Cosmologia e geomancia: um estudo da
cultura Yorub&a-Nagd

Kraas A, A, W. WOORTMANN
I — INTRODUCAO

Nosso propdsito, neste ensaio?, é o de estudar um aspecto par-
ticular da cultura Yoruba-Nagé — a adivinhacio de 1f4 — e alcan-
gar, pela analise de sua estrutura simbodlica, o sighificado profundo
desse sistema e de suas relacdes com os postulados centrals daquela
cultura. Para tanto, teremos em mente que a adivinhacio, como par-
te de um sistema religioso — de fato, o préprio cerne deste ultimo
— expressa uma, world construction, no sentido dado a tal expres-
sdo por Berger (1969). O sistema de Ifi, mais do que um mero meio
de predizer acontecimentos futuros, consiste num modelo para clas-
sificar e crdenar um universo e para definir a posi¢cdo do individuo
na ordem cosmoldgica. Trata-se, de um lado, de construir uma ordem,
e de outro, de construir uma pessoa, isto é, uma identidade indivi-
dual, colocando a pessoa na ordem cosmologica. Em suas relacoes
com a religido e, particularmente, com um sistema central mitol6-
gico, o sistema de Ifa permite que o mundo real “faca sentido”, tor-
nando-o0 conceitualmente apreensivel, e permite que o individuo se
mova num espac¢o organizado.

O complexo de mitos Yoruba-Nagd pode ser classificado em va-
rios conjuntos ou séries: mitos de origem, postulando uma origem
comum, uma unidade basica de todos os Yorubi; mitos de reinos,
legitimando estruturas politicas; mitos de cidades e de linhagens
(cf. Lloyd, 1956). Por outro lado, existem séries de mitos referen-
tes a divindades particulares — os orisa —, a rituais especificos, a

1 O presente trabalho resulta de nosso convivio e de observagbes junto a
membros de grupos-de-culto Nagé em Salvador, Bahia, entre 1966 e 1970,
precedidas e complementadas pela pesquisa bibliografica referente aos
Yorub4 na atual Nigéria e aos préprios Nagd.
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concepcdes sobre o individuo ou sobre a relagdo entre os homens &
os deuses. Neste ensaio focalizaremos primordialmente os mitos de
origem; no entanto, desde um enfoque estrutural, as diferentes sé-
ries mitolégicas podem ser apreendidas como transformacdes com
relacdo a uma matriz basica, evidenciando uma estrutura funda-
mental comum.

E bastante evidente que falar “dos Yoruba” é tdo dificil quanto
falar “dos brasileiros”, esquecendo a imensa diversidade que existe
entre o campesinato nordestino, o campesinato teuto-brasileiro ou
a classe média metropolitana, ou entre os diferentes grupos religio-
sos, dos quais fazem parte os Nagd. “Os Yoruba” sdo, de certa for-
ma, uma abstracdo; o que existe de fato sdo o reino e o povo de
Ifé, de Oyo, de Ilesha, de Ketu, ete., todos eles produtos particulares
de combinacdes socio-culturais ao longo de suas histoérias. Por outro
lado, os Yoribs estdo longe de serem sociedades “frias”, no sentido
1évi-straussiano do termo. Pelo contrario, possuem uma nitida cons-
ciéncia histérica, o que nio impede, todavia, que a histéria seja mi-
tificada, no que, ademais, nao se diferenciam eles de outros povos
também complexos. As variaces encontradas, de cidade a cidade, de
reino a reino, ou do original Yorub4 ao derivado Nagd brasileiro, sio
em larga medida o resultado do jogo entre histéria e mito, onde
os mitos sdo mudados por necessidades histéricas, assumindp fre-
giientemente um significado politico, e onde os eventos historicos
sio absorvidos pelo mito. De fato, como aponta Lévi-Strauss, a his-
toria nao é menos mitolégica que o proprio mito (Lévi-Strauss, 1962).

Resulta claro que um estudo da “religido Yoruba-Nagd”, se de
tedo possivel, seria uma empresa gigantesca, muito além dos limi-
tados propositos deste ensaio. Seria também dispersiva. A concen-
tracdo em um aspecto especifico é metodologicamente recomenda-
vel. Por outro lado, ela é wossivel porque, por sob a variabilidade
imposta pela histéria, podemos isolar certos componentes estrutu-
rais basicos imutéiveis, comuns ao universo ideolégico de todos os
segmentos Yoruba-Nagd.

" Mito e ritual — a pratica divinatéria constitui um procedimen-
to ritual — constituem, em nosso ponto -de vista, expressdes de uma
‘mesma. linguagem, sendo o ritual o mito vivido. Mito e ritual nio
apenas exprimem a mesma mensagem mas também se legitimam re-
ciprocamente e, em assim fazendo, consolidam a mensagem. Mito e
ritual séo transformacdes reciprocas e por isso é possivel passar-se
de um a outro no processo analitico sem que se saia da mesma lin-
guagem. A relacio entre mito e rito assume importancia no contex-
to deste estudo pelo fato de que o processo divinatério, ainda que
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geralmente conduzido privadamente, é uma “cadeia sintagmatica™
ue “torna a por em vigor” o mito. Manipulando. cs simbolos e:0s:
conceitos dos mitos de Criacdo, utilizando seus “mitemas” tornados
atos, a adivinhagdo é uma mise-en-scéne da Criacio e uma reafir-
macédo dos principios da ordem cosmologica.

Diferentes niveis de mensagens sio comunicados pelo ‘mito ou
pelo ritual. De acordo com as proposicdes de Lévi-Strauss (1967),
Leach (1965), Guiart (1972) podemos distinguir na mitologia Yoruba-.
-Nag6 dois niveis de significados: um significado visivel e um signi--
ficado profundo (a estrutura mesma), correspondentes, por assim
dizer, ao enredo e a estrutura légica subjacente. O primeiro de tais
niveis, que chamariamos de histérico-sociologico, apresenta ampla
gama de variacdes, enquanto o segundo € relativamente invariante.
Por isso, uma mesma estrutura pode ser usada para comunicar di-
ferentes mensagens politicas ou sociolégicas, do oue é exemplo a
substituicdo de personagens nos mitos de Criacdo, de acordo com.
projetos de dominacdo politica competitivos. Mas as transformacdes
externas nao alteram a mensagem profunda, pois a estrutura logica.
é mantida. Quando se passa de um reino Yoriba a outro muda O
personagem central da Criacéo; auando passamos da série de mitos
Obatald-Oduduwa dos Yerubd~Nagd para a série Mawu-~-Lisa dos Fon-
-Mina, registramos um conjunto de inversdes que, no entanto, nio
alteram a formula estrutural; entre os proprios Yoruba ha versodes
onde a relacdo entre os dois Criadores é a de marido-mulher en-
quanto em outras é a de irméo senior e irmao junior. Ao nivel so-
ciologico, as duas versdes enfatizam diferentes relacbes sociais (re-
lacdes entre os sexos; principio da senioridade). Ao nivel ldgico,
porém exprime-se a mesma relacio de oposicdo. Mudam os perso-
nagens, invertem-se os sinais, mas néao se altera a matriz de signi-
ficados formais.

A existéncia de diferentes niveis de significado, assim- como a
variabilidade externa, seja do mito seja do rito, freqiientemente re-
fletindo a descontinuidade histérica traz a tona o problema de o que
0o mito e o rito sao. S0 um modelo de idéias, de conceitos logicos;
de abstracdes, ainda que estas ultimas sejam expressas através de
simbolos “concretos”, ao estilo “bricoleur” do “pensamento selvagem™
(cf. Lévi-Strauss, 1962). Por isso mesmo nio existe coisa tal como
“0 mito” enquanto algo que é dado, e muito menos uma- versio ver-
dadeira do mito. Ao nivel empirico existem as verbalizacbes feitas
por esse ou aquele contador de mitos, que ao contd-los sempre 0s re-
faz. O antropoélogo nao coleta “o mito” mas apenas uma versio, ou
varias versdes; ele ndo observa “o ritual”, mas uma variante. Se ti-
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vermos em mente que os mitos operam em varios niveis de¢ mensa-
gem (e de consciéncia) e se admitirmos também que tanto as socie-
dades Yoruba quanto os grupos Nagd sdo compostos de “unidades
instaveis”, pcdemos admitir também, seguindo a Leach (1965) que
o mito e o ritual podem expressar, em suas versdes, formas alter-
nativas de organizacfio social, bem como legitimacdes conflituais no
interior de um modelo organizatério dominante: Diferentes ideolo-
gias s6cio-politicas podem estar representadas nas varias versdes do
mito ou do rito, ou nas variacdes de um tema mitol6gico, e nido ha
razio para se crer que o narrador seja neutro. De fato, narrar um
mito pode muito bem ser um ato politico e ndo devemos nos sentir
surpreendidos quando encontramos versdes aparentemente contra-
ditérias. Por um lado, incoeréncias nao significam que existam ver-
soes corretas ou erradas; por outro, a coeréncia ou a incoeréncia
se referem a um determinado nivel de significacdo. Qualqguer versao
é “correta” com relacio & estrutura profunda da série mitolégica.
Em diferentes momentos histéricos, mudancas sociais podem ser ex-
pressas em mitos “novos”, isto é, em rearranjos dos elementos sim-
bGlicos. Tais reelaboracées podem negar a versio anterior, ou a
mensagem nela contida a um certo nivel de significacio e, nao
obstante, reter a estrutura. A estrutura neste caso ndo apenas re-
siste &4 histéria como também prové uma matriz conceitual para
a apreensio de seu fluxo?2.

"Uma tal continuidade prende-se ao fato de aue as estruturas
simbdlicas constituem processos de aprendizagem que transmitem os
axiomas basicos de uma cultura, os elementos centrais de seu sis-
tema de comunicacdes. Diferentes versGes que podem parecer con-
traditorias ac observador externo a cultura, nao sio assim conside-
radas pelos participantes da cultura. Entre os Yoruba-Nagd existem
varias versdes do mito da Criacio; ainda que as “estorias” sejam
diferentes, a estrutura légico-simbélica permanece a mesma, € en-
quanto ela assim permanecer as diferentes “estorias” n#o serdo vis-
tas como contraditérias. Lowie refere-se a varias visdes Crow rela-
tivas 4 constelacdo da Ursa Maior; ainda que elas sejam diferentes,
“nenhuma Incongruéncia é sentida na representacio da Ursa Maior,
contanto que o nimero sete apareca, de uma maneira ou outra”
(Lowie, 1972, p. 34). O mesmo pode ser dito com relacdo aos mitos de
Criacdo Yoruba-Nagd e com relacio aos seus mitos referentes a Ifa,
no que se refere aos ntimeros quatro e dezesseis.

2 Um exemplo de tal processo é dado pela andlise de Da Matta (1970)
sobre o mito e o anti-mito entre os Timbira.
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Também os varios personagens mitologicos surgem em diferentes
mitos de forma aparentemente contraditéria: se Odiuduwa é por
vezes representada como preta, outras vezes ela é branca, a depen-
der do contexto “mito-légico” em que surge. 1fa é as vezes um
homem e outras vezes um orisa; as vezes é branco e outras vezes
¢ vermelho. Esu é por wezes representado como um ser de uma sé
perna, outras vezes como tendo o corpo envolto em chamas; as
vezes como um ser malévolo (ou pelo menos dado a brincadeiras
de mau gosto) e outras como o trazedor de bem-estar. Naio ha nisso
qualquer contradicio, mas apenas a representacao das varias qua-
lidades de seres-conceitos polissémicos.

“O mito” néo tem, entdo, existéncia empirica; ele pode ser pro-
duzido apenas por abstracéo, pelo desvendamento da estrutura pro-
funda. Mas, em assim fazendo, devemos ter em mente que além
de estrutura existe também seméantica. Mitos, ainda que sejam es-
truturas légicas, ndo séo construidos com Ps e Qs, mas com sim-
bolos “concretos”. Se é possivel transformar mitos em estruturas
logicas formais, permanece o fato de que simbolos tém significados
especificos dentro de uma cultura, sighificados outros que a expres-
540 de relacdes formais de oposicdo, funcio ou equivaléncia. Mitos
sdo sistemas culturais-especificos, como o ressalta Maranda (1972)
e em diferentes culturas o mesmo simbolo produz associacdes dife-
rentes. Simbolos pertencem a “conjuntos paradigmaticos” (conjunto
de simbolos que participam das mesmas funcdes simbélicas), o que
permite traduzir reciprocamente versdes mitolégicas no interior de
uma mesma cultura e permite a convertibilidade transcultural dos
simbolos, como por exemplo entre a cultura Yoriitba-Nagé e a cul-
tura Fon. Nao obstante, a carga seméantica dos simbolos coloca um
problema e uma limitacdo a um estudo como o nosso — pois temos
de trabalhar sobre dados coletados por outros?, que nem sempre
perguntaram as questbes fundamentais para o problema agui ana-
lisado. Ao analisarmos a mitologia e o ritual divinatério Yoruba-
-Fon defrontamo-nos constantemente com lesmas, escravos, cornetei-
ros, alimentos sacrificiais que nem sempre logramos explicar de modo
plenamente satisfatério. A falta de informacdes relativas 3 semantica
de elementos ou de atos simbodlicos responde por algumas das la-
cunas que o leitor sem dluvida notara neste trabalho.

3 Assim como com textos onde nem sempre permanece clara a fronteira
entre o pensamesto do observado e aquele do observador, como é o caso
do %nsaio de Dos Santos (1976), de resto o melhor estudo da ideologia
Nagé.
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Aparentemente, tanto 0s mitos da Criacdo quanto os mitos e
ritos pertinentes & pratica divinatéria pertencem a um mesmo pa-
radigma. Ainda que O DProcesso divinatorio se realize gquase sempre
em ambito privade (muito embora haja também adivinhagbes pu-
blicas), trata-se de uma atividade que toma lugar continuamente:
aqui ou ali ha sempre alguém consultando o Ifa, sempre que uma
decisdo deve ser tomada. Casamento e nascimento demandam a con-
sulta oracular. O homem adquire seu “destino” através de certas
praticas rituais dirigidas a Ifa. Sendo um rito, o processo divinatorio
& um constante pdor-em-vigor da ordem cosmoldgica, de uma visdo
de mundo sempre recriada. A estrutura matematica — uma ordem
de probabilidades — e simbdlica da geomancia de If4 trazem con-
sigo um cotidiano pdr-em-agdo dos axiomas centrais da cultura Yo-
riiba-Nagd. O sistema de Ifa constitui, por assim dizer, um mapa
de sua cosmologia, um mapa que permite ao individuo mover-se den-
tro desta ultima. Pertencendo a um mesmo paradigma, a Criacio
e a adivinhacfo sio “redundantes” e é esta redundancia gue permite
a0 analista passar de uma para outra, realizando, de forma cons-
ciente, o mesmo movimento que realiza, num plano inconsciente, a
mente do agente cultural. Ambos 0s conjuntos de idéias, Criagdo e
adjvinhagﬁo, dizem respeito ao estabelecimento de uma ordem uni-
versal, postulada pelo Criador e desvendada pelo adivinho (baba-
14wo).

Nzo nos serd possivel, aqui, detalhar as conexfes histéricas en-
tre a cosmologia e a geomancia Yoruba. E bastante claro que O
sistema divinatorio, enquanto estrutura de permutagbes matemati-
cas, ndo é uma invencdo Yorlibi. Tampouco o é sua mecanica, idén-
tica aquela encontrada entre os povos arabes, na Grécia, Antiga, na
Europa Central e em outras partes da Africa. Mas a estrutura sim-
bélica da adivinhacio de Ifa4 é um produto original Yoruba. Assim,
e pelo fato de a estrutura matematica- ter sido “projetada” sobre o
corpo mistico de modo a formar um modelo ideologico, €-nos pos-
sivel analisar as conexdes estruturais entre um modelo mitico e a
geomancia, e. buscar apreender o sentido desta ultima.

Iniciaremos nossa analise pelo comeco do mundo.

II — A Criacio po MUNDO

As divindades viviam originalmente no céu, abaixo do qual

s6 havia a dgua pristina. Olorum (Olodumaré), o deus do céu,
deu a Orishala, o deus da Brancura, uma corrente, uma porcéo
de terra numa concha de caramujo, e um galo com cinco dedos,
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e disse-lhe para descer e ériar o mundo. Todavia, quando ele
se aproximou .do portdo do paraiso, ele viu que algumas di-
vindades. estavam tendo uma festa, e parou para sauda-las.
Elas lhe ofereceram vinho (de palmeira) e ele bebeu demais e
adormeceu, embebedado. Oduduwa, seu irmio mais jovem, havia
ouvido as instrucdes de Olorum e, quando viu Orishala dor-
mindo, tomou dos materiais e foi até a beira do parafso, acom-
panhado de Camaledo. Af, abaixou a corrente e desceu por
ela. Oduduwa depositou a porgdo de terra na agua e colocou
sobre ela o galo. O galo comegou a ciscar a terra, espalhando-a
em todas as direcSes, até os confins do mundo. Apds Camaledo
ter testado a firmeza da terra, Oduduwa pisou nela em iIndio,
onde fez seu lar, onde hoje estd localizado seu santuirio em
Ife. Quando Orishala acordou e viu que o trabalho havia sido
completado, langou um tabu sobre o vinho da palmeira de 6leo,
o qual ¢ até hoje observado por seus adoradores. Ele desceu a
terra e a reclamou como sua, pois havia sido ele que fora
enviado por Olorum para crid-la e governa-la, e porque ele
era o irmédo mais velho de Oduduwa. Oduduwa insistiu que ele
€ que era o dono da terra porque fora ele quem g criou. Os
dois irmdos comegaram a lutar e as outras divindades que os
seguiram para a terra dividiram-se, apoiando a um ou a outro.
Quando Olorum soube da luta, chamou Orishala e Oduduwa 3
sua presenca no céu, e cada um contou sua versio do que
acontecera. Olorum disse que a luta devia terminar, A Oduduwa,
Criador da Terra, deu o direito de propriedade da terra, e de
governi-la, e ele se tornou o primeiro rei de Ife. A Orishala deu
um . titulo especial e o poder de moldar os corpos humanos, e
ele se tornou o Criador da Humanidade. Entio Olorum man-
dou-os de volta & terra com Oranfe, o deus do trovao de Ife,
e Eleshije, o Deus da Medicina de Ife, como seus companhei-
ros. Quando Oduduwa ficou velho, tornou-se cego. Enviou cada
um de seus 16 filhos ao oceano, cada um de uma vez, para
obter 4gua salgada, que havia sido prescrita como remédio.
Todos retornaram sem que tivessem tido sucesso, trazendo ape-
nas sgua doce, até que Olokun, o mais jovem, finalmente fosse
bem sucedido... Olokun foi para Ilesha onde se tornou rei
dos Ijesha, e os outros filhos fundaram reinos préprios (Bas-
com, 1969, p. 9-11).

No comego, duas pessoas fizeram o mundo, uma Yemuhu
(Oduduwa) e o homem, Orishala, também chamado Obaba
Arugho. Quando Yemuhu e Orishala vieram para o mundo,
estavam com medo, e vieram acompanhados de Ajajuno, uma
bessoa que nfio foi feita por ninguém, e que agia como men-
sageiro e chefe de guerra. Ela era uma mulher, cuja missdo
era lutar com o mundo. Quando terminaram seu trabalho de
criacdo, transformaram-se em pedra. Mas antes disso, Orishala
amarrou um carneiro ao seu punho com uma corda e Yemuhu
tinha uma cabaga contendo as 16 lesmas, e quando ela se
transformou em pedra estas 16 lesmas se tornaram ga cabeca
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de Olorum Eleda, o Criador., Quando Eleda se levantou, ele
notou que If4 ndo tinha cabega. Um dia, Eleda, lutando com
If4, o derrubou, e sua cabega saiu, depois sua testa saiu, de-
pois seu nariz, depois boca e olhos. Orishala fez isso (Dennet,
1910).

Olorum desceu uma corrente para a Terra, entdo coberta
de agua e pela corrente chegou o primeiro homem trazendo um
pouco de terra, um galo € uma noz de palmeira. O galo ar-
renhou a terra para produzir terra seca; a noz produziu uma
arvore com 16 galhos que eram os 16 Obas Yoruba (Lloyd, 1956) .

No come¢o, o mundo era todo pantanoso e cheio de agua,
um lugar initil., Acima dele havia o céu, onde vivia Olorum,
o Dono do Céu, com as outras divindades. As vezes os deuses
desciam para brincar nos péntanos initeis, descendo por teias
de aranha, penduradas através dos vazios. Mas ainda nio exis-
tiam homens porque ndo havia terra firme. Um dia Olorum
chamou o chefe dos deuses, Orishanla (Grande Deus) & sua
presenca. Disse-lhe que desejava criar terra firme e pediu-lhe
que realizasse a tarefa. O Grande Deus recebeu uma concha
de caramujo ng qual havia algumsa tferra solta, uma pomba e
um galo com cinco dedos. Ele desceu ao pantano e jogou a
terra da concha num pequeno lugar. Entéo ele colocou a pomba
e o galo sobre a terra e eles comegaram a ciscar e a espalhi-la.
Em pouco tempo eles haviam coberto grande parte do pantano
e a terra firme foi formada. Quando Orishanla voltou a QOlorum
para relatar sua tarefa, Olorum enviou o Camalefo para ins-
pecionar o trabalho. Apés umsg primeira inspe¢do o Camaledo
relatou que a terra estava bastante ampla mas nio suficiente-
mente seca. Entdo ele foi mandado outra vez, e dessa vez ele
disse que estava tanto ampla como seca. O lugar onde comegou
a criacio foi chamado Ife, significando “amplo”, e depois adi-
cionou-se a palavra Ile, “casa”, para indicar que era a casa
da qual se originaram todas as outras povoacgdes. A criagdo da
terra tomou quatro dias... e desde entdo observou-se uma se-
mana de quatro dias, cada um sagrado a uma divindade. Entdo
Olorum mandou Orishanla de volta & Terra para plantar ar-
vores, dar alimentos e riqueza ao homem. Ele lhe deu a noz da
palmeira original, cujas nozes d&o 6leo e cujo suco fornece
bebida. Trés outras &rvores comuns foram plantadas, e mais
tarde caiu a chuva para regi-las (Parrinder, 1967).

Quando Qlérun decidiu criar a terra, chamou Qbatila, en-
tregou-lhe o *“saco da existéncia”, apo-iwa, e deu-lhe as ins-
trucoes necessirias para a realizaciio da magna tarefa. Qbatala
reuniu todos os orisa e preparou-se, sem perda de tempo. De
saida, encontrou-se com Odua que lhe disse que s6 o acom-



panharia apés realizar suas obrigagdes rituais. J& no dna-drun,
caminho, Qbatdlé passou diante de Esi. Este, o grande con-
trolador e transportador de sacrificios que domina os caminhos,
perguntou-lhe se j4 tinha feito as oferendas propiciatérias. Sem
se deter, Qbatala respondeu-lhe que nfo tinha feito nada e
seguiu seu caminho sem dar mais importancia a questfo. E
foi assim que Esu sentenciou que nada do que ele se propunha
empreender seria realizado. Com efeito, enquanto Qbatala se-
guia seu caminho comegou 8 ter sede. Passou perto de um rio,
mas nio parou. Passou por uma saldeia onde lhe ofereceram
leite, mas ele ndo aceitou. Continuou andando. Sua sede au-
mentava e era insuportivel. De repente viu adiante de si uma
palmeira Igi-ope e, sem se poder conter, plantou no tronco da
arvore seu cajado ritual, o dpé-sor6, € bebeu a seiva (vinho
de palmeira). Bebeu insaciavelmente até que. suas forcas o
abandonaram, até perder os sentidos e ficou -estendido no meio
do caminho. Nesse meio tempo, Odiia, que foi consultar If4,
fazia suas oferendas a Esi. Seguindo os. conselhos dos babalawo
ela trouxera cinco galinhas, das que tém cinco dedos em cada
pata, cinco pombos, um camalefo, dois mil elos de cadeia e
todos os outros elementos que acompanham ¢ sacrificio. Esi
apanhou estes ultimos e uma pena da cabeca de cada ave e
devolveu a Odia a cadeia, as aves e o camaledo vivos. Odua
consultou outra vez os babalawo que lhe indicaram ser neces-
sario, agora, efetuar um ebg, isto é, um sacrificio, aos pés de
OQlérun, de duzentos 1gbm os carac6is que contém “sangue
branco” a “agua que apazigua”, omi-érd. Quando Odua levou
o cesto com igbin, Qlérun aborreceu-se vendo que Odua ainda
nfo tinha partido com os outros. Odia nio perdeu sua calma
e explicou que estava obedecendo ordens de Ifa. Fol assim que
Olérun decidiu aceitar a oferenda e ao abrir seu Apére-odit —
espécle de grande almofada onde geralmente Ele estd sentado
— para colocar a Agua dos ighin, viu, com ‘surpresa, que nio
havia colocado no apd-Iwa — holsa da existéncia — entregue
a Obatala, um pequeno saco contendo a terra. Ele entregou a
terra has mios de Odua para que ela, por sua vez, & reme-
tesse.a Qbatala. Odia partiu para alcancar Qbatéla. Ela 0 en~
controu inanimado ao pé da palmeira, ‘contornado por todos
os orisa que ndo sabiam o que fazer. Depois de tentar em vao
acorda-lo, ela apanhou o apd-lwd que estava no chéo. e voltou
para entregi-lo a Ol¢run. Este decidiuy, entio, encarregar Odlia
da criacido da terra. Na volta de Odua, Obatila ainda dormia;
ela reuniu todos os oOrisd e explicou-lhes que fora delegada por
Olérun e; eles dirigiram-se todos juntos para o Orun Akasopor
) onde deviam passar paia-assim alcancar o lugar determinado‘ !
" por Qlorun para a criacéo da terra. Esu, Ogun, Ososi e Ija
conhecxam o caminho -que leva "as aguas onde iam cacar e
pescar ‘Bgin ofereceu-se para mostrar o caminho e conver-
teu-se¢ no Asiwaju e no Olulana — aquele que estd na van-
guarda e aquele que desbrava os caminhos. Chegando diante
do Opé6-grun-oun-Aiyé, o pilar que une o ¢érun ao mundo, eles
colocaram a cadeiz an longo da aqual Odua “deslizou até o lugar
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indicado por cima das Aguas. Ela langou a terra e enviou Eyelé,
a pomba, para esparrama-la. Eyelé trabalhou muito tempo.
Para apresentar a tarefa, Odua enviou as cinco galinhas de
cinco dedos em cada pata. Estas removeram e espalharam a
terra imediatamente em todas as direcdes, & direita, a esquer-
da e ao centro, a perder de vista. Elas continuaram durante
algum tempo. Odua quis saber se a terra estava firme. Enviou
o camalefio que, com muita precaucdio, colocou primeiro uma
pata, tateando, apoiando-se sobre esta pata, colocou a outra
e assim sucessivamente até que sentiu a terra firme sob suas
patas. Quando o camaleio pisou por todos os lados, Odua
tentou por sua vez. Odlula foi a primeira entidade a pisar
na terra, marcando-a com Ssua primeira pegada. Essa mar-
ca é chamada es€ ntaiyé Oduduwa. Atras de Odua vieram
todos os outros orisa colocando-se sob sua avtoridade. Co-
megaram a instalar-se. Todos os dias, Orunmlla - patréo
do oraculo 'Ifa — consultava Ifa para ‘Odua. Nesse meio
tempo Obatdla acordou e vendo-se s6 sem 0 apé-iwa retornou
a Olérun lamentando-se de ter sido despojado do &pd. Qlérun
tentou apazigué-lo € em compensagdo transmitiu-lhe o saber
profundo e o poder que lhe permitia criar todos os tipos de
seres que iriam povoar a terra. Foi assim que Obatélé. apren-
deu e foi delegado para executar tarefas 1mportantes Entéo,
ele se preparou para chegar & terra. Reuniu os origsh que es-
peravam por ele, Olufén, Eteko, Oltorogho, oluwofin, Qgiyan
e o resto dos orisa- -funfun. No dia em que estavam para che-
gar, Qranmila, que estava consultando Ifi para Odua, anun-
ciou-lhe o acontecimento. Qbatala ele mesmo, e seu séquito
vinham dos espagos do ¢run. Qrunmila fez com que Odua sou-
besse que se ela qulsesse que a terra fosse firmemente estabe-
lecida e que a existéncia se desenvolvesse e crescesse como ela
havia projetado, ela deveria receber Qbatila com reveréncia e
todos deveriam consideré-lo como pai. No dia de sua chegada
Orisanla foi’ recebido e saudado com grande respeito. Odua e
Obatéla ficaram sentados face a face, até o momento em que
Obé.tala decidiu que iria instalar-se com sua gente e ocupa<
riam um lugar chamado 1ditda. Construiram uma casa e ro-
dearam-na de vigias (Dos Santos, 1976, p. 61-64).

A narratlva prossegue descrevendo um conflito entre Obatala e
Oduduwa, resolvido por intermédio de 1f4, segundo o prmcipm de
que 0s contrarios devem coexistir. Varias outras versdes também des-
crevem um conflito entre, de um lado Obatila e os oOrisah funfun
(orisd brancos), ou da direita, e Oduduwéa com sua legido de orisa
da esquerda, ou pretos (mais propriamente, ebora).

s

Muitas outras versdes existem quanto a criacio do mundo. Em
algumas delas, 0 mundo foi criado por Odiia, em outras, pelo pré-
prio Orisanla, sozinho. Em algumas versdes, Odlia 4 do sexo femi-
nino, em outras é do sexo masculino. Em outras versdes, ainda, o
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mundo foi criado por Oranmiyan, filho de Oduduwa e de Olokun
(a deusa do Oceano) (cf. Biobaku, 1956). Algumas dessas versoes
exprimem diferentes ideologias politicas e projetos de dominacao. A
versao que atribui a Criacdo a Oranmyian é muito claramente uma
versao Oyd, legitimando a dominagido desse reino sobre os demais
povos Yoruba, particularmente quando o mesmo mito afirma que:
a) Oranmyian foi o primeiro a descer & terra, estabelecendo uma
ordem de senioridade; b) “Seus irm#os preferiram morar na terra
seca, o que lhes foi permitido sob condicdo de pagarem um tributo.
anual”, isto é, todos os demais reinos, concebidos como tendo sido
fundados pelos oOrisa, irméos juniores de Oranmyian, devem tributo
a Oy6, “por direito divino”. De fato, encontramos, entre as varias
versdes analisadas (das quais apresentamos, aqui, apenas algumas
poucas) consideravel discordancia quanto a ordem de descida dos
orisa, discordancia essa ligada ao mencionado princ¢ipio organizaté-
rio da senioridade: a ordem de descida legitima, por assim dizer,
uma pecking order entre os reinos. Mitos contados em Ifé descrevem
Oranmyian como um guerreiro-e protetor do povo daquela cidade
(racionalizando a subordinacgiio politico-militar de Ifé a Oy6); mi-
tos contados em Oyd, porém, fazem de Oranmyian um rei de Oyé
que governava sobre Ifé. Nestes mesmos mitos, Ifé continua sendo
0 “bergo da humanidade”,"mas a hegemonia de OyS é expressa pela
afirmativa de que todos os reis recebem seus cetros dos sacerdotes
de Oranmyian em Ifé. )

3

O proprio Oduduwi, que em muitas versdes é masculino, como
Criador da Terra, pode também ter resultado da legitimacdo ideo-
légica de uma dominagdo politica, conforme o indica Idowu (1963).
Ainda que, de um modo geral, Qrisanla seja reconhecido como o
Grande Deus, varias versdes atribuem a Oduduwa senioridade sobre
todos os demais orisa. Segundo Idowu, Odiuduwa foi um guerreiro
que impds sua dominacdo sobre Ifé; deificado, foi gradualmente
unido a Qrisanlad na construcio mitolégica. O conflito entre ambos,
seja Odua masculino ou feminino, expressaria um conflito politico-
-ideolégico. O mesmo conflito, e a divisdo dos origa entre uma legido
“branca” e da “direita”, e outra “preta” e “da es'querda.", foi tam-
bém registrado por Bascom (1969). Aqui o mito pode muito bem
estar exprimindo um alinhamento dos varios reinos (descendentes
dos varios orisd) em duas faccdes.

As variagdes nas versdes mitolégicas tornam-se importantes
quando se considera que -direitos de governanca baseiam-se em pre-
tensdes de descendéncia direta do Criador ou dos orisa originais. A
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versao predominante parece ser aquela que postula a existéncia de
16 divindades originais (o que, como veremos adiante, relaciona-se
estreitamente com o sistema divinatério de 1fd) mas existe consi-
deravel discordancia sobre quais reis sio, efetivamente, seus descen-
dentes. Por outro lado, “o narrador reclama maior senioridade para
sua proépria divindade ... sendo que algumas versdes referem-se a
outras divindades que nido Odilla como o criador da Terra” (Bascom,
1969, p. 11).

O que foi observado por Leach quanto ao faccionalismo Kachin
surge também, muito claramente, entre os Yoruba. De fato, como
afirma Leach, mitos exprimem uma ordem ideal, mas existem di-
ferentes idéias sobre como deveria ser tal ordem ideal. No entanto,
sz existem variacdes “externas” do mito, permanece uma uniformi-
dade “interna”, isto é, existe um fator légico-estrutural unificador:
2 propria estrutura do mito. £ a permanéncia dessa estrutura pro-
funda que faz com que o0s mitos sejam redundantes, ou que haja
redundancia entre mito e ritual. Voltaremos a esse ponto mais tarde,
em conexio com o tema central deste ensaio. Observemos, por agora,
com Leach, que:

como resultado da redundincia, o crente pode sentir
que, mesmo que os detalhes variem, cada versio alternativa do
mito confirma sua compreensio e refor¢a o significado essen-
cial de todas as outras (Leach, 1967, p. 3).

E a propria estrutura profunda, redundante, que permite ao
mito tcmar uma forma ou outra, expressar diferentes e conflitantes
mensagens politicas, sem deixar de ser “o mito”. As variacdes ao
nivel da mensagem aue chamamos sociolégica nao alteram a estru-
tura basica — pelo contrario, repousam sobre ela e sem ela seriam
inviaveis. £ sobre esta estrutura profunda que concentraremos nossa
analise.

As varias versbes da Criacdo por nds analisadas sa0 construidas
com um conjunto de simbolos e de relacdes de oposicdo e mediacao
comuns. Como dissemos, nio transcrevemos aqui todas essas versdes,
cujos componentes tabulamos na forma como se poderd ver na Ta-
bela I. A leitura da tabela deixa claro que os varios componentes
simbdlicos néo surgem em todas as versdes, com excesséo de Céu,
Terra, Agua e Terra Firme. A insisténcia nesses quatro componentes
indica sua centralidade para o que poderiamos chamar de a men-
sagem essencial. A nao repeticio dos demais componentes pode ser
devida a uma série de motivos: quem registrou o mito pode nao
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té-lo feito em toda a sua inteireza, selecionando apenas as passagens
que Ihe pareciam relevantes; o préprio narrador pode ter omitido
certos simbolos, seja propositadamente, em funcio de sua prépria
posicdo ideolégica, seja porque sio Obvios para o participante da
cultura em questdo; as relagbes expressas por um componente sim-
bélico podem ser perfeitamente subentendidas por uma audiéncia
“enculturada”, na presenga de outro componente ideo-logicamente
associado, num sistema simbélico global que opera na mente do por-
tador da cultura. Assim, por exemplo, “dezesseis” nao é mencionado
em certas versdes, mas “quatro” o é, assim como “noz de palmeira”.
Ora, “todo mundo sabe” que “dezesseis” e “quatro” sio intimamente
associados (relacdo numeérica fundamental no sistema de Ifa), e “nin-
guém ignora” que as nozes sagradas sio em numero de dezesseis,
que é também o numero dos Orisa originais. “Todos” sabem tam-
bém que a palmeira possui quatro folhas que se desdobram em
dezesseis. £ como se certos simbolos estivessem “ocultos por elipse”
na gramatica mitolégica. Branco aparece apenas em duas versdes,
mas ninguém ignora que Qbatild é o Senhor do Pano Branco e o
principal dos orisa funfun. A cabaca é pouco mencionada, no en-
tanto nenhum Yoriubs ignora que o mundo é representado por uma
cabaca — igba Odu. Simbolos sdo, ademais, intercambiaveis: uma
palmeira com 4 ramos é.equivalente a 4 palmeiras. A corrente é
mencionada trés vezes, mas ela recorre em varios outros mitos que
ndo os da Criacdo e em varias representacoes cosmologicas. ¥ o caso,
por exemplo, do mito da morte e deificacdo de Sangéd. O mito relata
que Sangd. perseguido por seus ministros, com os quais entrara em
conflito, morre e desce para as profundezas da terra. O mito refe-
re-se a um local onde a terra se abriu, uma corrente foi lang¢a-
-da, e por ela desceu Sangé. Este mito consiste, muito claramente,
numa inversdo, ou melhor, num equivalente invertido do mito da
Criacdo. De fato, ele apresenta a mesma estrutura com uma inversio
de sinais. Enquanto os mitos de Criacio relatam a origem dos ho-
mens a partir dos deuses, este relata a origem de uma divindade a
partit de um humano; o inverso, portanto, da Cria¢do. Nos mitos
de Criacio, o homem é criado apos estabelecida a ordem; no de
Sango, cria-se o deus depois de deflagrada a desordem (conflito en-
tre rei e ministros; numa verséo brasileira, entre Sangé e a policia).
Enquanto a Criacido postula uma relacdo entre Céu e superficie da
Terra, o mito de $angd coloca uma oposi¢ao entre esta ultima e as
profundezas da Terra (dominio dos mortos, em algumas imagens
cosmoldgicas). Nascimento e morte sa0 momentos opostos, ainda gue
equivalentes, num mesmo ciclo. Em ambos os mitos, a corrente es-
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tabelece a ligacdo entre dominios opostos. - Percebe-se, claramente
que os dois mitos sdo “redundantes” e que um é o equivalente in-
vertido do outro.

AMOSTRA DE OITO VERSOES DO MITO DA CRIACAO

VERSOES  MITOLOGICAS

ELEMENTOS SIMBOLICOS A B C D E P G H
CtUu (ORUN) + + 4+ + + + +
TERRA (AIYE) + o+ + o+ o+ 4+ 4+ o+
Acua + + 4+ 4+ 4+ 4+ + A+
TERRA FIRME - 4+ + 4=+ 4+
Saco, TraPo, EMBRULHO — 4+ = = = =+
Ard IwWA (Saco pa EXISTENCIA) _ - - = = 4+ -
LEsmas B
CArAMUJO, CARACOL 4+ - = = 4 = F
CORRENTE I
Garo, GALINHA, DE 5 DEDOS + + - + + + + F
Porg¢AO DE TERRA e A
PALMEIRA e
ARVORES EM NUMERO DE 4 — - - = 4 - 4+
CaBaca —_—— At = = =+
VINHO DE PALMEIRA b = = = = = =
CAMALEAO T e S
“QUATRO” - — e -
“DEZESSEIS” + — = = -
NozeEs DE PALMEIRA —_—_  +  + = =+ -
BRANCO o = = = =

-+ = Presenca
— = Auséncia

As discrepancias entre as varias versdes da Cria¢do n#o afetam,
porém, sua estrutura. Em sua linguagem bindria elas apresentam
um sistema de oposicdes, um cosmos composto por contririos. As
oposigoes basicas sdo aquelas entre Céu e Terra, e entre Agua e
Terra Firme. O mundo. veio a ser pelo estabelecimento de tais opo-
sigbes e pela mediagdo entre pélos opostos. A ordem fol estabelecida
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pela separacio dos opostos, pelo “pdér no lugar adequado” de cada
categoria, eliminando-se ambigiiidades. Mas, por outro lado, oposi-
cOes devem ser mediadas, pois o cosmos é uma unidade de contra-
rios. E esta mediacdo, tal como em tantos outros sistemas mito-16-
gicos, é feita por seres ambiguos. Sendo o Universo a0 mesmo tempo
separacdo e unificacdo, a mediacdo traz consigo o andmalo, pois
implica em cruzar as fronteiras de dominios cognitivo-simbélicos
opostos (cf. a nocdo de {respassing em Douglas, 1970), em pertencer
simultaneamente a dominios opostos:

A mediacio é sempre conseguida pela introdugio de uma
terceira categoria que é “anormal” ou “anémala” nos termos
das categorias ordinarias “racionais”. Tais mitos sio cheios de
monstros fabulosos, deuses encarnados, mées virgens. Este cam-
po intermedidrio é anormal, nfo-natural, sagrado (Leach,
1967, p. 4).

Conforme veremos mais adiante, se a ordem é representada por
If4, a mediacio entre dominios é representada por Esii, o trickster
da mitologia Yoruba-Nagé e o componente dialético de sua cos-

mologia.

“O mito” da Criagdo, isto é, o modelo que pode ser abstraido
das diferentes versGes postula uma oposicao fundamental entre Céu
e Terra e entre Cultura e Natureza, sendo o primeiro termo de cada
oposicao representado por Obatila e o segundo por Oduduwi; cada
um deles, como veremos adiante, simboliza uma metade (superior-~
-Céu; inferior-Terra) da Cabaca Universal. Uma segunda oposigéo é.
postulada pela separacio entre Terra Firme e Agua. Antes de con-
tinuarmos com nossa analise, convém concluir o processo de Criacio,
com a separacdo entre o Céu e a Terra, que antes eram contiguos:

Nos tempos antigos Deus vivia perto dos homens, no céu,
pouco acima de suas cabegas. Ele ficava tdo perto que os ho-
mens se familiarizaram com ele. As criancas limpavam suas
miéos engorduradas no céu, quando terminavam de comer. As
mulheres procurando algum ingrediente extra para o jantar,
arrancavam um pedago do céu e o colocavam na panela. Em
particular, as mulheres batiam contra o céu quando pilavam
alimentos.., Diz-se que havia uma mulher cujo pildo era
muito longo, e sempre que ela pilava o milho o cabo de ma-~
deira atingia Deus, que vivia logo acima do céu. Um dia ela
deu umsa pancada mais forte, atingindo a Deus no olho e ele,
enfurecido, retirou-se 3 distincia, onde permaneceu para sem-
pre {(Parrinder, 1967, p. 34).
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Varias outras versoes existem, algumas atribuindo-a separacao
entre o Céu e Terra a agao de mulheres, outras atribuindo-a a Esu,
outras ainda a criancas, como naquela coihida por Dos Santos (1976),
na qual Orisanla irritado com a desobediéncia e com 2a atitude in-
sultuosa de um menino ao qual havia sido. proibido deixar o Aiyé
(Terra) e penetrar no Orun (Céu), atira seu cajado emblematico
contra o Aiyé, afastando-o para sempre do Orun. Com tal separacao,
¢ompleta-se a ordem cosmoldgica e resolve-se um problema, légico,
o da relacido entre os homens e os deuses. De fato, nao é dificil
perceber a semelhanca entre os mitos Yoruba-Nagd e o proprio mito
judaico-cristdo, onde Adao e Eva sao expulsos do Paraiso.

Vimos que o mito da Criacdo postula uma ordem pela separa-
cio dos contrarios. Qrisanla e Oduduwa opdem-se como 0 Céu se
opbe a Terra, o primeiro, “pranco” e da direita, o segundo (ou a
segunda, pois freqiientemente se representa como sendo mulher)
da esquerda e associado & cor preta. Na representagdo do mundo,
na cabacga universal, Qrisanla corresponde a parte de cima, ao Céu,
g Oduduwa’ & de baixo, a Terra. Devemos, todavia, fazer uma obser-
vacio com relagiio as categorias Céu e Terra. Algumas das versoes
dos mitos de Criacdo apresentadas sao traducdes, europeizadas seja
pelo autor que as registrou, seja pelo proprio informante. Deve-se
notar que Céu nao é o Paraiso da mitologia ocidental, e que Céu e
Terra nio se confundem com os dominios empiricos que as palavras
exprimem. Trata-se, nao do céu atmosférico mas do Orun: nao da
terra geografica, mas do Aiyé. Trata-se, enfim, de cosmologia, e nao
de cosmografia.

Segundo a cosmologia Yoruba-Nagd, toda a existéncia se pro-
cessa em dois planos simultaneos: o do Aiyé — o mundo fisico — e
o do Orun — o mundo metafisico, que é como que replicado a ciclos
curtos no primeiro. '

O drun € uma concepcio abstrata e, portanto, ndo é con-
cebido como localizado em nenhuma das partes do mundo real.
O ¢run é um mundo paralelo ao mundo real que existe com
todos os contetidos 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 entidades

sobrenaturais. ... ao contrario, tudo o que existe no orun tem
sua ou suas representacbes materiais no aiyé- (Dos Santos,
1976, p. 54). :

Assim, orun ndo se confunde com o céu-atmosfera, chamado
sanm¢. Este ultimo resulta da separaciio entre o drun e o aiyé. O
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céu-atmosfera é um terceiro elemento, do ponto de vista léogico,
produto de vma oposicéo-biniria, e como tal traz implicita a nogao
de movimento, de dindmica. Por sua vez, o aiyé nio se confunde
com Il¢, terra. Esta dltima ndo compreende a totalidade do aiyé,
que também inclui o sanmé; por outro lado, o érun o “doble abstra-
to de todo o aiyé” envolve todo o aiyé. O orun, conforme ensinam
os babalawo (sacerdotes de Ifi), é composto de nove espagos, ou
compartimentos, que sdo, na realidade, dois conjuntos de quatro es-
pagos cada, um dos conjuntos acima da terra e outro abaixo, mais
um espaco intermediirio, que coincide com o espaco terra. Todo o
orun estd ligado ao alyé por um pilar, o dpd orun oun aiyé. Este
pilar € representado também por uma arvore ou por uma corrente
{cf. Dos Santos, 1976, cap. 1V).
" Em nossa interpretacao, o espaco intermediario, que coincide
€om o espaco-terra, nao se confunde com o aiyé, como um todo, mas
com partes especificas deste. Conforme indica Morton Williams (1964,
p. 243) a superficie da terra divide-se em dois mundos opostos, o
mundo domesticado, ordenado, civilizado, isto é, o mundo da cultura
— 0 alyé em seu sentido estrito — e a floresta, o campo distante,
nao cultivado, dominio das feras e de seres sobrenaturais. Esta mes-
ma Oposi¢ao, note-se, é fundamental na estrutura simbélica do “ter-
reiro” nagd bahiano. O compartimento do orun que coincide com o
espaco-terra, compartimento pelo qual se faz a ligag¢do (e que por
isso mesmo é um conjunto impar, conforme anilise a ser feita
adiante), coincide com o espago floresta e com o espaco sagrado-
-ritual, isto é, com os varios templos na Africa e com o “terreiro”
no Brasil. Tal interpretacio é sustentada pela relac@o entre o pilar
césmico, o Opé drun oun aiyé, equivalente i corrente pela qual des-
ceram os Orisd criadores, e o poste central da casa-de-culto, loca-
lizado precisamente no centro do espaco sagrado, e que “liga” o
mundo dos homens ao mundo dos deuses. Em algumas variantes
mitoldgicas brasileiras, a 4arvore, que equivale estruturalmente ao
pilar e ao poste central, e que é plantada em muitos “terreiros’”, é
concebida como tendo uma raiz imensa que atravessa o mundo por
s0b 0 oceano, até a Africa. Esta ultima se transforma, em algumas
concepcdes afro-brasileiras, no equivalente do drun, e é por ela que
0s oOrisa vém ao “povo de santo” brasileiro. Pois nao é a Africa o
lugar de origem dos antepassados (que contam com forte culto na
Bahia), o lugar de onde a cultura veio para o Brasil, assim como
0 orun é o lugar de onde ela veio para o mundo (Africa)?
Todavia, é ainda necessirio ressaltar que se a terra — ile —
em certos contextos simboliza o aiyé, em outros simboliza o orun,
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particularmente o dominio do ¢run que corresponde aos mortos, cha-
mados tanto pelo termo genérico ara orun, referente a todos os ha-
bitantes -do érun, como pelo termo mais especifico ara jlé. Tal
concepcio é perfeitamente coerente com o mito, antes referido, da
morte e divinizagdo de Sango.

No entanto, *“concretamente”, a oposicao grun/aiyé, é de fato
representada por uma oposigio céu/terra, no sentido de acima/
abaixo: os orisa desceram pela corrente; a méao-de-pildo bateu no
céu acima; o poste central do “terreiro” é vertical, Qrisanla € asso-
ciado ao céu e & parte superior da cabaga universal, enquanto Odu-
duwa é associado a terra e & parte inferior da mesma cabacga; em
alguns mitos que relacionam o ¢run ao alyé, a chuva que fertiliza
o aiyé &, descrita como caindo do céu (cf. Dos 8antos, 1976, p. 65);
Osala (uma das qualidades de Qrisanla) esta associado ao ar, en-
quanto que Odiuduwa estd associado & terra (cf. Dos Santos, 1976,
p. 59). '

Temos entdo o estabelecimento de uma primeira oposigao cos-
mica, onde:

ORtSANLA: QRUN: CEu: AcimMA: BRANCO: DIREITA: MASCULINO
ObDUDUWA: A1YE: TERRA: ABAIXO: PRETO: ESQUERDA: FEMININO

Mas, essa oposicdo chega a se estabelecer, na narrativa mitica,
gracas & embriaguez de Origanla. Nao se trata de simples estrata-
gema do mythmaker, e ndo se trata de uma embriaguez qualquer.
Esta unidade do mito de Criag¢do exige alguma consideracdo. Em
primeiro lugar, observa-se uma inversdo, relacionada ao simbolo
“palmeira”. Conforme veremos mais adiante, a palmeira “é” Ori-
sanla, assim como ela também “é” If4. Ao invés de plantar a pal-
meira na Terra, ou no aiyé, Orisanla “colhe” da palmeira do ¢run.
Se admitirmos, como ficara claro no decorrer de nossa analise, que
a palmeira simboliza a cultura, temos que Qrisanla “deveria ter
criado tanto a natureza quanto a cultura, pois lhe foram dados os
elementos para a criacdo nao s6 da Terra, mas igualmente dos ho-
mens. Isto é, deveria ter criado o aiyé em seu sentido mais restrito,
de mundo c1v111zado, e nio s6 em seu sentido mais lato, de plano
de existéncia oposto ao ¢run. Por isso, Orisanld recebeu lesmas, um
de seus componentes simbolicos fundamentais. Ora, lesmas sdo a re-
presentacio do “sangue branco” animal, do esperma. O esperma,
“sangue branco”, nio ¢ todavia apenas matéria reprodutiva biolo-
gica; é também, assim como o “sangue vermelho” e o sangue “preto”
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uma substdncia que contém a essencialidade do ser, seja animal,
vegetal ou mineral. Conforme mostra Dos Santos (1976, cap. III), os
trés sangues sdo portadores de um principio basico expresso pelo
termo age. O ase é o “poder gue permite que a existéncia seja, isto
€, que a existéncia advenha” (cf. Dos Santos, 1976, p. 368). Trata-se
de um conceito extremamente complexo, a0 qual teremos de retor-
nar em outros pontos de nossa analise. Por orn basta observar que
tal ase

estd contido numa grande variedade de elementos... nas subs-
tancias essenciais de cada um dos seres... que compdem o
mundo. Os elementos portadores de age podem ser grupados
em trés categorias: 1. “sangue vermelho”; 2. “sangue branco”;
3. “sangue preto” (Dos Santos, 1976, p. 41).

Portanto, Qrisanla, no invés de levar “sangue branco” ao aiyé,
consumiu “sangue branco” no érun. Ao invés de transmitir ase ani-
mal, ingeriu ase vegetal. Podemos contrastar este mito com outro,
onde Orisanla di de beber a Oduduwa “agua do igbin (lesma)” (cf.
Dos Santos, 1976, p. 111). Bebendo o ‘“sangue branco” da palmeira,
isto é, seu vinho, gera-se uma situacio de impoténcia criadora, e
desta situacdo emerge a oposicio entre a natureza e os homens,
Oduduwa e Orisanld. Ademalis, a0 cometer tal ato, Qrisanla bebe de
seu proéprio sangue, isto é, comete uma acio endogimica, pois ele é
parente da palmeira. Expressa-se aqui outro principio fundamental.
Podemos relacionar simbolicamente a troca matrimonial com o sa-
crificio, na medida em que ambos constituem reciprocidade. Tanto
0 sacrificio ritual quanto o intercurso sexual sio atos de “comer”
(o que, alids. é claro, quanto ao ato sexual, na propria linguagem
brasileira e em varias outras). Por outro lado, é pelo sacrificio que
se faz a interacdo por reciprocidade entre o aiyé e o orun, possi-
bilitando a circulacio de age. Conforme se vé no mito, Orisanla néo
realiza o sacrificio devido e bebe seu préprio sangue: de um lado,
torna impossivel a troca de ase entre os dois planos da existéncia;
de outro, torna impossivel a troca de ase entre o ser masculino
(sangue branco-esperma) e o ser feminino (sangue vermelho-mens-
truacéo). Finalmente, é preciso que, por necessidade logica, seja es-
tabelecida, primeiro, a oposi¢io entre o aiyé e o orun, para que
depois se postule sua interdependéncia.

A oposigdo entre os dois planos é ainda postulada pelo afasta-
mento entre ambos. Tal afastamento é provocado, seja por mulheres,
seja por criancas, seja por Esii. Dissemos antes que tal separagao
resolve um problema logico, pois 05 homens nio podem estar conti-
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guos aos deuses, nio podem confundir-s¢ com estes. Tal separacio
tem a ver, naturalmente, com o sentide mesmo do ritual religioso,
e da prépria religiio. £ somente através do sagrado, do ritual, que
deve se processar a comunicagdo entre os humanos ¢ 03 deuses. O
afastamento do orun, entio, “pde” a religido. Mas, se tal separaciao
responde a uma  imposicao ideo-logica, ela cria tambérn um para-
doxo:

Qualquer descri¢io do mundo deve discriminar categorias
na forma “P é o que ndo-P nido é”... Os atributos do outro
mundo sio necessariamente agueles que niao sio os deste mun-
do... mas essa ordenacio logica de idéias tem conseqiiéncias
_desconcertantes — Deus passa a pertencer ao outro mundo.
O “problema” central da religido é entdo o de restabelecer uma
espécie de ponte entre o homem e Deus (Leach, 1967, p. 3).

A ponte, como veremos adiante, é o proprio sistema de Ifi ov,
mais corretamente, o sistema Ifi-Esu.

O mito esclarece que a proximidade entre érun e aiyé traz “po-
luicdo”, no sentido em que esta nogdo é explorada teoricamente
por Douglas (1970): m#os sujas e 0 ultrapassar limites sao categorias
simbélicas equivalentes. Ademais, as mulheres “‘comem” pedagos do
orun, quando os humanos deveriam ‘‘dar de comer” (sacrificio-ali-
mento) aos seres do orun. A poluicao e a violacao das interdicoes
sdo provocadas por seres ambiguos, isto é, por seres liminais: mu-
lheres, criangas e Esu.

Tal nogao de ambigiiidade nos leva & segunda ordem de oposi-
¢a0. Ao descerem a Terra, os criadores realizam a separagao entre
terra e dgua. Em algumas versdes, antes da Criagdo, existia apenas
4dgua; em outras, existia lama, ou uma superficie pantanosa. A agua,
em algumas versdes do modelo cosmoldgico é um dominio liminal,
0 dominio dos mortos, que corresponde a linha do horizonte, o lugar
onde céu e terra se tocam, conforme concep¢io vigente em certos
nicleos nagd da Bahia. A lama, por seu lado, ¢ uma mistura de
dominios opostos — terra e agua. Tanto a agua de uma versio
quanto a lama de outra sdo estruturalmente equivalentes: liminari-
dade e ambigiiidade. £ necessario, portanto, “para que o mundo se
torne préprio para os homens”, isto ¢, para que se torne proprio para
a logica, que se desfaga a ambigiiidade. E assim, separa-se a agua
da terra em dois opostos complementares, freqitentermente expressos
como dois “sangues” (cf. Dos Santos, 1976). Mas,:se opostos e com-
plementares, deve haver mediac¢io. Se é necessaria a mediagdo entre
0 drun e o aiyé, pelo ritual e por Esu, o trickster, também € neces-
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siria a mediagio entre o dominio das dguas e da terra. g entio
que surgem alguns elementos simbélicos explicativos.

A terra, como se viu nos mitos, ¢ contida em uma concha de
caramujo. Tal concha. simboliza, na cultura Yoruba-Nagé, o prin-
cipio. do crescimento, da expansdo: lembremos que a Criacao se deu
precisamente em 1lé If¢, a “casa que se expande”. Tal concha, ace-
‘mais, é “preta”, em Oposi¢do 4 lesma-sémen “branca”, pois a terra-
-natureza se opoe a0 homem-cultura. Mas, no processo intervém dois
seres: o galo (ou galinha) de cinco dedos, e o camaleido. ambos am-
biguos e andémalos, mediadores que sio, segundo a analise de Leach
(1967) mencionada atras (cf. p. 25). De fato, trata-se de um galo,
ave que nio voa e que, ademais, possul cinco dedos, caracterizando-
-se, pois, pela imparidade, o que, em cultura Yoruba-Nago, signi-
fica ambigiiidade e movimento, este 1ltimo 0posto 4 nogao de ordem-
-imobilidade. E temos também o camaledo, um réptil, categoria zo0l6-
gica particularmente ambigua, pois os répteis se arrastam (cf. Dou-
glas, 1970), e mais do que isso, um réptil que muda de cor. Temos
aqui dois significados: o camaleio experimenta a terra récem-cria-
da; sob este angulo ele é “usado” pelo mythmaker por ser um ani-
mal conhecido por seu modo cuidadoso de caminhar. O camaledo €
um mediador; sob este outro angulo ele é “usado” por ser ambiguo
— mudando de cor, ele é a0 mesmo tempo “P e n&o-P”’4. Temos
entdo, no processo da Criagdo, tanto os “deuses encarnados” quanto
bs seres andmalos; temos as oposigoes e as mediacdes. Em resumo,
a Criacdo consiste no estabelecimento de uma ordem légica, de uma
separa¢ao de contrarios, de uma imposicio da cultura ordenadora
por sobre uma “realidade” cacdtica. Opondo-se o ¢run ao aiyé; a
4dgua a terra; a natureza a cultura; desfazendo-se a “mistura”, pos-
tula-se a cultura enquanto uma construcio ideo-logica. Os mitos de
Criacéao, por outro lado, construidos por sobre um sistema de oposi-
¢des binarias, resultam numa estrutura de quatro elementos opostos:
céu, terra, agua, terra-firme. “Quatro”, como vimos, que se desdobra
em “dezesseis”, é também um componente do mito. De um lado te-
mos uma “estrutura quadrupla”; de outro, temos uma progressio
2—4-—16¢e finalmente, uma postulacio da ordem. Tais compo-
nentes sio centrais a4 conexio entre a cosmelogia e a adivinhacio,
que constituem, a nosso ver, transformacdes de uma matriz unica,

4 Note-se que entre os Fon. as novicas aos cultos de vodum, correspon-
dentes aos oOrisa Yoruba, durante seu periodo de iniciacao, quando sc
encontram em estado liminal. betwixted and between, sio consideradas
mutantes. “esposas do camaledo” e somente falam Yoruba, para os Fon
(assim como para os Nagdé do Brasil), uma linguagem sagrada.
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Observemos aqui que Ifa, o principio da adivinhacdo, também pre-
side & fecundacdo, associando-se estreitamente a Orisanla; que ele
adivinha com nozes de palmeira, e que estas sao em numero de
dezesseis. Quatro e dezesseis $i0 numeros-simbolos centrais na ideo-
logia Yoruba, como nos mostra Bascom (1969):

«Os reis Yoruba distinguem-se pelo direito de usar coroas
de contas... com 18 passaros tri-dimensionais, também de con-
tas, presos a elas”. “Homens de 4 linhagens ou ramos do cla
real sio elegiveis & posigio de rei...”. “O Oghoni (sociedade
secreta) reune-se a cada 16 dias em sua casa especial” “De-
zesseis sacerdotes Otu dispdem dos sacrificios feitos no pa-
lacio, e séo incumbidos da instalagdo do Oni (red), dos prin-
cipais chefes e do sacerdote de Odua”. “O simbolo completo de
Osanyin, um estandarte de ferro encimado por 16 passaros”
(Cf. Bascom, 1969, p. 30, 31, 36, 38, 103).

Poderiamos acrescentar que quatro séo as categorias matrimo-
niais, representadas por quatro simbolos e transmitidas por quatro
geracdes; ou que dezesseis sdo os “clas” Yoruba (ao nivel do modelo
ideal) e que dezesseis sio os distritos urbanos da cidade arquétipo.
Varios colegiados da organizacdo politica Yoruba sio compostos de
quatro posicbes centrais, acrescidas de 12 outras, perfazendo um to-
tal de 16.

Além dos mitos de Criacdo, a origem dos Yoruba é também ex-
plicada pelo que poderiamos chamar de mitos de migracao. Os Yo-
riiba tém perfeita consciéncia de grande migracdes ocorridas no
passado, mas tal passado foi “congelado” e as migracoes mitificadas,
de forma inteiramente coerente, desde um ponto de vista estrutural,
com os mitos de Criacio e com a imagem do cosmos. Freqgiiente-
mente, tais migragdes sio descritas como movimentos originados em
Meca, ou num “interior longinquo”, ambos equivalentes ao Céu, e
35 vezes num sentido norte-sul e outras vezes num sentido leste-
-deste, ambos equivalentes, a depender da posicdo geografica do in-
formante, & oposicdo terra-idgua (oceano). Trata-se, em alguns casos,
de uma evidente islamizacio do mito. Nao iremos, todavia, deter-nos
sobre a analise desses mitos de migracdo, visto que equivalem, es-
truturalmente, aos da Criacdo, operando com 0s mesmos componen-
tes simbodlicos (saco de terra, galo que espalha a terra, palmeira
com dezesseis ramos, etc.) e com as relagbes de oposi¢io e mediagao
(cf. Dennet, 1910). A existéncia de tais mitos, porém, onde as mes-
‘mas oposi¢des sdo expressas de forma diferente-aquivalente, ao lado
das varias versdes distintas, mas “iguais”, da Criac¢fo, apontam para
a necessidade metodolégica de se conduzir a anilise num plano
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comparativo, se quisermos abstrair “o mito”, isto &, a estrutura
profunda de significados de uma série ou mesmo de um conjunto de
séries mitologicas 8.

III — A 1MAGEM Do COSMOS

Na cosmologia Yoritba-Nagd o mundo é concebido como formado
por duas meias-cabacas:

Oduduwa é a muther de Orishala. Ela é a Terra e é casada
com o Céu. Eles se assemelham a duas grandes meias-cabagas
que uma vez fechadas, nio podem nunca mais ser abertas.
A de cima é o firmamento e a de baixo a Terra. Elas se unem
no horizonte (que corresponde ao mar). Oduduwa é cega. No
comego, ela e seu marido Orishala estavam encerrados no
interior de uma grande cabaga fechada, ficando Orishala na
parte de cima e Oduduwa na de baixo. L4 ficaram por muitos
dias, apertados, famintos e desconfortéveis. Oduduwa comegou
a se queixar, culpando seu marido pelo confinamento. Co-
mecaram a discutir e Orishala arrancou os olhos dela. Em re-
presilia, ela o amaldigoou, dizendo: “Vocé nada comera a nio
ser lesmas”, o que é a razio pela qual lesmas sdo oferecidas
a Orishala, Oduduwa e Orishala tiveram dois filhos, Aganju e
Yemanji. O primeiro era a terra desabitada e a segunda era
a mée dos peixes. Yemanja desposou seu irmfo Aganju e ti-
veram um filho, Orungan, o ar entre o Céu e a Terra, Orungan
teve relacbes incestuosas com sua mie. Ele tentou convencé-la
de que seria bom ter um marido e um amante. Ela fugiu dele
e quando ele estava quase a alcangé-la, ela caiu e de seus
seios comegaram a jorrar dois cursos d’adgua que se uniram e
formaram uma lagoa, € de seu corpo sairam os orishas, quinze
(Parrinder, 1967, p. 20).

A equivaléncia com os mitos de Criacdo é evidente. Novamente
temos a mensagem de uma estrutura “quadrupla”, formada por dois
pares de oposigGes binérias, representadas por uma relacio de pa-
rentesco:

5 Quer nos parecer que a andlise de Dos Santos (1976) relativa a cosmo-~
logia e concepcio da morte Nagd, de resto muito rica, peca exatamente
por ter a autora haseado sua analise numa unica versio da Criacdo, onde
a oposicdo Qrinsala/ Oduduwa surge sob a forma de homem/mulher,
quando em outras versdes surge de forma distinta. O que importa nio
€ a relacdio homem/mulher, em si, mas g relagdo 1égica que ela exprime,
Dessa imprecisio metodolégica resulta. juntamente com uma interpre-
tagﬁi;)s nitidamente psicanalitica, uma certa falta de consisténcia em sua
analise, ‘
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E essa estrutura “quadrupla” de oposigdes se desdobra, pela “abo-
minacdo” do incesto, em um modelo de dezesseis: os 15 orisa filhos
de Yéméanja que, somados a Orungan, formam 16. O modelo é, en-
t30, o mesmo da Criacdo, sendo a mediagdo logica entre “quatro”
(Céu/Terra; Terra Firme/Agua) e “dezesseis” (os oOrisa originais,
correspondehtes a0s 16 compartimentos do cosmos) operada por um
“terceiro” -~ o ar, intermedidrio entre o Céu e a Terra — produto
de uma oposi¢do polar. £ importante notar, também, que outro in-
cesto, aquele entre irmaos, preserva a estrutura de “quatro”. O mes-
mo relato, da Cabaca Universal, retém os componentes dos mitos
de Criancdo: as lesmas e a oposi¢éo entre Orisanld e Oduduwa, ex-
pressa esta ultima pelas posi¢bes acima/abaixo e pelo contraste
entre visao e cegueira. Cegueira significa escuriddao (preto) enquan-
to que visdo significa luz, claridade (branco); tal distingdo resulta
de um conflito. A cegueira também surgira, como vimos, nos mitos
de Criacdo, onde ela se associa a uma oposi¢cdo entre 4gua doce,
pertinente ao dominio terra-firme (e fregiilentemente representada
como o “sangue” desta ﬁltifna) e agua salgada. O fato de que so
Orisanla tem olhos, enquanto Oduduwa niao os tem, serd relevante
mais adiante em nossa analise, quando nos referirmos aos olhos. de
Gbaadu em conexio com a adivinhacdo, e tendo em vista que Ori-
sanli representa o grun enquanto Oduduwa representa o aiyé. Po-
deriamos ainda ressaltar que dos seios de Yémanja correram dois
Tios, “sangue branco” da terra equiparado ao “sangue branco”, lei-
te, da mulher. Tal associacdo parece confirmar algumas interpreta-
- gbes da terra como “mie”.

A Cabaca Universal é igba Odu. Na realidade é, ndo uma ca-
baca, mas duas meias-cabagas. De um lado, essa representagio foge
3 imparidade. Por outro lado, estabelece uma unido de contrérios,
pois sio duas metades, a de cima branca e a de baixo preta (Céu
e Terra; orun € aiyé) que nido podem ser separadas. Se na versio
apresentada acima surgem Orisanld e Oduduwia como marido e mu-
lher unidos em conflito, em outras versdes surge apenas Orisanld
como um ser andrégino; mas neste caso nao se trata, propriamen-
te, de Orisanla e sim de Osalad (o conhecido Oxalad dos terreiros de
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Candomblé e de Umbanda). De fato, “Origald, Orisanla, Osala ou
Obatéla, simboliza um elemento fundamental do comeco dos come-

¢os ... um dos elementos que deram origem a novas formas de exis-
téncia ... no aiyé e no grun” (cf. Dos Santos, 1976, p. 75), mas

Osala constitui uma representacio da fusdo de Orisanlid e de Odu-
duwa (cf. Dos Santos, 1976, p. 89). Seja num caso ou noutro, igba
Odu significa uma unido de contrarios, uma complementariedade de
opostos.. E, por unir os opostos, significa também o todo. As duas
metades, o grun e o aiyé, devem se manter unidas porque lgbi Odu
contém todos os sinais de Ifa que, como veremos adiante, represen-
tam a ordem universal. Conforme veremos também, o rompimento
dessa unidade dialética, pela separacio das duas metades, ou pela
abertura do Igba Odu. traz consigo o caos. o

A complementariedade entre os opostos, e entre o dominio dos
humanos e o dos deuses, expressa-se de diferentes formas, indican-
do que um n@o pode existir sem o outro (como ademais nio tem
existéncia isolada nenhum termo de uma oposicao logica). £ assim
que varios mitos se referem a chuva, que cai do céu (§run) sobre
2 terra (aiyé). Conforme mostra Dos Santos (1976, p. 65), a chuva,
“sangue branco™ conduz ase, que, em contato com a terra, condu-
tora de ase “sangue vermelho”, torna possivel a Trenovaciao e a so-
brevivéncia do universo. Ou ainda a terra — Igba-nla (grande ca-
baca) ou Iyd-mi (minha maie), qualidades de Oduduwa — deve ser
constantemente umedecida para poder procriar (idem, p. 112). Nes-
sa série de mitos, Orisanla é simbolizado pelo 0pagéré, com o qual
ele, lembremos, “furou” a palmeira para heber sua seiva, O 0pasoroé
€ substituido em alguns rituais pelo 0sun, que “deve ficar sempre em
pé. Diz-se dele ... O osun! Osun fique erguido, nao se deite” (cf.
Dos Santos, 1976, p. 78!. De um lado, o ¢pasoro pode estar associa-
do ao pilar que liga o drun ao aiyé; mas, sendo o orun “homem"”
e o aiyé ‘‘mulher”, em varias representacoes simbolicas; 0 mesmo pi-
lar que liga érun a aiyé também *“liga” ¢ homem a mulher, po-
dendo constituir um simbolo falico conjugado a representag¢do de
Oduduwa como uma .cabacga, Igba-nla, que contém, “sangue verme-
lho”, oposto e complementar ao “sangue branco” de Orisanla, as
lesmas-sémen. Devemos notar que se Oduduwa, quando em oposicac
a Orisanla, é simbolizado pelo preto (a metade inferior da cabaga
€ preta  enquanto Orisanla ¢ também Obatala, Senhor do Pano Bran-
€0), por outro lado, quando no contexto de lgba-nla, no papel de
criadora, é branca. Neste caso, a oposigio se expressa pelo contras-
te “sangue branco”/“sangue vermelho” e a complementariedade pelo
“apaziguamento” do ventre de Odua apos esta ter comido igbin
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(lesmas). Por outro lado, sendo Oduduwa “da esquerda” — portan-
to, a rigor um ebora, ao invés de um orisa, ela é associada a “no-
¢oes de conflito e violéncia ... ao que é seco e quente”; ao contra-
trario, Orisanla é associado a calma e 3 tranqiiilidade, ao frescor e &
umidade:

Colocar agua sobre a terra significa nfo s6 fecunda-la mas
também restituir-lhe seu “sangue branco” com o qual ela “ali-
menta” e propicia tudo o que nasce e cresce e, em decorréncia,
os pedidos e rituais a serem desenvolvidos. Deitar-d4gua é ini-
ciar a propiciar um ciclo... as “dguas de Osald”, pelas quais
comeca 0 ano liturgico Nagd no “terreiro” tém precisamente
este significado (cf. Dos Santos, 1976, p. 80).6

A interacio entre os contrarios -é, portanto, uma necessidade,
nao podendo, sem ela, haver existéncia. Esta mesma nocao é recor-
rente em muitas séries mitolégicas Yorluba-Nagd. £ essa necessi-
dade de interacdo, e de reciprocidade, que explica porque as duas
metades da cabaca universal nao podem ser separadas, ademais do
fato de que seu interior contém o mistério da existéncia, vedado aos
homens — Igba Odl é também Igba Iwa, a Cabaca da Existéncia:

O conteudo do igbé-odu é considerado como um dos malis

importantes segredos. Bascom (1969, p. 82) indica... “em If¢
os adivinhos acreditam que o fato de revelar seus conteudos (do
jgbadi) causaria sua morte...”. Separar as partes do igba-odu

também significa o aniquilamento. Abraham observa: “Em
«certas versoes, ela (Oduduwa) é a mulher de Obatdla: essa
unido é simbolizada por duas cabagas embranquecidas, estri-
tamente ajustadas uma a outra. Oduduwa ¢ a divindade que
se supde dar longa vida, assim todos 0s chefes e anciaos pos-
suem uma cabaca-od( em suas casas € se, por uma razio qual-
quer, eles desejam morrer, abrem essas cabagas (cf, Dos Santos,
1976, p. 65-66).

Mais adiante voltaremos a nos deter sobre a significacdo do
Igba-Odu. Por ora, detenhamo-nos em alguns outros aspectos do
modelo cosmolégico Yoruba-Nagd relevantes para nossa anilise do
sistema de Ifa.

6 Podemos aqui observar que do “sangue vermelho” contido no interior da
terra nascem, por transformagido daquele, em decorréncia de sua inte-
ragdo com o “sangue branco”, chuva, os rios que alimentam os seres
da terra. Trata-se de uma clara analogia com o leite materno, resul-
tante da combinacdo do “sangue vermelho” feminino com o “sangue
branco” masculino. Veja-se o mito de Yémanja e do nascimento dos
orisa, no qual, dos seios desta nascem dois rios.
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Observamos aquilo que chamamos de uma concepcdo “quadru-
pla” do mundo. Esta mesma exprime-se também naquilo que pode-
riamos chamar de um padrao de replicag¢iao, da casa (unidade cés-
mica menor) ao mundo (unidade césmica maior). A casa é ideal-
mente concebida como constituida de quatro paredes; analogamen-
te, a cidade é também, idealmente, circundada por quatro paredes,
cada uma com um portdo do qual partem quatro caminhos. O reino
é igualmente concebido como sendo circundado por quatro paredes
e o mundo, finalmente, é representado por um quadrado, ou retan-
gulo, cujos quatro cantos correspondem aos pontos cardeais — as
forcas que controlam o mundo — correspondentes, cada um, a um
orisa e a um Odu do sistema de Ifd. Temos entdo um modelo que
se expande da unidade menor a maior ou, reciprocamente, onde
cada unidade menor, “contida”, replica a unidade maior, a totali-
dade continente. Devemos notar que Ilé Ifé, o local onde teve lu-
gar a Criagao, é a “casa que se expande”, ou a ‘‘casa ampla”, con-
forme vimos no mito registrado por Parrinder (1967). Temos entao
uma série de homologias, desde o compound (linhagem — conjunto
de familias), & cidade (conjunto de linhagens?), ao reino (conjun-
to de cidades) e finalmente ao mundo (conjunto de reinos). A es-
trutura “quadrupla” se multiplica quatro vezes, chegando a um uni-
verso de dezesseis: dezesseis é, como veremos adiante, o “conjunto
universal”’, a ordem total, representada pelos 16 orisa e pelos 16
sinais (Odu) de Ifé.

Casa = CipapE = REINO = Munpo = ORDEM TOTAL
4 4 4 4 16

Neste ponto da andlise faremos referéncia a um mito relativo
a Ifa. Concentraremos. nossa analise em If4 mais adiante, mas esse
mito trata da “estrutura quadrupla” e fornece uma clara conexio
entre I1f4 e a Criacdo (postulacio da ordem):

If4 é o primogénito (Oni — também o tifulo do rei de If$)
de Odiuduwa e Obatila. Ele é conhecido como Awnomila, &
cabaga na qual sio mantidas as dezesseis nozes de palmeira.
O Oni estava sofrendo de uma doenga dos olhos e pensou que
iria morrer; entdo dividiu todas as suas coisas entre seus filhos

7 Observemos, a propésito, que a cidade mitico-arquetipica Yoriba com-
pde-se de dezesseis distritos urbanos, correspondentes a dezesseis clas

(cuja “materializagio institucional” ¢ a linhagem) descendentes dos de-
2esseis Origa originais,
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e ordenou-lhes que fossem viver em certas aldeias. Alafin foi
esquecido, por isso lhe foi dada toda a terra. Em todos os
assuntos relativos & terra, o Alafin toma o lugar do Oni. Os
filhos eram: Alafin, chefe dos Oyé; Olowu, de quem descendem
os Egha; Ajuwale, de quem descendem os Jebu; e Alaketu, do
qual sfo descendentes os Kétu. Esses quatro irméos levaram
consigo, cada um, trés outros irmaéos, e cada um destes fundou
outros reinos. Os quatro irmfos, filnos de Ifa, eram o reino
Yoruba completo, que era cercado por quatro muros: IGUN
MerIN N1 ILE Ivi (uma casa é composta de quatro cantos, nio
sendo, de outra forma, completa). Os Oyo, Ijebu, Egba e Kétu
sdo os quatro muros do reino (cf. Dennet, 1910).

Deixando de lado a 6bvia mensagem politica — o poder secular
do Alafin de Oyd, ressalta que foi Ifa, entdo, quem originou a “or-
dem Yoruba” (mesmo que esta se apresente como uma “pax Oyo’)
— quatro reinos multiplicados em dezesseis. O simbolismo é o mes-
mo da Criacio e da imagem do cosmos; cabaga; cegueira; quatro-
-dezesseis; quatro cantos; nozes de palmeira. Ademais, a bandeja
divinatéria (Opén Ifa), sobre a qual sdo tragados os sinais de Ifa,

. representa 0 mundo tal como ¢ concebem os Yorfiiba.
Os Yoruba... acreditam que o seu pequeno ambiente constitui
o mundo. Assim, o mundo representado pela face da bandeja
de Ifa era a cidade de Ifé, e esse mundo “quadrado” alargou-
-se gradualmente, e ainda continua a se ampliar até o mundo
maior que conhecemos hoje (cf. Odugbesan, p. 200 — grifos
nossos) 8.

Esse mundo quadrado é controlado por quatro forcas sobrena-
turais, que presidem sobre as dreas correspondentes aos quatro pon-
tos cardeais.. Segundo Frobenius (1913, p. 264) essas quatro forcas
s40 Sangd, que preside sobre o oeste; Esu, que preside sobre o leste;
Qbatala sobre o sul e Ogun sobre o norte. Dennet aponta uma ver-
sdo ‘diversa, onde temos Qbatald, “apontando para o Norte”; Odu-
duwa “apontando para o Sul”; Sangé (Jakuta) para o Leste, e Ifa
para’o Oeste. Nio obstante as variaces, elas exprimem oposicoes
em c‘ontextos diversos, e permanece sempre o conjunto de dois pa-
res de oposigdes bindrias, tal como nos mitos de Criacéo.

8 N&o ha duvida de que o modelo cosmologico Yoruba é particularmente

-~ adequado para fazer face a mudanca histérica e a incorporagéo do co-
nhecimento objetivo, sem necessidade de modificar-se. O modelo permite
a absorcdo da histéria sem alteracdo da estrutura — de certa forma, um
“esfriamento” da histéria “quente”,
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A comparacdo entre o modelo cosmoldogico Yoruba e a estru-
tura do “terreiro” Nagdé da Bahia nos oferece outros elementos de
analise, visto que aquele modelo é também replicado no espago sim
boélico do “terreiro”. )

De um lado, o “terreiro” como um todo constitui um modelo
microcosmico da Africa; de outro, reproduz a imagem do mundo.
Mais do que um simples lugar de culto, o “terreiro” constitui uma
comunidade, uma sociedade, o0 egbé. De fato, boa parte dos inte-
grantes do grupo-de-culto habita nos limites do “terreiro” ou em
suas proximidades. Reciprocamente, muitas vizinhancas tém o “ter-
reiro” como o centro focal de sua vida comunitaria. Em alguns ca-
sos mesmo, grupo-de-culto e grupo-de-vizinhanc¢a sido co-extensivos.
Mesmo os que moram mais longe fréqﬁentam o ‘“‘terreiro” com re-
gularidade e ai passam dias seguidos durante as grandes cerimo-
nias anuais. £ com justeza que Bastide (1958) e Dos Santos (1976)
comparam o ‘‘terreiro” ao.compound Yorubd?®.

Neste terreiro opdem-se um espac¢o ‘“‘urbano’” e um espaco “flo-
resta”, tal como no modelo cosmolégico Yoruba descrito por Mor-
ton-Williams (1964): o Ilé Aiyé divide-se em dois pdlos opostos, o
mundo da cultura e o mundo n&o humanizado; o mundo dos hu-
manos e o0 mundo dos sobre-humanos. O aiyé propriamente dito
significa o mundo habitado, o mundo civilizado, ordenado, organi-
zado em estados, o lugar onde vivem as pessoas em meio a seus
campos cultivados; “inclui a idéia ou o padrio de uma vida apro-
priadamente vivida”, em oposi¢cio & floresta distante, ndao cultivada.
Trata-se de uma oposicdo que exprime a dicotomia cultura/nature-
za; mas trata-se também de uma oposicdo. entre o mundo dos ho-
mens e 0 mundo sobrenatural — entre os Ara Alyé e os Ara Qrun.

O espaco “urbano” compreende os varios Ilé Orisa (templo de
um orisa); o.Ilé Ase (parte destinada & reclusdo das novicas, a
tozinha ritual e a uma sala para determinados rituais); o “barra-
ca0”, onde se realizam as grandes cerimoénias publicas, e habitacoes
para os membros do egbé. No espaco liminal entre o “urbano” e a
“floresta” situa-se a casa dos mortos — Ilé-Ibg-Aku — “local de onde
ninguém pode se aproximar ... separado do resto do ‘terreiro’ por
uma cerca de arbustos rituais” (Dos Santos, 1976, p. 34).

9 O “terreiro” pode ser concebido como um “territério simbdlico” da iden-
tidade Nago e de cada “nacfdo” especifica (tal como a “nacdo de Ketu”,
por exemplo) conforme nos fala Cardoso de Oliveira, ao se referir aos
mecanismos de “prolongamento” de etnias transplantadas para as quais
é “indispensavel um territério, um ‘setting’ que lhes assegure a atualiza¢iio
de formas de organizacio ‘tipicas’ ~ (cf, Cardoso de Oliveira, 1976, p.65:.
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O “mato™ é um espaco cercado de perigos, no qual nio se aven-
turam os habitantes do espaco “urbano”, com excecao dos sacerdo-
tes de Osanyin, de Oglin e de Osdsi, que ali realizam ritos especifi-
cos, pois 0 “mato” é também um espago sagrado. O espa¢o “urba-
no”, ao contrario, € o mundo domesticado.

O espago “urbano”, doméstico, planificado e controlado pelo
ser humano, distingue-se do espag¢o “mato” selvagem, fértil, in-
controlavel e habitado por espiritos e entidades sobrenaturais.
Ambos os espacos se relacionam. O espago “urbano” expande-
-se, fortifica-se e toma elementos do “mato”, que ele deve pagar
conseqiientemente. HA um intercambio, uma troca, O “terreiro”,
por estar constituido pelos dois espagos, mais a &gua repre-
sentada pela fonte, contém todos os elementos que sombolizam
o aiyé, este mundo, o da vida. Mas nele estio plantados e
consagrados os altares (os peji) com seus lugares de adoracio
(os ajobg e os ojubg), onde sdo invocadas as forcas patronas
que regem o aiyé... que permitem por sua presen¢a simbdlica
— nos “assentos” e através do culto — estabelecer a relagdo
harmoniosa aiyé-érun (cf. Dos Santos, 1976, p. 34).

Se na Africa os templos das varias divindades se encontram
distribuidos por varias cidades, na Bahia eles se concentram todos
no interior do espago do ‘“terreiro” que constitui, por assim dizer,
uma “miniatura concentrada” de um reino Yoruba, ou de uma “ci-
dade-estado”. Idealmente os vérios Ilé Orisa sdao dispostos ao redor
do Ilé Ase, onde se realizam os ritos relativos a comunidade como
um todo. Coloca-se assim o Ilé Ase como centro do modelo cosmo-
l6gico-espacial-simbolico, numa série de replicagdes que retomaremos
a0 final de nossa analise.

Fundamental na estrutura simbdlica do “terreiro” é a presen-
¢a do Ilé Esl, pois se o “terreiro” replica o aiyé replica também a
relacido entre este e o érun, é justamente Esu que faz a comuni-
cacdo entre os dois planos de existéncia, como condutor dos sacri-
ficios e, consegiilentemente, como motor da circulacio de ase. Por
isso, cada Ilé Orisa tem um “assento” de Esi, pois Esu é a ‘“‘voz”
de cada orisa, seu mensageiro, isto é, é o sistema de o6risad em acio,
em movimento como modelo dinimico, enquanto Ifa é esse sistema
“pensado”, como modelo estatico. Em resumo, o “terreiro” inclui
todas as representacoes simbodlicas do aiyé e do ¢run e da relagio
entre ambos. Ainda, se o “terreiro”, em sua estrutura espacial-sim-
bolica e na atividade ritual, replica o reino africano e a relagao
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aiyé-drun, a organizagdo social do grupo-de-culto e seuys ritos re-
plica a linhagem e o cla.10

Outro aspecto ainda deve ser ressaltado. Indaga Bastide se “a

construcio do templo lembra 4 criacio do mundo?” e responde ele

que, & primeira vista nao, pois a casa-de-culto € quadrada e nao,

redonda:
... 0 homem se adaptou a seu novo meio geografico e
cultural; ele tomou emprestado aos brancos os procedimentos

de seus artifices e o plano de suas habitagdes (cf. Bastide,
1958, p. 66-67).

Discordamos de Bastide: ndo se trata de arquitetura mas de
cosmologia; nao se trata de construir casas, mas de construir o
mundo. A casa-de-culto estd muito em acordo com a ideologia ao
ser quadrada — ela é o simbolo material do mundo guadrado. Sua
estrutura nao pode ser compreendida em termos de padrodes arqui-
tetdnicos, irrelevantes, mas de padrodes simbélicos. Todavia, dois pon-
tos observados por Bastide sao extremamente relevantes para nossa
anilise: o primeiro refere-se a existéncia, na casa-de-culto de um
“poste central” sem gqualquer funcido arquitetonica. Mas, se tal pos-
te nada tem a ver com a estrutura material da casa, tem muito

a ver com sua estrutura simbolica:

Ao contririo, ele tem uma fungio ritual evidente: é em
torno dele que giram as filhas dos deuses em suas rondas ex-
taticas e é também a seus pés que nas ceriménias mortuarias,
ou “axexé”, sao depositados os pratos de oferendas (cf. Bastide,
1958, p. 67).

Ademais, é exatamente sob o poste central que se encontra en-
terrado o ase do terreiro, seu “mistério”, sua “forga”. 1t & fundamen-
tal lembrar que, na Bahia, o ase é concebido como sendo o “alicer-
ce do mundo”.

O poste central € a expresséio simbolica da oposigdo Céu (grun)/
Terra (aiyé) e de sua mediagdo, e 0 ase é enterrado — “plantado”
— justamente no ponto onde Céu e Terra sao ligados pelo poste —
o centro do mundo. O poste é central, ndo porque fica no centro
da casa, mas porque ele toca a Terra precisamente no ponto de
intersecao das linhas que unem os pontos cardeals.

10 Este é um aspecto por demais complexo para ser tratado no ambito
deste ensaio. Em outro trabalho, relativo a estrutura de parentesco de
certos setores da sociedade baiana estudamos em detalhe o parentesco
ritual do grupo-de-culto (cf. Woortmann, 1975).

11 Para uma excelente analise do mgmhcado de ase ver Dos Santos, 1976,
capitulo III.
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A juncdo do Céu cormn a Terra é o centro do mundo, isto é, é
Ifé, o “bergo da humanidade” ¢ o “umbigo do mundo”. O espago
ritual é entdo uma replicacfo da Criacdo e do modelo cosmoldgico.
Como ja havia notade Frobenius,

O templo ¢ a imagem refletida do cosm . O grande
poste central sustenta a corrente dos ancestrals o frontao apre-
senta a imagem do astro, ¢ os quatro pilares de sustentacdo
tornaram-sz o sustenticulo do céu (Frobenius, apud Bastide,
1958, 'p. 69).

Conforme observcu Bastide, os quatro pilares outra coisa nao
sio seniio os signos dos quatro pontos cardeais. Assim, o modelo
cosmologico Yoruba atravessou o Atlantico e se encontra reprodu-
zido no “terreiro” Nagd da Bahia, assim como a imagem das duas
meias cabacas ou a imagem androgma de Osalad. Segundo nossa in-
terpretacdo, o poste central é 6 pilar que liga o grun ao Aaiyé —
0 Opé-orun oun aiyé — e 0 centro' da sala ritual constitui um “quin-
to espaco”, equivalente, estruturalmentie ao ‘“nono espaco” do érun,
ambos espacos impares e mediadores.

O segundo ponto ressaltado por Bastide refere-se ao movimen-
1o ritual: é ao redor do poste central que dancam as filhas-de-san-
to, ao som dos atabaques sagrados. O climax do ritual é dado pela
descida dos orisd que possuem as Iyawo; ainda que nao haja re-
feréncia explicita, podemos inferir que a descida se faca pelo pos-
te central que suporta a “corrente ancestral” assim como as divin-
dades criadoras desceram pela corrente mitica. Note-se que as fi-
lhas-de-santo realizam sua dancga descalgas e que o chdao do “ter-
Teiro”, pelo menos segundo algumas concepcoes, deve ser de terra
batida. A possessio consiste assim numa ligacio entre érun e aiyé.
Bastide observa que ‘quando o deus toma posse do fiel, este “yolta
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a ser” $angé, ou outra divindade, tira os sapatos e seus pés re-
tomam o contato com a terra viva que tem “qualquer coisa de di-™
vino”. O que a terra tem de “divino” é sua dimensio césmica. Ade-
mais, dangando em redor do poste central, as Iyawo passam pelos
quatro cantos do mundo, numa unifica¢do ritual do cosmos. O ri-
tual ¢, assim, um “pér a viver” do modelo cosmolégico.

Como sdo concebidos os quatro pontos cardeais? Evidentemen-
te, trata-se de dire¢des geograficas opostas, mas para os Yoriiba-Nagd
séio mais que isso. Vimos que tais pontos sio associados a divinda-
des em posicdes de oposicdo, divindades essas que correspondem aos
quatro primeiros sinais do sistema de Ifa, isto €, a pares de- sinais
em oposi¢ao. Para 0s propositos deste ensaio este é um ponto fun-
damental: a concepcdo do mundo se expressa através da lingua-
gem de Ifa.

O ponto de referéncia para a determinacio das dire¢bes ba-
sicas € para os Yoruba, assim como para muitos outros povos, o
movimento do Sol, ao contrario do que ocorre em nossa cultura
onde; apds a adogdo da bussola, o ponto cardeal basico passou a
ser o Norte. Segundo observou Dennet, o Leste é chamado Ila (:)rim,
o local onde “aquele que se levanta aparece”; o Qeste é “onde o Sol
se pde”’; o Norte é ““a direita do Leste” e o Sul é “o quarto canto”.
Conforme Dos Santos, os quatro pontos do universo sio: 1ye Orun
o nascente; iwg Qrun, o poente; otun Aiyeé, a direita do mundo e
0si Aiyé, a esquerda do mundo. Os pontos fundamentais sdo, entéo

"Leste e Oeste.

Existe uma homologia entre tempo e espaco na cultura Yoru-
‘ba-Niagd. A concepcdo “quadrupla” do mundo, isto ¢é, do espaco, cor-
Tesponde uma concepcdo analoga do tempo. Conforme é conhe-
cido, os Yorubia tém uma semana de quatro ‘dias, e quatro de tais
semanas constituem um més. Temos entdo que ¢ X 4 = 16, de for-
ma consistente com a estrutura numeérica do sistema de Ifa e do
modelo cosmolégico. Alguns autores, equivocadamente, supuseram que
os Yoruba tinham uma semana de cinco dias; na realidade trata-se
néo de um conjunto de cinco, mas de um conjunto de quatro “mais
um”. Este “mais um”, que constitui de certa forma um nao-dia, um
dia liminal que liga um conjunto de quatro a outro. equivale es-
truturalmente ao espago “mais um” do Qriin, ao ponto central do
“terreiro” — um “quinto” ponto — que liga os dois planos da exis~
téncia, e a outros elementos do modelo cosmoloégico e do sistema
de Ifa.

Conforme revelou Frobenius (1913), os dias da semana corres-
pondem aos pontos cardeais. A ordem da semana, estabelecida pelo
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babalawo (sacerdote de Ifa), como mostra Bastide, é entdo um ci-
clo que corresponde ao movimento das Iyawo em torno do poste
central, unificando os quatro pontos cardeais. Tempo e espa¢o sao
conceitos relacionados, e o movimento das Iyawo é uma relacio
entre ambos, expressos através da linguagem de Ifa — pois tanto
os quatro pontos cardeais quanto os quatro dias da semana sio ex-
pressos pelos quatro primeiros sinais de Ifa. O grafico que se segue
mostra a relacio entre espaco, tempo e o sistema de Ifa. Ha que
acrescentar, ainda, gue, segundo algumas versdes da Cria¢do, 0 mun-
do de quatro cantos foi criado em quatro dias (cf Idowu, 1966, p. 112).

2?2 DIA

32 DiA [o] L 12 ola

S
42 DIA

Espaco, Tempo e o Sistema de Ifa.

Como se pode observar, os quatro dias da semana e os quatro
cantos do mundo sio representados por sinais opostos e invertidos.

A cosmologia Yoruba-Nagd revela, assim, uma homologia entre
processo (Criacdo) e estado (imagem do mundo); entre tempo e es-
paco. As oposicdes postuladas pelos mitos de Criacdo sdo aquelas
que integram Igba Odii, a Cabaca Universal. O cosmos € por sua
vez replicado na estrutura do “terreiro”, onde o tempo é um movi-
mento ritual. Uma estrutura “guadrupla”, como vimos, estd também
presente na série de homologias inclusivas vistas atras. Temos en-
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tdo um modelo inclusivo global que pode ser representado como
se segue.

2° Dia — )
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Mas o Individuo ¢ também parte do cosmos, nio somente como
“pensante” mas como “pensado”. O trabalho de Dos Santos contém
uma observacido fundamental, representada graficamente, da qual ex-
traimos em forma simplificada o que se segue (cf. Dos Santos, 1976:
Fig. 6. Fig. 7; Fig. 8).

12 Em algumas versdes mitolégicas, o pilar c6smico, 0 6p6, é substituido
por uma corrente imponente, o éwon amunry (cf. Dos Santos, 1976, p.
58). Tal corrente é, obviamente, aquela por onde desceram os -origh cria-
dores. Em alguns “terreiros” o poste central tem desenhado em sua
volta uma corrente em espiral.
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B A
A == O nascente (Leste)
B — O roente (Oeste)
C — A direita do mundo
c D — A esquerda do mundo
A A — Ori a cabeca. Contém em Seu interior
o destino individual, o orisa tutelar
e o Bsh individual. Corresponde ao
c 0 nascente, ao futuro.

B — Os pés. Corresgonde a0 poente, a0
passado. a0s ancestrais.

¢ — Lado direito: elementos masculinos.

D == Lado esquerdo: elementos ferniniros.

B
A
A — A fronte — nascente
B = O occipital — o poente
C = O lado direito c O
D = O lado esquerdo
B
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J4 vimos antes que é no centro do espaco sagrado da casa de
culto do “terreiro”, no ponto em que se cruzam as linhas que unem
os cantos do mundo (os caminhos basicos), no ponto onde se liga
simbolicamente o aiyé ao o¢run, que é “plantado” o ase do “ter-
reiro”. Ora, conforme observou Dos Santos (1876, p. 46), a Iyalase
(a “mae do ase; também Iyildrisa, popularmente chamada “mée-de-
-santo”) transfere e “planta” o ase na lyawo (novica) no decorrer
de um rito de passagem cujo ponto culminante se d& quando a
primeira coloca numa pequena incisdo feita exatamente no ceniro
da cabega da segunda, uma pequena massa conica consagrada, com-
posta de determinadas substidncias especificas para cada noviga,
assim como a representacao material do ase do “terreiro” se compde
de substancias especificas dele, e que transmitem o “poder de rea-
lizacdo”, através de uma combinacio de substincias que contém
representacoes materiais e simbodlicas dos “sangues” branco, verme-
lho e preto, do aiyé e do grun (cf. Dos Santos, 1976, p. 43). Pode-
riamos interpretar tal ritual nio apenas como uma iniciacio ao
grupo de culto, & hierarquia sacerdotal dos “terreiros” de candom-
blé, mas como uma integragdo a4 ordem cdsmica-mistica; a estru-
tura do “terreiro” e aquela do mundo por ele representado. Essa
“cabeca cOsmica”, que tem sua contrapartida no ¢run e sua repre-
sentacdo no sistema de If4, é objeto de um ritual peridédico, o Bori
(“dar de comer a cabeca”) estruturalmente andlogo ao sacrificio ri-
tual aos oOrisa, o Ebo (“dar de comer ao oOrisd”}. Ainda, sempre que
o Nagdé faz uma oferenda sacrificial, ele a apresenta aos quatro
cantos do mundo — nascente, poente, lado direito e lado esquerdo
— pois 0s quatro pontos do espaco representam o0 cosmos.

Temos, assim, uma homologia final, onde o individuo é inte-
grado no cosmos. Os pontos cardeais encerram o universo; os qua-
tro reinos encerram o mundo Yoriiba; os quatro muros encerram
a cidade e as quatro paredes encerram a casa; os quatro dias en-
cerram 0 tempo. Os quatro principais sinais de Ifd encerram a ordem
cosmologica. O corpo do individuo replica o mundo, assim como sua
cabeca, que encerra a esséncia da pessoa (individuo integrado na
ordem cosmolégica). E pela cabeca que o individuo se relaciona com
o orun; entio:

CENTRO DA CABECA : INDIvibUo : : CENTRO DA CAsA DE CULTO:
TERREIRO : ; “UmBIc0 D0 MUNDO” ; MUNDO.
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Os sinais de Ifd correspondentes aos cantos do mundo, ou as
“raizes do mundo”, sdo como dissemos, 0s quatro primeiros do con-
junto de 16 sinais principais. Os dois primeiros, correspondentes aos
pontos fundamentais — Leste e Oeste — sd0 0s mais simétricos de
todos, como podemos ver ao decompd-los em quatro secoes:

Ogbe Meji Oyeku Meji

N#éo seria por simples coincidéncia, se considerarmos a impor-
tancia da simetria e da ‘“‘paridade” na ideologia Yoruba, que os
mais simétricos de todos os sinais sdo associados pelos Fon, tribu-
térios culturais dos Yoruba, ao seu par criador, Mawu-Lisa, equiva-
lentes a Oduduwa-Orisanld, e representados pela oposi¢do Sol-Lua.
Tampouco seria por coincidéncia que tais sinais correspondem 3a
dimensio espacial da vida criada: o eixo Leste-Oeste (Mawuji-Li-~
saji) é, como mostra Maupoil (1943, p. 65), “a grande estrada da
vida. Gbeligbo representa tudo aquilo que vive e é apreendido pelos
sentidos”. Leste-Oeste é também a dire¢cdo percorrida nos mitos de
migracio, equivalente, como ja observamos, ao movimento entre
Céu e Terra.

Apresentamos, a seguir, o conjunto dos 16 sinais do sistema de
1fa. Observe-se gue tais sinais sdo concebidos como pares de “ma-
chos” e “fémeas”, e que cada sinal “fémea” é um equivalente in-
vertido do “macho” do mesmo par. Esses sinais sdo concebidos c¢o-
mo tendo “nascido” aos pares, da mesma forma como nasceram o0s
16 orisa originais.
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Finalizando este topico, ,apréséntamos a representacdo grafi-

ca da imagem do cosmos, tal como concebida pelos Yoruba-Nagd e
pelos Fon.

Amosfera - )
r Dominio dos mortos \

Terro hapitgda

e~ Superficie fdos dgudm

ife

Terra invisivel

)
J Solo do Tundo dos')
"' Mares W

Oy,
? camagds
" Meji

A Vida - Gbe
{Maupoil - Fon)

cg Agua dos mor tos
. Dominio dos mortos
Terra hobitado
Terra invisivel
He
Terra

0 Mundo {Bastide- Candoblé Nagé
da Bahia)
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Iv—aA ADIVINHACAO

Para os Yoruba-Nagd, assim como para os Fon, o destino dos
homens é pré-determinado, ainda que ndo de forma absoluta. De
fato, se o fosse, o ritual divinatério se tornaria um tanto sem sen-
tido. O homem nio é objeto pacifico dos desejos e caprichos dos
deuses; ele interage com os deuses, pois, na relacdo entre o grun
e o aiyé, o homem, é tanto objeto quanto sujeito. Seu bem-estar
depende da obediéncia a prescri¢es sagradas que mantém a ordem
cosmolégica; mas, por outro lado, a existéncia dos proprios deuses
depende da realizacio de atos rituais, notadamente de sacrificios
(contendo os “sangues” transmissores de ase). O que o sacrificio ex-
pressa é precisamente- uma relagio de reciprocidade entre os dois
planos da existéncia, pois é o sacrificio que torna possivel a cir-
culagdo do ase entre ambos. O sacrificio, por sua vez, tal como ja
transpareceu em alguns dos mitos citados, depende estreitamente do
sistema de Ifa, pois é este quem o prescreve e Esi quem o trans-
porta. O sacrificio, como serd visto mais adiante, foi introduzido por
Ifa para restaurar a ordem cosmolégica e as relagdes equilibradas
entre os homens e os deuses. Se os deuses dependem dos homens
tanto quanto estes daqueles, o homem tem um certo poder de bar-
ganha, que permite, até certo ponto, mudar o curso dos eventos, con-
tanto que tal mudanca seja sacralizada e compensada através de
sacrificios. :

» -

A nocio de que o destino nfio é um absoluto é expressa pelo
proprio Esu, representando o conceito de acidente, tal como obser-~
vado por. Herskovits (1938), em oposicao a Ifa, representando a
ordem. Esu é a contrapartida 1dgica de If4 e seu complemento; é
o trickster ambiguo, 0 mensageiro, o mediador, que intercede e tor-
na as modifica¢des possiveis.

A concep¢do relativista da ordem, que permite modifica¢des no
plano “fenqménico” ‘da realidade empirica, desde que ndo se ofenda
0 plano “nouménico” do modelo, estd na base do sistema divinaté-
rio '5, Sob outro angulo, desde que nido ofenda a ordem na qual
se baseia 0 sistema . divinatorio de Ifa. O homem ndo. consulta o
babalawo apenas para saber o .que o destino lhe reserva, mas. para

13 Os termos “fenoménico” e “noumeénico” sio aqui utilizados em sentido
analogo ao utilizado por Meggit (1972) ao distinguir os niveis empirico
e dos “sonhos” na  cultura: Walbiri, e correspondem, a TNosso ver, aos
Planos do aiyé ¢ do orun.
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saber o que se pode fazer a respeito. Através da adivinhagdo, o
homem descobre sua relacdo para com a ordem cosmolégica e para
com os deuses que a controlam, e também os meios para poder
influencia-los, a fim de ganhar seu apoio e aquiescéncia na perse-
cucdo de seus objetivos. Trata-se, sob certo ponto de vista, de con-
tornar uma ordem “concreta” sem contudo perturba-la ao nivel do
modelo.

» A fim de orientar suas decisdes e descobrir seu destino, o Yoru-
ba-Nagd consulta o babaldwo, assim como o Fon consulta o bokono.
Existem muitas formas de adivinhacdo, mas o oridculo de Ifa é, sem
duvida, o mais prestigiado. Tao prestigiado, na verdade, que os reis
Yoruba e daomeanos mantinham seus proprios adivinhos para asses-
sora-los e aconselhi-los em assuntos de Estado. Também os “ter-
reiros” Nagd bahianos possuiam seus babalawo, ainda que hoje outro
modelo de adivinhacfo, derivado, o sistema do erindilogun, mani-
pulado pela prépria Iyalorisa, seja mais comum. A geomancia de
Ifa foi importada pelos Yoruba, provavelmente através- de povos
1s1am1zados Do ponto de vista matematico, como um sistema de
permutagdes probabilisticas, os dezessels sinais principais obtidos
pelo babalawo sdo idénticos aos encontrados nos sistemas geoman-
ticos do antigo Oriente Proximo e da Europa Medieval. Mas, como
aponta Morton-Williams,

... 0 que é especialmente interessante é o modo pelo qual
o sistema foi completamente incorporado nas concepgbes cos-
molégicas Yorib4, desde os mitos da primeira descida de Ifa-
-Orunmil4 do Céu em Ifé, até os detalhes dos Odu 14; de tal
modo que o adivinho Yorubs mulgumano que hoje pratica o
“darb-el-raml” (adivinhagio pela areia) é considerado como
... consultando um oréculo diverso (cf. Morton-Williams,
1966, p. 407).

A estreita relagcido entre o sistema divinatorio e o sistema cos-
moldgico sera analisada no item seguinte. Aqui faremos apenas uma
breve descri¢gio do processo de adivinhacao.

Existem basicamente dois modos de consultar a Ifa, diversos
de um ponto de vista mecinico, mas estruturalmente equivalentes,
tanto no sentido matematico como simbédlico. O primeiro modo, pro-

14 Odu sfo tanto os sinais desenhados quanto os mitos relativos aos mes-
mos. Tais odit sdo concebidos como algo vivo e ativo.
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vavelmente o mais prestiglado, consiste no jogo de dezesseis nozes
de palmeira: o babalawo segura as nozes em uma mio e com a outra
procura retirar tantas quanto possivel com um movimento wnico.
Se sobrar uma, ele desenha duas linhas na bandeja divinatéria —
opon Ifa — uma tabua de madeira representando a concepcio do
universo, com a parte central coberta de areia; se sobrarem duas,
ele desenha uma linha. Para obter o sinal completo, ou Odd, a
operacéo deve ser repetida oito vezes. O segundo procedimento, mais
comum, consiste no uso do Okpelé, ou “corrente divinatoria” — uma
corrente ou corda na qual estio presas oito meias-conchas, a in-
tervalos regulares. O babalawo segura a corrente pelo meio com
sua mao direita (todos os objetos relativos ao culto de Ifi devem
sér manuseados com a méao direita — o elemento masculino — e
apenas por homens) de forma tal que quatro meias-conchas de-
vam pender em cada metade da corrente, e a atira de tal modo
que ela caia em forma de U. Observando quais meias-conchas cai-
ram com a parte concava e quais cairam com a parte convexa para
cima, o babalawo desenha, correspondentemente, um ou dois tracos
no ¢pén Ifa. Obviamente, cada jogada do Okpelé permite um sinal
completo. Assim, por exemplo, se ele cair com todas as conchas com
a concavidade para cima, o sinal serd Ogbe-Meji; se pelo contrario,
todas sdo convexas, o Odii serd Oyeku-Meji. Uma meia-concha, ou
noz ou pedago de cabaca, concava no Okpelé corresponde & reten-
¢do de duas nozes na mao esquerda pelo primeiro processo, e vice-
~versa.,

Ogbe - Meji Oyeku-Meji

As duas metades do Okpelé sio concebidas como sendo de sexos
opostos, a direita masculina e a esquerda feminina, e os sinais sio
lidos da direita, para a esquerda, de forma consistente com o sim-
bolismo da “precedéncia da mio direita”. O conjunto total de si-
nals tem uma ordem interna de importancia, ou de “senioridade”.
Os Odu sdo freqiientemente considerados como filhos de If, nas-
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-cidos um apds o outro ¢ sendo-os mais “velhos” tidos como mais
fortes que os mais. jovens 15,
% claro que existem 256 permutacoes possiveis: dadas duas pos—
. sibilidades para cada meia-concha e oito destas no Okpelé, teria-
mos 2n, ou 28 = 256. E igualmente claro que -existem 16 possibili-
dades de resultados simétricos (Odu Meji): 2n/2n/2. Os dois sub-
~conjuntos - simétrico e assimétrico — sdo bastante distintos na
ideologia Yoruba-Nago, sendo 0s 1ultimos considerados como permu-
tacgdes entre os primeiros: n(n-1). Os dezesseis sinais principais (si-
métricos) sdo os mais relevantes, considerados em muitos contex-
tos mitologicos como correspondendo aos 16 orisa originais. Sao cha-
mados “maes”, enquanto os assimétricos sao chamados ‘“filhos” (Omo
©Odu): por exemplo, o lado direito do Okpelé pode apresentar a me-
tade do signo Irete Meji, e o lado esquerdo, a metade do Irosun-
~Meji; neste caso, como no dos demais signos assimétricos, é a par-
te senior que prevalece, isto é Irosun.
A consisténcia numérica do sistema de Ifa é bastante notavel:
.usam-se 18 nozes; sao feitas oito jogadas com duas possibilidades
para cada; existem 16 sinais principais e acredita-se que por de-
tras de cada um existam dezesseis divindades-qualidade. Temos en-
-tao 16 x 16 = 256, que coincide com o total de permutacGes pos-
‘siveis. A tabua de sinais é ela mesma consistente, como se podera
ver somando todos os tragos em diagonal: se procedermos da ex-
tremidade superior esquerda- para a inferior direita, ou vice-versa,
o resultado seri sempre o mesmo: 46 tracos. O numero total de
sinais “mdes”, 16, é também o quadrado de 4, nimero basico do
modelo cosmolégico e de Ifd: cada sinal é uma duplicacdo de qua-
tro; quatro sio os “cantos do mundo” e quatro sio os dias da se-
mana, que se desdobram num.més de 16 dias. Quatro sio os oOrisa
cultuados cada dia, perfazendo 16 por semana. Os quatro quadran-
tes do compasso dividem-se, cada um em outros quatro, perfazen-
do um total de 16 pontos cardeais, cada um correspondente a um
sinal de If4 e 2 um orisa.
Em outros casos do mesmo sistema (cf. Maupoil, 1943) a tabela é
composta nio de dezesseis conjuntos de oito tracos, mas de um igual
nimero de conjuntos de quatro tracos. Porque desenham os ¥oruba

15 Podemos aqui nos antecipar a4 analise que se segue, no 1tem V. ressal-
‘tando a importancia dessa concepcao e tendo em vista que os Odu séo
equiparados acs 16 Orisd originais: os 16 Orlsi criadores; forgas gue con-
trolam o cosmos, sio filhos .de Ifé», isto é, da propris ordem cosmologica.
Compare-se essa concep¢do com 0 mito transcrito 2 pagina 37, e tere-
mos uma. clara relagio entre adivinhagdo, Criagido e cosmologia.
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figuras duplicadas?-A explicac@#o se encontra na rejeicio pelos Yori~
bé dos humeros impares; pois simbolicamente (e ainda que possi-
velmente -de forma inconsciente) a imparidade é impura. A impa-
ridade, e particularmente o:-niimero trés, é associada a movimento
(e este se opOe-a ordem) e a liminaridade. £ preciso lembrar que,
obviamente, impuro néo significa “mau”. Vimos aue a semana Yoru-
ba. se compode de quatro dias aos quais se acrescenta um quinto
“nao-dia”, o mediador -entre dois conjuntos de quatro dias. Os dias
da semana sio dias-de-mercado e o guinto, isto é, o “mais um”, é
um dia sem atividade na praca de mercado; se em cada dia sio
cultuados quatro orisda — dezesseis em quatro dias — no quinto cul-
tuam-se todos os dezesseis. O quinto dia representa o “fechamento”
de um conjunto de quatro e a abertura de outro (é como se fosse,
de. um ponto de vista l6gico-matematico, um conjunto-interse¢ao)
de forma andloga ao modo pelo qual o quinto cauri “fecha” um
conjunto de quatro, auando & vendeira da praga-de-mercado con-
ta dinheiro.

A rejeicao dos numeros impares leva-os Yoruba a contar em
dobro: Dennet, pedindo a um homem. aue contasse quantas Arvores
existiam em determinada plantacio, observou que 0 mesmo contara
precisamente o dobro de arvores que existiam “na realidade” (cf.
Dennet, 1913). Ora, se, -como esperamos demonstrar, o sistema de
Ifa simboliza a ordem, e se a imparidade simboliza impureza, ambi-
giiidade, liminalidade, a ideologia Yorliba nao poderia admitir tal
imparidade entre os dezesseis sinais principais de Ifa, o nfcleo do
sistema. Duplicando os sinais, resolvem o problema: um conjunto im-
par de quatro sinais e uma classe vazia, tal como, por exemplo:

= ety

é transformado num conjunto par de oito sinais e duas classes vazias:

b=t
[ T
L B o I o S

sem que a ordem ideoldgica nem ‘a estrutura matematica do siste-
ma sejam afetados.
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O mesmo padrdo explica também porque os signos sdo conce-
bidos niéio como sinais simples, mas como pares, como gémeos, e
geralmente como pares macho-fémea. Observe-se, de passagem, que &
cultura Yorubia-Nagd na Bahia reserva um culto especial aos gé-
meos, Ibeji (associados a Cosme e Damido). Assim, Oghe-Mejl e
Oyeku-meji formam o primeiro casal, do qual o membro senior ¢
masculino e o junior feminino. Lembremos, outra vez, que 0s Orisa
nascidos de Yémanja também nasceram aos pares.

A ordenacdo das permutacdes obedece, pois, a dois principios
ideologicos: a senioridade e o principio de que “todas as coisas sdo
agrupadas em pares” 16, O primeiro hierarquiza os sinais numa or-
dem de importancia que, conforme alguns babalawo, corresponde a
ordem pela qual os oOrisa desceram do Céu, ou, conforme outros, &
ordem de chegada de cada Odu a Ilé Ifé. O segundo principio agru-
pa os dezesseis Odu, ou melhor, Agba Odii, em oito casais, dos quais
o primeiro, de acordo com muitos babalawo Yorubid ou muitos bo-
kono Fon, corresponde ao casal criador: Origanla/Oduduwa, para os
primeiros e Mawu/Lisa, para os 1ltimos. Como observa McClelland,
existem muitas variantes da geomancia de Ifa, mas

... h4 uma caracteristica comum a todos... um aspecto no
qual se baseia todo o sistema: o conceito de dualidade. Ele é de
tal forma parte integrante do sistema, matematicamente que lhe
d4 uma consistente légica interna (cf. McClelland, 1966, p. 423).

Segundo um mito, Orinmila (uma das qualidades de Ifa), “de-
senvolveu uma maneira pela qual o saber poderia ser disseminado
pelo mundo recém-criado”. Ele escolheu um homem e lhe ensinou
seu sistema, ¢ este homem, por sua vez,

iniciou a dezesseis seres que se haviam apresentado em Ilé Ifé
para aprender o sistema., Eram todos de familia nobre e uma
curiosa circunstdncia presidiu a seu nascimento: eram, cada

um, um gémeo, uma qualificacdo essencial.

Um outro candidato, de nimero dezessete, também se apresen-
tou, mas nao era aceitavel, “pois nio era um gémeo, ainda que fos-
se o filho do proprio Esu com Osun, ela mesma uma poderosa fei-
ticeira e mae de Ejlogbe”. O filho de um tal par inspirava temor
e nao podia ser ignorado. Por isso

16 Lembremos que, como muito bem mostra Dos Santos (1976). todos os
seres existem em duplo, pois para cada pessoa, animal, arvore. etc. no
alyé, existe um “doble” no §grun.

r) el !
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ficou adido a Agbaniregun e atuava como correio entre a Terra
e If4 no Céu. Ele possui uma invocagio prépria, ainda que esta
nio seja formalmente reconhecida e néo seja nunca cantada
em voz alta (cf. McClelland, 1966, p. 424).

Este candidato de nimero dezessete, como sera visto mais adi-
ante, em outras versGes revela-se como sendo o préprio Esu e cor-
responde ao sinal ou Odu Qse-tuwa, o décimo-sétimo, ou o “mais
um”, adido ao conjunto de dezesseis. Corresponde também a décima-
-sétima noz (ou cauri) usada pelo babalawo, o “vigia'. Os dezesseis
gémeos, enquanto viveram em If¢, ensinaram a milhares de disci-
pulos; estes, porém, nunca foram chamados Odi, mas sempre ba-
balawo (pai do segredo).

" A combinagio dos principios de senioridade e duplicacdo governa
as 240 combinac¢des dos dezesseis sinais principais. Tendo em mente
que sdo concebidos como personagens da realeza, além de divinda-
des, o sistema de permutacdes pode ser descrito, nas palavras de
McClelland, como

um majestoso movimento coreogrifico cujos aspectos bésicos
sdo uma constante formac¢do de pares, uma troca regular de
_ parceiros, e um caminho fixo a seguir, até que o processo, tendo
se esgotado a si mesmo, chegue a um fim natural (cf. Mc-
Clelland, 1966, p. 425).

Tal coreografia consiste nas “visitas” que cada Odu faz a ou-
tro 17, visitas essas que eram vistas pelos informantes de McClelland
como

. as vezes em que um Odu “escolta” outro através dos rei-
nos 18... Orunmila arranjou este esquema para que todo o
mundo pudesse entrar em contato com os Odu antes que eles
retornassem ao Céu (cf. McClelland, 1966, p. 425).

“Todo 0 mundo” refere-se, evidentemente, aos dezesseis reinos
miticos, desdobramento dos quatro basicos. “Todo o mundo” é tam-
bém a totalidade do sistema de Ifa. As “visitas” seguem uma ordem
de senioridade e um padrao de duplica¢ao/reciprocidade:

Cada Odu, em sua qualidade de monarca, visita o Odu se-
guinte, logo abaixo na hierarquia... Ele atravessa seu proéprio
dominio adivinhando no caminho. Sua viagem dura dezessels

17 As “visitas” sdo, naturalmente, as permutacdes do sistema, isto é, as
combinagées entre cada um dos sinais com cada um dos demais Odu.

18 Trata-se das “visitas” feitas pelos 16 Odu aos reinos fundados pelos
16 oOrisa originais de quem sdo representagbes os proprios Odil
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dias. Ele se un¢ a seu anfitriio em servigos e festas por um
curto tempo... Entio o Odu anfitrido retribui a visita, seguin-
do-se o mesmo procedimento. Assim, Ejioghe visita Oyeku e
a invocacdo é feita em seus nomes combinados — Ogbe'Yeku.
A visita de retribuicio é recitada sob o nome de Oyeku Ogbe.
Quando este par de visitas for concluido. Ogbe visitar4 ao ter-
ceiro Odu da lista, Iwori, e outro par de visitas e de recitagoes
resultara, sob os nomes de Ogbe Iwori e Iwori Ogbe e assim
por diante (cf. McClelland, 1966, p. 425).

Um provérbio, que retém a prépria esséncia do principio da re-
ciprccidade, explica o padrio de visitas duplas: “O sacerdote que
nao retribui a visita de outro, anula o efeito desta”.

Assim, o sinal Ogbe’Yeku é uma visita “para diante” enguanto

o sinal Oyeku Ogbe é uma visita de retribuicdo (os sinais sdo lidos
da direita para a esquerda):

II I I II
II I Ogbe’ I II Oyeku
1I I Yeku I II Ogbe
11 1 I II

Resulta claro que, de um ponto de vista matematico o sistema
de “visitas” dos Odu é um sistema dé “particdes ordenadas™. E tam-
bém um sistema logicamente fechado de consideravel elegancia ma-
tematica. N3O sabemos se essa ordem matematica é de alguma for-
ma conscientemente relacionada a. ordem mistica do sistema en-
quanto modelo cosmolégico, ainda que este tenha sido o caso, muito
provavelmente, no antigo Oriente Proximo, de onde se originou, e
onde era seguramente vinculado & astrologia. A consisténcia mate-
matica do sistema, essa ordem através do acaso probabilistico, po-
dera ser um dos fatores a explicar a fé dos Yoruba na adivinhagao
de Ifa. Mas, pelo que ja foi visto, e pelo que se ver4 adiante, parece
nela haver mais que uma elegancia formal numérica.

V. ADIVINHAQAO, CRIAGAO E ORDEM COSMOLOGICA

Entre os Yoruba-Nagd existe um grande nimero de mitos que
explicam o sentido da adivinhac¢io de Ifd. Tal como fizemos & pro-
posito da Criagéio, transcreveremos apenas.alguns exemplos.
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Ifé. fol um ser humsano que fazia remadios e oz vendia. .
Enquanto fazia isso, chegou a Ifé e estabelecen seu quartel-
-general. Um dia todo o povo de If2 se juntou para lutar contra
ele. Entdo ele ficou vexado e entrou na terra, e quando lhe
pediram que saisse ele se recusou, a menos que concordassem
em cultua-lo. No dia em que entrou na terra ele cortou quatro
folhas de palmeira para marcar o lugar e elas imediatamente
se tornaram, cada uma, uma palmeira. Cada uma tinha quatro
ramos, ou dezesseis no total. Ele lhes disse para colher dezes-
seis nozes que deveriam ser cultuadas e que lhe perguntassem
tudo que desejassem. Daf em diante todos os que obtivessem
tais nozes se tornavam babaliwo e essas nozes lhes ensinam
quais folhas devem ser colhidas para curar quaisquer doencas
(Dennet, 1910)

Nos primeiros dias do mundo havia poucas pessoas na terra,
e os deuses se encontravam carentes no que concerne a sacri-
ficios, em tal medida tque, ndo obtendo o suficiente para comer
através das oferendas de seus seguidores, viram-se obrigados a
recorrer a varios expedientes. If4, que se encontrava na mesma
situagcdo dos outros deuses, entregou-se 3 pesca sem, todavia,
muito sucesso; e um dia, ndo tendo conseguido pescar nada, e
estand? muito faminto, consultou ao habilidoso Elegba (Esi)
.que também estava passando necessidade, sobre o que deveriam
fazer para melhorar sua condi¢io. Elegba respondeu que se ele
pudesse obter as dezesseis nozes das duas palmeiras que Orun-
gan, o chefe, tinha em sua plantac¢io, ele poderia mostrar
a Ifa como prever o futuro; e que ele poderia, entdo, usar seu
conhecimento em beneficio d2 humanidade, e assim obteria uma
abundincia de oferendas. Ele estipulou que, em troca, por en-
sinar a IfA a arte da adivinhagfo, deveria ser-lhe concedida
sempre a primeira escolna de todas as oferendas feitas. Ifa
concordou com a barganha e foi a Orungan. Pediu as dezes-
seis nozes, explicando-lhe 0 que pretendia fazer com elas, Orun-
gan, muito ansioso em saber o que o futuro lhe reservava, ime-
diatamente prometeu as nozes e correu com sua mulher Origa-bi
para pegi-las. As drvores todavia eram por demais altas para
que pudessem alcangar as nozes, € 0s troncos por demais lisos
para que pudessem subir. Assim, retiraram-se & uma pequena
distdncia e tocaram alguns macacos que estavam na vizinhanca
para as palmeiras. Assim que os macacos se viram nas arvores,.
pegaram as nozes e, apés comerem a polpa vermelha que as
cobria, jogaram os carogos no chio, onde Orungan e sua mu-
lher os colheram. Tendo apanhado todas as dezesseis nozes,
Qrisa-bi as amarrou num pedagoe de pano e colocou o embrulho
sob sua tanga, em suas costas como se carregasse uma crianca.
Entdo levaram as nozes para IfA. Fleghba cumpriu sua pro-
messa € ensinou a Ifi a srte da adivinhacdo, e If4 por sua vez
ensinou a Orungan que assim ge tornou o primeiro babalawo.
¥ em memoéria desses eventos que, quando um homem deseja
consultar If4, ele levan comsigo sua mulher, caso seja casado,
ou sua mie se for solteivo, ¢ é ela quem carrega ac dezessels
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‘ nozes, amarradas numa trouxa em suas costas, como uma ori-
anca; ¢ gue o babalawo antes de consultar o deus sempre diz
“Qrungan ajuba oh. Orisha-bi ajuba oh” (Orungan, eu o tenho
em grata memoéria; Orisd-bi eu a tenho em grata meméria)
(Ellls, 1894, p. 58-59).

Algum tempo depois de se ter estabelecido em Ado, Ifé
cansou-se de viver no mundo e, assim, foi habitar no firma-
mento com QBatdld. Apés sua partida, 2 humanidade, privada
de sua assisténcia, era incapaz de interpretar apropriadamente
os desejos dos deuses, a maioria dos quais tornou-se, em con-
seqiiéncia, irritada. Olokun era a mais aborrecida e, num acesso
de ira, destruiu quase todos os habitantes do mundo numa
grande enchente, somente alguns poucos sendo salvos por Qba-
t4la que os puxou para o Céu através de uma longa corrente
de ferro. Ap6s essa ebulicio de raiva, Olokun retirou-se nova-
mente para seus dominios, mas o mundo nada mais era que
lama, nao servindo mais para nele se viver, até que Ifd desceu
do Céu e em conexio com Oduduwa novamente o tornou ha-
bitdvel (Dennet, 1910).

Outra versio do mesmo mito é apresentada por Parrinder, mas
aqui If& é o agente unico da re-Criagao:

Apds viver na Terra por algum tempo, Qrinmild (outro
nome de If4) voltou para o Céu, estendendo uma corda e su-
bindo por ela. Mas como ele tinha estado interpretando os de-
sejos de Deus para os homens, estes agora se encontravam de-
samparados e sem orienta¢do. Entdo Olokun, o Dono do Mar,
velo e destruiu a maior parte da Terra e ela se tornou im-
prépria para a habitagio. Entdo, com pena, Qrinmild desceu
outra vez e a tornou agradédvel (Parrinder, 1967, p. 88).

Percebe-se, facilmente, que os simbolos dos mitos de If4 sdo os
mesmos que os dos mitos da Criacdo: palmeiras e nozes de pal-
meira; cabaca; corrente; saco de pano, etc. Postula-se, igualmente,
uma oposicio e uma complementariedade entre os dois niveis da
existéncia, o ¢run e o alyé. No entanto, a estrutura dos mitos de
If4 consiste numa “inversio equivalente” dos mitos da Criagdo. De
fato, os “mitemas” da segunda série equivalem, com o sinal invertido,
a0s da primeira. Ora, a adivinhagdo de Ifd ¢, desde um ponto de
vista 16gico, o “oposto” da Criacdo: esta 1ultima estabelece a ordem
cosmologica; a adivinhagio revela a ordem estabelecida. A Criacdo
separa as divindades dos humanos; a adivinhagfio constrél uma pon-
te que re-une a ambos no plano ritual — a Criagdo € separagido e a
adivinhacio é comunicagdo.
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" Tomemos as trés versdes acima reproduzidas. A primeira delas
€ claramente igual ao mito de Sango, ja referido antes, igualmente
uma inversdo estrutural da Criacfo; podemos ordenar tanto o mito
de Ifd como o de Sango da forma como se segue:

— Conflito e luta no aiyé. Rebeliio contra a ordem. Desordem.

-~ Fuga e morte do homem. Saida.

~— Descencio para o fundo da Terra. Movimento da superficie
para o “abairo”.

~— Geracao da divindade cultuada.

Opostamente, temos nos mitos de Criacio:

~ Planejamento da ordem no orun.

— Chegada dc orisq.

~— Descencao para a superficie da Terra. Movimento do “acima”
para a superficie.

~ Geracdo dos humanos cultuantes.

Tomando o segundo mito de Ifa e contrastando-o com os mitos

da Criacao temos que:

CRI1AGAO:

ADIVINHACAO:

Quanto ao terceiro

CRIAGAO:

ADIVINHAGCAO:

Divindades poderosas — Descen¢ao do Céu para
a Terra — Plantio da palmeira na Terra — Pos-
tulacdo da ordem por separagio.

Divindades impotentes — Ascencdo da Terra para
o0 Céu — Colheita de nozes de palmeira no Céu
— Revela¢io da ordem por comunicacio.

mito de Ifa:

Descida do Céu para a Terra — Separacio entre
Terra Firme e Agua — Estabelecimento da ordem.

Ascencdo para o Céu — Inundacio: mistura de
Terra e Agua. retorno & lama primeva — Des-
truicdo da ordem.

Re-descida — re-separacio — restabelecimento
¢da ordem (re-Criagao).
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£ bastantc cvidente, entdo, que os mitos de Criacio e os de Ifa
580 redundanies entre si. £ o sio porque, ao nivel da estrutura pro-
funda, ou da mensagem inconsciente, ambas as séries sao 0 mesmo
mito — “0 mito”, tal como postulamos na introducao ao presente
ensaio.

Que Ifa é um re-criador da ordem resulta claro, também, no
primeiro niito, do plantio de guatro palmeiras, cada uma com qua-
tro ramos (4 x 4 = 16); no segundo mito, da obtencao de dezesseis
nozes; no terceiro mito da evidente associagdo de Ifa com Qbatala
e Oduduwa.

Mas Ifa é a comunicacido entre os humanos e os deuses, e seus
mitos estabelecem uma complementariedade ou interdependéncia en-
tre ambos ou, num plano mais abstrato, entre o ¢run e o aiyé. Tan-
to a comunicacio como a interdependéncia siao expressas pela con-
cepgao Yoruba de sacrificio — alimentar, dar de comer aos orisa. Os
homens nio podem viver num mundo ordenado sem Os Orisa, mas
estes tampouco podem existir sem os homens. A relagdo entre am-
bos é, nao de sujeicio total dos humanos aos deuses, mas de reci-
procidade entre opostos, oposicio essa definida ‘previamente (em
sentido logico) pelos mitos de Criacao. O papel de Ifa no sistema

sacrificial é fundamental, pois é ele quem prescreve 0s sacrificios.
Mas, se o sistema de Ifa constitui uma ponte entre os homens

¢ os deuses, entdo Ifd é mediacdo, e isto coloca um problema, pois
mediacao implica ambigilidade. O proprio mito citado atras, conhe-
cido como o do “Jardim de Orungan” claramente introduz elementos
de ambigiiidade pelo uso simbolico de macacos1® que, a0 atirarem
os cocos da palmeira para o chio, estdo claramente mediando entre
o acima (fora do alcance, no mito) e o abaixo 20, Ademais, os ma-
cacos sio vermelhos, cor mediadora entre o branco e o preto, que
sS40 por sua vez as cores que simbolizam a oposicio entre o Céu
(Orisanla) e a Terra (Oduduwa), entre Mawu e Lisa na equivaléncia
Fon. Vermelha é também a cor da polpa dos frutos da palmeira,
que deve ser removida (pelos macacos) a fim de tornar os cocos
adequados 4 adivinha¢io — uma vez removida a polpa vermelha,
resta o caroco, preto por fora e branco por dentro, a oposicio de
cores da Criacio e da imagem do mundo. O proprio Fa é, em certos

19 Macacos 540 animais que parecem humanos. Surgem muito freqiiente-
mente em mitos e folk-tales Fon e Yoruba como personagens do tipo
trickster.

20 OYserve-se que a palmeira surge freqiientemente com énfase em seu
tronco retilineo e ereto, numa provavel associacido ao pilar que liga o
orun 20 aiyé, e ao poste central do “terreiro”.
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mitos e em alguns Odi, descrito como vermelho enquanto em outros
surge como branco ou como preto. Um dos Odu de Gbe-Meji (o prx-
‘meiro sinal do conjunto de Ifa) conta que:

Antigamente Fa era um personagem de cor avermelhada,
Se-Lisa, um dia, ordenou 4 Morte que lhe trouxesse as cabecas
de todas as pessoas cuja pele era vermelha. Fa, entfo, para
evitar essa desgraca a seu povo todo e a toda a sua familia,
fez uma consulta. Ele encontrou Jiogbe (o mesmo que Gbe-
-Meji) que lhe recomendou fazer um sacrificio- composto de
rafzes do arbusto Digbld fervidas na dgua, de dois cabritos,
dois galos, dois pombos e dois panos. E toda a familia de Fa
se lavou com a 4gua de Ddgblid. Na manhi seguinte a Morte
se apresentou em sua casa. Eles estavam todos pretos. Foi assim
que a famflia de Fa escapou & carnificina ordenada por Lisa.
E normal que ¢ primeiro signo, em reconhecimento, procure a
cor negra, que o salvou (cf. Maupoil, 1943, p. 437).

Se o mito caracteriza Fa como vermelho, ele rapidamente “cor-
rige” tal situacdo, tornando-o preto (a cor de Lisa, em oposicdo a
Mawu Branco). Note-se que o sinal Gbe-Meji é branco e que ele
“procura a cor negra”, isto é, o segundo sinal, com o qual se com-
bina, como ja foi visto anteriormente. Sob outro ponto de vista, é
<evidente que, passando a ter a pele preta, Fa torna-se uma pessoa
*“normal”, e nac mais andmala, numa populagio negra.

O carater intermediirio do vermelho, como ‘“combinacao” de
preto e branco, pode ser inferido de outro sinal de If4 — Loso-Meji —
cuja cor simbdlica é o vermelho. E bastante claro que Loso-Meji é
metade Gbe-Meji (branco) e metade Yeku-Meji (preto), correspon-
dentes estes dois ltimos sinais ao par Criador, Mawu-Lisa, para o0s
Fon, e Orisanlé-Oduduwa para os Yoriba;

I I
Metade
Gbe-Meji
I I
I R ¢ {
Metade
Yeku-Meji

II - II

Mas parece haver. aqu'i' uma éontradigéo, como ja apontamos:

z

se Ifa é ordem, como pode ser mediacdo e, portanto, ambiguo? O
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paradoxo. é resolvido pelo sistema mitologico-simbolico pela introdu-
cdo de Eslu (Legba) e pela transferéncla para este dos.elementos de
ambigiiidade. Esi, como serda visto adiante, ¢ o contra-~conceito de
Ifa. ” :

Entre os Fon, Fa é concebido como sendo a personificacdo da
«férmula de Mawu”, isio é, da formula da Criagdo e, por conse-
guinte, da ordem cosmologica. Tal ordem consiste na idéia de “cada
coisa em seu lugar apropriado”, na elimina¢ao de sobreposicoes €
de ambigiiidades, no estabelecimento de limites de dominios.

Para os Fon, ainda, Fa é “a escrita de Mawu”, em sua repre-
sentacio androgina do casal Criador, simbolicamente expresso pela
cabaca (equivalente a Osala, como sintese andrégina do par Orisanla-
-Oduduwa). A cabaca fechada une o casal em um simbolo unico e
«3 Mawu-Lisa substitui, entdo, um principio esotérico ... sob 0 nome
de Odu” (cf. Maupoil, 1943, p. 91). Ora, a cabaga é Igba-Odu, e 0
conjunto de Odu é justamente a escrita de Ifd (ou ¥Fa), que é 2
wescrita de Mawu”. J4 vimos que existem claras equivaléncias sim-
bolicas entre o sistema de Ifa e a Criacdo. Vimos, também que a
estrytura dos mitos de Ifa é equivalente, desde um ponto de vista
transformacional, 4 dos mitos de Criagdo. Comeg¢amos a ver, agora,
que na propria consciéncia dos Fon “Fa é Mawu e Mawu é Fa’, .

Para os Fon, Odu é Mawu, o “grande Deus” 21, Odu é também
Gbaadu, isto é, como veremos logo adiante, o principio da adivi-
nhacao.

Para os Fon, tal como para os Yoruba, Fa (Ifi) é o deus da
adivinhacio que revela o destino da pessoa ou 0 futuro, este ultimo
concebido como “uma casa com dezesseis portas”. Mas Fa & mais
que um oriculo. Um dos textos recitativos do sinal Loso-Cé trata
da palmeira De (a palmeira que surge nos mitos de Criagdo Yoruba)
plantada por Mawu quando este criou o mundo. O mesmo texto
afirma que Fa e De sdo idénticos, pois ambos sao a vida mesma.
Ja vimos antes que a palmeira esti freqilentemente associada a
1fa em diversos textos mitologicos, e vimos também como ela se

21 ' Lembramos que Mawu (equivalente a Odiuduwd) é para os Fon aquilo
que Orisanla (Lisa) € para os Yorubi. Mawu significa “ndo ha ninguém
maior”, e Orisanla significa “o grande oOrisa”. HA uma inversao entre
os termos (masculino, Feminino; Céu, Terra) que se mantém consis-
tente em todas as séries mitologicas, quando se passa das representacoes
‘Yorubi para as Fon. Ainda que Mawu corresponda a Oduduwa. ele é
“pranco”, a cor de Orlsanld, o “origa funfun” por exceléncia. A passagem
do modelo Yoruba para o Fon se faz, portanto, através de uma trans-
formacio que inverte os termos da equagio mas preserva’ a estrutura
légico-simbdlica. .
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associa aos nimeros quatro e dezesseis, por sua vez centrais ao sis-:

tema de Ifa, o mesmo texto estrutura-se através de um jogo de
oposi¢des binarias basicas, entre cidade e floresta; cru e cozido, isto
¢, entre natureza e cultura, e revela que De, a palmeira da Criacao
e da adivinhacdo, ensina aos homens q cozinhar, isto é, traz-lhes
a cultura. O mito é bastante consistente com a. afirmacio de um
bokono que dizia ser Fa, ndo um vodum (driga) como os outros, mas
que “ele é da classe dos organizadores do mundo” (cf. Maupoil, 1943,
p. 10). Colocamos, h4 pouco um paradoxo: se Ifa é a ordem como
poderia ser um .intermediario? Maupoil nos sugere que -

. podemos nos indagar se, ao invés de um simples mensa-
geiro, Fa néo seria uma mensagem, ou a mensagem por ex-
leléncia de uma divindade suprema (cf. Maupoil, 1943, p. 15).

Se Fa é ¢ mensagem de Mawu, Fa é Mawu ou, mais correta-
mente. se Mawu é o Criador da ordem, Fa ¢ a ordem criada, pois
a mensagem de Mawu ¢é, evidentemente, a ordem universal. Frobenius
apreendeu muito claramente o significado de Ifi:

If4 nada mais é do que a concretizacdo de uma necessidade
de causalidade, um anseio pela concentracao concreta de um
mundo que os nativos j& ndo mais entendem... If& €. um
sistema de orishas, ou o fundamento da representacdo de um
sistema de orishas. (cf. Frobenius, 1912, p. 254-255) (Grifos
nossos) .

Frobenius, com muita agudeza, relaciona os dezesseis sinais de
Ifa aos dezesseis Orisa originais. Mas Ifa é mais do que um sistema
de divindades: o sistema de Ifa é a base logica do sistema, ideolégico
como um todo.

O simbolismo de cor também parece indicar uma identificacao
entre If4 (Fa) e a Criagio. Em certos contextos, as: cores de Ifa
s40 o amarelo e o verde. Tais sd0o as cores de Ossain, o orisa da-
medicina nos cultos Afro-Bahianos e que, segundo Bastide (1958)
preside sobre um dos quatro compartimentos do mundo. Ord, é bem
sabido que Ifd ocupa-se tanto da adivinhacdo como da medicina,
conforme explicita o primeiro mito mencionado neste tépico. A geo-
mancia néo é uma invencdo Yoruba, nio obstante a originalidade
com que foi integrada ao seu sistema simbélico. Ela existia na Gré-
cia Antiga, assim como na Caldéia e no Egito, de forma basicamente
igual, no que se refere ao sistema de permutacées de sinais, aquela
que apresenta entre os Yorlba. Na Antiguidade, a geomancia e a
medicina eram estreitamente associadas e conjuntamente ensinadas
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nas. Universidades de Gonde-Shapur e de Bagdad (cf. Caslant, 1935,
p.169). Entre os Nagé da Bahia, Bastide mostra quio intimamente
ligadas sdo as funcoes do babalossain (sacerdote de Ossain) e do
babalawo (Sacerdote de Ifa). (cf. Bastide, 1958). Poderiamos, mesmo,
‘especular sobre:-uma possivel associacdo entre, de um lado, a saude
‘e'a ordem e, de outro, a doenca e a desordem. Nio é a doenca re-
sultado da ira dos Orisa; resultado da puni¢do por uma relacio im-
propria entre o homem e a divindade? Nao é necessario, para a cura,
realizar sacrificios de forma a restaurar a ordem do relacionamento
entre o humano e o divino e entre o individuo e a ordem global?

Mas, se em certos contextos, as cores de Ifa sio o amarelo e o
verde, em outros contextos sua cor € o branco, pois, como mostra
Maupoil, entre os Fon os bokono “usam hoje em dia o pano branco
dos sacerdotes de Mawu-Lisa” (c¢f. Maupoil, 1943, p. 118). Branca €
também a areia, ou as vezes uma espécie de farinha usada na
bandeja divinatéria na qual se tracam os sinais divinatoérios; ca-
bacas esbranquicadas fazem parte da parafernalia ritual do bokono
e do babaliwo. Entre os nomes honorificos e dizeres de Fa, Maupoil
anota a expressio: “Kago Nu Ma Do Ni-Mi; Do Nu Ma Agbidi”
(N&o se deve pintar a boca da cabaga de Fa com lama; n#o se deve
pintar o alto de um muro com terra negra) (cf. Maupoil, 1943, p.
25). Conforme j& vimos, a parte superior da Cabag¢a Universal cor-
responde a Orisanli, que é também Qbatala, o Senhor do Pano Bran-
co. Conforme anota ainda Maupoil, “Fa ama a claridade, e sua
cabaca é coberta com giz branco” (idem). Ora, se Fa “ama a clari-
dade”, esta, a luz, simboliza, como vimos a Orisanla, em oposigdo
a0 cego (escuridio) Oduduwa. ’

Haveria contradigdo entre uma representacido de Ifa amarelo-
-verde e outra branca? Na verdade, ndo. Ocorre que o amarelo é
uma “qualidade” do vermelho, enquanto. o verde é uma “qualidade”
do preto. Temos, entdao, as trés.cores basicas: branco, preto e ver-
melho. Como se pode inferir do rico material apresentado por Dos
Santos (1976), ao longo de seu trabalho, a combinacdo de duas des~
sas cores “produz” a terceira, em contextos especificos. Assim, ama-
relo 4 verde = vermelho -4 preto = branco. Analogamente, como
vimos atris, a proposito do sinal 1.oso-Meji, branco 4 preto — ver-
melho. :

Ja nos referimos & participacio de Ifa e de Orisanla num con-
junto comum de simbolos. Um destes é dado pelas lesmas — igbin
- que, como ja foi.visto, simbolizam o “sangue branco” animal, o
esperma. Lesmas s@io comida ritual tanto de Orisanla quanto de
Gbaadu.
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- Varios mitos coletados por Maupoil entre os Fon relatam que
Fa era um homem sem 0ss0s, enquanto outros acrescentam que ndo
tinha bragos mem pernas. No entanto, “ele enxergava tudo, de um
extremo a outro do mundo” e foi transformado por Mawu em pal-
meira (cf. Maupoil, 1943, p. 38). Por outro lado, o fato de ter nas-
cido sem ossos deve-se a ser ele o produto da uniio de duas mu-
lheres, uniac essa simbolicamente equivalente a um incesto.

Mencionamos antes o paradoxo de Ifa: ordem e movimento, e
antecipamos que o paradoxo se resplve pela introducido de E§i1. Mas
0 mito acima resumido é, ele mesmo, um esforco légico no sentido
de solucionar tal paradoxo. De um lado, o significado de Ifa como
mediador pode estar expresso em seu nascimento andmalo; nasci-
mentos andémalos sio solucdes “mito-légicas” bastante comuns. Ané-
mala é igualmente sua constituicio fisica, sem ossos. Mas, esta mes-
ma anomalia é também uma solucdo para o paradoxo: Ifa resulta
do casamento de duas mulheres, portanto, de uma nao-comunica-
€320 (lembremos que se trata de sociedades onde o casamento se faz
por trocas entre grupos unilineares). Ademais, o mito esclarece que
If4a ndo se movia, muito embora enxergasse tudo, e uma tal imobi-
lidade ¢, claramente, o oposto de “atravessar dominios”; reconcilia-
-se, assim, Ifa com a nocdo de ordem.

Ha todavia outro ponto a ser notado no mesmo mito: um ho-
niem sem esqueleto, sem pernas e bracos, assemelha~-se muito a uma
lesma. Nao somente sdo as lesmas — igbin — estreitamente asso-
ciadas, enquanto esperma “sangue branco”, g Orisanla, mas também
constituem o alimento ritual do mesmo Origanla e de Gbaadu, 20
qual retornaremos logo adiante. Ademais, IfA preside & fecundacio
enquanto Orisanla forma a crianca no Gtero materno. Conforme mos-
ira Dos Santos (1976), é através desse “sangue branco” que Ori-
sanla transmite seu ase; por outro lado, a mesma autora relata
alguns mitos onde Qrunmila (If4) permuta posicées com Orisanla,
sempre numa situacio de oposicio entre “sangue branco” e “sangue
vermelho” (cf. Dos Santos, 1976, p. 112},

Entre os titulos atribuidos ao bokono (sacerdote de Fa, entre os
Fon) um dos mais importantes é o de “Gbe-We-Do-To” — aguele
que transmite a mensagem da vida 22. Conforme observou Maupoil,

22 Lembremos que, na ideologia Fon, o ccsmos, o universo, aquilo que oS
Yoritbé chamam Igba Odu, ¢ Gbe — a vida. Veja-se a representacao
do mundo reproduzida ao final de nosso item II.
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Bste titulo explica como certos adivinhos se sentem com-
paraveis aos sacerdotes do deus maior. Dai a concluir dialeti-
camente que Fa é Mawuy, e que Mawu é F4, nio resta mais que
uma nuance de linguagem: nfio se diz que o recado do rei é
o rei? (cf. Maupoil, 1943, p. 114).

De fato, ressalta Maupoil,

. 0 passo foi dado por certos informantes de Herskovits...
“Tomamos Mawu ou Fa como o autor do homem e de seu
destino.., dizemos que Fa é Mawu e Mawu é Fa” (idem, p. 114).

Ainda quanto a assimilacdo de Fa a Mawu, os Fon possuem um
ditado: “E Na Ka Fa Do Vo, Bo Na Ka Mawu Do Vo A. Fa We Ni
Mawu” — N#o se deve colocar a parte Fa nem Mawu. E Fa que se
chama Mawu (cf. Maupoil, 1943, p. 31). Observe-se que, sz Fa é
imével, Mawu estd sempre sentado.

Referimo-nos antes a Gbaadu. Herskovits apresenta algumas
concepcdes Fon relativas a esse ser que ele, erroneamente, toma
como sendo um outro nome de Fa.

Gbaadu ¢ freqiientemente representado como um ser androgino,
tal como Osala para os Yorubd, e comparado ao igualmente andro-
gino Mawu.

Seu pai o instruiu no sentido de habitar uma palmeira no
Céu, dc modo a poder observar tudo o que se passa na Terra.
Sendo incapaz de abrir seus préprios olhos, Legba (¥Esi) foi
encarregado por seu pai de subir na palmeira todas as manhis
a fim de abrir os olhos de sua irma. Quando Legba sobe na
palmeira, ele primeiro pergunta a Gbaadu que olhos ela deseja
ter abertos, se os da frente ou de tras; da esquerda ou da
direita 23. Gbaadu, porém, receia falar sua resposta, temendo
que esta seja ouvida por outros, e por isso ela comunica sua
vontade a Legba através das nozes de palmeira. Se ela coloca
em sua mio uma noz, isto significa que Legba deve abrir dois
de seus olhos, e se ela lhe d4 duas nozes, um de seus olhos
devera ser aberto. Quando Legba faz assim, ele préprio olha
em volta para ver o que acontece no mar, na terra e no céu,
e transmite essa informagio a Gbaadu. Um dia Gbaadu con-
fiou a Legba que estava preocupada porque nio havia ainda
sido instruida sobre qual seria seu dominio. Como somente Legba
podia entender a lingua de Mawu, ele prometeu a sua irma que
lhe ensinaria a fala de sua méae. Mais tarde Mawu deixou com
Gbaadu a chave para as portas que abrem para o futuro. Diz-se
que o futuro é um casa com dezesseis portas, correspondentes

23 Gbaadu é descrito como possuindo quatro conjuntos de quatro olhos
cada, correspondendo aos pontos cardeais.
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aos olhos de Gbaadu e que o nome da palmeirs onde ela per-
manece é Fe. Quando Gbaadu recebeu a chave, Mawu lhe disse
que, como Legba ¢é o0 “grande superintendente do mundo”,
Gbaadu deveria ser o intermediario entre os trés reinos do
universo — Terra, céu e mar -— do qual a prépria Mawu é a
mée. Ela disse ainda que quando os homens desejassem co-
nhecer o futuro, ou saber que decisées tomar, deveriam tomar
as nozes de palmeira e jogar com elas “ao azar”, e isto abriria
os olhos do Gbaadu, que correspondem g0 nimero de nozes que
restaram e & ordem em que cairam. Como as nozes abririam um
olho que também corresponde a uma porta na casa do futuro,
um homem com o conhecimento apropriado tem apenas que
olhar para ver o destino daquele para o qual est4 adivinhando.
Algum tempo depois disso, Legba informou a Mawu que havia
uma grande guerra no Mar e uma grande guerra na Terra e
uma grande guerra no Céu e que, nio fosse por Ghaadu, todos
esses trés reinos seriam em breve destruidos, j4 que os homens
niao sabem como se comportar, a agua do mar nio sabe seu
lugar, e a chuva ndo sabe cair. A razio para isso... era que
aqueles aos quais foram dados esses reinos nfo conheciam a
linguagem de sua mie (cf. Herskovits, 1938, p. 203-204).

O mito prossegue relatando que os filhos de Gbaadu foram
enviados & terra para ensinar Fa e dar instrucdes relativas ao Sekpo-
li, “uma alma que Mawu deu a todos, mas aque, ainda assim, s6 pode
ser discernida apés Gbaadu ter sido feito para revela-las” (cf. Hersko-
vits, 1938, p. 205). Outro mito, ainda, também registrado por Hersko-
vits, relata que as ordens dadas a Legba por Mawu siio chamadas
Fa isto é, Fa é a “linguagem de Mawu”.

Novamente encontramos uma inversio com relacdo aos mitos
da Criacdo: Gbaadu vive numa palmeira no Céu, enquanto nestes
ultimos a palmeira é plantada na Terra. Repete-se a relagdo nu-
mérica quatro-dezesseis. Semelhantemente aos mitos de Ifa, Gbaadu
é imével (permanece sempre no topo da palmeira) e nada pode fa-
zer sem o concurso de Legba. Se o mundo é como uma casa com
quatro paredes, o futuro é uma casa com dezesseis portas. Tal como
nos mitos de Ifa, a falta de comunicag¢do gera a desordem: os ho-
mens ndo sabem se comportar, a agua nio sabe o seu lugar, a
chuva niao sabe como cair. Por falta de comunicacao, deixa a chuva
(“sangue branco”) de fertilizar a terra e deixa de haver circulacéo
de ase.

A observacao de Herskovits de que Fa sio as ordens dadas por
Mawu confirma a interpretacdo de Maupoil, de que Fa é a mensa-
gem ela mesma. Mas, quem é, entdo Gbaadu? Nio se trata, certa-
mente, de outro nome de Fa; pois o préprio Herskovits observa em
outra passagem que Fa é referido como sendo “os filhos de Gbaadu”.
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Se Fa é a linguagem de Mawu, Gbaadu é préprio conteudo desta
linguagem, isto é, o principio mesmoe, matematico e mistico, da adi-
vinhacdo — ¢ “mistério” dos Odu. Fa é o conjunto de Odu; Gbaadu,
o principio governante de seu aparecimento e de sua combinacio.
Realmente, como mostra Maupoil, Gbaadu ¢é de uma ordem mais
alta que Fa, pois ele (ou ela) comanda Fa:

Ele é mais forte que Fa. Gbaadu é o maior segredo de Fa,
ele € o vodun de Fa, e ninguém pode compreender seu sentido
total... A superioridade de Gbaadu sobre Fa é ainda atestada
pelo uso seguinte:... quando um visitante que possui um Fa
chega a uma casa onde se oferece um sacrificio em honra a
Odu (Gbaadu), ele é obrigado a tomar parte no repasto co-
mum..., Se, no momento em que leva uma carne 3 boca el
é avisado de que tal carne constitui um dos interditos de seu
“du”... o oficiante lhe diz... tu vais comer isso... e nada
te acontecera. Odu é mais forte que teu Fa. Gbaadu é agquele
que possui todos os Fa. Se alguém lograsse acumular em seu
espirito toda a ciéncia, todo o conhecimento de Fa até os gra
mais altos, ele seria Gbaadu. Ninguém pode adquirir toda a
ciéncia de I'a, nido existe Gbaadu humano (cf. Maupoil, 1943,
p. 87, 324, 85).

Ora, Gbaadu é Igba Odu, a Cabaca da Existéncia, pois ela ¢ tam-
bém Ighbad Iwa (Iwa = — Vida, Existéncia). Gbaadu é portanto o cos-
mos, 0 mundo, € contém em si toda a ordem de Ifa, pois a Caba-
ca Universal contém todos os Odiu. Temos entdo, de um lado, que
Fa é Mawu, e Mawu é Fa; de outro lado, temos que Fa, a mensa-
gem de Mawu, € “os filhos de Gbaadu”, do mundo. Novamente se
torna patente que a adivinhacido é a postulacdo da ordem cosmo-
I6gica. )

Gbaadu, referido pelos Fon ccmo Fa-to, “pai de Fa”, é tam-
bém Mawu:

Ghaadu e Mawu s@o a mesma coisa... Gbaadu exprime

_ o mais alto grau de conhccimento que o homem adquiriu de si

mesmo; aquele que recebeu seu Kpoli24, que compreendeu o

valor de seu ato e que, ademais, se fez iniciar no mistério de

Gbaadu, d4 desde entfo este nome aquele que antes- chamava
Mawu, como todo mundo (cf. Maupoil, 1943, p. 89).

Temos entdo uma concepcdo basica para os propédsitos de. nos-
sa analise: o Criador e o mundo criado sdo um 56, € 0 MESmMo; a

24 Adiante vercmoes o significado de Kpoli e suas relagdes com o sistema
de Ifa.
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Criacio nada mais é do que a ordenacdo do cosmos, e este altimo
é a ordem. Se nossa interpretacdo é correta, o principio da adivi-
nhacéo é o principio da Criacéo, e o mistério da ad1v1nhagao é o
mistério da Criacdo, da ordem cosmoldgica 25. .

Fizemos referéncia, no topico relativo 4 imagem do Universo, a
relacio entre individuo e cosmos. Apontamos para uma relacdo de
homologia entre ambos e mostramos que, como uma parte desse
cosmos, 0 individuo replica a estrutura simbdlica do todo. Vimos
também que do mais particular para o mais geral temos uma su-
cessfo individuo-casa-linhagem-cidade-reino-mundo.

Particular importancia é dada pela cultura Yoruba-Nagd, assim
como pela cultura Fon, & cabeca. Pois é pela cabeca, pelo interior
da cabeca — Ori Inu — que o individuo se torna uma pessoa, isto
é, um ser integrado na ordem cosmolégica. ¥ no interior da cabe-
ca que estd o destino do individuo, destino esse que lhe é revelado
através de um ritual especifico — o “fazer o Fa (Ifd)” — que atri-
bui a cada individuo uma identidade prépria. Esta ultima nada
mais é do que a relacio especifica entre o individuo e a ordem
cosmoldgica, relacdo essa que o distingue de todos os demais.

A cabeca é a sede da cultura, pois é nela que residem as idéias.
E nela também que se centra, no dizer de Dos Santos (1976, cap.
IX) a “existéncia individualizada”, particularizacio da “existéncia

23 ¥ interessante observarmos que, para os Fon, Gbaadu encerra uma dupla
oposi¢io entre Terra/Ar e Agua/Fogo. Ndo seria descabido inferir que
Gbhaadu — Igha Odii — como a Cabaca da Existéncia, e como sintese
do cosmos, é uma unido de contrarios. Vimos, por outro lado, que para
os Yoruba a Criacio pbe uma relacdo de oposicdes equivalentes e que
as quatro cidades fundadas pelos quatro filhos  de Ifa/Oni constituem
as quatro paredes do mundo. Entre os Fon encontramos uma concepgio
analoga - de quatro “clas”, repartidos segundo os quatro orientes: Ke,
Hu, Aja e Ayo, capitais dos reinos de Kétu, Save, Tado e Oyé. Os “clas”
associam-se aos quatro elementos. Temos entdo uma estrutura do “mun-
do quadrado” onde os elementos césmicos ocupam posicbes opostas:

Fe

Hu-Oeste- Céu Norte-Agua - Ayo

Aja - Sul - Fego Leste-Terra - Ke

Note-se, ainda, que a palmeira onde permanece (imoével) Gbaadu
é chamada pelos Fon de PFe, isto é, Ifé, o “umbigo do mundo”, corres-
pondente ao seu centro. E bastante p1aus1vel que tal palmeira corres-
ponda ao pllar cosmico e ao poste central do “terreiro” Nagd. Por outro
"lado, como vimos, tal palmeira é também De, € De é Fa.




genérica”, que interpretamos como a ordem cosmolégica. O indivi-
duo é composto de duas partes: o corpo e a cabeca. Enguanto o

primeiro é um' suporte, analogo ao apéré (“assento” do oOrisd), a
cabeca contém a esséncia da pessoa:

O ori-ini (interior da cabega) é unico e representa uma
combinacio de elementos intimamente ligados ao destino pes-
soal. £ esse conteido, o ori-ini que expressa & existéncia in-
dividualizada. (Dos Santos, 1976, p. 204).

3

Ganhar ori é “nascer”; mas nao se trata de um nascimento
biolégico, e sim cultural. Trata-se de ganhar um “lugar’” na ordem
cosmologica. O “original” da cabega (ori) encontra-se no érun (o
plano conceitual da existéncia): é o ori-grun, cujo “duplo” é trans-
ferido para o aiyé. Cada ori é modelado no érun com materiais
especificos que determinardo a divindade tutelar do individuo, assim
como suas proibi¢des — os éwo — particularmente as proibigdes ali-
mentares, e suas possibilidades e escolhas. O ori-orun é simbolizado
pelo Ighd-Ori (cabaga-cabega). O material com o qual é feita a ca-

*bega no érun é o ipdri que possui, igualmente, sua representacéo
material no aiyé (cf. Dos Santos, cap. IX).

N&o podemos nos deter sobre todos os detalhes do ori e do Ipori.
Para nossos propdsitos basta assinalar alguns aspectos. Entre eles
ressalta que os ori sdo feitos no grun pelos dezesseis Odu do siste-
ma de Ifa que, como ja vimos, sAo personagens divinos, seres do
drun. Por isso, a matéria utilizada para criar o ori possui um sigho
distintivo:

AN

If4 dira, eis a espécie de Ebora que vocé deve venerar ou
aquilo que lhe é proibido comer; pois vocé nfo pode comer da
mesma matéria de onde sua cabeca foi modelala (lit. nfo pode
-comer do mesmo corpo do qual sua cabec¢a foi feita), para que
as pessoas nao venham a enlouquecer, ndo se matem ou néo
vivam uma existéncia miseravel (cf. Dos Santos, 1976, p. 207).

Bascom indica uma clara relagdo entre o Ipori, a cabeca e o
destino pessoal (cf. Bascom, 1969). Por outro lado, o conceito de

Ipdri Yoruba-Nagd é equivalente ao conceito Fon do Kpoli, vigente
no Brasil sobretudo no Maranh#o, entre o “povo” da Casa das Minas.

Ainda segundo Dos Santos:

. a tradicdo quer que cada ser criado por Orlsanli, no
momento de escolher seu ori, escolha seu Odu, o signo que
reger4d seu devir, com o qual nasce cada ser no aiye¢... Abim-
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bola (1971, p. 8) indica: “Além do préprio Ajala, sa orunmild
(representacao coletiva de todos os Odit) é a outra testemunha
do ato de livre escolha da cabega”. Também Epega (1931, p.
15) aponta nesse sentido: “Diz-se que quando Olodumaré es-
tava ocupado em criar o homem, Qrunmilé estava presente na
"qualidade de testemunha do destino”(cf. Dos Santos, 1976, p.
209).

Evidentemente, tal escolha se faz no ¢run, e nio pelo “duplo”
que vive no aiyé. Neste ultimo plano, o destino contido na cabeca
é revelado por Ifi. Ori contém, entdo o destino pessoal.

Ja vimos que a cabeca da pessoa possui uma “estrutura.cosmo-
16gica”; vimos também que por ocasido dos ritos de iniciacdo de
uma “filha de santo” nos “terreiros” Nagd, transmite-se-lhe asé
colocando determinadas substancias no centro de sua cabeca. Cha-
mamos a atencao para a relacao entre o centro da cabeca, o cen-
tro da casa-de-culto (sob o poste central é “plantado” o ase do
“terreiro”) e o centro do mundo (Ifé, o “umbigo do mundo”) —
um padrdo de replicagdes de um modelo cosmoldgico, onde é sem-
pre pelo centro que se faz a ligacdo entre o plano do aiyé e o do
orun. Também no ritual do Bori (“dar de comer a cabeca”), a ofe-
renda (o Obi), de acordo com o “oraculo”:

...poderéa ser colocado todo inteiro em contato com a ca-
bega, ou partido e mastigado; sua papa, condutora de ase, é
colocada para transmitir sua for¢ca aos quatro pontos, que, por
assim dizer, constituem o universo individual, e ao centro da
cabeca, que resume a combinacio de todos os outros pontos e
constitui a resultante individual. Colocar-se-4 ase no Oju-ori,
a parte do frente, o nascente, o futuro a ser desenvolvido; no
Ikoko-ori, o occipicio, a parte de tras, o poente, a contribuicio
ancestral; no Apa-etun e no Apa-osi, lado direito e lado es-
querdo, respectivamente as partes que representam os elemen-
tos masculinos e femininos (cf. Dos Santos, 1976, p. 218).

O destino pessoal esté contido no interior dessa cabeca cos-
moldgica, e ele é revelado quando o individuo “faz seu Fa I1fa)”, ou
seu Igba Odi (Gbaadu). Mencionamos atras o mito Fon de Gbaadu
e das “dezesseis portas do futuro”. O mesmo mito relata também
que os “filhos de Gbaadu” (os dezesseis sinais, Odu) foram enviados
a Terra para “ensinar a” (a linguagem de Mawu) e dar instrucdes
relativas ao Sekpoli, “uma alma que Mawu deu a todos, mas que,
ainda assim, s6 pode ser discernida ap6s Gbaadu ter sido feito para
reveld-la” (cf. Herskovits, 1938, p. 205). £ sempre necessario saber
“0 numero ce olhos que Gbaadu abriu antes de chamar esta alma,
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de modo que se um homem sabe o numero de linhas que Fa tracou
para ele, ele conhecera seu Sekpoli”. Outro mito, ainda, relata

quando um homem deseja saber seu destino ele deve entrar
numa floresta, tomar as nozes, joga-las ele mesmo e tragar oito
linhas na terra, estas linhas sendo o destino desse homem.

Deve e¢ntdo recolher a terra na gual foram tracadas as linhas e
coloca-la num saco junto com outras substancias. O contetdo desse
saco constituira seu Kpoli, isto é, a representacio material de seu
Sekpoli. Se o Ori é a determinagiao do destino no grun, o Kpoli —
correspondente ao Ipori — é a revelacdo deste destino no aiyé.

Ja referimos antes que alguns individuos, além de fazerem se
1fa, também fazem seu Igba Odl (Gbaadu). A feitura deste € mai
complexa e parece que sO é realizada por chefes e sacerdotes. Ela
compreende uma série de atos rituais, entre os quais: a) o sacerdote
de Ifa, que preside ao ritual, desenha fodos os dezesseis sinais no
po branco da bandeja divinatéria (Opon Ifa); b) é necessario re-
colher objetos (presumivelmente portadores de ase) de todos os rei-
nos da natureza, assim como contas simbolizando todos os orisa;
¢) tais objetos séo distribuidos por quatro cabagas, das quais cada
uma “é” um dos quatro primeiros sinais de Ifa (que, como vimos,
constituem as quatro “raizes do mundo” e os quatro pontos cardeais).
A primeira caba¢a é branca, a segunda preta, a terceira vermelha e
a quarta nao tem cor 2¢; d) tomam-se quatro cupins e deles se re-
tiram vivas as quatro “rainhas”, colocando-se cada uma delas sobre
uma cabaca. A rainha, ndo se move; ) esmagam-se dezesseis folhas
(aparentemente correspondentes aos dezesseis oOrisd) na agua, des-
pejando-se a mistura resultante nas aquatro cabacas; f) o sacerdote
recita determinadas preces quatro vezes, pedindo a Odu que desca
4 Terra, para dentro das quatro cabagas.

Segundo outra versio, faz-se necessario usar dezesseis cabacas,
sendo o conjunto todo chamado Igba Odi. A maior delas, Igbanlia,
corresponde a Odil. As dezessels cabagas correspondem a0s dezesseis
orisd ¢ aos sinais de Ifa. Entre elas, Igbanla ¢ a mais importante:

Igbala (na versdo Fon) é o mundo. Ela é a0 mesmo tempo
tudo o que vive no céu, na terra e na agua. Pois antigamente
0 céu e a terra se tocavam... a cobertura de Igbala apresenta

26 O fato de que a quarta cabeca, ao contrario das demais, nio tem cor,
parece relacionar-se com a concepcio dos informantes de Dennet (1910},
de que o quarto canto do mundo, o Sul, ndo tem nome.
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ao0s olhos profanos um conjunto heteréelito de pontos e tragos,
em branco, preto, vermelho e cinza; observando-se mais de-
tidamente, reconhece-se, habilmente dissimulada, a represen-
tagdo figurativa do mundo... e sobre o contorno da cobertura
os dezessels sinais-mées de Fa (cf. Maupoil, 1943, p. 99).

Vimos antes que Igbia Odu é o cosmos. Analogamente, o Igba
Odu pessoal é a individualizacdo do universo, na medida em que
a existéncia individual se deriva da existéncia genérica, e 0 destino
individual da ordem global. A composicio do Igbi Odu é variavel,
mas guarda sempre uma relacio para com a ordem cosmologica e
com o sisteina de Ifa. Tal relacfio transparece claramente na des-
cricio feita acima. Transparece igualmente na descricio dada por
Johnson:

O Igbadu 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 néao-iniciado,
um pouco de lama num, um pouco de carvio noutro, um pouco
de giz noutro e ainda num outro um pouco de p6 vermelho da
arvore African Rosewwod — cada um deles destinado a repre-
sentar certos atributos divinos e que, com os recipientes que
os contém, representam os quatro Odu principais — Eji Ogbsé,
Oyeku Meji, Ibara Meji e Edi Meji — essa cabaga esta co-
locada numa caixa de madeira especial, devidamente preparacda
para esse fim, chamada Apéré... o quarto onde estd deposi-
tada ¢ considerado de tal forma sagrado que nenhuma mulher
e nenhum homem n&o iniciados jamais sfo autorizados a ai
entrar... (cf. Johnson (1899) apud Dos Santos, 1976, p. 66-67).

O Igba Odu individual contém todos os “sangues” portadores de
ase, isto é, todos os elementos necessarios a existéncia individual,
assim como a Cabaga Universal contém, além de todos os Odu de
Ifa, todos os elementos necessarios & existéncia genérica, pois ela
é também Igba Iwa — a Cabaca da Existéncia.

A Cabaca Universal, o mundo, constitui uma unidade de contra-
rios; sendo- 2 conjunto de opostos, ela é o todo indivisivel. Tal uni-
dade é expressa, como vimos, pela crenca de gue as duas metades
nio podem ser separadas. VArios mitos relatam que da abertura de
Igb4 Odi resultou a destruigio da ordem — a morte do cosmos en-
quanto mundo organizado. Consistentemente, como vimos & pagi-
na 36, se um adivinho ou um chefe deseja morrer, ele abre seu
Ighd Odu individual — rompe-se o eguilibrio entre o individuo e o
todo, e 0 primeiro perde seu lugar na ordem: morre.
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~Ja nos referimos 4 homologia entre o tempo e © €spago - a
semana ¢ o mundo — (feito em uma semana) — e mencionamos
gue os orisa que presidem sobre os gquatro pontos cardeais sao os
mesmos que presidem sobre os dias da semana. Mencionamos tam-
bém que o movimento ritual das filhas-de-santo no “terreiro” Nago.
da Bahia é um movimento de unificacdo do cosmos. O mesmo mo-
vimeénto pode ser encontrado em certos rituais anuais de Ifé. Fro-
benius refere-se a uma colina sagrada em cujo topo existia uma
estatua com quatro cabecas, cada uma voltada para um dos pontos
cardeais. Ofereciam-se sacrificios a esse monumento quatro vezes
por ano: em junho para a cabeca “leste”; em setembro para a ca-
beca ‘“norte”; em dezembro para a cabeca “oeste” e em marco para
a cabeca “sul”. No dizer de Frobenius, “a rota processional é do Les-
te para o Norte, para o Oeste, para o Sul” (cf. Frobenius, 1913, p.
258). A correspondéncia com o movimento das filhas-de-santo no
“terreiro",‘ assim como com o ritual do Bori, é evidente.

Acompanhemos mais um pouco as homologias cosmoldgicas. Al-
gumas versées do mito de Criacdo (cf. Frobenius, 1913, p. 284) mui-
to claramente identificam o Oni (rei de 1fé) a Ifa, e descrevem um
plano onde o Oni reside no centro de Ifé tendo & sua frente, cos-
tas, direita e esquerda os quatro orisa correspondentes ao Leste,
Norte, Oeste e Sul, e em volta desses, os demais. Relacionando esse
.mito a outros ja vistos, temos Ifé como o centro do “Yorubaland”
cercada pelos quatro cantos”, ou ‘““‘quatro muros” do reino, e por uma
periferia. Temos, entdo, If4a no centro do cosmos. A prépria cidade
de Ifé era organizada, nos tempos pré-coloniais, em conformidade
com 0 mesmo modelo: um compound central, residéncia e palacio
do Oni, cercado por quatro outros compounds (correspondendo, pro-
vavelmente, as linhagens “nobres”), cercados estes quatro por ou-
tros doze27. Ja fizemos referéncia, antes, 2 homologia simbdlica
entre o préprio palacio do Oni e o modelo dos “compartimentos”
do ¢run. No mito de Criacio relatado por Frobenius, o Oni ocupa
o lugar (central) tomado por Olorum logo apds a Criacdo. Temos
entao que a colina é o “berco da humanidade”; os dezesseis deuses
habitavam os pontos cardeais que eram também os “distritos” da
cidade; o Oni habitava o centro da cidade, e seu palacio era con-
siderado-o “umbigo do mundo” (cf. Frobenius, 1913, p. 287), pala-
cio esse que era uma replica¢do do orun, o plano conceitual da

27 gompéazre-se esse modelo com o dos colegiados politicos, referido & pa-
na 32,
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existéncia. Uma representacio grafica da estrutra simbolica da I1fé
antiga replicaria a representacéo do “terreiro” Nagd. Segundo o mito
transcrito por Frobenius, ja referido:

Olorun chamou o0s chefes e lhes disse: “Vocés vém o que
h4 aqui. Agora notem bem. Esta cidade sera, no futuro, cha-
mada Ifé... Melhor que em qualquer outro lugar os babalawo
irdo aqui ler os Odu... Vocé Oni, vocé permaneceri aqui e
dird aos Alafin qual é o desejo dos deuses”. Olorun partiu.
Assim surgiu a cidade de 1fé, onde antigamente viviam os de-
zesseis deuses (cf. Frobenius, 1913, p. 284).

Ainda nas palavras de Frobenius, no passado “era corrente a
mesma concep¢do do mundo que hoje regula o culto de Ifa entre
todos cs Yoruba” (idem, p. 259). Nesse sistema de homologias te-

mos entdo que:

Oni : Olorum :: linhagens : orisa
Ifé : Oni ;. reinos : linhagens
Oni : Ifé ;0 Ifa : Cosmos

Vimos também que cada individuo possui suas 16 nozes, seu Ifa
pessoal, seu “destino”, seu Kpoli. Essas nozes sio guardadas numa
caixa especial dividida em quatro compartimentos, “mais um”: o
compartimento central para as nozes (Ifa) e os quatro outros, ao
seu redor, equivalentes a0s guatro cantos do mundo, ¢ contendo subs-
tancias deles representativas: enxofre, carvao, giz e pd de madeira
vermelha. O Kpoli, o Ifa pessoal, ocupa portanto o centro dessa cai-
Xa cosmica. Dai:

Kpoli : Oni i 4 Compartimentos : 4 Distritos
Urbanos
Caixa do Kpoli : Ifé :: Ifé : Mundo

Néo seria despropositado concluir que a caixa do Kpoli, que
encerra em seu espa¢o central o “destino” individual, replica a es-
truturacao do ¢run de forma simplificada: seus quatro espacos mais
um representam os oito espagos mais um daquele plano da exis-
téncia, e € pelo espaco central — o “mais um” — gue se vincula
o individuo ao cosmos, o destino da pessoa & ordem cosmoldgica.

O-espago central é central & toda a cosmologia Yoruba-Nagd:
é no centro que se encontram, ou sio “plantados”, o ase e o destino.

Assim,
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Kpoli: ‘Ase :: . Compartimentos da Caixa : Cantos da
Casa de Culto.

E no centro simbolico que encontramos o ase do individuo -—
em sua cabeca — e do “terreiro” — por sob o poste central. £ tam-
bém no centro que encontramos o Oni em Ié, e o “umbigo do mun-
do” com relacdo ao mundo Yoruba. E na periferia, nos limites sim-
boblicos, encontramos, numa série de replicacoes, os “cantos” da ca-
beca, as paredes da casa, os muros da cidade, os cantos do mundo
— as quatro raizes do mundo, representadas pelos quatro primeiros
sinais de Ifa.

O cosmos é entao um grande plano, definido por um modelo
de oposi¢des, por uma ordem que se repete, do individuo ao mundo,
€ do orun ao iaiyé. Mas, 0o cosmos € também media¢io; o modelo
estatico exige um movimento dinamico, pois sem este ultimo, rom-
per-se-ia a relacio equilibrada entre os dois planos da existéncia:
como ja vimos antes, orun e aiyé devem interagir. £ aqui que de-
vemos nos referir, por breve que seja, ao conceito de Esu.

Esi é um conceito por demais complexo para poder ser tratado
de forma completa nos limites deste ensaio. Por isso limitaremos
nossa analise apenas as suas relagdes para com Ifa. JA vimos que
If4 é a ordem, a mensagem, e ja nos referimos ao que chamamos
de “paradoxo de Ifa”. Tal paradoxo é resolvido pela presenca de
Esh, concebido como a contrapartida logica de Ifa: se Ifd4 é a men-
sagem, Est é o mensageiro; se Ifa é, por exigéncia logica, imével.
Eslu é movimento. Por isso se Ifa ¢ ordem, Esu, o trickster da mito-
logia Yoruba-Nago, ¢ des-ordem.

Para os informantes de Frobenius, Ifa é muito claramente, a Idéia
do Mundo, e suas dezesseis nozes, a representacio material desse
mundo ordenado. Para os mesmos informantes, ksi é o mediador
dessa ordem, aquele que une os opostos. Se ele é um trickster, ex-
pressio de sua ambigliidade de intermediario, ele é também o “tra-
zedor”. Em muitos mitos, Esii promove a desordem; mas, ao fazé-
-lo nada mais faz do que enfatizar a ordem.

Esu é cheio de truques; Esu fez com que parentes se guer-
reassem; ¥su tomou a Lua como refém e levou embora o Sol;
Esu fez com que os deuses se guerreassem. Mas Esi ndo é mau.
Ele nos trouxe o melhor que existe: ele nos deu o oraculo de
Ifa; ele trouxe o Sol. Se ndo fosse por Esu 0s campos seriam
estéreis (cf. Frobenius, 1913, p. 229.
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£ Esh, transportador da mensagem, que faz a mediacdo entre
1f4 e os homens, entre Ifa e os deuses €, num plano mais geral,
entre o orun ¢ o aiyé. E ele o transportador dos sacrificios e, por
isso, essencial para a manuteng¢ao da reciprocidade entre os dois
planos da existéncia. Ele ¢, por assim dizer, o “unidor dos contra-
rios”. Por isso, Esi é o mundo em movimento; o principio dinimi-
co do cosmos.

Se Ifa corresponde ao conceito de um cosmos organizado, Esi
£ o conceito de integracdo de um universo composio de contrarios.
Este ¢ o sentido de Esu em sua concepcdo mais abstrata — Esu
Agba — ao nivel do que Dos Santos chamaria de ‘“existéncia ge-
neralizada”. Por isso, os mitos relativos a Esu sempre o colocam
em movimento, seja entre o aiyé e o ¢run, seja percorrendo os de-
zesseis pontos do. mundo, unificando o universo, seja intermediando
entre os orisa. Se Ifa postula, Esu atua, pde em funcionamento a
ordem universal. Como mediador, é Esu quem promove-a circula-
¢ao do ase entre os dois planos da existéncia, sem a qual tal exis-
téncia deixaria de ser. Essa circulacao, entre o plano dos sentidos
e o dos conceitos, entre o mundo vivido e o mundo pensado, nada
mais é do que a realimentacao constante da cultura, pois a exis-
téncia — Iwa -— ordenada por Ifa, é a cultura.

Mediacdo é, porém, ambigiiidade. Opde-se a ordem e, por isso,
®gu, 0 trickster é o contra-conceito, a contra-partida logica de Ifa,
seu contrario necessario. A ambigiiidade de Esi exprime-se de varias
formas, que aqui podemos apenas brevemente sintetizar: a) se ele
¢ o unificador de. contrarios, é também o produto de uma oposigdo,
simbolicamente expressa por sua cor vermelha, produto do preto e
do branco, como se pode depreender do rico material oferecido por
Dos Santos (1976, cap. VII); b) se If4 postula descontinuidades, Esit
promove continuidade; c¢) Esit retine, simultaneamente, as qualida-
des de tudo o que é “da direita” e de tudo o que é “da esquerda’;
ele é um “conjunto intersecdo”; d) seu carater de oposto comple-
mentar de If4 pode ser inferido da comparagdo entre o mito, ja
referido, onde If4 salva o mundo da enchenie restabelecendo a
separacdo, com outro onde Esu salva o mundo da seca restabele-
cendo a comunicacdo (cf. Dos Santos, 1976, cap. VII); e) Esu é re-
presentado pela imparidade — o mensageiro é o “terceiro”, produto
da uniio dos contrarios, elemento dialético do universo. Sua impa~-
ridade revela-se por ser sempre o “mais um” que se segue a um
conjunto par e que exprime o movimento, Por isso, Eslt é também
Ose-Tilwa, o décimo-sétimo signo de Ifa, que “vigia” os dezesseis e.
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transporta sua mensagem. Correlata e simultaneamente, ele é tam-
bém Bsi Ojise-Ebo, o transportador de oferendas, pois sem estas;
restauradoras do as¢, a adivinhacdo seria inttil (cf. Dos Santos,
1976, p. 161). Igualmente, Esi é a décima-sétima noz, colocada pelo
adivinho 2o lado do Op¢n Ifa quando joga as dezesseis nozes de Ifa.

Enfim, Esl, no que nos interessa aqui, é o proprio principio
dindmico do cosmos, dotado do poder de ubigiiidade, em oposi¢do
20 If4 imovel. £ o complemento 16gico da no¢ao de ordem, num cos-
mos ordenado em oposicoes, mas que precisam ser mediadas para
que haja vida. Por isso, se ele é o trickster temido, ele é também
para o Nagd, Odara — aquele que traz o bem-estar. No plano indi-
vidual, Esi Bara é a complementacido do Ifa pessoal. Segundo as
palavras de Ifa “se cada coisa e cada ser nao tivessem seu proprio
Esii em seu corpo, ndo poderiam existir, nido saberiam que estao
vivos” (cf. Dos Santos, 1976, p. 181). Acima de tudo, talvez, foi Esi
quem criou Ori, a cabega, e com ela trouxe a cultura postulada no
orun ao homem,

VI — CoNcCLUSAO

Pela analise e pelo confronto de séries mitologicas, e do proces-
so divinatério, acreditamos ter apreendido o sentido da advinhagio
de Ifa. Mitos e ritos sdo redundantes entre si, pois obedecem a um
mesmo modelo estrutural. Sao redundantes para que possam ser
traduzidos uns nos outros; assim, ao relatar-se qualquer versao mi-
tologica, ou a realizar-se o rito, sempre se esta afirmando “o mito”
tal como o definimos em nossa Introducdo. Acreditamos ter mostra-
do que o ‘“sistema de If4” (os mitos de Ifa, os Odu, sua relagdo para
com Esi, etc.) é uma reafirmagado da Criagdo, esta ultima conce-
bida como a imposicio, pela mente coletiva, de uma ordem por sobre
a natureza. Cremos ter mostrado, também, que a Criacao e o Cos~
mos criado sdo a propria cultura.

Se nosso modelo é correto, tanto a Criagdio como a adivinhacio
se desvendam segundo uma estrutura comum. A Cria¢do, postulagido
da ordem cosmologica, se inicia com uma oposi¢io binaria: Céu-
-Terra. A medida que a tarefa criadora prossegue, a dicotomia inicial
se transforma numa “estrutura quadrupla”, uma dupla oposicdo:
Céu-Terra — Terra-Agua. E finalmente se chega a uma estrutura
de dezessels. O desenvolvimento do sistema dos orisa como filhos de
Yemanja ou de Mawu-Lisa segue o mesmo padrio. Temos, entdo,
uma estrutura progressiva numa escala de dois:
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‘9 . CEu-TERRA (Olsanla-Oduduwi; Orun-Aiyé)

2 — CEU-TERRA — TERRA-AGUA; CEU-TERRA — CULTURA-NATO-
REZA, LESTE-OESTE — NORTE-SUL (Orisanla-Oduduwa —
Aganju-Yemanja)

24 — 16 orisa; 16 reinos fundadores; 16 ‘“clias” 16 pontos do
mundo.

Esta ordem progressiva é, evidentemente, a ordem matematica
do sistema de Ifa. A linguagem de 1fa4 também comeca com um sis-
tema binario de sinais opostos (uma noz-duas nozes; um traco-dois
iracos; concavo-convexo). O sistema se desenvolve para conjuntos
de quatro (embora duplicados) — os signos de Ifa —, até chegar a
um conjunto universal (tanto no sentido matemaitico como cosmo-
légico) de dezesseis. O sistema de IfA prové, entdao, um paradigma
para a ideologia Yoruba-Nagd.

A adivinhagdo e a mitologia da Criagdo formam dois conjuntos
de crengas “redundantes” entre si, unidas num mesmo paradigma,
num mesmo modelo axiomatico, onde uma ordem probabilistica é
uma ordem cosmolégica.

Muitos estudiosos da cultura Yorubd se indagaram ‘‘porque acre-~
ditam os Yoribd na adivinhacio de If4? Para Herskovits a expli-
cacdo s¢ encontra nas sancoes da crencga costumeira e no fato de
ser o adivinho um homem sabio. Para Bascom a explicacdo se en-
contra em uma série de razdes: a) a adivinhacio de Ifa foi ensi-
nada pelos proprios deuses. Sendo Ifa mesmo uma divindade que
controla o clemento probabilidade, a adivinha¢do participa da san-
tidade dos deuses e é sancionada pela fé na religido em geral; b)
Ifa -possui uma santidade especial, pois é uma divindade & qual
todos recorrem, independentemente do orisd que cada um cultua;
¢) as previsdes do adivinho nio sio “passos cegos no escuro”, pois
nenhum cliente apresenta alternativas absurdas; d) os Odu contém
porgdes da mitologia Yoruba; por isso algo da fé nos Odu deriva
da fé na mitologia em geral; e) ji que muitos folktales sio idén-
ticos aos Odl, a mesma moral é ouvida desde a infancia: 1) nio
existe nenhum modo pelo qual 0 adivinho possa controlar o resul-
tado das jogadas (cf. Herskovits, 1938, p. 206 ¢ Bascom, 1967, p. 44).

Nio pretendemos argumentar contra tais explicacdes. No entan-
to, quer nos parecer que Herskovits, Bascom e outros gque lidaram
com 0 problema, ndo obstante sua familiaridade com a cultura Yo-
ruba, deixaram de perceber um ponto crucial: os Yoruba, assim
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como os Fon e os Nagd do Brasil, acreditam na adivinhacdo de Ifa
porque o sistema de Ifa “é” a cultura, e porque seus ritos sdo uma
constante mise en scéne da Criacio e do modelo cosmolégico. A
adivinhac¢do incorpora os principios basicos da ideologia Yoruba. As-
sim, uma vez desvendada a estrutura subjacente, a pergunta acima
formulada se torna uma questdo ociosa: crer na adivinhacao é sim-
plesmente- crer em sua prépria cultura. Adivinhagdo e cosmologia
sdo duas faces de uma mesma moeda, dois modos de uma mesma

2

linguagem. Confiar em Ifa é confiar na ordem.

O sistema de Ifa, mais que um simples oriculo, é um mod:Ilo
que da sentido a existéncia, integrando o individuo 4 ordem cos-
molégica, tornando-o pessoa com uma identidade, definindo seus
ewo (interdicdes) e suas possibilidades de movimento no espago so-
cial e césmico, e integrando, na consciéncia coletiva, os dois planos
da existéncia: o do mundo sentido e o do mundo pensado. Frobenius,
melhor gue muitos etnélogos modernos, ja percebera que “nos de-
frontamos, ndo com um grupo confuso de particularidades, mas com
um plano grandioso, uma construgio filoséfica” que funciona como
um.mapa para a organizac¢do social e para o comportamento indi-
vidual. Para o babalawo, Ifa ou Gbaadu é um mistério insondavel,
nunca alcancado plenamente pela razio. Se estamos certos em nossa
conclusdo de que Ifa “é” a cultura, ndo estariamos errados ao con-

2

cluir que seu mistério é o mistério da propria mente humana.
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