casca da noz do coco cortada pelo meio e que contém, além
de algo desconhecido para o ndo-iniciado, um pouco de lama
num, um pouco de carvdo noutro, um pouco de giz noutro e
ainda num outro um pouco de p6 vermelho da arvore African
Rosewood — cada um deles destinado a representar certos atri-
butos divinos e que, com os recipientes que os contém, represen-
tam os quatro Odi principais — Eji Ogbé, Oyékin Meji Ibara
Meji e Edi Meji — e essa cabaca esta colocada numa caixa de
madeira especial, devidamente preparada para esse fim, chamada
Apéré.™ A caixa ¢ considerada extremamente sagrada, como um

# “ln some versions, She (Odiduwd) is the wife of Qbatdla: this union is
symbolized by two whitened calabashes closely fitting on top of each other.
Odiaduwa 1s the deity supposed to give long life, so all chiefs and elders have
an odi-calabash in their houses and if, for some reason, they wish to die, they
open these calabashes"”,

" “La divinité gbaadu (ighd-dit) est symbolisée par une ou plusieurs calebasses
contenant des obiets mistérienx”,

® “Une ca'ebasse conterant gquatre autres calebasses plus petites apportées par
ses quatre “conseillers”, Qbdrigd, Qbadliaiyé  (Soponid), opin et Odua. Chaague
calebasse contient la force de  ces drigd, qui ¢st’ symbolisée respectivement par
I'efun (blanc), esin (rouge), charbon de bois (nmoir) et de la boue prise au fond
d'une riviere (couleur non spécifice)”.

= Falaremos do Apéré no capitulo consagrado A individualizagio.
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vuiblema de Divindade, e é objeto de adoragdo. Jamais é aberta,
vacelo em ocasides muito especiais e muito importantes, por ex.:
quando uma desavenga muito séria deve ser solucionada, mas s6
« aherta depois de se terem lavado as maos e, fregiientemente,
nio antes de lhe ter sido feita uma oferenda de sangue™”;
“{ ..) o quarto onde esta depositada ¢ considerado de tal
loima sagrado, que nenhuma mulher e nenhum homem nido ini-
crudo jamais ¢ autorizado a ai entrar e a porta que lhe da acesso,
j.cralmente, estd embelezada com pintas de giz e carviao”.™
Citando Bascom (1969: 82ss): “Os adivinhos de Meko dis-
wram que seu Odit ndo era como aquele desenhado e descrito
por Maupoil (1943: 168-170). Disseram que consistia numa ca-
baga branca coberta, contendo uma figura de barro cru igual
1 que representam Exu e conservada numa plataforma de terra
hatida  (itage) num quarto especial (iyara odit) onde apenas
on adoradores de /fd tém acesso permitido. A cabaga é aberta
cada ano, no decorrer do festival anual, quando um animal lhe
¢ sacrificado; mas ¢ muito perigoso e as mulheres e os jovens
nio podem entrar no lugar sagrado onde ela é conservada”.®
Concluindo, o igbd-odit contém os elementos-signos dos trés
‘sangues” do age: o “branco” (efun ou giz), o “vermelho” (o
osint ou pé vermelho), o “preto” (carvdo de madeira ou carvdo)
(ue, com a lama, matéria-prima (“lama, apanhada no fundo de
wm rio” ou “um pouco de lama”) constituem os elementos indis-
pensiveis a existéncia individualizada. Isso se ratifica ainda pela
mlormacao dada pelos adivinhos de Meko cujo igbddit contém
wma figura de barro cru igual as que representam Ega, simbolo
por exceléncia de elemento procriado e grande transportador
e ('L}'(:.
o helts cut ‘cach Tnts e, picecs.in the. mddter o whion wold Batien e o from
. inluiu;;:n cllfal::he ;ﬂni:ﬁ:m one a little mud, another a little charcoal, and another
vertain  Divine attributes, ;ndmﬁliiclfamv‘:’l‘::d'wa" wrltl:h i e, Domresses
e four principal Ode — Eja Dghé Oyékiin EM:gs‘els el Sand Edi N resen_t
aiml this calabash is deposited i 4 ek B B Wy il
At T bt et ae Vry Thcr g a e g a0
wun warshipped. It is never opened, except on very special and int:porla‘r::?“gcc::ﬂmi:

av when perhaps a serious difference is t
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“{...) the room where it is deposited is idered so sacred that no wom
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il 0 atferm (itege) ‘in a special room (iyara odu) which only Ifd worshippers
vunenter. The calabash is opened each year during the annual festival, when an

swal is sacrificed to it; but it is very dange n
tunnot enter the shrine where it is kep!".y el sihal o




Encontramos repetidamente na simbologia Ndgo trés termos
que constituem uma unidade dindmica,

Trés sdo as cores basicas, resumindo os atributos essen-
ciais conferidos ao branco, ao vermelho e ao preto, indispensa-
veis para que a existéncia seja; trés sao os principios de ex-
pansio e de procriagdo: o masculino, o feminino e o procriado;
trés sdo os dias que constituem o ciclo completo do sacrificio
anual; trés vezes sdo repetidas as invocacbes e as agbes na
pratica ritual:

Mo péé iba méta lad b'gkdn
“Eu invoco vezes trés sdo como uma”,

Somente depois da terceira vez o invocado aparece ou res-
ponde, quer se trate de origa, de ancestre, quer se trate de no-
viga, sacerdotisa saindo do transe etc,

Morton Williams (1960: 372) procede a uma analise lici-
da do simbolismo do trés no que concerne a sociedade Qgbgni:
“O terceiro elemento parece ser o mistério, o préoprio segredo
compartilhado. A unido do masculino e do feminino na imagem

n =

edan simboliza o fato de reunir dois para fazer um terceiro”.

Entretanto, a observagio da pratica ritual e dos textos
obrigam-nos a ndo concordar com ele num ponto fundamental,
quando declara que “no resto da religido Yoriba o trés é evita-
do”.* Ao contrario, toda a énfase é colocada no trés. O dua-
lismo, o quatro e seu quadrado, o dezesseis, compreendendo
unidades em equilibrio, devem sua propria subsisténcia ao fato
de serem “movidos” pelas unidades de trés. Assim, por exemplo,
Ifd — representado pelos dezesseis odit e seu quadrado, du-
zentos e cingiienta e seis — ficaria rigido, desprovido de sig-
nificagio funcional, se nio estivesse sustentado e acompanhado
inseparavelmente por Egi, Igbd-keta, o “trés” por exceléncia.®

Isso se torna bem evidente nas representagbes geométricas
bordadas, desenhadas e gravadas que integram o complexo sim-
bolico de esculturas e de objetos rituais: uma série de fridngulos
representando unidades dindmicas de trés elementos e uma série
de losangos representando unidades de quatro elementos.

2 “The third element seems to be the mystery, the shared secret itself. The
union of the male and the female in the edan image symbolizes this putting two
together to make a third”.

M “In the rest of Yoruba religion, three is avoided”. .

= Voltaremos a tratar dessa importante relagio no capitulo consagrado a Efu.
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A figura 1 representa os trés elementos de uma unidade e
| ligura 2 uma progressio de tridngulos formando losangos.
ntre todos os exemplos que poderiamos citar, o mais interes-
ante ¢, talvez, o que aparece gravado no ¢pon-ifd (prancha
niual utilizada pelo babaldwo durante o processo divinatorio)
documentado no Museum of Antiquities de Lagos (n. 61, XII,
11/29). Dois rostos representando Esit dividem a circunferéncia
do Opgn em duas metades. Toda a circunferéncia esti traba-
lhada por uma borda talhada: uma metade ostenta uma pro-
pressao de losangos e a outra uma série de progressoes de
(riingulos tal qual estdo reproduzidos na figura 3.

A unidade de trés elementos adquire toda sua expressividade
dinimica na representagio espacial do cone (fig. 4), em que
1 voroa dos Qba ™ constitui significativo epitome,

Veremos mais adiante, quando tratarmos de Esi, a relacio
vuistente entre o cone e a espiral, com seu simbolo Qkoto (es-
previe de caracol) como representagio de expansio e crescimen-
o (fig. 5).

Finalmente, em relagio a concep¢io do mundo, queremos
felerir-nos a um outro nivel de ver e de classificar os elementos
"o universo, categorias sobre as que ndo nos estenderemos por-
(e serdo retomadas ao longo dos proximos capitulos. O Nago,
Ao fazer suas oferendas, apresenta-as em dire¢do a quatro pontos
(o espago que representam o universo. Tendo a oferenda na mio,
vl estende o brago para a frente saudando o nascente, o iyo-érin;
lovando seu brago atrds, saida o poente, o iwg-orin; depois,
vslende o brago para a direita, saudando o lado direito do
mundo, o otin-diyé; e, finalmente, para a esquerda, saudando
v lado esquerdo do mundo, o osi-aiyé (fig. 6, 7, 8).

Ao nascente pertence tudo aquilo que estd em vias de de-
swnvolvimento, o que estd na frente, o iwdju, e que, ao cumprir
s ciclo, passard a pertencer ao poente, 0 que esti atrés; aquilo
(ue esta acordado, que vive, que tem diregdo, o futuro, pertence
Ao nascente; aquilo que dorme, que esti morto, o passado per-
lence ao poente. Quando tratarmos da individualizagio, veremos
(que o ori (a cabega) ¢ equiparada ao nascente e esé (os pés),
(ue nos conduzem e estio em contato com a terrzi,'ao poente.
Mas também ¢é do poente, dos ancestrais, que renasce a vida, o

“ R. F. THOMPSON (1969) se aprof ica H
orab et A f(ornu) “;m'pro unda na descricio e andlise das coroas
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nascente e assim sucessivamente. Veremos que o conceito aseésé
significa simultaneamente o principio dos principios e os mortos
que permitirio o renascimento permanente. Por sua vez, todos
os elementos do nascente € do poente, do universo todo, rea-
grupam-se em duas categorias: os da direita e os da esquerda.
Ha, também, uma terceira categoria, que possui as qualidades
e as significagdes dos da direita e dos da esquerda e cujos
elementos sio considerados pertencendo ao centro, tais como, por

exemplo:

émi — a respiragio;
Qlgrun, um dos cujos titulos €
ba arinin-réode, senhor que concenira em si mesmo tudo o que
¢ interior e tudo o que é exterior, tudo o que ¢ oculto e o que é manifesto;
Egi, principio dindmico da comunicagdo e da expansdo, que trancporta
o dge;
etfc.

A classificagio simbolica de direita e de esquerda ndo deve
ser interpretada como oposi¢do, mas como sistema de relagdes.
O simbolo s6 toma sua significagdo plena nnum contexto ou numa
situagdo.

Contrariamente a opinido de alguns autores ndo hé, para o
Nagé brasileiro, alguma supremacia da direita sobre a esquerda
e ele nio lhe atribui nem uma conotagdo positiva nem negativa.
Ambas as categorias sdo igualmente importantes e suas fungoes
tém valores equivalentes e complementares. Assim, por exemplo,
um individuo esti constituido de elementos da direita, herdados
de seu pai e de seus ancestrais masculinos, e de elementos da
esquerda, herdados de sua mae e de seus ancestrais femininos.
De maneira geral, o que é masculino ¢ considerado como per-
tencendo a direita e o que é feminino como pertencendo a es-
querda. O branco ¢ associado ao masculino e, consegiientemente,
3 direita; contudo, o leite materno que € branco ¢ considerado
como pertencendo a esquerda.

As palavras ¢fin e osi — direita ¢ esquerda — raramente
sio utilizadas sozinhas; geralmente elas acompanham o sujeito,
qualificando sua pertenca a direita ou a esquerda; assim diz-se
otin-aiyé, osi-aiyé, lowo otun, lqwo osi; e elas sdo usadas como
prefixos para qualificar as funcoes dos dois subalternos que acom-
panham os titulares, tais como, por exemplo, para o Baalé:
Qtin-Baal¢, Osi-Baal¢ (o que estd a direita do Baalé) (o que
esta a esquerda do Baal¢).
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Poderiamos dar uma longa lista classificatoria; preferimos
porem, classificar os elementos a medida que procedemos a sué;
desericao e a da agdo ritual,

() daiyé e o ogrun representando os dois niveis do universo
¢ cvidente que a classificagdo de direita e de esquerda aplica-,
W tanto aos elementos de um como aos do outro, da mesma
forma que eles sao associados ao masculino ou ao feminino.

A lama, matéria-prima, e os trés elementos-signos que sim-
hilizam os trés sangues — o branco, o vermelho e o preto —
vontidos no igbd-dir estio representando igualmente a comple-

mentaridade dos trés principios ou forgas que constituem o uni-
verso ¢ tudo o que existe:

iwa + dse + abd

lwa, principio da existéncia
Ase, principio de realizagao
Abd, principio que induz, que permite as coisas de terem

nrientagao, de terem dire¢do ou de terem objetivo num sentido
rediso.
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CAPITULO V

O Sistema Religioso e as Entidades
Sobrenaturais: Qlgrun e 0s Iranmal¢
Os lranmalé e os ancestrais. Os Iranmal¢ da direifa

e os da esquerda; Os orisa e oS ebgra. Emprego

extensivo da palavra orisa. Os origa e os gbora,
simbolos de elementos fundamentais, genitores

masculinos e femininos, e 0s queé simbolizam 08
elementos procriados ou de interagdo; Orisanld e os

orisa-funfun, Oduduwa e os ebora; o ase que eles

veiculam: simbologia e classificagao.

Vlmos que para o0s Nagé a existéncia transcorre simultanea-
mente em dois planos, no aiyé e no grun, denominado ge-
nericamente ard-aiyé a todos 0s seres naturais do aiyé e ard-grun
a todos os seres ou entidades sobrenaturais do orun. Referimo-
nos amplamente ao fato de que no ¢run se encontram ndo so 0s
orisa, divindades Nago, e os ancestrais de todos os tipos, como
também os “dobles” espirituais de tudo que existe no aiyé. In-
sistimos no fato de que o €spago orun compreende simultanea-
mente todo o do aiyé, terra e céu inclusos, e conseqilentemente
todas as entidades sobrenaturais, quer elas sejam associadas ao
ar, a terra ou as aguas, e que todas sdo invocadas e surgem
da terra. E assim que 0S ard-grun sdo também chamados
Irinmal¢ que Abraham (p. 319) ortografa Iriinmonlé. Essa de-
signagdo € usada nos “terreiros” durante as invocacoes, mno co-
mego de cada ritual, quando sdo saudadas e invocadas todas as
entidades sobrenaturais. Ela aparece, constantemente, também, nos
textos de Ifd aplicada com sentido genérico.

Qlgrun, ou Qba-grun — Rei do ¢run — a entidade suprema,
¢ o grande detentor dos trés poderes ou forgas que tornam pos-
sivel e regulam toda a existéncia, tanto no ¢run como no aiyé:
iwa + ase + abd e foi Ele quem o0s transmitiu aos [rdnmal¢
de acordo com as fungdes que Ihes foram atribuidas. Iwa € o
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gogcr. que permite a existéncia genérica e lembramos que foi
Oris‘(:;;;“;r_ a bollsa da existéncia — que Qldrun entregou a
S a que ele procedesse a criaca ‘m
_ riacdo do mundo. O iwag é
! _ 5 é
E;lcula_do por diversos elementos, entre os quais se encontra
rL:el:erIaEmente o ar, o ofurufi — a atmosfera — e o émi a
3 I ! L L i
rcp‘:esis‘li: egisit‘va_pertence ao dominio do branco e como tal
éncia genérica. O ase, como j i
sténc A ; 0 ja examinamos, é
poder de realizagao que dinami | existénci i
miza a existéncia e permi
P eali: : permite que ela
(}gderéhi. jad\rsmos igualmente que ele pertence as trés cgres. (0]
2 !Qo er que outorga propdsito, da dire¢do e acompanha
Ugté‘g‘.‘se()ngsg”degm‘ os trés poderes no dpéré sobre o qual ele
: ; apéré contém, pois, tudo o itui
s : By 0 ; que constitui e
\‘;;:;es;::tad;;éunwerso].' Ndo ¢ surpreendente que suas representa-
o explicitem, trazendo a ma é
rca das trés cor
signos dos trés poderes, tai iré o
, tais como os Apéré-odit
]. Johnson e Bascom (cf. p. 66). A i o

Um dos titulos de Qldrun ¢ precisamente:
Aldaba I'ddse

aque < i 5si

lptt:t:;:e]gue é 05 possui propésito e poder de realizagdo, titulo
lelegou a Qbatdla quando lhe ensinou e transmitiu o pod

ile criar seres,? iy

L E(;)ra;pnr;n é chamado O_!o'd&maré em numerosos textos de Ifd
par mente ambos sdo utilizados indistintamente. Nos “ter-
reiros”, a ndo ser na invocagio:

Qlgrun Baba Olédimaré

este ltim ao é utili

A 5{;&1’1’:‘(& ndo é utilizado; quando necessédrio se faz refe-

ll.IW;?I)aodees(t)a: f::l ntossa mtengip estendermo-nos sobre a con-

SepsR g8 ugl_ na arefa que fica a ser realizada apesar dos

ool uxiite:?te icados. Uma.mtere‘ssante revisdo critica da litera-

i ~a este respeito foi feita por P. Verger (1966)
v-se também uma importante contribuicio ao Prof. Bangbosr.;

! Essa  informagdo també i

i f T ém foi recolhida por IDOW :
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(1971), que procedeu ao exame filologico da palavra Oldditmaré
¢ a andlise de suas partes componentes. Suas conclusdes nos
parecem interessantes, sobretudo quando coincide com a concep-
¢do tradicional Nagé de um espago vasto ¢ ilimitado.*

O sentido do segundo componente, maré, fica porém obscuro
¢ nenhuma das interpretagdes fornecidas at¢ agora por vérios auto-
res nos parecem satisfatorias.

Para efeito do presente trabalho, limitar-nos-emos a insistir
no conceito de Qlgrun como abrangendo lodo o espago e 0s
contetidos do aiyé-grun, transmissor e receptor num permanente
ciclo dinamico dos trés principios que conformam e mantém ati-
vos o universo e a existéncia. Diversas combinaces desses pode-
res foram transmitidas aos [frunmalé cncarregados, por sua
vez, de as manter nas diferentes esferas de seu dominjo.

Uma primeira classificagio pode ser introduzida: de um lado
os frunmal¢ - entidades divinas cuja existéncia remonta aos pri-
mérdios de universo — Igba iwa $¢: nos tempos em que a
existéncia se originou — e cujos ase ¢ dominios de agdo foram
transmitidos diretamente por Qlgrun; ¢, por outro lado, os irun-
malé - ancestres, espiritos de seres humanos. Uns e outros sdo
objetos de cultos separados.

Todas as entidades sobrenaturais sio por sua vez reagrupa-
das assim como tudo o que existe, segundo pertengam a direita
Fl] ou a esquerda. A formula destinada a invocar 0s irinmalé
esclarece:

Awgn irinwd irunmal¢ oji kolin

ati awon igbd mal¢ ojit kosi,

Os quatrocentos irinmalé¢ do lado direito
e os duzentos irinmal¢ do lado esquerdo.

Essa frase ¢ utilizada nos “terrciros”, cada vez que se faz
referéncia aos irtnmal¢. Ela também ¢ recitada em numerosos
textos de /fd e acha-se em um dos Odi que transcreveremos
mais adiante (cf. 139-150). Ja o Rev. Epega (1931) indicava
que havia seiscentos imal¢ (= malé = ininmal¢) conhecidos:

”» 4

“quatrocentos da direita e duzentos da esquerda”.

* Conferéncia pronunciada na Universidade de Ibadan em abril de 1971 e,
parece-nos, publicada num dos numeros de African Nofes do Institute of African
Studies e que, até o presente, nio conseguimos fazer chegar as nossas mios.

3 Pode-se consultar a lista de autores dada por VERGER que revisa o assunto
desde 1845 com d’AVEZAL até 1962 com IDOWU, passando pelo Rev. Samuel CROWTHER,
Rev. BOWEN, R. BURTON, R. P. BAUDIN, Abade Picrre BOUCHE, James JOHNSON,
A. B, ELLIS, Rev. DENNET, E. FROBENIUS, Rev. Samuel JOHNSON, . P. MOULERUY,
A. TALBOT, S, S. FARROW, Rev, O. EPFGA, Rev. LUCAS ¢ Kev. PARRINDER.
< “Four hundred of the right and two hundred of the left”.
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Duzentos é um nimero simbdlico que significa grande quan-
tidade e figura em muitos outros contextos com o mesmo sen-
tido. Pareceria que os irinmalé da direita representam, nume-
ricamente, o dobro dos da esquerda. Por outro lado, na reali-
dade, sempre se agrega | quando se quer mencionar uma grande
quantidade de seres sobrenaturais (cf. 133-139). Esse | repre-
senta Esfi, que pertence tanto a direita como a esquerda, veiculan-
do o ase “de e para” uns a outros e intercomunicando todo o
sistema. Os quatrocentos malé da direita sao os orisd e os du-
zentos da esquerda, os ebora.

Os odrigsa constituem o grupo dos orisa-funfun, do branco,
a frente dos quais encontramos Qbatdla, segundo nos relata o
mito da criagido (cf. 61s). Eles detém o poder genitor masculino
¢ todas as suas representagdes incluem o branco. Sdo os por-
tadores e transmissores do “sangue brance” e todas as oferen-
das que lhe sio dedicadas, provenientes de qualquer um dos
trés reinos, devem ser brancas. O obi — a oferenda por exce-
léncia — para os funfun é o obi ifin, o obi branco; todos os
animais, aves ou quadripedes, devem ser dessa cor; o “sangue”
vegetal ¢ simbolizado pelo ori, manteiga vegetal, pelo algodio;
0 “sangue” mineral pelo giz e chumbo. Sua oferenda preferida
¢ o “sangue branco” do igbin — caracol — equiparado ao sémen,
do qual os irdnmalé da direita sdo os detentores por exceléncia.
lLLembremos que o apéré-iwa de Qlgrun também o contém e que
foi a oferenda de duzentos igbin que permitiu a Odita receber
0 dse necessdrio a criacao da terra. Maupoil (1943: 337) tam-
hém indicava: “Os Nagd fazem um consumo (de caracol) maior
do que os daomeanos, porque eles o associam ao culto de gbadu
(ighba-du) e véem nele simbolicamente um receptdculo de esper-
ma”* (o grifo é nosso).

Orisald, Orisanld, Osald ou Qbatdla, simboliza um elemento
fundamental do comego dos comegos, massa de ar e massa de
igua; um dos elementos que deram origem a novas formas de
vxisténcia — a protoforma e a formagdo de todos os tipos de
criaturas — no aiyé ou no grun. Os funfun sio as entidades
(ue manipulam e tém o dominio sobre a formacdo dos seres
deste mundo — os ara-aiyé — e também a formacdo de seres
no além. Os vivos e os mortos, os dois planos da existéncia, sdo
controlados pelo ase de Orisanld. O ala, o grande pano branco,

b “Les Nago en font (de 1'escargot) une consommation plus grande que les
liahoméens, car ils Passocient au culte de gbdda (ighd-dii) et volent en lul
spmboliguement un réceptacle de sperme”.
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& o seu emblema. E embaixo do dld estendido que ele abriga
a vida ou a morte. Um dos ritos, quando do ciclo litargico
de Osald, consiste em estender um longuissung pano imaculado
suspenso e sustentado por cima da cabega dos participantes, €
todos os presentes se colocam embaixo, cantando ¢ dang¢ando
numa procissdo ritual, simbolizando assim o late de que eles
se colocam sob a prote¢do do grande Origa-fifnfun.

Os origa sdo massas de movimentos lentos, serenos, de idade
imemorial. Estdo dotados de um grande cquilibrio necessirio para
manter a relagio econdmica entre o ue pasce ¢ oo que mMorre,
entre o que é dado e o que deve ser devolvido. ’or isso mesmo
estio associados  justica e ao equilibrio. Sio as entidades mais
afastadas dos seres humanos ¢ as mus perigosas. Incorrer no
desagrado ou na irritagdo de um origa-funfun ¢ fatal, Esta si-
tuagdo esta associada ao sentimento que aterronza mais o Nagé:
a do aniquilamento total; a de¢ ser completamente reabsorvido
pela massa e nio renascer nunca mais. Funfun ¢ utilizado aqui
num duplo sentido: do branco, de tudo que ¢ branco — o ala,
os objetos e as substancias de cor branca; ¢ do incolor, a anti-
substancia, o nada.

Os orisa estdo associados a calma, a umidade, a repouso,
a siléncio. Todos esses atributos sio conferidos a tudo o que
pertence a direita. Os quatrocentos origa, ainda que agrupados,
possuem caracteristicas que os distinguem ¢ fungoes e campos
de agdo que os singularizam. Todos cles tém em comum 0 USO
ritual do branco. Seus adoradores devem usar vestimentas  de
uma brancura imaculada.

Desde Osalifén até Osaogiydn, passando por Orisa-Oko,
Oliwo-fin, Olitorogbo, Orisa Etgko ctc., todos reconhecem em
Qbdtald seu representante supremo, Orisdnld: o grande origa.

Veremos mais adiante que Orisa-Ogiydn possui caracteristi-
cas que o distinguem dos outros origa-funfun, da mesma forma
que Ortnmila.

Um outro traco fundamental dos ériga-funfun ¢ sua relagio
com as arvores. Uma das passagens do mito da criagdo informa
que, para cada ser humano criado por Orisald, este criava si-
multaneamente uma arvore. Assim como todas as criaturas Ihe
pertencem, os “dobles” espirituais das arvores também lhe sdo
atribuidos. Contudo, essa relagdo parece ser particularmente im-
portante. Os espiritos que residem em algumas arvores conside-
radas sagradas sio chamados lwin. Este ¢ precisamente 0 nome
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genérico de todos os sacerdotes iniciados de Origald, como ja

indicamos quando falames dos segmentos do egbé — a comu-
nidade — que constituem o “terreiro” (cf. p. 34). Essas drvores
sagradas — entre as quais cabe citar particularmente as que

foram escolhidas entre cs iroko, oddn, araba, akoko, igi-gpe —
sio paramentadas com uma tira de pano branco — éjd-funfun
— atada em torno do tronco, que constitui o signo ala dos funfun.
~ Um dos oriki do iroko apéia a relagdo entre os origa e as
arvores:

Iroko! Oluwéré, Oglydn Eleijir.

que se pode traduzir livremente por:

Iroko, arvore proeminente entre todas as outras, o Orisd-
funfun (Ogiydn) do amago da floresta.

:As arvores estao associadas a igbd iwa $¢ — o tempo quando
a existéncia sobreveio — e numerosos mitos comegam pela for-
mula “numa época em que o homem adorava arvores...”

Veremos mais adiante que os troncos e os ramos das arvo-
res representam os ancestrais masculinos. Os iwin, descendentes
de Origald, dettm uma parte de seu proprio significado e o re-
presentam. Reciprocamente, Origald representa coletiva e simboli-
camente o poder ancestral masculino.

Esse significado é traduzido no emblema que o distingue

por exceléncia, o dpdsdré a que ja nos referimos. Com efeito,
It:n'fbremos que foi por meio do opdgdré que Qsdld diferenciou
o orun do aiyé, estabelecendo os dois niveis de existéncia.
. .Lembremos ainda que foi com o opdséré que ele furou o
igi-gpg — a palmeira — e bebeu sua seiva, Foi essa agio,
violagdo de uma de suas proibi¢oes mais graves, que o deixou
sem forgas, impotente. O mito diz que foi “como se ele bebesse
seu proprio sangue”, indicando assim que Qbatdla é parente
consangiiineo da palmeira.

O opdgdre é feito de metal e mede cerca de 120 cm de
altura. E uma barra com um pdassaro na extremidade superior,
com discos metélicos inseridos horizontalmente em diferentes al-
turas, dos quais pendem pequenos objetos, sininhos redondos,
sinos em forma de funil e moedas.

0o opdsoro € um dos objetos mais notaveis e rodeado de
consideragoes e preceitos especiais. Os 0pdsoré sdo conservados
em pé no altar de Origdld, cobertos de pano branco. Na Africa,
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ndo encontramos o Opdsdré em nenhum dos cultos de Orisanld
ou Qbatdla. Sao substituidos pelos osin que preenchem a mesma
fungdo. Geralmente sdo longas barras de ferro com sinos em
forma de funil ‘como aos que acabamos de nos referir. Quando
carregados durante as procissoes, 08 Ositn também estdo cobertos
de pano branco.

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

Osiin o! Osin déré ké o md du bule.
O Osin! Ositin fique erguido, ndo se deite.

O Ositn é um Qpd que representa os ancestrais e ¢ utilizado
também pelos Babaldwo que batem com ele na terra para oS
invocar. Ele é um Omoléhin, Omo-éhin, de que veremos o Sig-
nificado no capitulo seguinte (cf. p. 106).

Ositn e oOpdgoré pertencem a mesma familia. O opdgoro,
opd-do-mistério, & um osin mais complexo cujos diversos ele-
mentos conformam o simbolo dos Origa-funfun; simbolo que re-
vela a relagdo existente entre Origald e os ancestres masculinos. *
Veremos mais adiante que Baba Olikgtin, textualmente Pai-
Ancestre-Senhor-do-Lado-Direito, é o Oldri-égiin, o ancestre su-
premo, o cabega dos ancestrais masculinos, evidenciando ainda
mais a relagdo existente entre ancestrais, orisa, o masculino e
o lado direito. Nesse contexto o branco nao so representa a
criagio, o nascimento de seres naturais, como também a relacao
com ancestrais; concluindo, o branco, poder genitor, representa
ndo s6 existéncia genérica no aiyé, mas também existéncia ge-
nérica no ¢run e como tal constitui um dos trés elementos que
participam na formagao de tudo o que existe. Mas, simultanea-
mente, o branco representa, também, a passagem, a transforma-
¢do, de um nivel de existéncia a outro, assim como 0 expressa
o mito que atribui ao opdsérd de Origald a separagao, a dife-
renciagio entre o aiyé e o grun. Em todos os ritos de nascimento
e de renascimento, o branco representa nao so a morte e 0 Te-
nascimento reais, mas também a morte e 0 renascimento sim-
bolicos ou rituais.

& Para obter melhores pormenores sobre o opd-g6ro, seus mitos e suas relagdes

com Origd-Oko indicamos o trabalho sobre rituais e arte-sacra afro-brasileira de
Juana ELBEIN e Deoscoredes M. dos SANTOS (1967: 96ss).
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Os ebgra constituem os duzentos irinmal¢ da esquerda, en-
cabecados por Odiduwa, a metade inferior do igbd-odil, o aiyé
a t?rra. Esse grupo reiine todas as entidades sobrenaturais qué
detém o poder genitor feminino. Reilne, também junto a elas,
todas as entidades-“filhos”, frutos da inter-relagdo dos orisa e dos
chora-genitores femininos, especie de “ventres fecundados” que
Ihes ddo nascimento e com os quais sdo classificados.

E no interior da matéria genitora feminina fecundada que
se realizardo a interagio e a sintese que tornardo possivel a
materializacdo de novas entidades,

A 4gua e a terra sio os elementos que veiculam o adse
genitor feminino. Nio a agua-sémen, a agua-chuva, mas a égt]:;
dos mares, dos rios, dos lagos, dos mananciais, dgua “sangue
branco” da terra. Nesse contexto, o branco continuard signifi-
cando poder genitor e, nesse ponto de vista, Odia também ¢
considerada uma entidade funfun. Representagdo coletiva suprema
do poder genitor feminino, é seu significado como elemento ge-
mitor que a caracteriza como funfun. Qlérun deu-lhe o elemento
terra com que ela criou o agiyé, o mundo. Como entidade criadora,
¢la ¢ funfun, mas como representante do aiyé, seu ase € veicula-
do pelo “sangue vermelho” e o “sangue preto”. ‘Com efeito,
wm o0jd — tira de pano — azul-escuro, simbolo do preto, €
atado em torno do peito por cima das roupas brancas caracte-
|isl‘icas das sacerdotisas consagradas a Odiia. Também os ani-
mais — aves e quadripedes — que lhe sao sacrificados devem
ser de cor escura ou preta.’

Odia é cultuada junto com Orisald (Obatdla), o mesmo
iia da semana lhes é dedicado. Se bem que, no “terreiro”, se
sande e cultue Odaduwa antes de Obdtdla e que os textt;s e
uwucacégs sejam bem diferentes, pareceria contudo que ambos
ns conceitos sdo equiparaveis e as vezes confundidos.

O branco, representando a criagdo e o poder genitor, tanto
masculino  como feminino, parece acentuar ainda mais essa
unidade. E comum ouvir-se dizer que Orisald é masculino seis
meses do ano e feminino os outros seis meses. Ndo bissexual,
mas inteiramente masculino e inteiramente feminino, reproduzin-
o numa unidade — como no ighd-odii — os dois elementos
penmtores.

" Na Bahia, Odaduwd nio se manifesta em suas i

Ha 2 sacerdotisas, porque -
:|.|..1" “rld:mpuss:\rel que um ser humano possa receber um as tat? ;adercs:u.acélea

vocada e venerada: a roda ritual que fecha todas as ceriménias Ihe & dedicada;

o primeiro dom o " ¢
lrrlt.u.d dominzo das “aguas de Osald” também ¢é consagrado a ela e a
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Esta equiparagdo de valores ¢ a base da extensdo com que
se utiliza a palavra origa. Se bem que oS orisd, strictu sensu,
sejam as eniidades sobrenaturais da direita, representando 0
masculino, os iwin, esse termo também ¢é usado em relagao aos
ebora, quer seja porque um aspecto do branco corresponde aos
ebora-genitores femininos, quer seja porque 0S ebora-filhos sao
também descendentes dos origa. O contrario ¢ impossivel. O termo
ebgra quasc desapareccu no Brasil ¢ chamam-se de orisa todas
as entidades, s os distinguindo por pertencerem & direita ou
a esquerda, pelas cores que lhes sio atribuidas, pelos elemen-
tos da natureza e fungbes e atividades que lhes correspondem.

Outra razio que fez cair em desuso O termo ebora € o fato
de que ele ¢ associado a nacdes de conflito e de violéncia. A
terra estd associada ao que € seco ¢ quente e precisa ser ume-
decida constantemente. A umidade e o frescor sio para o Nago
os atributos mais importantes: significam paz € equilibrio. Terra
tmida é sua simbologia.

Eni to ba domi si waju yio tele tutu.
Quem versa agua diante dele pisara sobre a ferra umedecida.

Colocar agua sobre a terra significa ndo s fecunda-la mas
também restituir-lhe seu “sangue branco” com o qual ela “ali-
menta” e propicia tudo o que nasce € cresce e, em decorréncia,
os pedidos e rituais a serem desenvolvidos. Deitar agua ¢é ini-
ciar e propiciar um ciclo. Sem entrar em pormenores, diremos
ainda que “as aguas de Osald”, pelas quais comega O 4no litar-
gico Nago no “terreiro”, tém precisamente este significado. Vol-
taremos a este importante assunto, quando tratarmos das
oferendas.

Entre os ebgra ou Orisa genitores da esquerda, estreitamente
associada A terra, a lama ¢ as dguas que a terra contém, lagos
e fontes, distingue-se Nand, Nand Burtki, Nd Buriki ou Nd
Bitki. Sua importancia era tanfa que, no Daomé, foi considerada
como o ancestre feminino de todas as divindades do pantedo
chamado Anagénu. Em certas versoes, ela ¢ 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 Mawii... nada a sobrepassa; o Ser Supremo. Ela € o

Deus que criou todos 08 Vodu. .. Criador e senhor do mundo”.

% *Dieu; le Dieu Supréme des Fon et des Ewe; Pélément féminin du couple

créateur Lise et Mawu... rien ne la surpasse; VEtre supréme. Elle est Dieu qui
créa tous les Vudum... Créateur et maitre du monde”.

Em lcertas casas de culto da Bahia, Nand é colocada na
mesma hierarquia que Osald (Orisald) e considerada sua mulher
Esse conceito foi até a identificagdo deles em alguns lugares de-
Cuba, ‘onde um informante declarou a Lydia Cabrera (1954:
306) : ‘Nima Buluku é um Qbatala muito importante. Sao doié
em um: fémea e macho”, ilustrando assim uma identificagio dos
significados simbélicos de Nand e Odia, ambas clementos ge
nitores femininos relacionados com terra. ’ i

Nand é uma divindade associada aos primdrdios da criagao
e, quando se manifesta em suas sacerdotisas, danga com movi-
mentos lentos e dignos. ’

Os emblemas, objetos rituais, cantigas, saudagdes e mitos
que_conshtucm seu culto também destacam os trés elementos aos
quais N'énd estd associada: agua, lama e morte.

A 4agua e a lama aparecem representadas em seu “assento”
s<_>bre o qual falaremos mais adiante. Seu significado como e:
nitor feminino é revelado por seu proprio nome: na, raiz ro%o-
sudﬁn_ica ocidental significando “méae” e encontracia desge os
Fulani no QOeste até os Jukun no extremo Leste.® Este aspecto
mat.erna[ e sua relagio com lama, terra timida, a associam &
agncglhlra, a‘fertilidade, aos grios. Uma de su:els dancas imita
:i[,ﬁfg]?cfe pilar com uma longa mdo de pilio num morteiro
] Para engendrar, ela precisa ser constantemente ressarcida
Ela relcebe, em seu seio, 0os mortos que tornardo possiveis os‘;
renascimentos. Esse significado aparece manifestamente em um

dos seus oriki:
ijitki-Agbé-Gba

que, traduzido, significa
Inabitado pais da morte, vivemos (e nele) iremos ser recebidos.
Um outro de seus oriki nos conduz ao mesmo sentido:

Tkt réé iddgiri.
Isto ¢ morte (algo que) aterroriza.

Esse aspecto _de Fonter e processar coisas em seu interior,
esse segredo ou mistério que se opera em suas entranhas escuras,

°* (0 Prof. R. ARMSTRONG d
don subgrupos de toda essa éreaﬂ (;I:MGZJIESH il aniad i P Py T
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expressa-se pela cor azul-escuro que a representa. Se, por um
lado, seu aspecto de forca genitora a faz pertencer ao branco
— expresso num de seus oriki,

Nand funfun [¢1¢
Nand branca branca-neve —

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

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

Os mortos e 0s ancestrais sao seus filhos, simbolizados pelas
hastes de atori (Glyphaea Lateriflora, Abraham: 77), de ¢ddn
(Ficus Thoningii, Abraham: 524) ou pelas nervuras das palmas
do igi-gpe (Elaeis Guineensis). Os ancestrais, representados co-
letivamente por um feixe dessas nervuras, constifuem o corpo, 0
elemento bdsico, ndo s6 do sasdara, emblema de Qbaltaiyé, filho
mitico de Nand, mas também de seu proprio emblema, 0 Ibiri.
Enquanto o gasara “¢” Obalitaiyé, o gbgra-filho, assumindo a
representagdo dos espiritos da terra, o Ibiri & uma representagao
transferida de Qbaltaiyé, o filho contido por Nand e simbolizando
seu poder genitor (figuras 9 e 10).

Nand se caracteriza, quando se manifesta em sua sacerdo-
tisa, por carregar o Ibiri na mio direita. Esse opd & a represen-
tacio mais importante de Nand. Segundo um de seus mitos de
fundamento, “ela nasceu com ele, ele nao lhe foi dado por
ninguém”. Foi chamado Ibiri, que significa “meu descendente
o encontrou e trouxe-o de volta para mim”. “Quando ela nasceu,
a placenta continha o ¢pd. Uma vez nascido, uma das extremi-
dades do ¢pd se enrolou ¢ cobriu-se de cauris e de finos orna-
mentos. Entdo eles o separaram da placenta e o colocaram na
terra”. ™ O Ibiri, como o Sasard, ¢ feito — como ja menciona-
mos — por um atado de nervuras de palmeiras — simbolos dos
oki ¢run — ornamentado com tiras de couro, buzios e contas
azuis-escuras e brancas e deve ser confeccionado por um sacer-
dote altamente qualificado, preparado para manipular represen-
taches tdo perigosas. Enquanto esta sendo confeccionado, do

0 Um exame minucioso de Nand e de seus mitos, incluindo a versdo completa
de onde extraimos esse paragrafo, serd encontrado em Juana ELBEIN e Deoscoredes
M. dos SANTOS (1967: 50-76).
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:‘é?sn;gsen:o;i; que para a_do Sasara, preceitos especiais devem
servados. Sendo objeto de consagragdo, contém, em sua
parte mfe‘nor, os elementos rituais que constituem seuldse
: Na Africa, nas maos das sacerdotisas de Nand em 't.ranse
fhe”aparece completamente coberto com osin, o “sangue verme:
- Oa _vegeta]. Todos 0s emb]en.ta.s. significando descendéncia ou
Sugb:;‘lzgsoioc pogler genitor feminino estdo sempre cobertos ou
em ‘s " 1 sej i
s e B angue vermelho”, quer seja osun quer epo pupa,
temesA e;ﬁ]asiio il:itirii\}?fna com 0s éi{d_-q}mn (descendentes exis-
e ) e com a fe:*rtll_ldade_ (descendentes nasci-
s no .mye) estd simbolizada pelo uso abun-
duzir aqui um ‘nojoci{slg:ctpneretef::c?n;aa? bfaﬂc;), g i
uzir ‘ elagdo ao branco: os cauris
ndo simbolizam o branco genérico — uma lon i i
ga tira continua,
:;T;:Sc?r:fn.tg = represent.ado pelo ald, mas por¢bes do branco,
e in 1;1 uahz‘ados, unidades que resumem ou sintetizam a
o r?qa{i os dois ppderes ger}itores. Os cauris, desprovidos de
Qspiritu&;il;sc:shggnz::tue?x os sslmbolos por exceléncia dos dobles
cestrais. Sua significacao ¢é simi
sementes, de modo particular das nofes do(;?i?oeffﬂ?n(jgzl:ei: lng
latrica, Abraham: 523), Em alguns contextos principalment
c_m.no‘e']ementos constitutives do sistema oraculz’ir de F de
Erindildgun, tem um significado quase idéntico. : e
, Odsignificadc dos cauris também ¢é semelhante ao das ner-
:|2r?feruﬁapa]$as do igi-dpe. Grupos de cauris — como os feixes
S-11 s fazlern parte da paraferndlia de Nand. Filas de
cauris enfiados dois a dois, em pares opostos, formam longos
colares chamados Brajd ou 1bajd usados a tira::olo e cruzango«
s no peito e nas costas. O uso dos brajd, levados pela sacer-
dotisa, cruzando-se em diagonal na frente e atrds, indica clara-
mente Que os cauris-ancestres-descendentes sio o, resultado d
mteragdo da direita e da esquerda, do masculino e do fe?nini‘=i
no, e que se referem tanto ao passado, ao poente (atras) como

a

ao futuro, a4 nascente (diante).

Por causa do gra { i
nde nimero de cauris ind :
¢hamada: SIS oy =

Olowé ge-in se-in
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S s i a en
aquela que € ou possui os cauris visto que $e-in ¢ ;nazs(:lcm_
palavra onomatopaica que representa o som dos cauris

a idéi anci iqueza.
do i idéia de abundancia e riq _ ‘
Por causa de seu poder, a terra ¢ invocada e chamada a

; ; i
testemunhar em todos os tipos de pactos, paﬁlC\llarmeEntL cZi{J
iniciacbes ¢ em relagao com a guarda dos scgrf:dfjs.ti an'l
de litigio ou traicao, acredita-se que a terra fara justica:

ki il¢ jééri
Que a terra testemunhe.

E nessa capacidade que Nand ¢ qualificada de

Sadldre: Orisa ldare
Origa da justica.
Nos “terreiros”, durante os festivais, Nand, mamfestadade:;
sua sacerdotisa, danca com 0 1biri, colocando—p sobreUIz:‘s cal:lto
a imi i to de ninar uma cranga.
mios, imitando o movimentc a cr :
de l(;uvor que expressa muitos de seus significados € entoado

nessa 0casiao:

. 1biri o (ddra) to Ibiri € pre.cicg.o
Eni;r: n ggaf:'ddre( Origd da justica A8
it Nand olii. odd Nand espirito dos mananciais
1biri o (ddra) to Ibiri ¢ precioso
Sadldare Orisa da justica .
Oléwé se-in se-in Poderosa dona dos cauris

(som dos cauris)

Dos mitos e dos oriki de N&m.i ainda queremos dest‘arci;;
duas informagdes que nos serao ateis para ‘rg!ac10nar 0:;;0} i
(na acepgao ampla do termo), gemto}-es-fremmmoséotéti);gade ﬁas
agba, ancestrais femininos, do Egbé Eléye — e
“possuidoras de passaros”. Sem entrar agora cmt e ’socie—
remos indicar que Ngnd € um membro importante des

dade, como o expressa seu oriki
Omo Atioro oké Ofa.

Filha do poderoso passaro Atioro dg cidade _de Ofa. ciss:ir;
também um outro mito nos relata que ‘no terceiro ?nodar pseu
da morte de seu pai ela penetrou na ﬂf}l"?,sta para :m ol
proprio Estado e ali tornou-se lyd-Iode-ili”, cujo texto
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¢ o seguinte: Ni odidn keéeta ti babda réé ku, ni oun ndaaa bd
lo tédo si inu igbo, 0 si fi ara ré se Iyd-lode-ilu”. "

Voltaremos a este titulo e a seu significado em relagdo a
sociedade Egbé-Eléye quando tratarmos de Qsun e das lyd-agbd.

Com efeito, Osun, outro poderoso orisa genitor do lado es-
querdo, ¢ considerada como a mais eminente das lyd, simbolo do
feminino, rainha excelsa cujo culto, difundido em todo o Brasil, é
originario da terra ljésa. Seu principal templo esta situado em
Osogbo e o Atddja — o Qba da regido — ¢é seu principal adorador.

Diziamos que agua e terra veiculam o ase genitor feminino:
a agua-elemento contido na terra. Qsun ¢é o orisa do rio de
mesmo nome que atravessa toda a regido mencionada acima.
No Brasil, ela ndo esta associada a algum rio em particular, mas
a todos os rios, corregos, cascatas e mesmo ao mar, visto que
a grande entidade Olokun, associada ao mar em pais Yorubd,
ndo é cultuada no Brasil.

Osun ¢ a genitora por exceléncia, ligada particularmente a
procriacdo e, nesse sentido, ela estd associada a descendéncia
no aiye. Ela é a patrona da gravidez. O desenvolvimento do
feto é colocado sob sua prote¢do como o do bebé até que ele
comece a “armazenar” conhecimentos e linguagem. Um texto
Yoritbd, que faz parte de um longo recital, confirma essa fungio
fundamental de Qsun:

Nigba ti dun ¢ si mo b¢ ldti ¢dy Olédimaré un 16 ko oki
omg lé lowd wipé eni ti orisa bd sédd kalé tdn, bi Qsun yo se
mgo pin omo fun gbogbo awgn ti omo ko bd fé gba init won
wdyé. Ati bi omo ba nwd nini, eni ti 6 mo se itdju ré ti ko
fi ni i mdo ri idaand titi o fi mdo wdyé. To bd si wa si ayé nda,
nigba ti ko tii ni oye ti koi ti m¢ édéé fo, gbogbo ona awoyé
ré Qsun ni wgn ko okin omo lé lowo. Ko si gbodo binit enikan
pé eléyi ni otd mi, ko ye ko bimo tabi eléyi ni ¢ré mi. Is¢ ti
won rdn Qsun oun niyi, oun ni lyami ak¢kd, oun si ni Olutdjuu
awen ome ldfi ni titi di igba ti yi ni oye tda i pé ni awaoyé
Osun ni dlawoyé omo. Bi Qsun o ti se ghodo bd enikan s¢td niyi.

“No tempo da criag¢do, quando Qsun estava vindo das pro-
fundezas do ¢run, Olodimaré confiou-lhe o poder de zelar por
cada uma das criancas criadas por Orisd que iriam nascer na
ferra. Qsun seria a provedora de criangas. Ela deveria fazer
com que as criangas permanecessem no ventre de suas maes,

“ Cf. nota T.
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assegurando-lhes medicamentos e tratamentos apropriados para
evitar abortos e contratempos antes do nascimento; mesmo depois
de nascida a crianca, até ela nao estar dotada de razdo ¢
nio estar falando alguma lingua, o desenvolvimento e a obtengao
de sua inteligéncia estariam sob o cuidado de Qsun. Ela nao
deveria encolerizar-s¢ com ninguém a fim de nao recusar uma
crianca a um inimigo € dar a gravidez a um amigo. A tarefa
atribuida a Qsun € como declaramos. Ela foi a primeira lyd-mi,
encarregada de ser a Olitgju awgn QmQ (aquela que vela por
todas as criancas) e a Alawoyé gmo (aquela que cura as crian-
cas). Qsun ndo deve vir a ser inimigo de ninguém”.

Surge aqui a primeira associagio importante: por ser a
patrona da gravidez, Qsun esta diretamente associada ao_corri-
mento menstrual, ao “sangue vermelho” que & seu ase principal,
e as atividades que regem € representam esse corrimento.

E devido a seu simbolismo materno que ela é saudada como
yéyé, sendo ye ou ya uma das mais difundidas raizes signifi-
cando mie e fazendo parte de muitas palavras desde as linguas
protobantu™ até a Fulani.

Mas uma outra caracteristica importante, que decorre dire-

tamente de seu poder genitor, & 0 de ser Iydmi Akgk¢ — mae
ancestral suprema — COmo também indica o texto acima citado.
Varios textos — cantigas, oriki e mitos — referem-se a

sua funcdo de chefe supremo do poder ancestral feminino, fa-
zendo dela o cabega da sociedade das lyd-mi, chamadas tam-
bém lyd-agba (as maes ancias), sociedade a qual aludimos fa-
lando de Nand, o Egbé Eléye, sobre a qual nos estenderemos
mais demoradamente no proximo capitulo. Qsun ¢ representada
em algumas narragbes como um peixe mitico. Em Osogbo, onde
ela é o orisa real, atentido pelo Atdgja, foi sobre a forma de
um peixe que Qsun apareceu na margem do rio ao primeiro rei
Larg, quem faz um pacto com ela. Dai seu titulo de “A-fewo-
gbaeja”’, abreviado Atdgja, aquele que aceita o peixe ™, € 0 templo
de Qsun foi construido no lugar em que s€ supde ter sido
concluido o pacto. Qsun & a patrona dos peixes, considerados
seus filhos. As escamas de seu corpo os representam. Festivais
anuais sio realizados fora dos “terreiros” a beira-mar ou em
cursos de agua para assegurar uma boa pesca e tornar propicios

= Uma longa lista de alavras compreendendo 2 ralz ye ou Y@ também &

fornecida pelo professor R. ARMSTRONG (p. 53).
1 Ulie BEIER (1957) descreve um festival anual consagrado a Osun.
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qun. e ?utras entidades igualmente associadas com a dgua como
Yémdnja e Qya. Mas Qsun, além de ser representada como
Peg?’ também estid associada a passaros como todas as I;:?
;fma.e [')Szom:;:;arf]%rma gue os_peix’es, 08 passaros a represen-
b ilhos. stes sdo simbolizados pelas penas da
. orma que os peixes o sdo pelas escamas. Seu corpo de
peixe ou de enorme passaro mitico estd coberto de escamas
de penas, pedacos do corpo materno capazes de separar-se s'r(:iu
bolos de fecundidade e procriagdo. Retornaremos a ess ’t] x
qundo descrevermos e analisarmos o rito de matanca e
nificagao das penas. ¥ i
mentindlcarnos que c_)g_un'detém o “sangue vermelho” do corri-
. 0 met_‘:strual que indica durante sua permanéncia o tempo
de f‘ecundlf:lade do sexo feminino. Falaremos mais adiante da
nmbwa!énc;a do corrimento menstrual. Queremos, agora, destac
Sllgzti:f;i[a ré:lacﬁo que existe entre corrimento m)enstrua,l e a fgf
el th;é.e onde deriva o poder miaximo das entidades femi-
Uma longa histori inteti i i
vlarecer_nos-aga esf;o:gpg;iz- sintetizaremos o mais possivel es-
mndglrtléadseac‘%ﬁohsa cujo nome era 'ng Osun (filha ou des-
i g : Lo§ n) servia a Ongan{a e estava encarregada de
e paramen_tos e particularmente por sua coroa.
Algu ias antes do festival anual, umas seguidoras de Orisanld
:Tn‘::.;jo'sa]s da pf)siqéio de QOmo-Qsun, decidiram roubar a :::oroz;
dciega;a ;la_s dguas. Quando ang-(?gun descobriu o furto, seu
! c(mﬁ ro foi prof.undo. U.ma menina que ela criava aconselhou-a
:I”contprar, no dia seguinte d_e manha, o primeiro peixe que
tngontrasse HG mercado. No dia seguinte, Qmo-Qsun nao con
scguiu encontrar nenhum peixe e foi som:mte na sua volta ¢
encontrou um rapaz que trazia um grande peixe 4 cabega C?lue
pando & sua casa QOmg-Qsun ndo conseguia abrir o gclrxe ?X
;f;lrn‘taf a‘}?anhou um pedago de faca muito usado — I:‘acm;tbu
" tua:zllc; mente conseguiu fender a bfarriga do peixe no interior
mw_]0 uzia a coroa. Chegando o dia da grande cerimdnia, as
||;m]>s:S sabendo que Qmo-Qsun havia miraculosamente encon-
0 a coroa, decidiram recorrer a trabalho magico para d
pu.vsi:glar ng-@gt{n em frente a Orisald. Elas coloctzlram ﬁfr_l
f;:l r();{:jig?fj n';;‘océladelra de Omo-Qsun, si_tuada ao lado do trono
i o o mundo estava reunido e esperava em pé a
gada do grande Qba. Quando chegou, sentou-se e fez sentar-
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se todos os presentes. Em seguida pediu a Omo-Qsun que lhe
desse os paramentos. Quando ela quis levantar, foi incapaz de
fazé-lo. Tentou veementemente vérias vezes até conseguir, enfim,
mas o prego do grande esforgo foi desgarrar as partes baixas
de seu corpo que comegaram a sangrar copiosamente, manchan-
do tudo de vermelho. Osald, cujo tabu & o vermelho, levantou-
se, inquieto, e Omo-Qsun, aturdida e envergonhada, fugiu. Segue-
se uma longa odisséia durante a qual Qmo-Qsun foi bater a
porta de todos os orisa e nenhum deles quis recebé-la. Enfim,
ela foi implorar a ajuda de Qsun que a recebeu afetuosamente
¢ transformou o corrimento sangiiineo em penas vermelhas do
passaro odide, chamadas ekodid¢ ou ikédde que iam caindo
dentro de uma cabaga, colocada para recebé-las. Diante desse
mistério — awo —, a transformagdo do corrimento de’ sangue
em ekddide, todos regozijaram-se, comecando os tambores a rufar
e a correrem de todas as partes para assistir ao acontecimento:

Yéyé sawo: Mae fez mistério
(Mae conhece segredo, € mistério).

A festa se organizou e todas as noites Qsun abria as portas
para receber os visitantes que, entrando, apanhavam um ekddide
e colocavam cauris (dinheiro) na cuia colocada ao lado. Todos
os orisa vieram tomar parte no acontecimento. Finalmente, o
proprio Osald foi atraido pelas festividades. Apresentou-se €m
casa de Qgun e, como os outros, saudou-a fazendo o dodobdle,
apanhou um ekddide e o prendeu em seus cabelos. Um cantico
relembra para sempre essa circunstancia:

Qdofin dgdobale k'obinrin
Qd?ﬁn (Orinsala) sauda prostrando-se frente a mulher.

Mesmo o grande Orisa Funfun faz o dodobdlé — alongando-
se no solo, tocando-o com o peito em sinal de respeito e de
submissio — diante do poder de gestagao ™

O corrimento menstrual representa o poder de gestagio. Do
mesmo modo que o sémen ¢ chamado:

Ohun—gmgkﬂmﬁn

W Esgsa histéria faz parte do rico patrimdnio transmitido oralmente no Asg
oOpé Af¢njd. Ela fol publicada em sua versio integral sob a forma de livro-objeto
por Deoscoredes M. dos SANTOS (1966).
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o corrimento menstrual ¢ chamado:
Ohun-gmgbiriﬂ.

i Nesse contexto, o vermelho representa o poder de realizacéo,
o ase de gestagdo, humana, animal, vegetal, mineral; o ase da
terra também simbolizado por suas aguas que o veiculam. A
gestacdo significa abundancia, riqueza. A cor de Qsun é o pupa
ou pon, que, em Naga, significa tanto vermelho como amarelo.
f’on roro é o amarelo-dourado, a cor que caracteriza Qsun.
D amarelo ¢ pois uma qualidade do vermelho, um vermelho-
claro e benéfico, significando também “estd maduro”. Uma outra
maneira de dizer vermelho em Nagé € pupa eyin, literalmente
gema de ovo. Nada poderia ser mais expressivo. Realmente ovo
¢ ndo s6 um dos simbolos de Qsun, com o qual se prepara uma
de suas comidas preferidas, como também o simbolo por exce-
léncia das lyd agba, ancestres femininos.

~ Todos os metais amarelos pertencem a Qsun, o ouro e prin-

cipalmente o bronze — ide — metal com que ‘sdo manufaturados
scus braceletes e o abébé, leque ritual sobre o qual falaremos
mais adiante. O asg vermelho genérico é representado pelo sangue
]mma&no e animal, pelo epo e o osin, sangue vegetal, e pelos
metais vermelhos e amarelos. E igualmente representado, par-
twuiar:pente, pelo mel, sangue das flores, dogura e quinta-
csséncia do bom, o dase rere s6 comparavel ao leite materno.

As penas ekddide pertencem ao vermelho, representam o
poder e o ase de Qsun-Olori-Eléye (chefe supremo das possui-
dcljr.as—de-péssaros), porém elas ndo simbolizam o vermelho ge-
nérico mas — como os cauris para o branco — represen-
tam fragmentos do vermelho, seres individualizados, o elemento
procriado. ,
~ Yémdnjd compartilha de quase todas as caracteristicas de
Osun. Na Nigéria, associada ao rio Ogin, ¢ adorada sobre as
suas margens e em numerosos templos. Seu culto expandiu-se
.-:1:nrn}emente no Brasil, ndo s6 nos “terreiros” tradicionais, mas
lambém nos grupos mais aculturados. Associada a égua, par-
ticularmente a do mar, por causa da extensdo do litoral ’brasi—
lviro, é cultuada intensamente pelos pescadores e o povo em
jeral. Estando Odiduwa e Qbatdla quase fundidos num sé con-
(eito, o de Osdld, Nand em certos casos e as vezes Yémdnjd
vicram a ser consideradas como seu par feminino. Sua signifi-
cagio também esta explicita em seu proprio nome:
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Yémanja: ve + omo + eja
Mie dos peixes-filhos

dos peixes contidos em suas entfanhas de agua.

Assim como Odita, ela estd mais relacionada a poder ge-
nitor que a gestagdo e, como Nand, estd associada a interiori-
dade, a filhos contidos em si mesma. E assim que Yémdnjd ¢€
representada pelo branco-incolor, por materiais® transparentes —
como as contas de cristal de seu colar — ¢ por representagoes
diluidas do preto, azul-celeste ou verde-agua. Do mesmo modo
que aos origa funfun lhe correspondem os metais prateados com
que sdo feitos todos seus objetos de metal, inclusive seu abébé,
leque ritual de que falaremos mais adiante.

Em alguns mitos, ela é considerada como a mulher de
Qrdnyan — descendente de Odiiduwa e fundador mitico de Qyd
de quem ela concebeu Sangd, orisa patrono do trovao e ancestre
divino da dinastia dos Aladfin, reis de Qyg.

A relacio entre Yémdnjd e Sango € irrefutavel. Nos “ter-
reiros”, um ‘“assento” de Yémdnjd acompanha sempre 0 peji
— altar — de Sangé e ela “come” de todos os sacrificios que
lhe sio oferecidos. Ela também ¢ invocada durante a roda de
S&ngd, ritual durante o qual sdo saudados todos o0s gbgra da
familia de Sangd, vinculados como ele ao simbolo fogo.

O fogo aparece assim como um resultado, como uma inte-
ragdo do elemento agua e ar, constituindo um elemento dind-
mico. Nesse contexto, o vermelho simboliza igualmente um poder
de realizacio, ndo s o “sangue vermelho”, corrimento menstrual
genitor do qual sado concebidos os ebgra-filhos, mas também o
“sangue vermelho”, ase de realizagio, o sangue que circula, que
d4 vida e individualiza.

O vermelho portador desse as¢; o preto, 0 segredo, o pro-
cesso oculto ¢ indecifravel da interagao que permite a apari¢ao
do terceiro termo; € O branco, a existéncia genérica, sio oS
trés elementos que, ¢m combinagoes diversas, simbolizam o0s

orisa-filhos. )

Cada origa-filho esta marcado pelos elementos que lhes deram
origem; sao as diversas combinagdes que fazem sua singulari-
dade, associam-nos a aspectos diferentes da natureza e lhes con-
ferem o controle sobre fungdes especificas.

Precisemos de imediato que quando classificamos um orisa
como filho, o fazemos de acordo com seu significado em relagao
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a cc{n_sfe!acao _dos origa. ldentificado e individualizado, serd uma
matéria de origem abstrata, um ancestre divino do qual se des-
prenderdo porgdes ou pedagos para criar seres no aiyé, assim
como acontece como os orisa-genitores. Assim, se voltarmos ao
L.‘;‘{,CIHP]?, de Sangd, este serda um origa-filho descendente de
YVémdnjd e de Qrdnyan, assim como serd ancestre sobrenatural
de todos seus descendentes no aiyé. Cada segmento de sacer-
dotisas no “ferreiro” reproduz a constelagio “familiar” dos origa.
Assim, por exemplo, uma sacerdotisa de Sangé chamara de “mie”
uma sacerdotisa de Yémdnjd. E durante os rituais e através da
pussessio que toda a gama mitica de relages ¢ revivida e a
constelacio “familiar” dramatizada. Os emblemas e principal-
mente as cores de vestes e paramentos, particularmente a dos
mlares,. colocam em evidéncia a quem pertencem as sacerdotisas
o1 quais os origa manifestados.

_Assim como Oditduwa e Qbatdla simbolizam o par genitor
()dua representando todas as genitoras e Obatdla todos os ge:
nitores, os orisa-filhos sdo representados ;;or Esu. Consagrare-
mos a esse importante orisé um capitulo inteiro ciue desenvolvera
os clementos que vamos expor aqui sumariamente no que con-
cerne aos outros ebgra-filhos cultuados no “terreiro”.

Ealaremos brevemente dos ibéji, gémeos miticos, no capitulo
mencionado acima, e precisaremos entdo aquilo que nos leva a
coloca-los ao lado de Esit.

Todos os orisaé que agruparemos em continuagdo sio cha-
n_uujut:; “orisa de rua”, awgn orisa I'ode, todos os orisa do exte-
rior. Tratando-se de orisa-filhos, o simbolismo de exterioridade
parece-nos bastante expressivo.

- Dada su;; importancia na pratica ritual e a sua significacio,
destacamos  Osdnyin, orisa patrono d a
estaca prcparadﬁs_’ sa patrono da vegetagao, das folhas e
As folhas, nascidas das 4rvores, e as plantas constituem uma
cmanacio direta do poder sobrenatural da terra fertilizada pela
chuva e, como esse poder, a agio das folhas pode ser multipla
¢ utilizada para diversos fins. Cada folha possui virtudes que
llu»s_s_,au' proprias e, misturadas a outras, formam preparagoes
medicinais ou magicas, de grande importancia nos cultos, onde
nada pode ser feito sem o uso de folhas.

As folhas, como as escamas e as penas, sdo e representam
o procriado. Elas veiculam o “sangue preto”, o ase do oculto.
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Qsdnyin € representado pela cor verde, uma qualidade de
preto. ®

O “sangue” das folhas, que traz em si o poder do que
nasce, do que advém, abundantemente, ¢ um dos dse mais pode-
rosos. Em combinagdes apropriadas, elas mobilizam qualquer agao
ou ritual; dai a necessidade constante de seu uso.

Por conseguinte, Qsdnyin possui um poder ao mesmo tempo
benéfico e perigoso, a depender dos vérios empregos das folhas.
Seu culto é mais ou menos secrefo, € mMESMoO que ndo constitua
uma sociedade secreta, seus ritos nao sdo publicos. Qsdnyin fala
com uma voz peculiar atribuida a um pequeno passaro que ©
representa. E o passaro Eye. Nos templos consagrados a Osdnyin,
na Africa, diz-se que ele habita no Igbd Osdnyin (a cabaga
de Qsdnyin) e que ele fala quando Qsdnyin & consultado. .

No Brasil, Osdnyin & representado por um emblema de
ferro. Uma barra central, rodeada de outras seis, com um passaro
de ferro sobreposto simboliza uma arvore de sete ramos com
um passaro em seu topo.

O ferro, condutor do “sangue preto”, confirma a relacdo de

Qsdnyin com 0 preto. Por outro lado, 0 péssaro que 0 simboliza
reforca a relagdo folha-pena e sua simbologia em relacio a
elemento procriado.

Estreitamente ligados a vegetacdo e 2 floresta, devemos men-
cionar o grupo dos orisa cagadores entre 08 quais so distingui-
remos Ogiin e Qsgsi.

Ogiin & um orisa complexo considerado geralmente como
filho de Yémdnjd; mas, em algumas historias, é considerado como
filho de Odiduwa. Em ambos 0s casos S€u pai é Orisald. Qgun
esta profundamente associado ao mistério das arvores e conse-
qiientemente a Orisald. Seu “assento” é “plantado” ao pé de um
igi-iyeyé (Spondias Latea ou Spondias Monbin) (cajazeira) no
Brasil, ou ao pé de um oddn, de um akoko ou de um draba
na Nigéria e no Daomg¢, e rodeado por uma perene cerca de
pérégun (Dracaena Fragrans), chamada Espada de Qgin no
Brasil. As vezes seu “assento” também ¢ plantado” ao pé de
um igi-gpe, cujos troncos simbolizam a matéria individualizada
dos orisa-funfun e particularmente de Osald. Vimos que as folhas
brotadas sobre os ramos e o0s troncos simbolizam descendentes. As
palmas recém-nascidas do igi-ope, chamados mariwd  (escrita

% Bascom fornece informagdo semelhante a esta. Em Meko, as contas verdes
de Ifd foram-ihe mencionadas como pretas.
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{uonnwé por Abrflhanj: '428) constituem a representagdo mais
:Importante de Qgiin, tdo importante quanto seu machete de ferro
com o qual ele desbrava os caminhos.

Akdro ko lasq,
Marlwé l'agg Ogin o!
Madriwo.

Akdéro nao tem roupas,
Mariwo veste Ogin,
Mariwo :

Akor i i
](“" c(}leo Siuin:lot:r?:sfe coroa que caracteriza Qgun, e veio a ser
As origens de Qgin datam dos tempos proto-histéricos e
sua fungdo de Asiwaji, aquele que toma a vanguarda, aquele
que vai na frente dos outros, o que precede, o com’rertg no
simbolo do primogénito que, através de sua e;gressﬁo de se
machete, abre o caminho para quem o segue. E um desbravad .
em todo o sentido do termo. A imagem que seus mitos nos tranzf
mitem nos conduz a associa-lo a do homem pré-historico, vio-
|t'l?h) e pioneiro. Ele caga e inventa as armas e as ferram’enias
primeiro de pedra, depois de ferro. Depois de ter sido um des’
temido c.aqador, conhecedor dos segredos da floresta, ele s;:
lez ferreiro e soldado. Esta associado aquela remota é’poca em
que o cagador foi a vanguarda da civilizagdo. Sua primogeni-
lura o converte em irmido quase gémeo de Egit com o ugl se
u-ufu.n'de fregiientemente; mas o exame pormenorizado ?1& Esii
permitir-nos-4 apreciar o que os diferencia: enquanto Egit é um
'l.i::ﬂm]o coletivo, um principio, o elemento terceiro, Og&n cons-
Ilt.lilll [:mlsa‘ls;).ecto desse simbolo e provavelmente o mais violento
ASS(?(EIadO a mistério, seu culto na Africa foi uma sociedade
seereta, ja desaparecida hoje, de onde as mulheres estavam ex-
tluidas. As cores que correspondem a Qgin sio qualidades do
preto: o verde e o azul-escuro. Seus CO]ZTH'ES sdo feitos de contas
\'l-lt{vf ou azul-escuras, ou entdo correntes de ferro, metal “sangue
preto”™ do qual ele é o patrono. Esta representad’o por um c%m—
junto de sete ou nove ferramentas de ferro, do tipo fabricad
pelos antigos ferreiros Yoribd. , i ey
No grupo de Qde — cagadores — sobressai Qsdsi, o ca-
\.uiu.r por exceléncia. Ele compartilha de muitas cé;efctéristicas
e Ogiin. Sdo “irmdos” na linguagem do “terreiro”. Ele se di-
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ferencia de Qgin, particularmente, porque esta ligado diretamen-
te 4 terra virgem e nao especificamente a arvore. Trata-se de
um origa muito importante na_Bahia particularmente nos trés
“terreiros” Kétu. Com efeito, Osgsi € considerado como um dos
orisa reais e por isso ¢ chamado de Aldkétu, titulo oficial do
rei de Kétu. Seu culto foi introduzido na Bahia por uma das
fundadoras do ase do primeiro “ferreiro” publico na Barroqui-
nha, e Qsgsi ¢ considerado fundador dos trés “terreiros” que
derivaram dele. Isto & importante porquc Ososi € considerado
Asésé, origem das origens, dos descendentes de Kétu no Brasil.
Como Ogun, ¢ associado a um aspecto do preto: suas vestimen-
tas, seus paramentos e as confas de seu colar sdo azul-claros.
O simbolo que o representa & um arco ¢ flecha de ferro. Entre
seus paramentos figuram o0s 0ge, chifres de touro selvagem (do
efon, Syncerus Caffer Beddingtoni), substituidos no Brasil pelos
chifres de touro. Ndo entraremos na analise do simbolismo do
chifre e contentar-nos-emos apenas com chamar a atengdo para
sua estrutura em forma de cone € sua relagdo com abundancia e
elemento procriado (cf. 69 e 132) no diyé e no grun. Essa re-
lagio com ascendéncia e descendéncia faz com que 0 Seu som
seja de uma forca inigualdvel; e um poderoso meio de comu-
nicagio entre o diyé ¢ 0 grun; com efeito, 0s chifres rituais no
culto de Ode sao chamados Olugboohun: o Senhor escuta
minha voz.

Em relagio ao tema da presente tese, tem relevancia espe-
cial um outro emblema que caracteriza Osgsi: o iritkéré pronun-
ciado na Bahia éritkéré. E uma espécie de cetro feito com pélos
de rabo de touro presos a um pedago de couro duro constituin-
do um cabo revestido de couro fino € ornado com contas apro-
priadas e cauris. E um dos principais instrumentos utilizado pelos
cacadores e detém poderes sobrenaturais. Na Africa nenhum
cagador ousaria aventurar-se na floresta sem seu érikéré. E pre-
parado com pos e remédios de diversos tipos, assim como com
folhas e fragmentos triturados de animais sacrificados. Antes de
serem presas ao cérikéré, as raizes dos pélos devem durante
algum tempo ser imersas num pote com uma combinagio de
elementos que constituem um ase especial, que The permitira adqui-
rir os poderes necessarios a sua finalidade.

Nio se trata apenas de um emblema profildtico; tem o podel
de controlar e manejar todo tipo de espiritos da floresta.
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. dCo‘rS‘nlo'el:nhlema de 9§gs:, tem um significado semelhante
v do Sasdara de Qbaliaiyé. Da mesma forma que as nervuras
das pa]mashreprescntam ancestres ou espiritos das arvores e da
ferra, os pélos do rabo — da parte posterior, do poente, do
p.’l:is:l(?() — representam os ancestres, os espirit,os de anim"

todo tipo de espiritos da floresta. .

"mchm emblema semelhante ¢ usado por Qya, tnica ¢bgra-filha
_ 08 orisa femininos da esquerda. Esta classificagdo expressa
s simultdnea relacdo com vdrios elementos ou materiais de
nrigem: es_té associada com agua e considerada filha de Osun;
esti associada a floresta, aos animais e aos espiritos ue ;1
povoam, aspecto simbolizado pelos chifres de touro eq elo
d‘ritkeéré que fazem parte de seus emblemas; estd associada apum
.m['fccto do ar, ao vento e particularmente a tempestade e a
relimpago (ar mais movimento = fogo); e esta associada aog
ancestrais masculinos que ela dirige e maneja. Trataremos desse
ultimo aspecto no capitulo dedicado aos égin (cf. p. 121ss)

(_) _e]emento fogo, ao mesmo tempo interagio e resu[t;'ido
vonstitui sen aspecto dindmico e essencial. As vestimentas ost
paramentos e as contas do colar que distinguem suas sace'rdo-
lisas — as glogya — sido vermelhos *: o vermelho-sangue que
vircula, o ase da realizagdo que move e individualiza. O metal
que lhe corresponde é o cobre, de que sdo feitos iodc;s 0S Seus
nhjetos metdlicos, incluindo uma pequena espada que denota se
aspecto agressivo. Qya € o aspecto feminino de Sangd, sua mulhel:'
'-l",'_i.lll‘df) os mitos: o casal representa o asp.ecto ’mascu]ino
h'"”_".mf} do vermelho individualizado, do vermelhe-descendénci:
o ”{yc e no drun. Mas enquanto Qya esta relacionada com a
1I|_”1."hla ¢ a terra e ¢ inteira e uniformemente vermelha, Sdangd
enlit rulamorfa(.io com a terra e a arvore, a matéria individuali-
tada de Osald, e o colar que o representa é formado de contas
\--'|:||LI'|IlaS alternadas com contas brancas; por essa mesma raza
madeira e cobre sdo os materiais com que se fazem iodosZ v
uhjelos e emblemas que o representam. ™ ®
. ;‘::a.sun como Qya esta Hrepresentada pelo relampago, Sdngd
o Lpresentgdo pelo trovdao. O aspecto de interagio ap:arece
onfra vez aqui, estando esse significado sublinhado pelo fato de
(i dessa interagdo se desprende um corpo, edin-ard — pedra

") colar das elgya & feito de

; A contas especlais cham 1

”M"LI":-1-I|'I|I.-.51%;':3,;51]:3"&5’55?“"50' representagio dcpsua relac!oadsalsmhm :amigémievaﬁr‘::u

0 SRS SRy :'g!-d-pe.e estende longamente sobre a relagdo de Sangd tom
. . "

95




do raio — considerado a representagao do corpo de Sangd, seu
simbolo por exceléncia. Na realidade os gdin-ard sio machados
de pedra desencavados, que se considera terem sido langados
por Sangd. Os 0gé-Sango, inspirados nesses machados de pedra,
sio “doble” machados caracteristicos que simbolizam esse poder
de desprender um COTpPO resultante de uma interagdo e sdo oS
mais poderosos transmissores de age vermelho, aquele que asse-
gura vida e reprodugao. Essa enfatica simbologia de elemento
procriado, por um lado, irmana Sango e Esu e, por outro lado,
faz do primeiro o anti-simbolo da morte. Representa dinastia,
conceitualizando uma corrente de vida ininterrupta, expressa pela
fungio de Aldafin “epitome do poder absoluto de realeza”, se-
gundo Morton Williams (fig. 11). Isto faz com que apesar de
Sango resumir em si a heranca, ou melhor, a imagem coletiva
Hos ancestrais — expressa pela sua parte de branco, de &rvore
1 e de madeira — representa fundamentalmente o poder de rea-

lizagdo e de elemento procriado, expresso por sua parte de ver-
melho, de fogo e de trovdo. Se, pela sua matéria de origem an-
cestral e pelo seu aspecto exterior, ele lembra um ancestre egun
(um mito conta que égtin roubou suas roupas), sua fungao con-
siste em assegurar a vida individualizada na aiyé. Sangé retira-
se da cabeca de suas sacerdotisas quando estas estdo prestes a
morrer. Sangdé nao fica onde ha mortos. Lydia Cabrera (1968:
245), intrigada com esse aspecto de Sango, perguntou a Seus
informantes “por que ele tem tanto medo dos mortos”. Todos
os informantes, unanimemente, responderam que nio é uma ques-
tio de medo. “Sangd nao tem terror dos iku (mortos)”, "@dngo’
nio foge dos mortos, ele nio tem medo de nada”, e a resposta
¢ significativa: “$angé ndo gosta ‘da queleto’ frio porque ele
estd vivo, quente”, dando relevo, segundo Lydia Cabrera, “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 Sangdé abso-
lutamente diferente do de égin.

Entre os ebora-filhos, ja destacamos Obatiaiyé, filho mitico
de Nand, representado pelo Sasara, o feixe de nervuras de pal-
meira que revela claramente sua simbologia, imagem coletiva de
espiritos ancestrais. Qbaliaiyé, fortemente relacionado com a
terra e com os troncos e ramos das arvores, transporta ase preto,
vermelho e branco. De fato, as trés cores o representam, Nao
sio cores-matizes, qualidades do preto ou vermelho, mas cCores
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nitidas, puras. Seus colares sido formados de contas pretas alter-
nando com contas brancas, ou contas vermelhas e brancas, ou
pretas e vermelhas, Porém sua matéria de origem ¢ ten:a e
como tal ele é o resultado de um processo interior; seu signi
heado profundo estd associado com o preto, com o s’egredo ::gon:
o no interior do “ventre fecundado” e com os espiritos con-
1||||r..9 na terra que sao seus irmaos e dos que ele ¢ o simbolo
() colar que o simboliza por exceléncia é o ldgi/digba cu'a;
(ontas feitas da dura casca da semente existente dentro ]du
fruta do igi-ope — a palmeira — sdo pretas. Y

Como Nand, Qbaliaiyé se distingue pela abundancia no uso
I cauris, nao s6 nos longos colares brajd (cf. p. 83), mas
fambém distribuidos no conjunto de sua vestimenta e par'amen-

toy, acentuando sua significaca i
do de filho-ancestre i
mostra-o claramente: B Cantlg3

Owd nld banba,

Ojisé owd n'd banla,

Owé nld banba

Dinheiro (cauris) grande, imenso,
M_ensageim de riqueza,

Dinheiro grande, imenso.

- E (l)‘dpatrono dos cauris e o conjunto de dezesseis bizios
[|.. realidade dez'e_sse]s + um)* que serve de instrumento ao
nistema oracular érindilogun lhe pertence.

| Na ngé'r:?, os sacerdotes do owd érindilogun sao adorado-
s de Obaluaiyé e distinguem-se pelo uso, em volta do punho
vsijuerdo, de uma tira de pano igbosu (ti'ra de pano af?ica
vermelho) onde foram costurados cauris ésd. * -
Um dos aspectos mais notdveis de Qbaliaiyé e que o dis-
lingue completamente dos outros orisa é o fato de que, quando
vle se m_atmfesta em suas sacerdotis:as, deve ser recol;erto or
wima vestimenta sagrada de “palha da costa”, de rafia africal:na
vonhecida nos cultos pelo seu nome Nago de iko. Essa roupa
chamada asg-iko, cobre todo o rosto da sacerdo‘tisa possuiga’
u; emprego pn:escrito e exclusivo da rafia é tdo importante que‘
:;{:u ’I:?;rengo :F_(o no E_.rasil, ndo foi mesmo possivel, em virtudé
a profunda simbologia que lhe é atribuida, adaptar ou trans-

W Sob
re o pormenor 4+ um, ver o pardgrafo destinado ao exame do Bara.

" fsg ¢ a prondncia da B
8 ¢ ahia. Esta registrada i
1 %?:ﬁ:i‘;‘g; (:\95(:"130} ésa-owo ou nwd*égs;'!: thue&eosu cﬂunff’f'é":m— e
. Anotado por’ ABRAHAM (165): éés¢n: tipo de peque?m Ear:gils'
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ferir seu uso a produtos locais similares, como outros elemen-
tos rituais foram adaptados. Até hoje, o iko € importado e ndo
admite substitutos nativos.

A vestimenta aso-iko, feita de rafia, consiste numa saieta
e num fila, chapéu, trangado em forma de cone, cujas fibras
superiores formam um tufo ou uma pequena vassourd. Em sua
extremidade inferior, as fibras de rafia sio deixadas livres e
desfiadas a fim de formar uma cortina densa que cobre inteira-
mente o rosto da sacerdotisa possuida e desce até o meio do
peito. A saieta feita com a mesma rafia desfiada completa a
vestimenta.

0 iko é um material de grande significado ritual. E essencial
e participa de quase todos os ritos ligados a morte. A presenca
do ike & indispensavel em todas as situacoes em que s¢ ma-
neja com o sobrenatural e cuidados especiais devem ser ‘tomados.
O iko é a fibra da rafia obtida de palmas novas de Igi Qgoro
ou Raphia Vinifera. As fibras devem ser extraidas das talas do
olho de palmeira quando novas ¢ erguidas, antes de elas se
abrirem e curvar-se. A presenga do iko indica igualmente a
existéncia de alguma coisa que deve ficar oculta, de alguma
coisa proibida que inspira um grande respeito e medo, alguma
coisa secreta que so pode ser compartilhada pelos que foram
especialmente iniciados.

O fato de Qbaliaiyé cobrir-se de iko e ornar-se com cauris
mostra claramente que nos encontramos em presenca de um
ebora de poder extraordinario relacionado com morte, em Qque
as faculdades destruidoras sdo de dificil controle; que ele ins-
pira medo e respeito; que constitui uma presenga ameacgante
possuidora de algo interior, vedado, secreto, misterioso, que, con-
seqiientemente, deve ser coberto, isolado e protegido. Sopond —
Qbaliiaiyé sob seu nome mais terrivel — impinge doengas epi-
démicas, a variola, a peste bubonica, particularmente as doengas
da pele como a lepra e outros males que ddo muita febre. Con-
trola esses castigos e, sendo ele quem oS impinge, € o unico
que tem o poder de os suprimir, 0s prevenir e 0s manter afastados.

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

O vermelho o irmana a Sangd de quem ¢ o irmio mais velho
segundo os mitos.

£ com sua vassoura sagrada, o §asard, que Qbaliaiyé limpa,
varre as doencas e também as impurezas ¢ 0S males sobrenaturais.
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: nOb(:liumye,’Qba 3 oli + aiyé, Rei de todos os espiritos
;.."mn o, det¢tm e lidera o poder dos espiritos ¢ dos ances-
.1.u3 que o seguem e ele oculta sob a rafia o mistério da morte
¢ do renascimento, o mistério da génese.™

| ,Devemos, ‘fir.lalllncnte, mencionar, entre os ebora, Irinmalé
:]:HL;?J;?Iréi?ézgg:;mc;re, grapdc pitc_m mitico quc., ']cvamando-sé
e da terra, atinge o firmamento, atravessa-o de um
o ‘ou‘trone. volta a penetrar na terra. O arco-iris o repre-
I.::tftti. Osumare, que transporta em seu corpo todos os mati-
fm,)rcpresema as multiplas combinagdes possiveis de dse sus-
ceptiveis de serem herdadas por um descendente. o

gsumaré g"gr}‘ ti i somo Qlgja oruru,®
sumare sabio descendente de quem possui faixa vermelha.

) .”',Fllho de QIloja oruru, aquela que & ou possui o vermelho
nencrico, a terra, a grande possuidora e transmissora de ase
tujo poder move toda a existéncia. .l

Ogitmare ¢ cultuado no “terreiro” no mesmo templo — ilé
Hlli_{}}l;? l;lfaﬂa, sua mae, e Qbaluaiyé, seu irmdo, e cada um ¢é
’. idua rlZ&dO gracas a um “assento” separado. Como Nand e
(Jbaluaiyé, ele se paramenta com blizios, com os brdjd e com

0 Imlar Ldgidigba, tornando manifesta sua relagdo com os con-
lendos da terra e os ancestrais.

(.)bd{daiyé e Osiumaré estdo relacionados com “transcurso”
com  destino, enquanto o primeiro é patrono do Erindild :.1':0 ’
._.-uum‘l(} ¢ considerado como um grande babaldwo. Se un%l N
lito, ¢ devido a suas performances inesqueciveis como %aba?dtﬂm
os alvores da criagdo, em relagio com O!o’kuﬁ (patrona dc?;
Inlnl.:lrlr-.s} e com o proprio Olédiimdre, que ele fora retido no
gHs :.m:(l);eu pedido, é-lhe permitido voltar ao aipé de trés em

2 entdo que ele estende seu dase sobre o mundo, nas pri-
meiras horas da manhd, quando o sol se levanta e’o dsepse
vapinde pelo mundo todo e é ativo poderoso. D;Ias serpentes
e lerro — signo do preto — representam-no. g

I*ara i land 4
N T R v g g
Linis ¢ Deoscoredes M. dos SANTOS Crons: oy - SORIIaE 88 Uk o e
Lggr ai go: ndo ignorante. ’ ’
Oraru: vermelho na lingua de Ifd
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Se me permiti insistir na concepgdo da direita e da esquerda,
ndo foi s6 porque, a meu conhecimento, praticamente nada foi
escrito, até o presente, sobre esse fundamental aspecto em re-
lacio acs Nago ou Yoribd; se também me permiti repetir-me
cientemente a proposito do significado do branco, do vermelho
e do preto, tratando de «rodes-los”, de enfoca-los sob todos
os angulos possiveis, ¢ porque acredito que ndo existe um tinico
clemento que o Nagé nao categorize sem Ser através desses dois
sistemas de classificagio simbolica: a localizagdo em relagdo a
um centro e a cor-significado.

Uma vez percebido e compreendido esse traco extremamen-
te importante da ideologia Nago, uma notavel imagem de todo
o sistema se delineia. As relacbes se esclarecem € toda a sua
estrutura e “fisiologia” tornam-se mais compreensiveis.

Por isso repetimos com Beidelman (1961: 250) quando em
1061 escrevia: “E surpreendente ver até que ponto essa analise
foi pouco associada aos dados africanos” = e, certamente, 208
dados afro-brasileiros. ® Desde as minhas primeiras experiéncias
no “terreiro”, percebi que o ds¢ e as cores eram elementos do-
tados de um significado obscuro e multiplo que apareciam cons-
tantemente. Tudo parecia ser ¢ conter dase. Por outro lado, todos
os membros do egbé, os objetos e 0S emblemas traziam de uma
certa forma a marca dessas COres, pintadas ou representadas
por pedagos de pano, contas ou outras substancias em que as
cores eram profundamente significativas.

Presencga, transmissao € redistribuicdo de dse e emprego
simbolico das trés cores basicas que 0 veiculam estdo presentes
em todos os rituais relacionados com a situagdo do ser huma-
no, quer seja no contexto social quer seja no seu relaciona-
mento com os outros elementos do universo.

As cores atribuidas a cada orisd constituem um meio de
classificagdo que torna explicito seu significado, sua particular
esfera de acgdo e sua pertenca.

Sendo os origa e os ebgra complexos simbolos prototipos,
portadores e transmissores de ase especificos, que classificam e

agem no cosmo, na sociedade e no proprio individuo no nivel

- «Qne is surprised at how little such analysis has been concerned with African
data”.

2 Raros autores foram atraidos pela preponderante  presenca das cores, mas
sem oferecer alguma interpretagdo. R. BASTIDE (1961: 197) tenta eshogar um quadro
esquematico assina:ando aigumas caracteristicas dos origd, entre 05 quais nomeia as
cores, declarando “é claro que nio conhecemos todas as relagbes”.
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k.ll' real ¢ do def)conhccido, o conhecimento de seus significados
.‘|..‘|F .f;uasA relacoes deverdo facilitar o exame e a interpretagio
agao _ntual e das elaboracfes do egbé. Examinamos 1
|.m-||tus-51gnos que simbolizam cada brisi e o especifi o Os
assentos” individuais e coletivos — éjobb e ojibg “Preplgzgtags
nos. Os elementos-signos que os conformam tornam manifesto se

apnificado. Trataremos dos i
i 0. < s “asscentos” no i 3
amdividualizagio. ML SE S

" |4 nos referi i i
L mus aos djobo e ojibo no Capitulo Il em relagdo aos conteidos
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CAPITULO VI

O Sistema Religioso e as Entidades
Sobrenaturais: Os Ancestrais

Diferenciacao entre orisd e ancestre: lésé origa ¢ lésé
égtin; o llé-ibg-aki lésé oriza e o llé-ighale l¢se
égin. Os ances'rais da direita ¢ os da esquerda;
os Egun ¢ as fya-agbha: seu culto, organ.zagao €

simbologia.

NSISTIMOS muitas vezes no fato de que, para o Nagé, a exis-

téncia se desenvolve simultaneamente em dois niveis, diferen-
ciando a vida do aiyé da do grun. Essa concepgdo estende-
se aos habitantes do ¢run, diferenciando os origa’ dos ances-
trais. Introduzimos essa distincdo desde o momento em que
comegamos a falar dos Iriinmalé. Enquanto 0s Iritnmalé¢-entidades-
divinas, os orisa, estao associados a origem da criagdo e sua
propria formagdo e seu age foram emanagoes diretas de QIgrun,
os [rinmalé-ancestres, oS égiin, estao associados a historia dos
seres humanos.

Pertencem a categorias diferentes: 08 orisa estao especial-
mente associados a estrutura da natureza, do cosmo; 0S ances-
trais, a estrutura da sociedade.

Alguns autores sustentam que 0S origa sdo ancestrais divi-
nizados, chefes de linhagens ou de clas que, através de atos
excepcionais durante suas vidas, transcenderam os limites de sua
familia ou de sua dinastia e de ancestres familiares passaram a

ser cultuados por outros clds até se tornarem entidades de culto

nacional, Nio é nosso proposito discutir aqui os méritos da
humana dos orisa. O que

hipotese de uma longinqua geénese
nos importa, no quadro do presente trabalho, ¢ descrever e in-
terpretar os fatos € 0 sistema tal qual os Nago hoje os vivem €

1 D: agora em diante ulilizaremos o lermo origa na sua_acepgao mais amp'a,
abrangendo 08 ‘bgra, de acordo ctom o uso corrente  no “terreiro”, ¢ 0 tt_-rfnq
Iranmal¢ para designar todas as entidades sobrenaturais, quer se trate dos orisa

quer dos ancestrais,
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---'.g-ﬂ\si dc funfiagaoi sdo totalmente diferentes assim como .or;
..Gu; o?_ de‘ égun sao diferentes dos de orisa
”.matli)slt{ur%la tgltn seus fundamentos esclarecidos no corpo dos
di, extos rituais e, principalme i i
X nte, na prética ritual 1
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i su — sacerdotisa iniciada n l
orisa — quando de um festi Jegl e
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suliciente para suspende imoni e
r a cerimonia até que sej
i | eja
['rovidéncias para “despachar” o orisd . e
N II”L-Iaqlia pratica ritual incontdveis exemplos indicando clara
‘ origa e égin pertencem a d i |
i origa uas categorias disti
uu.n.asfronteuas as vezes parecem bem sutis i
e i ; a \
- S‘ioos pais e antc]qa?sados sdo o0s genitores humanos, os
3 os genitores divinos; um individuo sera “descende,nte"

'_l“ um orisa que considerard seu “pai” — Baba mi ou s

‘mae” — lyd mi i éria si T

g ALyaetmr — de cu]a‘materla simbdlica — dagua, terra
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vheos ¢ espirituais, nossos ancestres divinos. Assim cada familia

Ul p. 39-43.
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considerara um determinado origa como o patriarca simbélico e
divino de sua linhagem, sem o confundir com seu ou seus égin,
patriarcas e genitores humanos, cultuados em “assentos”, em
datas e de formas bem diferenciadas, O culto dos Origa atra-
vessa as barreiras dos clis e das dinastias. O orisa representa
um valor e uma for¢a universal; o égin, um valor restrito a
um grupo familiar ou a uma linhagem.

Enquanto o oOrisa interiorizz. no ser humano elementos da
natureza e a sua pertenga a uma ordem cosmica, o égun inte-
rioriza a sua pertenga a uma estrutura social limitada.

Os orisa regulam as relagdes do sistema como totalidade;
os égin, as relagdes, a ética, a disciplina moral de um grupo
ou de um segmento.

A separagdo que se estabelece entre orisa e égun & tao
rigida que até os égun das adosu falecidas — porque elas foram
iniciadas e pertencem aos Oris@ — Sa0 venerados os locais e
“assentos” diferentes dos dos outros égun.

Ja dissemos que o “terreiro” I¢s¢ orisa contém o [lé-ibg-akd,
totalmente separado e distante dos /lé-origa; no “terreiro” lésé
égiin, os ancestrais sao invocados ¢ cultuados no [lé-igbalé do
qual falaremos mais adiante.

Por enquanto, ¢ importante destacar que, em nenhum caso,
se deve confundir o [lé-ibg-aki, a casa onde os mortos sao
adorados no “terreiro” Iésé-origa, com o [lé-igbal¢, casa de culto
dos égun lés¢ égin. No Ilé-ibg, sao venerados os espiritos das
adésii, sacerdotisas iniciadas no culto dos origd. No llé-igbale,
sio adorados os ard-grun em geral e os espiritos daqueles ini-
ciados no mistério dos égun.

Da mesma forma, os ritos funerdrios e o0s “assentos” dos
mortos sio diferentes nos dois cultos.

Os Nagé praticam rituais funerérios chamados Agésé no
Brasil. Ainda hoje, continuam a adorar nao sé seus ancestres fa-
miliares, mas também as grandes figuras que fundaram os cultos
da Bahia. Estas ultimas, conhecidas com o nome de Esad, cons-
tituem os primeiros ancestres coletivos dos “terreiros” afro-
brasileiros. Sio adorados durante o Padé ou Ipadé, cerimonia

propiciatoria, e estao “assentados” >, com outros mortos ilustres
da seita, no /lé-ibg-akit onde se encontram 0S ojiibg, coletivos

3 WAssentados” significa textualmente sentados; essa palavra € um derivado
do termo “assento” — idi — representagiio simbolica e lugar de veneraglo de toda
entidade sobrenatural. “Assentar” signhica plantar e consagrar o ‘“assento” €
sgssentado” ¢ seu participio passado: estar wgssentado”, estar plantado e consagrado.
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para todas as addsi falecidas — um para os homens e um para
as mulheres. Voltaremos as cerimdnias do Pddé e Asésé (cf
Cap. 8 e 10). o il

Assim como os orisa, os égun sio classificados segundo
pertencam A direita ou a esquerda, os primeiros agrupando os
:mcest.rais masculinos, os Baba-égin, e os da esquerda, os an-
cestrais femininos, as lyd-dgba ou lyd-mi. Assim como os ances-
tres n]asculinos tém sua instituicdo na sociedade Egingin®, as
lya-mi, que constituem sua contraparte feminina, t¢m a sua na
sociedade Gél¢dé® e também numa outra sociedade pouco co-
nhecida, o Egbé E'lééko.

Vimos, quando do nosso estudo do Igbd-odit e depois de
ter examinado os orisa, que Odiduwa é o simbolo coletivo do
pndler ancestral feminino, cabe¢a dos /rinmalé da esquerda, que
(batdla ou Origald é o simbolo coletivo do poder ancestral
nms_acu]ino, cabeca dos /ranmalé da direita, e de que Ogin sim-
holiza o filho primogénito. Sdo precisamente as divindades que
representam os principios e sdo simbolos do feminino, do mas-
culino e do elemento procriado, que aparecem em todos os textos
sagrados onde é revelada a criagio de Egun.

_ _Veremos assim que em certos mitos o poder ancestral fe-
minino passa a ser representado por Qsun e em outros por Qya;
que o .poder ancestral masculino passa a ser represenlado-por
(rinmild, um origq funfun muito particular a que nos referimos
mais adiante; que o simbolo de elemento procriado, atribuido a
Ogun, passa a ser freqiientemente representado por Esi.
~ Devemos chamar a aten¢do para um aspecto importante.
l-.nquanto os ancestres femininos — com exce¢do de ocasides
muito extraordindrias — parecem ndo ter representa¢des indivi-
dualizadas no diyé, tendo seus simbolos um significado coletivo
os ancestres masculinos tém, além de seus simbolos coletivos’
representagdes individualizadas bem definidas. Ndo falamos dos.
"assentos” mas das formas corporais que os representam. Vamos
explicar-nos. Além dos “assentos” e dos simbolos coletivos, a
adoragdo dos ancestres masculinos foma foda sua signiﬁcalcio
pelo fato de os espiritos de alguns mortos do sexo masculino
s-spccna}menle preparados, poderem tomar uma forma corporal e
serem invocados em circunstincias determinadas através de ritos

‘ Para uma and’lse detalhada do culto Egd
W s gtin, ver Juana ELBEIN e Deonscoredes
mmfo; %»I\]I:.Tgso {(l:ﬁﬂ edll;.So efetiva em 1971) onde figura uma lista bibiografica
A respeito da sociedade Gélédé, ver Ullie BEIER (1956) e Peggy HArPER (1970).
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bem definidos. Sdo os Egin ou Egingin, antepassados conhe-
cidos, que levam nomes proprios, estdo vestidos de maneira que
os singulariza e sdo cultuados pelos membros de sua familia e
seus descendentes.

Esse nio é o caso das lyd-dgbd. Suas aparicoes materiali-
zadas no decorrer das cerimdnias Gg¢lédé ou E'lééko simbolizam
aspectos coletivos do poder ancestral feminino.

Enquanto os antepassados feminincs agrupados no singular
Iyg-mi (minha mae) ou mais especificamente ITyd-mi Osoronga
(minha mie Osoronga*) representam uma totalidade, uma massa,
um grande “ventre” simbolizado pelo igbd — cabaga — 08
antepassados masculinos, 0s Egtin representam tanto individuos
simbolizados pelos ¢pd, paus, varas ou ramos, como uma totali-
dade simbolizada pelo tronco Qpd-koko fincado na terra:

Simbolo individual ou coletivo, a representagio material de
Eglin sempre estd unida a terra. Egiin ¢ um descendente, um
[rinmal¢-filho e os mitos o confirmam.

Ancestre para os ard-daiyé, ele sempre ¢ um “descendente”
de Odita ¢ de Qbatdla na constelagdo do orun.

Ja dissemos, falando de Orisanld, que o gpd-soré e 0s
ositn, varas de ferro que representam os ancestrais, pertencem
4 mesma familia de simbolos. Ressaltamos, nessa ocasido, que O
osin sempre deve estar erguido e indicamos que se trata de um
omo-¢hin, um jovem, um descendente.

Essa concepgdo de entidade-filho assemelha Egin aos orisd-
filhos (descendentes dos genitores divinos: Ogtin, Qbaliaiyé,
Sangd etc.), cujos significados diversos sao herdados e repro-
duzidos pelos ancestrais. Iki, Morte, é sua representagao coletiva.
Concebido como um homem, Morte ¢ um simbolo masculino. O
aspecto masculino de /ku, claramente explicito na linguagem CO-
tidiana, aparece em numerosas historias. Um exemplo valido:

Ojontarigi nikan nda ni obinrin Tkit?
Ojontarigi era a Gnica mulher de Morte.

Ikit ¢ um Irinmal¢ do lado esquerdo e, conseqiientemente,
strictu sensu, um ebora do grupo dos “filhos”. Como eles, é um
guerreiro e & representado por um opd, o Kamgn, simbolo que
também faz parte dos emblemas de Obaluaiyé. O Kiamon €

& Sobre as Iyd-mi ver Raymond PRINCE (1961), Pierre VERGER (1965).
1 Verso de !}d duma histéria do Odit Ogundd Mégi (ABIMBOLA, 1069: 399).
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um mago de cerca de trinta centimetros de comprimento, as
vezes com a cabeca talhada, que pode ser maciga ou apresentar
vagamente a forma de um cranio. E ao mesmo tempo um em-
hlema poderoso e perigoso. Serve para matar. /ki ¢é uma enti-
dade dotada de significado proprio e especifico, tem seu ihiwasé
islo ¢, existéncia ¢ natureza proprias. Ndo fica num lugar fixo’
mas roda em torno do mundo para realizar seu trabalho. ’

Ikt estd profundamente associado ao mito da génese do ser
limmano e a terra.

“Quando Qlgrun procurava matéria apropriada para criar o
ser humano (o homem), todos os ebora partiram em busca da
(al matéria. Trouxeram diferentes coisas: mas nenhuma era ade-
.1n_.‘tda. Eles foram buscar lama, mas ela chorou e derramou la-
primas. Nenhum ebora quis tomar da menor parcela. Mas Ik
fl]j!.'_.‘:{bf::—AId§?—QﬂG, apareceu, apanhou um pouco de lama =
coripg — e nio teve misericordia de seu pranto. Levou-o a
Olodimaré, que pediu a Orisald e a Oligama que o modelaram
¢ foi Ele mesmo quem lhe insuflou seu halito. Mas Olddiimaré
determinou a Ikit que, por ter sido ele a apanhar a porcdo de
lma, deveria recoloca-la em seu lugar a qualquer momento, e ¢
por isso que Tkt sempre nos leva de volta para a lama”.® ,

Examinaremos novamente esse mito no capitulo final. Que-
remos apenas assinalar aqui a relagdo de Jkd com os ancestrais
¢ com a terra. Também neste mito aparece a relagdo entre os
dois planos da existéncia, entre os ard-diyé e os oku-grun. Abim-
hola (1971: 3) escreve: “Visto que os dagba (os ancidos) depois
(e sua morte vdo ao ¢run e mudam imediatamente de status para
vir a ser oki-grun (ancestrais)... os Yoruabd, espiritualmente
falando, ndo concebem nenhuma separagdo entre o diyé e o
orun’”.® Se os ancestrais sio os espiritos dos ard-aiyé, estes, por
sia vez, renascem dos ancestrais; sua matéria de origem — a
lama tirada da terra — ¢é a mesma. Jki restitui a terra o que
I pertence, permitindo, assim, os renascimentos e, desse ponto

" “When Oldrun was looking for a suitab’e materi
A ! N rial to create h
r-I" '!I;Ii'.'llli al\;c:ge sﬁﬁgﬁe wa_:[l-lhteytowlem;k tJort Ii(t' Thsy bhrought different ttftngsu:m?:l':lt ?cil:.s
W i 2 nt to take mu ut it cried, h
IIImlllu ]f_{:tgrai would then take a bit of it. But Tk, fégbé—%?gsos-qﬁla le:.;:‘;e Nc?l:te
I [x" "rr.'"'d'n the mud — eerip¢ — and was not merciful to its 'weepi'ng_ He took
L odiumaré, who asked Origa'd and Oligama to mould it and He himselt
b v ‘mm hn_t. But Olédimaré said to Ikii that, bacause hz was the one who
“m\ "lji\lll_‘ tgkeslt u(;f br;t‘l::‘:i.t;w wall !1:.\*& to ”rep!ace it there et anytime — that Is
A mud each time" {(Juana ELBEIN e Deoscoredes M. dos
" “Since the dgba (e'ders) at death go to ¢ i } i
it 2 _ grun and immediately change
|l.'”:- “:i become okid-prun (ancestors)... it means that spiritua;!yyspeakigng thteI;;
crihii do not conceive of amy separation between aivé and ¢run”. '
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de vista, Morte é um instrumento indispensdvel de restituicdo
e um simbolo importante.

Todo renascimento estid relacionado com os ancestrais. A
restituicio de matéria simbolica’e o renascimento — ase veiculado
pelos trés “sangues” — é que mantém a relagdo e a harmonia
entre os dois planos da existéncia. Os ancestrais sdo a garantia
da continuidade, da evolugdo, da prosperidade. A prépria vida
no aiyé depende deles. A terra, a Igbd-nld, a grande cabaga, ao
recebé-los restitui sua capacidade genitora e, fecundada pela
dgua-sémen, converter-se-4 no “ventre fecundado” de onde tudo
nasce e se expande tanto no aiyé como no ¢run. Isto estd ilus-
trado magnificamente em duas histérias de /fd: no Itan-Qsé-tiwd,
que transcreveremos e traduziremos integralmente no capitulo se-
guinte e em outro itan que pertence ao Odi-Qsd-méji, transcrito
por P. Verger (1966: 151ss e 202ss). O primeiro ifan expressa
o profundo significado do sacrificio como elemento basico do
mecanismo de restituicio e subseqiiente fertilizagdo e regeneragao
da vida individualizada no aiyé; o segundo explicita a aparigao
de Egin — a vida individualizada no ¢run — e a génese do
simbolo que o expressa — sua vestimenta ¢pd, da que se des-
taca o abala, conjunto de tiras multicolores de pano, de ¢jd
— como resultado da “fertilizagio” de Odua, lyd-nld, simbolo
coletivo do poder ancestral feminino, por Qbatdla, simbolo co-
letivo do poder ancestral masculino. Indicamos mais acima que
representantes desses poderes aos quais vem juntar-se um sim-
bolo-filho aparecem em todos os textos que fazem alusdo a
criagio de Egin. Vejamos, em resumo, o itan de que falamos.

Trés orisa, Odita, Qbarisa (= Qbatdla = Orisala) e ogun
vém, do orun, instalar-se sobre a terra. Odila é a lnica mulher
e ela se queixa a Qldrun por ndo ter nenhum poder. Este elege-
a Mie para a eternidade. Entrega-lhe dge sob a forma de uma
cabaca contendo um péassaro e recomenda-lhe que se mostre
prudente no que se refere ao uso do poder que ele lhe outorga.

“Lati igha nda ni Olodimaré ti fun obirin l'dse”
Desde aquela época, Oléditmaré outorgou dse as mulheres.

Elas exerciam todas as atividades secretas.
“O mua Eégin jade

O mi Ord jdade
Gbogbo nkan, ké si ohun ti ki se nigba ndd”
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Ela conduz Egiin
Ela conduz Oré
Todas as coisas, ndo hi nada que ela ndo faga nesse tempo.

Todos os lugares de adoragio encontram-se em seu ika,
no quintal onde Qbdrisd ndo pode penetrar. Este, vendo seu
poder diminuido, consulta /fd e é aconselhado a fazer uma ofe-
renda constituida de igbin — caracdis — e um pasgn, uma
haste de atéori. Ifd adverte-o para que tenha muita paciéncia e
asticia para conquistar Jyd-mi e sair vitorioso. Com efeito, lyd-mi
esquece as recomendagtes de Olddiimaré e abusa de seu poder
cm relagdo a Orisdld, sempre prudente. Finalmente lyd-mi insiste
para que vivam juntos em sua morada ja que juntos vieram do
grun e ja que Ogun estd ocupado com suas ferramentas e suas
guerras. Obdrisa concorda. Uma vez na vivenda, adora sua ca-
haca com os ighin e bebe sua agua. Ele oferece a Odi que,
negligentemente, aceita. A agua parece-lhe deliciosa e ela também
come, com Qbatdla, a carne dos igbin.

“Odu ndaa gba omi igbin, o mu 1.

Nigbati Odit mu omi igbin tdn, int Odit nr¢ diedig”.
Odit recebe a dgua de caracol para a beber.
Quando Odit bebeu, o ventre de Odit se apaziguou.

Qbatdla se queixa: ele lhe revela todos os seus segredos
¢ cla continua a esconder-lhe os seus. Odiia o conduz ao ika,
descobre para ele a vestimenta-simbolo de Egin, revelando-lhe
scu segredo. Eles estdo juntos e juntos adoram Egun. Quando
(dita sai, ele apanha as vestimentas, as modifica, veste-as e,
tomando do pason na mio, sai a percorrer a cidade. Sabe falar
vomo os ard-orun. Todos reconhecem-no como o verdadeiro Egin
¢ o aclamam. Odiia reconhece “seus” panos e admite que
Qbarisa torna presente Egin melhor do que ela. Ela ordena
A seu passaro de pousar no ombro de Egin; com o ase de
¢l¢ye, tudo o que Egiin prognostica e diz se realizard. Egin
¢sld completo. Eléye e Egun andardo juntos. Quando Obarisa
regrressa, Odia entrega-lhe o poder de manejar Egin e se retira
para sempre de seu culto. SO eléye indicard seu poder e marcara
A relagdo entre Egan e a lyd-mi.

:‘Gbogbo agbdra ti Egun si nlo, agbdra el¢ye ni”.
F'odo o poder que utilizard Egin ¢ o poder de eléye.
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"Orisald aceita e rende homenagem ao poder de gestagdo
da mulher:

“E kunl¢ o! e kin'é f'obirin o!

E obirin I'o bi wa, o Kawa {6 denia”.

Ajoelhemo-nos, ajoelhemo-nos diante da mulher!

A muher nos pds no mundo, permitindo nossa existéncia como seres
humanos.

O final nos lembra imediatamente o do mito do Qsin, Oldri-
lyd-mi-¢léye, em que Orisald também presta homenagem ao poder
de gestagao ao ver o sangue de Qmo-Osun transformado em
ekodide (cf. p. 87s).

Desse importante relato interessa destacar varias informagGes:

1) Divindades-simbolos dos principios feminino e masculino
¢ do elemento procriado vém povoar o mundo.

2) Odia ¢é delegada para representar Iyd-mi, nossa mae,
para a eternidade.

“O ni, iwg ni 0 ¢ si ma il¢ aiyé ré”.
Ele (Olddimare) diz, vocé, vocé sustentard a terra.

Qlorun Ihe transmite o age que lhe permitird exercer sua
fungao.

3) Esse poder esta simbolizado por uma cabagca contendo
um pdssaro, ighd-eye, dada diretamente por Qlgrun. Isso faz de
Iyda-mi, el¢ye, proprictaria do pdassaro, assinalando assim a se-
melhanga do poder de Odia com o de Nand, Qsun, Yémdnjd e
todos os ¢risa genitores femininos,

Reinterpretando, podemos dizer que o poder feminino & ex-
presso por uma cabaga-ventre que contém em seu interior o
poder de gestacdo, o “sangue vermelho”, veiculado pelo corrimen-
to menstrual, as penas ekddide simbolo de procriagdo.™ O pas-
saro contido no igbd representa simultaneamente o poder dc
gestagdo e o elemento procriado. Tanto as Iyd-mi sdo simboli-
zadas por passaros como os orisa-filhos: Esi, Osdnyin, 0Q$osi,
Sango etc.

4) Iyd-mi conhece todos os lugares secretos que contém
Egun, Oro etc. e nos que Obatdla ainda ndo tem acesso.

 Lembre-se a histria em que o corrimento sangiiineo de Omo Osun ¢ transfor-
mado em ekddide (cf. p. BT-89). R A
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Reinterpretando, lyd-mi, cabaga-ventre, “conhece-contém”, os
simbolos-filhos-passaros ainda ndo renascidos, lugar onde Qbda-
risa ainda ndo penetrou.

5) Obdrisa vai consultar Ifd para descobrir o meio de con-
trabalancar o poder de lyd-mi; faz oferendas de igbin-simbolo-
sémen e de uma chibata agressiva, ¢pd de atori — pason —
uma vara-chicote. Qbadrisa revitaliza seu poder masculino.

6) Odiia e Qbarisa vio viver juntos.

7) Obarisa se fortifica por meio do “sangue-sémen-branco”
do igbin e o oferece a Odia com que ele o compartilha: o
“interior” de Odiia se apazigua. Ela declara que nunca “comeu”
nada melhor. A 4gua do ighin também é chamada omi-éro, a
Agua que apazigua, que torna propicio.

8) Odiia permite que Qbarisa penetre no lugar onde ela
guarda Egin no seu quintal e revela a Qbatdla o segredo de
Lpin. Juntos eles adoram Egin. No entanto, como ainda estd
#ob o dominio de Odia, Egiin ainda ndo esta individualizado,
nflo tem voz propria, nio tem o ké, a que ja nos referimos (p.
47-48) que o identifique.

9) Obarisa modifica a veste-simbolo de Egin. Quando esta
wob o poder de lyd-mi, no ventre-terra, Egin ndo tem rosto,
nio vé e ndo fala; Qbatdla lhe faz um rosto-simbolo inserindo-
Ihe o awon, peca de rede, por onde ele poderd ver e falar. Ele
tamhém’ agrega o Qpd-isan, a vara-chicote a representagdo. O
wimbolo material de Egun se completa. Egun adquire voz, iden-
fifica-se. Resultado da interagido do poder feminino que lhe da
A matéria-prima de sua vestimenta exterior e do poder masculi-
fin que o completa, da-lhe um rosto e constitui seu esqueleto, seu
Anago, Egian é reconhecido e honrado publicamente.

10) Odu também o reconhece, libera e envia seu passaro
iie, veiculando seu ase, conferira a Egin poder de realizacdo
v Independéncia, O passaro e Egun se identificam.

“Idi ré nyii Eégin pelu eléye nwon fi tun ni irépo”.

Wolnteresnante notar que é no ika — quintal — que lyd-mi tem instalados Egin,
RN le O fka também & chamade ¢hinkilé e consegiientemente ligado a  ghin,

11! N, 0 poenie, os ancestrais; mas principalmente ¢ chamado dghd'd, substantivo
SRR o verbo gba: contém, recebe (a4 + gbd + 14), nesse sentido trata-se de
OI‘ Wt continente,  Voltaremos a questdo quando tratarmos da placenta. Num
Wi wetnn, o ika ¢ comparado a ighd, “mato”, o esprgo-“mato”, perigoso, povoado
Cobspiton aogue fieemos alusdo em relagdio aos conteidos do “terreiro” (cf. p, 34).



E por essa razdo que Egun e eléye estio unidos (fusionados,
constituem simbolos paralelos, seres-filhos de Igbd-nld).

Mesmo Egiin dependendo de eléye, do poder de lyd-mi para
ser e se multiplicar, ela lhe outorgou a independéncia. A partir
desse momento, nenhuma mulher podera representar Egdn. Seu
interior é fornecido por Origald, principio ancestral masculino e,
como tal, Egin s6 pode ser servido e manipulado pelos homens.

Esse mito também faz sobressair que Odia, como a terra,
deve ser “umedecida”, fecundada para ser apaziguada, ressaltan-
do novamente o valor extraordinario conferido a procriacio, a
mantenga harmoniosa do ciclo dindmico da existéncia.

Uma outra histéria do Odit Ogbé Ogiinda (citada por Verger,
1966: 146) conta de modo similar como Ordnmild (substituindo
Obatdla) apazigua lyd-mi com a ajuda de Esi, que, em sua
qualidade de filho, de principio de vida individualizada, conhece
os segredos da procriagdo. A historia é muito longa e seu ele-
mento fundamental ¢ um enigma que Qrdnmild devera ser capaz
de resolver, para garantir sua propria existéncia e a dos seres
humanos. Devera adivinhar o sentido da seguinte frase: "“Elas
dizem, langar; Qrinmild diz, agarrar” e isso sete vezes. Qrianmild
responde que elas vdo langar um ovo sete vezes e ele devera
agarra-lo num punhado de algoddo. Qrinmild ¢ perdoado e tam-
bém os filhos dos seres humanos”.® Os nascimentos podem
continuar. Para que a vida dos seres continue, Qridnmild deve
conhecer o enigma da fecundagdo, a relagio de ovo com algo-
dao. O ovo ™, elemento-signo feminino, deve ser “agarrado” pelo
algoddo ™, elemento-signo masculino. Resolvido o enigma, “agar-
rar um ovo no punhado de algodio”, fecundar lyd-mi, estabe-
lece a relagdo harmoniosa feminino-masculino que torna possivel
a continuidade da existéncia.

Essa intensa necessidade atribuida a lyd-mi de constante-
mente ter de ser restituida e umedecida para poder procriar
abundantemente é a base da forte ambivaléncia atribuida ao
poder feminino, expresso nos mitos e na pratica ritual, necessi-
dade essa que estd diretamente em fungdo dos requerimentos de

2 “Elles disent, lancer. Qrianmild dit, attraper” et ceci sept fois. Qrinmild
répond qu'elles vont lancer dn oeui sept tois et quil dxvra V'attraper dans de
Iéa bourre de coton, Orinmild est pardonné et les enfants des &tres humains
galement”, b

# Ja falamos do simbolo ovo a propdsito do poder de gestagiio e da significagdo
do vermelho (cf. p. E

M Também j4 fizemos alusio ao simbolo algodio em relagio a Origdld e ao
significado do branco.
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que ela é objeto — abundancia de graos, de inhame, de filhos,
de dinheiro etc.

No primeiro mito, Iyd-mi, interrogada por Oldditmaré sobre
como ela se servird dos péssaros e de seu poder, responde que
“matard aqueles que ndo a escutarem; que ela dara dinheiro
¢ filhos aos que pedirem..."*

A ambivaléncia que reveste seu poder ¢ expressa claramente
numa outra histéria do Odit Ogbé Osd em que se conta que as
lyd-mi-eléye, ao chegar ao aiyé, distribuiram-se sobre sete arvo-
res, representando sete tipos de atividades diferentes: “sobre
trés dessas arvores, elas trabalham para o bem; sobre outras trés
clas 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 Jyd-mi
foi “deteriorado” a medida que aumentavam o interesse e as
publicagbes de pesquisadores estrangeiros a esse respeito.

Assim como o dge veio a ser “magical charms” (patuds
magicos) e, na melhor hipotese, “uma ordem”, lyd-mi, nossa
mae, sustentadora do mundo, transformou-se em bruxa no sen-
tido mais pejorativo possivel. Em lugar de constituir um simbo-
lo integrado capaz de aplicar seu poder, seu ase, de acordo com
um determinado contexto, fyd-mi, despojada de sua fung¢do pri-
mordial de geradora de vida, fica reduzida i condi¢do de des-
truidora e assassina e descrita como tal. Assim, enquanto recen-
temente um autor nigeriano classificava lyd-mi entre os inimigos
mais destruidores do ser humano, um psiquiatra ocidental (R.
Prince, 1961) nos fornece o exemplo mais tipico de uma analise
cfetuada “desde fora”, onde mesmo o simbolo mais representa-
tivo do poder de gestagdo de lIyd-mi, o ekddide, ¢ mencionado
como signo destruidor, sem que o autor tenha a menor idéia de
seu significado (ib.: 796). Ase converte-se em sinonimo de bru-
xaria, o culto de Jyd-mi num pacto vergonhoso entre o sacerdote
¢ a bruxa (ib.: 799) e o simbolo inteiro confunde-se com uma
representacao perseguitéria e castradora (fantasia tio cara a
nossa psiquiatria). ™
% “Elle tuera ceux qui ne I'écouteront pas; qu'elle donnera argent et enfants
4 ceux qui le demanderont...”

% “Sur trois d’entre eux eles travaillent pour le bien; sur trois autres elles
!travna;.ifnt pour le mal; sur le septitme elies travaillent et pour le bien et pour
© 1 .

' Até onde podem conduzir as interpretagdes influenciadas, fundadas em posigies
preconcebidas, € o yue se pode deduzr do 1ato ge que a pawdvia Aje, uma das
designagdes de lyd-mi, “pareceria ser uma contragio de lvd ig, signiticando “mae
come” ("wowd app.ar to be contraction of Iyd je meaning mother eats”), quando
o verbo ndo é 15 mas jé: ser, O resultado da ddigdo a + jé = Ajé tica ainda
a ser anahisado “do ponto de vista lingiiistico, v :
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Vimos que as Iyd-mi, também conhecidas sob os nomes de
Lléye, Aj¢, Eniydn, ly-agba (segundo Verger, 1065: 142, “a
ancii, a pessoa idosa, a mae idosa e respeitavel” ™), para po-
derem cumprir sua fungdo, devem ser fecundadas, umedecidas,
restituidas. E isto que constitui a base de seu aspecto agressivo,
que analisaremos mais adiante; a restitui¢io ¢ a redistribuicio de
age constituem ndo s6 o motor do culto das lyd-mi, mas também
do culto de todos os /riinmalg.

A dicotomia do simbolo lyd-mi fez com que o estudo dos
ancestres femininos fosse separado do da religido Nagé; con-
sideradas destruidoras e anti-sociais, o estudo dos ancestres fe-
mininos foi limitado e associado ao estudo da bruxaria. Nada é
mais inexato. Nao s6 as lIyd-mi possuem suas representagies
coletivas divinas entre os origa genitores femininos como também
clas sdo cultwadas e invocadas junto a todos os /riinmal¢ du-
rante os rituais do “terreiro”; particularmente durante o Padé,
todas sdo cultuadas na representacio de lyd-mi-Osorgnga. Vimos
no capitulo precedente, nos mitos examinados, que todos os
orisa femininos sdo representagdes coletivas das lyd-n-ldawa,
nossos grandes ancestres femininos.

Odiduwa, orisa da criagdo, ¢ Igbd-nld, a grande cabaga,
0 principio feminino do branco, lydnld por exceléncia.

Osun, grande protetora da gestagdo, ¢ lyd-mi-Akdkd, mie

| ancestral suprema.
' E Olori lyd-agba Ajé Eléye, chefe supremo de nossas mies
ancestrais possuidoras de passaros. E também

Ogdgun ati Ogdjilo ninu awon lyd-mi Osorgnga.
Chefe supremo, comandante entre todas as Iyd-mi-Osorgngd.

Nand, patrona da lama, matéria-prima da vida, ¢é:

Omo Atiéro oké Qfa.
Descendente do grande passaro Afidro da cidade de Ofa.

Yémdnjd, Qya, Ewa etc., todas sio lyd-eléye possuidoras
da cabaga com o passaro, simbolo de seu poder.

As sacerdotisas, suas descendentes no aiyé, também sio asso-
ciadas ao poder dos passaros.

A grande sacerdotisa responsavel pelo culto de Sangd, lyd-
Ndaso, ¢:

' “L'ancienne, la personne Agée, la mére agée et respectable...”
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Iyd-Nasé Qy¢ Akala magb¢ Olddimaré.
Iyd-Nasé d'Qyg venerdvel passaro Akdla de Oldédamare,

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

Na Bahia, Qsun e Yémdnja estio associadas i sereias, mo-
rando em determinados lugares do mar. E interessante notar que
a sereia, mulher-peixe, ¢ a reformulagdo de um antigo simbolo
grego, animal fabuloso metade mulher, metade passaro, com busto
de mulher, patas de galinidceo, com penas frondosas formando
cauda & longas asas, vivendo sobre penhascos solitarios no meio
dos mares. ™

O passaro representante de lyd-mi também figura em vérios
contos na qualidade de ancestre protetor. Assim, por exemplo, na
historia intitulada “Cidade de Qyg” (Deoscoredes M. dos Santos,
1961: 42), o passaro que aparece e guia a pequena [deti é sua
maie falecida.

Na Nigéria e no Daomé, o culto das Iyd-mi estd organizado
na sociedade Gelédé. Pessoalmenie pouco sabemos sobre sua
organizacdo, fora das descri¢des ¢ dos dados aparecidos nas
raras publicagoes.

A sociedade G¢l¢dé existiu no Brasil. Sua dltima sacerdotisa
suprema foi Omdniké, que tinha o nome catolico de Maria Julia
Figueirede, uma das lyd-lage do mais antigo “terreiro” Nago, o
/¢ Iyd-Nasd. Com sua morte, cessaram-se de celebrar os fes-
tivais anuais bem como a procissio que se realizava no bairro
da Boa Viagem. Uma parte dos objetos rituais, entre eles inte-
ressantes paramentos de cabeca esculpidos, foram levados ao
Ase Opo Afgnjd e as oferendas e ritos eram celebrados todos os
dias oito de dezembro, aproveitando o feriado em louvor a Nossa
Senhora da Concei¢do da Praia, associada a Qgsun. Nesse dia,
cultuava-se nao s as Iyd-mi mas também a Onil¢, simbolo co-
Ictivo dos ancestres masculinos, Omaéniké tinha o titulo de Iydléde-
Lrelit, o que constitui em si mesmo um interessante fragmento
de informacio.

® Vimos maravilhosos exemplos dessas serelas em vdrios mosaicos dos séculos
11 ¢ 111 dC, preservados no Museu Bardo, sala VIII s/nv, sala X no chie A. I,
sala XXVII ne 2884,
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De fato, lydléde niao é apenas um dos titulos de Qsun e
de Nand, é também, como o diz Abraham (322), o cabe¢a da
sociedade lydléde de cada comunidade, constituindo um titulo
civil. “A lydléode reiine as mulheres para discussdes piiblicas
que lhes interessam. Antigamente elas possuiam escravos. Uma
rica lyd-ldode costumava assegurar aos guerreiros de sua ci-
dade os melhores fuzis produzidos em Lagos: Timinbu, célebre
lyd-léode, mantinha o exército de Abéokita em sua integridade”. ™

A lydldde representa todas as mulheres de sua comunidade
no paldcio, no conselho e nos tribunais locais. Segundo Pierre
Verger (1965: 148) “ela mesma arbitra, fora do tribunal, as
diferencas que surgem entre as mulheres”. ™

lydléde € o titulo mais honorifico que uma mulher pode
receber e que a coloca automaticamente a cabeca das mulheres
e da representagio no aiyé do poder ancestral feminino. O abg¢bé,
leque ritual, a que ja nos referimos em relagdo a Qsun e Yémdnjd,
¢ seu emblema, simbolo da cabaga-ventre com o passaro-
procriagio (Juana Elbein e Deoscoredes M. dos Santos, 1967:
93-94) (fig. 12).

Abraham (1962: 453) informa que o titulo Ereli ¢ da re-
presentante das mulheres na sociedade secreta Ogboni, complexa
instituicio religiosa e politica que compreende representantes
de todos os segmentos da sociedade e que contrabalancava anti-
gamente o poder dos reis, particularmente em Qygd e em outras
grandes cidades Yoruba.® Nio se conhece equivalente dessa or-
ganizagdo no Brasil. Permite-nos portanto inferir que o signifi-
cado do titulo de Erelii ¢ independente da sociedade Ogbdni e
que a posi¢do da Ereli nessa deve decorrer de sua fungdo em
relagio a populagdo feminina e ao poder das lyd-mi, de cujos
simbolos a Ereli parece estar encarregada.

Peggy Harper (1970: 68) indica que, na aldeia de ljid, a
lydlase é o chefe da sociedade Gélédé. Como ja vimos, qualquer
que seja o titulo da sacerdotisa suprema, ela sera sempre a
lydlage, maxima depositaria de ase de qualquer egbé.

Homens e mulheres podem fazer parte da sociedade Gélédé,
mas sua ciipula constitui uma sociedade secreta feminina e sua
funcido consiste em cultuar as lyd-agba.

= “The lydlddde calls the women together [for gnblic discussions about their
concerns, They formerly, owned slaves. rich lydiodde used to ensure that all
the warriors of her town-ship had the best guns Lagos could produce: Tindnbu,
a famous lyd-lodde, even supported the whole Abéokita Arm‘{".

= “El e arbitre, elle-méme, hors du tribunal, les différends qui surgissent entre
les femmes"”

= Cf, S, 0. BloBAKU, 1949, ¢ P. Morton WILLIAMS 1960 e 1969,
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Os festivais sdo piblicos. Abraham (254) escreve: “pro-
cisstes sdo realizadas, mas sem intengio de amedrontar: depois
da danca, presentes sdo oferecidos ao piblico”.”

Todos os autores concordam com que os festivais de Géléd¢
se realizam a fim de propiciar a fecundidade e a fertilidadc,
“apaziguar” e fazer propicio o enorme poder das iyd-mi.

As representagdes femininas, durante o festival Géléd¢, en-
fatizam a feminilidade. Mas o s'mbolo de seu poder esta repre-
sentado por Efé¢, o “péssaro”-filho, simbolo masculino e do ele-
mento procriado. Efé sai do “mato” na escuridao da noite, como
se saisse do in‘erior da grande cabaga e, por sua presenca, asse-
gura a boa vontade das lyd-mi e seu poder de gestagdo.™

“O propésito da Sociedade Gélédé ¢é propiciar os poderes
misticos das mulheres... cuja boa vontade deve ser cultivada
porque é essencial para a continuidade da vida e da sociedade” *
(Guide to the Nigerian Museum: 26). E um informante de
Picton (1964-65) esclarece: “A Gélédé ¢ para esfriar a vila
(etutu)”**, apaziguar, umedecer, restitui-la.

Pouco se sabe sobre a sociedade E'lééko. Assim como Odia,
Qsun, Yémdnjd e Nand encabecam a sociedade G¢ledé, Qba
encabega a sociedade E’lééko. Nao temos conhecimento da exis-
téncia de um tal egbé no Brasil, se bem que seu titulo prin-
cipal de lyd-egbé é o que ostenta a chefe da comunidade femi-
nina nos “terreiros” I¢s¢ egin. Por outro lado, Qba, represen-
tagio coletiva dos ancestres femininos venerados nessa sociedade,
¢ cultuada nos “terreiros” lésé origa.

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

. Qba E'lééko

. Aja osi

. Ajagba E'lééko

Aja osi

Oré awo mogho QOba
. Ajagba E'lééko

. Aja osi.

NOU W =

3 “parades are held, but without intent to frighten: after the dancing, presents
are given to the pubhc’.

e Essa re'aglo esclarecer-se-4 melhor no capitulo seguinte quando trataremos
de relagio lya-mi — Egit.

w@ “The purpose of the G#lgdé Society is to propiciate the mystic powers of
women. .., ' whose good will musf be cultivated because it is essential for the
continuation of life and society”.

@ “The Gélédé is to make the town cool (efutu)”.
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1. Qba da sociedade E'lééko
2. Guardia da esquerda
3. Ancia guardia da sociedade E'lééko
4. Guardia da esquerda
5. Ritual do mistério é entendido por Qba
(significando que ela é muito versada nos poderosos ritos secretos)
6. Ancid guardia da sociedade E'lécko
7. Guardid da esquerda.

(ba estd associada & dgua e¢ a cor vermelha; e, colocada
a frente de uma sociedade de lyd-mi, pareceria ser o principio
ou o simbolo mais antigo de Qsun e de Qya. Chamam-na “avg”,
no “terreiro”. As trés sdo consideradas mulheres de Sangd, isto
¢, o principio feminino do vermelho; Qbad, sendo a mais velha
das trés, representa o aspecto mais antigo ou arcaico.

@bd, sendo um simbolo genitor feminino, ¢ evidente que
deve pertencer aos /rinmalé do lado esquerdo; é o que ilustra
muito bem a cantiga entoada em sua honra no “terreiro”. De
fato, todas as Iyd-agba pertencem ao lado esquerdo.

Ao contrdrio, os ancestres masculinos, os Egun, pertencem
ao lado dircito. Como ja dissemos estio encabegados por

Olitkotiin Olori Egiin.
O Senhor do lado direito, chefe supremo dos Egiin.

Ja dissemos que os espiritos das adosit sio cultuados no
llé-ibg-akii, isolado dos outros /I, no préprio “terreiro” de
Origa; esses espiritos sdo cultuados junto aos dos Esd, primei-
ros ancestres coletivos dos afro-brasileiros, os antepassados fun-
dadores dos “terreiros” de origad.

Mencionamos também o fato de que os antepassados, em
geral, sdo adorados em “ferrciros” separados e sdo objeto de
um culto em que a forma e a organizagio diferem totalmente do
dos orisa.”

Os ancestrais adorados em territorio Yoritbd também foram
e sdo objeto de adoracio no Brasil. Alguns desses ancestres
representam linhagens, quer scja de familias quer seja de di-
nastias reais; outros sdo protetores de certas cidades e regides

¢ alguns, preenchendo fungdes particulares, representam diversos
aspectos da morte.

* J& fizemos alusio a um trabalho efetuado recentemente sobre o culto Egin
(ver nota 3). O que segue esti baseado nesse trabaho.
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Aqueles ancestrais que tomam formas corporais constiticn
os Egun ou Egiungin. E em volta desses Egin, cuja origem s
situa na Africa e que foram trazidos para o Brasil, que se for-
maram grupos de culto que tinham como contraparte, na Africa
Ocidental, os grupos do culto Egingin.

A primeira brevissima referéncia escrita (duas linhas) a
respeito da presenga do culto de Egiin no Brasil aparcce cm
1896 na obra pioneira de Nina Rodrigues (1935: 156). Entre-
tanto, ha evidéncias da origem de vérios “terreiros” Egiin, fun-
dados pelos africanos, no decorrer do primeiro ter¢o do século
XIX. S6 mencionaremos, sumariamente, os nomes dos que foram
mais famosos.

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

Terreiro de Mocambo, fundado por volta de 1830 por um
africano chamado Marcos-o-Velho para distingui-lo de seu filho,
na plantacio de Mocambo, na Ilha de [taparica.

Terreiro de Encarna¢do, fundado por volta de 1840 por um
filho do Tio Serafim, chamado Jodo-dois-Metros por causa de
sua altura excepcional, no povoado de Encarnacdo.

Terreiro de Tunfun, fundado em torno de 1850 pelo filho
de Marcos-0-Velho, chamado Tio Marcos, num velho povoado
de africanos denominado Tuntun, na Ilha de Itaparica,

Todos esses “terreiros”, e alguns outros que ndo enumera-
mos, eram bem conhecidos e existiram aproximadamente entre
1820 e 1935 funcionando regularmente, segundo seus calendérios
litargicos, com hierarquias e rituais bem definidos. Os Qjé, sa-
cerdotes do culto de Egiingiin, se conheciam, visitavam as di-
versas casas de culto e participavam de cerimonias que se de-
senvolviam fora de seus proprios “terreiros”. Assim constituiam
uma fraternidade, uma espécie de maconaria de caracteristicas
bem definidas. Os nomes e as atividades de muitos desses Qj¢
sio 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 Egin,
atualmente as tinicas existentes no Brasil. O Jlé-Agbdula na llha
de Itaparica foi fundado durante o primeiro quarto deste século
¢ descende em linha direta dos antigos “terreiros”. O [Hé-Qya,
de fundagido muito mais recente, é apenas um ramo do precedente,
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Essas casas de culto dos Egingin herdaram dos antigos
“terreiros” nao s6 a liturgia e a doutrina, ndo s6 o conhecimen-
to do mistério e dos segredos do culto, mas também os Egin
ancestrais que sdo e ja foram objeto de adora¢do nos antigos
“terreiros”.

Com o tempo, a esses Egiin de origem africana agregaram-
se os Egun dos varios Qjé mortos na Bahia e que, durante suas
vidas, foram suficientemente eminentes para merecer a honra
de vir a ser os guardides mortais da cultura Nagé.

“O objeto primordial do culto Egingin consiste em tornar
visiveis os espiritos ancestrais, em manipular o poder que emana
deles e em atuar como veiculo entre os vivos e os mortos. Ao
mesmo tempo que mantém a continuidade entre a vida e a morte,
o culto Egungun também mantém estrito controle das relaces
entre vivos e mortos, estabelecendo uma distingio mui clara
entre os dois mundos: o dos vivos e o dos mortos” (os dois
niveis da existéncia).

“Com efeito, os Baba trazem para seus descendentes e fiéis
o beneficio de sua béncdo e de seus conselhos, mas eles nio
podem ser tocados e ficam sempre isolados dos vivos. Sua pre-
senga é rigorosamente controlada pelos Qjé e ninguém pode apro-
ximar-se dos Egiingiin”.

Os Egingiin, Baba Egiin, ou simplesmente Baba, espiritos
daqueles mortos do sexo masculino especialmente preparados para
ser invocados, aparecem de maneira caracteristica, 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 Egin de um morto, um ancestre conhecido ou, se
a forma ndo é reconhecivel, qualquer aspecto associado a morte.
Nesse altimo caso, o Egingin representa ancestres coletivos que
simbolizam conceitos morais e sdo os guardides de herdados cos-
tumes e tradigcGes. Esses ancestres coletivos sio os mais respeitados
e temidos entre todos os Egingun, guardides que sdo da ética
e da disciplina moral do grupo”® (Juana Elbein e Deoscoredes
M. dos Santos, 1969: 85) (figuras 13, 14).

™ “Ip fact, the Baba bring to their descendants and followers the benefits of
the hlesuinlg and advice, but they cannot be touched and always remain isolated
from the living, Their presence is rigourously controlled by the @j¢ and nobody can
approach the Egingin, The Egingin, Baba Egin, or simply Baba, spirits of
those dead males specially prepared so as to be invoked, appear in characteristic
form, totally covered by coloured cloths, permitting the onlookers to vaguey perceive
human forms of different heghts and sizes, It is believed that under the strips
of cloth which cover the bodily forms is the Egun of a dead person, a known
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A presenca de Egiin é o signo mais evidente da continuidade
da vida.

No simbolo Egiin estd expresso todo o mistério da trans-
formacio de um ser-deste-mundo num ser-do-além, de sua con-
vocagdo e de sua presenga no diyé. Esse mistério, awo, constitui
o aspecto mais importante do culto Egin. A esse respeito uma
cantiga declara:

1. Gégé ord aso la ri Dc acordo com os ritos, roupas (é o
i i que) vemos

2 La ri Ia 7l (é o que) vemos; (¢ o que) vemos,

3. Gégé oro aso lémon De acordo com os ritos, tiras de pano
b i (é o que) vemos,

4. A ko md Baba N6s ndo sabemos, Pai.

Da morte s6 vemos suas roupas exteriores, as tiras de pano,
mas tanto o mistério da transformagdo, o awo, quanto [ki ou
os elementos que sdo extensdo dele (lembremos que morte &
do sexo masculino), nio sio, nem podem ser conhecidos. Como
exige o segredo da Sociedade Egiingin, niao ¢ possivel conhe-
cer e nio se deve procurar saber aquilo que estd oculto sob
as tiras de pano,

Se, no mito que mencionamos, Egun ¢ filho, resultado da
relagio harmoniosa entre o poder masculino, representado por
Obatdla, e o poder feminino, representado por Odda, num outro
mito Egiin é o nono filho de Qya™ e de Sangé (por sua vez
orisa-filhos na constelagdo das entidades divinas).

O mito conta que Qya era a mulher de Ogin e ndo podia
ter filhos. Ela consultou um Babaldwo que revelou que ela s6
poderia ter crianga de um homem que a possuisse com violéncia.
E foi assim que Sangé a tomou. Qya teve nove filhos dele. Os
oito primeiros nasceram mudos. Novamente, Qya foi consultar
o Babaldiwo que lhe disse que fizesse sacrificios. O resultado
foi o nascimento de Egiin ou Egingin, que ndo era mudo, mas
s6 podia falar com uma voz inumana.

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

ancestor, or, in the event that the bodily form is not recognizable, some aspect
related to death, In the latter case the fngin represent co lective ancestors iwlm
symbolize moral concepts and are the guardians of inherited customs and traditions.
These collective ancestors are the most respected and feared of al”the Egangan,
keepers as they are of the ethics and moral discipline of the group”.

= (s aspectos de Qya que examinaremos agui complementam os que descreve-
mos no capitule precedente (cf. p. 104).
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Oya, unica origa-filha, herdeira do principio feminino do
vermelho, representa o poder do passaro, ¢ o principio genitor
feminino que é a base da existéncia de Egun.

De fato, Qya ¢ a rainha e -a “mae” dos Egin. Ela é ve-
nerada ao lado dos Egiin e é quem comanda o mundo dos mortos.
Um de seus oriki, nomes atributives, ja mencionado, é:

lyd-mésan-¢run
Mae dos nove drun,

os nove filhos do mito que representam os ard-grun, habitantes
dos nove espagos do ¢run. E simbolizando tal aspecto que ela
manipula o éritkéré (cf. p. 94s).

Tgualmente importante é a relacio estabelecida pelo mito
entre Sango e Egin. Vimos que Sangd simboliza dinastia; nesse
sentido, ¢ a imagem coletiva de ancestrais. Se bem que perten-
¢am a categorias diferentes (Sango se separa dos mortos e
representa principalmente descendéncia), Egun herda caracteris-
ticas de Sangd. Este, em sua qualidade de orisa, e Egin, na
de ancestre, representam dois niveis de um mesmo simbolo, ex-
pressos no mito pela férmula: Egdn-filho-de-Sangd. Nio ¢ sur-
preendente pois que os cultos de Sango e de Egun sejam origi-
narios da mesma regido, de Qyg, a terra Yoribd propriamente
dita e que os habitantes — ard-aiyé — dessa regido considerem
Sangoé como o simbolo de sua dinastia real.

Um outro mito também ilustra o nascimento de Egin, seu
culto passando das mios da mulher as do homem, a tensio
entre os dois sexos, Ogun simbolo-filho-primogénito assumindo
o papel de primeiro Egun “liberado” e a retirada das mulheres
do culto dos ancestres.

“No comec¢o do mundo, a mulher intimidava o homem desse
tempo, e o manejava com o dedo mindinho. E por isso que
Oya (conhecida mais comumente nos cultos afro-brasileiros sob
o nome de lydsan) foi a primeira a inventar o segredo ou a ma-
conaria dos Egungun, sob todos scus aspectos. Assim; quando
as mulheres queriam humilhar seus maridos, reuniam-se numa
encruzilhada sob a direcio de [yasan. Ela ji estava ali com
um grande macaco que tinha domado, preparado com roupas
apropriadas ao pé do tronco de um igi, arvore, para ele fazer
o que fosse determinado por lydsan por meio de uma vara que
ela segurava na mao, conhecida com o nome de isan. Depois
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de cerimdnia especial, o macaco aparecia e desempenhava scu
papel seguindo as ordens de /ydsan. Isso se passava diante dos
homens que fugiam aterrorizados por causa dessa apari¢ao. Fi-
nalmente, um dia, os homens resolveram tomar providéncias para
acabar com a vergonha de viverem continuamente sob o domi-
nio das mulheres. Decidiram entio ir a Qriznmila (deus do oraculo
Ifa) a fim de consultar /fd para saber que poderiam fazer para
remediar uma tal situagdo.

Depois de ter consultado o ordculo, Qridnmila lhes explicou
tudo o que estava acontecendo e que eles deveriam fazer. Em
seguida ele mandou Ogin fazer uma oferenda, ebo, compreen-
dendo galos, uma roupa, uma espada, um chapéu usado, na en-
cruzilhada, ao pé da referida arvore, antes que as mulheres se
reunissem. Dito e feito, Ogin chegou bem cedo a encruzilhada
e fez o preceito com os galos de acordo com que Qrinmila
ordenou. Em seguida, ele pds a roupa, o chapéu e pegou a
espada em sua mdo. Mais tarde, durante o dia, quando as mu-
lheres chegaram ¢ se reuniram para celebrar os ritos habituais,
de repente, viram aparecer uma forma terrificante. A aparigao
era tdo terrivel que a principal das mulheres, isto ¢, que estava
a frente, lydsan, foi a primeira a fugir. Gragas a for¢a e ao
poder que tinha, ela desapareceu para sempre da face da terra.
Assim, depois dessa época, os homens dominaram as mulheres
e sdo senhores absolutos do culto. Proibiram e proibem sempre
as mulheres penetrar no segredo de toda sociedade de tipo ma-
¢onico. Mas, segundo o provérbio, “é a exce¢do que faz a regra”,
os raros exemplos de sociedades secretas as quais eram autori-
zadas a participar em territério Yoritbd continuaram a existir em
‘circunstancias especiais. Isso explica por que /ydsan-Oya é ado-
rada e venerada por todos na qualidade de Rainha e Fundadora

" »N

da sociedade secreta dos Egingiin na terra”.

Se bem que as mulheres nao possam ser imortalizadas sob
a forma de Egdn (assinalamos que, uma vez mortas, as mu-
Iheres constituem simbolos coletivos, cabaga-massa) e sejam ex-
cluidas das atividades secretas da seita, elas detém alguns titulos
¢ algumas fungdes. Participam ativamente das cerimonias do culto,
oferecem sacrificios, e lhes ¢ permitido principalmente entoar can-
ticos caracteristicos dos Egtingin por ocasido dos festivais anuais.

» Histéria do Od&-sii-Qfeigbon. transmitida oralmente e muito conhecida no
“lerreiro” Asle Opd  Afdnja. ranscrita por Juana ELBEIN e Deoscoredes M. dos
SANTOS (1969: 88)
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O “terreiro” onde se cultuam os Egin ¢ fisicamente orga-
nizado em trés unidades ou espagos:

1) Um espaco piiblico, freqiientado sem restri¢des por ini-
ciados e fiéis, compreendendo uma parte do grande salio onde
sdo realizados os rituais publicos.

2) Um espago semiprivado transitado unicamente pelos ini-
ciados de todas as categorias sem distingdo e onde as vezes um
ndo-iniciado pode ter acesso se esti acompanhado de um sa-
cerdote do culto. Compreende a outra parte do grande saldo,
onde estdo o trono e as cadeiras correspondentes aos Egin mais
elevados na hierarquia, os Egiin-agba.

E nesse espaco que os Egin aparecem publicamente para
receber as oferendas, dangar, cantar, benzer, dar mensagens,
enfim ‘“visitar” e festejar ao lado de seus descendentes,

Esse espago também é composto de uma 4rea aberta situa-
da entre o grande saldio e o Ilé-awo, a casa do segredo da
terceira unidade. Nessa drea aberta se encontra um monticulo de
terra onde estd fincada uma vara de atori ritualmente preparada.
Trata-se do Onil¢, representagio coletiva dos patronos da terra,
que cada “terreiro” Egiin deve possuir. Onil¢ é um Iriinmal¢ ado-
rado pelos Elégun, sacerdotes dos Egiin. Sempre deve ser o
primeiro a ser venerado e o primeiro a receber as oferendas.

Onil¢ iba re Onil¢ vos sois venerado
Onil¢ mo juba Onil¢ eu vos apresento meus humildes respeitos.

3) Um espago privado onde sé os iniciados em fltimo grau,

0s Ojé, tém acesso. Neste espaco, encontra-se o /lé-awo, com o
Igbal¢, comumente chamado Bal¢ ou Lésanyin, onde se encontram
o0s “assentos” individuais de alguns Egin-aghd e o grande
“assento” coletivo, o Qpd-koko ao pé do qual se encontra o
ojibg. J& nos referimos, virias vezes, ao Opd-koko, opd +
akoko, o tronco preceitual fincado na terra e feito de grosso
galho da &rvore akoko, ou, em sua auséncia, de qualquer arvore
sagrada. J& examinamos o papel simbdlico das irvores sagradas
e a relagdo de troncos e ramos com as varas osin ", simbolos
M Os oOsian sio na realidade uma variedade de pd, dal sua relagio com as
drvores ¢ os ancestrais. Em Fon, eles tm o nome de asen. Sua relagio simbolica
com as drvores também ¢ sublinhada por uma lenda: “A lenda faz alusio a uma
pa meira que teria tido dezesseis brotos implantados sobre seu tronco, quatro por
quatro, espacados de um a dois metros. geria em_memoria dessa palmeira que
fizeram o primeiro asen akrelele” (MAUPOIL, 1943: 175). ("La légende fait allusion
& un palmier qui aurait eu seize petits implantés sur son ftronc, quatre par

quatre. espacés de un A deux métres, Ce serait en souvenir de ce palmier que
Von fit le premier asen akrelele”),
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dos ancestrais. Delgados galhos de atori, ou d.e uma arvore
semelhante, chamados isan, tidos na mao dos Qj¢, servem para
invocar os ancestrais e também os representam. -

Os OQpd, os igan, 0s ramos, 0S bz:\stées, 0s ce_tros rituais
sio de vital importancia no culto Egtingun.‘Uma‘ cant:ga gntoad_a
pelos Egungin da Bahia nos permite sentir a importancia atri-
buida ao Qpd:

Qlgrun, tgrun, '
f).'g:un Oléopd, men, o ser supremo, e o mestre do Opd,
Otérun. ~ "~ Olgrun.

E como se Qlgrun tivesse dele'gac‘Io uma pa‘i:te de seu _p:;?—
prio poder ao Qpd. Diantes do gpa-koko e do.s‘ ‘assentos” indi-
viduais encontram-se os ojubo, pequeninos orificios t;a\iac%os na
terra. Nesses orificios sdo colocados, no inicio da cerimdnia, um

co de cada oferenda. P
pou% precisamente no Igbal¢ que os Qj¢ invocam o0s Egunégun.
Para esse fim, eles se servem do igan, a vara rltual;‘ apanhando-a
firmemente na mao direita, os Qj¢ batem a terra trés vezes, pro-
nunciando simultaneamente as formulas secretas. Na terceira in-
vocagdo, os Egiun devem resgonder. Sen(_io l_labntantes”da terra_,
¢ precisamente dela que surgirdo os Egungun. Os (?;g servem
se do isan ndo s6 para chamar os Egm_r, mas ?ambem para os
guiar e,. enfim, para os reenviar por mEIO-dC. furmulasnconh:cn-
das apenas por eles. Segundo as circunstancias, os Qjé podem
invocar os Egin em qualquer lugar fora do Igbal. Se bem que
o Baba Egiin surja geralmente do Lesan}_vm, taml?em pode apa-
recer em outros lugares se as circunstancias o exigem, mas esse
-aso € excepcional, '
ﬂso.:travéspdo isan, os Qj¢ ndo s6 manipulam 0s Egin mas
também os separam do mundo dos vivos. Um. :.gafr, colocado
horizontalmente sobre o solo, impede o Baba de ir além do lugar
onde estd colocado. O igan também pode ser envergado como
um chicote pelo Egin. Essa situagdo é motivo de terror porque
implica na colera dos ancestrais e na ameaga de um castigo.

Os membros de um “terreiro” Egungin constituem uma so-
ciedade secreta masculina. Cada uma dessas §0c:edades possui
um lugar e uma organizagdo que lhe sdo .pro'pnaf. Plo_rque todos
os sacerdotes de todos os “terreiros” Egungin sao iniciados em
um segredo comum, pertencem a uma ‘mag:o_nan,? que 0s faz
todos irmdos. A organizagio dos vérios “terreiros” difere pouco
uma da outra.
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Podemos distinguir virias categorias de membros, segundo
os varios graus de iniciagdo, de antiguidade e de deveres espe-
cificos. A passagem de uma categoria i outra é marcada por
ritos bem definidos e s6 pode ser obtida pela conduta individual
dos membros e o voto favordvel dos mais antigos. Sdo os anti-
gos quem decidem se as qualidades pessoais e a conduta dos
novigos lhes permitem ser iniciados em graus mais avangados nos
mistérios do culto.

O primeiro grau de iniciagio, dos novigos, compreende os
amiigan que ainda nio conhecem os segredos da seita e nio
sabem invocar os Egin. Os futuros Qjé¢ serdo escolhidos entre
0s amuisan que deverdo passar por novos ritos de iniciacdo. Os
Qjé constituem o corpo sacerdotal do culto. Estio unidos por
um pacto concluido entre eles com os espiritos ancestrais, pacto
aperfeicoado durante a segunda iniciagio pela ingestio de ele-
mentos simbélicos entre os quais figuram pitadas de terra. Essa
introjecdo de terra, de folhas e de ervas rituais, age especifico,
lhes permitira cumprir suas fung¢des ao mesmo tempo em que
sela sua relagio com o além. Depois de sua iniciagio, o OQjé
empreende uma longa aprendizagem e desenvolve paulatinamen-
te seu dse, que lhe permitird atingir fungGes com responsabili-
dades cada vez maiores. O grupo mais elevado na hierarquia
esta constituido pelos Qj¢-agba, os ancidos. E desse grupo que
serd escolhido o chefe supremo, o Qj¢ mais antigo do “terreiro”
chamado

Aldgba Baba Mdriwo :
Aldgba, pai dos Mariwo. &

Madriwo é o nome simbélico dos Qjé, associado as palm
desfiadas do igi-gpg, os descendentes da palmeira, identifi
com ancestrais (cf, p. 92s).

O Aldgba, como todos os Qjé-agba, possui seu Qtin e
Osi, cada um com fungdes bem determinadas. Cada “terreiro”
Egun tem seu Aldgba, e o Alapini ¢ o chefe supremo de toda
a seita.

Alapini lpekun Oj¢
Alapini, Qj¢ detentor do titulo absoluto,

~ Além dos sacerdotes, titulos honorificos — 0yé — sdo atris 4
buidos a fiéis importantes do culto, homens e mulheres. Esses =

constituem o grupo dos ljoyeé.

126

Os Qjé sdo, pois, os intermedidrios entre os vivos e os
mortos. Tém a responsabilidade de tornar os espiritos ancestrais
visiveis e fazéalos aparecer em pliblico.

O Qjé que zela por um ou mais Egin é chamado afd{fé,
registrado também por Abraham (27) sob o nome de atokin.
() atoké sempre faz parte dos Qjé ancidos e é responsdvel pela
mvocagdo do ou dos Egin que zela.

Cada Egdn possui vestimentas caracteristicas e um ké que
o distingue ¥; eles carregam emblemas especificos e tém canti-
pas e formas de saudagdo que os identificam,

(O que mais caracteriza a roupa do Egin é o abala, con-
junto de tiras de pano multicores, que caem como uma cortina,
presas numa parte solida, quadrada ou redonda, que forma o
topo do abala. O conjunto da vestimenta ¢ profusamente para-
mentado com espelhos, cauris, guizos e contas (fig. 15). POS'Sl.Il
o awon, a pe¢a de rede com a aparéncia de um rosto, inserido
numa espécie de macacdo que aparece vagamente sob o aba!g.
Os Egin se distinguem em vérias categorias que podemos reunir
em dois grandes grupos: os Egun-agba que acabamos de des-
crever e os Apdarakad que ndo tém abala, mas apenas um pano
muito colorido de forma quadrada ou retangular; sem awon, sio
desprovidos de rosto e voz. Sdo mudos e nao identificac_l{;s. En-
quanto os Egiun-agba representam os ancestrais de falmmas im-
portantes, os Apddrakd sdo espiritos novos que, por vérias razoes,
nio puderam chegar ao estado dgba e cujos ritos de formagio
nio foram acabados.

Os Egun falam de uma maneira muito particular: alguns
com uma voz rouca e cavernosa. Outros falam muito baixo,
mas com uma voz muito aguda. Essa particular maneira de
falar ja foi mencionada a respeito do mito que descreve as
relagdes de Qya com os Egingin.

Enquanto os oito primeiros filhos de Qya com os Ard-grun
¢ os Apdarakd sio mudos, os Egin falam com uma voz que
nio é humana.

Abrir a fala do Egiin é uma fase fundamental dos ritos de
preparacao e de invocagdo dele. Como vimos no mito da gr?a:
¢do de Egin, este completa seu nascimento s6 depois que Qbarisa
Ihe outorga um rosto e Ihe permite identificar-se através da fala.

= Falamos do ke, som ou exclamagio, signo de individualidade, no capitulo
m (ct. p. 47s).

127



A maneira de Egdn falar é chamada ségi® na Bahia, e
sua palavra tem forca de lei.

O Egingin é a voz direita do ancestre; sua palavra é sa-
crossanta. Se no sistema oracular os ancestrais se expressam
através de suas representagées simbdlicas — as nozes da pal-
meira Qpé-Ifd ou os cauris — no culto de Egun, a mensagem
dos ancestrais ¢ direta.

No “terreiro” [lé Agboula, os festivais sdo realizados se-
guindo um calendario litirgico muito bem definido.* Esses fes-
tivais também incluem os ritos ndo-periddicos: iniciagdo de
Amuisan e de Qjé, instalagdo dos detentores de titulos etc. Além
desses festivais, s6 sdo celebrados rituais imprevistos, provocados
por situagdes de emergéncia da comunidade, ou ritos funerais —
Asésé — sobre os que nos estenderemos mais adiante.

Como no culto dos orisd, o mecanismo de base que rege o
culto dos Egn é a transmissdo e redistribuicdo de ase, funda-
mentalmente elaborado através de rituais de oferenda e sacrificio
que examinaremos no capitulo IX.

Nao é facil se fazer aceitar e ser iniciado no awo, o secreto
mistério do culto. Qutrora, na Bahia, os mais eminentes repre-
sentantes da religido e das tradigdes Ndgd, isto é, os que tinham
o conhecimento mais profundo, pertenciam a esse culto. Ainda
hoje, o fato de conseguir ser aceito no culto Egin representa
um grande privilégio, obtido por heran¢a ou em virtude de excep-
cional mérito pessoal. A tradicio oral sustenta que apenas as
pessoas bem nascidas, os omo-bibi, tém o direito de ser Atdké
e de materializar os Egun.

Como as lyd-mi, ancestres femininos, os Egin tém também
uma forte carga de ambivaléncia. O poder que detém, a fungido
de garantir a imortalidade individual e a imortalidade da co-
munidade preservando sua estrutura social através da imposi¢do
e observancia dos costumes e preceitos morais, fazem-nos os ze-
losos guardides da comunidade. E preciso evitar descontenta-los
ou irriti-los, se se quer assegurar a continuidade normal da
existéncia.

% ABRAHAM (1950: 585) indica na palavra sg 1. 11): Séégi: O Egungin
falava com wuma voz muito aguda e trémula” 'The Egingun spoke in a fluty
high treble wvoice"), Também indicade no A Dtctronary of the Yoruba Language
205): “Sggi: falar como um Eguingin, falar com um tom n3o natural”. (“To
speak like an Egangin, to speak on unnatural tone").
# Encontra-se o calenddrio anual e a descricdo de cada ciclo ritual em Juana
ELBEIN e Deoscoredes M. dos SANTOS (1968: 104s).
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Compreende-se facilmente que o Qjé-agba munido de tal
responsabilidade e da manipulagdo de tais poderes sobrenaturais
deva possuir uma personalidade muito marcante. Geralmente si-
lenciosos e observadores, habituados a tratar com a morte, a
invocar os mortos, possuem uma profunda sabedoria da vida e
encaram todos os acontecimentos com uma calma e naturalidade
extraordinarias.

O poder feminino, metade inferior do Igbd-odii, ¢ exercido
e regulado pelos orisa femininos e pelas lyd-mi-agba, e por seus
representantes no dtye, as mulheres organizadas nos egb¢ fe-
mininos, as sociedades Gélédé, E'lééko ou nos segmentos femi-
ninos do “terreiro”, a frente das quais se encontra a lyd-ldde, a
lydlorisa ou a .’yafase

O poder masculino, metade superior do Igbd-odii, é exerci-
do e regulado pelos ¢risa masculinos e pelos Baba-Egiin, e por
seus representantes no aiyé, os homens organizados nos egbé
masculinos, a sociedade Egiin, ou nos segmentos masculinos do
“terreiro”, a frente dos quais se encontra o Aldgba, o Babalorisa
ou o Babm‘ase

Os dois poderes equilibram-se e comunicam-se entre si gragas
a entidade-filho cujos elementos constitutivos encontram-se sim-
bolicamente contidos no Igbd-odil. Esit é seu representante por
exceléncia, como veremos no capitulo seguinte.
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CAPITULO VII

Principio Dindmico e Principio
da Existéncia Individualizada
no Sistema Nago: Esit Bara
Significados, mitos e representagdes: o Okotd, simbolo
de multiplicagdo e crescimento; Esi Yangi, pedra
laterita, protoforma universal e simbolo de
matéria individualizada; Esi e sua siluagdo de
ferceiro elemen o ou elemento procriade; Esit Ojis¢ebo
ou Eléru, transportador e patrono das oferendas;
Esil enu-gbarijo, principio da comunicagdo e relagdo
entre Esi e If4; Esit Qna e suas relagdes com o
destino; Esu, portador do Egdn, simbolo do asg,
propulsor do sistema Nag.

ESTE. estudo de Esit ¢ uma sintese e uma elaboragdo 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 gestagdo foram inspirados e decorrem diretamente
de um estudo sistematico empreendido sobre o Padé, cerimdnia
que resume e dramatiza a concepgio simbélica do sistema reli-
gioso Nagé e o significado, a estrutura e as relagdes simbolicas
de Esil.

Além da motivagio poderosa provocada pela complexidade
e riqueza do simbolo estudado, a andlise de Esu se impde como
imprescindivel para a compreensdo da agdo ritual e do sistema
como totalidade.

De fato, Esit ndo s6 esta relacionado com os ancestrais
femininos e masculinos e com suas representagdes coletivas, mas
ele também é um elemento constitutivo, na realidade o elemento
dindamico, nio s6 de todos os seres sobrenaturais, como tam-
bém de tudo o que existe.

Nesse sentido, como Qlgrun, a entidade suprema protomaté-
ria do universo, Esa ndo pode ser isolado ou classificado em
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nenhuma categoria. E um principio e, como o ase que ele re-
p_reseqta e transporta, participa forcosamente de tudo. Principio
dinimico e de expansio de tudo o que existe, sem ele todos
0s elementos do sistema e seu devir ficariam imobilizados, a
wc?a nao se desenvolveria, Segundo as préprias palavras de
Ifa, “cada um tem seu préprio Egit e seu proprio Qlgrun, em
seu corpo” ou “cada ser humano tem seu Esi individual, cada
cidade, cada casa (linhagem), cada entidade,'cada coisa e cada
ser tem seu proprio Egit”, e mais, “se alguém ndo tivesse seu
E'gu em seu corpo, ndo poderia existir, nao saberia que estava
vivo, porque é compulsério que cada um tenha seu Ega indi-
vidual”. Assim como Qlgrun representa o principio da existén-
cia genérica, Esit ¢ o principio da existéncia diferenciada em
conseqiiéncia de sua funcido de elemento dindmico que o leva
a propulsionaf. a desenvolver, a mobilizar, a crescer, a transfor-
mar, a comunicar.

“Em virtude da maneira como Esit foi criado por Oléditmaré,
ele deve resolver tudo o que possa aparecer e isso faz parte de
seu trabalho e de suas obrigagdes. Cada pessoa tem seu pro-
prio Egi; o Egit deve desempenhar seu papel, de tal modo que
ajude a pessoa para que ela adquira um bom nome e o poder
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de desenvolver-se”.

“Olddiimaré fez Esi como se fosse um medicamento de
poder sobrenatural proprio para cada pessoa. Isso quer dizer
que cada pessoa tem a mao seu proprio remédio de poder so-
brenatural podendo utilizd-lo para tudo o que desejar. Esit exerce
as mesmas fungdes para todos os ebgra. S6 os seres "humanos
nio podem ver seu Ega particular. Os e¢bora, os orisa e todos
os Irinmal¢ podem ver-se a si préprios, acompanhados de seu
Esii, fato que lhes permite executar tudo o que tém necessidade,

e acordo com as maneiras especificas e os deveres de seu Esi”.

De fato, cada origa possui seu Egit, com o qual ele constitui
uma unidade, Na realidade, é o elemento Egit de cada um deles
que executa suas fungdes.® No “terreiro”, cada origa é acompa-
nhado de seu Esa particular. Nos ritos de oferenda, eles “comem”

1 “Ntori_pé Esi bi O!d6dimaré ¢ ti mdoé si, ni pé ird Ond nk
{:Tuniré,éngnll:fnié i}e pls: ng s=| v;ﬁ :é!ﬁ ré, Esd ;f o n VAl méo %:agg‘go:o .5
| rinwd a beéga ordko ati b i 3
(recitado pelo Babaldwo Ifatoogun Ede gilobu). i RADALW Spoxbe: T ifwis.
e ;}Texto Yoruba em Juana ELBEIN e Deoscoredes M. dos SANTOS (1971-A: 16-17,
“3'Um longo texto com o nome dos driga, dos Ega e dos Odi -
panham e as fungdes que eles desempenham & Incﬁuldo num dusqgsah%slh:scoﬂ:

Juana ELBEIN e Deoscoredes M. dos SANTOS (1971, A: 10-28).
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juntos. O nome de cada Esi acompanhante ¢ conhecido, invo-
cado e cultuado junto ao driga, como elemento indestrutivelmente
ligado a este. De fato, como ¢ bem conhecido, Esit sera invocado
e servido antes mesmo do origa a quem acompanha. As razoes
dessa prioridade irdo se esclarecendo a medida que analisarmos
os diferentes aspectos de Esil.

Um outro fragmento, pertencendo este ao Odit Ogbé-Ireté,
explica igualmente que Esi deve fazer parte de tudo o que
existe: “Odit Ifd explica tudo o que concerne aos varios Esit
e como vieram diferenciar-se e distribuir-se no mundo. Se bem
que sejam numerosos, sua natureza e origem sio tnicas. Todos
os Odit de Ifd que existem no mundo tém seu proprio Esit indi-
vidual. Todos os ebgra e os orisa, que sao 0S iriitnmal¢, cada um
deles tem seu proprio Esi a parte. Da mesma forma, todos os
animais, cada um, tem seu proprio Esit de acordo com as espécies.
Todos os peixes nas aguas tém seu proprio Egit. As arvores,
incontestavelmente, tém o seu poder & parte.

Olédiamaré criou Esit como um gbgra todo especial de ma-
neira tal que ele deve existir com tudo e residir com cada pes-
soa. Em virtude de suas competéncias® e poder de realizagao,
de sua inteligéncia e natureza dindmica®, o Esi de cada um
devera dirigir todos os seus caminhos na vida. E Ifd quem fala
e revela para nos permitir sabé-lo.

Vemos, assim, a partir dos textos acima, amplamente con-
firmados pela pratica litirgica, que a funcao de Esit consiste em
solucionar, resolver todos os “trabalhos”, encontrar os caminhos
apropriados, abri-los ou fecha-los e, principalmente, fornecer sua
ajuda e poder a fim de mobilizar e desenvolver tanto a existén-
cia de cada individuo como as tarefas especificas atribuidas e
delegadas a cada uma das entidades sobrenaturais.

E Ifd quem diz:

“O ni, Okoto, Ele diz: Okoété (pido-caracol),

O ni, Agbegbe ldji Ele diz: ele tem um amplo cume oco.
Béé l¢ si n fi esé kan gogogo Assim Okoté com uma s6 perna
Pooyi ranylnranyin kdlé”.® Rola por toda a superficie do solo.

4+ A palavra Yorabd ilangn significa literalmente: “tragar” ou abrir noves ca-
minhos, o que constitui uma das principais atividades de Esu, como veremos mais

adiante.
5 Jrin, termo que significa literalmente viajar, fazendo alusdo & natureza de

Egi, que tem 0 oder de transportar-se rapidamente de um lugar para outro.
s Texto Yorabd, na integra, em Juana ELBEIN e Deoscoredes M. dos SANTOS

(1971, A: 91-109).
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Uma analise da imagem Okotd com quem Egi esta associado
¢ essencial. J4 mencionamos o Okotd em relar;'zio com o signi-
Iu':lfhf dindmico do tridngulo e do cone (cf. p. 69). O Okoto é Ema
cspleie de caracol e aparece nos motivos das esculturas e como
cmblema entre os que fazem parte do culto de Esit. Ele consiste
vm uma concha conica cuja base é aberta, utili'zado como um
prio. O Okoto representa a histéria ossificada do desenvolvi-
mento do caracol e reflete a regra segundo a qual se deu o
processo de crescimento (fig. 15 p. e 16); um crescimen-
tn constante e proporcional, uma continuidade evolutiva de ritmo
repular (fig. 5). O Okoété simboliza um processo de cresci-
mento. 0] Oké'té- ¢ o pido que apoiado na ponta do cone — um
w0 p¢, um  dnico ponto de apoio — rola “espiraladamente”
dbrindo-se a cada revolugido, mais e mais, até converter-se numa
circunferéncia aberta para o infinito (cume oco).

Esse Odit nos foi recitado pelo Babdlawo Ifdtoogun para
tlustrar as miltiplas variedades de Esi — origirisi Egi — para
vxplicar seu papel como fator de expansdo e de crescimento a
partic de um inico Esi — o pé do Okotd, Agba Esit — de
tnja natureza as miltiplas unidades participam. Okotd ilustra nio
S0 que os Egui, “apesar de numerosos, sua natureza e sua origem
¢ Ginica”, mas também ele explicita o significado dinamico, sua
mancira de crescer e de se multiplicar “em espiral”. Esi é' UM
multiplicado ao infinito. Em numerosos textos e cantigas encontra-
se essa relacio de Esi com o numero 1. Assim, numa parte do
itan que ilustra esse Odii, conta-se que, quando, Esit acabou de
s preparar para vir do grun ao diyé ja que “quéria abencoar
Aqueles que ndo eram numerosos na terra, e porque ele perce-
hia clgramente que as cidadezinhas se lastimavam amarga}:nente
por ndo crescer”, ele convocou todos os seus descendentes no
grun, “os filhos de seus filhos, de geragdo a geragdo”, e os
u-ntau' dt}rante longo tempo: “eram mil e duzentos. Agb,d Esu
vle proprio, o rei de todos, acrescentou UM a seu m’umero'(;
(e ie_z’l12OI”. Maupoil (1943: 368) interpretou também :,:lue
4 adicdo de uma unidade ao niimero redondo (quarenta ou
1f|!2t:!11t05) evoca a continuagio... o numero redondo, ao con-
Iririo, ... marca uma paralisa¢io na numeragio, logo,’ por ana-

:fig‘lf‘ ur:a? ’paralisaqéo das relacdes sociais das partes, um
imite. . ."% ’

' J4 fizemos alusio a mais UM
et 0 Merpecton Toatamald das esqﬂ.ﬂa}:andu falamos dos quatrocentos [rinmalé¢ da

* “L'adjonction d’une unité au chiff
= : re rond (40 ou 200) év i
|:n:d:|f1;r]fz Ire{:md. au contraire, ... il marque un arrét Lanso \;e ;flmcé‘:'l;ttii::ah?lgﬁi‘
gie, un arrét dans les rapports sociaux des parties, une limite..."” '
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Essa capacidade dindmica de Esi que tanto permite a Sangd
lancar suas pedras de raio como a Qsdnyin preparar seus re-
médios, esse poder neutro que permite a cada ser mobilizar e
desenvolver suas fungdes e seus destinos, é conhecido sob o
nome de agbdra. Esit é o Senhor-do-poder, Elegbdra, ele é ao
mesmo tempo seu controlador e sua representagiao (fig. 16).

Qlgrun delegou esse poder a Esit ao entregar-lhe o Add-iran,
a cabaca que contém a forca que se propaga. O Add-iran cons-
titui um de seus principais emblemas e estid presente nos “assen-
tos” e em numerosas esculturas sob a forma de uma cabaga
de longo pescogo apontando para o alto que Esi carrega em
sua mdo. Segundo os iniciados, Esit s6 precisa apontar seu
ado para transmitir a forca inesgotdvel que tem (fig. 17).

Esit Elegbdra é o companheiro inseparével de Ogiin,.a ponto
de chegarem a confundir-se. No “terreiro”, rituais especiais devem
ser celebrados durante a iniciacio dos Ologiin — sacerdotes de
Oglin — para evitar que Egit se manifeste neles, o que ultra-
passaria suas forcas. Com efeito, nos “terreiros” tradicionais, Egit
nio se deve manifestar. Principio dindmico e simbolo complexo
que participa de tudo o que existe, sua forgca abstrata acompa-
nha e s6 pode ser representada “por meio de” Ogin que o
representa.

Esu, como Ifd, possui um culto e sacerdotes, mas por causa
de seu significado estid ligado a todos os cultos dos Irinmale,
tanto ériga como ancestrais, participando de todos eles. Se Ogin
o representa, é em virtude de sua semelhanca simbdlica. Ogun
é o filho primogénito na constelagdo dos drisa, Esit ¢ o primo-
génito do universo.

Examinando a concepg¢io do universo (p. 60s), resumimos
um mito de génese sobre a apari¢io dos elementos cosmicos
entre os quais se destaca Egi-Yangi, pedra vermelha de laterita,
como a protoforma, primeira matéria dotada de forma deten-
tora de existéncia individual; lama dotada de forma, desprendi-
da da terra, resultado da interacio de agua + terra; lama,
matéria-prima, da que /ki tomou uma por¢do para modelar o
ser humano. Yangi, constituido da mesma matéria de origem,
converte-se, assim, no primogénito da humanidade. Fragmentos
de laterite cravados na terra indicam o lugar de adoragio de
Egit e constituem seus representantes diretos. Yangi ¢ a repre-
sentacdo mais importante de Esi. E invocado no “terreiro”:

Esit Yangi Qba Baba Egi = Egi Yangi Rei pai de todos os Egi.
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Esu _Yang:’, 0 Egsit ancestre ou Esi-Agba, o Esi pé do
Okoto, rei de todos seus descendentes, E.%&—Qba, ¢ o Pai-ancestre
mas, ao mesmo tempo, o primeiro nascido. Esse significado de
Esi estd expresso no seu apelativo Igbd-Keta, a terceira pessoa
o terceiro elemento (textualmente, a terceira cabacga). Seu caréterl
de descendente esti expresso em muitos mitos: particularmente
esclarecedora é a histéria Atorun d'orun Esit ,do Odit Ogbeé-
Hunle, sobre o nascimento e a propégacao‘d’e Esit no aiyé e
nos nove espacos do ¢run. Esse signo apareceu p'ara Ordnmila
quando ele foi consultar os Babaldawo,

Nijé ti nlo réé tgro gmo,
Lédo Orisa lgbo-wiji.*

No dia em que ele foi requerer uma cri
a Origa lgbo-wiji (Orisanld). o

‘ .A 'hlstéria conta que nas remotas origens, Olodimar¢ e
r)nganloz estavam comegando a criar o ser humano. Assim cria-
f’.1:1|.8§¢:. que ficou mais forte, mais dificil que seus criadores:
Esit si le ju awon mejeji lg”. Olédiimaré¢ enviou Egit para viver
com Orisanld; este colocou-o a entrada de sua morada e o enviava
como seu representante para efetuar todos os trabalhos necessi-
rios. Foi entdo que Qriinmila, desejoso de ter um filho, foi pedir
um a Orisanld. Este lhe diz que ainda nio tinha :;r:ahadn o
lrn?afh‘o de criar seres e que deveria voltar um més mais tarde
g)run{mld insistiu, impacientou-se querendo a qualquer prego levar
m yfllho consigo. Origald repetiu que ainda nio tinha nenhum
ll-:ratao perguntou: “Que & daquele que vi 4 entrada de sua casa”’;
I aquele mesmo que ele quer. Origald lhe explicou que aque.le
1140 era precisamente alguém que pudesse ser criado e mimado
no-aiyé. Mas Qrinmila insistiu tanto que Ogala acabou por
Aquiescer. Qriinmila deveria colocar suas mios em Esit e, de
volta ao diyé, manter relacdes com sua mulher Vebiiru 'que
r_nnceberia um filho. Doze meses mais tarde, ela deu a ll.;z um
!‘rllm homem e, porque Osdld dissera que a crianca seria Aldgbdra
Senhor do Poder, Qrinmila decidiu chamé-la Elégbdra. Assim:

desde que Qru_nmr!d pronunciou seu nome, a crianca, Esii mesmo
respondeu e disse: ; '

lyd, lyd mie, mi
- . e
Ng o je Eku Eu quero comer preas.

* A versio bilingiie complet i
por Juana ELBEIN e Dzoscarﬁde: fﬂe.”:asm;?l;'ll%slo('m!i'rlan:c:"‘;i-iig)ad“!‘da » N
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A miae respondeu:

Qmgo naa jeé Filho, come, come,

Qmg naa j¢é y Filho, come, come,

Omo l'okin Um filho é como contas de coral
vermelho,

Qmo ni de Um filho é como cobre,

Um filho é como alegria
inestinguivel.

A mu se yi, mi s'orun Uma honra apresentavel, que nos

Ara eni representara depois da morte.

Omo ni jingindinringin

Entdo Qrinmila trouxe todas as preds que pdde encontrar. Esit
acabou com elas. No dia seguinte, a cena se reproduziu com
Egit pedindo e devorando todos os peixes frescos, defumados,
secos etc. que existiam na cidade. No terceiro dia, Egi quis
comer aves. Gritou e comeu até acabar com todas as espécies
de aves. E sua mie cantava todos os dias os Versos acima e
ainda acrescentava:

Visto que consegui ter um filho,
o que acorda e usa duzentas

vestimentas diferentes,
Omao maa Filho, continue a comer.

Mg r'omo nd
Aji logba asg

No quarto dia, Egi disse que queria comer carne. Sua mae
cantou como de habito, e Qrinmila trouxe-lhe todos os animais
quadriipedes que pode achar: cachorros, porcos, cabras, ovelhas,
touros, cavalos etc.; até que ndo ficou um s6 quadriipede, Esit
niao parou de chorar.

No quinto dia, Esu disse:

Iyd, lyd, mie, mae,
Ng 6 je o Eu quero comé-la!

A mie repetiu sua cangdo: Filho come, come, filho come, come
e foi assim que Esu engoliu sua propria mae.

Qrinmila, alarmado, correu a consultar os Babaldwo, que
Ihe recomendaram fazer a oferenda de uma espada, de um bode
e de quatorze mil cauris. Qrinmila fez a oferenda.

No sexto dia depois de seu nascimento, Esu disse:

Babd, Babad, Pai, Pai,
Ng ¢ je 6 d! Eu quero comé-lo!

Orunmila cantou a can¢io da mide de Egi e quando este se
aproximou, Qrinmild langou-se em sua perseguigdo com a e€s-
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pada e Egu fugiu. Quando Qranmila o reapanhou, comegou i
seccionar pedagos de seu corpo, a espalhd-los, e cada pedago
transformou-se em um Yangi.

Ortinmila cortou e espalhou duzentos pedagos e eles sc
transformaram em duzentos Yangi. Quando Qritnmila se deteve,
0 que restou de Esit ergueu-se e continuou fugindo. Qrunmila
sO pdde reapanha-lo no segundo ¢run e la Egi estava inleiro
de novo. Qranmila voltou a cortar duzentos pedacos que sc¢
lransff:lrmaram em duzentos Yangi. Isto repetiu-se nos nove Qrun
que ficaram assim povoados de Yangi. No ultimo ¢run de.pui-:
d-:‘ ter sido talhado, Esit decidiu pactuar com Oninmii‘d: eét:c
nio devia mais persegui-lo; todos os Yangi seriam seus repre-
acntantes? e Qrinmila poderia consulti-los cada vez que fossc
necessario envid-los a executar os trabalhos que ele lhes orde-
nasse fazer, como se fossem seus verdadeiros filhos. Esi
assegurou-lhe que seria ele mesmo quem responderia por meio
(I‘us' Yfmgi (pedacos de laterita) cada vez que o chamasse
Qrunm:l& perguntou-lhe sobre sua mae que havia sido devorada’
Esia devolveu sua mde a Qridnmila e acrescentou: .

. Orunmild ki o maa kési oun

! b:: 0 ba fé¢ gba gbogbo awon nkan

. bi eran ati eye

. ti bun je ti aiyé

pé oun ¢ mda ran dn Igwg

. ldfi gba padd fin ldti gwo awgn gmo ardiyé.

[ BN RE R

. Qritnmild deveria chamd-lo

Se ele queria recuperar a todos e

. cada um dos animais e das aves

. que ele tinha comido sobre a terra;
. ele (Esi) os assistiria para

. reavé-los das mdos da humanidade.

[= < B GRIUN SR

c_)r;ir_zmh‘d e VYébiira reinstalaram-se na cidade de Jworo, e a
partir desse momento ela comegou a dar a luz muitos ’fillw‘s
-[‘v. ambo_s os sexos. A histéria continua com o translado para
Kétu, a invocagdo de Egit para os proteger da guerra, a vinda
de Esu ‘do orun para os defender, a volta a /woro, ensinando-
Ihes Esi como preparar e sagrar seu ‘“assento”, transferindo-
he seu agba'ra que executaria todos os “trabalhos” que lhe
lossem solicitados e acaba por uma saudagdo, um oriki alusivo
A suas caracteristicas:
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Esit j'ok¢, jelédé. Egtt come cachorros, come porcos.
Bara nyan gbégi gbégi ghégi. Bara anda senhorilmente,
balangandose para a direita
e para a esquerda,

Ogun gbogbo nlo ‘ Todos os atacantes se afastam
Korad, koro-kdrg. Quando ele vem chegando senhoril
e sutilmente.

No mito de génese dos elementos cosmicos, Egit é o resultado
da interacio de dgua + terra, elemento masculino + elemento
feminino, da mesma forma que na historia acima Egit é filho de
Qrinmila + Yébiini, do branco e do vermelho. Como na his-
toria anterior, ele ¢ o primeiro-nascido da criagio e, como tal,
transferido para a terra. E concebido por um casal e, num pro-
cesso de expansdo, ele se multiplica ao infinito. Esi-descendente
introjeta e se identifica com todos os seres da existéncia —
ingere nio s6 todos os animais, mas também sua mde, ventre-
continente da humanidade — e, ‘“cortado” pela espada de seu
pai, se dividird e se reproduzird, povoando todo o aiyé e todo
o ¢run. Cada um dos pedagos-descendentes é um individuo que
transporta uma parte do simbolismo préprio a Esi, indo ao
encontro do conceito que todo ser, toda matéria individualizada
no aiyé ou no ¢run, forcosamente deve estar acompanhada de
seu proprio Egi. Vimos que o nimero duzentos ndo é apenas
um nimero convencional significando uma grande quantidade,
designa também os ebgra, os Irtinmal¢ da esquerda que agrupa
as entidades femininas e as entidades-filhos, todos acompanha-
dos de seu Esi, seu elemento propulsor. Duzentos sio os Egi-
descendentes, mais 1, o Egi-tronco ou base, a ponta do Okotd,
repetindo a imagem de mil e duzentos descendentes mais 1 da
histéria Orisirisi Egt, + 1 indicando continuagio e expansao.
Cada um dos duzentos Egi-simbolos detém em si o principio
dindmico e da multiplicagdo e veicular-los-4 ao ser ou ao em-
blema transferido do grun ao aiyé.

Dessa historia, rica em informagdes, como a que se refere
as relagdes de Esiu com Kétu (particularmente interessante por-
que na Bahia os “terreiros” Kétu dao a Egi o titulo de Alakétu,
senhor ou rei do povo Kétu), queremos destacar a relagdo que
o itan estabelece entre o povoamento ou o nascimento de des-
cendentes, com a voracidade agressiva do recém-nascido e a
devolugdo ulterior de tudo o que foi engolido — devido ao pacto
— particularmente a restituigdio da mae-simbolo, Yébiird, yé +
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bi + ird: a m3e que di nascimento a filhos de todo tipo, o
ventre-continente da humanidade a que fizemos alusdo.

A restituicgio da mae e de tudo o que tinha sido ingerido
através de oferendas ndo s6 restabelece a harmonia, mas trans-
forma o descendente no simbolo de fecundidade e de transmissio
do agbdra, a for¢a simbolicamente contida no add-iran.

Essa fungao de Elebo, Senhor-das-oferendas, ¢ fundamental
para melhor compreender o simbolismo de Esi. Magnificamente
explicitado por um itan do Odit Ose Tiwd, apesar de sua exten-
sdo, daremos a versio completa:

Eyé ni itdn Qsgthd odii ifd. itan Esi ni ¢na ti Esi gba ti n fim
gbé ¢bp lo si esé Olodiimare, ati ibufin. Ibida ebo, ti' Esu fi jé ojisé
ebo ldyé-lorun.

Qsgtia 16 sp gbogbo itum@ awon abdjide itin win yi gbangba
gy: Nind itan 'yi, bi or¢ Orunmlla, nind asp yéni i rg, 6 wi bd'yi:

ni —

Kéunkoro
N lawo Ewi ayé
Qlorin mu d¢déedg kanlé
Awo o gbaun-gbaun!

5. Awgn Aldka ni n be 16dd
W¢n n té¢ tatd niniini.
Awon won yi ni Babaldwo
To difd fun Irinwé Irinmole.
Oju kotin

10. Wén da fin igba mole
Oju kosi
A difd fin Qsun
Sgngé sin Olooya iyin
Nijo t6 siketadinlogin

15. Gbogbo irtinmolé wé sode isdli ayé.
Nigba ti Olédiimare
Ti 6 rdan awgn orisa métadlnlégun 'yi
W4 si ode ayé pé ki won 6 ma te ilé ayé do.
Won si rd si ayé ni igba yi

20. Nnka ti Olodumaré é k¢ won
Lati ode orun ti 6 jé
Opomuléré ayé fin igbési awon gmo éniyan
ati awon ebora.
Olédimare é k¢ won wi pé

25. Bi won bi dé ayé,
Ki won 6 la igbo oro,
Ki won 6 si la ighd éégin
Ti on n pé ni lghd Opa.
O ni ki won 6 si la Igbodu fin If4

30. Ti w?n 6! gbé mqgg lg ré € téniyan nifa,
On ni ki won 6 la popé
Fun orisa, ki won 6 moo pe ib¢ ni igbooosa.
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a8

45.

55.

65.

70.

5.

. Gbogbo awqn isgsi ojibg 'yi

Olodumaré é k¢ won

. Ati b'won 6 ti m¢¢ se gbogbo awon &tutlt won 'yi

Ti ko fi ni si asipa iki

Abi ri raagan, ldiromo bi
K¢ mosge si.

Ati o si k¢ m¢ se si ni ayé

. Ati arin aimQdi,

Ké m§ se mgq selé si won

Ati aluba, k¢ m¢ se wa fin won

Iparun ati irata, k§ mg se si fun won.
Gbogbo nnkon won 'yi ni Olédumaré é

Fi k¢ awon orisa métadinlégin 'yi

O si ran won pé ki won 6 méo lo si ilé ayé
Lati méo lg ré é se gbogbo ré

Nigha ti wgn r§ si ode ayé

Loootg wn lagboro.

. W¢n lagb6 eégiin

W¢n lagb6 Ifa ti 2 n pé nigbdodu

W¢n si tin la popo fin origa

Ti & n pé nighooosa.

Won se gbogbo awen &to wonwon yi

Bi éniyan kin ba wa ti ara a ré 0 bd 4 le
TG ba lo dafa Igwé Qrinmila,

Té ba j¢ pé eégin ni ¢ ba gba 4 silg,
yio s¢ fun pé a fi ki won 6 miu lg

Si 1gho éegin, nigho ighald

. Lati 1o se eétutn éegun fiun.

Lati s¢ éegiun tirg naa fiun;
Ti ¢ mog sin, t§ jé pé eégin 'yi

. Ni ¢ mgo ddabo o.

Bi enikdn bda wa t6 ba jé obinrin

T¢ ba nragan,

Won 6 ré é da Ifa faun.

Ki Qrinmila so wipé, Qsun ni ki elé'yi
K¢ mgo lg ré é gbagbo o r¢ loda.

Bi elgmiinbba wa,

T ba jé pé ogi 1§ ¢ moq ted

Ti Qrunmila ba da Ifa fiun,

O leé jé pé ord ni yido jé eni ti

O lé ba elé'dd r¢ se pg,

Yio si sg fiun wi pé;

Oré ni k6 mdg lg ré é bo.

Won 6 si muu lg si Ighoro.

Won fi ba ghogbo awon hnkan wgn yi bo,

Titi, gbogbo bi won ti A se awon étitl wonwon yi,

Won o ké si Qsun,

. Nigba ti win ba lp siighd eégin

Tabighé oro ni,
Tabi Igbo 1fa ni,
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93.
95.

100.

105.

110.

Tabi Igbodoga ni
Ti wén ba dé,

. gran ti wgn ba pa nibg,

Omiiin 1&° jé ewuré
Omiiin 1é jagbo,
Omiiin le ja’guntan
O lé jadie,

. Qsun ni won 60 kéo fin

115.

120,

123.

125.

130

Wi pé k¢ lo ré & sé &

Won 4 ni, t6 ba ti sé é,

Ko tin gbedg je Aibé mo,

Tori pé awgn fi gbée lg si gdgomole,
Ni ibu g¢bo ni.

Gbogbo nikan ti w¢n f se

Qsun bér¢ si i na ase iya mi siil

Ase iya mi Ajé 'ysi n ba gbogbo o r¢ jé.
Eni ti 6n ba s pé ko ni i ki, in ki.
Eni ti on ba sg péko ni i yé

Eléyun yé' yé.

Eni ti ¢ ba sg pé y¢' ri gmg bi,

Y¢' tin mgg ragan b¢¢ nda ni
Qigkanrin ti ¢n ba sq pé yio san,
0jojoo ré ko ni i flyé,

-Nnkan 'yi ni w¢n l6ju wi pé

Ase Olédumare ki i mo ¢ seleg!

Gbogbo hnkan ti Olodumare é k¢ awgn
N naa lawgn dan wo, ti gbogbo r¢ 6 bira mu 'yi
Ewo ni ki awgn 6 ge?

Nigba ti wn peraa won ni ipadé,
Qrunmila si mu ési wa wi pé

Qrog wa 'yi ko seé fi ggbén mo

Bi ko se pé ki oun 6 bi Ifa lééré!

Ba'yi ni Qrinmila ba gbé ipQri’ ré jd'de,
N 16 ba da If4, 6 si wo Odi tQ wa 'yi titi.
Wén i porikg Odit 'yi ni Qsetua.

O si wod lg siwd, 6 wo 6 lp sé-hin

Gégé bi isglé si @rog ré gbogbo,
Qrinmila si mi ési wa fin awon Odi y&'ka
Ti wén péjo wipé, ko ni sise, ko ldise
Eyin orisa Iranmol¢ 'yi

A fi ki wa Oloye ati Qlogbgn

Ti a 1& ran si Olodimaré wa

Lati fun laby oro yi

Iri nnkan ti y6' ba tin ba rise nipaa re,
Ti nnkan won yi 6 fi még yanji.

Ti ko si ni mo ti sona ba'Yi mg.

W¢n so bd'yi wipé, ko ni sige,

Ko 1ai se, iwq Qrinmila nda

Ni o¢" wé lp si qdog ré

Qranmila dide flg,

141




135.

140.

145.

153.

155.

165.

170.

175.

180.

O lo fi ngén indu re¢, 6 fi ma ata!

O fimoran ¢ fi mabi!

Q tédin ¢ sodin ké

Ortinmila fa osin ré tu.

Igi tq ligbara 6 ghe Qranmila!

Q lg si ajulé Qlodiimare.

ﬂb¢ ni Qrinmild ba Esi Qdara

Ti Est jo'ké si ilé Olodumaré.

Est ti lé ¢ so fin Olodumarg pé

Ohun ti i ba gbogbo ise ayé j§¢ mo aqu lowd-
Awon ko sq fun eni t6 se sketadmlogun awon
Wipé kS mQQ ba awon kalo

Nitori naa, orun ni fi ba gbogbo re jé.
O'6dumaré € gbq.

Bi OQriinmila ti dé

Té ko gbogbo ejdg won ’yitd rd 6

Ba'yii ni Olodumarq é so flun wipé:

. K'won ¢ lo ré é ké si gmketadmléguun won

Lati mgg mu lg gbogbo ibi étiti

Ti wén i ba lo.

Nitori pé ko si Qgh(m miiin mo

Ti dun 6’k¢ won ju ohun ti oun ti so fin tun lo.
N'gba ti Orinmila dé ilé ayé,

O ké si ghogbo awgn irisia won yi jo, 6

Tan fin won ni abo.

Won ba ké si ()sun pé

K¢ bawon ka lg si ibi ti awon i gbé fi lg réé

. Se etitd ni igho eéglin,

Qstin ta wipé oun k¢ ni lo 14ilai.
Won béré sii be Qsun titi,
Gbogbo 0 won bi ¢n ti A dobale
B¢é.ni won i tiun tériba fiun,
Qstn ni b gbogbo o won kérikéri,
O ba Orisa-Nla!

O bé'gin

O bu Qlofin Oddua!

O b Qrunmila!

O bu Qsanyin!

O bi Qranfge!

O bu gbogbo o won kari bée tan,
Nigba ti 6 di djo’keji,

N 10sin ba gbape

Won ni k¢ moo kalg

O ni 6un ko ni lo lail4ii.

O ni nnkan ni ¢ e se.

Nigba ti ¢rg 'yi sty yin ba'yi
O ni oyin touin ni sind

Ti e ba I& j¢ pé,

E mg ¢na todun fi 1& bii 19kiinrin
A jé wi pe ni

142

183.
185.

190.

195.

200.

205.

210.

213.

215.

220.

225.

230.

Oun 6 fa & fiun yin k6 méo bda yin lo.
Ti oun b4 bii 16binrin,
E ti md daju!

ran 'yi tadn ni ind oun
O kit d:é—dit} -dig.
Kée mo pé dajudaji.
Ayé yi y¢' parun
Ti won ¢’ tin Omiin dd ni

igh¢n t¢ ba bi okinrin, a jé pé

]prun ¢’ ba yin seé on-niwun.
Bé'yin ni Origaald bi ké si awon orisa yo'ka pé
Emi ni équ & se
Ti omq 'yi ¢’ fi j¢ qkinrin?
Won ni ko ni >1§e, ko lai se,

Afi ki gbogbo awgn ¢ mqo lo ré é
Té&a ni ase ti Olédumare é fawon ni ojoojum¢
Pé k6 18 baa jéedkinrin,
Ni 0100]um0 ni gbogbo o won il lo ré é taa ni ase.
Ti won h so wipé:

“iwo Osun okunrm ni 06’bi —
Qmo bi be nint re!
Gbogbo won 6! si wi bgg
Won 6 si se to lée ori!

Ni' ojoojiim¢ titi, agba to dijo ti Osin bimo.
Q we omog T¢,
Wén ni kQ i€ kéwgn 6 rii,
Qnm, 6 di ¢j¢ mé' sdn lo'ni

Nigba té di ¢jd, ojo mé’san,
Lg ba ké si gbogbo won jo,

Nijo, 'yi ni ikgmo sige,

N 16 bére pé a f ko omg 6 ja'de,

Lo ba fi gmg han wg¢n!

o ghée ka brigé lowg
B¢’ nga ti ye qmo wo to jokunrin, ¢ ni

Gbogbo awon yaoku ni
) 1T !
Ni omkéluku ba fi gba omo ’yi,
Ni qu ba #i sire fiun.
W¢n ni awgn dupe ti omo ’yi jé qkunrin.
W¢n ni awon dupé ti gmo 'yi jé qklnrin.
W¢n ni ird oriko wo 16 yé ki awbn sg?
Orisa ni se bi e mo, pé
O]O{uumo ni awgn W ta lyaa ré lage pé
Ké le bi gmo 'yi 1¢kiinrin,
N]e ni!

¢mo 'yi 6 kikia moo jé
A-$-E U-W-A
W{:n ni eé mq pé ase t6 awon i ta
Lo tu omo 'vi wa si ayé.
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235.

240.

243.

245,

250.

255.

270.

273.

. 275.

280.

260.

265.

Bi ko tilg fé ¢ wayé lokinrin télé

Age awon 16 tia wa.

N won fi pe omo ni

Agetuwa

Ni igba ti ¢ y4,

Qrinmila ¢ 'se Ifa fin omo 'yi.

Bi gbogbo won ti gbgdo ni Ikin Ipori,
Won si mu lia 'yi

Won riin!

Won riin!

Weon bgo!

Akokd 6 to 1ati lo ré é t¢ ¢ nifa

Ki won ¢ mo odit ti

Q ba té ¢ ni lfa ldyé.

Ni won bd mu 16 si igho lfa

Ti a i pé niGbo'di

Nigba ti 1fa 6 bi Ogé¢ oun Otia

N 16 bi omo 'yi.

Qrinmila "ni omg to Osg oun Otid bi
Te je pé Ast;tua la pé é téle,

O ni ki won 6 kuki mog pe fi ni Osetud,
Bi'yi ni won n ba fii pé omg ’yi ni
Oriiko Odit 1fa t6 bii ni Qsetua

Nitori pé Q Asetid ni orukgo ré ¢ jé télg.
N m omo ’yl ba A p¢liu won, amon odi yo'ki;
Ti won A se fin ayé.

Bé'yi ni gbogbo nnkan ti Olédiimaré é k¢ won.
N ni ko ba jé md

Ti ¢n ba sg pe ni

Eniyan ko ni ku

Yio si yé 19ooto.

Ko ni ki, Ti ¢n ba s pé

Eniyan ¢ lowo

Yio si lowo 1606tg.

Ti (:n ba so wipé ni agan yid bimo,
Yio si bimg loooto.

Onkq ti Osun paapaa so omo "yi m]6 nda,
O ni, Qs¢ fi 16 be'yi

Nitori pé Ajé ni oun

Otin si bimg, 6 j¢ okunrin,

O ni, 050 ni ki omo ’yvi ¢ m(}q jé

N ni won fi i pe Qsetua ni Akin Os6;
Nint awgn Odu Ifa ati

Awon agba orisd métadinlogin 'yi
Wén wa sp ba’yi wi pé

Gbogbo ibi ti awon a‘tgbéégbé bd pé si
O di oranyan ki omg 'yi

Ké mog ba won pé sibg.

Ti won © bé ri edi ketadinlogun 'yi

144

285.

260.

295.

310.

315.

320.

325.

Won ¢ gbodd d& imgran kankan.

Ti ¢n bd damoran,

Won 6 gbedo fi opin si imonran naa,
O ya waji!

Qda wa di lode ayé,

Ohé he!

iri § gél

O di odin keta

To'jo ti ).

llé ayé fé¢ré¢ bajé tin

Ni wgn ba Ig ré é da lfda ajaldyé.
Négba ti Qrunmila da Ifd ajalayé fin won
O s¢ bd'yi wi pé

A fi ki awon 6 ri ebd

K¢n 6 riu!

Kawon ¢ lg ré € gbée fin Olédimare
Ki Olédumaré 6 le¢ siji aini wo ayé,

. Ko m¢ se kg iha kan tabi éym si ayé 'yi,

L&ti moju too fan awgn
Nitori Olédumaré ni ko ko ibi ara sii ayé

. Ti ¢ ba si i ba bayi lo

iparun ko jina md.

. O ki si dgde.

Ti awen bé i le¢ se Iribq ’yi
Adnu awon lati maa ge Olodimaré nigba gbogbo.
Lati mog fi éwgn si irdnti m;)ju ayé 'yi
Ba'yi ni 6 bi ri ebo kalé.
Wén fi ewiré kan,

Agitan kan,

Aja kan ati adi¢ & kan,

Eyelé kan, ekui kan

Eja a kan, éniyan kan
Ati erinld kan péla

Eye¢gbo kan

Eye 0dan kan,
Eranngb6 kan
Eran ¢dan kan

ranlé

bogbo &t ’yi
Eérindinlogin eépé epd
Ti won fi silé nij§ naa.
Eyin adje
Agq aa nind mérindinldgin
Woén se iribg ’yi pglﬁ ewé Ifd.
Ti ¢ A lati ni ninu.
Wén wa di erlt gbo ’yi Kalé
Won ni ki E]l Ogbé péadpad

. Q wa gbé ebo 'yi lo si 0do Olddumare

O gbé gbo dorun.
Won 6 siiékun
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333.

335.

345.

350.

355.

&

Eji Ogbé é pada wéyé.
O dijo keji

Qyekia Méji i gbée

Q pada wéyé.

Wen o gilgkin.

iwori Méji i ghébo 'yi
Odi Mdji,

. Irogiin Méji,

Qwonrin Méji,
Qbara Méji,

kanran Méji,

ginda Méji
Qsa Méji,

ikd Méji.
Otarappn Méji,
Otad Méji,
iréte Méji,
Q3¢ Meji,
Ofiin  Méji
Won § rgna,

Qlérun kb silekin,
Ba'yi ni won sq pé
Ki eniketadinlégin awon néa
K§ wa se agbaraa ré
Kaw¢n 6 t6 md pé
Ké si agbdra mé.
Ba’yi ni Qsetud,

. Ly béa lg si 9dd awqen Babaldwo o kan

Pé ki won 6 ye Oun wo.
Awon Babalawo ’yi n jé

. A tepo,

- A repQ

&

370.

375.

. Awgn méjédji ni fa akard nu wg

A difa fin Akin Og6é omg Enirare

Nij¢ ti i gbgbe lo si ode ¢run kokooko.
O ni ko riibg

O ni t¢ ba ribg tan,

W¢én nibi ti 6 torii r¢ dafa,

W¢n ni y¢’ gbayi ib¢ pipo.

Won ni yio si tin i¢ pé

ipd ti 6 rit nbg

Won ni l4ilai ipo yi ko ni pdré,

Wén ni, iyi ti ¢ gba fibé

Won ni iyl nad,

Iyi ko a tin ni.

‘Wén ni y¢' wa & ri arigbé 'kan 16ja On,
W¢n ni, ké geé loore.

. Ba'yi ni Qsetua ba ribg tan;

Eyelé mé'fa, -
Adie m¢'fa peli egbadfa 16 fi se &tutn ’yi

146

385.

360.

393.
395.

405.

410.

415,

420.

423.

425.

430.

Ni agba ti n bo,

Ly ba padé erigbd kan

Ebg 'yi to ri, Esu 1o gbée fin

O padé arigbé ‘yi l6ju ¢na,

Arigbé 'yi jé eni igba iwagé.

O ni Akin 036!

nilé wo 10 n lg 16'ni?

O lawon ti ni gbokiki i yin nilé Qlofin wipé
E n gb¢bg O kan g séde ¢run abgéti
Gbogbo awgn agbaagba Odu

O m, 1B¢¢ ni

O ni ’se iwg 1) wa & kan 16'ni?

O ni oun 10 m¢ kaan o.

O ni, 'njé¢ o ti jeun 16'ni?

O ni oun ti jeun.

O nl, toQ ba dotin

So p6d lo 16'ni’

. O ni, egbaa too fiun yi,

O 16 to)0 m¢'ta totun ti ri owd ra ﬂﬁjg je mo.
O ni, 's9 pgy lg lo'ni '
O ni ’t6 ba Igla,

Mgo j¢, mgg mu,

To fi ddun,

O ni koo gbé ¢bp naa

O lonjg aye ti awgn gbogbo ti fi lo A j
Ni ko j¢ ki awon Qlgiun ki won 6 silek
Bi Qba Ajalayé

Gbogbo Odu l1a si pé silé

Won 16 ti ya o.

lwg 16 kan 16'ni,

Lati gbé ebo ’yi lgorun.

Béya won a silékun fanwo

O ni 6 di 1¢la kéun 6 té6 6 lo

Nigba ti otn o gb¢ ti land.

Nigba tile ¢ md nijo keji,

N ni Qsetid 16 ba lo réé ba Egi,

O ni, éwo ni koun o se?

Esit ni "Hiin?’

'A sé iwg jé 1@ wa wi f dun

Ko t6 di wipé g6 lo?"

O 16 ti paril

O ni 16'ni ni won ¢ silékin naa fun o

O ni, fij¢ o ti jeun?

O ni'ya arlighé kan wi fiin 6un 1d'nd wi pé
Oun ¢ mQ jeun.

N ni oun pgld Esit ni won ba gbéra

L¢ bd di ode ¢run.

Nigba ti won 6'dé drun

Wén ti silékin kale.

Si si ni 6n kélgkiun flg.

£

n
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Bi on ti gbé gbp i Olédumare t¢ y¢ § wo
Olédumare é ni, "Haaa!
435. E wo igba t&'jo ti ry gode isdlayé
N j¢ ayé o ti fgg¢ parun tan bd'yi?
Ki le f'ri i je bd'yi?
Osetua o wul¢ fenu wi nnkankan mo
Olédiimaré ko okiin djo fiun. 3 )
440. O si k6 gbogbo nnkan rorin ti won ¢ moQ 19 nilé ayé
O koo fiun.
On ni, k6 mgo by wa. .
Bi won ti dide nl¢ nilé Olodumare.
B¢e 16 tu koko kan nibi 0jo yi,
445. N 156 ba b¢r¢ lgde ayé lati mog ro.
Nigba ti Qsetud ro dé ode ayé,
Né ila 10 k¢ ya,
Q ba lia,
4 ti so Ogin.
450. 114 t6 se wipé
Ewé ori i ré¢ 6 pé méji,
Omiin O ti¢ ni ewé 16ri rard mo,
453. Nigba ti 6 dé ilé iroko,
Qgbon ¢mg ni irokd so. ]
455. 'Gba t6 délée yaya (i =e. soko yokto)
A4dgta omg 16 so. s
Nhoba ya si il§ Qp¢ kan riworiwo,
Ti 1 bg 6d6 Awenrinmogin
Op¢ rudi mérindinlégin
460. Nigba t¢'pé rit di merindinlégun
N 1o ba wéa va si ilé Oba Ajalayé
Asé ti doyin nlé ayé,
A?é ti domo. o
Okunrit ti o bg ni'bile ti dide.
465. Gbogbo ilé¢ ayé ti dim, 6 rinrin.
Nnkan tatd i ti toko dé.
Isu ta,
Agbado gbo
Ojo 1 ro.
470. Odo gbogbokin,
Inti ardyé ti dun.
Bogetid ti dé o
Ngbé ni won gbée gori ggin. ,
Won tin f6¢é 1& gbé esiin r§ padpaa nilé.
475. Nibi ti éniyan gbogbo p¢ dé,
Ti won §aaa fi y§ mao
Gbogbo awon elébin
Lipa otin.
Lapa 0si,
480. Ni ¢n i Pgsetud
iwg lo gbébg dgorun. )
Eééésé ton gbée dorun 'yi pg......
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483.
485.

490.

495.

505.

510.

513.

515.

520.

525.

Tete gba owéo témi ’yi

K¢o ba fi’gbébo o témi nda dorun,
Qsetual

Tetet tété gbaaaaal

Qsetud!

Gba ¢bg ¢ temii!

lye ebiin gbogbo ti Qsetud ri.

Esht Qdara 19 1o ré é ko gbogbo ¢ fiin,
Nigba t§ k¢ ¢ fiin Esi,

Esi ni, "Hiin!

Gbogbo ’j¢ touin ti f jigé ebo,

Ké si eni ti n fi oore ré ¢ san un bd’yil
lwq Qsetiid!

Gbogho ¢bg ti ¢n ba ri l6de ayé,

Ti ¢n ¢ bd kéo fin o,

Kéo wa mgp gbée fun odun

Oun 6 ni gba gbo nda da m¢.

. Bd'yi ni 6 fi jé wipe,

Ti awgn awo ba riibg,

Odu Ifa'yowi ti 6 bd yé si'béréré eni wa béré
A fi ti ¢n ba pe Osetiid ’

Ki Qsetiid ¢ le¢ fi i ebg ’vi 16 ¢ jé fin Esil.
Nitori pé ni gw¢g r¢ ni Esl ti n gba irtibg.
Liti gbée lo si ode ¢run.

Nitori pé

Ngba ti Esti fin raarg

Ti n gba ¢bg lgw¢ arayé

Lo sibufin ati buda,

K6 si oore kankan ti wgn n fi seé nipaa ré
Ti igha ti Qsetud t6 gbe ebg

Ti Egl si lo r¢ é ba geé ona orun ati

Se dé ¢do Olodumaré #

Ti én fi sigklin fiun.

Iri oore ti Eglt pada ri ni 0do Osetiid

O ti j¢ 16ji pipg. S

N loin Qsetid bd jo mule

Dé ibi wipé,

Gbogbo ebo ti 6n ba ri

A fi kgon ¢ még fi rdn Qgetidd siin.

Bé'yi ni Qsetid ba ti se jé

A-jisé-ebo flin Egi.

Esu OQdara A 16 ba dii.
A-jigé-fun-Olédiimare-kokoko-I¢run.

Bi awgn Odu If4 ’yi ti se so itumd Esit péli Osetis
Ti won fi jé okan n4a nini agbébg yim orun ©
Oun niyi. F E

Esta € a histéria de Osetid tal qual é revelada pelo Odit /fd.
Diz a histéria como Esit chegou a transportar todas as oferendas

aos pés do Oldditmaré, fazendo aceiti-las e como Esit se tornou
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o Encarregado-e-Transportador de Oferendas Ojise-ebo, na terra 40. Para que as doengas sem razdo
e no grun. Qsetid € o oraculo que relata claramente o desenvol- niao lhes sobreviessem,
vimento dessa historia da maneira como Segue. Diz ele: que nenhuma maldicdo caisse sobre eles,

Que devia consultar
0 porta-vc)z'principal-du-culto-de-ﬁd;
a nuvem esta pendurada por cima da terra...,
Babaldwd-dos-tempos-imemoriais,
5. ® gs-“siris”-estdo-no-rio
a—marca—do—dedo—requer—}’grédsﬁn (p6 adivinhatorio de Ifd).
Estes foram os Babaldwo que jogaram Ifa para
os quatrocentos Irunmalg, senhores do lado direito, e
10. jogaram Ifd para oS duzentos mal¢, senhores do lado esquerdo.
E jogaram Ifa para Qsun,
que tem uma coroa toda trabalhada de contas,
no dia em que ele veio a ser 0 décimo sétimo dos Irinmalé
15. que vieram ao mundo,
quendo Olédimaré enviou os oOrisd,
os dezesseis, ao mundo, :
para que viessem criar e estabelecer a terra.
E vieram verdadeiramente nessa época.
20. As coisas que Olédimaré lhes ensinou
nos espagos do grun constituirem os pilares de fundagdo
que sustentam a terra para a existéncia de todos
os seres humanos e de todos os ebora.
Olédimaré lhes ensinou que
25. quando alcangassem a terra,
deveriam abrir uma clareira na floresta, consagrando-a
a Oro, o Igbd Oro.
Deveriam abrir uma clareira na floresta, consagrando-a
a Eégun, o Igbé-Eégun
que seria chamado Igbo-Qpa.
Disse ele que deveriam abrir uma clareira
na floresta consagrando-a a Odi-1fd, o Igbé Odi,
30. onde iriam consultar 0 oraculo a respeito das pessoas.
Disse ele que deveriam abrir um caminho para 0S8 Origa
e chamar esse lugar ighd orisd, floresta para adorar 0S orisa.
Olédiimaré lhes ensinou a maneira como deveriam resolver
os problemas de fundagio (assentamento) e adoragao dos ojidbo
(lugares de adoragio)
35. e como fariam as oferendas
para que ndo houvesse morte prematura,
nem esterilidade, nem infecundidade,
que ndo houvesse perda,
nem vida paupérrima, ndo houvesse nada
de tudo isso sobre a ferra.

30 A numeragio das linhas corresponde aos veisos na versio Yoribd.
1 QOgetitd.
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45.

55.

65.

70.

19,

80.

85.

que a destruicio e a desgraga ndo se abatessem

sobre eles.

Oléditmaré ensinou aos dezesseis oOrisd¢ o que eles deveriam
realizar

para evitar todas essas coisas.

Ele os delegou e enviou a terra,

a fim de executarem tudo isso.

?uando vieram ao ode-diyé, a terra,

undaram fielmente na floresta o lugar d a )

1 fie e adoragao

o Ighd-Oro. : o e Re

. Fundaram na floresta o lugar de adoracdo de Eégin.

Fundaram na floresta o lugar de adoragdo de Ifd que
chamamos Igbadir.

Também abriram um caminho para os orisa

que chamamos ighddosa. S

Executaram todos esses programas visando a ordem.

Se alguém estava doente,

ele ia consultar Ifd ao pé de Qrinmild.

Se acontecia que Eégin podia salva-lo,

dir-tho-iam.

igrlﬁgbcggglgz&}(é? ao lugar de adoracdo na floresta de Eégin,

. para que ele fizesse uma oferenda a Egiinguin.

Talv‘ez que um de seus ancestrais devesse

ser invocado como Eégiin,

para que o adorasse, a fim de que

esse Eégiin o protegesse.

Se havia uma mulher estéril,

ffd_seria consultado, a respeito dela,

a fim de que Qriinmila pudesse indicar-lhe a decocgdo de Osun
que ela deveria tomar. a
Se havia alguém que estava levando uma vida de miséria
Qriinmila consultaria Ifd, a respeito dele. '
Poderia ser que Oro estivesse

associado a sua propria entidade criadora,

Qrinmild diria a essa pessoa gue

é a Ordo que ela devia adorar.

E ela seria conduzida a floresta de Oro.

Eles seguiram essas praticas durante muito tempo.
Enquanto realizavam as diversas oferendas

eles nio chamavam OQgun. '

Cada vez que iam a floresta de Eégun,

ou a floresta de Oro,

ou a floresta de Ifd.

ou a floresta de Odsd,

a seu retorno, os animais que eles tinham abatido

fossem cabras, '

fossem carneiros,
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95.

100.

105.

110.

115.

120.

125.

130.

135.

fossem ovelhas,
fossem aves,
entregavam-nos a Qsun para que ela os cozinhasse.
Preveniram-na que quando-ela acabasse de preparar 08 alimentos,
ndo devia comer menhum pouco, porque deviam ser
levados aos Malg, 14 onde as oferendas sdo feitas.
Qsun comegou a usar o poder das maes ancestrais —
age Iya-mi —
e a estender sobre tudo o que ela fazia
esse poder de Iyd-mi-Aj¢, que tornava tudo inatil,
Se se predissesse a alguém que ele ou ela nao fosse morrer,
essa pessoa nao deixava de morrer.
Se fosse proclamado que uma pessoa nao sobreviveria,
a pessoa sobrevivia.
Se se previsse que uma pessoa daria a luz um filho,
a pessoa tornava-se estéril.
Um doente a quem se dissesse que ele ficaria curado.
ndo seria jamais aliviado de sua doenca.
Escas coisas ultrzpassavam seu entendimento,
porque o poder de Olédimaré jamais tinha falhado.
Tudo o que Olédimaré lhes havia ensinado eles 0 aplicavam,
mas nada dava resultado.
Que era preciso fazer?
Quando se congregaram numa reuniao,
Qrinmila sugeriu que,
ji que eles eram incapazes de compreender o que S€ estava
passando por seus proprios conhecimentos,
ndo havia outra solugéo senio consultar Ifd novamente.
Em conseqiiéncia, Qrinmila trouxe Seu instrumento adivinhatorio,
depois consultou Ifa.
Contemplou longamente a figura do Odi que apareceu
e chamou esse Odit pelo nome de Osetid.
Ele o olhou em todos oS sentidos.
A partir do resultado definitivo de sua leitura,
rinmila transmitiu a resposta a todos 0s outros Odu-agba.
tavam todos reunidos e concordaram que nao havia outra
solucio para todos eles,
os oOriga-irunmalg, senao encontrar um homem sébio e instruido
que pudesse ser enviado a Olodimaré,
para que mandasse a solucdo 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, €
nada mais interferisse em seu trabalho.
Diziam que tudo o que acontecesse,
ele, Qn’mmil&, deveria ir até a Olédimaré.
Qrinmila  ergueu-se. Serviu-se de seu conhecimento para
utilizar a pimenta,
serviu-se de sua sabedoria para tomar nozes de obi,
despregou seu odin (tecido de rafia) e 0 prendeu no seu ombro,
puxou seu cajado do solo,
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140.

145.

150.

155.

165.

170.

175.

180.

ulm forte redemoinho o levou, e
ele partiu até os vastos e
= Sty spagos do outro mundo para encontrar
Foi 14 que Orinmila re ]
il C encontrou Esid Oddra.
?L_: %é estava com Olédimaré. ¢
sit fazia sua narragdo a Olédimaré. Expli
; . Explicava que
:;]:l]: ;ql;e eiistavla estragando o trabalho deles I'lcéll terra
ato de eles ndo terem convi itui
?Jdécima 1 ol onvidado a pessoa que constitui
or essa razdo, ela estragava tud
ro . ; 0.
gfoa_:lumare compreendeu.
ssim que OQOrdnmild e
e chegou, apresentou seus agravos a
Ell:.tao Olad&mgré lhe disse que deveriam ir e
2 zllma.lr] a décima sétima pessoa entre eles
eva-la a participar de todos o ifici
a serem oferecidos. itk
Porque, além disso,

nao havia nenhum outro i
b C
o b onhecimento que Ele lhes pudesse

sendo as coisas qu ja ia di

Quando Qr&nmiidq :OIFOIE é:a :g;f; havia dito.

reuniu todos os origd '

Ehlhes transmitiu o resultado de sua viagem.

pofrrtlzga;m Q_st.;n e lhe disseram que ela deveria segui-los
s o0s lugares onde deveriam oferecer sacrificios,

. mesmo na floresta de Eégun.

Ogun recusou-se:
tca:la jamais iria com eles.

omegaram a suplicar i

e p a Qsun e ficaram prostrados um longo
godos comegaram a homenaged-la e a reverencid-la

Osun os maltratava e abusava deles. .
Ela maltratava Origanld
maltratava Ogiin, '
maltratava Qrinmild,
maltratava Qsdnyin,
maltratava Qranfe,
ela continuava a maltr

1 : atar todo mundo.

Era_o sétimo dla‘, quando Qsun se apaziguou

ntao e!es lhe disseram que viesse. -
E_la replicou que jamais iria,

isse, entretanto, que era possi
¢ A ssivel fazer uma ou i
g_ que todos estavam fartos dessa historia. o8 o
S ;;s:ntque se tratava da crianca que levava no seu ventre

e se eles soubessem como fazer para que ela desse al
_ uma_ crianca do sexo masculino "
|slsc significaria que Y
ela permitiria entdo que ele i
a sub:

e fosse com elgs. ol

Se ela desse a luz uma crianga do sexo feminino,
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185.

195.

210.

215.

220.

225.

230.

B Ké

podiam estar certos de que essa questao
nio se apagaria em sua mente.
Ficariam ai pedagos, pedacos e pedacos.
E eles deveriam saber com certeza que
esta terra pereceria;

. deveriam criar uma nova.

Mas se ela desse a luz um filho-homem,

isso queria dizer que, evidentemente, o proprio Qlérun os tinha
ajudado.

Assim apelou-se para Origdld e para todos 0s outros orisd

para saber o que deveriam fazer para que a crianca fosse
do sexo masculino.

Disseram que ndo havia outra solucdo

a nio ser que todos utilizassem o poder — ds¢ —

que Olédiimaré tinha dado a cada um deles; cada dia
repetidamente

deveriam vir, para que a crian¢a nascesse do sexo masculino.

Todos os dias iam colocar seu dse — seu poder —

sobre a cabeca de Qsun, *

dizendo o que segue.
“Vocé Qgun!
Homem ele devera nascer,
a crianca que vocé traz em sil”

Todos respondiam “assim seja”, dizendo

. “46!” acima de sua cabega...

Assim fizeram todos os dias, até que chegou

o dia do parto de Qsun.

Ela lavou a crianga.

Disseram que ela deveria permitir-lhes vé-la.

Ela respondeu “ndo antes de nove dias”.

Quando chegou o nono dia, ela os convocou a todos.

Esse era o dia da cerimdnia do nome, da qual se originaram
todos as cerimdnias de dar o nome. ™

Mostrou-lhes a crianga,

e a pos nas mios de Origd.

Quando Origddld olhou atentamente a crianga

e viu que era um menino, gritou:

“Musod”...! (hurra...!)

Todos os outros repetiram “Muso”...!

Cada um carregou a crianga;

depois o abengoaram.

Disseram: “somos gratos por esta crianga ser um menino”.
Disseram: “que tipo de nome lhe daremos?”

Origa disse: “vocés todos sabem muito bem que

cada dia abengoamos sua mée com nosso poder

para que ela pudesse dar a luz uma crianga do sexo masculino,
e essa crianca deveria justamente chamar-se
A-S-E-T-U-W-A (poder trouxe ele a nés)”

Didseram: “acaso vocé nao sabe que foi o poder do dse,

omgjdde: fazer sair a crianca (no mundo exterior).
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235.

245.

250.

255.

260.

265.

270.

275.

que colocamos nela, que forgou essa crianca a

vir ao mundo,

mesmo se zntes ela ndo queria vir a terra sob a forma de uma
crianca do sexo masculino?

Foi nosso poder que a trouxe a terra.”

Eis por que chamaram a crianca Agefiawd.

Quando chegou o tempo,

Orinmila consultou o ordculo Ifd acerca da crianga,

porque todos devem conhecer sua origem e destino;

. colheram o instrumento de Ifd para consulta-lo.

Eles o manipularam e o adoraram.

Era chegado o momento de consultar Ifd a respeito dele,

para saberem qual era seu Odi, para

que o pudessem iniciar no culto de Ifd.

Levaram-no a floresta de Ifd,

que chamamos Igbddii, onde Ifd revelaria que Qs¢ e Ofird eram
seu Odi. o

Este foi o resultedo que ele deu a respeito da crianga.

Qrunmila disse: “a crianga que Qs¢ e Ofid fizeram nascer,

que an'es chamamos Agetawd”,

disse, “chamemo-la antes de Osétid.”

Foi por is§o que chamaram a crianga

com o nome do Odit de Ifd que lhe deu nascimento,. Osétid.

Agetid era o nome que ele trazia anteriormente.

Assim, a crianga participou do grupo dos outros Odi,

ao ponto de ir com eles a todos os lugares onde se

faziam oferendas na terra.

Foi assim que todas as coisas que Olddimaré Ihes tinha ensinado

deixaram de ser corrompidas.

Cada vez que proclamavam

que as pessoas ndo morreriam,

elas realmente sobreviviam

e ndo morriam.

Se diziam que as pessces seriam ricas,

elas tornavam-se realmente ricas.

Se dizam que a mulher estéril conceberia,

ela realmente dava a luz.

A‘prépria Osun deu a essa crianga um nome nesse dia.

Disse ela: “Ogé a gerou” (significando que a crianca era filho
do poder magico);

porque ela mesma era uma ajé”

e a crianca que ela gerou & um filho homem.

Disse ela: “Akin Os0”,

(Akin Ogé: poderoso mago; homem bravo dotado de um grande
poder sobrenatural)

eis 0 que a crianca sera!

E por isso que eles chamaram Osetid de Akin Ogo,

entre todos os Odit Ifd e entre os dezesseis orisd mais ancidos.

Depois eles disseram que em qualquer lugar onde os maiores
se reunissem,

1 Aspecto poderoso de lpd-mi (cf. p. 93s, 124s).
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280.

285.

290.

295.

300.

310.

315.

320.

seria compulsério que a crianca fosse um deles.

Se ndo pudessem encontrar o décimo sétimo membro,
nao poderiam chegar a nenhuma decisao;

e se dessem um conselho; nido poderiam ratifica-lo.
Finalmente, aconteceu!

Sobreveio uma seca na terra.

Tudo estava seco!

Nio havia nem orvalho!

Fazia trés anos que tinha chovido pela tltima vez.
O mundo enirou em decadéncia.

Foi entio que eles voltaram a consultar Ifd,

Ifa ajalaiye.™

Quando Qn’mmild consultou 1fa Ajalaiyé, disse que
deveriam fazer uma oferenda, um sacrificio, e
preparar a oferenda de maneira

que chegasse a Olédimaré,

para que Olddimaré pudesse ter piedade da terra,
e assim ndo virasse as costas 4 terra

e se ocupasse dela para eles.

Porque Olédumaré ndo se ocupava mais da terra.
Se isso continuasse, a destruigdo era inevitavel;

. era iminente.

Somente se pudessem fazer a oferenda,
Olédiamaré teria sempre misericordia deles.
Ele se lembraria deles e zelaria pelo mundo.
Foi assim que prepararam a oferenda.

Eles colocaram:

uma cabra,

uma ovelha

um cachorro e uma galinha,

um pombo,

uma prea,

um peixe,

um ser humano, €

um touro selvagem,

um passaro da floresta,

um passaro da savana,

um animal domeéstico.

Todas essas oferendas,

e ainda dezesseis pequenas quartinhas cheias de azeite de dendé
que eles juntaram nesse dia.

E ovos de galinha, e

325, dezesseis pedagos de pano branco puro.

¥ (A
Ajalai; ys
Aji:

Preparam as oferendas apropriadas usando folhas de Ifd,
que toda oferenda deve conter.

Fizeram um grande carrego com todas as coisas.
Disseram entdo, que

jalgrun — o que administra o orun
—' o que administra a terra

conquistador, guardido).
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355.

370.

375.

380.

. o préprio Eji-Ogbé deveria levar essa oferenda a Olédimaré.

Eie levou a oferenda até as portas do grun,
mas ndo,lhe foram abertas. '
Eji-Ogbé voltou a lerra.

No segundo dia Oyéku-Méji a carregou,
ele voltou.

Néo lhe abriram as portas.

Iwori-Méji levou a oferenda,

assim fizeram Odi-Méji,

. Irosin Méji

Qwgnrin Méji
Obara Méji
Qkanran Méji
Ogiindd Méji
Qsd Meji

Ikd Méji
Otiripon Méji "
Otud Méji
Irété Méji

. Os¢ Méji

Ofan Méji

Mas ndo puderam passar,

Qlgrun nao abria as portas.

Assnrf decidiram que o décimo-sétimo entre eles
deveria ir e experimentar seu poder,

a:;ltes.que tivessem que reconhecer que

nio tinham mais nenhum poder.

. Foi assim que Osgtud foi visitar certos Babaldwo,

para que eles consultassem o oraculo para ele.
Esses Babaldwo traziam os nomes de
Vendedor-de-azeite-de-dendé

e Comprador-de-azeite-de-dendé.

. Ambos enfregaram seus dedos com pedacos de cabaca.

Jogaram Ifd para Akin Ogo, o filho de Enindre™,

no dia em que ele conseguiu levar a oferenda ao poderoso grun.
Disseram que ele deveria fazer uma oferenda; ’
dfsseram, quando ele acabasse de fazer a oferenda,
disseram, no lugar a respeito do qual ele estava consultando Ifd
dgsseram, ali, ele seria coberto de honras; ’
disseram, sucederd que

a posi¢do que ele ali alcangasse,

d:ssfram, essa posi¢do seria para sempre

e nio desapareceria jamais.

D_lsseram, as honras que ele ali receberia,

disseram, o respeito, seriam intermindveis,

Disserzam: “Vocé verd uma ancid no seu caminho”

disseram, “faca-lhe o bem”. A

Assim, quando Qsetitd acabou de preparar a oferenda

seis pombos, ’

1 Aquela-que-foi-colocada-na-senda-do-bem, referindo-se a Osun.
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390.

395.

405.

410.

415.

420.

425.

430.

seis galinhas com seis centqvos, e

quando estava em seu__cammho,

ele encontrbu uma ancia. y .
Ele carregava a oferenda no caminho que levaria a Esil,
quando encontrou essa ancid na sua rota. A,
Essa ancid era da época em que a existéncia se originou.
Disse: “Akin Ogo!

4 casa de quem vai vocé hoje?”

Disse: “eu ouvi rumores a respeito de todos vocés

na casa de Ql¢fin, que

os dezesseis Odit mais idosos levaram uma oferenda
ao poderoso ¢run sem sucesso”.

Disse: “assim seia”.

Disse: “é sua vez hoje?”

Disse: “é minha vez".

Disse: “tomou alimentos hoje?”

Respondeu ele: “eu tomei alimentos”. .

Disse ela: “quando vocé chegar a seu sitio,

diga-lhes que vocé nao ird hoje”.

. »
 Disse ela: “esses seis centavos que vocé me deu”,

Disse, ha trés dias ndo tinha dinheiro

para comprar comida. RN,

Disse: “diga-lhes que vocé nao ird hoje”.

Disse: “quando chegar amanhd, vocé n‘éo deve comer,
vocé nio deve beber antes de chegar ali”.

Disse: “vocé deve levar a oferenda”.

Disse: “todos esses que ali foram, comeram

da comida da terra, . . ”
essa ¢ a razdo por que Olgrun nao lhes abriu a porta!
Quando Qsefid voltou a casa de Qba Ajalaiyé,

todos os Odi Ifd estavam reunidos 14.

Disseram: “vocé deve estar pronto agora,

¢ sua vez hoje de levar a oferenda ao ¢run,

talvez a porta seja aberta para vocé!” )

Disse ele que estaria pronto no dia seguinte,

porque ndo tinha sido avisado na véspera. .
Quando chegou o dia seguinte, Qgetiud foi encontrar Egil,
e lhe perguntou o que deveria fazer.

Bsu respondeu: “Como! !

Jamais pensei que vocé viria me avisar

antes de partir”.

Disse ele: isso vai acabar:

hoje eles lhe abrirdo a porta!”

Perguntou ele:

“Tomou algum alimento?” " } ‘
Qsetird lhe respondeu que uma ancid lhe tinha dito na véspera
qué ele nio devia comer absolutamente nada.

Entio Ogetid e Egii puseram-se a caminho.

Partiram em direcio aos portdes do orun.

Quando chegaram l4,

as portas ja se encontravam abertas;
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440.

445.

450.

455.

460.

465.

470.

encontraram as portas abertas.

Quando levaram a oferenda a Olddiumaré
e Ele (Oléditmaré) a examinou,
Oloditmaré disse: “Haaal

Vocé viu qual foi o dltimo dia que choveu na terra?!

Eu me pergunto se o mundo ndo foi completamente destruido.
Que pode ser encontrado 1a?”

Qgetiid ndo pcdia nem abrir a boca para dizer qualquer coisa.
Oléditmaré lhe deu alguns “feixes” de chuva.

Reuniu, como outrora, as coisas de valor do g¢run,

todas as coisas necessdrias para a sobrevivéncia do mundo,
e deu-lhas.

Disse que ele, Qgetid, deveria retornar.

Quando deixaram a morada de Olédimaré,

eis que Osetid perdeu um dos “feixes” de chuva.
Entdo a chuva comegou a cair sobre a terra.

Choveu, choveu, choveu, choveu, choveu...

Quando Qsefid voltou ao mundo,

em primeiro lugar foi ver Quiabo.

Ele encontrou Quiabo.

Quiabo tinha produzido vinte sementes.

Quiabo que ndo tinha nem duas folhas,

um outro ndo tinha mesmo nenhuma folha em seus ramos.
Voltou-se em diregdo a casa do Quiabo escarlate,

Ilé Iroké tinha produzido trinta sementes.

Quando chegou a casa de Ydydd,

esse havia produzido cingiienta sementes.

Fci entdo até & casa da palmeira de folhas exuberantes,
que se encontrava na margem do rio Awdnrin Mogiin.
A palmeira tinha dado nascimento a dezesseis rebentos.

Depois que a palmeira deu nascimento a dezesseis rebentos,
¢le voltou

a casa de Qba Ajaldiyé,

Ase se expandia e se estendia sobre a terra.
Sémen convertia-se em filhos,

homens em seu leito de sofrimento se levantavam,
e todo o mundo tornou-se aprazivel,

tornou-se poderoso.

As novas colheitas eram trazidas dos plantios,’

O inhame brotava,

o milho amadurecia,

a chuva continuava a cair,

todos os rios transbordavam,

todo mundo era feliz

Quando Qgetitd chegou,

carregaram-no para montar num cavalo™,

estavam mesmo a ponto de levantar o cavalo do chdo

& ?'; Signo de realeza: s6 os poderosos podem permitir-se a criar cavalos em pais
aruea.
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480.

485.

490.

495.

505.

515.

520.

525.

para mosirar até que ponto as pessoas estavam ricas e felizes.
Estavam de tal forma contentes com ele,

que o cobriram de presentes,

os que estavam a sua direita,

os que estavam a sua esquerda,

Comecaram a saudar Qsetud:

“yocé é o nnico que conseguiu levar a oferenda ao drun,
a oferenda que vocé levou ao outro mundo era poderosa!
Sem hesitagdo, rapido, aceite meu dinheiro

e ajude-me a transportar minha oferenda ao ¢run/
Osctird! Aceite rapido!

Qgetid, aceite minha oferenda!”

Todos os presentes que Ogefird recebeu,

os deu todos a Esit Qdadra.

Quando os deu a Esd,

Egit disse:

“Como!”

Ha tanto tempo ele entregava os sacrificios, e

ndo houve ninguém para retribuir-lhe a gentileza.
“Vocé Qsetid!

Todos os sacrificics que eles fizerem sobre a terra,

se ndo os entregarem primeiro a vocé,

para que vocé os possa trazer a mim,

farei que as oferendas nio” sejam mais aceitdveis”.

. Eis a razdao pela qual

sempre que 0s Babaldwe fazem sacrificios,

qualquer gue seja o Odit Ifd que apareca e qualquer que seja
a questao,

devem invocar Q$efitd para que envie as oferendas a .Esit.

Rorque é sé de sua méo que Esi

aceitara as oferendas

para levd-las ao dde grun,

Porque quando Egi mesmo

recebia os sacrificios das pecsoas da terra

. e os entregava no lugar onde as oferendes sdo aceitas,

eles ndo demonstravam nenhum reconhecimento pelo que ele
fazia por todos,

até o dia em que Qgetitd teve de carregar o sacrificio,

e Esu foi abrir o caminho apropriado para o ¢run,

para alcancar a morada de Olddiumaré,

quando se abriram as portas para ele.

A qualidade de gentileza que Egit recebeu de Qgsefid

era realmente muito valiosa para ele (Egi).

Entdo ele e Qgefitd decidiram combinar um acordo pelo qual

todas as oferendas que deveriam ser feitas

deveriam ser-lhe enviadas por intermédio de Qgetid.

Foi assim que Qgefitd se converteu no entregador de oferendas
para Esil.

Estt Odarad, foi assim que ele se converteu em

O-portador-de-oferendas-pzra-Olédiimaré-no-poderoso-grun.

E assim como este Odi Ifd explica, a respeito de Est e Ogelid,
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como eles se converteram em Encarregados e Portadores das
oferendas para o ¢run,
assim como ja o declaramos.

Ose-tiwd, representante direto de Egi, simboliza um de seus
aspectos mais importantes, o de ser encarregado de transportar
as oferendas, Ojise-¢bo, evidenciando seu cardter de Esit Elebo,
0 proprietario, o que controla, o que regula o ebg, a oferenda
ritual. Esi também é chamado Elérii, Senhor do .grf:, carrego
ritual.

Qse-tiwd, reproduzindo o modelo dos mitos precedentes
sobre o nascimento de Esit, ¢ o resultado da intera¢io de um
par: nasceu do ventre e do ase de Qsun Olori lyd-mi Ajé, do
poder supremo feminino, e do dse dos dezesseis /rinmalé Agba
Odii, do poder supremo masculino. Como nos mitos precedentes,
a relacdo harmoniosa entre o feminino e o masculino é resta-
helecida pela fertilizagdo, pelo nascimento, pelo descendente, Duas
vezes Qse-tiiwd restabelece essa relagio:

1) pelo fato de ser engendrado e de nascer filho-vardo, ele
restabelece a relagdo harmoniosa entre lyd-mi e os dezesseis
orisa-agba salvando a terra do caos e de seu aniquilamento;

2) por ser a tinica entidade para quem s3o abertas as portas
do ¢run, quando a relacdo grun-aiyé fica abalada e a seca ameaga
destruir inteiramente a terra, o descendente é o tnico que pode
Iransportar, fazer aceitar o ¢bg e, conseqiientemente, trazer a
chuva, fertilizar a terra, restabelecendo ao mesmo tempo a re-
lagdo dinamica- grun-diyé.

Insistimos repetidas vezes que toda dindmica do sistema
Nago estd centrada em torno do ebg, da oferenda. O sacrificio
em toda a sua vasta gama de propésitos e de modalidades,
restituindo e redistribuindo dse, ¢ o tinico meio de conservar a
harmonia entre os diversos componentes do sistema, entre os
ois planos da existéncia, e de garantir a continuagio da mesma.
Iisit Ojise-ebo, em seu carater de descendente, de terceiro ele-
mento, ¢ o tunico que pode mobilizar o processo, levando ¢ en-
fregando as oferendas a seu lugar de destino, permitindo com-
pletar o ciclo do sacrificio.

Dos mitos e de sua andlise se conclui (e é importante
(estacar isto) a associagdo que se estabelece entre Esi Yangi

descendente, simbolo de progénie — e a sua atividade como
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Esit Ojise-¢bo — portador e entregador de sacrificio, simbolo
de restituicdo.

No ifan Atorun dérun Egi, o filho, que devorou todos os
alimentos da terra e se multiplicou povoando o aiyé e ‘o orun,
compromete-se a exigir a devolugdo de tudo que foi devorado
sob a forma de ebg, os que deverao ser efetuados por todos os
seres que povoam os dois mundos. Essa associagdo reaparecc
na historia Origirisi Esit, que conta como Esit se reproduziu
e diversificou no mundo inteiro. Ele distribui generosamente ri-
queza, crescimento e honras, vomitando-os depois de ter ingerido
insaciavelmente todo tipo de alimento, bebida e fumo picado.
E este ultimo, Adsda — que provoca a devolugdo idealizada de
tudo que foi ingerido.

E a devolugio que permite a multiplicacao ¢ o crescimento.
Tudo aquilo que existe de forma individualizada devera restituir
tudo que o filho protétipo devorou.

Como ja vimos, cada individuo esta constituido, acompa-
nhado por seu Esi individual, elemento que permitiu seu nasci-
mento, desenvolvimento ulterior e multiplicagdo; para que ele
possa cumprir seu ciclo de existéncia harmoniosamente, devera
imprescindivelmente restituir, através de oferendas, os “alimen-
tos”, o ase devorado real ou metaforicamente por seu principio
de vida individualizada. E como se um processo vital equilibra-
do, impulsionado e controlado por Est, fosse baseado na absor-
¢do e na restituicdo constantes de “matéria”.

A crianca do itan Atgrun dorun Esit, depois de se ter com-
prometido a devolver todos 0s alimentos com que se nutriu,
restitui sua mae; como se a devolugio dos ¢bg restituisse a mae-
simbolo, lyd-nld, imagem coletiva da matéria de origem — a
lama — de onde emergiu o primeiro Esit Yangi. Veremos mais
adiante que um pedaco dessa matéria genitora-simbolo-universal
¢ associado a placenta transmissora do principio de vida
individual.

Esii Yangi Ojise-ebo, simbolo do elemento procriado, € res-
ponsavel pelo desprendimento constante de porgdes da matéria
genitora e o fnico capaz de a restituir, de reparar o utero mitico
fecundado, o Igbd-nld ou Igbd-iwa, cabaga da existéncia.

E essencial ressaltar o fato de que Qse-tiwd repara ambos
os progenitores, o feminino e o masculino. Transportando o po-
deroso ebo, aos pés de Qlgrun, esta devolvendo, e conseqiiente-
mente solicitando, os representantes simbolicos de todas as es-
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pécies exi§tentes desprendidas dos genitores miticos universais:
um quadriipede, um roedor, um peixe, uma ave, um ser humanu.‘
um exemplar de cada espago simbélico da terra, da flon:sta,
da savana e do espago urbano doméstico. Aceitando ,0 ebo Olcirur;
entrega a Qse-tiwd todos os elementos necessarios para, a con-
tinuacdo da existéncia. O ¢bg restitui aos genitores permitindo
a redistribuicdo de dge. Qsefiid transporta a chuva-sémen que
Iucqnc}ando a terra, permite a maravilhosa explosio da vidaq—,
de intimeros descendentes — descrita no final do mito. Os ve-
getais, os grdos, as arvores, as aguas, os seres humanos, abso-
lutamcn‘te ’todo 0 aiyé, regenera-se e expande-se, ,

Esii ¢ o principio reparador do sistema Nagé. E o con-
trolador rigido de todos os sacrificios. Inspetor geral, segundo
Idowu (1962); “oficial de policia imparcial” ™ segun’do Abim-
?:.);atraflgﬁtgz 393) que diz: “a agdo de Esit é a’ de ... punir os
ontraventores, partic 1 i i
RO preslérim”lﬂfrmente aqueles que negligenciaram fazer

’ 'E:‘_su Yangi, segundo a histéria Afgrun dorun Esi, delega
a divida: o que foi introjetado por ele sera 'restimiflol atrav?’:s
alc‘1s .?bg efetuados por todos os elementos procriados. A restitui-
¢ao ¢ deslocada, ¢ transferida a um outro objeto ou a um outro
ser com o qual o ofertante se identifica,

_E_ssﬁe mecanismo, que consiste em transferir a um outro a
restituicao do age absorvido, ¢ fundamental para a compreenséo
dos rllil‘aIS de oferenda e da dindmica do sistema. A restituigio
transferida — a oferenda — ¢é que permite manter a integri-
dade (Eie cada individuo; controlada por Egsit Elebo, ela errﬁite
ao Esit acompanhante exercer sua fungdo de p'ri'nciizio dir?ﬁmico
dcsenvo‘lver e expandir a existéncia de cada individuo. ,

Esil por ser o resultado da interacdo de um par, dgua +
terra, Qrinmila + Yébiiri, Qgun + dse dos dezesseis Agba-Odit
¢ o portador mitico do sémen e do ttero ancestral e como rin-l
cipio de vida individualizada ele sintetiza os dois. E por pisso
e, 1;:_-eqiientemente, ele é representado sob a forma de um par
um i i ini :
i ial:ﬁzrztf?;s;:gi)llna e uma figura feminina unidos por fileiras
_ f,m Cuba, representam-no com duas cabecas. Um informante
nigeriano, um ancido Elési de grau elevado, referia-se a Esit
como sendo irmdos siameses. Este aspecto o, relaciona com 0s

1 “Impartial police officer™.

B “The action of Esa is ... i ers, pe Yy e
i . 1 to punish offenders, especiall those who have
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Ibéji, os gémeos miticos, também filhos de Qsun e com 0s Abiku,
com quem partilha os segredos. ™

Sendo interagio ¢ resultado, Esit esta profundamente asso-
ciado i atividade sexual. O falo e todas as suas formas trans-
feridas, tais como seu gorro tradicional com sua longa ponta
caida, os varios estilos de penteados, em forma de crista, de
longas trancas ou rabos de cavalo caindo pelas costas, seu Ogo
ou mago, sua lanca, dos quais varios autores trataram longamente
e que figuram em quase todas as representagdes de Egi, sdo
simbolos de atividade sexual e de reprodugao como resultado
da anterior. As numerosas cabacinhas, representagao deslocada
dos testiculos, sublinham ainda mais claramente sua preocupacao
com a atividade sexual. Este aspecto de Esii ¢ muito conhecido,
provavelmente o aspecto mais comentado, e aquele que mais es-
candalizou os primeiros missiondrios e viajantes.” O seu Qgo
e as formas-simbolos de deslocamento falico confundem-se com
a representacdo do, Obe Esi — a faca de Esit — que nos leva
ao aspecto de Esit Olgbe, proprietario ¢ senhor da faca, res-
ponséavel pelo desprendimento ou pela ablagio das porgdes do
fitero mitico fecundado; voltaremos a esse assunto quando estu-
darmos a relacio de Egii com os mecanismos de individualizacdo
e com a atividade ritual ligada as oferendas (fig. 22, 23, 24, 25).

Nio nos podemos estender sobre toda a rica imaginaria
consagrada a Egit, cuja exposicao poderia conduzir-nos a escre-
ver um outro ensaio. Referir-nos-emos ainda, brevemente, as re-
presentagdes de Egi sugando seu dedo, fumando o cachimbo ou
soprando uma flauta (fig. 10). Além de estarem associadas a
atividade sexual deslocada, elas revelam principalmente a relagao
de Esit com o ato de introjetar pela boca; o cachimbo e a flauta
ressaltando simbologia simultanea de absorgdo e expulsio, de
ingestdo e restituicio (fig. 26 e 27). Nio s6 fuma o tabaco,
mas também o traga sob a forma de dga, sua oferenda preferida.
Na referida histéria de Orisirisi Esit, o dsa devorado desmesu-
radamente provocarad a devolugdo, a reprodugdo e o crescimento.
A flauta tem um significado semelhante. Com ela Esit chama sua

¥ THOMPSON (1971) em sua descrigio das escu'turas associadas ao culto de
Egit descreve a relagdo estilistica entre as “figuras de danga acasaladas ou o0s
pequenos bastdes de danga acasalados”, representagbes de Ega, por um lado, e
as  “estatuetas de gémeos”, por outro lado, Dia ao mesmo tempo uma excelente
descrigdo sobre “o estilo do penteado em rabo de cavalo ou sobre o elemento
em forma de faca que cai por trds da cabeca das figuras humanas representadas”,
as quais farei alusdo mais adiante (“...the tai'ed headdress or the knife-like
element, at the back of the head of the represented human figures" ).

% Uma interessante documentagio sobre as opinides dos viajanies antigos res-
saltando o aspecto erdtico e sexual de Esi encontra-se em P. VERGER (1957: 120s).
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descendé?cia, e ela estd associada a ingestdo e a devolugido ou
r‘e;‘ar{‘)dugao, assemelhando-se a flauta-simbolo de Orisa Oko,
orisa que assegura a fertilidade dos campos. )

A atividade sexual patrocinada e regulada por Egit esti em
relacdo direta com seu simbolo de filho, de descendente, com
sua fun¢do que consiste em assegurar a existéncia da cat;egoria
descendente que ele representa. Esit ndo assume jamais o sim-
ho{o do procriador. Mesmo como Esii-Agba, representacdo co-
letiva de todos os Esu individuais, ele ndo representa o procria-
dor, o que engendra, mas o simbolo por exceléncia do progénito
do elemento engendrado, a primeira forma dotada de existénciaz
individual.

Ele é o resultado, o descendente, o filho.

) Esit se identifica completamente com seu papel de filho.
Como tal representa o passado, o presente e o futuro sem ne-
nhuma_ contradicdo. Ele é o processo da vida de cada ser. E
0 Ar}caﬁo, o Adulto, o Adolescente e a Crianga. E o primeiro
nascido e o altimo a nascer. Representando o crescimento, sim-
h‘uliza também mudancga; é o elemento dindmico e dialéti’co do
sistema. Sendo o elemento procriado, condensa em seu eu mitico
a natureza de cada objeto e de cada ser., Resume as morfologias
dos ancestrais masculinos e femininos, pertencendo indistintamente
a um e outro grupo.

Esit é cultuado tanto como [és¢-Egiin como [¢s¢-Orisa, e
apenas por seu intermédio é possivel adorar as }yd»mi.. Eslt
t‘{rgilla livremente entre todos os elementos do sistema: ¢ o pri;1—
cipio da comunicagdo; ndo s6 porque ele simboliza a unido
entre 0 feminino e masculino, mas porque, como elemento di-
namico e de individualizac¢do, ele passa de um objeto a outro,
de um ser a outro, Ndo ¢é apenas o Ojise-ebg, o encarregado e
|r:{llsportad0r de oferendas, é particularmente o Ojise, o mensa-
Keiro no sentido mais amplo possivel: que estabelece relagdo do
aiyé com o grun, dos origsa entre si, destes com os seres humanos
¢ vice-versa. E o intérprete e o lingiiista do sistema.

Esit ¢ revelado num de seus mitos como:

Eni gbdrijo ) Boca coletiva,
ni oruko ad pe Esu Yangi. e o nome pelo qual se chama Esi.

_ E:ss‘a ¢ a conseqiiéncia do fato de que os quatrocentos
Iriinmal¢ decidiram dar um pedago de suas préprias bocas a
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Esit, quando ele foi representa-los aos pés de Olgrun. Eglt uniu
os pedagos em sua propria boca e desde entdo fala por todos eles.

Com efeito, a intima relagdo entre Ifd e Esit € indiscutivel,
assim como a de Egit com todo"tipo de sistema oracular. Todos
os autores que se preocupam com o oraculo ndo podem deixar
de assinalar o papel importante de Egi; por outro lado, forte-
mente representado nos objetos de Ifd, particularmente no opon,
tibua adivinhatéria a que ja aludimos quando falamos do signi-
ficado dos tridngulos e dos losangos (cf. p. 68s).

Nio nos estenderemos sobre Ifd, longamente estudado por
Maupoil (1943) e recentemente por Bascom (1969) e Abimbola
(1869) e por numerosos artigos, nem sobre toda a relagcao com-
plexa Qrinmila-Esi da qual queremos apenas ressaltar dois

aspectos:

1. que o sistema oracular funciona gracas a Egit e ¢ ins-
trumentado por objetos que simbolizam descendentes-progénie;

2. que tanto Esit quanto Qriinmila sao 0s mais poderosos
aliados e propulsores da existéncia individualizada.

1) “Qrinmila, também conhecido sob o nome de Ifd”, es-
creve Abimbola (1971: 2), “orisa da adivinhagio e da sabedoria,
foi encarregado do uso do conhecimento para a interpretagao do
passado, do presente e do futuro e também para a ordenacdo

N n

geral da terra”.
Ifd acumula os ensinamentos universais Yoribd, teoldgicos

e cosmologicos, da génese e das experiéncias miticas dos seres
e dos mundos sobrenaturais e naturais. Todo esse patrimonio
complexo e rico da sabedoria ancestral ficaria imovel sem Esil.
“A principal fungdo do oraculo consiste em fornecer uma res-
posta as necessidades de individuos a fim de restaurar e manter
o desenvolvimento de uma vida harmoniosa para os que O con-
sultam. O simbolo-resposta, o Odii e suas respectivas historias
exemplares, implica sempre numa oferenda sem a qual o orculo
seria apenas um jogo de palavras e sem eficicia. E a execugao
da oferenda, que s6 Esit Ojise-¢bg ¢ capaz de transmitir e tornar
aceitivel, que permite ao consultante alcancar seu objetivo” ®
(Juana Elbein e Deoscoredes M. dos Santos, 1971 A: 92).

= "Qrﬂnmim also known as Ifd, the érisa of divination and wisdom, was charged
with the use of wisdom for the interpretation of the past, the present and the
future and also for the gencsal ordering of the earth”.

= “The main function of the orace is to provide an answer to the needs of
individuals, in order to restore or maintain the development of a harmonious life
for those who consult it. The answer-symbol, the Odit and its respective exemplary
stories, always involves an offering ~ without  which the oracle would remain
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) A Qrépria existéncia e o funcionamento do instrumento adi-
vinhatério de Qrinmila dependem de Esi: a) sua existéncia
porque o instrumento quer seja o Ipori, o Ikin (ou mesmo 0s
cauris do sistema érindilogun, de que falaremos mais adiantei
sao frz‘lgmentos ou porcdes retiradas da matéria genitora de
Qrunmiid, de sua matéria mitica de origem — o [lgi-ope —
que ndo poderiam desprender-se, individualizar-se sem  Esil;
b) seu funcionamento porque é Egsit mesmo, Enidgbarijo (b{;c:;
coletwa),_quem deve trazer as resfmstas (d ;;or(.]ue QOrianmila —
que os mitos querem sem esqueletos, sem ossos — s6 pode atuar
através do dse de Esit.
- E necessdrio insistir em que Qridnmila utiliza-se do dse de
Esit, isto é, do poder, da forca e das fungbes especificas de Esit
para atuar e se expressar. o
Qru_nmi!d, orisa-funfun, simbolo coletivo dos Irdnmalé, dos
ancestrais miticos e divinos, s6 pode comunicar-se com seu.s’ des-
cendentes, “apenas, através de um intermedidrio da mesma
ordem”.

‘ Assim vimos que os Egiin sio invocados e manipulados pelos
isan, hastes-descendentes, ¢ pelos “mariwo”, sacerdotes-represen-
lan‘tes das palmas-filhos das arvores ¢ troncos, simbolos dos Egtin.
O igan, sendo um descendente, ¢ da mesma ordem dos ancestrais
pode representa-los e ser um instrumento de comunicagio entrc;
cles 'e 0 seres humanos. O o¢san substitui o isan; temos visto
que ¢ um jovem, um descendente e que faz parte do instrumental
de todo Babalawo (cf. Cap. VI, 117 e 139-140).

Mesmo as nozes que constituem o ikin — conj -
':If.csseis ou trinta e duas nozes do Qpe-Ifd — comcgulél r‘::o pdrzcgge
a c’onsyl‘ta, tambér_n sao filhas da palmeira, matéria genitora de
Ordnmila. A relagdo entre Qrinmila e a palmeira foi assinalada
pelos pesquisadores da matéria ha muito tempo: A. Pierre Ber-
Irand.B?uche (1885: 120) indicava “fetiche das améndoas de
r’almmra”‘; Ellis (1894: 56): “deus das Nozes de Palmeira”*;
. E. Dennet (1906: 217): “Ifd... também & o nome do deus
Yorabd de nozes de palmeira”*; e um informante de Maupoil

mere word-play and ineffective. It is th
il s e Bl 5 is the performance of the offering, which Egi-
llllisgl'eglt;ﬂ baChiE\!E ag; ;uf‘[’)‘;}&:’??veying A HpiSe SEMRUN DS Dol ihe
l n y means of int i i
M .tll} "c{ta_do por Evans E’RITaCr;-IARg e(r{régs?:qrgs)q! e aameidecs Shoveme LIN
o “Fétlche des amandes de palme” '
% uGod of Paim-Nuts...” 3
fa ... is also the name of the palm-nut god of the Yoruba™.

167




(1943: 29) assinala: “Fa mesmo é invisivel, tudo o que perce-
bemos dele sio suas nozes”.™ Ja examinamos a relagdo dos
orisa-funfun com as arvores (cf. 83s). Notamos que algumas
4rvores constituem a expressio materializada do poder das en-
tidades sobrenaturais, o emblema que marca, como se fosse um
altar natural surgido da terra, a presenga dessas entidades.
Serfio suas frutas e nozes que as representardo e exprimir-se-ao
através delas, e Esit eni-gbdrijo explicitard as mensagens. Nao
s6 as nozes do ikin sio utilizadas; veremos mais adiante que
outros sistemas oraculares, manipulados correntemente nos “ter-
reiros”, utilizam-se de obi, ordgbd, magds, peras etc, segundo
as circunstancias rituais. Digamos de passagem que o obi é a noz
mais empregada nos cultos para estabelecer a comunicagdo entre
os orisa e seus adeptos.

Nesse mesmo sentido, uma outra referéncia de um 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 & nosso).

Nio podemos estender-nos mais sobre o fato de a propria
aparigdo do signo ser o resultado de uma interagdo. O signo
nasce, cria-se em cada consulta, o babaldwo “da Ifd fun”, o
babaldwo “cria Ifd para” tal pessoa, em tal circunstancia.
Isso nos leva a segunda caracteristica da relagao Esu-Ifd, ao
fato de que ambos estdo associados ao desenvolvimento e ao
destino individual.

2) Ja Le Herriss¢ em 1911 (137) assinalava que 0s dois
“podun Legba e Fa sdo pessoais para cada individuo, nascem
¢ desaparecem com ele. .. estando intima ¢ diretamente associa-
dos 4 pessoa. Legba ¢ companheiro oculto de cada individuo”. * *

Vimos que os frutos ¢ as sementes-progénie serdo os ins-

trumentos do ordculo que falard por sua vez por intermédio do

2 4Fa lui méme est invisible, tout ce que nous percevons de lui, ce sont ses noix”.

# “Dps que Mawn eut créé la terre, il y instaila de, le palmier a huile. Ce
de, personne n'en a approfondi le sens secret... D¢ fut tout naturellement considéré
comme la divinité supréme... rien de ce qui constitue le palmier n'est sans

valeur... Or de avait des enfanfs. ses fruits (de Kwi ou de-Ki)",

2 0 sistema oracular Fa dos Fon estudado por MAUPOIL ¢& diretamente inspirado
no sistema [fd dos Yoraba.

® Lepba por Eleghba ¢ vodum por orisa na cu'tura Fon.

s, “yodum Legba et Fa sont personnels pour chaque individu, naissent et
disparaissent avic lui... étant intimement et directement associés 4 la personne.
Legba est le compagnon occulte de chaque individu”,
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dessendente-simbolo, Esii. O oraculo s6 pode estabelecer comuni-
cagdo com individuos ou unidades diferenciadas (uma familia,
uma linhagem, uma cidade, um “terreiro” etc.). A comunigio ¢
pessoal e s6 ¢ valida para esse individuo ou unidade consultante.
f‘thenhamos que Fa se especializa na fungio de informagio
individual” ®, insiste Maupoil (1943: 12). A resposta é dirigida
para uma circunstancia especifica, é intransferivel e adequada
unicamente para o destino de um individuo ou unidade determi-
nada. Os eventos estdo categorizados e simbolizados através dos
|'m'tos, os ¢s¢ e os itan Ifd, mas sua ordenagdo e estrutura é
linica para cada destino.

A relagdo de Esit com o destino individual, o aspecto de Egit

B_ara, sera tratado amplamente no capitulo consagrado a indi-
vidualizagdo. Os dois aspectos, o de Esit Bara e o de Esit Elebg
completam-se para assegurar o desenvolvimento sem contr'at-en{:
pos do destino individual.
' f‘E, no seu papel de principio dindmico, de principio de vida
individual e de Ojise ou elemento de comunicacio, que Esit Bara
estd indissoluvelmente ligado 4 evolugdo e ao destino de cada
individuo. Como tal ele também & Senhor dos Caminhos, Egi-
Ona, e ele pode abri-los ou fechd-los segundo o contexto ¢ as
circunstdncias. Pode abri-los ou fecha-los aos elementos agresso-
res e destrutivos, os Ajagun, ou aos elementos positivos.i Ele ¢
o controlador dos ona buritkd, os caminhos que sdo condutores
df).s elementos malignos, e dos odna rere, condutores das boas
coisas, tanto no grun como no diyé.

Esi fica a esquerda dos caminhos e dai controla a entrada
¢ a saida de todo o trafego. Assim seus lugares de adoragao
¢ suas representagbes se encontram nos caminhgs que levam as
cidades, as aldeias e aos “compounds”. Mas seu lugar favorito
¢ a encruzilhada de trés caminhos, orifa, donde os caminhos se
cncontram e repartem.

. l;ns aqui outra indicagdo de seu papel como centro de comu-
nicagdo, como controlador dos caminhos e principalmente ligado
ao fato de que € o resultado de um cruzamento ou de uma uniio.

Se Egit abrir ou fechar os caminhos, nido é por acaso como
o sugerem alguns autores, mas resultado do simbolo complexo
que ele representa, Seu papel como censor dos caminhos esta

= “Ng K .
uldividueitel’l"s. retiendrons que Fa est specialisé dans la fonction d'information
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estreitamente ligado a sua fung¢do de principio de reparagio
(Juana Elbein e Deoscoredes M. dos Santos: 1971 A: 93).

A restituicdo, estendendo-se aos dois elementos progenitores
e deslocando-se sobre “objetos”-signos, permite salvaguardar e
desenvolver a existéncia individualizada, a de cada ser a quem
Esu acompanha e representa.

Dissemos, quando tratamos dos odriga e dos ebgra (cf. 75s,
91), que assim como Odirduwa ¢ o simbolo coletivo de todas
as genitoras e Obatdla o de todos os genitores, Eglt é o simbolo
que representa progénie, todas as antidades-filhos do diyé e do
grun.

Ele é interacdo e resume os significados de ambos os ge-
nitores. O branco, o vermelho e o preto, ndo como matizes, mas
com seus significados plenos correspondem a Egu. Varios mitos,
cujas diversas versdes foram transcritas e analisadas por alguns
autores ™, descrevem uma de suas vestimentas do género arle-
quim ou seu gorro caracteristico de duas, trés ou quatro cores
(incluindo o amarelo). A partir do contexto e segundo o aspecto
de Egit que se deseje invocar ou destacar, utilizar-se-d4 uma cor
preponderante que corresponde a esse aspecto particular. Assim
Egit [ljéld, associado ao Okotd, multiplicagdo e crescimento de
seres diferenciados, profundamente associados ao aspecto de Esu
que regula e que ¢ o resultado do processo oculto, indecifravel
e secreto que acontece no seio da matéria gestadora, é comple-
tamente preto. O mesmo nome Ej¢li deriva de ¢li, planta do
grupo das Indigéferas, das quais se extrai o indigo, tinta azul
escura, e com a qual se prepara o wdji com o que se representa
o preto. Do lado de seus genitores ele herda o branco, a exis-
téncia genérica, sem cuja “matéria” n3o haveria existéncia indi-
vidualizada. Por ser o resultado de uma intera¢io, o vermelho

® “It is in his role of dynamic principle, of principle of individual life and
of Ojigg or element of communication, that Egit Bara is indissolubly linked with the
evolution and fate of each Individual. As such he is also Lord of the ways,
Egi-Ona, and he can open and close them according to context and circunstance.
e can open them or close them to the aggressive and destructive elements, the
Ajagun, or to the ;osillve elements, He is the controller of the ona-buriki, the
ways which are conductors of malign elements, and of the ona rere, the conductors
of good things, in the g¢rum as well as in diyé. Ega stands _on the left of the
ways, whence he controls the entry and exit of all the trafic, Thus his shrines and
representations are found on roads leading into cities, villages and compounds.
But his favourite spot is the intersection of three roads, orita i. e. where the
roads meet and start again, This is yet another indication of his role as the
centre of comunications, controller of the roads and above all of the fact that
he is the result of crossing or wnion. Whether Er'! opens or closes roads is not
the result of chance as some authors suggest, but ol the complexe symbol represented
by Esi. His role as censor of the ways Is closely linked with his function as
reparation principle”.
® Lydia CABRERA, Pierre VERGER, Deoscoredes M. dos SANTOS, R. F. THOMPSON

¢ outros.
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o simboliza e, tal como sucede a Sdngd, o elemento que lhe
pertence e constitui sua prépria substincia é o fogo. Esse ¢
seu aspecto /nd sobre o qual nos deteremos mais adiante., Mas
o vermelho que transporta é pleno, isto ¢, simultaneamente o
vermelho “sangue vermelho” ds¢ de realizagio, principio dini-
mico, o sangue que circula, que d4 vida, e o vermelho genitor,
“sangue vermelho”, poder de gestagio, veiculado pelo corrimento
menstrual, as penas ¢kddidg, que Esi — simbolo méaximo do
clemento procriado — representa coletivamente.,

Esi, o elemento procriado, é a prova do poder das Iyd-mi.
E o passaro, o Eléye. E ele quem veicula esse poder do ver-
melho, representado pelo simbolo chamado Egdn. E precisamente
por ser portador e representante desse simbolo e desse poder
que Esi é a entidade mais importante do sistema Nago, como
0 testemunha o texto do Odit Qge-tuwd, que reproduziremos a
seguir.

ITAN BI ESU TI SE GBA AGBA LOWO AWON ORiSA GBOGBO

1. ltaan Esa!
Nibi ti Esi gbé gba agba
lgwo awon Orisa gbogbo
ati Ebora ti 0 ti sagbaa ré téle
Nigba ti Esit 6 gbo agba yi
2. Q lgp da Ifa!
Péluu éro ti oun ro yi
Bi éro naad ti leé se
ti oun fi le¢ gbaa
sig¢é nipa r¢ ti O fi le¢ se
3. Q lg dafa Igpwo awon
Babalawo yii:
“lja gidigidi — kiii sagba
Eni ti Qlgrun ba da lagba un
Nlad mo6 pe ni Babéa nile aiyé
lja gidigidi kiiii sagba
Eni ti Qlgrun bd da lidgba
nlad mg¢ pé ni Baba
Lalade ¢run”
4. Awon wonyi ni won wa
difa fin Esi Odara
Nij¢ ti nlo réé gbagba
16wg Irinmolé mérindinlégin
N log gbagba Igwo Irinmolé gbogbo
Nilé aiyé lgg
Wén ni, iwg Esi!
Won ni k¢ rii ebg o
Won ilé b?; to ra yii,
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i j 13. Tori naa ti on ba ti¢
W(}:} iy At o nkap. o0 bi un lééré, oun 6 si nwQo
TR wipé o 1556 ikan toun ¢ s¢ wipé :
i lé].el'l) ::j;léo 1é¢ see Etutll kan ni won se fin oun
. Esl s : K6 R b 5
Kinni kéon 6 fi ri ebo yii oun-§-mog il ged mi Bayil

Won ni lkéode mita 14. Ni Esi ba mii ikéode rg,
Akikg die méta 19 ba ti lg b fi gén Ori
logbe 10ri ; fmy N
Wg{m ni ko si fi oké owd méta E‘:{?gﬁo{ioa\féq:}“grtga yeki
ati epo, ko fi ru ebo ati moriwd ;

gt i A
6. Esi ri ebg fun awon awol e§]1 tli ?: Lzléé ‘Eféte,
-4 b ot . a8 0 e
Won ni ki mgo miu kiri 15. E;z 3 Yl akun kot
Wén ni kg md si fi ori ara ré reré ko si dé fila, béeni ko? iy 'rerit
W¢n ni tititi 0 fi pé ogit méta. Nigbati won dé saa fin Olodumare
7. Ni Esit ba miura . : ni okgnkoon pé’ni won ba lo réé dird
nl$ ba miw nféédq_y". Diduré ti won ba duro yi,
nlg b n fi gun Ori Fin Paa Ré nii ygji si won
g‘l‘igH; at:)é y::? I Eigbali Olodimaré wo gbogbo won titi,
odim e o 0 tile bi won leereé
gégél'bi: aféige irubg to f¢ sii lowo Iriu bi w(}n?li se ayé si,
ra lgun o Olodiimare je
8. ‘E’L‘E"?@"‘ﬁ? t;aﬁrzeéir:é yii wipé 16. Wiwo 'O wo won bayii,
¢ O nii
. Amojaté ayé jio niniu gbogbo Eyinll gbogbo ti e duro
Awogn Origa atEbora t'éuin dé sibé O nii, ’ ’
. f:‘;nb ;e:n:ng? e W gni ti 6 fi ikoode gian Ori yii,

ni,
O waa lati wa bi win wo Ki won ¢ péé waa

bi ¢n béa ti ngee aiyé si Lé ba dé
, Nigba t6 ni ki gbogbo won ¢ wa, 17. 1wg wa fi éyi han wipéé

O.ukalikii si t6ju nkan t n, iwo ni o ko gbogbo arayé yi jo,
O fi sin Olédumard won dii dii, ati ti o hse ’se 16rii won jit .
bi eni kekeké . Oni, i
Nigba ti won di grit wonyi ba iyi Nini ikééde ti o fi gan Ori yii

10. Ni wgn ba pera wgnjg O ni,
Orisaald ati Qlofin ati ogin, O ni,
lja, Qsfsi, Sonikéré, Qbagéde, Iwo lo ko won wd
Qbalitfon, 1fa, orisa Oko, Yemonja. Esu o fo Osi mu mdo
Gbogbo wgn Qsun. 18. “Béé niii”, ni Es n wi

i Awon elegbée won yoki Nijo naa ni Olédimare sp fun gbogbo won

Won n bd n mura ni idahtin kan patdé wipe,

11. Wén si t¢ sgna Ti ¢ ba dé lbugbé yin
Ni sisadju ki n t&1¢ g Ti ¢ f pada lg

12. Nigba ti Esit ¢ mgo lo gbogbo ohun ti ¢ ¢ ¢ bd mog se,
O roni wipé ti oun ba le ru Asiwajii yin ti Egén ni be lori r& yi,
lkankan nisinyii Oun nda ni ki ¢ mgg bd sg,
Nj¢ irtibg ti won ge fin Oun Oun ni ko si moo mu gbogbo
ni aipé yi nj¢ ko ni bajé e? amgran yin si 0dd Oun Olédiumare.
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20.

21.

22,

23.

Nitori péé, loni e ti fi han

Wipé eni ti 0 t yin soOna,

ti o si jé sipé n 1¢ A fi imonran
ghogbo siwajiu rg, tée n fii mooq
se un ni yii

Oun ni ¢ fi ri Egan lori re vil

Ko si enikankan to le jiyan moo

. Bayii ni Esi ba se siwajul

gbogho won pada wa si ayé ni
ispgbaa akoko yii

Orin ti won nkgg by vo nda,
“Esti & moo le rasin gbaa!
Esi 0 le resingbal

Egan rord gborii re oo,

Esll & lee rasingba”

Bayi ni Esii b dé ayé

Nigba to dé ayé,

nlg ba ni oun 6 se ajoye,
Nitori pé Olodimaré ti fuun
ni ase ati ipo,

ti 6 si han si ghogbo Orisa
Pé eyi ko ba fi ti Egl se

“Ki Esit 0 mgo seé bggan ti
Sorun ati bi Arinako tii Segbin”
Oun ni U'Egli ba se ajgy¢ laarin
gbogbo awon Irinwo Irinmolé
Ojtikotiin

ati awon gbaa Moi¢

Ojitkosi

idi eléyii

Ni gbogbo awgn Orisa naaa
ba lo réé ko asa

L&ti mgg fi ikoode se asge

nipa atise odin,

Abi etutit kan 19 ba kan won
lati ge nii,

Ni ikoode ba fi di asa fun
gbogbo won

ikdode yii, Est 16 ko 100

si ode Qrun

Gégé bi ohun ti 6 gb¢ ni

Odo awgn babaldwo ti 6 da 1ia
fliun nipa ati gba agba yii

Oun ni won si fi pe ikéode nii Egadn

Ni gba ti 6n ba nlp réé téniyan
ni fa titi di ni oni

Bi 611 bd so Egan yi moniyan
lori tan ni ibi ti 6n bd gbé

lo réé téénifd: ko tin gbodod

fi ori ré ru nkan mo titi ti

o fi pé ij6 méje t6 ba bo
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24.

25.

26.

27.

28,

Egan yii sile

Eyi ni age ti Egiw ti

Olédiimaré lo fiun ni agbdra 1€ lori.
1é 16ri

Ni igba to fi nkan yii gba

agba 1gw¢ awon Origa yoki

Un ni won nfi n pe ikodde

siso méri ni Egén

Eniyan ko si gbodo se6 mé ori
sieé titi 16 fi di ni oni

Téniyan ba so6 mg ori siéé, t6 bd
Pé ju bég lg; lja Eg ni Oliawaré n wad
Afi ti Oliwa réé ba jé pé

6 f sétitit kan ni 0doQ

Irinmolé kan tabi Orisa kan,

n 1o jé ko so6 mori

Eyi ni o fi le¢ jé ibind Esit

ikéode yii ni Egi fi gba agba

Igwg awgn Origa yoku ni igba nda
NI¢ wa nyin awgn awo ré yi pé,
Oun dipé 19wg won

“Awon ija gidigidi kiisagba

Eni ti Qlgrun ba da lagba

Oun lad pé ni Baba nilé aiyé

Eni Qlorun ba da lagba,

Un 1aa pé ni Baba lode grun”
Un 16 difd fin oun Egit Odara
toutin lo réé ghagba lgwag
Irinmolé Mérindinlogiin
ati Igba molé Ojukosi
Eslt Odara
Nni tée ba ji, k¢ mio pe,

Kée lee rounje jg.

Esi Qdara n ni tée bd ji kée mo pe,
Ké e leé roun mimu mu.

Esit Odara n nii ké gbogbo Irlinmolé
bo wa silé aiyé

Bayii ni Egilu ba se gba agba

lowdo won to fi di ni oni.

Ko si éyi ti y0p mgg jeun

tabi y¢o méo se igunwa ti ko

ni fi ti Es siwdji.

Won a ni,

Ka mi t'Esi kid

K¢ méy bing,

Ki un téa féé se 6 le daa.

Un I'Esi ba se dii

Asiwaji gbogbo won ni elégkeiji
Béyi ni Qsetiia ni 6 se 8o

itan Est yii. k
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HISTORIA DO MODO COMO E§U SE TORNOU
O DECANO DE TODOS OS ORISA.

. A histéria do

modo como Esi tomou a primazia

Gas maos de todos os origa

e ebgra que até entdo eram seus mais velhos.

. Quando Esit tentava apoderar-se do comando,,

foi consuitar Ifd (para saber)

como esse pensamenio poderia se tornar realidade

e o que poderia ser feito para que esse pensamento

se mat‘erializasse.

. E:e foi consultar o oraculo dos

seguintes Babaldwo:

Bater-se desesperzdamente nédo faz a ancianidade,

a quem Qigrun cria como Senhor

é aquele que chamamos de Pai

na terra.

Bater-se desesperadamente ndo faz a ancianidade,

a quem Qidrun cria como Senhor

¢ aquele que chamazmos de Pai

nos espagos do ¢run.

. Todos eles jogaram

Ifaé para Esn Qddra,

no dia em que ele foi procurar o senhorio

sobre os dezesseis Irinmalé,

quando obteve a primazia sobre os dezesseis Irdnmalé

do mundo.

Disseram, Vocé Egil,

disseram, vocé deve oferecer um sacrificio,

disseram, o sacrificio que vocé fara

disseram, seria a fim de que aquilo que

vocé pensa

venha a ser verdade.

. Esu perguntou

o que deveria oferecer em sacrificio.

Eles disseram: trés penas-de-papagaio-vermelho, ekddide,

trés galos de crista “bem madura”.

Disseram que deveria adicionar quinze centavos

e azeite de dendé e fazer uma oferenda

de palmas recém-brotadas, mdriwé.

. Esa fez a oferenda a todos os babaldwo.
Depois que fez a oferenda,
eles decidiram lhe dar uma pena-de-papagaio-vermelho.
Disseram para leva-la sobre ele mesmo todo o tempo.
Disseram para ndo se servir de sua cabegca para transportar

nenhum carrego,

disseram nao antes de trés meses.

. Entdo Esi se preparou:
apanhou sua tnica pena-de-papagaio-vermelho, ekddide,
e a colocou na cabeca.
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10.

11.

12.

14.

Quando Esit estava para partir,
Olgdimaré teve um pensamento
a partir da mensagem transmitida pela oferenda.

. Ol¢diamaré teve entdo essa idéia:

gostaria de conhecer

aquele que estivesse dando o melhor de si,

zelando pelo bom andamento do mundo, entre todos
os Orisa e os ebora

que E:e tinha criado.

. Ele disse entdo que todos deveriam vir

a fim de lhes perguntar a'é que ponto estavam administrando

os assuntos da terra.

Quendo Ele lhes pediu que viessem,

cada um preparcu as coisas com as quais

adoraria Olgdimare.

Eles as arrumaram em pequenos carregos.

Quando arrumaram todos esses carregos,

todos se reuniram,

Origald e Qldfin e Ogin, lja,

Qsdsi, Sgnikéré, Qbageédé, Qbalifon,

Ifda, Orisaoko, Yémdnjd.

Todos incluindo Qgun e os outros

que se estavam preparando

para ficar prontos para partir em direcio aos espagos abertos
do ¢run.

Partiram em viagem,

em fila “um atrds do outro”.

Quando Egit se pds a caminho,

se pergunfou,

se se forcasse a carregar qualquer coisa agora,

bem, serd que a oferenda que acabava de ser feita para ele,

bem, serd que tudo ndo ficaria inutilizado?

. Para isso,

se lhe fizessem perguntas,

saberia o que dizer:

Que era uma propiciagio que tinha sido feita para ele
e que ndo podia levar carregos naquele momento,
Depois Egit apanhou sua pena-de-papagaio-vermelho, ekddide,
e a colocou na cabega.

Ele ndo colocou nenhum gorro.

Todos os origd,

os que tinham colocade um gorro,

0s que tinham colocado coroas,

0s que finham colocado chapéus,

0s que também levavam carregos,

0s que também levavam seus embrulhos na mdo,

. mas Esit ndo levava nada e nao colocou gorro nem

carregava algum pacote;

assim iam todos eles.

Quando alcangaram os espagos de Olddimaré,
foram e colocaram-se em
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16.

19.

sua direcio; quando estavam assim,

foi Ele proprio que lhes apareceu.

Depois que Olédimaré os fitou por um bom espago de tempo,
nio lhes fez nenhuma pergunta sobre

a maneira como se tinham conduzido na Terra, )
porque Olddimaré é Oliimgnokon, aquele que conhece os coragoes.
Fitando-os assim,

disse, :

todos vocés que estao la em pé,

e disse,

a pessoa que carregou ekddide na cabeca,

disse, ]

que deveriam fazé-lo aproximar-se.

Assim ele veio.

. Ele disse,

vocé que veio revelar isto: -

voeé € aquele que reuniu todos os habitantes da terra
e esteve fazendo mais trabalhos para eles,

disse, -

¢ por isso que vocé -colocou o ekddide em sua cabeca.
Ele disse, )

os outros Orisd trouxeram carregos atras de vocg,
disse, y _ .

vocé é aauele gue os conduziu até aqui.

Eglt nao disse nada.

. “Assim seja”, disse EgiL.

Nesse dia Olédumaré disse a todos, _

numa resposta pronunciada num tom sem réplica:

“Quando vocés chegarem aos seus lugares de morada,

para onde retornardo,

tudo o que devem fazer, y

aquele que foi seu lider, que carregou o emblema Egdn em sua
cabeca,

¢ a quem vocés devem procurar e falar,

Ele devera trazer-me todas as sugestbes de vocés,

porque hoje vocés mostraram que

aquele que os guiou para que pudessem

submeter-me suas sugestdes, antes

de as por em execucdo, é ele”

E por isso Ele viu Egdn em sua

cabeca. E ninguém discutiu.

Eis como Estt veio a conduzi-los

todos de volta a terra nesse

particular momento. .

A cancdo que eles cantaram nesse dia, no caminho de volta,

dizia: e

Esit ndo levou carrego de homenagem e submissao,

Egit nao levou carrego de homenagem e submissio;

(porque) Egdn Vermelho erguia-se destacando-se em sua_ cabeca;

Esil ndo podia levar carrego de homenagem e submissao.
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20. Assim, Esit retornou & Terra;

21,

22.

23.

24,

quando chegou a Terra,

Ele disse entdo que daria uma festa comemorativa

porque Oloditmaré lhe tinha dado

poder e status

conhecidos de todos os Orisad;

aqueles que ignorassem a autoridade de

Esu, Esu faria com eles como

a corda dobra o arco e como

Arindko se abate sobre o caracol.

E Esi festejou o alegre

acontecimento entre os quatrocentos Irinmalé

do lado direito

e os duzentos malé

do lado esquerdo.

Por essa razdo, todos os Orisd

comecaram a imitar seu costume

colocando a pena ekodide

como emblema de ase durante seus ritos de celebragdo anual

ou como emblema de sacrificio propiciatério cada vez que eram
realizados.

E por isso que a pena ekddideg,

se tornou um preceito tradicional para todos eles,

Essa pena-de-papagaio-vermelho, Egi foi

o primeiro a leva-la aos vastos espagos do drun

de acordo com que ele havia escutado

dos babaldawo que tinham consuitado

o coraculo Ifa para ele, sobre a maneira como

apossar-se do senhorio.

E por isso que essa pena-de-papagaio-vermelho foi

chamada Egdn.

Cada vez que se quer iniciar z2lguém no culto de Ifd

até hoje, coloca-se esse Egdn na

cabeca dessa pessoa, onde for iniciado, e

ela ndo deve colocar carrego sobre sua cabeca durante

sete dias, depois dos quais ela pode retirar esse Egdn.

Este é o age de Esu

cujo poder lhe foi dado por Olddimare,

quando ele se serviu disso para conquistar

o senhorio sobre todos os drisa.

E por isso que o colocar um ekddide

na cabega leva o nome de Egdn.

Nenhuma pessca deve colocar a pena para brincar;

até hoje, se alguém o coloca em sua

cabeca para brincar e se permanecer

algum tempo,

essa pessoa provoca a colera de Esi.

Salvo se essa pessoa se serviu disso quando de uma oferenda

dirigida aos Irdnmalé ou aos Orisd, se é para

isso que ela o colocou em sua cabega.

SO por essa razdo € que ela
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pode ndo provocar a colera de EsiL.
Essa pena-de-papagaio-vermelho foi utilizada
por Esit para tomar a soberania das maos de todos
os Orisd naquele tempo,
26. Ele comecou entio a elogiar os sacerdotes de Ifd.
Eie lhes agradecia sinceramente,
— Bater-se desesperadamente ndo faz a ancianidade,
a quem Qigrun cria como um Sénior
¢é aquele que chamamos Pai na Terra;
aquele a quem Qldrun c¢ria como sénior
E aquele que chamamos Pai no Qrun.
27. Esses foram os sacerdotes que consultaram
Ifd para Esu Odara quando ele queria tomar o senhorio
das mios dos dezesseis Irinmal¢, dos quatrocentos Irunmal¢ da
direita
e dos duzentos mal¢ da esquerda.
Esi Oddra ’
é aquele, quando vocés se levantam, ao qual é preciso
fazer apelo
pera que ele lhes providencie o alimento.
Esit Oddra!
E ele, quando vocés se levantam, ao qual ¢ preciso
fazer apelo
para que ele lhes providencie a bebida.
Esu Odara!
E aquele que guiou todos os Irdnmalé
de retorno a Terra.
Eis como Esi ganhou a soberania daquele tempo
até agora.
Nio existe ninguém que coma
ou esteja instalado com realeza, sem
que haja recorrido a Ega primeiro.
28. Entao as pessoas disseram:
demos a Egi o que lhe é de direito
para nao causar seu descontentamento
de maneira a que o que desejamos fazer chegue ao bom termo.
Entio Esit tornou-se o Asiwdji, aquele que vai a frente
de todas as pessoas da Terra,
pela segunda vez.
E assim que Qsetid conta
essa histéria sobre Egil.

Desse importante texto s queremos destacar duas conclu-
soes. Em primeiro lugar, a estreita relagao entre Esu e as lyd-
mi-agba, cujo poder representa assunto que continuaremos a
elaborar mais adiante. Em segundo lugar, que todos os seres sem
excecdo, todos os /riinmal¢, todos os seres do ¢grun ou do diyé,
todas as porgoes de existéncia diferenciada, s6 podem existir
e expressar-se por possuir, por estar “acompanhados”, por seu
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f:sii, seu principio de vida individual, seu elemento dindmico;
o rei do corpo,

Bara = Qba + ara,

o primeiro que se cultua e se serve. Ele é o sénior, o decano
d¢ todos os elementos. Para retomar as palavras de Ifd, “se
cada coisa e cada ser ndo tivesse seu proprio Esi em seu corpo,
nao poderiam existir, ndo saberiam que estdo vivos”.

E o principio dindmico que mobiliza o desenvolvimento, o

devir das existéncias individualizadas e da existéncia de todas
as unidades do sistema.




CAPITULO VIII

O Terceiro Elen_ze’ngo
e os Ritos Prioritarios
ESU e a agdo ritual; Est Ind e seus genilores; 0 ritual
* de Padé, significagdo, desenvolvimento e lexto;

outros ritos prioritdrios; Esi e a restifuigdo de
ase aos genilores miticos.

No CAPITULO precedente, tentamos examinar o0s aspectos bé-
sicos do simbolismo de Egtl.

Nio ¢ dificil inferir o importante papel que Esi desempe_nfua
na pratica ritual. E precisamente a agao I'itﬁrgica que explicita
e confirma seu complexo significado simbélico. Eleme:}to de pro-
pulsio e de comunicacdo, ele & o primeir? a ser invocado e
cultuado tanto como I¢sé orisa como lésé égun. i

Ja assinalamos que € no “terreiro”, durante a rcaliza?ao
dos ritos, que a constelagao mitica com toda a sua .carga‘ sim-
bolica é revivida aqui e agora. As entidades, oS [riinmalé nao
sio apenas conceitos ou principios abstratos; séfj presengas par-
ticipantes que com os membros do egbé e através deles integram
o sistema. Eles sio invocados e sua participagao, segtlnfio 0 con-
texto ritual, poe em relevo varios aspectos de seu _sngmflcado.
E a presen¢a e funcdo de uma entidade em relagio com as
diversas situagdes rituais, ao longo de todo o transcurso do ano
litargico e na vida cotidiana do “terreiro” que nos _penfutem
interpretar seus significados. Uma cntit_:lade-smbolo_ ndo ¢ um
elemento que se “traduza”, que se defina de maneira e'stéu'ca,
mas elemento que se “interpreta” na medida em que é inserido
em determinado contexto.

O culto de Esit ndo repete o modelo dos cultos dos outros
Iriinmal¢. Acompanhante e elemento inseparavel de todos os seres
naturais e sobrenaturais, deve ser cultuado junto de cada um deles.
Cada individuo, cada familia, cada linhagem, cada templo, cada
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“terreiro”, qualquer que seja seu origa patrono, deverd cultuar scu
Esi respectivo. Qualquer que seja o rito a ser celebrado, scja
publico ou privado, Esiz devera participar inseparavelmente,

Nenhum origa pode pdr uma agio em movimento sem scu
Esit. Ele ¢ o tnico capaz de desencadear qualquer acio e co-
municar as partes entre elas. Ele deve ser, como nos informa o
mito, o siwdjii, o primeiro a ser cultuado. A colaboracao de Esir
¢ indispensivel; ndo s6 para mobilizar o rito, mas também por-
que como Elébo é o unico capaz de transportar e fazer aceitar
as oferendas a seus respectivos destinatarios, mantendo a har-
moniosa relagdo entre os seres e as entidades sobrenaturais, o
equilibrio entre os dois planos da existéncia e entre todos os
componentes do sistema. Sem a colaboragdo de Egi, a dinimica
ritual ficaria paralisada. Se ele ndo fosse invocado e servido em
primeiro lugar, o que impediria sua fungdo propulsora e repa-
radora, toda a ceriménia encontrar-se-ia comprometida, havendo
conseqiientemente o desequilibrio e a desarmonia. Egil, ndo sendo
invocado e ndo podendo preencher sua fungdo, particularmente
em relagdo as oferendas, revidaria, bloqueando os caminhos do
bem e abrindo os caminhos a todas as espécies de entidades
destruidoras, os tdo temidos Ajagun. Ele empregara todos os
subterfiigios possiveis e provocard confusdes terriveis a fim de
castigar aqueles que violam as regras que permitem a redistri-
buicdio de dse e o relacionamento harmonioso entre genitores e
descendentes. Abimbola (1971: 2) também diz a esse respeito:
“Esit. .. desempenha as fungdes de policial dotado de ubiqiii-
dade que pune ou protege os seres humanos assim como os deuses,
segundo aceitem a vontade divina ou dela se desviem”.’

Essa atitude de represdlias de Esi, quando impedido de
cumprir com sua fungdo de El¢bg e de principio dindmico, torna-
o uma das entidades mais perigosas., Se se considerar o tipo
de poder dos progenitores miticos a quem Esit deve satisfazer,
as lyd-mi-agba e os Baba-Egiin ou seus representantes coletivos,
e seu proprio poder agbdra, compreende-se facilmente o terrivel
cfeito de suas represalias. E nesse contexto que Esi se converte
em “a colera dos odrisa”, no instrumento da coélera transferida
dos genitores de cuja matéria simbélica foram desprendidas partes
para formar novos seres, de cujo dse uma parte foi consumida

1 “Felr ... performs the duty of the ubiquitous policeman who puniches of
protects human beings and the gods as well according to their conformity or deviation
from the devine will",
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sem que tivesse havido restituicio para permitir a continuagdo
do ciclo vital. E numa bolsa — outra representagdo do dtero
mitico — que Egsit carrega os fragmentos de cabaga que consti-
tuem as partes descendentes da matéria de origem. E esse um
dos seus emblemas mais temidos (fig. 17, p. ...).

Lembremos que a Terra sofreu e chorou quando uma pri-
meira por¢do de si mesma lhe foi retirada para modelar os
seres e que Qlgrun pediu a Morte para devolvé-la. Em principio,
nesse contexto, todo seccionamento ¢ perigoso: ele conota sofri-
mento dos genitores, efusdo de “sangue vermelho”, e implica em
represilias ou na perda de vida individualizada, se ndo houver
restituicdo ou compensagdo a fim de restabelecer o equilibrio e
dar novo impulso a todo o processo.

Fragmentos de cabaga ou de pratos de barro fazem parte
dos “assentos” de Esi e testemunham seu papel complexo. Esse
simbolismo corresponde a um dos aspectos de Esi-Olobe, o pro-
prietirio do ¢be, da faca, ao qual voltaremos quando tratarmos
da individualizagao.

Tratar da atividade ritual de Egit seria examinar toda a li-
turgia Nagé que evidentemente escapa aos propésitos do presente
ensaio.

Em razdo de sua relagio com o tema central dessa tese e
continuando nosso enfoque expresso nos capitulos precedentes,
é necessario destacar o papel de Esi no que se refere a
seu status de primeiro invocado e, conseqiientemente, os ritos
prioritarios.

De maneira muito ampla, diriamos que existem dois tipos de
ritos prioritarios. Como seu nome indica, eles devem ser celebra-
dos obrigatoriamente no inicio de toda cerimbnia celebrada no
“terreiro”.

Nesses dois tipos de ritos prioritdrios, Esit € invocado, ele
é rogado para vir proteger os fiéis na casa de culto e assegurar
o feliz desenrolar das “obrigagdes”. Nos dois casos, oferendas
simbélicas sdo confiadas a Esit para que ele as despache a seus
destinatarios, os ancestrais masculinos e femininos, representan-
tes coletivos dos genitores miticos e, por seu intermédio, aos ele-
mentos primarios que compdem o universo.

O primeiro tipo de rito prioritario e o mais elaborado, des-
tinado a invocar e tornar propicios todos os Irinmalé divinos
e ancestrais, da direita e da esquerda, pelo intermédio de Esu,
é o ritual chamado Padé (apocope de lpadé) que significa li-
teralmente reunido ou ato de se reunir.
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Ele deve ser celebrado antes do inicio das ceriménias publi-
cas durante os ciclos anuais e sempre que tenham lugar ofe-
rendas importantes — ¢bg-¢odun — com derramamento de sangue
de um quadripede ou seu equivalente. Da mesma forma o Padé
constitui a primeira parte do ciclo das cerimdnias mortudrias ou
Asése, o eri-iku — o carrego do morto, os elementos simbo-
licos que representam o morto — substituindo, ou, melhor ainda,
retomando o lugar de oferenda principal.

“O Padé tal qual é praticado no Ase Opd Afgnjd & um rito
solene e privado a que s6 podem assistir as pessoas pertencen-
tes ao “terreiro” ou visitantes de qualidade excepcional. Trata-se
de uma cerimdnia carregada de perigo em virtude do poder so-
brenatural das entidades que serdo invocadas e devido 4 sua
finalidade que consiste-em propulsionar e em manter as relagdes
harmoniosas com essas entidades e em obter ou restabelecer,
por meio de oferendas apropriadas, seu favor e prote¢do”* (Juana
Elbein e Deoscoredes M. dos Santos, 1971, A: 112).

Tivemos ocasido de descobrir formas menos elaboradas desse
rito em Kétu, no Daomé. A cerimbnia é chamada pelo mesmo
nome e possui o mesmo objetivo, o oficiante tomando exatamen-
le a postura particular que descreveremos mais adiante, em re-
lagdo as sacerdotisas oficiantes do Padé no “terreiro”. Nio ha
nada de surpreendente que seja precisamente nos “terreiros” Kétu
que se tenha conservado com tanto cuidado essa fundamental
cerimdnia. Durante o Padé, Esit é invocado sob o duplo signifi-
cado de /nd, fogo, e de Odara, aquelesque . prové bem-estar, ou
satisfagdo. Ind, fogo, é seu elemento constitutivo, seu aspecto
mais poderoso, ¢ aquele que pde em evidéncia seu status de filho,
de elemento de reunido, de comunicagdo e de participagao.

No texto que fora recitado pelo Babaldwo Serifd de Kétu,
esses aspectos sdo postos em evidéncia.

1. lba Olédiimaré
Lé mi ind
O ni ki 6 md se ajogin ighd
Oun 16 fi di Elégbda

5. Lowd ma Ldpétekd iyd ré
Eniti i se iyd El¢gbda

® “The Pddé as it is practiced in the Age Opdé Afjnjd, is a solemn and
private ritual wich can be attended only by persons who long to the “terreiro”
ur by exceptional visitors. It is a ceremony fraught with danger, in view of the
wupernatural power of the entities that shall be invoked and of its purpose of
propelling and maintaining harmonious relations with them and of propitiating or
restoring, by means of suibable offerings, their favour and protection”.
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15.

25.
27.

31.

15.

20.

6 wd mi Qlgmo Osdngdn
Eniti se babd El¢gbaa
O gbé won sona popo

. Bi won A kojdé wgn ¢ mdwodo

Konilé kosi 16jibo

Bi awgn babaldwo, aweon ti 6 moo téji
Ti wen bd dé idi ¢

Té ba dide

Wgn d mépo

Ni 6 ma fun iyd Elégbda léna popo
Ni ¢ ma wipé

Eye nld abika rogérogé

Agbaldgba eye ki ydrin

. Awon lorilé ilé Elégbda

Loédo Oléditmaré
Olédumaré 6 bdso pé béni
Ind ni jé ajogin igbo
Ind Kannd ni jogun ¢dan
Awon ni wgn gbdrijo

Ni w¢n bi El{gbda séna pépé
Est i gbd Kee ldl¢de Ifé
Epo niyi .0

Omo niyi O

Qti niyi O

Esi n gba kee laléde If¢.

. Apresento meus humildes respeitos a Olédimaré

que colocou no mundo Ind (o fogo)
para que ele seja o herdeiro da floresta.
Foi assim que Elégbda foi feito.

. Entio ele tomou Ldpeteki, sua mdée,

aquela que é verdadeiramente a mae de Elégbda,
ele tomou Qlgmg Osdnsdn )
aquele que é verdadeiramente 0 pai de Elégbda,
cotocou a ambos no caminho.

. Quando as pessoas passam, eles as estdo vendo.

Eles ndo tém abrigo nem lugar de adoragéo,

se os Babaldwo querem zelar por eles

irio ao encontro deles.

Quando eles forem,

levardo azeite de dendé

para oferecer a mée de Elégbda no caminho,

e cantam o que se segue:

poderoso passaro de asas poderosas; !
muito ancido passaro que ndo se expde jamais ao sol,
eles sio os fundadores das linhagens de Elégbda
ao pé de Olddiamaré.

Entio Olédiumaré dird: assim seja;

Ind ¢ o herdeiro da floresta,

é o herdeiro da savana.
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25. Vieram juntos
E engendraram Elégbda no caminho.
27. Egsit percorre a cidade de Ifé de um lado para outro,
Esit, eis o ezeite de dendé para vocé,
Es, eis a dgua para vocé,
Esil, eis o &lcool para vocé,
31. Est percorre a cidade de /fé de um lado para outro,

Esse texto nos parece particularmente precioso, pois torna
manifesta a relagio da génese de Esit em sua qualidade de sim-
bolo fogo, com as lyd-mi-dgba e com os ancestres masculinos,
com o exterior e o caminho.

Em virtude da enorme forga do poder sobrenatural das enti-
dades a invocar, o Padé é um ritual carregado de perigos. Os
mais altos dignitarios do “terreiro” sdo os linicos capazes de
o celebrar e de manipular os elementos necessarios.

No Ase Opé Afdnjd, a lydlase, ela em pessoa, dirige o ritual,
a invocagio ¢ efetuada pelo Asdgbad, sacerdote supremo do [lé
Nand e Qbaliaiyé ou, em sua auséncia, pelo mais alto dignitario
masculino que se encontre presente; as oferendas sdo manipula-
das e levadas para o exterior pelas duas sacerdotisas mais pre-
paradas do “terreiro”, a lydmoro e a lyddagan, ou, em sua
auséncia, aquelas que as seguem imediatamente na hierarquia;
tomam parte do or¢ (ritual de fundamento) todos os membros
do egbé que assistiram ao ritual de sacrificio. A participacao
do egbé & passiva, limitando-se a repetir em coro as cantigas
seriadas e cobrindo-se completamente, em uma postura muito
caracteristica, que tem seu equivalente nos ritos mortudrios de
Asésé. Eles estdo ajoelhados, o corpo curvado em dire¢ao a terra,
o punho esquerdo sobre o punho direito, apoiado no chao, ¢ a
fronte apoiada em cima, de modo que o rosto fique inteiramente
coberto. Essa posi¢do é conhecida com o nome de:

dojubolé = do + aju + bolé

curvar o rosto em prostragio na dire¢io do solo; é uma atitude
de respeito misturado ao temor. '

Também se diz:

ba buru: esconder-se completamente em sinal de prostracdo
ou de submissao.

As duas expressoes figuram numa histéria do Odi Qbara
que ilustra a importancia do “se cobrir” diante das entidades
dotadas de poténcia sobrenatural, em que uma das passagens diz:
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Obdra ni, ki ndojiibolé

Ki n’'ba bird,

Ki Elégbda o jéki ng lo,

Nj¢ lkidérin

Mo foribal¢ fElégbda.

Obdara pediu-me que me prostrasse em reveréncia cobrindo-me (mesmo
a cabega),

Que eu me deveria prostrar e me cobrir em temor,

Para que El¢gbda 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 Elégbda.

A invocagdo é realizada no centro do barracdo do “terreiro”,
no lugar onde foi plantado o dse. Ali também se colocam a
lydméoro e a lyadagan e ai colocam-se todos os elementos que
servirio para preparar as oferendas. E ai que se pde, particular-
mente, a grande cuia na qual serdo misturadas as substidncias
signos-oferendas. Trata-se precisamente do lugar e do objeto
mais perigoso porque se estima que toda classe de poténcias e
de espiritos sobrenaturais se concentram em torno da cuia e que
cles a acompanham ao exterior cada vez que ela ¢ levada com
as oferendas. Todos os membros do egb¢ prostram-se em volta,
deixando inteiramente livre a passagem da Iydmdré em diregao
ao exterior. Fora da lydmdro ¢ proibido — e ninguém o ousaria
—_ aventurar-se nos espagos abertos do “terreiro”.

Tentaremos agora examinar brevemente quais sdo as subs-
tancias utilizadas como oferendas e que Esit transportara aos seus
destinatarios durante o Padé. Esses comentdrios serdo comple-
mentados no capitulo seguinte, quando trataremos das oferendas
e dos sacrificios em geral.

E evidente que Egit transportara substincias-signos dos trés
“sangues”, simbolos genéricos do branco, do vermelho e do preto,
ou melhor, substancias que representam e veiculam dse masculino,
ase feminino e ase de elemento procriado.

O omi, a 4agua, é a oferenda por exceléncia, que veicula
e representa ao mesmo tempo a agua-sémen e a 4gua-contida-
sangue-branco-feminino; ela fertiliza, apazigua e torna propicio;
nenhuma oferenda ou invocagio podera ser efetuada sem agua.

O iyefun, a farinha de mandioca do Brasil (o alimento mais
abundante e mais corrente), ou qualquer outra farinha prove-
niente de grios ou de tubérculos, simbolo de fecundidade, repre-
senta descendéncia genérica, progénie.
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_0 epo, o azeite de dendé, “sangue vermelho”, dse de reali-
zacao, representa tanto o poder de gestagio das Jyd-agba como
o poder dindmico dos descendentes, particularmente o de Esii.

O Otin, bebida destilada, seiva de palmeira, representa o
“sangue branco” masculino.

_ O dkasa (escrito akasit por Abraham: 41) é um apdla ¢kg,
isto €, um pedago ou uma por¢io de éko solido, pasta branca
preparada a base de milho, deixado de molho e depois ralado
e cozido. Essa por¢do ou esse pedago é envolvido em folhas
de uma planta especial chamada épdpo em pais Yoribd e ewé-
¢ko na Bahia. Cada um desses pacotinhos de ¢ko recebe o nome
de dkasa; além de ser um alimento muito comum e apreciado,
¢ uma oferenda de importante significado utilizada para nume-
rosos “trabalhos” e em vérios contextos. Retirado de seu invo-
lucro verde, ele constitui a comida dos orisa funfun. Um akasa
¢ um corpo, um descendente, um pedago desprendido do éko,
da massa. Envolvide numa folha verde, simbolo do preto, ¢é
uma porcio individualizada. O akdsd é o simbolo de um ser e,
como tal, segundo o contexto, pode representar qualquer animal
ou mesmo substituir um ser humano. Se nos estendemos sobre
a interpretacdo do dkasd é porque nos parece ser fundamental
nio s6 para a compreensio do Padé, mas principalmente do
mecanismo simbélico de restituicio e de redistribuicio de ase
sobre o qual insistimos no decorrer de todo este trabalho. o

D Padé tem lugar no pdr do sol. E acompanhado pela or-
questra ritual completa, isto ¢, pelos trés atabaques, o sekere
¢ o agogo. Distribuidos os membros do egb¢ segundo sua hie-
rarquia e as fungbes a desempenhar durante o Padé e adotando
as sacerdotisas a posicdo dojubolé, a cerimbnia pode comegar.
O Asdgba, ou um outro alto dignitario substituto, derrama um
pouco de agua na terra trés vezes (cf. p. 56), no centro, a
vsquerda e & direita; imediatamente bate trés vezes a palma da
mdo direita sobre seu punho fechado esquerdo, molhando cada
vez os dedos dessa mao com a agua derramada em cada um
dos trés lugares. O som particular provocado (cf. p. 48), acom-
panhado de férmulas apropriadas pronunciadas simultaneamente,
invoca a presen¢a de Esit e a de todos os seres que emergirdo
da terra, os awon-ard-sale.*

% Tratamos longamente no capitulo Il do poder dindmico do
Idrmulas que acompanham uma agdo ritual determiﬂada. R W R




O ritual que vai comecar agora pode ser analisado em quatro
partes e um epilogo.

1) Invocacdo de Esit Ind, acompanhada de oferendas, so-
licitando sua presenga a fim de que ele reine, zele pelo “terreiro”
e venha assumir suas fungdes. Por trés vezes a lyadagan, ajoe-
lhada em atitude de humilde respeito, mistura no igbd do Padé
um pouco de agua, um pouco de farinha e de epo, o azeite ver-
melho. Por trés vezes a lydmoro, dancando em volta do igbd,
vai ao exterior, levando o igbd com a oferenda apropriada e
entregando-a ao pé de uma arvore sagrada onde Esi deverd
aceiti-la. No decorrer deste processo, as seguintes cantigas sao
formuladas pela lydlase, a lydkekere ou uma das antigas do
“terreiro” e repetidas pelo egbé;

Enikan: Ind, mo juba
Egbé:  Ind, Ind, mo jiba aiyé
Ind, mo juba
Indg, Ind mo jitba diyé
Enikan: lnd, koroba
Egbé: Ind, Ind koroka aiyé
Ind, koroka
Ind, Ind koroka aiyé
Enikan: Ind, ko o wd gha
Egbé¢: Ind, Ind, ko o wd gba aiyé
Ind, ké o wd gba
Ind, Ind, ké o wd gba aiyé

Solo: Ind, eu lhe apresento meus humildes respeitos.
Coro: Ind, Ind, eu lhe apresento 08 respeitos do mundo.
Ind, eu lhe apresento 0s meus humildes respeitos.
Ind, Ind, eu lhe apresento 0S respeitos do mundo.
Solo:  Ind, ndo venha com pensamentos cruéis.
Coro: Ind, Ind, nio venha com pensamentos cruéis para o mundo.
Ind, nio venha com pensamentos cruéis.
Ind, Ind, ndo venha com pensamentos cruéis para o mundo.
Solo:  Ind, venha e proteja.
Coro: Ind, Ind, venha e proteja o mundo.
Ind, venha e proteja.
Ind, Ind, venha e proteja o mundo.

2) Egit invocado como Ojisé* e sob seu aspecto de Oddra,
& convidado a levar a oferenda a Baba Orisa, simbolo coletivo
de todos os ancestrais masculinos. Agua e ofin, bebida destilada,

4 Ojigé, literalmente transportador ou entregador, esse termo, contudo, & utilizado
no “terreiro” num sentido muito mais amplo; aquele que reaiza todos os “tra-
balhos”, aquele que resolve 1odos os problemas, e transmite e executa 0s pedidos;
nesse. sentido toma a conotagido de executor e protetor.
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“sefng'ue branco” masculino, serio misturados e trés vezes a
lydmoro saira para levar o igbd com as substincias-signos-
oferendas apropriadas aos ancestrais da direita.

I. Enikan: Ojig¢ pa’ le® fun wdd o.

Egbé: Qdara pa’ le s'oba
Ojisé pa’ le fun wdd o
Qdara pa’ le s'oba

Solo: Ojise, tome conta da casa para nos
(seja nosso guia, nosso protetor).

Coro: Otfdrd seja 0 guia, seja o rei (nosso Ancido).
Ojise, tome con‘a da casa para nos.
Odard, seja o guia, seja o rei

1. Enikan: Bdisaa, Bdisa

Egbé: Alémasd® Bdisa, Baisa, Alémasd.

gmkan: Bdisaa, Olgdopd ogun

gb¢: Oléopd ogun, Bdisa, Qlopd ogun, Olopd
gm'kan: Bdisaa Egigiin roko G e
Egbé:  Egigun roko, Bdisa, Egigin, roko, Egigh
Enikan: Bdisad, Bdisaa e I
Egbé:  Alémasa, Bdisa, Bdisa Alémasa.

Solo:  Babd Origa, Babd Origa
Coro: Imutdvel Babd Orisa, Babd Origh, o Imutavel.
Solo:  Babd Origa, Senhor de poderoso cetro (¢pa).
Coro: Senhor de poderoso cetro, Babd Orisa, Senhor de
poderoso cetro, Senhor de poderoso ceirf).
(S:o]o: i&bd Origa, Ancestre da floresta.
oro: ncestre da floresta, Babd Origa, Ancestre 2
Solo:  Babd Origd, Babd Origd. ? mppisieikanae
Coro: Imutdvel Bdbd Orisa, Babd Origd, o Imutavel.

3) Sio convocados todos os Egin e os Esq, ancestrais fun-
dadores do “terreiro”, pedindo-lhes aceitar das maos de Egsi as
oferendas, de compartilhar na cerimonia e ficar satisfeitos.

I. Enikan: Wd' 1é Babd o o, o ni Babd ija
Egbé: Waa léé onijaa, wa 1é Babd o o
Aa ¢é é @
Wd' 1é onijad
Solo: Ve_nha 4 nossa casa, nosso Pai, Pai da luta
(significando que ele vird lutar por nos, defender-nos).

Coro: Venha a nossa casa, Pai da luta, venha a nossa casa,
nosso Pai,

:Pn.fe = pa ite mg: tomar conta da casa.
Alémasd € um oriki difieil de traduzir; optamos por “imutdvel” que resume

w significado de: ndo pode jamais ser levado; i
s e p do; permanecera pela eternidade, nio pode
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aa—eee
Pai da luta.

Il. Enikan: E e e oni Esa Arole
Ind mi simi gba o ni e e
Babd Esa K'éran
Qlpmg mi simi gba b'o de'lé
Egb¢: Repete as mesmas palavras.

Solo:  Oh, Esa fundadores herdeiros do Age,
Ind, acompanhe-me para (fazer) aceitar,
Babd Esa aceite (apanhe) a carne (oferenda),
Progenitor acompanhe-me a tomar (a oferenda) se ja
chegou a nossa casa.
Coro: Repete as mesmas palavras.

1Il. Enikan: Oni e e é Esa k'éran
) Ardiyé
Babd Esa Asika o o o Esa Kéran
Ardiyé lo bi wu e.
Egbé: Repete as mesmas palavras,
Solo: Ele diz, 6 Esd, venha apanhar sua vianda (oferenda)
(junto 2) os seres desse mundo.
Pai Esa Asika, 6 Esa, aceite nossa vianda.
A humanidade o engendrou para fazer crescer.
Coro: Repete as mesmas palavras.

Essa tltima cantiga é repetida varias vezes, trocando o nome
de Esa Asika pelo de cada um dos seis Esa fundadores, e na
iltima vez canta-se:

Babd Esa oléro o o o Esa k'éran
Pai Esa Senhor do rito, 6 Esd...

Cada vez que se pronuncia o nome dos Esa para invocé-los,
os participantes tocam a fterra e, em seguida, suas frontes em
sinal de respeito.

IV. Enikan: Of nt yi sda Ko md

Egbé: Sdyo béé béé, o ni sayg bé é

Solo:  Isso certamente ¢ &lcool que vocé bem conhece.
Coro: Portanto, fique satisfeito, ele diz fique satisfeito assim.

Durante essa cantiga a Iyddagan entrega a lydméré uma
pequena vasilha com otin, sangue-sémen que € levado para o
exterior e deixado no lugar onde foram derramadas as oferendas
precedentes. A cantiga prossegue até a volta da lydmdro que
marca o inicio de uma nova invocagao.
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. .4) Durante esta fase do Padé, chamam-se os seis principais
origsa do “terreiro” para que eles venham fortalecer e ajudar a
celebrar o rito. A seguir, a presenca de lyd-mi Qsoronga sera
solicitada com oferendas apropriadas que lhe entregara bE;ft E
o momento culminante do ritual. O ritmo se acelera e as c;fe-
rendas sdo levadas apressadamente, quase correndo.

As cantigas traduzem as preces para que lyd-mi nio se
apresente agressiva, para que ela aceite seus filhos e os favoreca.

L. Enikan: Olowo égin e eni goléro*
Esan® féloré atéro se.™
Esu Agbé oléro
1 gsrm foloré atéro se.
Egbé: Repete as mesmas palavras.

Solo: O poderoso ancestre guiara e sustentara aqueles que
celebraram os ritos.

Dlg: ?i{tjgs.héls que venham e continuem sempre a celebrar
E§& Agbo sustentara os fiéis,
Diga aos fiéis que venham e continuem sempre a celebrar
0s ritos.
Coro:  Repete as mesmas palavras.

E f:onvocado Esit Agbo, o Egit protetor ¢ guardiio. Todos
tis‘or{ga que sdo chamados, substituindo na cantiga o nome de
Esit pelos seus, sdo invocados sob seus aspectos de entidades
:ll{aqlente benéficas; assim Ogin Akoro, Qde Ardlé, Yemanja
Aoy, Osun Ewiiji e Babd Ajalé, isto €, Orisald guardido da casa,

Il. Enikan: Apaki yeye ’soronga

Apaki yeye ’soronga
lyd mé ki ¢ md ma pani
lyd mé ki o md ma sord
Bd a bd™ dé wd ji wd ni, b0 mi do

Egbé: Repete as mesmas palavras.

Solo: Possu'gdcra de asas magnificas, minha mae Ogdronga
Possuidora de asas magnificas, minha mie O;érdngd:
Eu a sat’}do, nao me mate minha mae.
Eu a saiido, ndio me cause perturbacbes minha mae,
Se vocé vem perto de nés, oh, proteja-nos!

Coro:  Repete as mesmas palavras.

"¢ = yio gbe = guiara ou sustentara
" eni soléro = eni ti 0 ba n se oro = aquel H
;EAf;rﬂﬁ ?e e h;; inigrnle,§ g quele que celebra o rito.
e = wd tin oro ge = venha celebrar o rito repetid
U Bd a bd dé wdji wd = bi e bd dé wdjit u wa = se vocps e;tTe:tlitgﬁte de nds.
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Essa cantiga é repetida trés vezes pelo coro e pelo sol_o, e
cada vez que o nome de Iyd-mi ¢ pronunciado, traga-se um signo
no solo em sinal de respeito.

IIl. Enikan: lyd @ mi ld gba™ wd o o
Egbé: lyd a mi $oro ld gba wd o 0 ygye
Solo:  Minha mae nos serd favordvel. )
Minha mae Oséronga nos sera favordvel, minha mae.

Nesse instante, uma sacerdotisa de Ogiin levanta-se corren-
do e, sem sair do recinto, derrama &gua na terra do lado de
fora, no centro, a esquerda e a direita, “umedecendo”, “esfrian-
do” e tornando propicio o lugar num gesto de oferenda destinado
ao mesmo tempo a propiciar a lyd-mi e a preparar a passagem
da lydmdro. Esta sai imediatamente, pisando sobre a terra umede-
cida ™ e levando um dkasd enrolado na sua folha verde, um corpo-
descendente que entregara restituindo assim o age de lyd, ances-
tre genitor feminino.™ A volta da lydmdro ¢ saudada por uma
explosdo de alegria. Todo o ¢gb¢, em pé¢, canta, exalt.ando seus
dignitarios, regozijando-se com a feliz conclusdo do ritual, con-
vencido de que os inimigos (morte, doenga, perda, maldicéo,
perturbacio etc.) serdo vencidos e que a prodigalidade e a paz
serdo mantidas.

E a é é oke o!
E a é & nés somos como uma montanha!

é o texto de um verso; e outra cantiga indica:

Agba.ljéna

Apa K'¢mg re i wd

Senhor, Guardido do caminho,
prodigalidade traz para teus fithos.

Termina-se elogiando e saudando os sacerdotes na ordem
de hierarquia, comegando pela Iydmdro e o Asdgba e acabando
pelas iworo, as iydwo-oro, simples oficiantes.

1 g gbd = ni yo gbd = favorecerd ou aceitard.

1 Tratando dos ¢bgrg, examinamos o que significa umedecer a terra em relagio
com a propiciacio (cf. cap. V, p. 80).

M Lydia CABRERA (1968: 63) também fala sobre o Jugar onde se depositam as
oferendas. “As a mas dos mortos nido podem comer no interior das casas... quanto
mais longe da vivenda e dos vives, tanto melhor; e nenhum lugar ¢ mais apro-
priado para colocar a oferenda do que o oco que st forma entre as raizes de
uma #rvore...” (“Las almas de los muertos no pueden comer en el interior de
las casas... cuanto mas lejos de la vivienda y de los vivos mejor; y ningun
sitio més a proposito para colocar la oferenda que el hueco que se forma entre
las raices de un &rbol...").
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Enikan: lydméro diodo
lydmdro dodé lydmoro
Ibisi lo bi wa
Iydméro dddo lydmdro
Egbé:  Repete as mesmas palavras.

tydmdro, a Justa

lydmoro justa, Iydmoro,

O crescimento (do dsg) nos
trouxe ao mundo*

lydmeoro, justa Iyémoro

Vemos, assim, através do Padé, que Esit é o encarregado de
transportar, comunicar e restituir o age dos genitores miticos,
cstabelecendo a harmoniosa relagdo que permite a dindmica social
¢ a continuagdo do ciclo vital. Durante o ritual, os Baba Egiin
¢ as fyd-mi reiinem-se para aceitar as oferendas que Esa trans-
porta para eles. Ndo se poderia encontrar nome mais apropriado
para essa cerimonia. O Padé, a re-unido, sc estabelece em varios
niveis, sendo Esit a mola que move todos os mecanismos inerentes.

Veremos que nos ritos prioritirios menos claborados que
agrupamos num tipo separado repetem-se essencialmente as mes-
mas caracteristicas. Comumente sdo chamados ritos de “despacho
de Eslt”, no sentido de que Esie ¢ enviado na qualidade de Ojise,
como portador-mensageiro, para remeter as oferendas. Esse tipo
de rito ¢ praticado tanto I¢s¢ drisa como I¢s¢ égin, 15 constituido
principalmente de trés fases:

1) Invocagdo de Ega, enquanto os ficis dangam em roda,
em volta de uma vasilha de ceramica contendo dgua, Esi ¢ soli-
citado para transportar a oferenda propiciatoria,

2) Entrega da oferenda, que consiste em derramar a dgua
na terra num lugar apropriado no exterior, restabelecendo a har-
moniosa relagio dos [Iridnmal¢ entre eles ¢ entre os Irinmalé ¢
scus descendentes,

3) Regozijo pela aceitagio da oferenda. ™

A titulo de comparagdo, transcreveremos um rito prioritario,
(uase idéntico ao praticado no Brasil, que ocorreu antes do inicio
de um festival puiblico consagrado a Egin em Osupa, Daomé.

1. Iba Agbo 6 Agbé mo jiba
iba Iba
Bdmodé iikgrin a jiubd Agbd o6
Agho mo juba
Félégba a Esu ona
% Expressando assim o reconhecimento do ¢ghé aos sacerdotes de grau elevado
que pelo rito favorecem esse crescimento, i

M) texto compieto de um “despacho de Ega” fis{ 6riid no Brasil encontra-se
em Juana ELBEIN ¢ Deoscoredes M. dos SANTOS (1971, A: 115s).
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. Agbé Elérit wd kerit re

Ko gbée 1o ta
Agbo Eléra wd keri re
Ko fi gbé ni

. Agbé Qlgmg IEsit Qdara gbé wd 00

Esi Odara .
Agbé Qlgmo I'Egir Odara gbé wd ov
Esit Oddra

. Bin ti dogin dogin uun

B.ni dggbon dogbdn
Béni domg Opéré o

mo rere
Bin ti dégin dégin uun
B¢ni dgmg Agboya oo
Qmg rere
Bin il dégin uun
Bé¢ni dggbon dggbon
Béni domo ipésin O
Qmo rere

. Esit Laliui iwo lo wd

Lo wd 1o wd

Esit Lalid iwo wd

Lamg lamd )
Esi Ldli o wd ghé wd o
Ko gbé, Baba

. Qddra Agbo

Nibo 1o nré é
Ko wad ké wad
Odara Agho o
Nibo 16 nré é
Wd gbe ri e

. Oldroo gboord

Keré yéwit gerere

. Agbd, Progenitor-de-filhos, Egit Qddra, venha nos proteger

Estt Qdara,
Agbd, Senhor-dos-filhos, Esit Qddra, venha nos proteger.

. Assim como ele faz vinte vezes vinte (filhos),

faz trinta vezes trinta (lilhos),

assim ele faz os f{ilhos para Opéré (Egin chefe de uma linhagem)
fithos virtuosos.

Assim como ele faz vinte vezes vinte,

faz trinta vezes trinta,

assim ele faz os filhos para Agboya (Egin chefe de uma linhagem)
filhos justos.

Assim como ele faz vinte vezes vinte,

faz trinta vezes trin'a,

faz os filhos para Ipésdn (Egun chefe de uma linhagem)
filhos do bem.

. Egit Lalii, vocé é aquele que vem,

que vem, que vem.

Egii Lali, ¢ vocé que conhecemos,
que conhecemos, que conhecemos,
Esu Lali, venha e proteja-nos.
Vocé deve nos proteger, Pai.

. Qdara Agbs

aonde vai vocé?

Vocé deve vir

Qdara Aghd

Aonde vai vocé?

Venha e apanhe seu carrego.

. O Senhor-das-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 facilmenle, ele a arrasta.

Bascom (1969: 101) também descreve um rito prioritario
Ogbord, keré yewd gerere a que assistiu e que ocorren como inicio de uma cerimonia de
O gbeby, ker¢ yéwu gerere I/fd. Ele informa que sete cantigas foram entoadas e que a cabaga
Elgbg 19 gbgbo com a agua e os iggju-obi (pequenas porgdes apanhadas perto
' Kere yewu gerere do centro dos quatro segmentos do obi, noz de Kola, de que
1. Apresento-lhe meus humildes respeitos, Agbd, pela sua Ancianidade, lalaremos no capitulo seguinte) foi levada para fora enquanto
apresento meus humildes r:spzitos aisAE:fi.é i se cantava:
ma .
Sglo{f:i(:l-:g: F:,::‘tt:) ad:\:let;ndczl:braor ritos sem fter apresentado seus Omode ité g.gba yi fEgiL
humildes respeitos a Agbo. : fre dele, Splogbie .
Agbé, apresento-lhe meus humildes respeitos, i Ellho d;sta casa,geye isso a Esil.
Elégbda Esit Ond (Egi, Senhor do Poder e dos caminhos). P orra depressa, Estt aceite-o.
2. Agbo, Senhor-do-carrego, venha apanhar seu CArrego (oferenda)

: Depois de ter derramado essa igua no “assento” de Esi,
transporte-o a encruzilhada, A e : ’
! ?4 ;aé gg.nhor do-carrego, venha levar seu Carrego o resto foi derramado sobre os ositn, simbolos dos ancestres
800, k= L o H
o fim. de nos proteger. masculinos.
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Esta claro, a partir de tudo que precedeu, que a interpre-
tacio aventurada por alguns autores de que o “despacho” de Egit
¢ efetuado para eliminar e distanciar a presenga nociva e beli-
gerante de Esi estd em flagrante contradicio com a fungdo de
Esit, guardido e garantia tnica do bom andamento de toda ati-
vidade ritual. .

Ainda ¢ necessario um esclarecimento: Egil, Ojise-gbo, trans-
porta todas as oferendas para seus genitores, coletivamente re-
presentados por Qldpéteki e Qna-§dngdn ¢ sera lyd-mi quem
redistribuira as oferendas. Uma passagem do texto do Odu
Owdnrin-Sogbé, recitada pelo Babaldwo Serifd de Kétu, parece-
nos apropriada:

1. El¢gbda i ya sibé, bé dé beé
A ni ki won moti wd
A ni ki won mobi wd
A ni ki won orégbo wd

5. A ni ki won cran wd
A ni ki won epe wd
Gbogbo i nda im¢ mi
Gbogbo énlyan ko fun i nda
I mé i kio

10. [ mé i kéo lo séjii ¢gna
[ mé i lo ké fun Lapétekir lyd éé
Ldpéteku, liya fun Elégbda
Ni mé¢ mi lo fin
Lapétekit ni mé i ké gbogbo Orisa ni

15. Ard ni

Qsgsi ni

Qbatald. ni

Qsun ni

Sango ni

20. Igbond ni, Oliwdiyé ni
Méi pin fim.

1. El¢gbda dirigiu-se para ali; chegando ali,
ele lhes dird que tragam 4lcool forte (aguardente),
ele lhes dira que tragam obi,
ele lhes dira que tragam ordgbo,
5. ele lhes dird que tragam vianda,
ele lhes dird que tragam azeite de dendé.
Todas essas coisas ele 2s apanhara.
Quando essas coisas lhe forem dadas,
ele as reunira -
10. e as levara para a beira do caminho.
Ele dara tudo a sua mae Ldpétekil.
Ldpétekii ¢ a mae de Elégbda
a quem ele oferece inteiramente todas as coisas.
Ldpéteki as distribuird,
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15. Talvez a Ara,
talvez a Qsdsii,
talvez a Qba'dla
talvez a Qgun,
talvez a ?z‘mgé,
20. talvez a Igbond e a Oliwaiyé,
Ela compartilhard todas essas coisas com eles,

De todos os ritos que descrevemos, o Padé ¢ indubitavel-
mente o mais elaborado. Ndo s6 a lyd-mi ou os Egin sio invo-
cgdos, mas também todos os [Iritnmalé, todos os seres do drun,
'sa'o_convocados e propiciados. Também durante o Padé qué da
inicio ao ciclo do Ag¢sé serdo invocados todos os [runmal¢ e
pf'lr_hcu]armente Ikt que sera chamado, com as precaugdes neces-
sarias, por intermédio de Esu, para exercer sua fungio substi-
tuindo, no céntico IV. 1, a invocagdo do ancestre por Morte:

Enikan: Oldro ki e ¢ni soldro etc.
Solo:  Morte, Senhor-do-rito guiard e sustentard aqueles que
celebram o rito.

Diga aos fiéis que venham ¢ continuem sempre a celebrar

o rito.

Eg_u Agbo sustentard os fidis.

Diga aos fiéis que venham e continuem sempre a celebrar
0s ritos.

Ja dissemos que, assim como Egit veicula toda classe de
oferenda, ele também transporta os despojos do ser humano ou
suas representacoes. Lembremos que foi Qsetiwd, Esi Eléri que
Ievou. aos pés do Oldrun o poderoso e¢bg que permitiu’ o resta-
belecimento e a continuacdo da vida. O poderoso carrego com-
preendia enia, um ser humano,
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CAPITULO IX

Existéncia Genérica
e Existéncla Individualizada

Matéria-massa progenitora e matéria diferenciada;
«pssentos”: simbolos coletivos e individuais. Entidade
criadora e maéria de origem: Eléda e ipori. Elementos

que individualizam: Bara e Ori, o nascimento e o

destino pessoal. .

os capituLos precedentes, fizemos alusio aos genitores mi-

ticos em diversos contextos, associando-os a elementos cOs-
micos ou a natureza, conferindo-lhes significado de matérias
simbolicas de origem ou, de modo mais abstrato, de principios
de existéncia genérica. Também examinamos a representagao
desses principios genéricos através da simbologia das trés cores
de base: o branco, 0O vermelho e o preto. No nivel do aiyé,
principalmente no nivel social, os longinquos ancestrais, funda-
dores de linhagens ou de “terreiros”, os Egun Agba ou oS Esa
tém uma significacdo equivalente.

Tanto uns como os outros sdo genitores ou, que me seja
permitida a expressao, matérias-massas de cuja interacao nascem
ou se desprendem descendentes-por¢oes. Também ja dissemos
que a cada entidade corresponde uma representacao material.
Conseqiientemente, teremos representacdes materiais de simbolos
coletivos para as entidades-matérias-massas ‘e de simbolos indi-
viduais para as entidades-descendentes-porgoes.

Mas cada entidade-descendente herda e evidencia aspectos
coletivos de seus genitores ou de suas matérias de origem e S€
singulariza por uma combinagido particular que 2 distingue e lhe
confere uma unidade. Essa unidade esta representada por duas
metades de cabaga ou por uma cabaga munida de tampa —
representagdo dos elementos genitores — contendo a combinagao
particular de elementos a que acabamos de fazer alusao e que
a especifica. Segundo o caso, as cabacas sdo substituidas por
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vasilhas ou pratos de barro, porcelana ou madeira, munidos de
tampa do mesmo material, ou cobertos por um pa'no de deter-
minada cor.

. E uma unidade semelhante ao /gbd-di, simbolo da unidade-
niverso. Essas representacdes materiais, devidamente consagra-
das, isto ¢, tendo recebido ritualmente a combinacio de ase que
Ihes permite ser e agir, constituem os “assentos” de que ja
falamos repetidas vezes, particularmente quando tratamos dos con-
tendos do “terreiro”.

Desde o inicio distinguimos os djgbg — si >t
ulhjeto de adoragio comungl e 0s ré?:ip.ientesS"r::s?allftozﬁltitr;fi?-,
viduais, contidos em cada /lé. Dissemos que os elementos-signos
que compdem os “assentos”, suas formas, seus materiais e c:;rcs,
vxpressam a natureza simbolica das entidades que representam.
;\ssmalamos que cada “assento” estd acompanhado de scu Esi
particular ¢ de uma quartinha — vasilha de ceramica munida
de tampa — com agua. De fato, os clementos-signos materiais
de cada “assento” correspondem-se diretamente com os diversos
aspectos que examinamos quando analisamos os orisa ¢ 08
ancestrais,

Cada “assento” estd pois constituido por um continente ¢
um contetido. Distinguem-se trés tipos de materiais para os con-
hn.entes: 1) vasilhas feitas de cuias ¢ cabagas — ighd — substi-
tuidas por vasilhas de porcelana ou louga: bacias, sopeiras ou
pratos, brancos para os Funfun ou enfeitados com motivos de
cores apropriadas para os outros origsa; 2) vasilhas de ceramica
ou d.e barro de cor natural: potes, quartinhas, kolobé, panelas
alguidares ou pratos; 3) vasilhas de madeira ao natural: ganw]as:

Enquanto um igbhd, uma cabaga, ou uma vasilha munida de
fampa, explicita a presenca dos dois genitores, ou antes, de sua
interacio, de um ventre® fecundado ou de uma transferéncia do
mesmo, uma cuia ou vasilha sem tampa representa a presenca
de um genitor ou de uma matéria genérica de origem.

* Uma informante de Lydia CABRERA (1968: 360 i
£ ) diz:- “a ca

f"lgﬂrcalisbsaaza rn:;&o_ aquele ‘que sofre do ventre ndo deve cmne‘l,'ac?nu'i!!ac C;te!ri:tcrile':
Gt Snas, \_ftn,?gtre, por eso el que padezca de vientre que no coma mucha
SHighagy “comop;md o aos membros do ¢gbé comer a cabaga abébora). E mais
ndiagte: LDt A eusa (Qsun ¢ a patrona dos ventres... numerosos “trabalhos”
e, Poan. sho. e s com cabaga™ (“como la diosa (Osun) es dueda de los vientres
Inigios, e ajos de ¢@sun se hacen con calabazas"). Em outro lugar (ib.: 4.5)
{issociada a Q;:r:? qouse %ar;osﬁunrnwéao-sseve:ﬁn::gﬁm( e lprece Ja Londavs g0 Cobre
(uxsociada 3 ¢ [ T s¢ les reza ademas a las partu-
Hedssy harrigaS(,m de la Caridad del Cobre (associada con Qgun) que es r:iucna
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E o conteido que especifica a entidade e o tipo de ase que
ela regula. Sem entrar na descricao nem na andlise minuciosa
dos multiplos “assentos” coletivos e individuais, daremos alguns
exemplos que permitirao concretizar os conceitos que acabamos
de emitir.

O “assento” dajobg de Orisanld, seu simbolo coletivo por
exceléncia, estd constituido por uma grande cuia de porcelana
branca, simbolo de matéria de origem pertencente ao branco e,
conseqiientemente, de existéncia genérica associada ao elemento
ar e/ou 4gua. Contém, em primeiro lugar, uma pedra — ota.
Quase todos os “assentos” contém um ¢fa, uma pedra de carac-
teristica particular. O ¢ta representa o corpo € ¢, por assim
dizer, @ niicleo central do “assento” sobre o qual sera derramada
a combinagdo necessdria de ‘“sangues” duranie 0s rituais  de
oferenda.

O ajobg de Orisanld também contém uma certa quantidade
de cauris a cujo significado ja aludimos anteriormente (cf. p.
82s) e representagoes do “sangue branco” dos trés reinos: ori,
efun, prata, chumbo e ighin. A cavidade ¢ profusamente recheada
de algoddo, ase branco, tudo recoberto com o ala — a tira
impoluta — o ¢jd simbolo do branco.

Os “assentos” individuais pertencentes as sacerdotisas de
Orisald, descendentes-filhas, conseqiientemente, porgdes limitadas
do branco, consistem em vasilhas de porcelana com tampa, isto
¢, duas metades unidas, simbolo da interacio do branco masculi-
no e do branco feminino (Obatdla + Odia), contendo a mesma
combinagio de elementos do djgbo mas, evidentemente, sem o
algoddo e sem o grande dla, simbolos de existéncia genérica.

Quando o material do continente é o barro, esta explici-
tando a génese associada a lama, agua + terra, simbolizando
a vasilha o grande utero fecundado — como, por exemplo, a
talha cheia de dgua de Nand — ou as representacoes deslocadas
do ttero, tal como os alguidares e as panelas de barro, continen-

tes de quase todos os origa-descendentes: Ogun, Osdnyin, O$0si
etc., cada um deles com um contetido que o singulariza.*

2 Também em Cuba, Lydia CABRERA (1968: 441) documenta numa linguagem
pitoresca que: “a cabaga se divide em duas partes — a de cima ¢ o céu, a
de baixo a terra — essas sio chamadas cuias e constituem a verdadeira morada
dos Ocha, se bem que, hoje em dia, eles vivem em sopeiras. 0 que ¢ sagrado
se guardava numa cabaga ou em cuia, Orula (Qrinmila) conserva Seus oddus
numa tabaga, Osain guarda ai seu segredo e 0s Santos seus bizios” (“La giiira
ge divide en dos partes — la de arriba es el cielo, la de abajo la tierra —
estas se llaman jicaras, y son la verdadera casa de los Ocha, aun que hoy vivan
en soperas. Lo sagrado se guardaba en un giliro o en jicara, Orula guarda sus
oddus en un giiro, Osain su secreto y los Santos sus caracoles”).
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'A tinica exce¢do ¢ a do orisa-filho Sangé que, como vimos
se situa mais perto dos genitores masculinos, das &rvores e d(;
ar e, portanto, seu continente ¢ uma gamela de madeira (cf
p. 96). .
Também verificamos que os “assentos” dos Egin diferem
dos “assentos” dos origa. O “assento” coletivo, o ojitbo, & dire-
tamente aberto na terra e com o Opd-Koko surgindo dela. Como
ancestrais masculinos, vimos qual era sua relagio com as arvores
¢ as suas representagoes deslocadas: os osian. Os “assentos” in-
dividuais dos Egiin sdo continentes de barro com larga boca
que contém uma mistura de barro e dge, de folhas e outros
f:]emf:ntos, especifica para cada Egun que enche totalmente o
interior, transbordando do recipiente, formando um monticulo in-
crustado de cauris. Esses “assentos” individuais estio dispostos
sobre um banco feito de terra, baixo e estreito, chamado pepele.
E interessante notar que também se encontra uma mistura de
lama e de outros materiais no “assento” de Obaltaiyé® e num
certo tipo de “assento” de Esil. ’
. Qs "as:sentos" ou ibg dos égiin dos addsit ou membros do
terreiro” I¢s¢ origa, venerados no Ié-ibo-akd, distinguem-se de
todos esses que precedem. Preparado e “assentado” por sacerdo-
tes especiais durante o ciclo do As¢s¢, o ibg ¢ constituido de
um alguidar apoiado na terra que contém um prato pequeno
e fundo, co_berto por um outro prato raso; os trés elementos
de barro sdo novos. O alguidar (equivalente a meia cabaga)
representa a matéria de origem genérica, terra. Os dois pratos
unidos, cuja cavidade esta vazia, sé constituem a representacio
d_os elementos coletivos do morto, uma por¢io da lama; des ql:ro—
vida de toda especificidade, ndo possui nenhuma combi,nzu;a'.c»!:J de
clementos que o caracterize. Um pano branco, preso a uma certa
altura, cail diante do ibg, simbolizando a exis;éncia genérica.
- 'O universo, cada um de seus elementos, todos os seres do
atye, possuem seus “dobles” no grun, todos eles possuindo com-
ponentes de existéncia genérica e de existéncia individualizada.
O ser hymano, como todos os seres, ¢ constituido por ele-
mentos coletivos, representacdes deslocadas das entidades geni-
toras, miticas ou divinas e ancestrais ou antepassados (de linha-
gem ou familia) e por uma combinagdo de elementos que cons-
tituem sua especificidade, ou seja, sua unidade individual.

* A composigdo dos “assentos” iai ¢
. s” de Qbdliaiyé ¢ muito complexa;
Iu:L”:E:a,c acsDefémentos que os constituem e? principalmente, o ajerf ’i‘r?tit ;o D ant
BEIN e Deoscoredes M. dos SANTOS (1967: 70s) ; ! e
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O corpo é um pedago de barro modelado; uma forma ru-
dimentar, uma caba¢a ou uma vasilha de barro, o representa.
Lembremos, a esse respeito, o mito de ki e a por¢io de matéria-
prima lama que serviu para a criacdo do ser humano (cf. p. 107).
A relagdo entre o corpo e a lama aparece em vdrios contextos.

Depois da morte, o corpo deve ser posto na terra para que
sua matéria-prima volte 4 massa de onde ela foi separada para
ser modelada. O retorno ao /gbd-nld ¢ obrigatdrio, e o contrario
constitui uma grave infragdo para os membros do eghé com pos-
siveis san¢tes e disturbios para o espirito.

-

O corpo ¢ constituido de duas partes inseparaveis, o ori, a
cabeca, e seu suporte, o apéré, aos quais voltaremos um pouco
mais adiante.

Para que um corpo adquira existéncia, deve receber e conter
o ¢mi, principio da existéncia genérica, elemento original soprado
por Qlgrun, o dispensador de existéncia, Eléémi, o ar-massa,
a protomatéria do universo. O ¢mi esta materializado pelo émi, a
respiragdo, eclemento essencial que diferencia um dra-diyé de um
ard-orun (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 simboélico. Essas entidades de origem
ou progenitores, existéncia genérica ou “matérias-massas”, ances-
trais divinos ou familiares, sio os simbolos coletivos miticos dos
quais partes individualizadas se desprendem para constituir os
elementos de um individuo. Esses elementos possuem dupla exis-
téncia: enquanto uma parte reside no grun, o espaco infinito do
mundo sobrenatural, a outra parte reside no individuo, em re-
gides particulares de seu corpo, ou em estreito contato com ele.
O doble do individuo que reside no ¢run pode ser invo-
cado ou representado. Vimos que os elementos-massas consti-
tuem o continente e que uma certa combinacio de elementos cons-
titui o contelido que confere especificidade a cada entidade.
O modelo se repete para o ser humano. Ori-apéré, a cabega
com seu suporte, sdo modelados com por¢des de substincias-
massas progenitoras, mas o interior, o ori-ini, é linico e repre-
senta uma combinacdo de elementos intimamente ligados ao des-
tino pessoal. E esse contetido, o ori-ini, que expressa a existén-
cia individualizada. Veremos mais adiante que adquirir ori signi-
fica nascer, desprender-se da matéria-massa.
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O doble do ori, residindo no g¢run, & pois, o doble da
existéncia individualizada de cada pessoa; ja fizemos alusio a
csses dobles espirituais (cf. p. 54 e 60). Realmente, como ja
o indicamcs, serd o doble do ¢grun (ou se quer, o original do
grun) que serd transferido av aiyé onde devera nascer. O texto
diz literalmente:

eléyi ti ¢ bd dé ode isdlayé
Quando esse vem para a imensidade deste mundo.*

Se por um lado o Ori-int do aiyé reside no corpo, na
cabe¢a de cada individuo, sua contraparte, o Ori-¢grun ¢ simbo-
lizado materialmente ¢ venerado. Durante as cerimonias de Bord
(= bg + ori = adorar a cabega) cle ¢ invocado ¢ os sacrificios
sdo oferecidos ao Ori-intt, sobre a cabega da pessoa, ¢ a lgbd-ori,
cabaga simbolica que representa sua contraparte no grun.*

.

Cada ori ¢ modclado no grun ¢ sua maléria mitica proge-
nitora varia, A por¢io de “matéria” extraida da “matéria-massa”
progenitora com a qual ¢ modelada cada cabega constitui o Ipord
da pessoa. Esse conceito ¢ muito importante, porque estabelece
uma série de relagoes entre o individuo ¢ sua matéria de origem
mitica. Determinard o origa ou o Iranmal¢ que o individuo deverd
adorar; ele estabelecera suas possibilidades ¢ escolhas, ¢, prin-
cipalmente, indicard suas proibigdes, os ¢w¢, particularmente em
matéria de alimentacdo. O Ipdori pessoal possui sua representa-
¢do material que, devidamente preparada ¢ consagrada, recebe
oferendas e é venerada. Dada a importincia do Ipgri ¢ sua
relagio com os elementos que individualizam, transcrevercmos
extratos de uma longa recitagio do Odit Eji-Ogbé ¢ do Odi
Ogse-tiawd que expressam claramente seu significado. *

“Q Ipgri é o que chamamos Oké 1pgri.

Oke Ipgri, é assim que ele é chamado e existe

para cada ser humano. E como o local

onde o rio comeca seu curso e que chamamos lpori Odo,

4 Lembremos que Egir, alter-ego de todo ser, também foi transferido do  grun
por Qrinmilé a fim de nascer no diyé, na histéria Atgrun dorun Egi.

& Entre os VYoribd, o Igbd-pri & um expressivo objeto ritual; uma de nsuan
representagies mais elaborada consiste em duas metades de cabaga recobertasn de
couro, a metade superior com a forma de cone sobre o qual filas de caurls who
costuradas. Abimbola diz (1971: nota 5): “Esse objeto é conhecido com o nome
de ibgri e sacrificios sdo colocados sobre ele durante o processo de proplclagho
do ori” (“This material is known as ibori and sacrifices are put on it during the
process of the propitiation of ori").

e A versio completa bilingiie figura em Juana ELBEIN e Deoscoredes M, don
SANTOS (1971 B: 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. E ai que

0 Origa apanhard uma porgdo.para criar as pessoas.

E assim que é chamado o Ipdri das pessoas.

O Orisa pega uma por¢do de palmeira para criar alguém.
As pessoas dessa espécie criadas a partir da palmeira, quando
nascem (lit. quando vém para a terra) deverdo venerar I/fd. O
Orisa pega um fragmento de pedra para criar uma outra espécie
de pessoas. Quando as pessoas dessa espécie nascem (vém para
a terra), e deverdo venerar Ogin, a tal ponto que Ogin serd
seu Oluawarg, seu Senhor no mundo.

Ele (o Orisa) pega uma por¢ao de lama para criar uma outra
espécie de pessoas. Essas pessoas ndo devem ser mentirosas,
porque Ogbéni, lyda wa Qr¢ Malé sio seus progenitores e serdo
seus protetores no diyé. E constituitdo seu Oké Ipori (simbolo
individual do progenitor mitico).

Ele (o Origd) pega uma por¢io de agua para criar uma
outra espécie de gente. Qsun, Yemanja, Erinl¢, Qya, Ajé, Olékun
etc. constituirdo seu Oké Ipori.

Ele (o Orisa) serve-se da brisa para criar uma outra espécie
de gente. Isso quer dizer que Oranfé, Qya, Sangé ou outras
entidades semelhantes constituirio o Oké Ip¢ri dessa espécie de
gente.

Os Odit de Ifd que nos explicam sobre isso sdo OQsetid e
Ejiogbé. Um deles diz o seguinte:

“Ori cria cada um de nos,

Ninguém pode criar Ori.

Orisa pode mudar qualquer um na terra,
Ninguém pode mudar Orisd”.

Eles jogaram /fd para Ajald que é o fazedor de todas as
cabecas no Ode orun.

Ajald ¢ aquele que Olédamaré colocou no ode ¢run para
modelar Ori. E um ¢risd antigo. Ele modela Ori todos os dias
e os pde no solo. Aquele que vai do [kolé-Qrun para o mundo
¢ obrigatério que ele chegue até Ajald para ter uma cabeca.
Quando ele ai chega, pode fazer sua escolha.

Os que trabalham com Ajald sdo: Origadld e Ejiogbeé,
Oy¢ku-méji, Iwori-méji, Odi-méji, Irosiin-méji, Owdnrin-méji,
QObara-méji, Okanran-méji, Ogundd-méji, Qsd-méji, Ilkd-méji,
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Oturipon-méji, Otid-méji, Ireté-méji, Qsé-méji, Ofun-méji. Eépa
al (Nossos respeitos a todos eles!). Todos esses Odu, que com
Osé-tawd siao dezessete, trabalham com Ajald em modelar Ori
todos os dias. A porgado retirada na qual cada Ori é modelado ¢ o
Egin lpori (matéria ancestral). Cada um deveria venerar sua
matéria ancesiral para prosperar no mundo e para que ¢la venha
a ser seu guardiao.

A espécie de material com o qual sio modelados os Ori
individuais indicara que tipo de trabalho ¢ mais conveniente pro-
porcionando satisfagido e permitindo a cada um alcangar prosperi-
dade. Indica também as interdicoes — ewo — aquilo que lhe
¢ proibido comer, por causa do elemento com o qual seu Ori foi
modelado. A matéria utilizada para criar o Ori possui um signo
disiintivo e ndo ¢ apenas uma simples matéria.

Ifa dird, eis a espécie de Ebgra que vocé deve venerar ou aquilo
que lhe € proibido comer; pois vocé nao pode comer da mesma matéria
de onde sua cabega foi modelada (lit. ndo pode comer do mesmo corpo
do qual sua cabega foi feita), para que as pessozs nao venham a
enlouquecer, ndo se matem ou ndo vivam uma exis.éncia miseravel.

Quer dizer que o lugar de onde ele (Orisa) apanha por¢oes para
modelar a cabeca de alguém ¢ o que chamamos Ipori da pessoa, E
assim que Ejiogbe e OQsetid o revelam a nos”.

Por extensdo, o termo Ipgri aplica-s¢ a todos os ancestrais
diretos de uma pessoa, a seus elementos constitutivos imediatos
e, particularmente, ao pai ou 4 mae falecidos. Os pés, estando
em confato com a terra, sdo as partes do corpo através das
quais os ancestrais “sobem”, o grande artelho direito representa
o parente masculino e o grosso artelho esquerdo o parente
feminino.

E essa, sem divida, a razio pela qual Lucas (1948: 255)
sustenta com alguma ingenuidade que Ipgri é “o atalho da ca-
be¢a”’, ou “o locus da cabega quando essa se desloca em di-
re¢do aos pés”* e ainda “supde-se que ele resida no grosso artelho
de um pé ou de outro”.”

Se bem que Bascom (1969: 114), no seu interessante ensaio
sobre Ifd, associa Iponri (segundo sua maneira de escrever) a
cabeca, “ao destino do individuo e a sua sorte” ™, ele ndo o
distingue claramente de Elédd. Elédd significa:

7 “The path of the head”.
& “The locus of the head when it moves on the feet”.

® “It is supposed to dwell in the great toe of either foot”.
0 *With the individual's fate and his luck”
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E ni ¢dd: Senhor dos seres viventes.

Esse titulo ¢ aplicado a Qlgrun e, por extensdo, a entidade
mitica a partir da qual foi criado um ori. Enquanto Elédd se
refere a entidade sobrenatural, 4 matéria-massa que desprendeu
uma por¢io da mesma para criar um ori, conseqiientemente
Criador de cabegas individuais, o ipgri ¢ uma porgio diferenciada
desse Criador. Assim, por exemplo, se o Ipori de uma pessoa
tem por origem o elemento fogo simbolizado por Sango, essa
pessoa chamard Sangd, El¢dd mi, meu Criador.

Esii estd profundamente associado ao segredo da transfor-
macao de matérias-massas em individuos diferenciados. Simbolo
do elemento procriado, principio dinamico e da comunicagio,
encarregado de transportar e de restituir o age dos dois genitores
miticos, assegurando a procriagio, a existéncia individualizada,
acompanhante de todas as unidades ou seres, possui diversas
representagdes materiais. Aquelas que simbolizam Egii-Agba, Egit
Qba, o pé do Okoto, o principio coletivo, sdo objeto de culto
comunitario e piblico, estando o ojibg instalado no /lé-Egit ou
na entrada do “terreiro”, e, em pais Yoribd, na entrada das
aldeias e das cidades e em meio dos “compounds”. Os Esil
que acompanham os orisa tém uma representacio perto do “assen-
to” desses ou no /lé-Egit e sio cultuados prioritariamente durante
os rituais piiblicos consagrados a cada origa.

Ao contréario, o Esit individual, o Bara, ¢ adorado e cultuado
em privado pela pessoa a quem acompanha, e a vasilha-“assento”
que o representa esta localizada num lugar privativo dessa pessoa.
A vasilha e seu contetido representam seu Bara-orun, visto que
seu Bara-aiyé reside em seu préprio corpo.

Veremos no capitulo seguinte quando examinarmos o ciclo
Asésé que o Bara-aiyé desaparece obviamente com o corpo depois
da morte, e que o Bara-grun sera destruido ritualmente com todas
as outras representacoes que individualizam.

Toda sacerdotisa, no momento de ser iniciada, recebera dois
tipos de vasilhas-“assentos” consagrados: a) a que representa
seu Elédd, isto é, seu orisa, “dono de sua cabega”; b) a que
representa seu Esit pessoal, seu Bara. Como se pode deduzir
facilmente, ela receberd seu Bara ao mesmo tempo, e até mesmo
antes da entrega do “assento” individual de seu origa. Uma vez
“assentados” seus elementos individuais do ¢run nas vasilhas
apropriadas, proceder-se-4 a preparar o corpo da noviga para
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que, 4 maneira de um “assento” vivo e através dele, possa ser
invocado e se faca manifesto seu orisa pessoal. Nio se trata de
duas operacdes distintas mas de uma tnica operagao em dois
niveis diferentes: o do ¢run, nas vasilhas-simbolos dos elemen-
tos do grun, e o do aiyé nas partes do corpo da novica nas
quais os dobles desses elementos se transferem.

J& examinamos a estrutura dos “assentos” individuais. Re-
cebf:rldo 0 seu, a noviga dispord de um, cujo contetido explicita
a significagdo de seu origa e o tipo de dage que ele regula. De
acordo com isso, a noviga deverd regular sua prépria vida e
preencher sua fungdo em relagio ao egb¢. Levard a marca de
sua pertenga, particularmente através da ou dcs cores-signos de
seu colar ritual.

Nos “terreiros” Nagé tradicionais, o Bara é representado
por uma pequena vasilha de barro, de boca larga, munida de
uma tampa, chamada kolobé contendo vinte e um cauris. Esses
vinte e um cauris simbolizam os elementos constitutivos do des-
tino pessoal, destino escolhido por cada ori no orun antes de
corporizar-se no daiyé. ’

Com efeito, Orisald ¢ Ajild sio assistidos pelos dezesseis
Odir-signos quando modelam os ori. A tradi¢io quer que cada
ser criado por Origald, no momento de escolher seu ori, escolha
seu Odu, o signo que regera seu devir com o qual nasce cada
ser no aiyé, Varios textos e varios autores fazem referéncia a
relagao existente entre o ori e o destino pessoal. Assim Abimbola
(1971: 8) indica: “Além do proprio Ajald, s6 Qrinmila (repre-
sentagdo coletiva de todos os Odir) é a outra testemunha do ato
de livre escolha da cabega”. " Também Epega (1931: 15) aponta
nesse sentido: “Diz-se que, quando Oldditmaré estava ocupado
em criar 0 homem, Qranmila estava presente na qualidade de tes-
temunha do Destino”.® Abraham (397) também registra:

“Akun léyon ni ada yé ri
a entrada de cada um na vida depende de se ajoelhar e escolher;

isto_ ¢, cré-se que, antes do nascimento, o homem se ajoelha diante
de Deus e escolhe sua sorte na vida”,®

B “Apart from Ajald himself, i q i
-~ nchoigc L heads”} msell, only Qrinmild is the other witness of the act of

“It is said that when Oldditmare w inmi
Niide: 5 s et as crealing man, Qrinmild was present

3 “One’s entry into life depends on what one knecls and chooses; i. e., before

birth one is thought to kneel before God and choose one's luck during  life”,
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Sio os cauris de seu Bara que a sacerdotisa consultard e
deles obtera as respostas oraculares concernentes a todo seu devir.

Dos vinte e um cauris-simbolos, dezesseis representam 0s
Irinmalé-Agba, os principais origa-ancestres, quatro rtzﬂpresentm:n
os quatro elementos fundamentais e suas representagoes coleti-
vas e um representa Egit que, como Qgetiwd, representa a nova
unidade que herda e reestrutura todos os elementos precedente'_s.

A sacerdotisa, quando consulta seu Bara, separa os cauris
em grupos de quatro, dezesseis e um. Pode consultar !an(;:?nd'o
os quatro ou os dezesseis, sendo esses ultimos charqagos gru_rd:—
logun. O cauril restante, o um, ou, se se quiser, o décimo sétimo
ou o vigésimo primeiro do conjunto, é o descend?nte, resultado
da interagio de todos os outros contidos na vasilha de ba}rfo,
que ¢ o deslocamento ou representacdo simbolica c!o utero mitico
fecundado. Serad o “vigia”, encarregado de mobilizar e interco-
municar todo o sistema do Bara pessoal. Sera ele, consegiiente-
mente, que “moverd” os biizios para que formem configur:flqﬁes
ou signos determinados que dardo as respostas e os caminhos
necessarios para orientar e resolver as questoes feitas Pei;f con-
sultante. Esi-Bara ¢ aquele que “fala” e guia e que indica os
caminhos do individuo. _

Esta claro que nio é por acaso que Egit ordena os signos-
respostas mas segundo o destino do ori que ele acompapha. Ele
escolhe, na multiddo dos fatos categorizados, os que ajudam a
orientar e desenvolver a existéncia em questdo. Egit ¢ tdo inse-
paravel do individuo que, por assim dizer, confunde-se com o
que caracteriza mais a unidade-ser.

O décimo sétimo cauril, o “vigia”, encarregado de mobilizar
e intercomunicar todo o Bara, ¢ chamado “Watch Akin” (o Akin
vigia) e Adelé por Johnson; lembremos que Aki_n_é o nome que
Osun-Olori-1yd-mi (Qsun cabega do poder feminino) da a seu
filho Esi-descendente, enquanto Adelé significa “deputy of a
person”' (delegado de uma pessoa) e segundo Abraham (133)
“representative of a person” (representante de uma pessoa).

O Egi Bara individual poe em relevo os aspectos furjdamen—
tais de Egi simbolo coletivo, cujos significados ele veicula. 1‘-:
o principio de vida individual. Todo individupt por trazer em si
seu proprio Egi, traz o elemento que lhe permitira nascer, cumprir
seu destino pessoal, reproduzir-se e cumprir seu ciclo vital.

Principio de individualizagdo, Egu estd relz_}lcionado com o
desprendimento e a evolugdo de matéria diferenciada. Representa
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o que é oculto e secreto (lembremos sua profunda correspondén-
cia com o preto), a “fisiologia”, o que acontece no ini, no inte-
rior de todas as cavidades do corpo (no interior da unidade-
cabaca). E este o Esi-aiyé individual cuja contraparte do ¢run
estd “assentada” no Bara individual. Vejamos agora qual ¢ a
relagdo do Esit individual com as cavidades do corpo.

1) Na cavidade do Ori, Esit estd associado ao Ori-ini e
ao destino do individuo. Também estd encarregado, por sua
funcdo de Elébg, de transportar e fazer aceitar as oferendas
destinadas tanto ao Ori-¢run — “assentado” e invocado no igbd-
ori — como ao seu Eléda.

2) Esta associado a cavidade da boca e do estomago em
primeiro lugar por causa de sua atividade de introjetar, de in-
troduzir “alimentos”. Examinamos longamente esse aspecto nos
capitulos precedentes (cf. p. 135ss), e falamos de algumas es-
culturas e representagdes de Esa introduzindo em sua boca ca-
chimbos, flautas ou mesmo sugando o dedo.

Também ditados ¢ provérbios associam a sensacio da sede

ou da fome a inquictude ou mesmo a codlera de Esi. “(Legba)
agitador do umbigo” ™, escreve Le Heriss¢ (1911 137) ¢ ainda
“chefe da colera; porque a colera vem do ventre como a alegria,

a dor, a piedade”.®

Esu também esta profundamente relacionado com a boca em
sua fungdo de Endgbadrijo, boca coletiva. Principio de comuni-
cagdo, a boca ¢ a cavidade que transmite ¢ comunica. Egi, intér-
prete e lingiiista, intercomunica nido s6 todos os elementos do
aiyé com os do grun, todos os elementos entre si, mas também,
ao impulsionar o dse individual, comunica o interior com o exte-
rior, permitindo que o som e as palavras acontecam.

Ja assinalamos a relagdo entre o ké e a individualizacao.
IE também durante o ritual de abrir a fala, durante a iniciacdo
da adogt, que toda uma atividade particular ¢ focalizada na
hoca. Com efeito, esta serd objeto de uma manipulacdo durante
a qual ela receberd uma certa combinac¢io de ase colocada na
lingua que, transportada por Esit, permitird ao origa falar e fazer-
s¢ conhecer.

" “(Legba) agitateur du nombril”.
l % “Chet de la colére: car la colére vient du ventre comme la joie, la douleur,
A pitie”,
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J4 indicamos em outro lugar (Juana Elbein ¢ Deoscoredes
M. dos Santos, 1971-B: 22) a semelhanca existente entre a
boca € o Bara, as duas cavidades manipuladas pelo Adelé:

Eejile logbon owd €yQ ni mbg l'¢nu

Erindin'égin Ori ni mbe l'dké ¢nu

Erindinlégun Orisa ni mbe¢ ni salé.

Ha trinta e dois cauris (owo ¢yg) na boca:

os dezesseis cauris do maxilar superior pertencem a Ori,
os dezesseis cauris do maxilar inferior a Origald.

Nio nos deteremos nesse assunto, apenas chamamos a aten-
¢do para o fato de que o0s cauris do Bara sio os representantes
simbolicos que tomam forma e corpo nd boca,

3) Esit estd intimamente relacionado com a cavidade do
dtero — inii — com a propria cavidade e sua fisiologia.

Promotor de expansao e de procriagdo, esta relacionado com
a transferéncia do ¢run ao aiyé das porgdes de matéria de origem
e ao desenvolvimento ulterior das mesmas no atero.™ Esit estd
relacionado com atividade sexual, como vimos, e com a intera-
¢ido de sémen e ovulo, Esta fundamentalmente relacionado com
a placenta fecundada. Enquanto o itero e o sémen representam
as matérias-massas de origem, 08 ancestrais miticos femininos e
masculinos, a placenta transmite o principio de vida individual,
que impulsionara a formagio do terceiro elemento. A placenta
é o doble do novo individuo, ela se desenvolve junto com 0
feto, e, separada do corpo materno, constituira um simbolo de
Esii, o doble do g¢run do novo Esu individual encarnado que
impulsiona a “fisiologia” das cavidades do recém-nascido. A pla-
centa, porgdo diferenciada da matéria-massa, desprendida do
utero e que da origem a um novo ori, a um novo Ser, representa
o Ipgri do qual falamos mais acima (p. 205ss). Esta bem expli-
cito num itan odit do qual sé transCreveremos algumas linhas ™:

Qrinmila 16 nti ikolé Qrun by wd Si t'aiyé

O f¢ Oké ipgri r¢ tira jéé

A difd fan Aboyun,

A bit fun gjo Ibi.

Njé Oké lpgri mi o,

Ibi ni mo dd pada yii oo Ekejt Esit.

1 () desenvolvimento do feto colocado sob a supervisio de Qsun ¢ mobilizado

por Esit Enire, principio ativo de Qsun.
1 A versag completa estd em " Juana ELBEIN e Deoscoredes M. dos SANTOS

© 1971 B: 24).

212

Quaﬂdo un h’& veto dos esp Oble at T 0

OJ‘ m agos s naturais pa a 0 muﬂd 3

pOuSDu _[Lll'ltD a ele Culdadosamente seu Oké Jp?l{ tp(]lca{) de sua
matérla de Or!gel'l‘l),

este foi o ordculo jogado para Aboyu i

) tlojo, yin (uma mulher grdvid
e repetido a Qjg Ibi (o dia do nascimento). R
Logo, minha matéria de origem,

essa p_lacenta € 0 que eu restituo, e que é meu representante de Esil.

o r;?laisés.tolna:j reve!a,o que é e Como se prepara a representa-
Lo J_t;. o Ipori. Ela se refere a maneira como Qrinmila
e ?a red ;. o gragas a sua placenta, e como a mesma foi enterrada
“Quand_o Oriinmila chegou a idade adulta, pegou uma pe-
quena por¢do da terra do lugar em que sua; placenta estgva
enterrada, efetuou os sacrificios mencionados (...) e com o
sangue modelou uma espécie de pequena cabeca, nio redonda
como 0 coragdo de um ser humano, Isso & ch::zrr;ado Oke ng)n:
e é colocado numa bolsa para poder ser carregado. E como se
a Pla_centa”?“escoltasse ao sair de Casa. E o simbolo de seu
gg{;;larlo Esi” * (]. Elbein e Deoscoredes M. dos Santos, 1971-B:
O. (?ke ngn e o Bara sio duas representagoes-“assentos”
d.(} 'E§u-grun !ndwidua[: ambos estdo relacionados com os prin-
cipios progenitores recriados e a servico do destino individual
Enquan?o o Ipgri representa seu aspecto coletivo, o Bara re :
senta diretamente o elemento individualizado. , ol
E interessante notar que, embora Pierre Verger (1971: 8)
faca uma descricdo diferente da representagio material do I ori
preparado para a ocasido da iniciacio de um Babaldwo, os ‘Z‘I?c-
mt:intos que o'c‘onstituem sdo finalmente representagﬁe’s deslo-
fssua; 'da“im‘at'ena de‘ origem e do destino individual. Verger
e: “Iperi (Kpoli entre os Fon) esta associado i ori
¢ ao destino”. ™ i
_ Devemos complementar ainda essa féormula dizendo que a
origem ¢ o destino individual estio indissoluvelmente assogiados
a, e mobilizados por Esi, principio de vida individualizada.

® “When @Qrinmi'a beca
s o ‘a me adult, he took a small i
blnodp a:fnﬁou\r::d b:nﬁc_! daancl performed the mentione&uasr::éﬁ!icf;:m Gy ﬁ‘:ﬁt \ﬁrrl-:erg
hons. 1t Douled Okéml _of head, small, not round, like a heart !I ﬁ‘ tat
is like the placenta is eﬂggirn:nd h‘,t is put in a bag to be abe to 0‘:3‘:" it
Srm?fl“jﬂl, By g g him when he leaves from the house. It is the
pori (Kpoli chez les Fonm) est lié & l'origine et 4 la destinée”
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Se Esit esta associado ao desprendimento de matéria dife-
renciada, da qual Ori constitui sua representagdo por exceléncia,
ambos estio intimamente associados ao nascimento. Duas histé-
rias, textos de Odi, ilustram éssa relagdo de maneira significativa.

A primeira histéria, a que faremos alusdo, foi transcrita por
Maupoil (1943: 534ss) e corresponde ao Odir Otiritpon (Turukpe
segundo a ortografia Fon utilizada por Maupoil). Tentaremos
resumir essa historia que evidencia a relagio entre Ori e Esit
(chamado correntemente Legba pelos Fon) e entre esses e a
procriagdo.

Fd (Ifd), terrivelmente desolado e infeliz, malquisto por seu
rei Metolofi, consulta o oraculo para encontrar remédio para sua
situagdo. O signo Turukpe lhe responde que deve juntar todos
os frutos redondos que encontrar e levd-los a sua mde; para que
ela faca 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 a casa da mae
de Fa, Legba lhe diz que seu filho faleceu e ndo hd ninguém
para realizar os funerais. Pede-lhe que venha com urgéncia ao
pais de Metolofi. Ela chora: como fazé-lo? Estad velha e ndo
pode mais andar. Legba diz que pode leva-la se receber alguma
coisa. A mde tinha um bode de doze chifres. Esi pede-lho e
ela recusa porque ndo lhe pertence. Ela diz: “ele pertence a
vida (Mawu, a entidade suprema). Apenas o confiaram a mim”.™
Como Egit insiste, dizendo que sem ele ndo a levaria, a mie 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 fizesse rapidamente
uma oferenda com todos os 6rgdos internos do bode. Uma vez
efetuada a oferenda, Esu decide cozinhar a cabe¢a do animal para
comer a carne. Coloca-a numa panela de barro, mas, apesar do
fogo e do tempo de cozimento, a cabe¢a ndo fica cozida. Can-
sado, Esit decide conduzir a mie e levar consigo a comida,
Prepara uma rodilha de deza. “Ora, nessa época, Legba ainda
ndo tinha cabega”.* E assim ele coloca a rodilha nos seus ombros
e, virando o recipiente enegrecido, depois de retirar a agua,
coloca-o por cima. “E o dezd converteu-se em seu pescogo €

@ “I] appartient 4 la vie (Mawu, Ventité supréme). On me I'a seulement confié”,
2 “Et Legba prit le bouc et le tua, Le sang qui sortait du corps du

bouc était du tev. Et le feu se repandit partout et recouvrit tout le corps de Legba”.
= “0Or en ce temps-l3, Legba n'avait pas encore de téte”.
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a panela em sua cabega”. ™ Cantando, leva a méae, por meios
magicos, ¢ ambos chegam de imediato ao lado de Fa. “Fa tam-
bém ndo tinha cabeg¢a”. ™ Sua mac conta-lhe a historia do bode.
Mas Fa concorda, visto que foi o ordculo quem indicou a Legba
para fazer o sacrificio. Ele se lamenta de sua mé sorte e de nédo
ter cabeca. E preciso fazer a oferenda com os frutos redondos,
ao pé do rei Metolofi. Ela vai ¢ desculpa-se pela modéstia do
presente que pode oferecer ao rei. Este quer ver do que se trata.
A cabaca estia cheia de frutos redondos. Apanha no interior da
cabaga um mamao e¢ introduz-lhe uma faca, dividindo-o em
dois. Aparece uma grande quantidade de grods pretos e ele
aproxima-se para os ver melhor. Nesse instante, o mamao fixa-
se em seus ombros, ¢ ¢ assim que o rei adquire uma cabega.
Ele homenageia a mie. Pergunta-lhe seu nome ao que cla res-
ponde: Na. O rei disse: “a partir de hoje, vocé se chamara
Na Taxonumeto, a mic que da uma cabega as pessoas” (...).
“Foi assim qu¢ a partir daquele tempo, para se ter uma cabega
(filhos), sempre ¢ necessario dirigir-se a Na (as mulheres). ®
E sob esse signo que os filhos vém ao mundo, a cabega em
primeiro lugar” (o grifo ¢ nosso). ™ A historia acaba com dois
comentarios: “¢ no fogo do bode misterioso que vive desde entio
Legba, cujo rosto talhado no Fate (opgn 1fd) aparcce coroado
de chamas” ¢, mais adiante: “Foi assim que Legba adquirin uma
cabeca, gracas a Turukpe, que rege a gravidez ¢ tudo o que

"n mn

¢ redondo”.

Poucos comentarios sido necessarios. Destaca-se a relagio
entre Esit e fogo, seu componente /nd, associado a for¢a pro-
criadora Egdn que Esi transporta. Sua propria cabega nasce
da interacdo bode-panela. Serd Esu quem transportara Iyd-mi Na,
“que da uma cabeca as pessoas”, e uma nova interagio faca-
mamaio sera a origem da cabega do rei.

O Ori, a gravidez e o nascimento de filhos sdo possiveis
gragas a atividade de Egi. E importante ressaltar a informacao
de que os filhos chegam ao diyé, “a cabega em primeiro lugar”.

2 “Et le deza devint son cou et la jarre sa téte”.

™ “Fg n’avait pas non plus de téte”.

% As explicagdes entre parénteses sio do proprio MAUPOIL. .

% “A partir d’aujourd’hui, tu te nommeras “Nd Taxonumeto”, la mére qui
donne une téte aux gens”... “Et c'est depuis ce temps que pour avoir une téte
(de enfants) il Ffaut toujours s'en remettre & Nd (aux femmes). Clest sous ce
signe que les enfants arrivent au monde la téte la premiére”,

= “C'est dans le feu du bouc mystérieux que vit depuis lors Legha dont le
visage sur le Fate (opén lfjd) est surmonté de Pammes”. “C’est ainsi que ’%.t'gba
cut une téte, grices a Turukpe, qui regit la grossesse et totu ce qui est rond”.
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Com efeito, Ori ¢ o que individualiza, serd o primeiro a
nascer e o ultimo a expirar. Ori também serd o primeiro que
devera ser venerado por um individuo, antes mesmo de seu origd.

Essa posicdo esta claramente analisada por Abimbola (1971:
8ss): “Ori... cuida do interesse individual ¢ pessoal enquanto
orisa existe no interesse da tribo como um todo... A poesia
divinatoria de Ifd coloca Ori muito mais alto do que os outros
orisa. O que ori ndo sanciona nio pode ser dado a ninguém
pelos orisa, nem mesmo por Olédiimaré. Os origa ndo atenderao
a nenhum pedido do homem que ndo tenha sido sancionado por
seu ori. Dai a seguinte passagem de um poema divinatorio de /fd *:

Ori pélé

Atété niran.

Atéte gbeni kogsa.

Ko sdosa tii danii gbé

Léyin ori eni

Ori, pélé,

Ori abiye.

Eni ori bd gbgbgo r¢,

K¢ yg sés¢”

Ori, eu o seudo!

Vocé que sempre pensa nos Seus.

Vocé que abencoa um homem antes de todo origd.
Nenhum origd abencoa um homem

sem o consentimento de seu ori.

Ori, eu o satdo!

Vocé que permite aos filhos nascerem vivos.
Aquele cujo sacrificio é aceito por ori

deve se regozijar imensamente.

Do segundo mito, extremamente longo e rico, resumiremos
uma parte que ilustra como ori conseguiu partir o obi, fruto-
ventre, liberar os cotilédones-filhos e, ao mesmo tempo, obter
um corpo para sustenta-lo, se converter numa entidade: nascer.

A historia comeca com o dramatico acontecimento da rebel-
dia dos quatrocentos [Irinmal¢ quando estes decidiram exigir
compartilhar da sabedoria e dos poderes de Olddimaré. Dele-
garam Esit Emigbarijo, para que os representasse e levasse suas
reivindicagoes. Conseqiientemente, um poderoso obi lhe foi reme-

2 “Ori.,. caters for individual and persona! interest while érigd exists for the
interests of the whole tribe... Ifd divinatory poetry rates ori much higher than the
other origd. Whatever ori doés fot sanction cannot be given to any person by
the érfgd or even by Olddiamaré himself. The driﬁd will not attend to any regquest
which has not been sanctioned by a man's ori. Hence, the following passage firom
Ifd divination poetry”.
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tido por Ele que deveria ser colocado no lugar onde os Irinmal¢
se retinem no ¢run, Itd Agbd n sddld. Esu devia deixa-lo nessa
encruzilhada durante toda a noite ¢ no dia seguinte os [ridnmal¢
deveriam tentar parti-lo. Naquela época, Ori era apenas uma
pequena bola que ninguém respeitava. Ori, ansioso pelo sucesso
dessa tentativa, foi consultar os Babalawo que lhe aconselharam
realizar uma poderosa oferenda de dezesseis mil cauris, mil por
cada Odi-agba, dizendo que assim ele seria assistido por de-
zesseis mil for¢as. Também deveria, durante uma parte da noite,
espojar-se na pocira. No dia seguinte, todos se prepararam e
Ori também veio, espojando-se. Um depois do outro, tentaram
partir o poderoso obi sem o conseguir. Desesperados por perde-
rem a oportunidade de compartilhar dos poderes de Olédumare,
eles tentaram um atras do outro. Nada; Ori se apresentou por
sua vez e deixaram-no tentar. Com todo seu peso, caiu sobre
o obi que se partiu em seus seis cotilédones. Um hurra extraor-
dinario saiu de todos os Irinmal¢. Todos se regozijaram. Os ecos
do acontecimento chegaram até Olddiamaré que, de imediato, lhe
enviou um “assento” extraordindrio no qual Ori se instalou. Todos
exclamaram: Ori Apéré! E a partir desse momento, Ori adquiriu
seu Apéré dotado de iwa, existéncia, delegado por Olddiumare,
e no qual ele se apdia.

O obi, como o mamio da historia precedente, deve ser aber-
to para liberar suas sementes e fornecer (fazer nascer) um corpo
(no caso de Ori). Ori ser vivente — como Egit nasce da inte-
ragio do obi-fruto-ventre ¢ do poder dos dezesseis Odi Agba
que o assistem a abrir o obi. Egi, descendente-simbolo, nasce
de Qsun-lyd-mi, ventre-simbolo. Ori, representagao de vida indi-
vidualizada no aiyé, nasce de um ventre-fruto, trazendo em si,
como o Bara que o acompanha, a combinagdo de progenitores
e de destino individual. Com efeito, as consultas oraculares tam-
bém sdo efetuadas com os segmentos ou cotilédones do obi, como
ja indicamos vdarias vezes. O obi converte-se nao sO na repre-
sentacdo transferida de Ori, mas também, por extensdo, no sim-
bolo de todo um ser. Como representacao de Ori, e sendo de
sua mesma categoria, constituiri o as¢ por exceléncia destinado
a “nutrir’ a cabega. Durante o ritual de Bori, quaisquer que
sejam as oferendas a ser dadas a cabeca (dependendo da con-
sulta ao oraculo), todos deverdo comegar pelo obi. Este, sempre
de acordo com o oraculo, podera ser colocado todo inteiro em
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contato com a cabega, ou partido e mastigado; sua papa, con-
dutora de age, ¢ colocada para transmitir sua forga aos quatro
pontos que, por assim dizer, constituem o universo individual
€ ao centro da cabega que-resume a combinagio de todos os
outros pontos e constitui a resultante individual. Colocar-se- age
no Oju-ori, a parte da frente, o nascente, o futuro a ser de-
senvolvido; no ikoko-ori, o occipicio, a parte de tras, o poente,
a contribui¢do ancestral, no apd-gtun e, no apd-osi, lado direito
e lado esquerdo, respectivamente as partes que representam os
elementos masculinos e femininos (fig. 8).

Veremos mais adiante que o obi ¢ nio s6 a oferenda por
exceléncia para Ori, mas também para todas as entidades a
serem cultuadas. E evidente que Ori s6 adquire toda sua signi-
ficagdo como entidade, como ser, quando “sentado” em seu Apéré.

Indicamos que mesmo Qlgrun esta instalado em seu Apéré
onde acumula os trés poderes da existéncia: iwa + dse + abd.
Ori, quando conseguiu separar os segmentos do obi, recebeu
0s poderes reivindicados pelos /rinmal¢. Seu Apéré contém os
trés poderes que permitem que a existéncia se realize e tenha
um proposito, existéncia e propésito colocados ao servico, diri-
gidos e regulados por Ori — destino pessoal — ¢ mobilizados
por Esit Bara. Este nio s move o destino, mas, transportador
de ase, impulsiona a “fisiologia” de todo o individuo, circulando
em todas as cavidades da matéria diferenciada.

Deixaremos para uma outra oportunidade a andlise sistema-
tica do ciclo de iniciagio de uma addgi. Contudo, é indispensa-
vel aludir-se ao fato de que o Apéré, o Ori e Esit desempenham
papéis fundamentais. Com efeito, uma vez preparadas e “assen-
tadas” as representacdes materiais dos elementos do orun, assi-
nalamos que seria preciso “assentar” estes mesmos elementos
do diyé no corpo da futura sacerdotisa. Seu renascimento sé sera
possivel uma vez que a noviga é sentada no seu Apéré, o qual
devera levar a combinagdo dos trés poderes adequados ao orisa
progenitor de quem a futura sacerdotisa serd uma representante.
Também deverd ser preparado seu Ori A4 maneira como um
ventre-fruto ¢ fendido simbolicamente para receber o osir. Essa
pequena massa-cone, uma combinagdo de substancias-signos, re-
presentagdo de elemento procriado, é colocada sobre o Ori, no
lugar da interacdo simbolica faca-cabeca.
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Toda essa operagdo ¢ colocada sob o controle de Egsi. E
Esit ldogii, que com sua faca, seu ¢be® abrird o caminho; ele
despojara a noviga de sua vida anterior (voltaremos a esse ponto)
e, como patrono do osi, permitird a transformagio ou o nasci-
mento de um novo ori. Os versos da cantiga sublinham a acio
desse momento:

Fdrt fdri afd bglo bélo,

Fdri fdri afa.

Elégbdra ldogh oun nuitdn o6oga olukilitki.

Fdri fdri afd.

O barbeiro que raspa a cabeca muito lisa (como um ovo),
O barbeiro que raspa.

Elégbdra Idogi que “desprende” odriga diferenciados,

O barbeiro que raspa.

O osu, o terceiro clemento, o elemento procriado, sera o
conteudo do “assento”-ori, aquela combinacdo de clementos que
particularizava o “assento”, que lhe transmitia seu dage especifico
(cf. p. 239s). E cvidente que além das folhas — ewé — apro-
priadas que constituem o basico diferencial entre os ogi, cstes
devem levar o ¢kodidg, a pena simbolo de vida diferenciada,
assim como uma substancia pulverizada de peixe — simbolo
prolifero da agua — uma substancia pulverizada de prea —
simbolo prolifero do mato. Ele levarda tambem ¢fun, osin, ¢ wiji,
as substincias simbolos das trés cores, dos trés principios
(fig. 28).

® Lembremos que ¢ precisamente da cabega que surgem todas as representagles
do Obe-Esn, a faca-falo, simbclo de progénie. Um dos “assentos” de Egu, cujo
conteido & uma gnassa de lodo petrificada com diversos dse sob a forma de
um pequeno busto humano, traz, no alto e no centro da cabega, um ¢bg e um
ﬁkddtdf. Tanto MAUPOIL (1943: 179) como Lydia CABRERA (1968: 90) documentam
assentos” semelhantes.
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CAPITULO X

Existéncia Individualizada
e Existéncia Genérica: A Morle
A desintegracdo dos seres do aiyé e sua transformagdo
ulterior; restituicdo e redistribuicdo de ase: o ¢bo
e os ritos de sacrificio; o eru-ikii e os ritos de

Asésé; os dois niveis da existéncic e o eterno
renascimento.

0S cAPiTULOS precedentes, detivemo-nos no exame dos me-

canismos, representa¢ies e rituais, relacionados com o nasci-
mento e a individualizagio e dos elementos que asseguram a
realizagdo pessoal. Nesse capitulo, analisaremos o processo in-
verso, ou melhor, complementar, a passagem iniludivel dos seres
do aiyé para o ¢run. Uma passagem que significa uma nova
transformacdo dos elementos relacionados com a diferenciacio
de matéria. Esta passagem é marcada por ritos complexos: aque-
les que correspondem aos funerais propriamente ditos, isto é, os
concernentes 4 manipulagio do corpo, e os rituais mortudarios,
isto ¢ os concernentes 4 manipulagio dos elementos-simbolos
ou espirituais.

Nao temos a pretensio de repetir o que outros autores ja
descreveram tdo bem a respeito dos ritos de passagem, da rea-
comodagao da ordem social que provoca o desaparecimento de
um membro do egb¢. Esse acontecimento concerne nio s6 aos
membros de sua familia, mas também as relagdes complexas
da addgia com seu orisa, por um lado, com os outros membros
de cadeia hierarquica, por outro lado e, finalmente, com o dse
do “terreiro”. Uma nova estrutura de relagdes deve ser esta-
belecida, mais ou menos complexa de acordo com a posicio
da addgi falecida. Quanto mais proeminente, tanto mais havera
vinculos a cortar (nada deve reter o morto no diyé), e havera
mais situagGes para reequilibrar.
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O exemplo maximo de uma situagio tal é fornecido pela
morte de uma lyalérisa ou lydlase e sua substituicio. Se se
concebe que tudo o que contém o “terreiro” passou por suas
mdos e recebeu de seu age, pode-se ter uma idéia da quanti-
dade de objetos ¢ do niimero de seres dos quais deverd ritual-
mente ser separada e os cuidados que serio tomados para sua
partida e posterior “assentamento”. Veremos mais adiante que
seu age ndo desaparece, que, ao contrario, passari a integrar
o poderoso ase dos ancestrais do “terreiro”,

Nio queremos também entrar no exame dos problemas de
heranga. Indicaremos apenas que os “terreiros” tradicionais, tais
como o [ld Iyd Naso ou o Ase Opd Afgnjd, pertencem fisica e
espiritualmente ao ¢gbé. Espiritualmente, porque é a observancia
das obrigagées rituais e a manutengio do age 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 sdo administrados por uma sociedade civil que representa
a comunidade. Qualquer que seja a lydlase ou a clipula sacer-
dotal, a propriedade e todos os seus bens pertencem ao egbé como
uma totalidade.

Os problemas de substituicdo de uma Iydlase ou sacerdotisa
de um grau clevado, apesar de complexos, obedecem a regras
bem precisas, mas nio estd em nossa intencdo tratar desse deli-
cado tema.

Ao contrario, quisemos orientar nosso estudo para outro as-
pecto, que nos parece fundamental e que, subjacente, esti im-
plicito em todo o ensaio: a relagdo entre a existéncia genérica
¢ a existéncia individualizada no que concerne a concepgdo da
morte e aos mecanismos elaborados pela comunidade face a
cla (na realidade, ele) através dos diversos simbolos e rituais.

Devemos novamente insistir no fato de que, para o Nagoé,
a morte ndo significa absolutamente a extingao total, ou aniqui-
lamento, conceitos que verdadeiramente o aterram. Morrer é uma
mudanca de estado, de plano de existéncia e de status. Faz
parte da dindmica do sistema que inclui, evidentemente, a di-
nimica social. Sabe-se perfeitamente que /ki devera devolver
a lyd-nld, a terra, a por¢do simbolo de matéria de origem na
qual cada individuo fora encarnado; mas cada criatura ao nascer
traz consigo seu ori, seu destino. Trata-se, portanto, de assegurar
que este se desenvolva e se cumpra. Isso ¢ valido tanto para um
ser, uma unidade (uma familia, um “terreiro” etc.) quanto para
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o sistema como uma totalidade. A imortalidade, ou seja, o efer-
no renascimento, de um plano da existéncia a outro, deve ser
assegurado.

O ser que completou com sucesso a totalidade de seu des-
tino estd maduro para a morte. Quando passa do diyé para o
¢grun, tendo sido celebrados os rituais pertinentes, transforma-se
automaticamente em ancestre, respeitado e venbrado e podera in-
clusive ser invocado como Egin. Além dos descendentes gerados
por ele durante sua vida no aiyé, podera por sua vez participar
na formacdo de novos seres, nos quais se encarnard como ele-
mento coletivo.

A morte prematura de um ser, que nio alcancou a realiza-
¢do de seu destino, ¢ considerada anormal resultando de um
castigo por infragdo grave em seu relacionamento com as entida-
des sobrenaturais. Pode ser uma infracio direta em relagdo a seu
origa, ou ao origa patrono de sua linhagem ou de seu “terreiro”, ou
indireta com respeito a observincia de seus deveres com relacio
a0 ¢gb¢, que os origa ou os ancestrais resolvem disciplinar assim.
A morte prematura pode sobrevir também devido 2 agdo de
um inimigo. O individuo deve prevenir-se e utilizar todos os
meios que a tradigdo — por intermédio de Ifd — e, particular-
mente, a religido, através da acdo ritual, colocam a sua dispo-
sicdo, para garantir ndo s6 sua imortalidade individual mas tam-
bém a de seu grupo ou “terreiro” e a de todo o sistema. Vimos
que a sobrevivéncia do grupo, como a do aiyé, esta centralizada
na harmoniosa relagio entre os trés elementos bésicos do sistema:
os dois progenitores e o elemento procriado tanto. na constelacio
do ¢run como na projecio dos mesmos no aiyé e no individuo.’

Também vimos que o tnico meio de manter a dindmica e
a harmonia entre os diversos componentes do sistema é a resti-
tuicdo e redistribuicio de age através da oferenda, do sacrificio
e do renascimento. Vimos que o nascimento implica num des-
prendimento de matéria, numa redistribuicdo, numa transferéncia
¢ numa perda de dase da “massa progenitora”. Veremos que a
restituicdo implica sempre na transformacgio da existéncia indivi-
dualizada em existéncia genérica, passando pela morte.

Ja no capitulo II, assinalavamos que o “espaco urbano” e
seus ard-aiyé se fortaleciam e tomavam poder do “espaco mato”,
povoado de ard-grun, que se deveria “pagar” e se mencionavam
0s mecanismos basicos de devolugdo ou restituicdo. Assim como,

* Lembremos, a titulo de exemplo, a historia Ose tawd e a de Aforun dorun Esi.
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ao examinar os conteindos do “terreiro”, se dizia que era através
do age veiculado por Egit que se estabelecia a relagdo entre diyé
— humanidade — e o g¢grun e suas entidades, Assim como Egi
Elébo transporta as oferendas, também /[kd leva a terra aquilo
que lhe pertenceu e se constitui igualmente num simbolo de res-
fituicdo. Mas Esi consegue, através do pacto, fazer aceitar ofe-
rendas-substitutos que, segundo o contexto ritual, veiculardo uma
combinacdo particular de ase. Deve-se ter presente que qualquer
(ue seja essa combinagdo, sempre uma parte dela esta substi-
tuindo a vida de seres humanos. Uma frase de Maupoil (345)
¢ interessante nesse sentido: “alids, o sacrificio (&) destinado

antes de tudo a enganar a morte...” * E mais adiante, a respeito
da substituicdo: ‘“dissemos-lhe que viesse apanhar o animal
para... (o nome do ¢risa ao qual o animal é oferecido), ndo

apanhe a cabeca de alguém (dentre nés)!”* A oferenda-substi-
futo evita a morte prematura, permite ao individuo realizar ple-
namente seu ciclo de vida, chegar 4 velhice e assegurar sua imor-
talidade. Devolvendo e fortalecendo as entidades sobrenaturais
uma parte do ase do qual ele mesmo se “nutre”, assegura nido
sO sua propria sobrevivéncia e seu pleno desenvolvimento, mas
também a possibilidade de futuros nascimentos, sua propria fe-
cundidade e prosperidade. :

Através da oferenda-substituto uma comunicacido se estabe-
lece entre o diyé e o grun, entre as por¢des de matéria individua-
lizada (os seres do aiyé) e as matérias-massas. A oferenda de-
volve, transfere ao grande itero fecundado e, conseqiientemente,
a ambos os progenitores miticos universais, ndo s6 seres huma-
nos mas também tudo aquilo que existe como matéria indivi-
dualizada: o que caminha, o que anda de rastos, o que voa, o
que nada, o que ¢ selvagem e o que ¢ doméstico nos trés reinos.
Segundo quais critérios determinados animais, vegetais e mine-
rais sdo adjudicados a cada origa? Se cada entidade sobrenatu-
ral representa um elemento césmico, social e individual, os itens
oferendados deverdo carregar a simbologia que permita restituir,
por intermédio do orisa, a energia, o elemento e a funcdo repre-
sentados por ele.

Assim, por exemplo, se o [riinmal¢ cultuado representa um
elemento feminino, as oferendas deverdo restituir-lhe “feminili-
dade” e compreender, conseqiientemente, fémeas animais; se ¢ um

? “Par ail'eurs le sacrifice (est) destiné avant tout A tromper la mort...”
2 “Nous vous avons dit de wenir prendre l'animal pour . ne prenez pas la
téte de quelqu'un (d'entre nous)!”

223




orisa funfun, representando o branco, as oferendas deverio vei-
cular o branco e, conseqiientemente, consistir em substincias
que o simbolizam, aves de penas brancas, objetos ou substin-
cias brancas etc. A equacio- simbdlica “oferenda: irinmal¢” ge-
ralmente aparace com bastante clareza, se bem que as vezes
seja muito elaborada e muito complexa, particularmente porque
a correspondéncia evidentemente nio se explica num nivel cons-
ciente, mas se destina a mobilizar os niveis mais profundos da
relagdo individuo-grupo-simbolos coletivos. E indispensavel pos-
suir um conhecimento bastante completo ¢ uma compreensao pro-
funda dos varios aspectos simbélicos de cada Irinmal¢ para poder
interpretar qual ou quais desses aspectos da entidade cada ofe-
renda-simbolo ird restituir. Ndo se trata de um ou vérios itens
arbitrérios mas de uma série, ou melhor, de um conjunto. Alguns
itens sdo essenciais e insubstituiveis (a agua, por exemplo),
enquanto outros sdo complementares. Nas grandes ocasides tais
como as obrigagdes ciclicas anuais, dever-se-a oferecer o con-
junto mais completo possivel cujas substancias refortalecerio o
ase das entidades e do “terreiro”. E evidente que as oferendas-
simbolos corresponderdo ao tipo e circunstancia ritual, e que,
em tltima instancia, serd sempre o oraculo que indicard as ofe-
rendas apropriadas. Devemos distinguir as oferendas, por assim
dizer, “normais” — os ¢s¢ ou oferendas semanais e os ebo edin
ou oferendas anuais (individuais e sociais destinadas a0s divere
sos origd) — ordenadas segundo o calendario litiirgico e cuja
finalidade consiste em manter e mobilizar o ¢gbé e o sistema
como totalidade, das oferendas de “crises” cuja finalidade ¢
pedir ou restabelecer relagdes harmoniosas entre os seres do
aiyé e do ¢grun, em situacdes 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 circunstincias diversas, o mecanismo em esséncia
¢ sempre o mesmo e ambos os tipos de oferendas se comple-
mentam. * Assinalamos que a restituicio de age era veiculada
por oferendas-simbolos que devolviam as massas-progenitoras,

* A distingio que estabelecemos se assemelha dquela que faz Evans PRITCHARD
(1954: 21) quando escreve: .., o tipo confirmatério que concerne sobretudo As
relagdes sociais e o tipo expiatério que concerne principalmente ao bem-estar
moral e fisico do individuo”, e mais adiante: “Nio é possivel separar os dois
tipos. A configuracio ritual é a mesma nos dois casos”. “...the confirmamri\'
type which is chiefly concerned with social relations and the piacular type which
is' concerned rather “with the moral and physical welfare of the individual... It
is not possible to keep the two c'asses apart. The ritual configuration is the
same in both”).
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as substancias-signos que lhes permitissem gerar novas porg¢des
individualizadas, quer se tratasse de seres humanos ou de todos
0s “seres” dos trés reinos.® Nesse sentido, os mesmos conflitos
¢ solugbes que regem as relagdes dos progenitores entre eles,
cntre eles e os elementos procriados, reproduzem-se em todos os
dominios’ e com respeito a todos os seres que povoam o diyé
¢ o grun. A combinagdo de oferendas-simbolos substitui e re-
presenta nao s6 os seres humanos, mas também, por extensdo,
tudo o que se desprende dos progenitores miticos, particular-
mente aquelas espécies das quais se beneficia o ser humano.

A substituicdo pode ser individual ou coletiva. O que mais
caracteriza a substituicdo é que ela é condensada. Um ser, um
objeto ou uma substdncia assumem por identificagio projetiva
a representacdo de uma espécie, de um grupo, de um principio.
E um substituto e um emissdrio.

Da mesma forma como a oferenda ¢ uma restituicio propi-
ciatoria ou expiatéria, que garante a continuagdo da vida, tam-
bém o morto é uma restituicio da mesma ordem, que garante
0 eterno renascimento. Ambos reintegram o grande fitero mitico;
desintegrados como unidades individualizadas, suas substancias
se reintegram em suas massas de origem.

E dessa forma que se entende que Esit Ojis¢ Elébo, o grande
transportador de ebo, de oferenda, as entregue todas aos pro-
genitores e, particularmente, o lyd-mi que, por sua vez, as dis
tribuird a seus descendentes. Vimos que Qgsefuwd devera se
indefectivelmente invocado para transportar as oferendas, quais-
quer que sejam as circunstincias e propositos das mesmas e
serd o fdnico a fazé-las aceitdveis. Est Eléri, o patrono do
ertt, do carrego, transportard todas as restituicbes a /gbd nld,
a fterra.

“Ce-tula (Ose-tiuwd) tudo isso é para ti,

e também para Le, a terra,

qualquer que seja o lugar na terra!l ]

Signo que tem a posse desse carrego (sacrificio), _

oxald te demores tanto atrds como na frente desse carrego (aceitar
o sacrificio)”.*

& Um grande namero de histérias dos Odia Ifd estd destinado a animais, pedras,
folhas, érgdos etc., tratados como seres. £ verdade que esses seres sdo utilizados
a titulo de exemplo para situagles gue constituem projegdes de situacSes tipicamente
humanas.

¢ “Ce-tula tout ceci est pour toi, / c’est aussi pour Le, la terre, / Signe qui
osséde ce bagage (= sacrifice), /[ puisse-tu demeurer et derriére et devant ce
}sagage (= accepter le sacrifice)!”

225




E como Maupoil traduz uma recitagio de seu Babaldwo infor-
mante (1943: 564). Esi Olobe, possuidor da faca, utiliza-la-4
nio s6 para separar as porgoes individualizadas do ttero mitico,
do ventre continente-de-seres, mas também para desintegra-las,
Olobe ¢ o Asogun — sacerdote sacrificador — da sociedade
das lya-mi Ajé.

Assinalamos que toda restituigio traz consigo uma destrui-
¢do ou desintegra¢do de matéria individualizada. Entende-se que
o Irinmalé a quem se entrega uma oferenda ndo se “nutre” sendo
simbolicamente e reabsorve as substincias-signos que mobiliza-
rdo seu ase. A interpretagdo de Maupoil (1943: 58) também ¢
nesse sentido: “(o vodu) nutre-se de um simbolo, admite-se que
a alma — o ye — das vitimas degoladas ou dos objetos ofe-
recidos e destruidos voltam a juntar-se a divindade invocada
e a tornam complacente” (o grifo é nosso).’

Se a expressio “alma” é ambigua, a concepgdo bdsica da
oferenda-simbolo que, para reunir-se a entidade deve ser des-
truida, coincide com o que assinalamos mais acima. Hubert ¢
Mauss em 1898 (41) ja indicavam que o momento culminante
da oferenda consiste na destrui¢io da mesma no decorrer do
rito. Mas a importincia fundamental dessa desintegracdo, e o
que precisamente constitui a oferenda, é a transformagio de
uma vida dotada de destino independente em seus elementos
coletivos; ¢ a perda de individualizagdo, o refortalecimento €
a mobiliza¢io das forgas e dos principios coletivos.

Essa transformacdo “do profano em sagrado” (usando as
palavras de Hubert e Mauss, 1898: 133) ou “de transmissio
de ase” (segundo as palavras empregadas no “terreiro”) é vi-
vamente dramatizada durante o ciclo de “matanca”. E essa dra-
matizacao ritual estende-se de modo semelhante a todas as ce-
riménias no decorrer das quais se elabora a destrui¢io, a pas-
sagem de existéncia individual a existéncia genérica, Compreen-
demos nessas cerimonias uma fase do ciclo de iniciacdo durante
a qual a noviga ¢ despojada de toda sua individualidade a fim
de se integrar na sua massa de origem, para renascer como uma
porcao-descendente dela. A raspagem dos cabelos e a manipula-
¢do significativa das cores-simbolos fazem parte dessa elaboragio. *

* “(Le wodu) se nourrit d'un symbole, on admet que V'Ame — le ye — des
v!ctlilneséi egorgées ou des objetcts offerts et détruits rejoint la  divinité invoguée
et la réjouit”,

% Ja dissemos que nfdo trataremos sistematicamente do ciclo de iniciagio no
presente trabaiho.
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O despojamento de cabelo como simbolo de desintegracio in-
dividual reproduz-se quando morre a adogi; voltaremos a esse
assunto mais adiante. O complexo que constitui o ritual do sa-
crificio, por meio do qual o age ¢ restituido, compreende uma
série de ritos. As oferendas normais que se realizam durante o
calenddrio litargico® constituem o centro e o fator regulador que
estrutura os festivais anuais podendo durar varios dias ou varias
semanas.

Estreitamente inter-relacionados, os diversos ritos do ciclo
podem ser agrupados sucintamente em varias etapas:

1*) FASE PREPARATORIA:

— Consulta ao ordculo (Ifd ou érindilogun) para saber quais serdo os
animais, folhas ou objetos que deverdo ser oferendados nessa oportuni-
dade pelo ¢gb¢.

— Rito celebrado no [lé-ibg-akd para comunicar aos ancestrais do
“terreiro” a proximidade do festival, pedindo sua protecdo.

— Colheita ritual das folhas apropriadas que, devidamente separadas
¢ preparadas, servirdo a diversos fins. O ritual de “pisar folhas” ou
“cantar folhas” é uma cerimbnia complexa e prolongada que incumbe
a um grupo de sacerdotisas escolhidas para esse fim.

— Bori de cada um dos membros do ¢ghé que pertencam ao érisa
cuja obrigacdo anual se celebra. As oferendas a cabe¢a de cada pessoa
sdo determinadas pelo ordculo e estio destinadas a fortificar o age
individual.

— Preparacdo e lavagem, com a combinagao de folhas apropriadas,
do “assento” principal ou coletivo — o djobg — e dos “assentos” indi-
viduais no [lé-origa. Esse rito é realizado na véspera do ritual de
oferenda por sacerdotisas especiais, dado aue o destapar e o manipular
dos contetidos dos “assentos” €, como se pode imaginar, tarefa da mais
alta responsabilidade. Uma vez “arreadas” as vasilhas dos drigd, é proi-
bida a entrada do Ilé, ao qual s6 tem acesso os altos dignitarios.

2*) Ritos pE EBQ:

— Oferenda a FEgit, comunicando-lhe os ritos a serem celebrados e
solicitando sua colaboragdo indispensavel.

— Ebg ou “matanca” que, por sua vez, compreende vdrios ritos
realizados pelo Asogun, sacerdote sacrificador, secundado pelo seu OQtan
¢ seu Osi:

a) Colocagio de dgua na ferra e a invocacdo do odrisd e de todas
as entidades.

h) Entrega de um obi propiciatério, cujos segmentos servem para
consultar o érisa a fim de conhecer sua disposicio com respeito ao ritual
¢ as oferendas que lhe serdo feitas. Se as respostas sio afirmativas,
o rito pode continuar,

* Uma descrigio completa do calenddrio litirgico do Ase Opo Afjnjd figura em
Deoscoredes M. dos SANTOS, 1962, y
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¢) Apresentacdo das oferendas.

d) Oferenda de um ramo de folhas especiais ao quadripede que vai
ser imolado. Se ele ndo aceitar as folhas, ndo pode ser sacrificado.™

e) “Bater a cabeca”: as pessoas capacitadas para entrar, tocam
com sua cabeca, ou com suas mios previamente levadas a terra e a
sua testa, a cabeca do animal-substituto. Delegam assim a ele sua pro-
pria identidade — seu ori — participando-lhe seus pedidcs de satde
e prosperidade que o animal-emissario levara consigo. A ultima a bater
a cabeca serd a lydlage que delegara através de sua pessoa a de todo
o eghbé e fara os pedidos em nome do “terreiro”,

f) Separagio da cabe¢a do animal de seu corpo com a faca ritual
do Asogun. O primeiro sengue derramado deve tocar a terra. O resto
¢ recolhido numa cabaga na qual previamente se colocou um pouco de
dgua. Com uma cabacinha, retira-se pouco a pouco essa mistura de
“sangue vermelho” e de “sangue branco” e derrama-se sobre o contelido
dos “assentos”, comegando pelo djgbg. Uma vez decepada a cabega,
retirado o ori, recepticulo de individualidade, ela ¢é apresentada aos
quatro pontos do universo, ¢ oferecida e colocada no continente do
@jobg passando a integrar-se aos conteiidos do orisd 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. 41s).

A medida que os outros animais e as oferendas complementares sdo
consagrados, serdo ritualmente destruidos e suas substdncias misturadas
aos conteudos do “assento”. Algumas das cabecas sido colocadas em
volta da cabeca do quadriipede, assim como uma grande quantidade de
penas — simbolos-descendentes — das aves sacrificadas. Essa longa
cerimdnia é acompanhada de cantigas apropriadas.

g) O Asogun descarrega-se de sua responsabilidade. Tocando os
animais-oferendas trés vezes com sua faca e com seu pé direito, depois
com o pé esquerdo, ele repete que ndo foi ele quem os sacrificou, foi
o proprio érisd quem os sacrificou.

h) Os animais sdo destrinchados e todos os seus 6rgdos separados.
Tudo ¢ colocado num grande alguidar e novamente apresentado ao origd
nomeando todas as partes e pedindo-lhe que as aceite.

i) Tudo é levado para a cozinha ritual onde a lydlase separa as
partes contendo das¢ (cf. p. 39) e as cozinha. O restante da carng,
também preparada, serd consumida mais tarde pelos participantes da
cerimbnia. As comidas sagradas sdo, por sua vez, combinagbes de dg¢
e variam segundo os orisd. Essa comida sagrada € chamada Iyanlé e
serd colocada em vasilhas adequadas e ofertadas ao origd depois da
celebragdo do Padé. O Iyanié estd sempre acompanhado de agkasa —
simbolo-descendente — mas desta vez desprovido de seu invélucro verde,
reintegrado na massa-age do Iyanlé.

3*) ResmiTuiCAO DE ASE E §]RE, FESTEJO:
O origa se “estd nutrindo” com a combinagdo de substincias libe-
radas das oferendas, que lhe restitui seu dase especifico. O eghé se

0 “Trata-se de induzi-la (a vitima) a se deixar sacrificar passivamente para ©
bem dos homens”, HUBERT e MAUSS (1929: 42). (“Il s’agit de Vinduire (la victime)
a se laisser sacrifier paisiblement pour le bien des hommes”).
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regozija. Durante a noite, os atabaques e as cantigas chamario o driga
para que se manifeste em suas sacerdotisas e festeje com seus descen-
dentes. Ndo nos deteremos nesse aspecto, tio bem descrito por outros auto-
res. O proprio nome de gire, festejo, dado a essa fase publica do ciclo, de-
monstra claramente o espirito da mesma.

4*) REPASTO E “DESPACHO" DO EBO:

No dia seguinte retiram-se as comidas do Iyanlé que serio repar-
tidas entre as sacerdotisas e consumidas. Todos os restos, incluindo os
ossos cuidadosamente reunidos, constituem o ebg. O ordculo consultado
indicard onde ele deverd ser depositado e, novamente, Esi El¢bp se
encarregara de remeté-lo a seus destinatdrios. s

) 0 feliz retorno do sacerdote encarregado de transportar o ebg, isto
¢, sua aceitac¢dao, marca o final do ciclo.

Insistiremos ainda em certos aspectos desse ciclo. Enquanto
o animal a ser sacrificado estd vivo, é obviamente um individuo,
uma existéncia diferenciada, um descendente e, no contexto do
ritual, um irmao, um ser-substituto da mesma categoria que cada
um dos membros do egb¢ que ele representa, particularmente
depois de “baterem a cabega”. Uma vez sacrificado (despojado
de sua cabeca e de seu destino), suas substincias liberadas se
convertem em dgg, nos trés sangues principios genéricos e, trans-
feridas ao conteiido do “assento”, transformam-se e sio restitui-
das a massa, convertem-se e integram o proprio origa. O “assen-
to” do origd, depois de uma “matanca”, com sua vasilha-conti-
nente ericada de cabecas, de penas e substincias, parece real-
mente um potente e dramdtico ventre pleno de porc¢des de vida.

Consumindo o /lyanlé, a comida-massa-ase, as sacerdotisas
compartilham as substancias-simbolos do dse do drisa, compar-
titham sua for¢a e suas qualidades, fortalecendo seu ase individual.

Nao estd em nossa intencdo tomar parte na polémica levan-
tada por Evans Pritchard (1954) sobre o significado de pacto,
de dom ou de comunhio do sacrificio, aspectos que ndo sdo con-
traditorios e que dependem da circunstancia especifica e do pro-
posito da oferenda. O que queremos ressaltar é o significado de
restituicdo e de redistribuicio de ase e a conseqiiente dindmica
do sistema, através das sucessivas transformacdes de existéncia
genérica em existéncia individualizada e vice-versa, 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 is
massas progenitoras e reforgar o dse das mesmas. Quanto mais
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a vida de um ser humano tera sido util e proficua para a co-
munidade, mais seu dge sera poderoso. Outra parte de seu ag¢
sera reencarnada em seus descendentes diretos. No caso das
adogit, dependendo de sua hierarquia, parte de seus componen-
tes representados por seus “assentos” podem permanecer no
daiyé e ser venerados. Mas lembremos que seus “assentos” re-
presentam os elementos individuais do ¢run da sacerdotisa; seus
elementos do aiyé serdo indefectivelmente reabsorvidos pelas mas-
sas genitoras, pelos trés principios genéricos, Para possibilitar
essa passagem sem contratempos, ritos mortudrios sido celebra-
dos nos “terreiros” tradicionais cujo ciclo completo ¢ denominado
Agese.

A complexidade e os pormenores desse ciclo variam de acor-
do com o status da addsit e com o oraculo que determinard os
caminhos que deverio ser dados aos diversos componentes que
integram o individuo.

Ja indicamos que o corpo — ara — que fora modelado com
uma por¢io de lama devera reintegrar-se a terra, /gbhd ou Igbd-
nla. Para que isso seja possivel, devera proceder-se a retirar
do mesmo traco de individualidade.

Falecida a oldrisa, qualquer que seja sua hierarquia, devera
proceder-se a retirar seu ogit por meio do qual, precisamente, a
individualizagdo, o nascimento da adodsi foram possiveis. Um sa-
cerdote altamente preparado manipulard sua cabeca de maneira
que retire os cabelos do lugar onde o ogi fora implantado;
esses cabelos, com outras substincias apropriadas que se passam
nesse lugar, formardo um conteido que, cuidadosamente enro-
lado em algoddo (simbolo de existéncia genérica), serd depo-
sitado num lugar previamente consultado para que Egit Eléri
os leve. "

No momento em que o ser humano expira, seu émi, seu
principio de existéncia genérica, desprende-se do corpo e re-
torna ao ¢run. A respiracdo que constitui o émi reintegra-se
assim na massa de ar que lhe deu origem. Algumas historias
contam que os émi, impereciveis, se acumulam numa certa regido
do orun para corporizar-se em novos individuos.

U VERGER (1971: 6) indica que, entre os Yorabd, o corpo do morto ¢ lavado
com uma #dgua 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, s6 assim poderdo ser
apagadas. Diriamos que se trata de um outro modo de eliminar tudo aquilo que
representa qualquer marca de individualidade.
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Uma vez enterrado, o corpo se decompde, suas partes timidas
reintegram-se nas aguas contidas na terra, sua carne e suas
partes obscuras sio absorvidas pela terra e suas partes brancas
integram o giz. O corpo se transforma e passa a integrar os
clementos genéricos ou principios fundamentais representados pelo
branco, o vermelho e o preto. Algum tempo depois do enterro,
0 Agésé comega no “terreiro”. Como o fizemos para o ciclo do
sacrificio, resumiremos o do Agésé em varias etapas. Assistem
a ele os membros do egbé ¢ os parentes do morto.

1) FASE PREPARATORIA:

Desde que o falecimento de uma adési do “terreiro” € conhecido,
procede-se a leventar um pequeno recinto provisério, coberto de folhas
de palmeira, junto ao [lé-ibg-aki.

A lydlage, secundada por outra sacerdotisa, precede ao levantamento
ritual dos “assentos” individuais pertencentes a fa'ecida assim como ‘todos
seus objetos sagrados e tudo ¢ depositrdo no chdo no recinto provisério,
distante dos Ilé-érisa. As quartinhas que continham dgua séo esvaziadas
e emborcadas.

2*) ASESE: 0S CINCO PRIMEIROS DIAS:

L]

O ritual Agés¢ dura sete dias consecutivos. Durante os cinco pri-
meiros dias as mesmas cerimdnias se repetem exatamente, segundo a
seguinte seqiiéncia:

a) Todos os membros do ggbé, rigorosamente vestidos de branco,
retinem-se, no barracio, ao por-do-sol, para celebrar o Padé tal qual
o descrevemos (cf. p. 187ss). No inicio, o espirito do morto € invocado
junto com Esi e todas as entidades.

b) Terminado de cantar o Padé, o egb¢ coloca-se em volta da cuia
vazia que ocupa o centro da sala, deixando sempre uma passagem de
saida para o exterior. Neste momento, um dos sacerdotes encarregados
do ritual oue se vai desenrolar no Ilé-akii e no recinto exterior onde
forem depositados os “assentos” e os objetos da falecida, traz uma vela,
coloca-a ao lado da cuia e a acende.

¢) Todos os presentes enrolam suas cabegas com tor¢os brancos
¢ cobrem cuidadosamente o corpo com um grande eoja branco. No mo-
mento em que se acende a vela, supde-se que o espirito do morto se
encontre na sala representado pela cuia. Um longo rito vai desenrolar-
se, comecando pela lydloriga, seguida em ordem hierdrquica por cada
uma das sacerdotisas de grau elevado e finalmente por grupo de dois
a dois das novicas. Cada uma saida o exterior, a cuia, os presentes e
danca em volta da cuia colocando moedas que passam previamente por
sua cabeca, delegando sua propria pessoa ao morto. Ao mesmo tempo,
despede-se do morto, com cantigas apropriadas. A primeira cantiga en-
toada pela Iydloriga ¢ uma reveréncia a todos os Aggs¢ que, como ja
dissemos, sdo os primeiros ancestrais da criagdo, o comego e a origem
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do universo, de uma linhagem, de uma familia, de um “terreiro”, A
veneravel morta, a adésii que merece essa ceriménia e é seu objeto,
converter-se-a também num Aggge.

A lydldgse saida:

Agege, Agésé 0! Agesé, oh! Ages¢

1. Asése mo juga. Agese, eu lhe apresento meus humil-
des respeitos, oh!
Asése, Asgse O! Assé, ch! Aggge
Asés¢, eu venero e saiido os mais
2. Asés¢ o ku Agba of Antigos, oh!
Asese, Agés¢ O/ Ag¢ge, oh! Asgse
3. Asése, érit ku Agba O! Agése, a escrava salida os mais
Antigos, oh!
Agése, Asése 0! Agése, oh! Agése

E o seguinte o texto da segunda cantiga:

Bibi bibi lo bi wd Nascimento do nascimento que nos
trouxe ao mundo.

Qde Arolé (Qsgsi) nos trouxe ao
mundo

Qd.e Arolé lo bi wd

) Saudando particularmente Qsdsi que, como j& dissemos, é o ancestre
rr_utu:o fundador dos “terreiros” Kétu e, conseqiientemente, Asésé dos
filhos do “terreiro”.

Todos os presentes estio obrigados a despedir-se do morto e delegar-
se nele por meio das moedas que colocam na cuia-emissario.

d) Quando todos os presentes prestaram suas homenagens e despe-
diram-se do morto, formam uma roda e todo o eghé e os parentes
do morto entoam, entre outras, a cantiga:

1. O o 'rit egbé Ele alcancou o tempo (de converter-
se) no erit eghé (o carrego que
representa o eghé).

Nao chore, filho.

Oficiante do rito, nio chore.

Alcangou o tempo (de converter-se)
no carrego (no representante) do
egbé.

Nao chore, filho.

Ma sgkiin gmo
Oléré ma sokiin
O 16 'rit egbé

Ma sokin gmo

2. Egin ko gbe eyin o! Que Egiin nos proteja a todos!
Ekikan ejare Proclamai o que é justo.
que Agbd Origa nos proteja a todos!
Agba Orisa ko gbe ni mdsé  Proclamai (que) foi enterrado um dos
: seus, que foi para o grun.
Lkikan esin enia niyi rorun  (Isto quer dizer, falai alto, com justa
razao, porque. enterraram alguém
veneravel que ird ao drun).
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A roda se desfaz e cada um volta para seu lugar.

e) Algumas addgi trezem vasilhas com comidas especialmente pre-
paradas para essa ocasido e as colocam ao lado da cuia. Junto também
é colocado um obi.

f) Os sacerdotes vém 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 colccado junto aos objetos que
pertenceram ao morto.

g) Os membros do ¢gb¢, na sala, descobrem suas cabecas, enrolam
o pano branco por baixo dos bracos e fermam uma segunda roda,
saudando e homenageando os origd. Acabada essa parte da cerimdnia,
eles se cobrem novamente e continuam a roda cantando uma tltima
cantiga de adeus ao morto.

3% A§l::§§:: SEXTO E SETIMO DIAS:

O ritual do sexto e sétimo dias ¢ o ponto culminante do ciclo. No
creplisculo canta-se o Pddé 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 vio ser oferecidos de acordo com o dge do morto.

b) Um sacerdote vem do exterior e pie no punho esquerdo de todos
os assistentes pequenas tiras de mdriwé. E isso que os identifica como
filhos do “terreiro” e os protege.

¢) Os membros do egh¢ retomam seus lugares e esperam ser avisa-
dos do fim do rito que se desenrola do [lé-ibg.

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 llé-ibo-Akd. Tracam no solo de barro batido
um pequeno circulo com areia e. por cima, um circulo com cada uma
das trés cores simbolos. E um ojibg provisério, em que se invoca o morto.
No meio dele, parte-se o obi e, com seus segmentos, consulta-se o
ordculo sobre a destinagdo a ser dada a cada um dos objetos e “assen-
tos” do morto. Se se trata de uma sacerdotisa de grau elevado, is vezes
acontece que o “assento” de seu origsa fique no “terreiro” para ser ado-
rado, com a condicio de que o morto, consultado, esteja de acordo.
Também pode querer deixar alguns objetos de uso pessoal, determina-
das joias ou emblema a um parente ou a uma irmda do “terreiro”. O
resto, 0 que o morto ndo deixa para ninguém, em especial seu Bara,
seu Ipori, é posto em volta do pequeno circulo assim como as trés
vasilhas novas de barro, que descrevemos fzlando do “assento” dos égiin
das addgii (cf. p. 203s). Se o morto pertence & cipula do “terreiro”
ou possui méritos excepcionais, as trés vasilhas sdo separadas para
se proceder mais tarde a seu “assentamento” no Ilé-ibg-Aki. Caso
contrario, que é a maioria, as trés vasilhas siio colocadas junto aos que
circundam o circulo-ojitbg. O sacerdote do grau mais elevado invoca o
morto trés vezes, batendo no solo com um igan 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 ggbé e do “terreiro”.
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Insiste-se e, na terceira invocacio, o morto responde e simultanea-
mente tudo é destruido, quebrado com o igan, rasgando-se vestimentas
e colares. Os animais sdo imolados e colocados por cima dos restos
destruidos, onde se coloca parte das moedas que se esparramarzam ao
quebrar a cuia, e os mdriwé que,-retirados dos punhos, irdo juntos com
0s despojos do morto. Coloca-se por cima o punhado de terra, com a
areia e as trés substancias-cores recolhidas oportunamente. Um grande
carrego ¢ preparado: € o eri e sacerdotes especialmente preparados le-
vardo a perigosa carga para lugar especificado pelo ordculo para que
Esu Elérit disponha dele,

e) Um sacerdote previne o egh¢ que, em siléncio, esperava na sala.
Todos se levantam e satidam a saida do eri-ikii:

Gbe 'rit le ma lo O carrego da casa estd saindo
a fi bo cubram-nos.

f) Todos os participantes esperam em siléncio a volta dos sacer-
dotes que, ao seu regresso, irdo, em primeiro lugar, prestar conta de sua
missdo aos ancestrais no [lé-ibg-Aki. Em seguida, virdo a sala para
comunicar o feliz término de sua missdo.

O ¢gb¢ forma uma roda, canta saudando os origd, e dois cantos
finais despedindo-se do morto.

Tku o! Oh! Morte,

Iku o ghe Ig Morte o levou consigo

O gbe, dide k'o jo Ele partiu, levantem-se e dancem
Eku O! Nos o saudamos!

Odighise O! Adeus!

g) No entardecer do sétimo dia, canta-se o Pddé de encerramento
e, em seguida, procede-se ao sacudimento, isto ¢, a lavar, varrer e
sacudir todos os Ilé e a sala, com ramos de folhas especiais.

O dse da addsit passou a integrar o do “terreiro”. Se a
pessoa falecida ¢ a lydlase, devera proceder-se a ‘“retirar” sua
mdo de todos os objetos, todos os membros do egbé deverdo
executar uma cerimdnia individual, semelhante ao bgri, celebrada
pela lydlage substituta. Durante esse rito, ela pousardi a mio
sobre o ori de cada um dos membros do egb¢, transferindo-lhes
seu proprio ase.

Se o grau da addgsi falecida o permite, e se a resposta do
oraculo o confirma, uma vez preparado o carrego, o ibg desta
serd preparado ritualmente com as trés vasilhas novas de barro.
Um apéré especialmente aprontado com uma combinagdo de folhas
apropriadas é colocado diretamente sobre a terra no /lé-ibg no
lugar em que sera implantado o “assento” formado com os trés
recipientes; coloca-se junto uma quartinha com &agua e tudo ¢é
recoberto com pano branco (cf. p. 203s). Cumprido um ano,
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uma oferenda especial serd feita e a sacerdotisa falecida passari
a fazer parte dos mortos e dos ancestrais venerados no /lé-ibg-
Akd, Asésé protetores do “terreiro”.

Uma cantiga entoada na terra Yoruabd diz:

Minha mde é minha origem!

Meu pai é minha origem!

Olgrun é minha origem!

Conseqiientemente, adorarei minhas
origens antes de qualquer outro
orisd.

tyd mi, Asége!

Baba mi, Agésé!

Oldrun un mi As¢sé o o!
Ki ntoo bg origa a é.

E no “terreiro” invoca-se:

Gbogbo Agésé tinu ara.

e

Todos (o conjunto dos) Agésé no
interior de nosso corpo... (do
“terreiro”).

Sem Agésé, ndo ha comego, ndo ha existéncia. O Asésé ¢ a
origem e, ao mesmo tempo, o morto, a passagem da existéncia
individual do diyé a existéncia genérica do grun. Ndo ha nenhuma
confusdo entre a realidade do aiyé — o morto — e seu simbolo
ou seu doble no grun — o Egidn. Ha um consenso social, uma
aceitacdo coletiva que permite transferir, representar e materiali-
zar num sistema simbolico complexo a realidade cultural Nagé
da existéncia simultanea do aiyé e do ¢run, da vida e da morte.
O age integrado pelos trés principios-simbolos e veiculado pelo
principio de vida individual manterd em atividade a engrenagem
complexa do sistema e, através da agdo ritual, propulsionara
as transformacdes sucessivas e o eterno renascimento,
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