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La imagen que ilustra la portada de esta tesis esta tomada el dia de bdto7, ritual de fertilidad de la tierra y
fecundidad de las mujeres, protagonizado por jovenes. Expresa lo que este ritual simboliza para los bubi:
supervivencia, preservacion de la cultura y simbolo de identidad trasmitida de generacion en generacion

(Foto Tony Lola: 20. 05. 2010).




“Los mismos simbolos, en sus polos significativos ideoldgico, representan la
unidad y continuidad de los grupos sociales, en sus aspectos primarios y de

asociacion, domésticos y politicos” (Turner (1973:27)".

A mi esposa, Justa Botau Bilora y a mis hijos: Cristian y Carlos.

! Turner, V. (1973). Simbolismo y Ritual. Per: Pontificia Universidad Catolica.
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INTRODUCCION

Génesis de la investigacion

Ya desde mi infancia en Guinea Ecuatorial, en mi isla de Bioko y en mi grupo familiar
experimenté cierta cercania con los rituales. Mi abuela, con la que vivi desde los tres

afios era responsable ritual de su clan. Me llevaba a todos los actos presididos por ella.

Recuerdo que me llevaba al “oratorio” (rohia) de un “sacerdote bubi” (bohulahula).
Este posaba sus manos sobre mi cabeza mientras pronunciaba unas palabras, a mi edad
ininteligibles. Cuando retiraba sus manos de mi cabeza, las posaba sobre mis hombros,
me hacia inclinar la cabeza, me insuflaba un ligero soplo en la frente. Mi abuela estaba
siempre a mi lado observando lo que hacia el “sacerdote” (béhulahula). Recuerdo que
no tenia miedo de aquel hombre, quizas porque la abuela me hubiera llevado alli en
ocasiones anteriores y estuviera familiarizado con ¢él. También recuerdo con cierta

intensidad el proceso de matrimonio tradicional que experimenté cuando me casé.

En algin momento de la vida, los bubi celebran, al menos, un ritual para su “espiritu
protector” (bosio bo mmodro). Es un acto de agradecimiento al espiritu protector de la
vida del individuo. Se celebra después de superar una grave enfermedad, salvarse de un
peligro, de una crisis o al iniciar una actividad significativa en la vida de la persona:
estudios, trabajo, largo viaje, acceso a un puesto de responsabilidad, etc. Yo mismo

celebré un “ritual para mi espiritu protector” cuando obtuve mi primer puesto de trabajo.

Consiste en una ‘“comida ritual” (éralo): carne, pescado, ilame o “malanga bubi”
(bihem), en la que participan los familiares de la persona, sobre todo los de la “linea
materna” (karityobbo). Se celebra en casa del protagonista o en el “oratorio del clan

matrilineal” (rohia ré karityébbo) segin indique el propio “espiritu protector”
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(mmooro) objeto del agradecimiento, al hacerle la consulta por mediacion del
“espiritista” (bohiammo). Los celebrantes rituales son un representante de la “familia
materna” (wairibbo) y otro de la “paterna” (robehwe) de quien celebra el ritual. El rol
del representante del clan materno es presidir la ceremonia, en representacion del “gran
espiritu materno del clan” (mmo wé karityobbo), distribuir los alimentos y al final
bendecir a la persona deseandole buena suerte, pedir a su espiritu protector que le
guarde la vida por muchos afios mas y le colme de bendiciones. En mi caso concreto, el
motivo del ritual para mi “espiritu protector” (mmodro) era pedirle que me fuera bien el

trabajo al que me incorporaba.

También he asistido, en varias ocasiones a rituales de iniciacion de “espiritistas”
(bohiammo), de “sacerdotes” (bohulahula), de “entronizacion de jefes” (botukki) y a
rituales del ciclo de produccion del fiame y de la “malanga bubi” (bihem). La sociedad
en la que he nacido y crecido esta llena de simbolos, donde los ritos, la religion, la
semantica y los objetos tejen una compleja red de la expresion de la vida de los bubi.
No es facil definirse asi mismo, pero en esta investigacion intento comprender y

responder a los interrogantes del como y porqué los bubi celebran los ritos de paso.

Mi interés por el estudio de la ritualidad bubi surgié en el afio 2004, cuando se puso en
marcha el Laboratorio de Recursos Orales del Centro de Estudios Internacionales de
Biologia y Antropologia (CEIBA) en Guinea, cuyas actividades se desarrollan en los
Centros Culturales de Espafia en Bata y Malabo, que integra grupos de distintos
investigadores y estudiosos, tanto de Espafa como de Guinea Ecuatorial, con la
finalidad de recopilar, analizar, preservar, difundir y revalorizar las manifestaciones
culturales orales de Guinea Ecuatorial; y garantizar la formacion inicial y continua de
sus miembros. Fue en este contexto en el que me familiaricé con la recopilacion de la
oralidad y las tradiciones bubi desde una Optica mas “cientifica”. Con el apoyo del
Laboratorio de Recursos Orales consegui una beca de la Agencia Espafiola de
Cooperacion Internacional (AECID) para ampliar mis conocimientos mas alld de mi
licenciatura en Filologia Hispanica, el tercer ciclo en Antropologia Social y Cultural en

la Universitat Autonoma de Barcelona.

Entre 2006-2007 curs¢ el Master Oficial en Investigacion Etnogrdfica, Teoria
Antropologica y Relaciones Interculturales. Y en 2007 presenté¢ el trabajo de
investigacion de final del Master, con el titulo Andlisis del ritual de la muerte a partir

de sus elementos simbdlico, concepto de persona y mundo entre los bubis de la isla de
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Bioko, Guinea Ecuatorial. Para continuar con la investigacion iniciada en el Master, me
propuse realizar una etnografia amplia sobre los bubi, con especial interés en su
ritualidad. Asi fue como en 2009 inscribi finalmente la tesis con el titulo Los ritos de

paso entre los bubis.

Conforme fui entrando en el tema de investigacion, me di cuenta que solo podia abarcar
ciertos rituales bubi con cierta profundidad etnografica. Es asi como consideré la
posibilidad de centrarme Uinicamente en los rituales bubi de nacimiento (tdpardapara) y
de la muerte (riwéi), asi como en el significado de sus simbolos rituales. Si en un
principio titulé la tesis Los ritos de paso entre los bubis, en el momento actual estos
rituales se limitan a dos, que ya por su complejidad abarcan toda la cosmovision bubi.
En este sentido sigo a Geertz que defiende el interés por proporcionar una descripcion
densa, que dé cuanta de los detalles y sobre todo de las intenciones significativas
implicadas en la conducta observada. Esto mismo es lo que me propuse hacer entonces,

lo que se refleja en los capitulos de esta investigacion.

El punto de partida de mi experiencia académica son los estudios de Filologia
Hispanica, durante los cuales adquiri los conocimientos de la teoria literaria y
familiarizacion con los diferentes géneros literarios. Otros aspectos que han contribuido
al enriquecimiento de mi experiencia profesional han sido: la practica de recogida de la
oralidad bubi en el Laboratorio de Recursos Orales; los estudios de Master en
Antropologia Social y Cultural y mi participacion en: seminarios, congresos, simposios,

proyectos de investigacion y publicaciones.

En sintesis, el recuerdo de mi infancia que perdura en mi, me ha ayudado a entender y
explicar lo que todo ello significa. Por eso, esta investigacion responde tanto a una
experiencia personal como académica. A partir de los datos del trabajo de campo y mi
experiencia personal, he analizado los rituales de nacimiento y de la muerte como polos
de los procesos de inicio y final de la vida humana. La descripcion y analisis de estas
dos realidades se han realizado desde la perspectiva de la cosmovision y la practica
ritual de los propios bubi. Observando que ambos procesos rituales integran y articulan

la sociedad y entorno a ellos se refuerzan los vinculos de parentesco.

Los datos que me han permitido desarrollar esta investigacion fueron obtenidos en el
trabajo de campo y de la experiencia adquirida en mi quehacer cotidiano en el poblado

de Rebola, donde habitualmente vivo. Desde esta perspectiva, mi relacion con el tema
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de la ritualidad tiene una indiscutible dosis de contenido biogréafico, al que ya me he

referido en este apartado.

A lo largo de la investigacion ha surgido la necesidad en profundizar en la relacion entre
el concepto bubi del mundo y la nocidn de la persona, como entes interrelacionados; la
nocién del mundo como una entidad de dos dimensiones; la persona constituida por una
pluralidad de elementos; el parentesco basado en el karityobbo formado por personas
descendientes de una antepasada comun, wairibbo; el nacimiento y la muerte como dos
realidades diametralmente opuestas. A través de estos conceptos he podido describrir
los procesos rituales de nacimiento y de la muerte, la relaciéon que existe entre ambas
realidades, identificar y explicar los tiempos rituales de ambos. Pero, sobre todo, es a
partir de la experiencia propia que uno se da cuenta de la importancia que puede llegar a

tener los rituales, como los tratados en esta tesis.

La pérdida de mi padre a lo largo de la redaccion de la tesis, me perturbd y alecciond de
tal manera que me di cuenta de lo imperturbable que llega a parecer para los bubi
aquello que se relaciona con la vida y la muerte. Una parte nuclear se mantiene como
inmutable al formar parte de aquellas cuestiones trascendentales. Al igual pasaria con
ciertas cuestiones relacionadas con las maximas entidades espirituales bubi a quienes se
venera y al nucleo del parentesco bubi basado en la creencia de una antepasada

primordial para cada uno de los matriclanes.

En las ultimas décadas ha habido en Guinea Ecuatorial una propagacion de iglesias
cristianas, que exhortan a la poblacion a abandonar las tradiciones, como practicas
diabdlicas, de idolatria y de supersticion y a abrazar la fe cristiana. Hay mucha gente
que acoge el mensaje de esas iglesias, pero gran parte de la poblacién se resiste, sigue
valorando sus tradiciones, pero al mismo tiempo demanda un mejor conocimiento de su

cultura, para saber a qué atenerse ante la actual cruzada de cristianizacion.

Todavia se viven los efectos devastadores de la tradicion bubi producidos por la llamada
mision evangelizadora, sobre la cual se sentaron las raices colonizadoras de los
Territorios espafioles del Golfo de Guinea, con objetivos concretos: destruir la cultura
bubi y explotar la isla de Bioko. Los explotadores colonos encontraron el terreno
abonado tras la labor demoledora de la cultura bubi llevada a cabo por los misioneros,
fijando en la cabeza de los bubi la idea de que su cultura era una salvajada. La tradicion
era sinonimo salvajismo. Todavia sigue habiendo mucha gente que no ha superado esta
nocion equivocada sobre su propia cultura.
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El esfuerzo en esta tesis estd dedicado a dar a conocer en profundidad el proceso de
nacer y de morir entre los bubi. En la primera parte de la tesis se presentan los aspectos
mas relevantes que inciden en la ritualidad: los conceptos de mundo, persona y
parentesco, la clasificacion del mundo y de los espiritus, los poderes que se les atribuye
y la vinculacion entre los parientes vivos y los muertos. En la segunda parte, se

describen y analizan los rituales de nacimiento y de la muerte.
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Proceso de investigacion: Cuerpo tematico con sus fases y temas
Trabajo de campo. Recogida de informacion etnogrdfica

Esta tesis se nutre de un largo trabajo de campo en la isla de Bioko. De hecho, se inici6
el afo 2009 con la elaboracion del trabajo de investigacion de Master. Pero fue
especialmente a partir de 2010 hasta 2011 que realicé trabajo de campo intensivo en
Guinea, con trabajo de campo intermitente en 2012 que me ha permitido dar respuesta a
los interrogantes que me iba planteando la propia investigacion. Por consiguiente, la

duracién del trabajo de campo ha sido practicamente de cuatro afios (2009-2012).

En la primera fase de trabajo de campo intensivo en la isla de Bioko, recogi abundante
informacion etnografica sobre la ritualidad bubi en diversos poblados: en Baney y
Rebola, ubicados en la zona Nordeste de la isla de Bioko; en el poblado de Balacha de
Riaba, situado en la cercanias de la bahia del mismo nombre en el Sureste; y en las
comunidades de Moka-Malabo y Moka-Bioko, en el Sur. Cada vez que me informaban
que iba a producirse un ritual en una de estas localidades me desplazaba por algun
tiempo hasta el lugar del ritual. Por consiguiente, la eleccion de estos poblados se ha
basado en dos criterios fundamentales: obtener datos en diferentes zonas de la isla de
Bioko, de norte a sur, este y oeste; y que los poblados mantengan todavia la “tradicién”
de celebrar ciertas ritualidades o ciertas fases de las mismas para su recomposicion

etnografica.

Gran parte de la informacion etnografica ha sido suficientemente contrastada una y otra
vez. De manera que el material ritual presentado en esta tesis, especialmente en los
capitulos I y II dedicados a la etnografia de la ritualidad bubi, recoge una descripcion de
todas las acciones rituales que se producen a lo largo de los procesos con sus

variaciones geograficas y temporales.

En este extenso trabajo de campo he aplicado las principales técnicas de recogida de
datos etnograficos: la “observacion de ceremonias rituales” y la “participacion en” las
celebraciones de los ritos en los poblados arriba indicados, asi como su registro en el
diario de campo. Es decir, segiin el contexto ritual: unas veces observaba mas que
participaba; y en otras la participacion era requerida (especialmente, en los bailes y
agapes rituales que el no participar suele levantar alguna critica o sospecha). También,
he utilizado instrumentos audiovisuales (grabacidon visual y sonora) que recogen la

riqueza de la informacidn ritual, con la pretension de que ésta permitiera la descripcion
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precisa y detallada y el proceso de analisis. Otra técnica utilizada ha sido la entrevista a
“especialistas” rituales: ancianos y ancianas, jefes tradicionales y celebrantes religiosos
conocedores de las tradiciones, que han permitido el discernimiento de algunas

cuestiones clave para la investigacion.

La aplicaciéon combinada de todas estas técnicas a lo largo de estos afos de
investigacion ha proporcionado los datos necesarios que han hecho posible afrontar con
éxito los objetivos de este proyecto de tesis: la reconstruccion de los rituales para su
descripcion y su analisis; la suma de numerosos datos y la informacién precisa para la
resolucion etnografica de ciertos ambitos que me permiten hablar de una etnografia
bubi. Esta no deja de ser una pequeia contribucion a la etnografia de algunos ambitos
tematicos relevantes para la comprension de la ritualidad de los bubi, como se muestra

en el siguiente apartado.

Revision de etnografias sobre los bubi

Al mismo tiempo que compilaba datos en el trabajo de campo, me centré en revisar el
conjunto de publicaciones etnograficas sobre los bubi de la isla de Bioko, Guinea
Ecuatorial®. Ello me ha permitido comparar las informaciones surgidas del trabajo de

campo con las ya publicadas en las etnografias cldsicas.

Hay una lista de autores, ingleses, espafioles y alemanes; funcionarios de las
administraciones coloniales, misioneros baptistas y catolicos, que han escrito sobre los
bubi y su cultura, entre ellos se destacan: Owen, Clarke, Bawmann, Bonelli, Navarro,
Carbonell, Doro, Ligero, y los misioneros Martinez y Sdnz, Mufioz y Gavira, Pereda,
Juanola, Abad, Pijodn, Fernandez, Albanell, Coll, Bravo, Pérez, Martinez y otros.
Aunque los que han realizado etnografias que sirven de fuente de informacion
bibliografica basica de esta investigacion son: el investigador aleman Giinter Tessmann

y los misioneros claretianos, Antonio Aymemi y Amador Martin del Molino.

1) El etn6logo alemén Gilinter Tessmann desarrolld la mayor parte su trabajo
antropologico en Pertl, Brasil y Africa, donde estudié a los fang, los bayd, los bafia y en

la isla de Fernando Poo (Bioko) a los bubi. Los resultados de sus investigaciones sobre

* Gran parte de este material lo he podido localizar en las siguientes bibliotecas: la de los Misioneros
claretianos de Vic, la de la Universidad de Barcelona y la de los Misioneros claretianos del Colegio Claret
de Luba en Guinea Ecuatorial.
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los bubi se publican en aleman en el afio 1923 con el titulo “Die bubi auf Fernando
Poo”. La obra ha sido traducida recientemente al castellano por Erika Reus en el afio
2008. Este trabajo tiene un enfoque comparativo entre los aspectos culturales bubi y
observaciones de la cultura fang, cuyos estudios publicaria en 1913 bajo el titulo /os
Pamues (Fang) o los pueblos de Camerin o de otras partes de Africa Central.
Referente a los bubi, presenta una descripcion de la cultura bubi del periodo que realizd
la investigacion, entre los afios 1912 y 1915, desde la doble vision que se tiene del bubi
en cuanto a su estancia permanente en la isla o su llegada a esta, pasando al estudio
morfoldgico de su lengua, las técnicas de caza, las armas de guerra, las relaciones de

parentesco y matrimonio, su religiosidad y cultura material.

De esta obra de Tessmann, salvando las distancias de enfoque primitivista propio de la
época, me interesaron particularmente los datos que aporta sobre la cosmovision, la
organizacion social, el ciclo vital de los bubi: la infancia e imposiciéon de nombre, la

vida sexual, el matrimonio, el embarazo, el entierro y el duelo.

2) Otro destacado investigador de la cultura bubi es Antonio Aymemi, un misionero
claretiano que vivio 47 afios en la isla de Bioko, desde el afio 1894. La tematica de su
obra abarca la historia de los bubi: origen, emigracion y llegada a la isla de Bioko, su
“descubrimiento” y geografia, la distribucion y ubicacion de su poblacion; la
organizacion politica, social y familiar; costumbres, tradiciones, creencias, arte,
economia y comercio. El enfoque de su trabajo es religioso. Se preocupa, sobre todo, de
corregir la interpretacion que sus predecesores, investigadores ingleses, misioneros
bautistas, jesuitas y claretianos habian hecho sobre la religion bubi, tratando de mostrar

su monoteismo y sus coincidencias con el cristianismo.

La obra de Antonio Aymemi es una de las fuentes bibliograficas principales de esta
investigacion. Ademads, de los datos generales de la historia y organizacion social bubi,
su obra contiene una abundante informacion sobre el nacimiento, la infancia y la
pubertad; el matrimonio y su celebracion; la muerte, las ceremonias del entierro y la

viudez de la mujer, relacionados con el tema objeto de este trabajo.

3) Otro estudioso de la cultura bubi es Amador Martin del Molino, doctor en

Antropologia. Convivio 25 afos con el pueblo bubi y publicd una etnografia titulada
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Los Bubis: ritos y creencias, un compendio de su labor investigadora. El libro esta
estructurado en tres unidades tematicas: la antigua cultura bubi, las creencias y los ritos.
El trabajo de Martin del Molino tiene dos enfoques fundamentales: el historico y el
religioso. En el historico busca los origenes del pueblo bubi por la via de la arqueologia
sobre la antigua cultura bubi. Llevd a cabo excavaciones arqueoldgicas y andlisis de
muestras organicas por radiocarbono que le llevaron a situar la cultura bubi en el

neolitico.

Sobre la religion y creencias de los bubi habla de Ruppé (Creador), Bisila (la Gran
Madre), los botéribbo (espiritus de la creacion), los bétyoribo (espiritus de héroes), el
espiritu del ser humano, muerte y juicio del hombre, los barimmo (espiritus de los
antepasados), el méhula (fuerza espiritual), los ogros y enanos y los lugares sagrados. Y
sobre los ritos trata del sacerdocio bubi, la posesion de espiritus, las sesiones en
oraculos, los objetos que contienen expresiones del espiritu, el lugar sagrado para los
actos rituales, los elementos del ritual, el culto, el ciclo vital, el ciclo de produccion, el

de paz y el ritual de las sociedades politico-guerreras.

Martin del Molino manifiesta que al bubi cuando se le interrogaba sobre materias de
religion falsea de un modo sistematico los hechos, bien sea para ocultar sus creencias o
por miedo a ser castigado si habla de cosas que la religion catolica prohibe. Pero hubiera
parecido que los bubi le transmitieron aquello que €l queria oir. A él, por su condicion
de religioso, le habian de parecer loables todas las leyendas indigenas que tendieran a
demostrar la creencia bubi en un Dios omnipotente creador de todas las cosas. Por otro
lado, no hay que olvidar que en ese momento, la colonizacion de la isla de Bioko cuenta
ya dos siglos de existencia y nada tiene de particular que durante este citado espacio de
tiempo algunos de los mitos de la religion catdlica se hayan infiltrado en las creencias
bubi, produciéndose una amalgama de elementos propios de la cosmovision bubi y la

cristiana.

Sin embargo, con todos los respetos que nos merece el Padre Aymemi no s6lo como
religioso, sino como agudo observador, tenemos que estar en desacuerdo con sus
afirmaciones sobre la religion de los bubi. Las leyendas bubi que se refieren a la
existencia de un Dios creador no resisten una critica seria, porque son tantas y tan
profundas sus analogias con las ensefianzas de la religion catolica que claramente se
nota la influencia de esta, hasta tal punto que todas ellas no son mas que una traduccién

al bubi de los dogmas de la moral cristiana. Algunos ancianos bubi que han sido
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entrevistados a lo largo del trabajo de campo realizado, después de muchas horas de
conversacion, de halagos y de forcejeo dialéctico, han acabado por confesar que cuando

r99

ellos hablan de Ruppé”, “Poto” o de “Esila” lo hacen para satisfacer a los padres

misioneros, pero en el fondo de su conciencia ellos no creen mas que en los “baribbo”,

en los espiritus.

Estos investigadores, funcionarios de las administraciones coloniales britanica y
espafiola, misioneros bautistas, jesuitas y claretianos han realizado una extraordinaria
labor de documentacion de la historia y cultura bubi. Por esta razén, en este trabajo
quiero expresar mi reconocimiento a su labor. Aunque, también, quiero indicar que, a
pesar de esa riqueza de datos historicos y etnograficos que nos han legado, los
antecedentes etnograficos sobre los bubi siguen siendo relativamente escasos y a veces
contradictorios, ademdas de muy superficiales. Por lo general, requieren una relectura y
reinterpretacion desde una perspectiva objetiva, lejos de las posturas coloniales
(politicas y religiosas). Este debate apela a la necesidad de retomar el estudio de la
organizacion social y el parentesco; economia y poder; la religion, la visién cdsmica, los
conceptos de persona, mundo y tiempo, las vias de acceso al conocimiento de ese
pueblo. Esta es la razén por la que esta investigacion se ha desarrollado tomando como

ejes centrales todos estos temas.

Releyendo estas etnografias cldsicas se puede llegar facilmente a la conclusion que,
gran parte de éstas, las surgidas en periodos de la colonizacion y pos-colonizacion estan
sesgadas, de tal modo que los datos y su interpretacion refleja la mirada de la época y
del investigador (misionero o funcionario de la administracion colonial). Si bien he
aprovechado algunas de las aportaciones de estos autores (especialmente las de Martin
del Molino y Antonio Aymemi referentes a la ritualidad bubi), también tengo que decir
que el trabajo etnografico realizado hasta ahora me permite criticar muchos aspectos de
ellos y, por lo tanto, ofrecer un reestudio de la cultura bubi, mas fiel a su modelo de
pensamiento (concretamente su cosmogonia) y a su forma de organizarse socialmente.

Esta es una de las mayores contribuciones de esta tesis.

Analisis de los rituales

A lo largo de todo el trabajo de campo se ha realizado de forma continuada el andlisis

del material compilado y observado en las sesiones rituales. Para ello se ha procedido a
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tres niveles de analisis: 1) en un primer tiempo, captar el significado de los elementos
presentes los rituales a través de entrevistas a especialistas o dirigentes de rituales; 2) en
un segundo nivel, elaborar una etnografia sobre algunos aspectos culturales, los mas
significativos de los rituales o los que se encuentran reflejados en estos; y 3) en un

tercer nivel, analizar el contenido simbodlico segun el contexto ritual.

Esta manera de estructurar el anélisis sigue la propuesta de Victor Turner en su capitulo
“Simbolos en el ritual Ndembu” en su obra La selva de los simbolos (1967) que nos
ofrece tres niveles de analisis del simbolismo en los rituales’. Turner plantea que para
intentar averiguar el significado de un simbolo ritual es importante diferenciar entre tres

tipos diferentes de significados:

El nivel de la interpretacion indigena, ya sea ésta elaborada por profanos o por especialistas

rituales. Turner llama a esto “significado exegético”.

El significado “posicional”, es decir, el significado que tiene el simbolo en funcién de su
relacion con otros simbolos dentro de una totalidad, cuyos elementos adquieren su significacion

dentro del sistema como un todo.

El significado “operativo” se refiere a la forma de utilizar el simbolo dentro del contexto ritual.

3 Respecto a mi posicionamiento tedrico en esta tesis, en todo lo relativo a la ritualidad, el simbolismo
ritual y los ritos de paso me he basado las teorias de Victor Turner, cuyas aportaciones en el ambito de la
antropologia simbolico-interpretativa me han servido de base en esta tesis. Su importancia, a mi modo de
ver, radica en haber logrado hacer una minuciosa descripcion de los aspectos de los rituales y una
reflexion tedrica sobre el simbolismo de los mismos. Es en La selva de los simbolos (1967), donde Turner
se erige como referente de la antropologia simbdlica. Descubre que la ritualidad y los simbolos no son
solo un aspecto funcional de la estructura social, sino un medio de comprension del mundo humano de
cualquier sociedad. Revela la existencia de diferentes aspectos simbdlicos que permiten abordar la vida
social desde varias alternativas. Sefiala la interpretacion del rol de los participantes en el ritual desde el
punto de vista simbolico y de la participacion humana. Al respecto, considera importante ver las
diferencias que hay entre lo que dicen que significa, lo que se debe hacer y lo que realmente se hace para

lograr una correcta interpretacion de los simbolos.

Pero, ademas, considera que el ritual revela una norma social, para aislarla y destacarla entre otras normas
menos importantes o secundarias, promoviendo y consiguiendo de esta forma la armonia y reproduccion
de la estructura social y funcionando como método para resolver conflictos sociales. De la génesis de los
simbolos se deduce que uniendo los polos normativos y emotivos de cada simbolo, este representa tanto
la norma como el deseo. Por consiguiente, sobre la celebracion ritual y los simbolos, cree que ni el ritual
ni el simbolo pueden interpretarse fuera del contexto del grupo donde se reproduce. Es en este contexto

donde tienen cabida las relaciones estructurales, las culturales y las simbdlicas.
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El anélisis de los datos recopilados durante la investigacion se ha realizado aplicando
las teorias de Turner sobre la interpretacion de los simbolos, a partir de la idea de que
“el ritual es un conjunto de significados” (Turner, 2008), y a partir de la interpretacion
de los propios actores, el significado y comprension de los simbolos. Los simbolos han
sido estudiados en el contexto mismo del ritual y de la organizacion social en general,
observando la conducta dirigida a cada simbolo, porque ese aspecto es un componente

importante del significado total.

1) Significado de los elementos contenidos en los rituales

El largo periodo de trabajo de campo, participando y observando los rituales varias
veces y en distintos contextos me ha permitido llegar a plantear una descripcion
etnografica de los rituales, identificando los elementos contenidos en los rituales. A
través de entrevistas a especialistas o dirigentes de rituales he podido profundizar en los
contenidos asignados a cada uno de estos elementos rituales y acciones emprendidas en
cada uno de los rituales. Asi he podido trabajar en profundidad las interpretaciones
exegéticas (de especialistas —jefes, ancianos, celebrantes— en el campo ritual decisivas
para la comprension de los rituales. También se han recogido narraciones bubi

expresion de otra de las formas de conceptualizar el mundo segun los bubi.

Ello me ha llevado a elaborar dos diccionarios: uno (Diccionario de la terminologia
bubi) sobre los elementos significativos contenidos en los rituales, aportando su campo
semantico, su polo sensible y su polo ideoldgico (emotivo o normativo), siguiendo la
propuesta de Victor Turner (1988 [1967]); otro (Diccionario de plantas rituales)
dedicado exclusivamente a los elementos vegetales utilizados en el contexto ritual,
aportando su nombre cientifico y denominacion bubi, sus caracteristicas botdnicas y su

significado.

Por poner un ejemplo, presento el caso del acto ritual bdsio que se celebra al quedar la
mujer embarazada. Los bubi lo llaman agape ritual a los espiritus protectores wairibbo y
mmooro (bosio bo mmooro 1o wairibbo) de la mujer encinta. Y explican que asi “el
embarazo va creciendo bien” (€ rébbe ri etyese lélle) al estar bajo la proteccion de los

espiritus que han sido honrados.
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Otro ejemplo es el tola que se unta a la criatura en el ritual topardpara. Esta sustancia
es denominada por los bubi “tola del wairibbo y mmodro del bebé” (i tola io wairibbo
[0 mmodro io bolla), para significar que las esencias espirituales del matriclan van

formandose en el nifio(a).

2) Etnografia de los aspectos mas significativos de los rituales

En una segunda etapa del analisis se complet6 la elaboracion de una etnografia de los
bubi que defina el contexto social y el marco conceptual que ha permitido comprender
su comportamiento ante el nacimiento y la muerte. Esta inmersion etnografica ha
permitido entender ciertos aspectos de la estructura social a la hora de interpretar la
ritualidad y otros campos de significacion de la cultura bubi. Asi, por ejemplo, los
conceptos de mundo (cosmogonia), persona y grupo (parentesco) han sido de gran
utilidad en el analisis. Ello se ha traducido en la composicion de los capitulos
etnograficos [ y II de estas tesis: El concepto mundo segun los bubi (1) y El mundo de
las persona (I11). Nétese que la division de estos dos capitulos se rige por la cosmovision
bubi que distingue entre el otro mundo de los espiritus, el invisible, y el de los vivos de

este mundo, el visible.

Es a la luz de la comprension de la realidad segun los bubi que se ha podido entender el
contenido ritual. Es, tal como propone Turner, asignar el significado que tiene cada
elemento ritual segin el contexto cultural mayor. Este intento de comprension de la
realidad ritual bubi desde una etnografia que no distorsionara su interpretacion ha sido
la gran labor emprendida a partir de 2011, visto que las etnografias anteriores no

aportaban etnograficamente suficiente luz sobre la ritualidad bubi.

Esta segunda etapa del andlisis se ha centrado en la revision detallada de los datos
recabados durante la investigacion. La relectura de los datos ha permitido la captacion
de los diferentes significados del universo simbolico en el que se han desarrollado los
rituales de nacimiento y de la muerte que he observado. Esta tarea de revision de los
datos compilados me ha permitido realizar el analisis desde una perspectiva externa al
ambito de los acontecimientos. O, si se quiere, he logrado llegar a entender que no
siempre el discurso exegético coincide con el significado o funcionalidad que se le

otorga a un elemento o accion ritual. Es a través de un andlisis mas global, desde el
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conocimiento de la totalidad cultural, que un elemento o accion ritual adquiere mayor

significacion.

3) Contenido simbolico segun el contexto ritual

En la ultima fase del analisis (capitulo III de la ritualidad bubi), ya con una comprension
del marco cultural bubi y de las interpretaciones exegéticas de mis informantes, pude
llevar a cabo la labor de analizar a fondo la ritualidad bubi en torno al nacimiento y la
muerte. Me permitié especialmente advertir la estructura interna de los procesos
rituales de nacimiento y de la muerte, mostrandome que los dos procesos son opuestos

en toda su complejidad.

El andlisis se ha realizado siguiendo el proceso secuencial de los rituales, con la
identificacion de los distintos tiempos que lo componen, reconstruyendo los tiempos
sucesivos de la ritualidad bubi (proceso ritual) de nacimiento y de la muerte desde la
perspectiva persona-espiritu, que pasa de una dimension a otra, del mundo de los
antepasados al de los vivos y del mundo de los vivos al de los antepasados; desde la
perspectiva de la cosmovision bubi, de un mundo bipolar, invisible-visible para el ritual

de nacimiento, y visible-invisible para el caso del ritual de la muerte.

En sintesis, el desarrollo de este apartado concluyente de la investigacion se ha basado
en la propuesta de Victor Turner (1967), que ha resultado especialmente interesante en
el capitulo final de andlisis. Ha facilitado identificar los simbolos dominantes, la
estructura semantica del simbolo, su poder, la dialéctica entre la polaridad de los
simbolos, mostrando que bajo la escenificacion ritual existe toda una representacion de
la estructura social. Esta propuesta me ha permitido ver como en los rituales de
nacimiento y de la muerte objeto de esta investigacion se muestra la estructura
matrilineal de la sociedad bubi y un mundo de dos dimensiones completamente

opuestas. Pero todo ello se vera en el trabajo que aqui presento.

So6lo para acabar, quisiera introducir un ejemplo de andlisis sobre la dominancia
simbolica de algunos elementos (tercer nivel de andlisis). Este ejemplo, ademas, ayuda a
percibir como la etnografia (segundo nivel de analisis), primordialmente la que se
refiere a cuestiones del parentesco bubi, ha permitido una mayor comprension del

contenido ritual.
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Ejemplo de analisis de la ritualidad bubi

Quizas el significado o los marcos de significacion que se entrevén en los rituales no estan de forma
aparente para la gente que los realiza. Creo reflejar debidamente tal como los bubi piensan la ritualidad
en torno al nacimiento y la defuncion. Entienden que ésta ofrece un contexto para que “la persona llegue
al mundo y que no se vaya” (o “quien ha venido no debe volver”) y “quien ya ha muerto no debe volver
a la vida”. En todas las expresiones bubi se hace alusion siempre al acogimiento del nuevo espiritu y a la
despedida del difunto que inicia su viaje. Sin embargo, este tipo de discursos no hacen menciéon a
algunos elementos expresivos del conflicto experimentado a nivel social. En ambos rituales, las acciones
emprendidas muestran uno de los campos mas conflictivos entre los grupos. Es decir, que el ritual resulta
ser un contexto ideal para la expresion del conflicto (siguiendo las tesis de Turner). Ello se denota en las
figuras significativas del matriclan de la madre y del matriclan del padre que presiden ambos rituales. El
hecho que dichas figuras estén representadas es muestra de la rivalidad que existe entre las dos partes. Si
bien se evidencia el conflicto en el contexto ritual, también éste pretende que, al ser representado, se
disuelva por algun tiempo. Asi lo muestran ciertas acciones como la fase ritual preliminar que tiene la
funcionalidad de promover la paz a través de las hojas oboto.

La pugna entre las dos partes en realidad es representada en todo el ciclo. Asi se quiere mostrar que la
persona ritualizada no debe emprender nada sin sus dos partes (materna y paterna). Aunque a nivel
simbolico, también, el ritual es muy explicito, anteponiendo ante todo un elemento dominante que es el
tola, sustancia roja del arbol tola. Este simbolo representa a la parte materna, la warribo, la
matrilinealidad, la sangre, el color rojo, la vida y la sociedad bubi en general. Para finalizar, s6lo decir
que estos rituales expresan la rivalidad sentida y experimentada por los miembros de los grupos pero, al
mismo tiempo, dejan muy claro lo que debe prevalecer ante todo: el sentido matrilineal. Cuando el
“aliento vital” se asienta en el vientre de la mujer lo hace gracias a la wairibbo y cuando nace se le
embadurna de tola en representacion a la sangre de la wairibbo. Asi queda significada su intima relacién
para con su matriclan. Al morir, la sangre de una cabra destina el cadaver hacia las profundidades de la
tierra y el hueso del booso conecta el aliento vital hasta el lugar de los ancestros matrilineales, que es
donde debe regresar.

Tres imagenes del fola. La primera es de la planta tola en estado natural. La segunda representa el proceso de
preparacion de la masa de fola para un acto ritual. La tercera muestra un bebé ungido de fola en el “ritual de
nacimiento” (tdpardpara).
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Trabajo de campo 2009-2012

2009

Trabajo de campo de 3 meses
para el trabajo de
investigacion de master

2010-2011
Trabajo de campo intensivo

2010
Revision de etnografias

2011
Andlisis de los rituales:
Diccionarios y Etnografia
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2012
Trabajo de campo intermitente

2013
Analisis del contexto ritual
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PRIMERA PARTE

INTRODUCCION ETNOGRAFICA A LA RITUALIDAD
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ALGUNOS DATOS SOBRE LA ISLA DE BIOKO

La isla de Bioko es uno de los territorios de Guinea Ecuatorial, pais del Africa Central y
antigua colonia espafiola. Su territorio comprende dos zonas: una region continental
denominada Rio Muni, que linda con Camertiin al norte, Gabon al sur y al este, el
océano Atlantico al oeste; y una parte insular que comprende las islas de Bioko,
Anobon, Corisco, Elobey Grande y Elobey Chico. Tiene una extension superficial de
28.051 kilémetros cuadrados y, segin los datos oficiales, una poblacion aproximada de
un millén cien mil habitantes®, formada por cinco grupos: bubi, ambo, fang, ndowe y

bisio. La capital es Malabo y est4 situada en la parte norte de la Isla de Bioko.

Los bubi son la poblacién autoctona de la isla de Bioko en Guinea Ecuatorial. Los
estudios arqueoldgicos llevados a cabo por diferentes investigadores, en especial los
recientes trabajos del misionero claretiano Martin del Molino (1993) indican que la
presencia del pueblo bubi en la isla de Bioko supera los dos mil quinientos afios. Las
estadisticas oficiales actuales presentan la poblacion guineana en su totalidad, sin
distinguir el nimero de habitantes por grupos étnicos. No obstante, éstas indican los
porcentajes étnicos, de forma que los bubi representan aproximadamente el 12% de la
poblacion de Guinea Ecuatorial, constituyendo aproximadamente unos 70.000

habitantes.

Los propios bubi se autodenomina botyd, que literalmente significa “persona’”; y entre si
se apelan bobe que significa “persona”. Los primeros marinos ingleses que entraron en
contacto con ellos creyeron que ese término era el apelativo del grupo y lo llamaron
bubi puesto que, segin la pronunciacion inglesa, sustituyeron el fonema /o/ por /u/ y la

/el por /if.

* Segun el Informe de actualizacion del censo de poblacion de julio de 2011, elaborado por la Oficina
Econémica y Comercial de la Agencia Espafiola de Cooperacion Internacional y Desarrollo en Malabo.
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Las islas de Bioko y Anobon pasaron a soberania espaiola mediante la firma de los
tratados de San Ildefonso y el del Pardo (1778) suscritos entre Espafia y Portugal en los
albores del periodo colonial europeo en Africa. El territorio continental de Guinea, las
islas de Corisco, Elobey Chico y Elobey Grande fueron asignados a Espana en 1885 en

la conferencia de Berlin.

La isla de Bioko pertenece a un archipiélago volcanico de cuatro islas localizadas en el
Golfo de Guinea, en Africa Central: Sao Tomé y Principe, que forman una nacién
independiente; la isla de Bioko, localizada a 3° 45° a 3° 12’ latitud Norte y 8° 25* 8° 57’
longitud Este; y la isla Anobon, situada a 1° 24* a 1° 28’ latitud Sur y 5° 36’ longitud
Este.

Son numerosas las distintas investigaciones que se han llevado a cabo en isla de Bioko
sobre la riqueza de su habitat en especies vegetales y animales. Entre las publicaciones’
se encuentran las de Nosti (1942), Teran (1962), Guinea (1947), Ocafia (1960), Gomez
y Merino (1989), Pérez del Val (1993), Noelia (2008). Todas estas coinciden en que es
un ecosistema volcanico insular unico en el mundo, al albergar una gran variedad de
especies autdctonas, una gran masa de pluviselva® y una extensa hidrologia. Las nieblas

permanentes en sus distintos picos dotan a la isla de un halo misterioso.

> Véanse las publicaciones consultadas en el apartado de bibliografia al final de esta tesis.

6 . .
Bosques densos de copiosas lluvias.
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La isla de Bioko esta formada por tres macizos volcanicos (Fuster 1956, Vaguean 1958,
Teran 1962): el Pico de Basilé de 3.011 metros de altura, que ocupa la mitad
septentrional de la isla; la Caldera de Luba de 2.260 metros y el Pico de Biao de 2.009
metros de altitud, que constituyen la mitad meridional. Como consecuencia de su
climatologia y orografia, el sistema fluvial en Bioko es muy particular. Esta
influenciado por las altas masas volcanicas que suponen Basilé, Biao y la Caldera de
Lub4, fluyendo los rios en un sistema radial que tiene como punto de origen las cimas
de estas elevaciones. Los cursos fluviales en la isla se caracterizan por ser de curso
rapido, abarrancados y encajados por efecto de las pronunciadas pendientes del relieve,
asi como de caudal irregular como consecuencia de su origen pluvial en un clima con
una marcada estacion seca (Teran 1962, Castelo 1994, Atlas de Africa 2002). Los rios
de la isla se caracterizan también por tener pequefia cuenca de recepcion, ser poco
caudalosos, de poca envergadura, tener lechos de grava tosca, grandes piedras o roca
viva volcanica, alcanzar el maximo caudal durante los meses de septiembre-octubre y

minimos en abril-mayo, pudiendo llegar a vaciarse en la estacion seca.

La morfologia litoral es acantilada. En el sur y este, correspondiendo a la inmersion bajo
las aguas de una abrupta pendiente volcanica, por lo que los rios en general suelen
desembocar en forma de cascadas. En cambio, en el norte y oeste existe una plataforma
de pendientes suaves, que favorece la formacion de playas arenosas donde desembocan

los rios (Noelia, 2008:29).

La temperatura media anual de la isla de Bioko oscila entre los 26°5° C de Malabo;
25,5° C de Rebola; 24,6° C de Ureka; 24,4° C de Musola; 17,8° C de Moka; o los 12° C
del Pico Basilé (Nosti, 1942). La humedad atmosférica se sitia en torno al 89%,
disminuyendo ligeramente en la estacion seca. El nimero de dias nublados supera los
200 al afio en cualquier punto del territorio (Capuz 1961: 26-29, Noelia, 2008: 29). La
isla tiene dos estaciones principales a lo largo del afio: la estacion seca de noviembre a

abril y la lluviosa de mayo a octubre.

Los bosques tropicales humedos de Bioko son considerados uno de los habitats de

mayor diversidad del mundo y se denominan con el término de pluviselva7. Esta

categoria se distingue por tener una exuberante vegetacion y arboles gigantescos.

7 Véase mas informacion al respecto en diversos estudios realizados por: Nosti (1942 y 1947), Guinea
(1947), Ocaiia (1960), Gomez y Merino (1989), Pérez del Val (1993), Figueiredo (1994), Aedo et al.
(1999), Aedo (2001), Velayos et al. (2001), Fero et al. (2003), Parmentier y Geerink (2003), Cabezas et
al. (2004), Cabezas et al. (2005), Estrella et al. (2005), Cabezas (2006).
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Poseen, ademas, una elevada humedad atmosférica debido a la presencia constante de
nieblas, que favorecen la aparicion de plantas epifitas, helechos, orquideas

(Bulbophyllum sp. Polystachya sp.) y varias especies de begonia.
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Pluviselva de la Isla de Bioko (Fuente: Tim Laman)®

% Agradecemos a la Facultad de Medioambiente de la Universidad Nacional de Guinea Ecuatorial
(UNGE) por permitirnos utilizar estas imagenes de Tim Laman, para ilustrar esa caracteristica ecoldgica
peculiar de la isla de Bioko, la pluviselva.
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Pluviselva de la Isla de Bioko (Fuente: Tim Laman)
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Isla de Bioko (Fuente: Tim Laman)
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Capitulo |
EL CONCEPTO MUNDO SEGUN LOS BUBI

En esta primera parte expongo algunas narraciones bubi que nos ayudan a introducirnos
en esta manera de conceptualizar el mundo, aunque la mayor parte de su contenido sera
tratado en los siguientes capitulos de esta etnografia. En realidad, se trata de mostrar el
conjunto de aspectos interrelacionados entre si que aportan comprension sobre como la
poblacion bubi de la isla de Bioko conceptualiza el mundo y los distintos elementos que
lo constituyen. Se pretende dar a entender la relacién entre todos esos elementos
simbdlicos y sus significados, que ayuden a hacer méas comprensible la ritualidad bubi,
descrita en la segunda parte de esta tesis.

So6lo anadir que esta primera parte etnografica, introductoria a la ritualidad bubi,
contempla fundamentalmente los pilares basicos de la vision bubi del mundo, de la
persona y del grupo (que se refiere al parentesco). Si bien, podria parecer que todos los
datos etnograficos expuestos son atemporales, reproduciendo ese concepto de lo
“tradicional” como inmutable, esta no es mi intencién. Lo que se pretende a través de
esta ilustracion etnografica de los distintos temas contenidos en la ritualidad bubi, es
mostrar “maneras de pensar la realidad” que todavia estan presentes en la actualidad y
expresadas a través de la ritualidad y otros ambitos de la cultura. Por tanto, no es que lo
que se presenta se remita a un tiempo original, antes de la colonia, sino que es la
expresion de maneras de pensar la realidad y de significarla, todavia presentes entre los
bubi: a través de los discursos, las practicas rituales, las narraciones, la forma de
estructurar los poblados, la organizacion clanica, etc. En este trabajo se explicitaran
algunos cambios, pero sobre todo las premisas que siguen fundamentando un mundo

concebido de una manera particular.
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. . 9
Narraciones bubi sobre el concepto mundo

Lobara

Narrador de la version bubi: Urbano Buika Bosasa 90 (1916-2007) afios, de
Rebola. Entrevistado en Malabo el dia 10 de febrero del 2006.

Traduccion y adaptacion al castellano: JFE.

Hace muchisimos afios, en un poblado bubi se celebraba anualmente una fiesta conocida con el
nombre de Lopo, en honor al espiritu protector del poblado. La fiesta consistia en una gran
comida en la que participaban todos los habitantes del poblado: hombres, mujeres, niflos e
invitados de los poblados de toda la comarca. Cada afio el jefe del poblado designaba, entre los
hombres pudientes del lugar, un organizador de la fiesta, y todos los actos y la congregacion de

la poblacion tendrian lugar en torno a su casa.

En aquel tiempo hubo en la regidon una gran sequia que provoco una fuerte hambruna y no se
pudo celebrar la fiesta, el gran banquete de Lopo, por la escasez de alimentos. Pasada la crisis,

el jefe convoco a la comunidad y les dijo:

Sefiores, gracias a Dios hemos superado la crisis que nos azotaba. Hace muchos afios que no
celebramos la fiesta de Lopo. Debemos agradecer al espiritu de nuestro poblado el habernos
librado de la crisis alimentaria que nos azotaba. Este afio volveremos a celebrarla como en

épocas anteriores.

Y nombr6é a Lébara organizador de la fiesta. El anuncio de la celebracion alegré a la
comunidad, aunque no tanto la designacién de Lébara como responsable. Sin embargo, el jefe
no hizo caso al gesto de desacuerdo de su pueblo. Ldbara era el hombre mas desdichado del
poblado; no tenia casa, ni mujer, ni hijos, ni amigos, ni siquiera tierras. No tenia nada. Se
cobijaba en una miserable casucha abandonada en las afueras del poblado, junto al vertedero de
la comunidad. Era despreciado, y se le conocia como “el indigente”. El jefe lo eligié con la
intencion de ridiculizarlo ante el pueblo. Generalmente, esta designacion solia hacerse tres

meses antes de la fiesta, para dar tiempo al organizador a preparar el acto.

Los dos primeros meses transcurrieron sin que Ldbara comunicara sus planes sobre la
celebracion de Lopo. Las fiestas como de Ldpo son ritos en honor de los espiritus, y una vez
anunciadas han de celebrarse y no pueden suspenderse. Si no se celebran, se teme que pueda

desatarse la colera de los espiritus y acarrear consecuencias graves al poblado: epidemias, malas

? Las narraciones bubi de este apartado han sido transcritas literalmente.
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cosechas, sequias... Lobara sabia todas esas cosas. Por ello, cada dia que pasaba estaba mas

preocupado; pero era consciente de que €l solo no podia cumplir el mandato del jefe.

A una semana de la fecha de la fiesta las cosas seguian como siempre. El organizador estaba en
su cabafia lleno de inquietud. A su vez, la poblacion estaba preocupada por las consecuencias
que la situacion pudiera acarrearles. Por eso pedia insistentemente al jefe que designara a otra
persona o pusiera en marcha una estrategia que permitiera celebrar de Lopo, pero él se resistia a

todas estas sugerencias.

El pobre Lébara tenia una huerta, sabia cazar, pescar y trepar a la palmera. Cuando faltaban
cuatro dias para la fiesta —tratando de evitar ser el culpable de las desgracias que pudieran
sobrevenir a su poblado por no celebrar la anunciada fiesta al espiritu protector del poblado—,
se fue a cazar y se hizo con un antilope; trep6 a una palmera y obtuvo una botella de vino de
palma; se fue a la huerta y recogio una cesta de berenjenas (hir7)'°. Con estos elementos y un
fruto de “pimienta” (pomma)'' se propuso pedir ayuda a los espiritus. Se dirigio a la “cueva”
(bosila) del gran espiritu Koba™ y, una vez alli, ofrecié al espiritu los productos de su trabajo,

expresandose de esta manera:

Espiritu Koba (Mmo Koba), ti eres uno de los espiritus mas poderosos. No hay problema que no
puedas solucionar. T sabes que no tengo familia, ni bienes, lo Unico que tengo son esos
productos de la tierra con los que me alimento. Yo no puedo celebrar la fiesta del poblado que el
jefe me ha encomendado y me preocupa ser culpable de las desgracias de mi pueblo. Si no me
brindas tu ayuda, prefiero refugiarme en tu cueva y morir en ella antes de verme muerto a manos

de la poblacion.

Dicho esto, puso los productos en el altar de Koba. Masticé las semillas de pimienta, pémma, y
las “pulverizd” (hiilela) con tres soplidos por la cueva. Después, invocando al espiritu Koba, se

puso a cantar asi:

Lébara: “Espiritu que habita esta cueva,
espiritu que habita esta cueva,

espiritu que habita esta cueva”.

El espiritu Koba no le respondid y Lobara volvid a cantar:

1 Solanum Sp.
" Afromonum Melegueta.

"2 Este término Koba se refiere al espiritu de esta cueva. Esto es asi porque entre los bubi cada cueva tiene
su propio espiritu designado con un nombre especifico. Y estas cuevas son el lugar en el que se le rinde
culto a dicho espiritu. Ademas, este tipo de espiritus de las cuevas son los intermediarios entre la persona
y sus ancestros.
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Espiritu que habita esta cueva,

espiritu que habita esta cueva.

Conmovido por el llanto de Lébara, en el fondo de la cueva se oy6 la respuesta del espiritu en

tono grave:

Espiritu Koba: “OoomHMmmmmmmmm. ..
Soy el jefe del espiritu Lopo.

Soy el Gran espiritu.

No soy una mujer.

No hay problema que, yo, Lébara,

no pueda solucionar.

Entra, ven aqui en el fondo de la cueva, para que oigas con claridad lo que te quiero decir”.

Lobara repitioé su cancion:

Espiritu que habita esta cueva,
Espiritu que habita esta cueva,
Espiritu que habita esta cueva”.

>

Espiritu Koba: “hMhmmmmmm...." .

(Cuando es la fiesta? Le pregunto el espiritu Koba.
Lobara: “Pasado mafana”. Le respondio.
Espiritu Koba: “;Por qué has esperado hasta ahora ante un problema tan dificil?”.

“Espérame...”, le dijo el espiritu.

El dialogo se interrumpiod (el espiritu se marcho). Lobara permanecio en el fondo de la cueva
esperando. Después de unas dos horas, Lébara oyé las voces de un grupo de personas, pero no
consiguid entender lo que decian. Al cabo de un rato, el ruido de las voces se ces6. Koba habia

traido a la familia de Lébara del otro mundo, sus ancestros, para que lo ayudaran.
Espiritu Koba:

., . ’ , r . 1 :
“Presta atencion. Al salir de aqui, buscaras un arbol de ikko'® que tenga varias ramas y una planta
de si’ulawélo. Esta tltima la ataras al ikko con una cuerda obeld. Preparards un recipiente de
céscara de coco rikdto, lo colocaras entre los brazos de las ramas del ikko, echaras en él agua de

mar (bo’d), buscaras un caracol de rio (pé’d) y lo colocarés bajo la vasija. Buscards una pluma de

13 Jkko, S. Kiguelia aethiopica.
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faisan (k6) y la colocaras junto al recipiente de agua. El robo’ lo colocarés junto a tu casa, al

lado de un tronco. Debes hacer todo lo que te he dicho, hoy mismo, al llegar a tu casa”.

Y le dijo:

“La vispera de la fiesta buscards una hoja de 6boto, la mojards con agua de mar y la colocaras
bajo el mismo tronco. Hecho esto, con tu hacha tendras que partir el tronco en el lugar donde
estd el oboto; entonces verds en qué medida un espiritu puede solucionar los problemas de quien

acude a é1”.

Cuando sali6 del fondo de la cueva, Lobara vio que la calabaza de topé ya estaba vacia. Koba se
lo habia bebido. La cogid y se la llevd. Se fue a su cabaiia e hizo lo que el espiritu Koba le habia
prescrito. Y al dia siguiente, la vispera de la fiesta, Lébara puso la hoja de 6boto bajo un tronco
de lefia que habia cerca de su casa; y con su hacha, tal como le habia indicado el espiritu, se
puso a partir la lefia. Lobara se llevo una sorpresa al ver que cada pedazo de madera que saltaba
de la lefia se convertia en una persona, hombre o mujer. Enseguida se ponian a trabajar. Ante
aquel hecho asombroso, Lébara siguié dando hachazos a su tronco hasta que en el interior del
tronco oy6 una voz que le dijo: “No me cortes la cabeza”. Sorprendido, dejo de cortar el tronco.
Entonces salio del tronco un joven que traia una cabra. Tras €l salid otro, otro y otro, hasta un
total de diez, cada uno con una cabra. Después salié una mujer con una cesta de grandes fiames.
Otra con un gran brazalete de #yibo. Les siguié un hombre con una calabaza de vino de palma.
Otro con un racimo de platanos, otro con un cesto de una variedad de fiame llamada bato’a y
asi siguieron saliendo hombres y mujeres del tronco trayendo todo lo que Lébara necesitaba

para celebrar una fiesta de Ldpo jamas vista en toda la comarca.

Répidamente aquel gentio limpid una gran extension del entorno, destruyo la choza de Lébara y
en pocas horas construyo la casa mas grande y hermosa del poblado. A media tarde todo estaba
preparado. Y la gente de Lébara estaba dispuesta a servir y dar de comer y beber a la poblacion

de toda la comarca.

Los vecinos del poblado, asombrados ante lo que estaba sucediendo, no lograban comprender
como Lobara se las habia ingeniado para hacer lo que estaban viendo. El rumor del
acontecimiento se extendid rapidamente por la comarca. Todo el mundo vino a ver como
Lobara habia organizado la fiesta de Lopd. El jefe del poblado también llegé al lugar;
sorprendido por lo que estaba viendo, sugirié a Lobara que era necesario comenzar ya la fiesta

para que se pudieran consumir los alimentos preparados por €l. El jefe ordené tocar el bétuttu

'* El término robo es el genérico que utilizan los bubi para designar a cualquier ritual. Ademas, es una
palabra que se refiere tanto al ritual en su conjunto como a los mismos elementos que lo componen.
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para convocar al pueblo a concentrarse en la gran plaza preparada por Lébara para la fiesta de
Lopo.

A las cinco de la tarde, concentrada toda la poblacion de la comarca, comenzo la fiesta de Lopo,
amenizada con animadas danzas tradicionales, que continuaron toda la noche. El dia de la fiesta,
temprano, las mujeres comenzaron a preparar la comida del gran banquete de Lopo. A las tres
de la tarde comenzo6 el convite. Era tanta la comida que, como no se podia terminar, Lébara
propuso al botikki que continuase la fiesta. Y asi fue. De ahi se originé la leyenda de que la
fiesta mas larga jamas conocida es la de Lopo de Lobara, que durd una semana, después de la
cual se celebro el acto de clausura de la fiesta. Al dia siguiente Lobara vio que el conjunto de

sus colaboradores, su familia del otro mundo, que le habia enviado el espiritu Koba, se habia

ido.

Después de la fiesta, el Consejo de Ancianos se reunid y decidié nombrar a Lobara jefe
(botukku) de toda la region. El jefe del poblado convocd al pueblo, presento la propuesta de los

ancianos, y de este modo Lébara fue proclamado gran botukki de la region.

Después se caso, tuvo varias mujeres y muchos hijos.
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Representaciones pictoricas del cuento de Lobara (Dibujos: Mene)

Arriba, Lébara va a la cueva a buscar la solucion de su problema.
Abajo: Lébara pide la ayuda de sus espiritus ancestrales.

Arriba, Los parientes de Lobara vienen a ayudarle.
Abajo: Los parientes de Lobara organizan y animan la fiesta.
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Arriba: Lébara hablando al pueblo.
Abajo: Lobara proclamado bétikki. Tomando decisiones.

Lobara con sus tres mujeres ¢ hijos.
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Weésépa

Narrador de la version bubi: Ignacio Riochi, 68 afios, de Rebola.

Entrevistado en Rebola, en agosto de 2004

Traduccién y adaptacion al castellano: JFE.

En un poblado bubi habia un hombre y una mujer, casados, pero sin hijos. Fueron pasando los
afios y la mujer no se quedaba encinta. No sabian por qué, ni lo que podian hacer. Un dia
decidieron acudir al médium"® (bulabétyd) para conocer la causa que les impedia tener hijos.
Fueron al oratorio (rohia) de un bulabotyd y le expusieron su problema. El médium les dijo que
habia escuchado con atencion su problema. Les dijo que volvieran al dia siguiente porque tenia

que ir a averiguar las causas de su desgracia.

Cuando volvieron al dia siguiente, el espiritu (llamado de forma genérica béotéribbo) que se
habia manifestado a través del médium, se dirigi6é a la mujer y le dijo: “Sé que eres una habil

zo99

pescadora. En la proxima jornada de pesca pescaras un “atin” (kulo). Procuraras que no muera,
conservandolo en un cubo con agua de mar. Lo llevaras al poblado. Pondras el recipiente en un
lugar aislado de la casa. Haz esto, y veras lo que un espiritu es capaz de hacer”. Asi que la

pareja regreso a su casa.

Al dia siguiente, muy temprano, la mujer se fue a pescar. Tal como le indicara el bétéribbo,
cogio6 un atun (kulo) de aproximadamente tres kilogramos. Como le indicé el bétéribbo, procurd
mantenerlo vivo en un recipiente con agua de mar. Lo llevo a su casa y lo colocé en el lugar que

crey6 mas apropiado, seglin la prescripcion del espiritu. Y fue pasando el tiempo.

Una tarde, la mujer oy6 llorar a una criatura en el cubo, y encontrd en ¢l a una hermosisima

nifia. Después de unos dias fueron al botéribbo a presentarle a la nifa y a darle las gracias.

Padre:
“Espiritu” (bétéribbo), hemos venido a presentarte a nuestra nifia y a darte las gracias por
habernos dado la hija mas hermosa del mundo.

Béteribbo:

La nifia se llama Wésépa. Era “hija de pez” (bolla tyué), ahora convertida en “hija de persona”
(bolla botys). Os advierto que va a ser una nifla muy traviesa, pero debéis tener con ella mucha
paciencia. Nunca le digdis que es “hija de pez” (bolld tyué), porque volveria al mar para

convertirse en pez. Que no se os olvide.

15 L, qe , . . .. .
En este caso, el médium ya no es un espiritu, sino un especialista que media con el mundo de los
espiritus.
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Wésépa crecia sana y fuerte. Era la alegria de sus padres. No se habia visto una belleza
comparable a la suya en aquel poblado. A los diez afios ya ayudaba a su madre en las tareas
domésticas. Cuando su madre se iba al huerto a trabajar, Wésépa hacia todas las tareas que ella
le encargaba, y llevaba la comida de su padre a la finca donde él estaba trabajando. Era una nifia
amable; pero muy traviesa, como el bétéribbo les habia anticipado a sus padres. Segln iba
creciendo, resaltaba en la jovencita Wésépa su extraordinaria belleza, su gentileza y su caracter
travieso; cada dia sorprendia a sus padres con un disgusto que aumentaba la preocupacion de

ellos.

Un dia, cuando Wésépa llevaba la comida de su padre a la finca, como todos los dias, por el
camino se le ocurri6 la peor de sus travesuras: comerse la comida de su padre y defecar en la
cazuela vacia. Asi lo hizo. Cuando su padre abri6 el recipiente de la comida y vio lo que su hija
habia hecho, muy indignado la reprendio6 furiosamente. Le dijo que era fea. Le dijo, ademas, que
hacia todas esas fechorias para probar la paciencia de sus padres, porque “eres hija de pez

convertida en hija de persona”.

Apenas acab6 de pronunciar estas palabras, el hombre vio como la fisonomia de Wésépa
comenzaba a transformarse. Fue corriendo hacia el mar. Pas6 por el huerto de su madre sin
parar y, cuando ésta la vio correr a tanta velocidad hacia el mar, supo que algo anormal habia

sucedido. Fue tras ella, llorando a gritos de angustia:

Wésépa, Wésépa, Wésépa...
No te vayas.

Vuelve, vuelve, vuelve...
Soy tu madre...

Vuelve, vuelve, vuelve...
Weésepa, Wésepa, Wésépa...
No te vayas.

Vuelve, vuelve, vuelve...
Soy tu madre...

Vuelve, vuelve, vuelve...

A pesar del esfuerzo de la mujer, no lograba alcanzarla, y la nifia no retrocedia, ni hacia caso al
llanto angustiado de su desesperada madre. Cuando Wésépa llegd a la costa, se lanzd al mar,
convirtiéndose en pez. Un rato después, cuando la madre lleg6 a la orilla del mar, vio desde lo
alto del acantilado el semblante de su hija en un pez que removia las aguas. Entonces expreso la

lamentacion del retorno de su hija al mar con esta elegia:

Madre: “Wésépa, Wésépa, Wésépa...”.
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Weésépa: “Madre”.

Madre:

“No puedes volver, querida hija.

No puede volver la nifia mas hermosa que ha existido.

No puedes volver a pesar de lo bien que te estamos cuidando

Y el gran amor que tu padre y yo te tenemos.

Wésépa:

“Madre, madre,

tu maridito, tu maridito,

el que me ha dicho que yo soy fea,

y que era hija de pez transformada en persona,

he ahi, madre, el problema”.

Madre (gimiendo de dolor):
“Weésépa, Wésépa, Wésépa...
Wésépa, Wésépa, Wésépa...
Wésépa, Wésépa, Wésépa...

Wésépa: hoMmmmm... "
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Representaciones pictoricas del cuento de Wésépa (Dibujos: Mene)
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Arriba: La pareja va al médium para buscar el remedio a su problema (bohiammo)
Abajo: El médium prescribe conseguir un pez, llevarlo a casa y meterlo en un recipiente.
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Lanifia W s pa se escapa hacia el mar y vuelve a convertirse en pez.
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Djiba"®

Narrador de la version bubi: Placido Bita, de 62 afios, del poblado de

Bao. Entrevistado en Timbabé-Sampaka, en julio de 2007.

Traduccién y adaptacion al castellano: JFE.

En la tradicion oral bubi se cuenta que antiguamente el actual poblado de Bao, situado al sureste
de la isla de Bioko, se llamaba /go, nombre del arbol igo o ikko. Después pasé a denominarse

Bao (Ba-a-0), que literalmente significa “habitantes de la montafia” o montafieros.

Cuenta la leyenda que uno de los jefes mas célebres de /go, llamado Robé (Rope), se casd con
Borihi, una mujer del poblado de Rileléba (Bilelipa). Tuvieron un hijo llamado Djiba' .
Historicamente, Igo (Bad) y Rileléba eran pueblos enemigos. Se disputaban un terreno muy
fértil llamado Odjua, situado entre dos afluentes del rio Ubd. Este terreno era escenario de
frecuentes luchas entre ambos pueblos, en las cuales generalmente salia vencedor el ejército de

Bao, quedandose con las tierras de Odjua.

Cuando Djiba alcanz6 la edad adulta, decidio luchar por la causa de las tierras del poblado de su
madre (y no las de padre)'®. Formé un ejército de cien hombres. Los armé con palos largos, tipo
lanzas. Promovié la ofensiva contra los Bad, venciéndolos en todas las batallas y recuperando
las tierras de Odjua en favor de los bilelipa. El ejército de Bad, que siempre se habia
considerado superior ante el de los bilelipa, se sinti6 derrotado. En muchas ocasiones los bao
intentaron recuperar Odjua, pero no lo conseguian. Todas las estrategias que pusieron en
marcha fracasaron. El ejército capitaneado por Djiba era invencible. Pero los bad juraron no

abandonar la lucha hasta ver muerto al héroe de los bilelipa.

Un vidatero (bdeba), soldado del ejército de los bad, planed cdmo asesinar a Djiba. Un dia se
subio6 con su lanza a una palmera muy alta situada junto al camino por donde Djiba y su ejército
pasaban al ir y volver de la guerra contra los bad. Y por la tarde, cuando el ejército de los
bileliba, encabezado por su valeroso héroe, volvia a su poblado después de una dura batalla
contra sus enemigos, el vifiatero, desde lo alto de la palmera, lanzé su arma contra el héroe
Djiba. La lanza le atraveso el pecho por el costado izquierdo, hiriéndolo gravemente. Djiba no

cayo al suelo, sino que se mantuvo de pie con el brazo derecho erguido. Los soldados, al ver

' En otras publicaciones de este cuento este nombre aparece transcrito Chiba. Sin embargo, Placito Bita,
relator del cuento, pronuncié el nombre de este personaje mitico segiin la variante lingiiistica de los Bad,
pronunciandolo Djiba. Yo he optado por mantener la fonética original de los Bad.

' Kigelia aethiopiva.

'8 Aqui se ve reflejado el principio de matrilinealidad de los bubi, es decir, que el propio clan de uno es el
“clan materno” (karityobbo).
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herido de muerte a su capitan, echaron sus lanzas al suelo ¢ inmediatamente se apifiaron junto a

Djiba, decidiendo morir con él.

Asi murieron en manos de los bao los cien soldados del ejército de Djiba; prefiriendo irse con él
al otro mundo que ser vencidos por sus enemigos. Por la tarde, la poblacion de bilelipa y los

propios bao admiradores del héroe hicieron en memoria de ellos un gran acto de duelo.

Losobe, el lugarteniente de Djiba, no estaba con el ejército cuando se produjo el asesinato de
sus compatriotas. Al dia siguiente, cuando se cavo la fosa para enterrar a su jefe y sus cien
soldados, Ldsobé se arrojo a la fosa deseando ser enterrado vivo en el mismo sitio que Djiba.
Bérihi, 1a madre del héroe, no cesaba de llorar amargamente ante la tumba de su hijo, hasta que

oy6 una voz que le decia: “Mama, no llores mas. El llanto no devuelve la vida a un muerto”.

Djiba y sus cien soldados arribaron al otro mundo. Dos dias después de su llegada, los “jefes
principales de los espiritus” celebraban un gran convite ritual. Djiba, el héroe de Bilelipa, no
podia participar en el banquete, porque habia muerto joven sin haber conseguido el titulo de
“anciano” (4/6boam), necesario para adquirir la categoria social de jefe (botukkir). La ausencia
de Djiba en el dgape fue notoria, porque era un héroe; por ello decidieron que Djiba volviera al

“mundo de las personas” (ribétyo) a adquirir la categoria de Aloboam.

Djiba emprendi6 el viaje de vuelta del otro mundo al de los vivos. Los bétéribbo anunciaron a
los habitantes del poblado de Bilelipa, la proxima llegada de Djiba y de su ejército para
homenajearlo con la gran fiesta del Alobéam. Su padre, el bétukku de Bad, envid emisarios a
todos los poblados y jefes de la comarca para que les comunicaran que, al cabo de seis dias,
Djiba volveria del mundo de los muertos al de los vivos y tendrian la oportunidad de volver a

verlo vivo con su ejéreito de cien soldados.

El dia de su llegada, los espiritus tomaron todas las disposiciones para que ningin fenémeno de
la naturaleza, relampago, rayo o tormenta, hiciera dafio a Djiba y su séquito; para ello, los
espiritus de 6 mmo"’ hicieron bajar la densa nube del pico de Basilé para que lo protegiera
durante su viaje al “mundo de las personas” (ribdtys). Como estaba previsto, Djiba llegod a
Bilelipa con todo su ejército. El segundo dia de su llegada, se hizo en su honor la gran fiesta del
Alobdam, un gran banquete ritual que se celebra para honrar a los grandes jefes. Terminada la
fiesta, Djiba agradeci6 a la multitud el haberlo honrado con la celebracion de esa gran fiesta.

Después se despidio con estas palabras:

Me voy. No puedo quedarme aqui en el “mundo de los vivos”. Me instalaré en el pico de Basilé.

Alli estaré para siempre con vosotros.

' En este caso el cuento no se refiere a un tipo de espiritus concretos, sino al conjunto de espiritus
pobladores del otro mundo (bairibbo bo mmo).
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Al oir estas palabras, Bérihi, la madre del héroe, se moria nuevamente de pena ante la segunda
desaparicion de su hijo. Djiba y sus cien hombres se dirigieron al rio Kope y a través de su
cauce fueron subiendo al pico. Borihi los siguio, procurando ocultarse en el denso bosque de las
montafias de Bao para que su hijo no la viera. Pero Djiba, que era ya espiritu (mmo), sintio que
su madre lo seguia. Hizo que se encontrara con su madre. El encuentro se produjo en los
barrancos del rio Kope. Borihi lloraba amargamente sin cesar. El héroe obligd a su madre a

volver a Bao.

Borihi era la “jefa de ancianas” (botukuari) del poblado de Bao. En una ocasion, hubo escasez
de aceite de palma en el poblado. Las mujeres le hicieron responsable del problema.
Entristecida, se dirigio al barranco del Kope, donde se habia despedido de su hijo. Fue subiendo
la escabrosa ladera del pico por el cauce del rio, buscando a su hijo, su consuelo. Borihi fue
subiendo hasta llegar al término entre el “mundo de los vivos” (#ibotyo) y el “mundo de los
muertos”, cerca del poblado fundado por Djiba en el pico. Al llegar, como era persona, no podia
entrar en el pueblo de los espiritus. Después de mucha insistencia, al tercer dia se le permitid
entrar en el mundo de los espiritus advirtiéndola que no comiera alimento alguno de los
espiritus, pues si lo hacia, al instante se convertiria también en espiritu (mmo) y ya no podria

volver al “mundo de las personas” (ribotyo).

Mientras tanto, habia corrido la noticia de la desaparicion de Bérihi. Se inicio su busqueda por
todo el sur de la isla, desde el rio Kope hasta Moaba. Borihi no aparecié por ninguna parte. Al
final se recurrié a la consulta de los bdtéribbo, para que indicaran donde estaba. Pero estos
vieron que ningun espiritu respondia a la pregunta. Después de muchos ruegos, fue el mismo
Djiba quien reveld al pueblo que su madre estaba con €l en el “mundo de los espiritus” (6 mmo),

en el pico.

Un dia, Borihi paseando por el poblado, vio a unos espiritus que destilaban aceite de palma, y
quiso probarlo para saborear el aceite de la region de los espiritus. Al probarlo, su “cuerpo de
persona” se “espiritualizd” y ya no pudo volver a Bilelipa. De ahi que en la oralidad bubi se
cuenta que Borihi esta en el “otro mundo” (6 mmo) sin haber muerto y que haya alcanzado el

nivel de un espiritu clasificado con el término, bétydribo.
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Representaciones pictoricas del cuento de Djiba (Dibujos: Mene)

La madre de Djiba subiendo al pico de Basilé en busaca de su hijo.

59




El concepto mundo segun los bubi

En la lengua bubi, la palabra botyé significa persona. Estd compuesta por el prefijo /bo-/
es decir “relativo a” y /-tyé/ alude a “mundo” o “lugar”. De aqui que pueda traducirse
literalmente como “relativo a mundo”. La palabra ribétyo se articula en torno a botyd,
pero le precede el prefijo /i-/. La etimologia de la palabra ribétyé indica pues que ésta
esta configurada a partir de dos prefijos /7i—/y /b6—/ que remiten a “referido (dos veces)
a mundo”. Ri se utiliza para no repetir el anterior prefijo /b6—/ y que no impida la
pronunciacion resultante en babotyé. Pero finalmente indica que es un conjunto mayor a
lo que seria bétyo. Por decirlo 1lanamente: es un conjunto de personas.

De hecho, /Ba-/ o /Bo—/ siempre antecede cualquier palabra que se refiera a un conjunto
de personas, poblado o lugar donde habitan, incluso una unidad clénica. Por ejemplo,
todos los nombres de localidades bubi se configuran de la misma manera: Baney,
Basakato, Bariobé, Bakake, Ba6, Bantabaré, Basupu, Batete, Balombe, Balacha. Al

igual los principales clanes bubi.

Si ribotyo alude a la dimension visible del mundo donde habitan los vivos, en la lengua
bubi el término mmo sirve para representar la otra dimension de lo invisible. Tal como
explicar¢ en este capitulo, todo lo que se refiere a mmo, remite a lo intangible,
inmaterial, “espiritual”. En realidad, lo que lo compone son todas aquellas fuerzas que
se encuentran en el otro lado del mundo. Por lo tanto, todo lo que existe en la otra
dimension de la realidad visible es una composicion de fuerzas espirituales. Tomando
una metafora que ilustre el concepto bubi de mundo, podriamos afirmar que éste es
concebido como un “vehiculo”. Tiene una parte externa, el armazon, representado por el
“mundo visible” (ribotyo); y una parte interna, el motor, generador de la energia que
mueve el vehiculo, simbolicamente representado por el “mundo invisible” (6 mmo),
motor del mundo visible. El mundo material visible es el mundo de la accion
desarrollada con la energia generada en el otro mundo. El lado invisible denominado
con el término genérico de 6 mmo podria traducirse como el lugar donde habitan las
personas que han muerto. De ahi el que los bubi denominen a sus muertos betyé bo
mmo, que literalmente significa personas del otro mundo, para enfatizar que siguen
existiendo y dar a entender que es un lugar al que se va y viene; y sefialar que hay
muertos que no llegan a su destino, los baribbo abbé, que no han llegado al otro mundo,
se han quedado atrapados en el espacio liminal que separa las dos dimensiones del

mundo. Evitar que esa situacion se produzca explica el interés de los bubi por celebrar
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adecuadamente el ritual de la muerte, para que asi el difunto llegue hasta la otra

dimension del mundo.

En realidad, esta distincion entre lo visible y lo invisible se aplica a cualquier elemento.
Siempre existe una parte visible (que seria el polo sensitivo donde se expresa todo lo
que hace referencia a los sentidos: vista, olfato, tacto, audicion) y otra parte no visible,
donde estd la fuerza o poder de todo objeto o cosa. Si tomamos como punto de
referencia a las personas, segin este sistema de representacion estas tendrian una
apariencia en el propio cuerpo y una esencia que seria su boé. Es decir, si tomamos
como ejemplo la nocién botys-persona, ésta también remite a esta dualidad: esta
constituida por un cuerpo material y por toda una pluralidad de cualidades y atributos;
entre éstos tiene un aliento vital (boé), elemento relacionado con la dimension invisible
del mundo. Si nos referimos al concepto bubi de clan, éste también tiene una doble
dimension: esta conformado por sus miembros vivos (karityobbo) y otros que son sus
“muertos”, “antepasados” o “personas del otro mundo” (betyo bo mmo). Cualquier
objeto, animal, vegetal, tiene su dimension tangible y su béé. Si tomamos otro ejemplo,
como el de un pequefio caracol llamado sibokd, que se encuentra en las playas de la isla
de Bioko, conocido por la dureza de su caparazon, tiene también una doble dimension:
una apariencia visible y un gran poder con una funcion protectora. En realidad, se le

atribuye una fuerza protectora que combate cualquier otra negativa.

El sentido de la horizontalidad. Lo visible y lo invisible
Quisiera empezar con la frase de Consolacion Bokub()zo, de 60 anos de edad, del
poblado de Baho Basuala, que expreso lo siguiente:

Ribotyé 16 mmo e haba helé. Aho bételo he sipépé na sitya tyona é até nné é elam.

(Traduccion JFE)*' El mundo de las personas y el mundo de los espiritus se encuentran en el

mismo espacio. Solo hay una “membranita” (sipépé) que impide ver el otro lado.

0 Esta frase fue iluminadora en el trabajo de campo. Son aquellos momentos del propio trabajo de
investigacion en que lo complejo se expresa de forma simple, haciendo comprensible todo aquello que
hasta entonces quedaba sin entendimiento.

*! En el texto, las siglas JFE corresponden a mi nombre José Francisco Eteo.
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Esta frase cobra toda significacion cuando tomamos como punto de referencia el eje
horizontal de la realidad bubi. O si se prefiere, contemplamos la realidad desde un solo
plano horizontal. Asimismo, la frase quiere significar que el otro mundo est4 en nuestro
entorno, nos rodea, se comunica con nosotros. La distancia de separacion consiste en su
invisibilidad; es decir, el mundo en el que vivimos, el visible, y el mundo de los
espiritus o invisible, ocupan un mismo espacio y tiempo, pero los vivos estdn bajo un
velo que nubla la percepcion hacia esa otra realidad. Por ello también se le llama el
mundo oculto o velado. La espontanea respuesta de la sefiora Bokubo enlaza con la
creencia que sostiene que el mundo de los espiritus o de lo divino estd oculto a las
personas vivas, como si de un velo se tratase, que puede ser apartado en ciertas
circunstancias dependiendo de quién es el buscador de la realidad, es decir, el iniciado
en el saber y en las doctrinas secretas o en los misterios sagrados que se pretenden
buscar. En realidad, en el caso de especialistas son los conocimientos adquiridos los que
dan forma a su percepcion, la cual debidamente entrenada les otorga el poder o la gracia
de ver mas alld de la “membranita”, que nubla la simple precepcion de la persona

“normal” (sin capacidades o dotes especiales).

A través de este eje horizontal se torna comprensible toda la realidad bubi. Creo que
todo ello podria quedar resumido en un cuadro que ilustra la importancia de la nocién
de espacios diferentes en un mismo eje horizontal; aunque también el tiempo es
diferente. Me he inspirado en el articulo de Fons (2011)*, para acabar de tramar el
concepto bubi de mundo que se basa en una Unica realidad, diferenciada segiin &mbitos

de percepcion.

22 Este cuadro est4 inspirado en Leach (1989 [1976]: 113). Hace alusion al concepto de mundo occidental,
distinguiendo entre “este mundo” y “otro mundo”, entrelazados por una zona liminal en la que se produce
toda la actividad ritual. En realidad, en la zona liminal se encuentran los especialistas religiosos que
conectan con el mas alla para que éste intervenga en nuestro mundo. Sin embargo, en el caso bubi es
preferible seguir el modelo representado en la pagina 63, tal como propone Fons (2011), siguiendo a
Godelier (2000 [1972]: 355-365]), su fascinante capitulo titulado Lo visible y lo invisible en los baruya de
Nueva Guinea.
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Modelo de representacion del mundo segin los bubi

MUNDO DE LAS MUNDO DE LOS
PERSONAS (ribityd) ESPIRITUS (mm )
“Este mundo” El “otro mundo”

Dimension visible Dimension invisible

Modelo basado en la propuesta de Virginia Fons (2011). “The Story of the Chicken Sacrifice. "Old’
Ritualism and Systems of Thought in Central Africa” (Taken from an ethnography on the Ndowe people
of Equatorial Guinea)”. Otros investigadores como: Rouch (1993[1981]: 538), Bastide (1993 [1981]: 39)
y Godelier (2000 [1972]) también hacen esa distincién entre mundo real y su doble.

Asimismo, e ste cuadro a yuda a e xplicar muchas de las acciones rituales bubi. Por
ejemplo, el acto de invocar el “aliento vital” (bo€) del difunto inmediatamente después
de su fallecimiento a través de un médium (bohiamm ). Esto es asi porque se considera
que es posible la comunicacion con el boé en su etapa de transicion, antes de que
emprenda su viaje definitivo al otro mundo. EIl “aliento vital” (boé)de 1 difunto
permanece en el entorno, alli mismo. Por eso, tan pronto como la persona pierde la vida,
su boé se ve desprovisto del cuerpo, considerado como un caparazon limitante que lo
fijaba en unas coordenadas espacio-temporales. Por lo que los rituales de de funcion
tengan como objetivo, cuidar la transicién que se produce desde el momento en que el
boé sale del cuerpo del difunto hasta su marchaal mundo delos mm . Al ha ber
adquirido otra n aturaleza, e ste periodo transitorio es de suma importancia para la

adaptacion al mundo de los espiritus.

Incluso, cuando nos referimos al mundo dela e xperiencia, vemos que e xiste una
experiencia A, en este mundo visible y una experiencia B, (no invertida) continuacién

de la A. Los bubi dicen que la otra dimension (6 mm ) es un lugar apacible, donde los
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difuntos se encuentran con sus antepasados, que es semejante a la visible y un lugar de
continuidad de la vida humana como una réplica del mundo visible. Incluso, los
difuntos mantienen los rasgos, la personalidad y el sexo. Los ancestros conservan su
misma apariencia en el otro mundo; de ahi que los parientes vivos puedan reconocerlos
cuando se comuniquen con ellos en el espacio de una cueva. Sin embargo, aunque los
“pobladores del otro mundo” (betyé bo mmo) tengan las mismas cualidades y
ocupaciones que en el mundo de las personas, la nueva existencia es mas agradable. Lo
que hace que las personas ancianas deseen la muerte para abandonar los sufrimientos de
este mundo. Despojado del cuerpo material, la existencia del individuo, ya convertido

en ancestro, continda a través de su boé, transformado ya en mmo o espiritu.

Cuando un ritual se realiza para una persona de este mundo va dirigido a su bdé, pero si
este se realiza para un antepasado va dirigido a un mmo. Este cambio de terminologia es
clave porque deja entrever el cambio que experimentan los seres, mientras estdn
conectados a la “vida”, y cuando se transfieren al otro lado, el de la “muerte”. Este
cambio terminolégico deja entrever un cambio de esencia, porque el otro mundo es lo
que podriamos llamar una realidad metafisica. En cualquier caso, los rituales bubi de
consulta tratan de entrar en contacto con sus ancestros en una “cueva” (bdsila), bajo la
tierra donde se sepulta a los muertos. Simbolicamente la tierra es, en este sentido, un
vinculo entre los dos mundos, el “mundo de las personas” (ribétyd) y el “mundo de los

espiritus”, de los “muertos” (0 mmo).

Otro aspecto ritual significativo consiste en derramar libaciones a los ancestros en la
tierra. Este se relaciona también con la idea de que estamos hablando de un mismo
espacio ritual, s6lo que el acto va dirigido a los seres que forman parte de la otra
dimension. De hecho, la tierra y todo lo que existe en ella es fundamental para la vida;

no solo en su dimension visible sino, también, su lado invisible.

64



El sentido de la verticalidad. Tres esferas principales

Ahora tomando como punto de referencia la verticalidad, puede verse que los bubi

jerarquizan a los seres en distintas esferas y subesferas. En realidad, se trata de

establecer diferencias entre lo alto y lo bajo, lo visible y lo invisible. El sentido de la

verticalidad est4 en distinguir: una esfera en lo mas alto, la divina o boveda celeste, una

esfera intermedia y la esfera inferior, terrenal y subterranea, a menudo representada por

una cueva, que en este contexto adquiere un simbolismo de desvinculacion con el velo

del mundo visible y de unién con el otro mundo.

Esta tradicion jerarquica de las diferentes esferas, niveles o planos, se expresa en el

preambulo de la oracion que antecede cualquier ritual ejecutado por las autoridades

religiosas bubi:

Oracion bubi que antecede cualquier ritual bubi realizado por los especialistas

E Ruppé, bo obo’o,
e Mmé Bisila,
ele éribbo ¢ tye,
éribbo o opwa,
é0 oke,

éo onnd,

€0 0b0sso.

A barékaitta,

a bilelé,

a bariebi’o,

a basosolo,

a abataribbo,

a basuaribbo,

a apotoribbo...

Oh Dios de lo alto,
oh Madre Bisila,
espiritus del mundo:
espiritus de arriba,
de abajo,

de la izquierda,

de la derecha.
Espiritus de Ureka,
de Bilelipa,
doncellas del espiritu Ebi’o,
los basosolo,
espiritus del mar,
espiritus basuaribbo,

espiritus de los extranjeros.

Este preambulo de la oracion estd constituida por tres unidades fundamentales

evocan a: Dios Ruppé, Mmé Bisila y los espiritus botéribbo.
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1) La esfera superior, de lo mas alto, que abarca el mundo de la trascendencia

La esfera superior o divina hace menciéon a la fuerza llamada Ruppé, también
denominada Eri o Poto (segin las variantes lingiiisticas bubi)>, a quien los bubi ubican
“arriba” (0bo '0), por encima de la “boveda celeste” (l6bakopwd), que se traduce “sobre
el cielo”, al cual atribuyen la creacion del mundo. Esta “béveda celeste” simboliza la
trascendencia, la fuerza, la inmutabilidad, la grandeza, la sacralidad. La oracién de la
autoridad religiosa bubi manifiesta esa conciencia, del simbolismo de la boveda celeste,
como revelacion de lo trascendental. La expresion lobdkopwa significa “sobre la boveda
celeste”, donde se mueven el sol, la luna y las estrellas. Es el espacio de la trascendencia
absoluta. Alli se halla Ruppé, creador del universo, poseedor de todos los poderes
sobrenaturales y controlador de todas las fuerzas que actian en el mundo. Sélo apuntar
que Ruppé no tiene porqué considerarse un ente masculino. S6lo son posteriores
interpretaciones, procedentes de los misioneros que, por analogia, lo consideran un Dios

masculino.

La tradicion oral bubi cuenta con un corpus de relatos sobre el origen legendario de los
bubi. Estas narraciones se pueden clasificar en dos grupos: las que atribuyen un origen
espiritual a los clanes y las que arrogan esta creacion directamente de la mano de Ruppé,

que es la divinidad suprema de la cosmogonia o pantedn de los dioses bubi.

Segun la primera versién**, cada clan se atribuye su propio origen. La familia bamddte,
por ejemplo, segiin la leyenda naci6 de la madriguera ahumada de las “ratas de bosque”
(kAlo). Esta familia se extendio rdpidamente por la zona de Ureka, Moka y otras partes
del Sur de la isla. Asimismo, la familia babako o baoko, una de las mas numerosas del
Norte de la isla, principalmente localizada en el poblado de Baney, emplaza su origen

de una roca, situada en las alturas de la isla de Bioko.

La segunda version de los relatos de origen® es la que cuenta que Rippé formé las dos

primeras personas. Sus cuerpos fueron moldeados con una “tierra rojiza” (boa). Luego

 Los pueblos bubi del norte de la isla de Bioko lo llaman Riippé. Los del sur Eri o Poto. En la ciudad de
Malabo se llama Ripoto en alusion a “Dios” (Poto), porque los colonizadores se nombraron a si mismos
“emisarios de Dios” (apoto), para que fueran aceptados por la autoridades bubi, el Rey Moka. Y cuando
fundaron la ciudad, se les concedi6 ese mismo nombre.

 Recogida en el libro de Bolekia (2003: 18).

 Borico (2004).
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les soplé y les dio vida. Si bien, también, existe otro relato’® que afirma que estas
primeras personas fueron formadas en el mundo de los espiritus y enviadas después al

mundo exterior.

Esta version de mitos tiene mucha similitud con los relatos biblicos de la creacion®’. Si
bien estas narraciones fueron recopiladas en el tercer cuarto del siglo XX y la
evangelizacion de la isla se inici6 en el ultimo cuarto del siglo XIX, es decir, casi 75
afios antes, un periodo de tiempo suficiente para que pudiera producirse una adaptacion
de relatos biblicos. Su recopilador, Benigno Boric6, misionero claretiano del poblado de
Basakato del Este, indica e insiste en que no es una adaptacion del relato biblico del

génesis, sino la traduccion de auténticos cuentos bubi.

Otra version cuenta que Ruppé, bajo de la “boveda celeste” (lobaképwa) y camind por
la tierra. Al llegar al poblado de Basuala en la isla de Bioko, se acordd que habia hecho
la tierra de este poblado diferente a la de los otros lugares del mundo; en unas zonas la
tierra era rojiza, en otras era de color gris o natural, pero blanda y moldeable. Ruppé
comenzo6 a trabajar, molde6 una figura con tierra roja, otra con tierra gris y otra figura
con tierra normal. Hecho esto, Ruppé lleno sus pulmones de aire puro, dio tres soplidos
en las narices de las figuras y comenzaron a respirar convertidas en personas, hombres y

mujeres. Y Ruppé regreso al “cielo” (lobakopwa).

Otra version®® sobre el papel de Rippé afirma haber bajado del cielo a la tierra. Se sentd
en el suelo para ver mejor las cosas: pasaban las moscas, los murciélagos, las arafias con
sus ocho ojos. Todo era bueno. Todo estaba bien hecho, se dijo Dios para si. Ha llegado
el momento de crear un rey para todas estas criaturas, se dijo Dios para si. Este rey se
llamara botyo, persona. Y diciendo esto para si, Dios cred a la persona, el rey del

mundo.

4.
4.

B 1.
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La version de este relato se encuentra en la obra ;Por qué somos negros? (2004: 78) y la transcribo a

continuacion. En realidad esta version procede de una cancion relatora de la creacion primigenia:

Un dia,
Dios baj6 del cielo.
Bajo sobre la tierra
y se sentd en el suelo
para ver mejor las cosas:
Era de dia.
Pasaban las moscas,
los murciélagos ciegos,
las arafias con sus ocho ojos.
Todo era bueno.
«Todo esta bien hechoy,
se dijo Dios para si.
«Ha llegado el momento
de crear un rey
para todas estas criaturasy,
se dijo Dios para si.
«Desde mis alturas
las veo todas,
pero les daré un rey.
Este rey se llamara bocho (persona)y.
Y diciendo esto para si,
Dios se puso a crear al hombre,

el rey de las criaturas.
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2) La esfera por debajo de la boveda celeste

Esta otra esfera abarca desde lo mas alto hasta lo mas bajo. Los “espiritus del mundo”
(éribbo étyé), refiriéndose al conjunto o la legion de espiritus que pueblan el universo,
se sitlian en esta esfera amplisima, desde lo mas alto hasta lo mas bajo, y de este a oeste
(o, tal como lo expresan los bubi, del lado derecho o izquierdo segiin se mire el mar y la
montafia, tomando como punto de referencia la isla). Los bubi hablan de cuatro
dimensiones del mundo, de la isla: “arriba” (0bdo), “abajo” (orié-onno), “lado derecho
mirando al mar” (onnd) y el “lado izquierdo mirando al mar” (obdsso). Su punto de
orientacion clave siempre es el mar y la montaiia, el pico de Basilé. La idea de que esta
esfera es misteriosa tiene su origen en que es en ella donde habitan los espiritus. De
hecho, en esta esfera intermedia es donde siempre se establece la niebla en la isla.
Todos los picos siempre estdn rodeados de nubes y se cuenta que es en sus picos donde
se encuentran los espiritus®. Asimismo, el agua es otro elemento clave donde habitan

espiritus.

Entre los espiritus mas importantes del mundo (denominados con el término genérico
botéribbo)* destacan: Riobada, espiritu del mar; Laja, espiritu principal de las aguas
dulces; Moababioko espiritu de la tierra; Ebi’o, espiritu de los bosques. En realidad,
todos estos grandes espiritus se relacionan con todos los elementos que configuran la

isla: el mar, el agua dulce, la tierra y el bosque.

En el norte se hace siempre mencion a los espiritus de los poblados del Sur de la isla de
Bioko. La razon podria ser que, segun cuentan los bubi, su entrada a la isla se produjo a
través del Sur. De aqui que se interprete que los espiritus son procedentes de estos

mismos lugares.

El méximo exponente de los espiritus bubi es Bisila, espiritu femenino, considerada la
“Gran Madre Bisila” (Mmé Bisila), y situada entre lo trascendente y el mundo de las
personas. Se le atribuyen las cualidades de los espiritus de lo alto (los supremos) y lo
bajo (los menores), del este y el oeste, por eso se le llama Bisila Esa’d ébata, que se
traduce literalmente como “Bisila que ocupa todo (que estd en todas partes)”.
Asimismo, se le atribuye la cualidad de “Gran madre” (Mmé botte): simbolo de

fecundidad, generadora de la vida, fecundadora de las mujeres, de la tierra y de todo lo

29 . ’ . .
Se cree que en cada uno de los picos, asi como cada uno de los manantiales, lagos, aguas minerales,
cascadas...de la isla estan habitados por espiritus.

%0 El siguiente apartado se centra en el sistema bubi de clasificacion de los espiritus.
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que en ella existe. El atributo de la “Gran madre” se relaciona con uno de los principios
fundamentales de la estructura matrilineal de los bubi, como se verd mas adelante en el

Capitulo 3 del parentesco bubi.

El cantico de Bisila nos introduce de lleno en cdmo se concibe esta esfera del misterio.
La version del canto de Bisila me fue dada (cantada) por Juana Soriso Sibacha del

pueblo de Rebola, mi tia, que murid hace unos afios, y ahora s6lo me queda su voz:

Cantico de Bisila Esa’a, producido sélo por las mujeres

Version en bubi

E666, €600,
Ruppé wa béruppeé,
;O mmo eo?

Eée,

Mmaiooo, mmaiooo,
Mmaiooo, mmaiooo,
Lwa e Ruppé wa boruppé
Lwd é Ruppé wa boruppé

E666, €660,
Bisila ésa’a dbata,
cO mmo eo?

Mmaiooo, mmaiooo,
Mmaiooo, mmaiooo,
Lwa e Bisila ésa’a ¢ dbata,

Lwa e Bisila ésa’a ¢ dbata.

E660, é606,
Djiba wa bototoe 6 mmo eo

Mmaiooo, mmaiooo,
Mmaiooo, mmaiooo,
Lwa é Djiba wa bototoe

Lwa e Tyiba wa bétotoe
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000, €000,
Koba mmo a Isioe
(O mmo a eo?

Eée.

Mmaiooo, mmaiooo,
Mmaiooo, mmaiooo,

Lwa e Koba mmo a Isioe
Lwa e Koba mmo a Isioe
E666, 6666,

O twairibbo twi tyébbo wélla
O mmé bebs?

Eéé.

Mmaiooo, mmaiooo,
Mmaiooo, mmaiooo,
Lwa 6 twairibbo twi tyobbo wélla

Lwa 6 twairibbo twi tyobbo wélla

E600, €600,
A Banalépa bé 6 mmo bo oriié
¢0 mmo e6o?

Mmaiooo, mmaiooo,
Mmaiooo, mmaiooo

Lwd a Banalépa mmo bo orii

rr

Lwa a banalépa mmo bo o6ri

E660, 066
Té6bo tyi ita boppé bo oriié
(O mme e66?

Mmaiooo, mmaiooo
Mmaiooo, mmaiooo
Lwa Toébo tyi ita boppé bo oriié

Lwa tédbo tyi ita boppé bo 6ri
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E660, 600
Seutyeri, wari wa Ebi’o
¢O mme edo?

Eée.

Mmaiooo, mmaiooo,
Mmaiooo, mmaiooo,

Lwa Seutyeri, wari wa Ebi’o
Lwa Seutyeri, wari wa Ebi’o
E666, 6666

Riobatta wa Bototée

O mmo eé6

Eéé.

Mmaiooo, mmaiooo,
Mmaiooo, mmaiooo,
Lwa Riobatta Bétoto

Lwa Riobatta Bototo

E660, é606
Bisila ésa’a 6 obata
O mmo hori bésakko

Mhmmm

E aela, horié béloppé
Sibéllo to biriba.
Sibéllo to pella
Mhmmm

Sibéllo té paro 6bam
O béribbo Iwa 6béllo
Lwad é wallé

O wallé

O wallé

O bébbé

O bébbé

O wdllé ed ho.

Bisila ésa’a ébata bata
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E léa purd 6 wébbe
Ohomhmm
Eléa toppé bitukka,
Ohomhmm
E ¢ a itolle bésolo,

Ohomhmm

Bisila ésa’a 6bata
E bio bidé

E bio bidé

O ri'wa

Ori'wa

Bisila ésa’a dbata,

E bio bid a bobbé bdé
E bio bid a bobbé bdé
O ri'wa,

O ri’'wa,

Bisila ésa’a dbata,
E bio bid bolla baé
E bio bid bolla baé
O ri'wd,

O ri’wa,

Bisila ésa’a dbata,

I kakad ia a bobbé bao
I kakad ia a bobbeé bao
O ri'wd,

O ri’wa.

Bisila ésa’a obata,
1t6iao

1t6iao

O ri’wd,

O ri’wa.

Bisila ésa’a obata,
E bihem bidé
E bihem bidé
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O ri'wa,

Ori'wa

Bisila ésa’a ¢ obata
O mmo hori bésakko

Ohomhmmm

E aela, horié béloppé
Sibéllé to biriba.
Sibéllo to pella

mhmmm

Sibéllo té paro obam
O béribbo Iwd obéllo
Lwa é wallé

O wallé

O wallé

O bébbé

O bébbé

O wdllé ed ho.

Traduccion

E666, 6666,
Dios de lo alto
(Esta en el mundo de los espiritus?

Si

Mmaiéoo, mmaiooo,
Mmaiéoo, mmaiooo,
Oremos a Ruppé de las alturas

oremos a Ruppé de las alturas

E666, 8666,
Bisila ésa’a obata,
(Esta en el mundo de los espiritus?

Si.

Mmaiooo, mmaiooo,
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Mmaidéod, mmaidod,
oremos a Bisila ésa’a 6 obata,

oremos a Bisila ésa’a 6 dbata.

600, €600,
¢Djiba esta en el mundo de los espiritus?

Si

Mmaiooo, mmaioodo,
Mmaiooo, mmaioodo,
oremos a Djiba de la montaiia.

oremos a Djiba de la montaiia.

E666, 6666,
Koba espiritu de Iside
,esta en el mundo de los espiritu?

Si.

Mmaiooo, mmaiooo,

Mmaiooo, mmaiooo,

oremos a Koba espiritu de Isio
oremos a Koba espiritu de Isio
E666, €666,

Los wairibbo de los clanes

jestan en el mundo de los espiritus?

Si.

Mmaiodo, mmaioodo,
Mmaiéoo, mmaiooo,
oremos a los espiritus bairibbo de los clanes

oremos a los espiritus bairibbo de los clanes

E666, 6666,
Los Banalépa, espiritus de los rios
(Estan en el mundo de los espiritus?

Si.

Mmaiooo, mmaioodo,

Mmaiooo, mmaiooo
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oremos a los Banalépa espiritus de los rios.

oremos a los banalépa espiritus de los rios

E666, 6666
Toobo que hace fluir las aguas de los rios
(esta en el mundo de los espiritus?

Si.

Mmaiooo, mmaioodo,
Mmaiooo, mmaiooo
oremos a 760bo que hace fluir las aguas de los rios

oremos a 760bo que hace fluir las aguas de los rios

E666, 6666

Seutyeri mujer Ebi’o

,esta en el mundo de los espiritus?
Si.

Mmaiooo, mmaiooo,

mmaiooo, mmaiooo,

oremos a Seutyeri, mujer Ebi o

oremos a Seutyeri, mujer Ebi o

E666, 666
Riobatta de Bototo
(esta en el mundo de los espiritus?

Si.

Mmaiooo, mmaiooo,
mmaiooo, mmaiooo,
oremos a Riobata de Bétoto

oremos a Riobata de Bétoto

E666, 6666
Bisila ésa’a obata,
Bendito sea el mundo de los espiritus

Mhmmm

Por los beneficios que nos aportan.

No nos cansaremos de bailar
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No descnsaremos

Mhmmm

En el campo y

en el mar.

En las dichas y

en las adversidades.
En las tritezas y

en las alegrias.

Por siempre

Cantaremos y bailaremos para ti.

Bisile ésa’a obata bata
Que fecundas a las mujeres
Ohomhmm

Proteje a nuestro pueblo
Ohomhmm

Que da la vida

Ohomhmm

Bisila ésa’a 6bata
Nuestras vidas.
Nuestras vidas.
Salvaguardalas.

Salvaguardalas.

Bisille ésa’a obata,

Las vidas de nuestros maridos.
Las vidas de nuestros maridos.
Salvaguardalas.

Salvaguardalas.

Bisila ésa’a obata,

Las vidas de nuestros hijos.
Las vidas de nuestros hijos.
Salvaguardalas.

Salvaguardalas.

Bisila ésa’a obata,

Las fincas de cacao de nuestros maridos,
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Las fincas de cacao de nuestros maridos
Cuidalas.

Cuidalas.

Bisila ésa’a obata,
Nuestras fincas de fiame
Nuestras fincas de fiame
Cuidalas.

Cuidalas.

Bisila ésa’a 6bata
Nuestras fincas de bihem
Nuestras fincas de bihem
Cuidalas.

Cuidalas.

Bisila ésa’a ¢ dobata
Bendito seas

Ohomhmmm

Por los dones que recibimos de ti

Te cantaremos y bailaremos por siempre.

Sin cesar.

mhmmm

En el campo y

en el mar.

En las dichas y

en las adversidades.
En las tritezas y

en las alegrias.

Por siempre

Cantaremos y balaremos para ti, Bisila..
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Todos los espiritus que se evocan en el cantico de Bisila se clasifican como espiritus
boteribbo, pertenecientes a esta esfera. Se alejan de lo humano y, al mismo tiempo,
pueden intervenir como fuerzas en este mundo de los vivos. Por ejemplo, existen
personas a través de las cuales se manifiestan. Estos son los bohiammo, que veremos

mas adelante. Entre los espiritus que el canto cita, estan:

Clasificacion de los grandes espiritus del mundo

Bisila Maximo espiritu femenino que lo puede todo

Tyiba Espiritu de la montafia y bosque. Considerado de
las cosas mas altas

Koba Espiritu de las aguas de los rios

Twairibbo twi tyobbo Espiritus protectores de los hogares

Banalépa Espiritus de los rios

Té6bo Espiritu que seca las aguas del rio

Seutyeri Espiritu femenino del bosque

Riobata Espiritu del mar (de las cosas mas profundas)

Las mujeres a través del canto honran a este espiritu Bisila y todos los demads espiritus
del mundo, que se encuentra bajo Bisila. Después se hace a Bisila la peticion de las
principales necesidades del pueblo, sobre todo, la fecundidad de la tierra (buenas
cosechas) y de las mujeres (muchos hijos). El cantico termina dando gracias a Bisila por
la vida y todos los dones que concede al pueblo, porque Bisila es Esa’d, es decir,

generadora de vida.
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Imagenes del ritual bitoi de Bisila el dia 20 de mayo de 2012 (Fotos: Tony Lola)

| = —— _ =~ pl — = - —

En el ritual de bétoi de Bisila, los participantes, hombres y mujeres se introducen por grupos en el mar a

recoger agua.

Los participantes muestran que han recogido el agua elevando juntos sus calabazas.
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Otra vista de la procesion del ritual de Bisila.
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3) La esfera de lo bajo

En la esfera de lo bajo se sitiia el mundo de los vivos y sus ancestros; incluso los héroes
humanos, entre los cuales se destacan: Ebio, jefe de los espiritus Babiaoma; Lombé, jefe
de los espiritus Basosolo,; y Djiba, jefe de los espiritus Barekaitta. Es como si todas
ellas estuvieran atrapadas en un plano mas bajo de los espiritus; aunque, estos tltimos
también pueden situarse, algunas veces, todavia en lo mas bajo, en las cuevas tal como

ya hemos visto.

Hablando de esta esfera inferior, la distincidon entre lo visible e invisible cobra todo el
sentido, porque los bubi desde donde se sitiian conceptualizan todo su mundo. Parten
desde la perspectiva que tienen al habitar la isla. Hay un dicho bubi que dice “Ribotyé e
takio lo 6 mmo”, que podria traducirse como: “el mundo de las personas es el que va por
delante de los espiritus” o, mas exactamente, “el mundo de las personas tiene poder o
influencia sobre el mundo de los espiritus”. Ello quiere significar que si no existiera el
mundo de las personas, el mundo de los espiritus tampoco existiria. S6lo afiadir que uno
es tan real como el otro. Ademas, ambos mundos se influyen entre si, lo que refuerza la
idea de un unico universo formado por dos dimensiones interconectadas y a su vez

separadas solo por una barrera o umbral de percepcion y estado.

En sintesis, como se ha indicado en paginas anteriores, el concepto bubi de mundo esta
intimamente relacionado con esta vision de lo invisible, habitado por diferentes entes.

Esto es asi porque cualquier esfera tiene tanto un lado visible como invisible.

En el mas alla, Ruppé no llega a ser visible, se pierde privando la vision de su maxima
trascendencia. Es decir Ruppé no tiene representacion visible porque estd en el mas alla.
Si bien no tiene una parte sensible, su energia se asocia a fenomenos ‘“‘atmosféricos”
relacionados con el fuego (bdissd), como relampagos, rayos, truenos, tornados. Incluso
Bisila, otro maximo exponente de los espiritus tampoco la tiene. Se relaciona con todo
lo de esta esfera, especialmente con la tierra y lo que es productor de vida, todo lo que
es fecundo. En la parte inferior, existe todo un mundo con sus personas, animales,
plantas, insectos y muchos otros elementos y una dimension invisible de espiritus o
fuerzas. Bajo la tierra, representacion de la oscuridad, lo que los ojos no pueden ver, es

un punto de conexiodn con lo invisible.
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Representacion de la isla (Dibujo: Mene)

ESFERA SUPERIOR

LOBAKOPWA
(Firmamento, donde esta Ruppé)

OBO’0 (Arriba)

oPWA
(detras su, donde esta el bosque y la montafa)

050 OKE ONNA
(A la izquierda) (delante su, donde esta el mar) (A la derecha)
O NNO

(Abajo, suelo, tierra)

ESFERA INFERIOR

Axis Mundi bubi. Se puede visualizar el eje vertical de la representacién del mundo segun los bubi
para dar a entender que los elementos principales que rigen dicha representacion son el cielo, la tierra y
el mar.
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Esto nos lleva a un cuadro publicado por Ciriaco Bokesa (en Martin del Molino, 1993:
499), en el que se vislumbran las esferas de actuacion de los espiritus: una de
trascendencia absoluta, otra del mundo del misterio y, finalmente, la del mundo
sensible. Si bien Bokesa estructura de forma coherente todas las esferas segn el &mbito
de actuacion de los espiritus, no tiene en cuenta que las esferas albergan también una
doble dimension, una invisible y otra sensible; y tampoco ubica a los ancestros, que en
realidad, estarian atrapados en la esfera mas inferior, al igual que sus parientes vivos. Es
especialmente interesante distinguir a los espiritus del mundo del misterio: en tierra,
aguas dulces y aguas saladas. Ello responderia a todo un sistema de clasificacion de los
bubi que tienen como prioridad todo lo que hace referencia a su isla, siendo la tierra, el
agua de los rios y el mar, los elementos primordiales de su mundo. Cosa que nos lleva a
pensar que es en la esfera inferior donde se ubica la vida o la reposicion constante entre
unos y otros. En realidad, propongo otro cuadro que contemple desde la perspectiva
bubi, todos los elementos clave de su mundo, siendo el pico Basilé un punto de
conexion o de referencia clave entre la esfera mas baja y la mas alta®'. Podriamos decir
incluso que es el simbolo dominante que representa esta nociéon de mundo. Permite
conectar dos esferas, la tierra y la boveda celeste. A su vez, en sentido contrario, la
cueva conecta la tierra con el inframundo. He optado por incorporar también algunos
cuadros sindpticos que ayuden a clasificar cada uno de los espiritus, segun la esfera que

ocupan, su estatus y sus cualidades o atributos asociados a ciertos fendmenos naturales.

3! Basandome en la idea propuesta por Mircea Eliade (1961) en su capitulo sobre el espacio sagrado de su
libro Lo sagrado y lo profano, donde expone la conexion del mundo terrenal con el celestial.
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Esferas del universo y de actuacion de los espiritus (Ciriaco Bokesa Napo, 1993: 499)

CUADRO SINOPTICO DE LAS ESFERAS
DE ACTUACION DE LOS ESPIRITUS

= _ Creador active RUPE ERI PDTO

TRASCENDENC]A
ABSOLUTA

del universo e——

LA GRAN MADRE

]
|

Respuesia a la
Creacion: Fecundidad

Bo-té-ri-bo

| mediador de la Creacion ]

MUNDO DEL MISTERID

MUNDD SENSIBLE

k=]
E { 1 l
MOABABIOK O LAdA RIOBADA
& Botériba EQSO
g
E | Tierra I Apguas dulces I l Aguas saladas
__'"'--__________-_-_-_________.—-—-—'_
VIDA
v
Héroes sobrehumanos
1 i !}
£ LOMBE
;- EBIO —_— - CHIBA
Héroes humanos
E * 1 L
Babiaoma Basdsolo Barakaiia
-
% HOMBRES

(Por Cinaco Bokesa Napo.)
4599
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Esferas del universo y atributos de los espiritus

Esferas Lugar que ocupa Nombre del Atributos Fendmenos
espiritu
Trascendencia Sobre la béveda Poto-Ruppé-Eri Energia creadora Fuego (b6iso) — humo
absoluta celeste (ésa’a) (Esa’a) Relampagos
Rayos
Truenos
Tornados
Esfera desde lo Entre la CLASE DE
alto hasta lo bajo o | trascendenciayla | BOTERIBBO
mundo del tierra (ESPIRITUS)
misterio
Bisila Gran Madre -
Esa’d ébata Mediadora de la
creacion:
fecundidad. Aire (éhula)
Riobada
Laja Fenomenos atmosféricos:
Eodso lluvia32, viento, fuego
Moababioko

Basibaribbo Obasa
Raopé

Antepasadas
primordiales del

grupo

Esfera inferior o
mundo de las
personas

La tierra

MMO
(ANTEPASADOS)
Barekaita

Basosolo
Babiaoma

HEROES
Djiba
Lombe
Ebié

Agua: de mar, rios, lagos.
Arboles y plantas: iko,
siulawélo, ceiba...

3 Bisila no representa la lluvia. Son otros espiritus que la representan. La razon podria ser que Bisila s6lo
promueve la fecundidad de todo (de las mujeres y de las cosechas) y es hacedora de vida. Pero, no esta
asociada a la lluvia al ser excesiva en la isla de Bioko. Incluso, entre los bubi existen rituales para frenar

que llueva en exceso.
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Atributos de los espiritus y expresiones bubi significantes

Espiritu Atributos Expresion bubi Traduccion
Ruppé Divinidad. Creacion del | £ Riippé e bdié a loko Ruppé es el creador de
mundo lammaa todas las cosas
Ruppé e anna a loko Ruppé lo sabe todo
lammaa
Hatyi labba na é Ruppé | Ruppé es grande
td la pae
Hatyi labba na é Ruppé | Ruppé lo puede todo
td la pae
Bisila, Mmé Bisila Fecundidad de las O Mmé Bisila ké Mmé Bisila es la madre los
mujeres. Generadora de | wa bolla nifios

vida (hijos y cosecha)

O Mmé Bisila we eléa

pura a lokko lammaa

La madre Bisila es quien

hace crecer todo

87




Energia o fuerza denominada segun el término genérico de tou

En la lengua bubi existe un Unico término genérico #6u para designar algo que podria ser
traducible al castellano como energia (o fuerza). Tal como hemos visto en el apartado
de concepto bubi de mundo, el sentido de la verticalidad espacial permite destacar la
superioridad de unos seres sobre otros al ostentar una mayor energia. De este modo, los
seres que se encuentran en las esferas mas elevadas son los que gobiernan sobre los que
estan en las inferiores y, por consiguiente, tienen un mayor poder. El eje vertical
determina la posicion jerarquica o estatus de cada uno de los seres que habitan en la

misma esfera, teniendo cada uno de ellos diversos posicionamientos o niveles.

La expresion bubi de la realidad pretende dividir en categorias o rangos de poder, de
mayor a menor a los seres que habitan tanto el mundo visible como el mundo de lo
invisible, relacionando su estatus y poder con la esfera o mundo que habitan. De hecho,
se establece una relacion entre energia (o fuerza) y poder. Las estructuras mas estables
de energia acaparan los niveles mas elevados en el eje vertical y pertenecen a su vez a
las esferas energéticas mas elevadas. Todo esto rige la categorizacion de todos los seres,
espirituales o no. Por ejemplo, Bisila siempre serd el ser que acapare mas energia
respecto a otros que estan en niveles mas alejados de la maxima energia concentrada en
Bisila. La persona desde que nace hasta su muerte, se va acercando a la fuente de mas

energia, que se encuentra en el mundo de los ancestros.

Siguiendo las mismas expresiones bubi, la energia es la propia vida. Es el estado puro
de todo ser. Esta representada por todo lo que existe dentro y fuera de los limites de
percepcion. La energia es por tanto lo finito y lo infinito, lo abarca todo, lo es todo.
Nada escapa a ella porque todo es ella misma. La energia representa lo absoluto. No
tiene tiempo ni espacio. La energia es omnipresente, no tiene comienzo, no tiene fin. Es
ahora, antes y después... La energia estd en el entorno, es un grito en medio del mas
absoluto silencio. Es el problema y la solucion. Es la sabiduria que cura toda ignorancia.
La energia no tiene forma, pero toma toda forma y es todas las formas. Es intangible.

Porque la energia es el todo.
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Términos y expresiones referentes a la nocion bubi de fuerza

Béhulla (o mpa béhula)

Béé (atyia boe wéla)

Tou (16 téu tud Ruppé)

Uino (uino wa bésotyi)

Fuerza de los especialistas religiosos; la expresion entre paréntesis
viene a decir “transmitir fuerza”, echando el aliento.

Fuerza contenida en las personas; cuando mueren se afirma que “ya no
tienen aliento vital”.

Fuerza; “con la fuerza de Ruppé”.

Este es otro término para designar la fuerza, pero suele utilizarse

cuando la manifestacion de esta es especialmente potente; (la fuerza del
rayo).

Oratorio bubi (rohia) (Foto: Remedios Sipi)

Oratorio (rohia) bubi del poblado de Rebola. En el eje central se encuentra el fuego sagrado, que
representa la energia. El humo conecta con las esferas mas altas, estableciendo una relacion entre las
personas del clan y sus espiritus, fuente de su energia.
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Para entender el concepto bubi de poder, en primer lugar, es necesario tener en cuenta
las nociones de energia, como motor generador y sustancia primaria componente del
mundo. Dentro de este infinito campo de energia se encuentra el mundo que abarca una
multiplicidad de fuerzas, que conforme se alejan del punto mas alto van debilitdndose.
Todos los seres estan conectados por la fuerza. Es una extension de la naturaleza de la

energia. La energia en movimiento. Su flujo y reflujo.

El fuego, o su representacion en los oratorios, pretende reproducir la energia primaria.
Como el mundo es una conjuncion de fuerzas necesita siempre de una energia mayor
para estar en movimiento. Los mmo o ancestros necesitan de la energia mayor de su

ancestro primordial, la wairibbo.

Para los bubi, la energia viene dada por los seres superiores, es decir se traslada de las
mas altas esferas del mundo invisible hasta las mas bajas del mundo visible, de lo
ilimitado a lo limitado. De lo superior a lo inferior. Es la estructura que adquiere la
energia, cuanto mas compleja, estable y armoniosa, mayor es la representacion del
poder de que es capaz esa estructura. En realidad los poderes, dones, talentos, gracias,

vocaciones o habilidades, son diferentes aspectos del concepto global de la energia.

El poder o la influencia sobre estas fuerzas estan en manos del béhulahula,
representante religioso de Ruppé en entre el pueblo. Desempefia el rol de intermediario
entre Ruppé, fuente de energia vital y las personas. Es el representante religioso y
visible de la divinidad. Posee la habilidad de redirigir las fuerzas, para influir o evitar
ser influido por las que le rodean, pudiendo suavizar o acrecentar sus efectos o dirigirlas
en una u otra direccion a voluntad. Tiene la capacidad de acceder a la energia. Tiene
acceso a la fuente de energia y pericia en el arte de provocar mutaciones dentro del
canal o flujo de energia en que se halla inmerso. Maneja las manifestaciones de energia
de su entorno, con el fin de producir fenémenos curativos, o la comunicacidon con seres

de mas alla del umbral de lo visible.

El béhuldhula es un bienhechor. Desempefia el rol de pacificador, consejero y guia
espiritual de la comunidad. Es €l quien oficia los rituales dirigidos a los espiritus.
Asimismo, es el encargado de transmitir la fuerza para que el jefe se convierta en
soberano: “gran jefe-rey” (botukku bote) o “jefe” (botukkut), representante politico de la
divinidad. Este es un gobernante investido de la maxima fuerza, una sombra o reflejo de

la ley divina o soberana, porque su poder ha sido dado desde lo alto.
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Rey Moka (Fuente: www.africafederation.net)

Rey bubi Moka o Mokata. El gran jefe bubi (Bdotukku botte). Se enfrentd a las autoridades coloniales
espafiolas y se opuso a que su pueblo fuera sometido a la servidumbre de la colonizacion espafiola.
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El Abba es la maxima autoridad religiosa bubi. Es el responsable de mantener el fuego
sagrado del gran rohia de los espiritus de toda la isla. Su sede estd en Riaba (Moka),

donde reside el poder politico tradicional de los bubi.

Otra persona vinculada a la energia es el bohiammo (espiritista-médium). La palabra
bohiammo significa persona a través de la cual se manifiesta o actlia un espiritu. Su
mision consiste en recoger conocimientos del otro mundo y transmitirlos a las personas.
El bohiammo, también denominado élotyi, actua cuando estd poseido por el espiritu.
Fuera de este momento aparece como una persona sin rasgos especiales. Lo que le
distingue es la capacidad de ser poseido o de ponerse en contacto con los espiritus, para
proporcionar informacién sobre la causa o causas, naturaleza y tratamiento de un
determinado problema. Durante el tiempo de actuacion, el individuo pierde el control de
si mismo y de sus sentidos, convirtiéndose en instrumento del espiritu que actia. Los
espiritus que toman posesion de los médium no son maléficos. Son amigables y la gente
les acoge durante el tiempo que dura la posesion. Generalmente la mayoria de los
bohiammo suelen ser mujeres. La posesion suele ocurrir por primera vez cuando la
persona asiste a una celebracion ritual publica®. Dejandose llevar por los movimientos
de la danza y el ejemplo de las personas inspiradas. El médium cae a tierra o bien entra
en el circulo del baile dando saltos y realizando movimientos extravagantes. Los
sacerdotes que presiden la ceremonia interpretan esto como una llamada a la esfera
espiritual e intentan persuadir a la persona inspirada para que comience a recibir la
preparacion para entrar al servicio del espiritu. El estado de médium es una forma de
unir dos dimensiones, trasladando seres que habitan mas all4 al otro horizonte. Durante
este estado, el individuo pierde temporalmente el control de su propia personalidad,
aflorando en su lugar la personalidad del espiritu que ha entrado en ¢él, el cual
proporciona informaciones del mundo de los espiritus. En definitiva, los bohiammo son
como los canales de transmision entre el emisor, el espiritu o divinidad, y el receptor,
adivinos curanderos o sacerdotes. Son vias de comunicacion a través de los cuales se

manifiestan algunas fuerzas.

** Tal como indica Mbiti (1990: 228) en el caso de Africa.
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Elementos del mundo y clasificacion de los espiritus

En la tradicion bubi el fuego (bdisso), el agua (boppé) y la tierra (boba) se asocian a las
fuerzas del mundo. Por eso, en la ritualidad bubi hay una diversidad de expresiones
simbdlicas de estos elementos relacionados con el mundo de lo invisible. Siendo
también el aire (¢hururu) entendido como la manifestacion de algo en movimiento. Es
la expresion de cualquier fuerza, incluso la de Ruppe. Los sacerdotes bubi utilizan su
propio soplo (éhuld) que contiene su fuerza sacerdotal bohuld. Los responsables
religiosos bubi transmiten su bendicion con un soplo de aire. Simbdlicamente a través

de ¢l transmiten la energia que le confiere el “sacerdocio bubi” (bohula).

En realidad estos tres elementos —fuego, agua y tierra— constituyen los elementos
simbolicos dominantes que representan la misma isla de Bioko, siendo el aire, tal como

se ha afirmado, un elemento expresivo de las fuerzas.

Elementos simbdlicos dominantes en representacion de la isla de Bioko

Tierra (bobba) Isla
Fuego (bdisso) Volcan (Pico de Basilé)
Agua (boppé) Mar que rodea la isla y rios que se encuentran en su interior

Cuadro de los elementos dominantes de la isla de Bioko (Disefio: JFE; Dibujo: Mene)

Representacion pictorica de los elementos dominantes de la isla: la vegetacion/tierra; el fuego/volcan; el
agua/mar y rios
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Estos elementos fundamentales estin asociados a las fuerzas y poderes invisibles,
constituyéndose de este modo en una diversidad de manifestaciones simbolicas
significativas y rituales. De hecho, todos ellos son la misma representacion simbolica
del ciclo energético. Estas manifestaciones estan basadas en la idea de que el mundo
esta poblado por legiones de espiritus. Cada grupo de espiritus tiene su ubicacion, sus
atributos, actividades y simbolos. Los nombres de montes, de rios, de barrancos, de
playas,... por ejemplo, corresponden a denominaciones de los espiritus que los habitan.
De aqui se origina la clasificaciéon de los espiritus en tres categorias principales:
espiritus de los fendmenos atmosféricos encabezados por el espiritu Obasa; espiritus de
las aguas, cuyo maximo exponente es el espiritu Riobata; y espiritus de la tierra
(montanas, bosques, plantas) representados por Djiba, a quien los bubi ubican en lo mas
alto del pico de Basilé. Todo ello muestra que para los bubi los espiritus estan muy
cerca de los personas, puesto que el efecto de sus cualidades se experimentan
constantemente en su vida: el estruendo de los truenos, la bravura del mar, el transcurrir
de los rios, la densidad de los bosques, la placidez de los lagos, el resplandor de luna, la
opacidad de la niebla... todas estas realidades y fendmenos estan activados y poblados

por espiritus.

Espiritus de los fenomenos “atmosféricos”: el fuego y el aire

El fuego (boisso) se encuentra en el oratorio (rohia) bubi y, por lo tanto, es considerado
sagrado. Es el elemento que permite establecer la conexidén con Ruppé, al conectar lo
alto y lo bajo. De hecho la funcionalidad del rohia es venerar al espiritu protector del
clan, la wairibbo. Este espiritu es el protector del clan al que pertenece el oratorio. Los
miembros de ese grupo familiar deben estar en todo momento protegidos. Para ello, el
fuego debe permanecer siempre encendido. La tarea de mantener el “fuego sagrado”
(boisso we rohia) encendido se confia a la anciana o anciano de mayor edad del “grupo
familiar” (karityobbo), que en el eje horizontal se encuentra mas cerca de la antepasada

primordial del grupo.

Si nos referimos al rohia del poblado ya no esta representada la wairibbo clanica, sino
otro espiritu botéribbo-wairibbo protector de la comunidad. A nivel de la isla de Bioko,
el “espiritu protector” (wairibbo) es Bisila ésa’a dbata, representada en todos los

poblados por la mujer de mayor edad, denominada ététéari”, que significa “gran jefa”.
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De hecho, muchos fenomenos atmosféricos como los relampagos, los rayos, los truenos
y otros estan asociados al fuego y a Ruppe. Por ejemplo, los relampagos se interpretan
como signos de la energia de la divinidad y los rayos como signo de desequilibrio del
orden cosmico provocado por la transgresion de una norma sagrada. Generalmente se
relaciona con la muerte de un gran personaje del poblado donde ha caido el rayo. Se
consideran los truenos como avisos de los espiritus relacionados con algo significativo

que va a suceder.

En otros fenomenos atmosféricos interviene la legion de espiritus que se encuentran
entre la tierra y el firmamento. Estos espiritus son los provocadores de las lluvias, por
ejemplo. Martin del Molino (1993: 79-80) afirma que:
Los tornados dispersan las enfermedades que los malos espiritus introducen en los poblados. Los
espiritus basibaribbo son los que envian las brisas que proceden del pico, ademas tienen el poder
de trasladarse rapidamente a gran velocidad de un lugar a otro. El jefe de estos espiritus Raopo
es venerado en Batoikopo por los responsables religiosos llamados boldbeata, que tienen poderes

de controlar los tornados y diestros en la caza. El espiritu del mar, Riobata, también forma

algunos tornados y los envia a la tierra.

Espiritus de las aguas (mar, rios, lagos, cascadas y manantiales de aguas minerales)

El agua, bajo sus diferentes tipos: de rio, de mar, de cascadas, de manantiales,

simbolicamente tiene diferentes significados:

1) El agua de rio se da a beber a los litigantes para dirimir el conflicto en el ritual de
paz; en el de matrimonio a los coényuges al finalizar la ceremonia, para que vivan
siempre en paz y sean felices; en el de nacimiento se echa sobre el tejado de la casa y se

deja caer sobre el recién nacido para que se acostumbre a las inclemencias del tiempo.

2) Al agua de mar se le atribuye el poder de purificadores para la contaminacion o
transgresion. Es el elemento fundamental en los rituales de purificacion. Se utiliza como
elemento purificador en: los ritos de la muerte, en los actos de contaminacion por
transgresion de las tradiciones y lugares contaminados. Es lo primero que beben los
espiritistas cuando el “espiritu” (botéribbo) se apodera del cuerpo del bohiammo. En
este caso puede interpretarse también como un acto de purificacién del cuerpo que el

espiritu va a ocupar.
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3) El agua de los manantiales, los lagos o los estanques se les atribuyen poderes

saludables. Se prescribe su uso para tratamientos curativos.

La tierra, para los bubi, es en primer lugar el altar de los ancestros, porque las libaciones
que ofrecen a sus ancestros y espiritus protectores generalmente se derraman en el suelo
delante de ellos y entre sus pies. La tierra es también fuente de provision de alimentos.
Precisamente el ritual de “fecundidad” (b6107), que anualmente se celebra al inicio de la
cosecha, es un rito propiciatorio para la tierra, para que sea fecunda y produzca
abundante cosecha. El ritual de fecundidad de la tierra también se asocia con la
fecundidad de las mujeres. En ¢l se pide a la “Gran Madre” (Mmé Bisila) que las

mujeres tengan abundantes hijos.

El agua que fecunda la tierra es una fuente de vida comparable a un progenitor. Segiin
los bubi, el brote del agua de un manantial es una maravilla atribuida a la labor de los
espiritus de las aguas. Estos son los encargados de abrir las vias a través de las cuales
fluye el agua en la tierra. Estos espiritus se mueven entre la boveda celeste y la tierra.
En este espacio hay un lugar llamado Akabosoko, donde estdn las compuertas de
distribucion del agua en periodo seco, que le corresponde al espiritu Bosoko, y en

periodo lluvioso, al de Esuba, que tendria este papel.

El establecerse una comunidad humana junto a un rio significa residir junto a un espiritu
a quien el pueblo encomienda su vida, su salud y la de sus hijos. Este es el significado
que tienen las casetas que los bubi construyen junto a los rios, consideradas morada del
espiritu que les abastece el agua, fuente de vida. El espiritu principal en esta categoria es
Laja, también considerado el espiritu de la musica. Se dice que Laja esta
constantemente cantando bajo los manantiales y fuentes de agua de los rios. Es también
el espiritu de los proverbios y de la sabiduria. Una de sus residencias principales son las
aguas minerales de Riaka, situadas entre Moka y Balach4 de Riaba. E6s6 es el espiritu
protector de toda la isla contra las adversidades. Segun el mito, en el Sureste de la isla*,
en la desembocadura del rio Ilachi, aparecié un gran ejército destructor. Eoso acudio
con sus tropas en defensa de la isla. Se prudujo un gran combate junto a las playas.

Viendo que no podria vencer a los enemigos, Eoso decidio retroceder y refugiarse en los

34 Recogido por Martin del Molino (1993: 87-89).
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barrancos del rio Ilachi. Al llegar a la residencia del espiritu del rio, llamado Ebobo, le
dijo: “Dame permiso para subir por el rio. Vengo perseguido por un gran ejército”.
Subiendo el cauce del Ilachi, Eoso lleg6 al lugar de las cascadas del rio Ilachi en Moka,
de una altitud de 250 metros. Segun el mito, estas cascadas no existian. Se formaron por
la accidn bélica del espiritu Edso, que ingenid la estrategia de contener las aguas del rio
y soltarlas precipitadamente contra el enemigo. Prepar6 la presa y aguardo hasta que la
“trompeta” (botutu) de Ebobo, el espiritu del rio le indicara que las tropas enemigas se
habian adentrado en el cauce del rio. Llegado el momento, los soldados de FEdsé
abrieron la presa. La presion del agua, tierra y piedras cayeron sobre las tropas
enemigas, produciéndose el grandioso barranco de las actuales cascadas del rio llachi.
Segtin el mito, asi libré Eoso a los habitantes de la isla de una de las mayores invasiones
de su historia. Su residencia se halla junto a las mismas cascadas, donde se le ha

construido un oratorio y se le rinde culto.

Los mares también estan poblados de espiritus. El mar se considera como un gran
vientre que ofrece presentes a los seres humanos. Los bubi vinculan el mar con el gran
espiritu Riobata, venerado en todos los poblados bubi, aunque con nombres diferentes.
En Batoikopo, por ejemplo, es venerado con el nombre de Ropi. Se le atribuia el poder
de hundir los barcos y cayucos de enemigos que antiguamente se acercaban a la costa

agitando las olas del mar.

Todos los poblados bubi, por muy al interior que estuvieran, se orientaban hacia el mar,
para acogerse a la proteccion de los espiritus de sus playas, donde faenaban sus
pescadores y las mujeres recogian mariscos y caracoles. Incluso, esto mismo se hacia en

Moka, el poblado mas alto y alejado del mar.

Cada zona del mar esté relacionada con un espiritu particular. Las caracteristicas de las
playas se atribuyen a las cualidades de su espiritu. Se cuenta que los pescadores y
viajeros conocian perfectamente los mares que rodean la isla como seres animados:
unos apacibles, otros bravos, cada uno con sus propias cualidades. Al pasar de un mar a
otro, los pescadores ofrecian una libacion de “vino de palma” (ba’u o topé), en las

aguas del mar, desde el cayuco en honor al espiritu de la zona.

Ademas, las playas tienen sus propios espiritus guardianes. Esta reconocimiento se
relaciona con la creencia de que las playas son el resultado de un arduo trabajo de los
espiritus para preparar un hermoso y agradable espacio para ser morada y puerto de las
embarcaciones de los pescadores; y para establecer, de este modo, una relacion entre el
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espiritu del mar y el pescador. El pescador esta seguro que guardando su cayuco en la
playa serd preservado de cualquier ataque enemigo. Al estar cada playa protegida por un
espiritu, simbdlicamente significa que toda la isla estd rodeada por espiritus, por lo

tanto, bien protegida.

Espiritus rectores (batérobbo) de la comunidad bubi

Riobata Espiritu del mar
Djiba Espiritu de la montafia
Laja Rios

Eéso Protector

Pico de Basilé
(Foto tomada desde el aire por pilotos de la Cooperacion técnica espafiola sobrevolando otro pico, el
Biao, al sur de la isla de Bioko)

Al fondo, vista del Pico de Basilé, Olimpo bubi, morada de Djiba.
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Espiritus del clan: los baribo (ancestros) 33

En la lengua bubi existe un término genérico para designar a los espiritus: es el de mmo.
Si bien este término aglutina todo lo espiritual (siendo una categoria mayor que
ayudaria a determinar que todo lo espiritual lleve este nombre), también es cierto que

ayuda a designar concretamente a los ancestros. Estos son llamados mmo.

Para que se entienda mejor el concepto de mmo, se ha recurrido a un corpus de

expresiones verbales, refranes bubi, que recogen los diferentes significados del término

mmo.
Caracter polisémico del término mmo.

Expresion bubi Traduccion Alusion
E mmo tyuuii ialae Oh Dios aytidanos A Dios
Eturi ¢ mmo atd palao No hay quien resista al castigo de un espiritu | A los espiritus en general
Mmo atyi pétallo bicka No se debe discutir con un espiritu A los espiritus en general
Basalla ba mmo atye wallo pulla No hay quien supere al poder del espiritu A los espiritus en general
E6 mmo Ya esta en el otro mundo A los ancestros
O mmo atd akatero La muerte no respeta el orden por edad A los ancestros

De las expresiones anteriores se desprende que el término mmo es una palabra
polisémica que, de manera general se refiere a todo lo relacionado con el otro mundo y
dependiendo del contexto puede significar: Dios, omnipotente; los espiritus, fuerza, la

muerte, y transito del mundo visible al invisible.

Para distinguir los espiritus entre si, los bubi utilizan ademas del término genérico de
mmo, otro mas especifico para referirse a los espiritus de lo alto: este es el término de
botéribbo. Siendo mas especifico traza la demarcacion para con los espiritus mas
terrenales, de los ancestros. Estos botéribbo son espiritus mediadores. Vigilan las
fuerzas que hacen que el mundo esté en constante movimiento y equilibrio. Se mueven
a través del aire (¢hururu) y se ubican en el agua y en la tierra, siendo mas proximos a

Ruppé y mas alejados del mundo de las personas.

De hecho, el término bdtéribbo esta compuesto por las palabras: /boté-/ o “arbol” y

/éribbo/ “‘espiritus”. Literalmente la palabra botéribbo equivale a la expresion “arbol

3> Notese que baribo es el plural de wairibbo.
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espiritual” o espiritu de la “naturaleza®. El arbol hunde sus raices en la tierra, que
simbolicamente representa la esfera de los ancestros, y alza sus ramas a lo alto hacia el
cielo. Es decir, tiene una doble dimensién que conecta lo alto y lo bajo. De aqui que sea
usado como simbolo de conexion entre las diferentes esferas y con la multiplicidad de
energias que se encuentras en €stas. En este sentido, el arbol cosmico adquiriere toda su
importancia. En este caso, los bubi lo expresarian en este vocablo del béotéribbo. De
hecho, los batéribbo, no habitan en la tierra dentro de un cuerpo como los boé de las
personas, sino como fuerzas que se mueven libremente por el mundo. Aunque en
algunas ocasiones pueden expresarse a través de una persona, convirtiéndola en

“espiritista” o “médium” (bohiammo). Es decir, se vinculan a esta persona de por vida.

Para volver al término del mmo que designa a los ancestros, debemos entender que estos
constituyen una categoria diferente de los espiritus del mundo. Estos estdn mas cerca de
las personas. De ahi el que para los bubi sean la via mas adecuada para relacionarse con
el mundo espiritual, porque han vivido en el mundo de las personas y han pasado al de
los espiritus. Como decia, por ello los bubi se sienten mds vinculados a estos ultimos.
Por esta razon, los bubi rinden culto a sus antepasados y generalmente no se dirigen al

creador de todas las cosas que es Ruppé.

Pero, una cuestion clave es que los ancestros siguen siendo miembros del grupo familiar
clanico, conocen los problemas y comparten las comidas y aceptan las libaciones que se
les ofrece. Son los guardianes de las tradiciones y de las normas de conducta del grupo.
Quebrantar una de esas normas es una ofensa a los antepasados. Ellos conocen las
necesidades de su karityobbo, porque han estado recientemente con ellos. Cuando los
familiares ofrecen libaciones y comidas a sus ancestros, aprovechan este momento para
exponerles sus problemas. Los ritos de propiciacion a los difuntos son, paraddjicamente,
actos de acogida, pero también una forma de recordar a los muertos que ya no
pertenecen al mundo de las personas. Desde esta perspectiva, los rituales propiciatorios
mantienen la distancia necesaria para que los muertos se constituyan en sus protectores
y no vengativos. Por esta razon, la gente tiene especial cuidado en cumplir

correctamente el ritual de la muerte.

*® Al respecto, siguiendo a Philippe Descola en su Giltima publicacién de 2005, Par-deld nature, 1o que no
se pretende en este trabajo es trazar la distincion erronea entre lo cultural y lo natural.
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Ritual de culto a los antepasados (Foto: JFE)

Ritual de ofrecimiento de bebidas a los antepasados

Categorizacion de los entes invisibles en la tradicion bubi

Categorias Seres Traduccion
Primera Poto o Ruppé Gran espiritu creador del mundo (e baié 6tyé)
Segunda Bdéteéribbo Espiritus del mundo (baribbo bé tyé)
Tercera Baribbo bé rihwe Espiritus ancestrales
Biée bia betyo Aliento vital de las personas y de cualquier otro elemento que
Biée bia lokko componen el mundo (animales, plantas, piedras,...)
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El espacio imaginado de la isla y de los poblados bubi

El concepto bubi de espacio viene definido por las tres esferas: superior, intermedia e

inferior, con sus correspondientes ejes, vertical y horizontal. Vamos por partes.

En la lengua bubi, /ba-/ siempre antecede cualquier palabra que se refiera a un poblado
o lugar donde habitan un conjunto de personas. Todos los nombres de localidades bubi
se configuran de la misma manera: Baney, Basakato, Bariob¢, Bakake, Baho,
Bantabaré, Batete, Basupu, Baney, Basuala, Balach4,... Aunque los poblados bubi han
sido re-ubicados en distintos momentos historicos, debido a distintas causas que no
vienen al caso esclarecer ahora. Es decir, dejando de lado su emplazamiento original,

siempre han seguido ciertas pautas de asentamiento; todavia ahora.

Los pueblos bubi estdn orientados siempre hacia el mar, de espaldas a la montaia,
porque se considera que los espiritus vienen segun sopla el viento y asi van purificando
el espacio habitado. De hecho, el mar provee una gran parte de los alimentos. Es
considerado espiritu, llamada Riobata. Junto al poblado siempre hay un rio representado
por un espiritu guardidn. En estos lugares suelen haber cuevas que comunican con el
mas alld. Son puntos de conexion con el mundo de lo invisible. Son lugares oscuros por

excelencia.

Asimismo, en los poblados se tiene en consideracion cuatro puntos clave de orientacion:
opud (lado opuesto al mar), oke (hacia el mar), onna (lado derecho mirando al mar),
osso (lado izquierdo mirando al mar). En cada uno de estos cuatro puntos se sitia un
oratorio rohia, quedando el poblado protegido por todos los espiritus botéribbo. Como
decia en el apartado anterior, el oratorio es un punto de conexidon con las esferas mas
altas. Podriamos llamarles portales de entrada y de comunicacion con la dimension de

lo mas alto. Estos rohia, al igual que los poblados, estan orientados en direccion al mar.

También hay un oratorio propio en cada uno de los numerosos asentamientos clanicos
que se encuentran en los poblados. Este tipo de rohia clanico comunica con el
boteéribbo, antepasada del clan, y los mmo (ancestros); y protege a toda la agrupacion de
parientes propios del clan. Estos rohia tienen en su interior el fuego sagrado siempre
encendido, desprendiendo humo que se eleva hasta lo alto. Si desde el cielo se divisa un

poblado bubi se podra ver una nube de humo que emana de €l. Segun los bubi, se dice
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que la abundancia de humo ahuyenta los mosquitos y las moscas (é bihutu bikké eléa

hékii bono); simbolo de proteccion absoluta.

Todo ello hace pensar que los poblados bubi estan conectados, tal como se anunciaba al
principio, con toda la conjuncion de fuerzas y dimensiones verticales y horizontales.
Pero no deberia hacer suponer lo que afirma Martin del Molino (1993) que en los
poblados bubi residen también los ancestros. Tal como muestra en plano esquematico
de un antiguo poblado bubi, donde los cementerios tienen una estructura similar y
simétrica a los poblados de las personas. Diria que mas bien los poblados o los mismos

rohia son puertas de conexion con todo tipo de fuerzas espirituales.

Plano de un poblado bubi, segliin Martin de Molino (1993: 129)

Plano esquemiticode un poblado Bubi
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La representacion espacial clanica tradicional estaria compuesta por la misma
orientacion de cara al mar, con un rohia, una casa de crianza y las viviendas
correspondientes a cada pareja con su descendencia. Aunque también puede haber
viviendas que acojan mujeres del clan, solteras o viudas. Los rohia de los espiritus del
poblado generalmente estan situados en la parte alta a las afueras del poblado, punto de
de conexion de lo alto y lo bajo. Algunos poblados distribuyen los oratorios de los
principales espiritus de la comunidad en los cuatro puntos cardinales del poblado: opud,

oke, onna, 0sso.

Ubicacion tradicional de un clan en un poblado bubi (Dibujo: Mene)

Esta distribucion espacial clanica es tradicional y en el momento presente ya no se encuentra en la
mayoria de poblados bubi, que optan por una distribucion espacial urbana. Este modelo de distribucion
espacial clanico tradicional todavia existe en los poblados del sur de la isla. Este plano ha sido posible
gracias a la observacion de la disposicion del clan del poblado de Balacha. Se pueden ver los dos
edificios principales, oratorio (rohia) y tyobbo 6 [6bopi (casa de crianza) como dos portales de conexion
con la otra dimension de lo invisible y de lo alto. Tanto la descripcion como la funcionalidad de las casas
de crianzas se explicaran en el apartado del ritual de nacimiento.
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Poblado de Bakake Pequeiio (Foto: Cooperacion técnica espaiola)

Estas imagenes muestran la actual distribucion espacial de los poblados.

Poblado de Bososo situado al este de la isla de Bioko (Foto: Cooperacion Técnica espaiiola)
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Capitulo I1
EL MUNDO DE LAS PERSONAS (RIBOTYO)

Lo micro y el sentido de la pluralidad

Concepto bubi de persona (botyo)

El concepto bubi de persona se expresa con la palabra botyé. Esta nocidon alberga dos
dimensiones, la visible y la invisible, de hecho, la “persona” (b6tyo) esta constituida por
un cuerpo material, originario de la tierra, que vive de la tierra y estd en comunion con
la tierra, por eso tiene todas las cualidades y atributos de los demas seres de la
naturaleza; como los animales y las plantas; y tiene un aliento vital, un elemento
relacionado con la otra dimensién del mundo. Esta se encuentra en la dimension visible
de la realidad, mundo de los vivos llamado ribétyé, haciendo alusidén a su composicion
plural (o “muchas personas”). Esta como atrapada en “este lado del mundo”. Mientras
vive en este lado de la realidad, los bubi dicen que estd compuesta por un boé, su aliento
vital, y /ot6, un cuerpo material. Cuando la persona muere pasa a la otra dimension
invisible, separandose su boé de su cuerpo y convirtiéndose en mmo en el otro lado, es
decir ancestro. Es cuando la persona pasa a otra vida actuando més profundamente en
las cosas desde el otro mundo en linea ascendente o perdiéndose poco a poco en el

abismo del olvido.

En realidad, los bubi conciben que la nocion de persona es plural. En su interior existen
varias fuerzas: boé, wairibbo, robehwe, mmoedro, bohula y botéribbo. Esta pluralidad
de elementos en la persona coincide con la idea de Roger Bastide (1993 [1971]: 39), que
sostiene que:

[...] ce qui est important, c’est 1’existence dans toutes les sociétés traditionnelles, du moins a ma

connaissance, de ce que nous appellerions les deux anti-principes d’individuation: la pluralité des

¢léments constitutifs de la personnalité — la fusion de I’individu dans son environnement.
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Del mismo modo, Thomas (1993: 388) incide en la cuestion de la unidad y pluralidad
de elementos constitutivos de la persona en Africa, y afirma que:

[...] c’est incontestablement celui de la personne négro-africaine a propos de laquelle il n’est pas

abusif de parler de pluralisme cohérent.

Siguiendo a estos autores y la misma concepcion bubi de la persona, ésta tiene un solo
cuerpo y varias “fuerzas”. Todos estos elementos constitutivos del individuo no
aparecen en el momento de nacer, van incorporandose poco a poco, configurando los
diferentes ambitos de su personalidad. Al nacer solo tiene boé y mmoedro. Las
relaciones entre los elementos es la siguiente: el aliento vital es el boé; la proteccion,
mmoedrd; la energia vital, wairibbo; acceso a la fuente de la fuerza espiritual, robehwe;

capacidad de comunicarse con el otro mundo, botéribbo.

Componentes constitutivos de la persona (bétyd)

Loto Cuerpo

Boé Aliento vital

Wairibbo Antepasada, generadora de vida, energia

Robehwe Antepasada del padre, energia aportada a través
del padre

Mmoeoro Espiritu protector

Béhula Fuerza aportada por el réobehwe

Botéribbo Espiritu que se manifiesta a través de la persona
(este componente es excepcional)

2

Asi pues, segun los bubi la “persona” (bétyé) es una representacion del “mundo
(ribotyo), un microcosmos. El cuerpo humano es como la reproduccion del mundo en
miniatura. Como tal representacion esta vinculado a los diversos principios y elementos
que configuran el propio mundo, asi como al conjunto de organizaciones sociales en
que se circunscribe. El concepto de persona para el bubi, lleva incorporados los
elementos significativos de la vision codsmica bubi. Es decir, la persona es vista como un
complejo habitado por una multiplicidad de elementos en movimiento permanente. No
es un ente estatico. La persona se desarrolla a lo largo de su vida y las fuerzas que

constituyen esa potencialidad estan en constante movimiento, como el mismo cosmos.
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En este sentido, se puede afirmar que la tradicion bubi ha desarrollado un concepto de
persona que establece una clara relacion entre los elementos interiores que la
constituyen y los exteriores que son su misma representacion. Esto en realidad hace
suponer que la persona esta conectada con una multiplicidad de dimensiones que se
encuentran en el mundo de la que es portador (Roger Bastide (1993 [1971]: 39; Thomas
1993: 388).

Boé (aliento vital)

El concepto bubi de mundo tiene una doble dimension, la parte sensible y la invisible.
En este sentido, en la lengua bubi el concepto de “persona” botyo hace esta misma
distincion. El boe es el “aliento vital” o la fuerza de vida de la persona. Este boé se
traslada al vientre de una mujer origindndose la traslacion del ancestro hasta la

dimension de los vivos.

Con la muerte, el béé se vuelve a desprender del cuerpo e inicia su viaje al mundo de
los espiritus. Sin embargo, en este transito, el aliento vital permanece en el entorno
proximo al cadaver. Es so6lo, después del entierro, que se traslada ante el oratorio de su
clan familiar rohia, donde permanecera hasta la celebracion de sus “funerales”
(lodtora), tras el cual, se reunird con sus antepasados en el otro mundo. Este rohia

podria entenderse como la antesala del otro mundo.

En ese transito, el comportamiento honorable del individuo en esta vida facilitaria el
deseado reencuentro con la gran familia de los antepasados. En caso contrario, andara
errante y desesperado por el difuso espacio que separa los dos mundos, convirtiéndose
en “espiritu vagabundo” (mmo obbé), descargando su ira contra sus familiares
causandoles desgracias. En estos casos, los familiares vivos se movilizaran para rescatar

ese boé extraviado para guiarlo hacia su destino.

Mmodro (espiritu protector)

El mmodro es espiritu guardian de una persona, su espiritu protector. La etimologia del

término es: 6 mmo eo oro (mmodro), formado por las voces mmo, que significa espiritu;
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y 6ré, participio del verbo o dlla o adquirir’’. Literalmente mmodré significa espiritu
que tutela, acompafia, ayuda a la persona. Este interviene como mediador ante la
wairibbo en la venida al mundo de un béé y le guia a lo largo de toda su trayectoria

vital.

Hay varias expresiones bubi que aluden a este espiritu:

Ele bairibbo, ele boberibbo, e mmo ele 6ro, ele éribbo é tyobom, ele éribbo étyé... ialale...

Espiritus maternos, espiritus paternos, espiritu protector, espiritus de mi clan espiritus del

mundo,... ayudarme...

Es una plegaria con la cual los bubi imploran la proteccion de los espiritus del
matrilinaje de su madre (bairibbo) y el de su padre (boberibbo); del espiritu que le
acompafia y protege (mmodro); de los espiritus de todo su grupo familiar en general y

del mundo entero (éribbo étyé).

Cuando la persona se salva de un accidente, peligro o muerte se suele decir:

O mmoeboré e tou: su espiritu protector es fuerte
O mmoebéré abé petam bicka: su espiritu protector lo ha rescatado
O mmoebéré atd la hort: su espiritu protector no lo ha permitido

Estas expresiones van dirigida a un ente que protege a la persona. Y cuando los bubi

ofrecen un obsequio a alguien dicen:
O mmoedré we e okié éle pori.

Te ofrecemos este obsequio en honor a tu espiritu protector.

Simbolicamente la ofrenda es un reconocimiento de la labor del mmodoro por protegerle

la vida.

Sobre el espiritu mmooro, Martin del Molino (1993:161) indica que:

Los bubi le llaman “mi espiritu”, y de un modo mas grafico, mmo-6ro, “espiritu que me
comprd”; ola significa comprar. No se sabe si el espiritu que se dirige a Dios a pedirle semilla

humana ha de ofrecerle algo. Traer algo nuevo es ya comprar y antiguamente el motivo mas

37 .. . , . . ;. .. .
Los misioneros tradujeron el término mmodéré como “espiritu comprador”, que no coincide con la idea
bubi del término.
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comun del mercado bubi era precisamente pedir semilla o tubérculos para plantar. A esta
religacion con el espiritu personal del otro mundo atribuia el bubi el fendmeno de las diferencias
que observamos entre los hombres; porque todo lo peculiar de cada hombre se debe a la

influencia de este espiritu.

Para conocer al espiritu que medio ante Dios se recurre al oraculo. De los tres a los dias después
de nacer solia ser la proclamacion de este espiritu. Como el oraculo funciona con frecuencia para
averiguar lo que sucede a los nifios, si un nifio llora mucho y se consulta la causa, dira
probablemente que el espiritu quiere dar ya su nombre y si cae enfermo argiliird que hacer
ofrendas al espiritu del nifio, para lo cual tendrd que darse a conocer. De ordinario el oraculo
manifiesta ser un antepasado de la familia materna, cominmente un abuelo o una abuela. Todo
antepasado puede ser comprador de nuevas personas. No faltan casos tampoco en los que el

comprador no es un antepasado sino un espiritu sobrehumano, como un bohulla o un botéribbo.

El nexo espiritual entre el comprador y su ahijado se explica en que, el comprador realiza la obra
de construccion y formacion de su comprado y manteniendo continuamente sobre ¢l su

influencia, comunicandole su mismo espiritu, pudiéndole considerar su verdadero hijo espiritual.

El autor traduce el término 676 con el significado de comprar. En la época pre-colonial,
al que se refiere el misionero, los bubi no realizaban transacciones comerciales de
compra-venta en sentido estricto. Como ¢l mismo indica, los bubi se intercambiaban
productos de sus huertas y semillas. Estos trueques no pueden interpretarse como
transacciones comerciales; y si se hace alusion a Dios, la explicacion resulta mucho
menos comprensible. Por otro lado relaciona mmodro con un espiritu ancestral del
matriclan de los progenitores de ego o con espiritus bétéribbo o béhulla, complicando
todavia mas la cuestion, al tratarse de espiritus que tienen sus propios atributos y
representacion en la personalidad del individuo. Precisamente las funciones que los bubi
atribuyen al bohulla y al bétéribbo no coinciden con las que se desprenden de las

expresiones bubi referidas.

Todo ello indica la dificultad que plantea la explicacion del concepto bubi de mmooro.
Sin embargo, a partir de los textos anteriores, se puede deducir que el término hace
alusion a un espiritu que acompafa, ayuda, protege, salva y estd en todo momento
donde se encuentra la persona y en permanente contacto hasta que muere. Por lo tanto,
basandome en la etimologia, significados contextuales del término y en las expresiones
anteriormente aludidas, se puede afinar que la palabra mmooro se refiere a un espiritu
ancestral, normalmente procedente de la linea materna, que ha alcanzado un grado que

le permite consignar o enviar un “aliento vital” (boé) desde el mundo de los ancestros a
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su clan del mundo de los vivos; y tutelarlo hasta el final del ciclo vital del cuerpo que

ocupa.

Wairibbo (espiritu matrilineal)

La palabra wairibbo significa espiritu femenino, refiriéndose al “espiritu matrilineal”,
significando simultaneamente: espiritu femenino, materno, generador de vida. A nivel
del clan, el wairibbo representa la fuente de energia vital. Se concibe como la fuerza del
clan materno (karityébbo) que esta en la persona y actua en €l para protegerle a lo largo
de su vida. Le otorga la vida, le infunde el mismo aliento vital. Si embargo, todo lo

relacionado con el wairibbo es complejo, porque remite a todo.

La wairibbo tiene una representacion externa, un miembro del clan, designado por los
antepasados, a través de una consulta a la antepasada, a través de un médium. Y se
designa con el mismo término: wairibbo. Se da a conocer en el ritual de nacimiento o la
“presentacion publica” (0bod tyobbo), que se celebra justo al nacer o a lo largo del
primer mes de vida del recién nacido. Este siempre serd el mismo durante toda la vida
del sujeto, actuando como su representante ritual. Acostumbra a haber una
correspondencia entre el sexo de la persona wairibbo y a quien ésta representa. Esta
figura se escoge entre los hijos o hijas de la hermana de la madre; es decir, el wairibbo
ha de pertenecer necesariamente al clan. Segun Martin del Molino (1973: 157):

[...] el wairibbo es la potencia materna. Representa un espiritu designado por el clan que

acompafia a cada uno de sus miembros de la tierra, de quienes cuidara como una madre.

Hay dos tipos de wairibbo: la que se encuentra en el otro mundo, que es la verdadera
wairibbo, espiritu femenino y guardidn del individuo; y la wairibbo que se encuentra en
el mundo de los vivos o persona del matriclan, que representa a este espiritu en las
celebraciones rituales. Es el personaje central en las relaciones entre los vivos y los
muertos, entre los bétéribbo y los miembros del grupo. Es decir, representa a la
antepasada comun del clan, del orden de los bétéribbo. La wairibbo del otro mundo es
la proveedora del aliento vital de una persona. Sin embargo, es la wairibbo de este
mundo la que actlia como intermediaria, comunicandose con la primera para cualquier

incidencia que le pueda pasar a la persona.
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En definitiva, todo lo que tiene que ver con la wairibbo esta relacionado con el mundo
femenino y con la gran madre Bisila. Asimismo se establece a nivel ritual toda una
correspondencia simbdlica con el elemento de la sangre, que aporta la mujer en la
formacion de su hijo. Siendo el elemento principal generador de vida. Como veremos,
en el analisis del ritual de nacimiento, el elemento simbdlico dominante es el tola, que
es la misma representacion de la sangre materna y a su vez representacion de todo lo

femenino.

Masa de tola (Foto: JFE)

El tola, rojo como la sangre.
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Robehwe (espiritu paterno)

El término robehwe significa “espiritu paterno” o procedente de la linea paterna. En
general, de esta linea procede la “fuerza espiritual” (bohulla) de la persona. En realidad,
es la fuerza de otro clan materno, que en el caso de ego representa su linea paterna. Hay
varios tipos de bohulla: los que promueven la paz, los que protegen a la sociedad contra
las enfermedades y otros males. Cada enfermedad tiene un determinado béhulla capaz
de curarla. Pero no todos los clanes tienen béhulla. Por tanto, la linea paterna a veces no
tiene nada que transmitir. Esta es una de las razones del porqué algunos clanes tienen

interés en casar a sus hijas con hombres de clanes con bohulla.

También, tiene una representacion externa, es decir un miembro del matriclan del padre,
designado por los antepasados, a través del cual un médium es conocedor del mensaje.
El robehwe, como el wairibbo, se da a conocer también en el ritual de nacimiento, y
sera el mismo durante toda la vida del sujeto, actuando como su responsable ritual. Se

escoge entre los hijos o hijas de la hermana del padre.

Bohulla (fuerza)

Martin del Molino (1993: 173-181) traduce el término bohulla con el significado de
“espiritu”; aunque indica que no encuentra una expresion equivalente en el pensamiento
occidental. La palabra bohulld estd constituida por el prefijo /b6-/, de las categorias
gramaticales 3 y 4°° de la lengua bubi; y una raiz /-hilld/, que proviene de la palabra
éhulla, que tiene dos se transmite a través del aire o el aliento. En este sentido, el
bohulla se puede definir como una fuerza del mundo que hay en una persona. Su mision
fundamental es proteger al poblado, los clanes, los linajes, sanar y ayudar a solucionar
los problemas de la comunidad. Se adquiere y transmite a través de la linea paterna, de
padre a hijos(as) y actua mediante la palabra. Es en definitiva el poder sacerdotal, que
permite al hombre participar en el control de las fuerzas espirituales. A las mujeres se
les transmite bohulla (su parte paterna se la transmite), pero no pueden ejercer dicho

poder.

* Los prefijos de las clases 3: bo-, bw-, 6-; y 4: bé-, b-, &-, indican las diferentes categorias de elementos
de la naturaleza: personas, animales, plantas, etc. En todo el trabajo, cuando me refiero a las normas
gramaticales de la lengua bubi, hago alusion a las publicaciones de J. Bolekia sobre este tema.
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Procedencias de los componentes constitutivos de la persona (bdtyo)

Clan de la madre Wairibbo
Boé
Mmooro

Clan del padre Robehwe
Bohulla

Rohia, en analogia a los elementos constitutivos de la persona

Mi intencidn no es repetir una imagen anterior. Pero, en este caso, quisiera matizar algunos aspectos
relacionados con la nocion bubi de la persona:

Esta imagen del rohia ayuda a entender lo que estd representado simbolicamente en el oratorio y lo que
esta significado en el interior de la persona. Hay una analogia entre lo que existe en el rohia y lo que hay
en la persona. Una parte visible y material, la casa; y una parte inmaterial e invisible, los espiritus que lo
habitan y en él se veneran. Ademas, tiene: dos puertas, dos aleros, dos responsables: una anciana y un
anciano; dos elementos sagrados: el fuego y la vasija; dos bancos, uno para las mujeres y otro para los
hombires, etc.
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Conceptualizacion del tiempo y su relacion con el ciclo de la vida

Partiendo del concepto bubi de mundo, el eje vertical y el nivel inferior en el que se
encuentra el grupo en su dimension visible (parientes vivos) e invisible (ancestros) el
tiempo se mide a través de las celebraciones rituales, que marcan y coinciden con los
diferentes momentos de la vida de una persona. Esos acontecimientos se realizan en
lugares vinculados al desarrollo de la propia vida del individuo: el lugar de nacimiento o
la “casa de crianza” (tyobbo o [6boppi) y el “altar de los ancestros” (dpatyi). En
realidad, entre los bubi existiria en dicho nivel inferior, una nocién del tiempo que se
distinguiria en un tiempo A (lineal), en que el hoé se traslada a la dimension visible y en
este, nace, vive y muere; y el tiempo B (fuera tiempo), en que el b6é forma parte del
mundo de los ancestros. En realidad, esta concepcion del tiempo es ciclica. Desde esta
perspectiva, la dimensién del tiempo es poner en relaciéon constante lo que ciertos
miembros del grupo experimentan en el tiempo A y lo que otros del mismo grupo lo
hacen en el tiempo B. La existencia futura estd formada por el periodo de tiempo en el

cual los descendientes conservan la memoria del antepasado.

Estos momentos clave de la vida de la persona estan relacionados con el ciclo de las
estaciones con sus diferentes actividades: la siembra y la recoleccion. De hecho,
tradicionalmente los bubi, para conocer la edad de la persona, tomaban como referencia
el periodo de la cosecha en que ha nacido y lo marcaban con un nudo en una cuerda. La
edad de la persona correspondia con los periodos de siembra o recoleccion de cosechas
habidas desde su nacimiento. Y como los momentos principales del ciclo de produccion
eran marcados con celebraciones rituales, era al mismo tiempo el momento de hacer el
nudo en la cuerda para recordar el nacimiento. Desde esta perspectiva, se vislumbra

coémo la trayectoria vital estaba relacionada con el propio ciclo de produccion.
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Representacion del tiempo

Tiempo A Tiempo B
Visible Invisible
Vivos Muertos

En el tiempo A, la nocion del “tiempo” en la lengua bubi se expresa con el término
ébélo, refiriéndose al transcurso de los sucesos. Las expresiones bubi referidas al tiempo
estan relacionadas con acontecimientos, sucesos y hechos de la vida humana ocurridos,
que estan ocurriendo o van a ocurrir inmediatamente. Desde esta perspectiva, el tiempo
bubi se puede definir como una sucesion de acontecimientos en torno al presente. De

ahi que el calendario bubi esté formado por una sucesion de fendmenos en el tiempo.

El célculo del tiempo: las horas, los dias, los meses, afio y la propia vida humana son
irrelevantes, lo que cuenta son sus acontecimientos especificos. El dia se calcula
partiendo de sus actividades més relevantes, desde que despunta el dia hasta la noche.
Por ejemplo, una mujer bubi organiza el dia en torno a sus principales actividades: ir a
la finca, trabajar, regresar, preparar la comida,... y se expresan con palabras como:

“el tiempo de despertarse” (ébélo o ipolla)

“el tiempo de atender a sus hijos (€bélo o ekka a bolla bi’0)

“el tiempo de ir a la finca” (€bélo o hello obam)

“el tiempo de volver de la finca (ébélo o pullo obam)

“el tiempo de preparar la cocinar” (ébélo o lappa)

“el tiempo de comer” (ébélo o ra)

“el tiempo de dormir — cuando me vaya a dormir (ébélo nka hao loka)
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El transcurso del tiempo se relaciona con las fases lunares. En lengua bubi existe el
concepto bwéd *’que literalmente significa “relativo a la luna”. De hecho, su raiz
procede del término réa, que significa luna. Las fases lunares son ciclos de periodos
mas extensos de control del tiempo. Asi mismo el computo del tiempo, a nivel mas
general se asocia a: fenomenos meteoroldgicos, periodo de tormentas, comienzo del
periodo de lluvia o de sequia; realidades de la vida de las personas, como el periodo de
menstruacion de las mujeres; también estd vinculado con la actividad agricola y la
periodicidad de acciones que se desarrollan en torno a las dos principales estaciones del

afio, el periodo de seca y de lluvia.

Nocion bubi del tiempo de particular a mas general

Palabra bubi Periodicidad
Boko La salida y puesta del sol rige la actividad cotidiana
Wea Las fases lunares son ciclos de periodos mas extensos de control del tiempo
Loa Ciclos de siembra y recoleccion de las cosechas

El presente, “ahora” (nkwad) indica lo inmediato, cercania, actualidad, existencia de la
persona. El pasado, (dpulo) es una experiencia del presente, prolongado en el futuro
proximo y el “pasado ilimitado” (mmalé). Es el periodo mas significativo de la persona.
Cuanto mayor es la persona, mas largo es el periodo de tiempo en el cual el individuo es
consciente de su existencia y mayor la proyeccion de si mismo en el futuro proximo y

en el pasado.

El “futuro” (ohello) es un tiempo potencial, virtual y ausente. Se concibe como una
accion en proceso de realizacion, proximo a ocurrir. Es un tiempo relativamente breve,
experimentado como cercano. Se concibe en relacion al momento en que un
acontecimiento puede suceder (0hello), como una extension del presente relacionado

con sucesos que no han ocurrido pero estan por ocurrir. Las cosas que no han tenido

** La palabra bubi hwiki es un préstamo tomado de la palabra inglesa week-semana. No hay un fendmeno
que lo delimita y caracteriza como en el caso del dia, mes y afio.
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lugar no se tienen en cuenta. El futuro se representa a través de hechos de percepcion
inmediata, ordenados en estructuras y en situaciones, estaciones y acontecimientos:
estacion seca, de lluvias, época de siembra y recoleccion. Los acontecimientos distantes
en el futuro son dificiles de ser concebidos, por estar ubicados fuera del tiempo

presente.

Los tiempos pasado y futuro no tienen un término propio en la lengua bubi, se expresan

con una locucion que hace alusion al fenémeno situdndolo antes o después del presente:

Terminologia bubi del tiempo

Tiempo Pasado Presente Futuro
Término bubi opullo nkwao dhello
Significado antes de ahora ahora despues de ahora

Sobre el tiempo, Osubita (1985) indica que, tanto entre los fang como los bubi, se puede
admitir que la division del tiempo esta basada en el régimen de lluvias y de
precipitaciones y otros fendmenos como las fases lunares. Al tratarse de sociedades
eminentemente agricolas, se guian por medio de las grandes estaciones del afio
determinados por sus cambios climaticos. En este sentido, el tiempo transcurre entre dos
estaciones: la estacion de seca, étyoko y la estacion de lluvia ésuba. Aunque también
existen unas subdivisiones del tiempo marcados por las fases lunares. Estos periodos
intermediarios reciben los nombres de los fendmenos atmosféricos caracteristicos de
estos periodos del afio (Gonzélez, 1960: 74) y permiten hacer las previsiones precisas
acorde a sus ciclos de produccion agricola. Anunciar esos periodos era una de las
funciones principales del Abba, el responsable religioso bubi, para informar a toda la

isla los periodos de siembra, manejo y recoleccion de las cosechas.
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Parentesco bubi

El parentesco bubi de por si es complejo. So6lo han faltado los cambios historicos para
acabar de dificultar todavia mas su articulacion. De forma muy resumida y para
empezar a vislumbrar algunos de sus aspectos fundamentales desde el comienzo de este
capitulo, quisiera decir que existen tres periodos histdricos que caracterizan el

parentesco bubi.

1) Antes de la colonizacion, los bubi tenian articulada su sociedad en base a numerosos
lobdo y cada uno era la misma representacion de un matriclan. Estos matriclanes
perdian a sus mujeres que, por la regla de residencia patrilocal, al casarse iban a residir
al matriclan de su marido, que se encontraba muy préximo. Ello promovia que la mujer
casada continuara vinculandose a su propio clan y era participe de toda la ritualidad y
tomas de decision. De hecho, el propio clan siempre puede considerarse un lugar de
referencia principal. Atrae porque en ¢l se concentran los edificios rituales mas
emblematicos del matriclan y es en estos en los que se concentra toda la actividad a
seguir por los miembros del matriclan. Si bien ello es asi, el propio matriclan en el que

se reside promueve fuertes lazos de solidaridad entre sus miembros.

Por consiguiente, su forma de articular el parentesco se establecia en base a dos
aspectos fundamentales: una ideologia de filiacion matrilineal (que vincula a todos los
que descienden de una misma antepasada fundadora); y una ideologia patrilocal
marcada por la residencia, por el hecho de convivir en un mismo /obdo. Es decir, por un
lado, los miembros descendientes de una antepasada no se encontraban viviendo en un
mismo territorio, puesto que las mujeres lo abandonaban al casarse para residir en el
clan de sus respectivos maridos, pero estaban fuertemente vinculados entre si por esta
ideologia de filiacion, especialmente debido a una actividad ritual constante en relacion
a la antepasada principal y toda su descendencia. Incluso ciertos cargos rituales estaban
fuertemente representados en la casa de crianza y el lugar del culto del rohia con la
anciana y el anciano rituales, ambos representantes de la linea materna, encargados de

toda la actividad ritual relacionada con el matriclan.

De lo que se extrae es que ello promovio fuertes lazos patrilaterales entre quienes
compartian un mismo territorio; sin embargo, la ideologia de filiacion matrilineal estaba
muy presente, debido a que sus miembros residian en las cercanias y el clan promovia

toda una serie de actos rituales que les recordaba constantemente su origen.
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2) A lo largo de la colonizacion se dieron numerosos cambios en torno al
emplazamiento de las aldeas “tradicionales” y las normas de transmision de los bienes
comunales. Los poblados bubi actuales se han formado en el periodo comprendido entre
el ultimo cuarto del siglo XIX y la primera década del siglo XX, al inicio de la
colonizacioén espanola de los Territorios espafioles del Golfo de Guinea, cuando la
administracion espafiola, con el apoyo de los misioneros claretianos obligaron a los bubi
a abandonar sus “caserios” (lobdo) y sus tierras y reagruparse en torno a las llamadas
“misiones catdlicas”, establecidas en lugares menos productivos. También se promulgd
la Ley agraria de las posesiones espanioles del Golfo de Guinea, de la propiedad privada

y el registro civil.

En aplicacion de esta Ley, las tierras de los nativos bubi fueron adjudicadas a los
colonos espanoles y a los nativos a través del Patronato de indigenas cuatro hectareas de
terreno por “cabeza de familia”. La referida ley no reconocia el derecho de las mujeres a
la tenencia de tierra. Lo que implico que las tierras, tradicionalmente propiedad comunal
del clan (karityobbo), fueran registradas a nombre de los varones del clan y segin el
nuevo ordenamiento legal, las heredarian sus descendientes, sus hijos. La aplicacion de
estas leyes destruyo la estructura tradicional bubi del /obdo y la propiedad comunal del
karityobbo. Es decir, estas normas tuvieron muchas consecuencias y fueron objeto de
serios conflictos entre los clanes. Las mujeres del karityébbo originariamente
propietarias de las tierras quedaron excluidas del derecho a las mismas, que segun la
tradicion bubi, les pertenecian. Ademas, el estatuto colonial creé una nueva
configuracion de la filiacion, a través del registro civil que pareceria otorgar a los bubi

una filiacion patrilineal, al imponer el nombre del padre al hijo.

El tnico lugar donde queda una reminiscencia testimonial de lo “tradicional” es en el
poblado de Moka, donde por las condiciones climaticas especiales, el aislamiento y
probablemente la presencia de la autoridad real tradicional bubi, el impacto fue menor y

la propiedad comunal de la tierra se mantiene hasta ahora como antafio.

3) En la actualidad, debido a la fuerte concentracion de la poblacion bubi en los ntcleos
urbanos, quizas lo que mas se ha mantenido son las estructuras matrilineales. El

matriclan es el nucleo de referencia que continia promoviendo la articulacion entre sus
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miembros, aunque dispersos ya en el territorio o viviendo en distintos emplazamientos.
Si bien ciertos aspectos del parentesco bubi se han visto modificados como
consecuencia del impacto colonial, la ideologia clanica continta vinculando a sus
miembros entre si y persevera como ideologia, especialmente en lo que atafie a la

filiacion: descender de una unica antepasada y vincular la ritualidad a la matrilinealidad.

En lo que estoy en desacuerdo es en hablar de doble filiaciéon tal como propone
Fernandez (1999), basandose en la pertenencia al “matriclan” (karityébbo) y al
“patriclan” (lokkd) y sosteniendo que ambos tienen aplicaciones de filiacion. Como
explicaremos mas extensamente en este capitulo, lo que se transmite por linea paterna
son ciertos poderes o fuerzas espirituales que acaban prestigiando ciertos grupos sobre
otros y vinculos fortalecidos por la residencia patrilocal. Por consiguiente, en este
capitulo explico tal como los bubi siguen pensando los vinculos de parentesco en torno
a una antepasada fundadora del clan. Los miembros del clan se encuentran cada vez mas
diseminados, especialmente en la ciudad y, solo, les vincula el descender de una

antepasada comun.
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Filiacion matrilineal: el matriclan (karityobbo)

Quisiera recordar lo que afirmaba en el capitulo I. En la lengua bubi, la terminologia
que acaba significando “mundo” (ribotyd) y “persona” (botyd) estdn en estrecha
relacion. La palabra botyo estd compuesta por el prefijo /b6 —/ “relativo a” y /—tyé/ que
alude a “mundo” o “lugar”. De aqui que pueda traducirse literalmente como “relativo a
mundo”. La palabra ribétyo se articula en torno a bétyo, pero le precede el prefijo /ri —/.
La etimologia de la palabra ribétyé indica pues que ésta esta configurada a partir de dos
prefijos /ri—/ y /b6—/ que remiten a “referido (dos veces) a mundo”. Ri se utiliza para no
repetir el anterior prefijo /b6—/ y que no impida la pronunciacion resultante en babotyo.
Pero finalmente indica que es un conjunto mayor a lo que seria botyé. Por decirlo

llanamente: es un conjunto de personas.

De hecho, /Ba—/ o /Bo—/ siempre antecede cualquier palabra que se refiera a un conjunto
de personas, poblado o lugar donde habitan, incluso una unidad clénica. Por ejemplo,
todos los nombres de localidades bubi se configuran de la misma manera: Baney,
Basakato, Bariobé, Bakake, Ba6, Bantabaré, Basupu, Batete, Balombe, Balacha. Al

igual los principales clanes bubi.

Grandes grupos clanicos de los bubi*

Asentamiento Localizacion en la isla Subdivisiones territoriales actuales

Baabba Meseta y Valle de Moka | Moka Malabo y Bioko, Riasaka, Ehoko, Kalabo

Baloketo Boloko de Riaba y Luba, | Boloko de Riaba, Boloko de Lub4, Balacha de Riaba
(Mado), Maule, Moeri, Oloitia, Rilaja, Rilago,
Musola, Bombe, Barinko.

Baho Sureste Bah6 Grande, Baho Pequefio, Bantabaré, Grande,
Bantabaré Pequeiio, Bilelipa

Bakake Este Bakake Grande, Bakake Pequefio, Kopuata

Bariobé Este Bariobé

Basakato Este y Oeste Basakato del Este, Basakato del Oeste, Bososo

Basuala Este Baho Basuala, Basuala Mision

Baney Noreste Baney, Kupapa, Bareso, Topé Basariché

Balacha Sur Belebt Balacha, Ruiché, Bokoricho

Ombori Sur Ombori

Babiaoma Playas del Sur Ureka

%0 Para construir el cuadro y mapa de los grandes clanes bubi se ha trabajado con los datos aportados por
Aymemi (1942) en su etnografia Los Bubis de Fernando Poo.
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Bokoko Suroeste Bokoko

Balombe Suroeste Balombe
Batetes antiguos Suroeste Batete,
Batetes del Norte Noroeste (Bariobatta) Basupu del Oeste, Baloeri, Batoicopo
Noreste (Bahu) Banapa-Sampaka, Basilé Bubi, Basupu Fiston

(Basapo), Rebola.

Asimismo, en la lengua bubi hay dos términos que expresan el concepto de familia:

rihwe y karityébbo.

La palabra rihwe esta formada por el prefijo /ri—/ que significa “relativo a” y el sufijo /-
hwe/, del verbo o huua, que significa “agrupar”. En este sentido, por su etimologia, la
palabra rihwe se refiere a la familia extensa; es decir, rihwe se refiere tanto a los
parientes masculinos como femeninos de ambas partes, la parentela. El rihwe de una
persona (A), hombre o mujer, estaria formado por toda su parentela: sus padres, los
padres y las madres de sus padres, sus hermanos y hermanas y sus esposas, los hijos de

estos, etc.

El término karityobbo estd compuesto por el prefijo /kari-/ apdcope de la palabra wdri,
relativo a lo femenino; y #yobbo que significa “casa”. Por su etimologia, la palabra
karityobbo significa “casa madre” o “casa materna”, refiriéndose al conjunto de
personas que se retnen en esa ‘“‘casa’ (rohia) lugar de culto, por descender de una
misma madre, la antepasada comun, gran madre del matriclan, denominada con el
término genérico de wairibbo. Los hombres pertenecen al karityobbo, pero no lo
transmiten a sus descendientes. Sus hijos son del clan de su mujer, la madre de sus

hijos, que es obviamente de otro clan.

Todos los bubi pertenecen a un karityobbo, es decir tienen una “casa familiar” (rohia) o
“casa del espiritu del clan” (rohia ro mmo wé karityobbo), con el nombre de su
“antepasada comun” (wairibbo). Por ejemplo, el nombre de mi karityébbo es Botui,
porque asi se llama el espiritu wairibbo de mi matriclan. Los nombres de los clanes son
atributos de su wairibbo. En el caso concreto de Bétui, el nombre significa “generosa”,
refiriéndose a la generosidad de ese espiritu con su clan. Anualmente el karityébbo
celebra un 4gape ritual al espiritu promotor y a sus ancestros. Toda la ritualidad bubi se
desarrolla dentro del karityobbo, bajo el simbolo de la verdadera wairibbo invisible,

representada en el ritual por un miembro del clan, wairibbo visible.
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Como vemos, el clan estd constituido por dos categorias de miembros: los vivos y los
ancestros. Estos son tan miembros del clan como los vivos. Esta idea se basa en la
concepcion bubi de que la vida es ciclica y existe tanto antes del nacimiento como
después de la muerte. La realidad familiar se desarrolla a través de la interaccion entre
ambas dimensiones. De ahi que en los problemas cruciales del grupo familiar se
consulte a los ancestros, para que a través de ellos se obtenga la solucion de los
problemas en “este mundo”, puesto que éstos tienen una vision clara de las realidades
humanas y mantienen el interés por los problemas de sus parientes vivos. Por su parte,
los vivos corresponden a este interés de sus antepasados con la celebracion de rituales
propiciatorios. Todo ello puede interpretarse como una relaciéon de reciprocidad entre

los vivos y los ancestros del grupo.

El clan no se segrega, es decir un karityébbo no puede tener mas de una antepasada y un
rohia (lugar de culto a los ancestros del matriclan). Segin la norma de residencia bubi,
la mujer al casarse va a vivir al /6bdo (que podria traducirse como caserio) de su
marido. Por muy numerosa que fuera su descendencia, no puede construir alli un rohia
y su propio karityébbo formado por sus hijos, nietos, bisnietos..., su rohia y su
karityobbo de referencia seguiran siendo los de origen. En estos casos, esa parte del clan
asentada en otro lugar se llama botaté del clan, y debe considerarse como una “rama” o
“ramificacion”, pero no un subclan del karityobbo. Por muy grande que sea, se mantiene
siempre la unidad del clan en torno a sus dos simbolos fundamentales: el rohia, punto
de conexion con la parte “invisible” del matriclan”, sus ancestros; y la “antepasada
comun” —espiritu de la casa—, wairibbo. Si en dos poblados distintos, aparecen dos o
mas personas que se atribuyen un espiritu wairibbo del mismo nombre, tienen un origen

comun.
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Como decia en el apartado sobre la representacion del espacio, esta distribucion espacial es tradicional y
en el momento presente s6lo se encuentra en algunos poblados, especialmente los del sur de la isla. Este
cambio, se ha producido gracias a las nuevas ubicaciones de los poblados bubi en tiempo de la
colonizacion. Estos /0bdo eran asentamientos familiares o clanicos. Eran muy cercanos entre si. Con la
colonizacion, se procedid a su agrupacion.

El lobao estaba orientado de cara al mar, con un oratorio, una casa de crianza y las viviendas
correspondientes a cada pareja con su descendencia. En la imagen, se pueden ver los dos edificios
principales, rohia (oratorio) y tyobbo 6 loboppi (casa de crianza) como dos portales de conexion con la
otra dimension de lo invisible y de lo alto. Tanto en el oratorio como en la casa de crianza habia una
mujer anciana del propio karityobbo y un anciano, ambos representantes rituales.

En los nuevos emplazamientos que agrupan varias unidades clanicas, siempre se encuentran claramente
representados los rohia, pero no asi las casas de crianza que sélo existen ya en el sureste de la isla.

El karityobbo es la unidad basica del parentesco bubi: cuida a sus descendientes a lo
largo de toda la vida y celebra el ritual de su muerte para que tengan un buen viaje de
retorno al otro mundo. Cada clan tiene a su antepasada comun, su wairibbo, que es la
misma representacion de la Gran Madre de los bubi, Bisila, maxima wairibbo que se
constituye en el punto central de la cosmovision bubi. Esta representacion de la madre,
entendida como otorgadora de vida se encuentra en distintos niveles: en la misma
persona que es formada gracias a ésta, a través de su sangre, hasta la esfera espiritual
mas alta, Bisila, a quien las mujeres rinden culto para ayudar a fecundarse a través del

ritual botoi. Sin embargo, siendo uno de los elementos simbdlicos dominantes no debe
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vérsele de forma distinta sino que acaba constituyéndose en una misma representacion
en cada uno de los niveles desde lo méas elevado ocupado por Bisila,el poblado que tiene
a su propia wairibbo, pasando por la unidad fundamental de parientes que es el
karityobbo, hasta la propia persona que se forma gracias a la sangre, representacion de
este gran espiritu. La vida se transmite a través de la sangre de la madre. Este elemento

es sobre el cual se fundamenta el vinculo de pertenencia al karityébbo.

La caracteristica fundamental del parentesco bubi es la adscripcion de los hijos a la linea
materna, basada en la idea de que los hijos provienen de un espiritu femenino del clan
llamado wairibbo proveedora de la vida, fundadora del “clan matrilineal” (karityobbo).
Por eso, la mujer es la otorgadora de la vida. De ahi el que el matriclan (karityébbo) sea
para los bubi la unidad basica de la sociedad. La sangre es una sustancia formativa de la
vida y, ademads, vincula a la persona con la wairibbo. El vientre de la madre es un
habitaculo de acogida del béé (aliento de vida que los ancestros envian al mundo de los

vivos) como la casa de crianza lo es para la persona al nacer.

En el sentido estricto de la palabra, la mujer encinta experimenta con el feto el proceso
de encarnacion, de intercambio de fuerzas, de multiples acontecimientos objetos de la
mas extraordinaria y escrupulosa intimidad. En el paso del béé a “persona” (botyé), la
wairibbo pone en marcha las precauciones necesarias para superar los posibles
impedimentos que los “malos espiritus” (baribbo abbé) pudieran poner para interrumpir
el proceso. Como dice Osubita (1995: 85), la madre es “un elemento decisivo de lucha
contra las adversidades del entorno y de los depredadores de vida, que son los factores
que amenazan su salud y la paz social”. Asi es como todos los espiritus, de lo alto y de

lo bajo, promueven la proteccion del boé.

Sistema de representacion de espiritus del clan

Espiritus Atributos
Mmo wé karityébbo Espiritu de la casa materna. Generadora del clan
Basosolo Espiritus colaboradores en el proceso de gestacion
Etérribbo 6 ty6bbo Conjunto de espiritus del clan
Behulla bié karityébbo Fuerza espiritual del clan
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Como decia, la definiciéon de parentesco bubi se centra en la matrilinealidad, la cual
supone que un conjunto de personas desciendan de una “antepasada comin” (wairibbo),
la primera madre de las madres; aunque, también en el otro mundo toda la familia esta
cobijada bajo el amparo de esta mujer. Esto justifica que, Martin del Molino (1993:
158), al estudiar el tema del parentesco en la sociedad bubi, afirme que:
[...] la pertenencia al clan obliga venerar en primer lugar a todo el clan en su conjunto puesto
que el clan se define como rihwe o karityobbo, que significa “casa materna”, y comprende a
todos los descendientes por linea materna, vivos o difuntos, de una “madre comun”. Todo lo que

uno tiene es del clan y para el clan. Por eso, en los actos religiosos que se celebran se pide la

conformidad del clan.

Los hijos se identifican con el grupo de la madre y se definen como miembros de su
“clan” (karity6bbo). Todas las relaciones y mecanismos de solidaridad, intercambios,
redistribucion, apoyo mutuo se desarrollan en torno al matriclan. El clan estd dirigido
por las mujeres, pero cuenta con la opinién de los hombres. El hermano de la madre
(boioppé) es considerado la imagen de la fuerza masculina del matrilinaje. Su opinion es
fundamental en la toma de decisiones y preside las celebraciones rituales, cosa que no
puede hacer en el clan de su padre. Consulta a los ancianos del clan, sobre todo en la
organizacion de las celebraciones rituales y los problemas que afectan a los hijos. Todo
ello estd claro en términos ideoldgicos y rituales. De hecho, existe un dicho bubi que

ayuda a aclarar el concepto bubi de filiacion matrilineal que dice:

Bolla e bélelo karityébbo wéla.

El nifio nace en el matriclan.

Sin embargo, no hay que olvidar la solidaridad que se establece entre todos los
miembros de un mismo /6bdo por el hecho de convivir juntos, atin perteneciendo a
matriclanes distintos. Por decirlo de otro modo, la residencia —patrilocal- comun

también es relevante.

La responsabilidad del nifio(a) recae tanto en sus progenitores como en los hermanos de
la madre (boioppé) y las hermanas (6berii) de la madre. Incluso, tradicionalmente, el
hijo nacia y permanecia un primer tiempo junto a su madre en la casa de crianza de su
propio matriclan donde recibia todas las atenciones. Es decir, nacia en el rohia de su
clan de referencia que lo acogia, trazando su pertenencia a este matriclan, dibujando
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claramente el principio matrilineal. Después volvia con su madre al /6bao de su padre.
Esta parte paterna no tenia mucha autoridad sobre la descendencia. Los que tenian y
tienen responsabilidades claramente definidas son los hermanos/as de la madre: al
hermano compete la tutela y a la hermana la responsabilidad ritual. Esta interpretacion
se deduce de la misma terminologia que designa a estas personas. La madre genitora y
la hermana de la madre se designan con el mismo término: “madre” (éberi). Sin
embargo, a los hijos(as) se les pone los nombres de los respectivos hermanos(as) de la
madre, para fortalecer los vinculos entre la madre genitora y la otra madre, la
“espiritual” o “responsable ritual” (wairibbo); o, en el caso de un varon, distinguir asi el
genitor del hermano de la madre. En realidad es una manera de mantener la cohesion y
equilibrio en el karityobbo. De este modo, por muy grande que fuera el clan, se
mantiene unido. Por muchos hijos(as) que tuviera una mujer, éstos no pueden

desvincularse de la raiz y formar su propio karityobbo.

Soélo apuntar una cuestion primordial respecto a la wairibbo fundadora del clan y es que
se trata de un espiritu-raiz. Su representacion estd en todos sus descendientes a través
del simbolo de la sangre. Ella misma se perpetua a través del principio simbolico de la
sangre, que ayuda a vincular a sus descendientes entre si o los propios vinculos de

parentesco basicos.

La organizacion del parentesco bubi puede verse en el cuadro de la terminologia del
parentesco bubi. Se observa que a la madre y a las hermanas de la madre se les
identifica con el mismo término “madre” (6bérii), y al padre también se le identifica con
el término “padre” (boie). El hermano de la madre se llama béioppé, cuya raiz es el
término ioppé del verbo o boppd, que significa “custodiar, cuidador, tutelar”. Por su
etimologia, el termino boioppé significa cuidador o tutor. La hermana y el hermano de
la madre tienen la misma autoridad sobre los hijos que la madre y el padre. El hermano
de la madre influye en la eleccion de pareja de los hijos de su hermana como su

“cuidador” (boioppé) y administrador de los bienes del karityobbo.
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Terminologia basica del parentesco bubi*!

+3 Eyolayolla Endnandna
Bisabuelo Bisabuela
+2 Boyolla Bonana
Abuelo Abuela
+1 Boie Oberi Boioppé Oberi
Padre Madre Tio Madre
0 (Ego) (Ego)
Bobelle/ Wityi Wetta Wityi Wetta
Hermano mayor/Hermanito Hermanita Hermanito Hermanito
-1 Bolla Bolla Néppo (Sobrino) Néppo (Sobrino)
Hijo Hijo
-2 Bobbé Bobbé
Nieto Nieta
-3 Bobolla Bisnieto Bobolla
Bisnieta
-4 Tyinalolla Tyinalolla
Tataranieto Tataranieta
Nata®”

Los hijos y las hijas tienen los mismos derechos sociales y representan el poder del clan.
Aunque es particularmente vital que en el seno del clan haya “mujeres” (baissd). A
través de ellas el clan se reproduce, aumentando asi su riqueza y su poder. Esta idea se
expresa en el dicho bubi:

A baisso be eléa baé é karityobbo.

El clan se perpetua a través de las mujeres.

En otro dicho se afirma que:
O 1671 t6 boié t6 la relo e rihwe wéla ré waissé ai.

El esfuerzo del hombre se queda en la familia de su mujer.

Es decir, el varon no aporta hijos a su clan. La mujer, en cambio, engendra hijos y
aporta bienes a su karityébbo. Lo cual explica que los bubi consideren que las hijas sean

las que aportan beneficios y perpetuan el clan.

4 Esquema basado en Wallace (1960); Harris (1971); Valdés (2000).

** Generacion posterior al tataranieto.
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En sintesis, los miembros del karityobbo estan dispersos (ahora en el mismo pueblo o en
otros pueblos o en la ciudad); s6lo se quedan a vivir los hombres con sus esposas y sus
hijos que se adscriben a otro clan. Aunque los vinculos con los parientes de la linea
paterna son fuertes y reforzados por la convivencia, la linea materna tiene mayor fuerza.
En el plano espiritual se remonta al origen del grupo, a la wairibbo, y en el plano real se
retrocede y mantiene el recuerdo de mas de cinco generaciones. En cambio,
generalmente la persona no tiene en cuenta la genealogia del grupo familiar del padre,
salvo en aquellos casos en que el padre pertenezca a un grupo familiar de un poder

sacerdotal o politico especial, como veremos en el siguiente apartado.

Genealogia de un karityobbo

Primera antepasada comun Wairibbo Bétéribbo (espiritu no
reencarnado)

Jefa mas proxima, casi conocida por Wairibbo Mmo — ancestro

todos

Regente presente del clan. Anciana del Wairibbo Béityé - persona viva®

karityobbo, conocida por todos, viva,

actual

Las fuerzas que se transmiten de padres a hijos
Sobre el padre, y en base a lo descrito sobre el karityobbo en el apartado anterior, hay
una expresion bubi, que dice:

Tyobbo atyi baléo lopappa lullé.

La casa no se construye con un solo alero.

Significa que lo masculino y lo femenino son inseparables. Por consiguiente, ademas
del matriclan, en la organizacidn social bubi debe considerarse la parte paterna, el clan
materno del padre, también denominado karityobbo. Aqui el término rihwe adquiere

todo su sentido, porque designa las dos partes, la paterna y materna de la persona.

* Aunque sea reiterativo hablar de “persona viva”, en este caso prefiero distinguir entre los miembros del
matriclan pertenecientes a la esfera de los muertos y los de la esfera de los vivos.
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El bohulla es una fuerza espiritual que permite al individuo participar en el control de
las fuerzas espirituales para tutelar su clan y su comunidad. Existen distintos tipos de
bohulla que se designan con el nombre genérico lokka. El término lokka alude a la
transmision del béhulla, facultad que confiere poderes religiosos y cierta influencia
sobre el poder politico, que pasa de padre a hijo (normalmente, el primogénito) y no
tiene que ver con la filiacién en su sentido estricto, porque la pertenencia a un mismo
lokka no implica necesariamente una relacion de parentesco. Trata de que ciertas
fuerzas circulen entre algunos hombres y entre ciertos grupos. De aqui que pueda
considerarse incluso como un “grupo de poder” o “un grupo que regenta un poder que
lo legitima para realizar cierto tipo de ritualidad y lo prestigia frente a otros. Por
ejemplo, le permite trazar alianzas para con otros a través de pactos matrimoniales.
Personas no emparentadas incluso de pueblos diferentes pueden pertenecer al mismo
lokkad. Su nimero es reducido porque tiene que ver con la distribucién de poderes en los
grupos de asentamientos. Por ejemplo en Rebola, uno de los poblados bubi mas
grandes, hay solo seis lokka, que corresponde a los seis principales grupos de poder de

la comunidad.

Para acabar de comprender lo que significa el lokkd, cabe decir que la pertenencia a un
lokka no implica necesariamente una relacion de parentesco, es mas, se promueve el
matrimonio entre personas del mismo /okkd no emparentadas para conservar y reforzar
el poder del hohulla. Ello ayuda a establecer muy claramente la distincion entre lo que
representa el karityobbo (que prohibe el matrimonio entre sus descendientes) y el /okkd
que lo permite, puesto que este no trata de compartir una misma sustancia o energia,
sino de transferir el poder sobre “algo”. El lokkd pasa de padres a hijos de ambos sexos,
pero solo los hijos varones lo transmiten a sus descendientes. Es el propio grupo
familiar del individuo el que actiia como “gestor de la fuerza espiritual” (bohulld) y le

otorga el poder a través del ritual de investidura o iniciacion.

Formas de transmision del bohulla

Primer antepasado de la parte paterna Béhulla- invisible Bdiso

Jefe mas préoximo, casi conocido por | Bohulahulla - invisible Bdisso - espiritu
todos

Regente presente del béhulld. Anciano Béhuldhulla - visible Boisso - persona
conocida por todos
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En el clan, el rohia esta regentado por la “jefa del clan” (wairibbo), que representa a la
antepasada comun del clan. El varén que pertenece al lokkd actia como “parte
masculina”, robehwe de su karityobbo o si se quiere representa a la fuerza espiritual del
grupo. Ambas responsabilidades recaen sobre el anciano y anciana de mayor edad de su
grupo familiar. La anciana representa la energia vital del clan y el anciano la fuerza
espiritual. En el rohia del karityobbo estos personajes se sittian en la base de los ejes
que sostienen el techo de la casa. Cada uno en un extremo. De manera que comparten la
fuerza del fuego situada en el centro, punto de conexion espiritual. En el karityobbo la
wairibbo representaria la conexion con la primera antepasada (a través de la vasija

sagrada) y en el lokka el botukku encarna el vinculo con otras fuerzas espirituales.
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Rohia (Dibujo: B. Yamb4)

Rohia {Casa familiar)

Distribucion interior rohia
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El oratorio del matriclan (rohia ré karityébbo) es un lugar de encuentro de todos los miembros que lo
componen, simbolo de unidad. Es de forma rectangular y compuesto de un techo con dos aleros. Tiene
dos puertas en la fachada principal. No tiene ventanas. Al fondo se encuentra el lugar sagrado o altar de
la wairibbo y ancestros del clan. En los laterales estan los asientos. Los del lado izquierdo corresponden
a las mujeres y los del ala derecha a los hombres. Generalmente suele ser una construccion relativamente

pequeria.
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Algunos ejemplos de los diferentes tipos de béhulla

Bohulla Atributo
Aloba Preservar los recursos del mar
Lolla Mantener el orden
Mmeéba Preservar los recursos del bosque
Ribéi Hacer cumplir la ley
Riboba Preservar la paz en el poblado
Weéta Preservar el medioambiente
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Residencia patrilocal. Compromisos matrimoniales y normas residenciales

“Tradicionalmente” los bubi han sido agricultores, pescadores y cazadores. La division
del trabajo estaba regulada por el sexo y la edad. En las tareas agricolas, los hombres
desbrozaban el bosque y cavaban los hoyos, las mujeres sembraban y conservaban la
finca. Los hombres se subian a las palmeras para cosechar los datiles del aceite y
preparar el vino de palma. La caza era y sigue siendo una actividad de los hombres; sin
embargo, la pesca tradicional de sardinas, anguilas y “pesca nocturna” (¢yiotyio) era una
actividad realizada fundamentalmente por las mujeres con las artes de pesca llamadas

rar

looté y 6°0.

La agrupacion tradicional entre los bubi era el /6bdo en el que vivian varias unidades
domésticas (constituidas por un hombre con una o varias mujeres y su descendencia).
Concretando mas, estaba formada por el “gran padre” (boie bote), cabeza del nucleo
familia y su(s) esposa(s), los hermanos jovenes y sus esposas, y toda la progenie de
¢éstos. En estos casos, dicha agrupacion podia alcanzar un gran tamafio, mas aun si se
incluyen a los abuelos, padres y madres del gran padre y sus esposas. Las tierras de sus
alrededores le pertenecian. La mujer tenia derecho a la propiedad comunal, aunque ésta
era administrada por su hermano, sobre quien recaia la responsabilidad de los hijos del

karityobbo, los hijos de la hermana.

Antiguamente los parientes mayores, paternos y maternos, eran quienes elegian
mediante el establecimiento de compromisos la pareja del joven o la joven, sobre todo
de la primera relacion. La intervencion era sobre todo mas rigurosa en el caso de los
primogénitos(as) para garantizar la idoneidad de los futuros responsables de sus
respectivos grupos familiares. Los bubi tenian dos tipos de compromisos matrimoniales:
los concertados por el clan y los convenidos por el padre de la novia. En el primer caso,
los clanes establecian acuerdos de alianzas mediante intercambios matrimoniales. En el
segundo caso, el padre decidia que su hijo(a) se casara para compensarle un favor o
simplemente para reforzar sus vinculos de amistad. Generalmente, estos compromisos
tenian como base dos objetivos fundamentales: preservar el estatus de poder o resolver
un conflicto entre clanes. En ambos casos la familia era la que decidia con quién debia
casarse el (la) joven. Los principales negociadores de los acuerdos matrimoniales eran
los ancianos del grupo. Los compromisos se hacian verbalmente y eran respetados por

ambas partes.

136



Generalmente estos pactos tenian lugar entre clanes del mismo status en la estructura
del poder (con concentracion de bohulla). Aunque, a veces, los clanes de los estratos
bajos (sin béhulld) trataban de conseguir que sus hijos(as) se casaran con los de rango

superior. Ofrecian a sus hijas a los de estatus més poderoso para obtener su proteccion.

Al formalizar la relacion, la mujer se convertia en esposa legal del hombre elegido por
su familia. La ceremonia nupcial no conferia al hombre derechos absolutos sobre la
mujer al pertenecer a su karityobbo. Por su parte, la mujer era consciente que tanto el
[6bao en el que iba a vivir como los bienes, eran de otro clan y no pertenecian a su
marido, aunque los administrara él. Si la mujer se sentia maltratada podia huir con sus
hijos al /obdo de su karityébbo. Cuando era la mujer la que hacia inviable la relacion, el
hombre podia repudiarla, sin derecho a reclamacion de los presentes entregados a la

familia de la novia. Sobre la denegacion de dicha devolucion, los bubi afirman:
Bappa atyi hora béhéu.

La serpiente no devuelve lo que se ha tragado.

Quizas por eso los bubi sean poco exigentes en términos materiales con los presentes
recibidos con ocasion del casamiento de sus hijas y se nieguen incluso a devolverla. Del
mismo modo, si la mujer es estéril los bubi tampoco devuelven nada y de ninglin modo
se entrega otra mujer del mismo karityébbo. El que dos mujeres del mismo karityobbo
compartan el mismo marido origina mala suerte y provoca desgracias al clan. Incluso, el
adulterio se considera un robo (hubbé). Al adultero(a) se le denomina “ladrén(a) de
mujer / ladron de hombre” (hubbé a baisso/hubbé a bobé). En la ley tradicional bubi el
robo se condenaba con penas severas, incluso con la pena de muerte. Y como el
adulterio suponia ademads la ruptura del pacto entre matriclanes, la parte afectada se

vengaba de la familia culpable. Destruia sus cosechas o quemaba su caserio.

Si la pareja no habia podido construir su propia casa, residia en la del padre del marido.
A veces varios hermanos vivian en la misma casa con sus mujeres € hijos. El término
genérico del concepto casa es #yobbo. Las antiguas casas eran pequefias construcciones
llamadas wetya. Tenian forma rectangular, con una puerta y sin ventanas. Las paredes se
hacian con tallos de una especie de helechos grandes (ibda) y el techo de dos aleros era
construido con hojas y palos de bambu. Cada wefya tenia su cocina, construccion

similar pero relativamente mas pequeia.
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Si bien los bubi hacen referencia al doble alero de la casa, es decir que una persona tiene
una vinculacion con ambos grupos, el matriclan de la madre y el del padre, la
descendencia se adscribe a la linea de la madre. La parte paterna cobra importancia,
porque normalmente es el lugar donde la pareja reside. Aunque, ultimamente, se
observa que la residencia matrilocal es una practica muy generalizada. Hay una
tendencia que hace que las hijas se desplacen con facilidad al hogar materno tras el
matrimonio, trayendo a sus hijos y esposos a vivir con ellas, quizds porque alli se

sientan mas coémodas, en su “propia casa”, fuera del control de la familia de su conyuge.

Aunque las mujeres residan lejos del lugar donde estd su grupo, no se alejan de él.
Mantienen relaciones constantes con su clan, especialmente con su rohia, que les
vincula directamente con sus ancestros. Por ejemplo, si un hijo enferma, su madre le
llevard al rohia de su propio clan a buscar el remedio. Si tiene problemas en su
matrimonio, siempre podra volver a su propio grupo. Ello podria ser una de las causas
que explican el actual aumento de divorcios entre las parejas bubi, después de
desaparecer la practica de los matrimonios concertados, al tener la mujer el privilegio de
llevarse consigo a sus propios hijos, que por definicion pertenecen a su clan. Las
mujeres procuran mantener y cuidar la relaciéon con su propio karityébbo porque este
modelo de parentesco bubi de adscripcion matrilineal y residencia patrilocal origina

tensiones entre los grupos, especialmente debido a la administracion de los bienes.

Al respecto los bubi dicen que “un hijo solo puede tener una madre”, en alusion a su
karityobbo. Metaforicamente viene a decir que el karityobbo reconoce como miembro a
toda persona nacida de una mujer de su clan. En cambio, el hijo puede ser atribuido a
varios padres. El padre genitor puede negar la paternidad de un hijo y ser aceptada por
otro hombre que no sea el genitor. La relacion padre hijo es mas laxa al considerar que

los hijos pertenecen al karityébbo de la mujer.

La madre controla cuidadosamente la relacion con sus hijos, especialmente con las
hijas. Como se ha sefialado antes, en caso de separacion de la pareja, la madre se lleva a
sus hijos, porque son de su propio karityébbo. De ahi que una madre tenga mucha
influencia en el matrimonio de sus hijos. La relacion madre-hija es intima. La hija
informa a su madre sobre la marcha de su matrimonio y como es tratada por la familia
de su marido. En los problemas de la pareja, la opinién de la madre de la mujer es
decisiva para que permanezca o abandone el hogar conyugal. Al quedar sola o viuda, la

madre de la mujer va a vivir a casa de alguna hija casada para ayudarla a cuidar sus
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hijos. Las madres prefieren vivir en casa de sus hijas que en la de sus hijos; pues en la
del “yerno” (bolabé o) la suegra (0beribo o) tiene un lugar privilegiado; en cambio, en
casa de la “nuera” (bolabé’o) no puede desenvolverse con la misma comodidad como

en la de su propia hija.

Por consiguiente, todos los miembros de un karityébbo se consideran parientes porque
provienen de la antepasada comun y comparten la misma sangre. Cuando la relacion de
parentesco con una persona del karityébbo de la madre o del padre ya no puede
establecerse, se aplica el término genérico “familiar” (wérihweé) paterno o materno. Los
hijos de los hermanos del padre y de la madre se llaman entre si hermanos y la regla de
matrimonial prohibe que se casen entre si. Aunque excepcionalmente suele tolerarse el
casamiento entre “primos” por parte paterna, porque pertenecen a karityobbo diferentes,
los de sus respectivas madres. De tal esposa se dice que el hombre “se ha casado con
una hermana” (a bdri wetari). Sin embargo, en ningln caso se consiente la relacion
entre “primos” por parte materna, al considerarse del mismo karityobbo. En todo caso,
los matrimonios entre “parientes’” son muy raros. Una de las mayores prohibiciones, tan
rigurosa como la prohibicion de relacionarse con una persona del mismo karityobbo, es

la prohibicion de relacionarse con mujeres del clan de la esposa.
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SEGUNDA PARTE
ETNOGRAFIA DE LA RITUALIDAD BUBI
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Capitulo |

PROCESO RITUAL DEL NACIMIENTO
ENTRE LOS BUBI

El “nacimiento” entre los bubi es un proceso que comienza en el momento en que un
“aliento vital” (boé) desde el mundo de los espiritus inicia su viaje hasta el vientre de
una mujer. En realidad, se trata de nacer en una nueva dimension, ya que previamente
ya se existia con otras cualidades. El volver a nacer o el traspaso de una dimension a
otra no es automatica, sino que requiere la ayuda de seres espirituales y “vivos” o
pertenecientes a ‘“nuestro mundo”. Este traspaso no se resuelve en un momento
concreto, sino que es progresivo y necesita de varias ritualidades, cada una con su
funcion especifica. De hecho, los bubi denominan a esta secuencia biékkd bié riberi, que
literalmente significa “ritos de nacimiento”. En este caso deberiamos entender que se
trata de un proceso ritual en torno al nacimiento con distintas fases rituales, que en el
texto hemos denominado tiempo dominado especialmente por un ritual concreto que le

otorga significado.

Por consiguiente, este proceso ritual se articula en torno a tres tiempos fundamentales de
la existencia del individuo: el referido a su concepcion (rébe) con el ritual bosio; a su
primer salida al mundo de los vivos con el ritual de salida de casa y uncion llamado

toparapara; y a su integracion definitiva con el ritual ripuripuri.

Cabe decir que este proceso ritual con sus distintas fases constitutivas se ha podido
reconstruir en el momento actual porque gran parte de su contenido sigue muy presente
en la practica ritual, lo que denota que sigue teniendo sentido para los bubi. Aun asi,
deben contemplarse las variaciones rituales que existen en distintos lugares de la isla,

aunque éstas no distorsionan el sentido macro del proceso ritual. En general, es cuestion
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de detalles, que no acaban de alterar el significado de todo el proceso o de cada una de
los tiempos rituales. Por lo tanto, lo que aqui presento es el proceso del ritual bubi de
nacimiento que sigue realizdndose en la actualidad. No pretendo analizar sus
variaciones a lo largo del tiempo, pero si radiografiarlo tal como es experimentado
ahora por los distintos matriclanes bubi que hacen renacer constantemente a sus

miembros.
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TIEMPO I

Promover la fecundidad a través del ritual a Bisila (botoi)

En la cosmovision bubi, el espiritu que se encuentra en el estrato mas alto de la
jerarquia del mundo espiritual es Bisila, espiritu bétéribbo “generador de energia vital”.
En el sur de la isla es conocido con los nombres Uri y Makasodji, y en el norte como
Bisila. Segun los bubi, de ella emanan los espiritus wairibbo de los “clanes”
(karityobbo), proveedoras de los alientos vitales (bé¢) que las madres transmiten a

través de la sangre a sus hijos.

Esta posicion de un espiritu femenino en la jerarquia mas alta del mundo de los espiritus
explica el origen de la estructura matrilineal de los bubi. Unas veces se refieren ella de
forma indirecta cuando rememoran al “espiritu femenino de su propio clan” (wairibbo);
otras veces, se refieren a ¢l directamente bajo la advocacion de “Gran madre” (Mmé
bote) o simplemente Bisila. A Bisila también le llaman ésa’d ébata. Sus atributos
revelan que en ese espiritu confluyen la “energia de la tierra” (ésa’d) y la del “mar”
(0bata). Es decir, es la energia vital que fertiliza la tierra y mantiene la vida y todo lo
que existe emana de ella. De ahi el que los bubi consideren a Bisila controladora del
mundo y ubiquen su sede en lo mas alto de la jerarquia espiritual, desde donde lo

controla todo. Este es el origen del culto a Bisila y del ritual de la fecundidad.

Para los bubi, la fuerza que hace brotar la planta de la tierra, el agua que emana de las
fuentes, los hijos que engendran las mujeres y todo lo que hay en el mundo, todo lo que
existe proviene de la fuerza de la gran espiritu Bisila, el culto a Bisila es una expresion
de esta vision del mundo. El rohia de Bisila es su lugar de culto, el ritual del b6#6i una
expresion de honor y peticion de dones, y la fiesta de bihem, otra manifestacion de

honor y gratitud.

El “lugar de culto” donde se venera a este “gran espiritu femenino” es el rohia. El rohia
de Bisila esta regentado por una mujer, llamada ététéari, decana del poblado,
representante viva de la fuerza vital. El rohia de Bisila es como los rohia de los lokka,
un lugar de culto a los espiritus del poblado. La diferencia entre ambos tipos de rohia es
que, en el caso del rohia de Bisila solo puede haber uno por poblado. Igual que pasa con
el rohia del matriclan, una sola es la madre que lo generd, la wairibbo. La otra
diferencia significativa, es que los rohia de los lokka son lugares de conexion con los

bohulla, las fuerzas que confieren el poder regido por varios hombres de diferentes
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lokka, que ejercen los diferentes poderes del poblado. En cambio, en el rohia de Bisila
se venera a un “espiritu raiz” (béteribbo), fuerza vital regentado por una sola mujer, que
tiene un gran poder. Dirige las celebraciones rituales del culto a Bisila, indica las
normas reguladoras de las celebraciones rituales pero, sobre todo, esta en relacion con
la tierra: abre, controla y cierra los ciclos de produccion del bihem, el alimento

fundamental del poblado, para asegurar la vida.

En este rohia, regentado por la “anciana de mayor edad del poblado” (ététéari),
anualmente se celebra el ritual de recogida de “agua del mar” (b6toi wa banod) y la
fiesta de Bisila. Actualmente el botoi, se celebra el mes de mayo, coincidiendo con el
periodo de siembra de bihem, y la fiesta de Bisila en enero, al final de la cosecha.

Antafio las fechas se fijaban en funcién de las fechas lunares de esos periodos.

El objetivo del ritual de botoi es ofrecer a Bisila el agua de mar para obtener de ella la
fertilidad de la tierra para tener buena cosecha de bihem, el alimento primordial de los

bubi y la fecundidad de las mujeres para que tengan muchos hijos.

El ritual de bé6toi que observé los dias 19, 20 y 21 de mayo de 2011 se desarrollé de la
siguiente forma. Un dia antes del botoi, el 19 de mayo, sobre las seis de la tarde, antes
de ponerse el sol, las ancianas y ancianos del poblado se concentraron en el rohia de
Bisila para celebrar la “ceremonia de antelacion a los espiritus” (élokiaera), una
invitacion al espiritu Bisila, para que participe, acepte y conceda los dones que se
pretende obtener de ella. Los hombres se sentaron en el lado derecho del rohia y las
mujeres en el izquierdo. La anciana regenta del rohia estaba sentada en su trono al
fondo de la sala presidiendo la ceremonia. El jefe del consejo de ancianos estaba
sentado en el lado opuesto, en el trono de los béotukku, situado entre las dos puertas del
rohia. Este se levantd y puso una “botella de licor” (aupala) ante la “anciana” (ététéari)
regenta del lugar de culto diciendo:

E mmé, élo ké élokiaera 6 bétoi b6 mmé Bisila wa obari, éaté wéla é bihem bido, é bérao biao, é

riberi rao, la loko lammaa ldo.

Madre, presento esta ofrenda para antelar a la madre Bisila que mafiana se va a celebrar su botoi

de este afio, a fin de que agracie al poblado con una buena cosecha de bikem, muchos hijos y

abundancia de todo.
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El jefe volvid a su trono. La anciana cogid la ofrenda, se levanto y también la puso ante
otra anciana sentada a su lado, repitiendo las palabras del botukku. Hecho esto volvid a
sentarse. Esta segunda anciana también se levanto, hizo lo mismo, retornando la botella
ante quien se lo habia dado, repitiendo el discurso inicial, volviendo ya su asiento.
Entonces la regenta, celebrante ritual abrid la botella, eché un poco de bebida en un

vaso y tendiendo ligeramente hacia delante dijo:
O bétdko

Para quien ha presentado esta ofrenda.

El anciano botukku que presentd la ofrenda recibio el vaso, tomo6 un sorbo y derramoé
lentamente el resto en el suelo entre sus pies mientras hablaba en voz baja. Devolvio el

vaso a la anciana. Sirvi6 la segunda copa y dijo:
O wairibbo

Para la wairibbo.

Ella misma bebié un sorbito y ech6 lentamente el resto en el suelo hablando para si.

Sirvid la tercera copa, esta vez dijo:

E rébehwe

Para la robehwe.

Esta vez le toco a la mujer que se encontraba a su lado. Después llamé a otra anciana, le

entrego la botella y el vaso diciendo:

Sélale élo élaco

Hazme este trabajo.

Esta repartio la bebida a todos, tanto a los dentro como a los que estaban fuera del

rohia. Al terminar, dio cuenta a la anciana mayor diciendo:
Elo ké élako 6a le takuerié
He hecho el trabajo que me encargaste.
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Ella le respondi¢ asi:
Oa sGé bilako, é bilako tylo sad.

Que nunca te falten fuerzas para trabajar.

Asi concluy6 el acto del élokiaera, inicio del proceso ritual del botoi. Las ancianas y

otras mujeres del poblado trasnochan en el rohia cantando y bailando.

A las cinco de la madrugada se comenz6 a amasar la pasta de tola para ungir a todas las
personas que iban a participar en el botoi. A las seis de la mafiana, la ététéari, celebrante
ritual se puso ante la puerta del rohia e hizo la plegaria del botor, implorando la ayuda
de Bisila. Esta plegaria da comienzo a la jornada del b6¢6i. Después indico que la hora
del botor seria a las 10 horas. A las ocho comenzo6 la concentracion de los participantes.
Sobre la 9°30 horas, la celebrante recordd a los presentes las normas de participacion en

el ritual de bortor:

No haber mantenido relacion sexual la noche anterior

Ungirse tola antes de la salida hacia el mar.

Atarse una “berenjena” (/6hiri) en la cintura con una cuerda de lokori.
Ir en grupos y regresar en fila de uno.

Al regresar, evitar cambiar de sitio en la fila, adelantar a otra persona y volver la mirada hacia

atras durante el recorrido desde el mar hasta el rohia de Bisila.

S6lo un apunte sobre algunos elementos clave simbolicos de este ritual que se han
citado. Tal como los bubi conceptualizan, la vida humana se transmite a través de la
madre por la sangre. En el bétoi se pide a Bisila y a los espiritus dos cosas
fundamentales: la fertilidad de la tierra para obtener de ella buenas cosechas y la
fecundidad de las mujeres para que tengan muchos hijos. En ese sentido, el agua se
relaciona con la productividad de la tierra y el tola con la sangre engendradora de vida.
Asi pues, es significativo que el ritual de b616i se inicie con el untado de fola en la cara
de todas las mujeres participantes. Ademas, el fruto de hiri, que las mujeres se cuelgan

en la cintura en el hotoi, simboliza la abundancia.
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Después de estas observaciones comenzo el untado de fola y la salida hacia el mar. Las
figuras que presiden la procesion son: una wairibbo, un bohiammo y un bohulahula. El
wairibbo es siempre una mujer del clan de la regenta de turno del rohia de Bisila,
iniciada especificamente para presidir el bétoi. El bohiammo, suele ser un espiritista
designado por el consejo de ancianos para presidir el botoi. El bohulahula también suele
ser una persona del lokka de los bohulla designado para ese fin. El grupo que cierra la

procesion lo forman las mujeres y hombres mayores que asisten al botor.

En Rebola, la recogida del agua de mar, botoi, se realiza en un acantilado de Sipopo, de
tres metros de altura, bajo una densa vegetacion, donde se acampa, espera la
concentracion de todos y la bajamar. En este momento se entonan y bailan canciones
alusivas al espiritu Bisila, y se recogen ramas de la planta trepadora “pimienta negra”

(topotd) con las cuales la gente se disfraza a la vuelta.

Llegado el momento de recoger el agua, la bohiammo del grupo que encabeza el botoi
con el brazo en alto ante el mar invoca al espiritu Bisila, pidiendo que el agua que se va
a recoger fertilice la tierra y asi de buenos frutos y fecunde a las mujeres. Las propias
mujeres introducen sus cantaros en el mar y mientras los llenan dirigen una plegaria a

los espiritus del mar:

Recogemos esta agua y lo llevamos al rohia de Bisila para que nos des muchos hijos y buena

cosecha de bihem.

Al recogerla elevan la calabaza o cantaro hacia arriba como sefial de que han recogido
el agua de la vida. De hecho, el término botdi significa “recogida”. Como se ha indicado
antes, segun este principio, las plantas no tienen vida propia. Su sabia emana de la
energia de la tierra. Esta maravilla es atribuida a la accion de la mas grande de los
“espiritus de mundo” (Bisila ésa’a ébata). El bétoi tiene para las mujeres un significado
muy profundo, lo celebran con mucha ilusién, porque esperan ser madres y tener los
alimentos necesarios para criar a sus hijos. En el momento de echar el agua en las

vasijas sagradas del rohia de Bisila, la mujer dice:

Bisila, te entrego esta agua para que me des muchos hijos y buena cosecha de bihem.
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Después de la invocacion comienza la procesion en el siguiente orden: primero, el grupo
que encabeza el ritual es la wairibbo del botoi, el bohiammo y el bohulahula, después
las mujeres encinta, el publico y el grupo de cierre. Segin salian del mar se fue
formando una fila siguiendo este mismo orden en la procesion del botoi. Al terminar, la
wairibbo que encabeza la procesion entona el himno de Bisila. La cancidon emaiodo,
letania de los grandes espiritus protectores de las personas, los clanes, de los poblados y
de toda la isla. Cuando la procesion llega a las cercanias del poblado, la gente sale a

recibir el b6toi colocandose en la ruta por donde pasa el botor para animarlo.

Al llegar al rohia de Bisila, los participantes vierten parte del agua de sus vasijas en los
cantaros del rohia colocados en el centro de su plaza. Después cada uno se dirige al
rohia de su propio karityobbo a echar otra parte del agua en la garrafa de su clan. Lo
que queda en el cantaro se lleva a casa y guarda. Se considera agua sagrada y se utiliza

para purificar personas o lugares contaminados.

La fiesta continu6 hasta altas horas de la noche. Las ancianas del poblado en el oratorio
pasaron alli la segunda noche. Pero el ritual del botoi no termind con la recogida del
agua del mar. Al dia siguiente, el dia 21 de mayo, muy de manana, un grupo de mujeres
mayores acompafiaron a la “regenta del rohia” (ététéari) a su finca a sembrar la primera
plantacion de bihem. La finca estaba en un lugar cercano a la casa de la anciana y en un
lugar visible para que se pueda conocer las diferentes etapas de las tareas de manejo de
las plantaciones. A la vuelta realizaron la ceremonia del kdbo, cierre del ritual de botdi

de Bisila.

Al dia siguiente, 22 de mayo comenzo el periodo de siembra de bihem. Esta fase dura
aproximadamente un mes y termina a finales del mes de junio. En el mes de agosto se
lleva a cabo las labores de la “primera limpieza” (o wela). A finales del mes de
septiembre se realiza la segunda limpieza y “acopio de barro” (o bétd) a las plantas. Y
en la ultima semana del afio comienza el periodo de recoleccion. Cada fase de la
cosecha va precedida de una presentacion de obsequios (aupala) a Bisila para predecir

una buena cosecha.
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El dia 19 de enero el consejo de ancianos del poblado volvid a reunirse en el rohia de
Bisila para realizar el acto de antelacion de la fiesta del bikem, fiesta de Bisila**. Como
en el ritual de botdi, las ancianas pasaron la noche en el rohia, preparando el agape
ritual del bihem, los primeros frutos de la cosecha, que se comen muy pronto por la

manana.

A las dos de la tarde del dia 20, el jefe tradicional ordeno tocar la “trompeta” (botutir)
por todo el poblado para convocar a la poblacion. A partir de las tres la gente empezo a
llegar a la explanada del rohia de Bisila. A las cuatro el jefe tradicional y el lider
religioso principal de Rebola se situaron en el centro de la explanada. Al sonar la
“trompeta” (botutu) la gente guardo silencio. El “jefe tradicional” (bétuikki) tomo la
palabra pidiendo a Bisila la bendicion para su pueblo, la abundancia de bienes y sobre
todo muchos hijos. Después, el “lider religioso principal” (bohulahula boté) tomo la
palabra, pidiendo a Bisila que derrame toda clase de bendiciones sobre el pueblo de

Rebola.

Después de las invocaciones, los jefes volvieron a sus puestos. La ayudante de la
“celebrante ritual” (ététéari) abrio las dos grandes ollas de comida que estaban delante
de ella, la de bihem y la de una cabra que se sacrifico por la mafiana. La celebrante,
wairibbo del ritual, cogio el éhem mas gran y la cabeza, sosteniéndolos en la mano las
llevo a la boca mordisqueando cada uno de los alimentos que le acababan de ofrecer:

primero la carne de cabra después el éhem. La ayudante le dio un plato, puso en ¢l las

* Esta tradicién conocida como o tihélé bihem bié I6d que se celebra el primer dia del afio en todos los
poblados bubi, es la misma que se celebra el 20 de enero en Rebola. La diferencia es que en los otros

poblados se realiza a nivel familiar, en Rebola es una celebracion publica.

Sobre las causas de celebrar los ritos del primer bifiem en dias diferentes a los de los otros poblados, los
ancianos de Rebola nos informaron que esta costumbre es relativamente reciente. Data del periodo en que
se dict6 la orden de que los vehiculos no circularan durante las fiestas de Navidad y Afio nuevo. Esta
restriccion de la movilidad de vehiculos impedia a muchas personas trasladarse a sus poblados para
participar en el rito de comunioén familiar tan significativo para ellos, sobre todo, el primer dia del afio.
También nos informaron que otros de los motivos que originaron el cambio de fechas fueron: por un lado
el horario y liturgia de la misa de esos dias, que en muchas ocasiones coincidia con el de las ceremonias
tradicionales; y por otra parte, el interés de las autoridades gubernativas por participar en las fiestas
tradicionales de los poblados. El consejo de anciano de Rebola decidio fijar una fecha mas adecuada para

honrar adecuadamente a su gran espiritu.
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raciones y las puso a su lado. Saco de la olla otra malanga y un pedazo de carne, lo
entregd a la robehwe, sentada a su lado. También hizo lo mismo, pic6 un poco de cada y
lo puso en el plato y comenz6 a comer. Mientras la wairibbo hacia esto, la gente
observaba en silencio, pero entonces la gente empezd a abrir sus ollas y cazuelas de
alimentos para y comer, porque la wairibbo y la robehwe habian comido indicando que
habian autorizado comer el bihem de la cosecha. En el centro del escenario ritual se
colocaron dos palanganas grandes, una para poner el bihem y otro para poner el pescado
o carne. Segun el protocolo ritual, la primera racion de la comida de cada familia se
debe poner en esas palanganas para repartirla entre los nifios(as), la segunda racion es
para la propia mujer que ha cultivado y preparado la comida, la tercera es para su
wairibbo y la cuarta es para su robehwe, al marido y a las otras personas. Una de las
caracteristicas de esta ceremonia es compartir la comida con los demas, lo que convierte
el ritual en un escenario de intercambio de alimentos y movimiento de personas de un

lado para otro con platos de comida.

Después de comer, la fiesta continudé con una animada danza tradicional protagonizada

por las mujeres, que algunas veces suele durar hasta medianoche.

El mar es la expresion del vientre fecundo, por la exuberante energia vital que contienen
sus aguas que originan los movimientos de sus olas, que renuevan sus aguas. De ahi el
que sean las propias mujeres, sobre todo las jovenes, las protagonistas del botdi. Sin
embargo en la fiesta del bihem entran en el escenario otros protagonistas, el jefe
politico” (botukku), el “lider religioso” (bohulahulld), ejerciendo sus poderes politico y
religioso; las mujeres aportando un fondo comun de alimentos, la primera racién de la
comida que traen a la fiesta de bihem, y los nifos del poblado, a quienes se reparte la

considerable comida depositada en las dos grandes palanganas.
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La venida al mundo de un boé

Este primer tiempo describe el traspaso de un mmo al vientre de una mujer. Aunque,
como veremos, lo que se hace venir es solo su aliento vital llamado bé¢é, que procede del
matriclan. Asi el mmo dejard de ser un espiritu para convertirse en un miembro mas del
matriclan, convirtiéndose en bdtyo. Para ello necesita de la colaboracion de numerosos

espiritus de su propio clan.

La venida al mundo de un bé¢ se debe no solo a la unidon de los progenitores, sino sobre
todo a la gracia que la mujer obtiene de los ancestros de su clan. Ello supone la
preexistencia de un “aliento vital” (boé), que le es otorgado por la “madre del clan”, la
“antepasada comUn” (wairibbo). En este sentido, la fecundidad de la mujer proviene de

la “fuerza procreadora” (wairibbo).

Los bubi creen que en la formacién del hijo (rébbe) siempre median o colaboran los
espiritus femeninos bairibbo (plural de wairibbo) y basosolo del clan. Si el primero es
portador de la esencia del hoé, estos ultimos son los que colaboran en la gestacion de la
mujer, en todo lo relacionado con su fecundidad. Y, especialmente, interviene un
espiritu mediador (mmodré)* que desea “mediar” (o dla) en la gestacion para su
existencia en este mundo. La peticion se presenta en el mundo espiritual a la
“antepasada comun” (wairibbo)* del clan. Generalmente, la wairibbo lo acepta, pero a
cambio le exige la proteccion del hijo(a), es decir del “aliento vital” (boé) otorgado al
cuerpo que va a nacer y que se esta gestando en el plano material, en el vientre de la

madre.

* El término mmooré es una palabra compuesta por las voces mmo, que en este contexto significa
“espiritu”, y oro, “adquiri6o”, pretérito indefinido del verbo o dla, que significa “adquirir”. Por lo tanto, la
expresion mmooro literalmente significa “espiritu adquiri6”. El término indica un espiritu que actua de
“mediador” (mmooro) en el paso de un “aliento vital” (héé) a la dimension de los vivos. Este “mediador”
es casi un espiritu botéribbo de la misma categoria de la wairibbo proveedora del aliento vital, que
emprende el viaje a la otra dimension. Es un espiritu que ha alcanzado el méaximo grado en la categoria de
los ancestros, un nivel intermedio entre los espiritus no encarnados y los ancestrales del clan.

La mision del espiritu “mediador” es asegurar el viaje del b6é en proceso de gestacion, en el periodo de
adaptacion al mundo de los vivos y durante la vida de la persona, hasta completar su ciclo vital con la
muerte, el final del viaje y retorno del “aliento vital” que se desprendi6 de la wairibbo.

Se puede sefialar un paralelismo de la creencia bubi del mmo con la idea cristiana de angel custodio o
angel de la guarda.

46 ’ . ;. ’ r ;e

Recordemos que el término wairibbo es una palabra compuesta por las voces wai-, apocope de waisso,
que significa “mujer” (lo cual implica su cualidad de madre), y -ribbo, de éribbo, que se puede traducir
como “espiritus” o “conjunto de espiritus”. Por lo que la palabra wairibbo significa literalmente “espiritus
mujer”. Son concebidos de forma genérica como energia femenina que es portadora de vida.
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Obtenido el consentimiento, el espiritu recibe de la “antepasada” (wairibbo) el “aliento
vital” (boé) con el que se trasladara al “mundo de las personas” (ribotys) para
depositarlo en una mujer de su clan. De este modo, el espiritu mediador, que ya

preexistia, es enviado a la tierra junto con el “aliento vital” (b6é), espiritu de la nueva

criatura.
Espiritus protectores del boé
TIPO DE ESPIRITU EN BUBI FUNCION EXPLICACION (PERIODO DE ACTUACION)
Antepasada  comun | Wairibbo™ Proveer la vida Fuerza vital del clan (Siempre)
femenino

(categoria de espiritu
botéribbo”’, que no
vuelve a nacer)

Espiritu patrocinador | Mmodro Proteger Actta desde el momento de la concepcion
Espiritus femeninos | Bairibbo/ Mediar en la Energia del clan que favorece la gestacion,
Basosolo gestacion de la vida cuidan el embarazo y velan que la mujer tenga

un buen parto

La primera funcion del mmodro “mediador” o acompanante es proteger al aliento vital o
boé para que llegue bien a su destino: el “interior” de una mujer. Los bubi atribuyen
algunas enfermedades del recién nacido al inadecuado cuidado del mmooro en ese viaje.
Por ello, su funcion es de vital importancia al proteger el aliento vital y asegurar asi que
el nifio nazca sano. Al mmodro, que los bubi designan como “el espiritu que adquiri6 al
sujeto” (6 mmo e le 6ro), se le atribuyen las caracteristicas de la personalidad y talentos

particulares que el nifio(a) presentara.

. , 4 . . ;. .
Mediante el oraculo®, se averigua el mmodré, espiritu mediador de la persona que va a

nacer. El espiritista, que tiene la capacidad de viajar a la otra dimensién del mundo,

#7 Plural de la palabra béteribbo.

* El wairibbo es una manifestacion de la cualidad creativa de Rippé, el cual esta mas alla de todo limite.

* El oraculo es una prediccion que se obtiene por mediacion de una “persona a través de la cual se
expresa un espiritu” (bohiammo). Se acude a ¢l para conocer realidades referentes al mundo invisible,
como el conocimiento del espiritu mmodré de un bebé. El ritual consiste en acudir a su “consultorio”
(rohia), presentar una ofrenda (dinero o bebida) ante el bohiammo, solicitando una consulta. El espiritista
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entra en trance para vislumbrar fendémenos del mundo invisible. El resultado de la
consulta determinara si el “mediador” es un espiritu boteribbo cualquiera o el de un
antepasado del clan, indicando su nombre y atributos. Es decir, que éstos no

necesariamente son siempre espiritus ancestrales.

La relacion entre el mmooro y el ser humano se explica porque, una vez realizada su
formacion y transmitidas sus cualidades, se asemeja a ¢l, pudiendo ser considerado su

propio hijo en el mundo espiritual y por ello también en el mundo fisico.

Los “espiritus femeninos del clan” (basosdld) ayudan al “mediador” (mmooro) para que
la gestacion y el parto lleguen a buen término. Durante el periodo de embarazo, los
“espiritus femeninos del clan” protegen de manera especial a la mujer contra las
amenazas de los bairibbo abbé o “espiritus malignos”. Las malformaciones del hijo, sin
embargo, se atribuyen normalmente a una mala gestion del mmodro y, sobre todo, a las
fuerzas del mal. Cuando estas malformaciones aparecen, se acude a las fuerzas rectoras
del clan (étéribbo) para averiguar las verdaderas causas de la enfermedad o

malformacion.

También se cree que, a lo largo de la vida, el individuo goza de la proteccion de la gran
antepasada (wairibbo). Esta proteccion de la wairibbo le mantiene vinculado al clan y
con la parte de éste que se encuentra en el mundo espiritual. De ahi que el individuo
bubi recuerde a su wairibbo en los momentos significativos de su vida y refuerce su

ideologia matrilineal.

Durante el periodo de gestacion, si la mujer tiene trastornos ginecologicos es atendida
por la anciana de la “casa de crianza”, llamada con el término mmé, que significa madre,
que le aplica los conocimientos de su propia experiencia: tratamientos curativos con
plantas medicinales, cortezas, raices de arboles, masajes y lavativas. Atiende a la madre
y realiza los tratamientos al hijo, dandole de beber extractos preparados con plantas
medicinales, ungiéndole con “aceite negro de nuez de palma” (bitta bia bickka) o

“aceite rojo de palma” (bitta ba ribotyo) y colgadndole objetos rituales prescritos por su

toma la ofrenda en sus manos, expresandose en los siguientes términos: “espiritu... (cita el nombre del
espiritu que se manifiesta a través de €l), hay una consulta, ven a atenderla”. Se queda en silencio
esperando. Después de unos minutos (dos, tres, cuatro...) manifiesta unas fuertes sacudidas de cuerpo,
que cesan en unos instantes. Es el momento en que entra en trance. Luego, comienza a hablar en voz baja
para si, con la mirada fija en el suelo; después eleva la mirada y la voz. Saluda a los presentes y para de
hablar. Entonces se declara lo que se pretende averiguar en la consulta. La respuesta de médium suele ser:
“he oido vuestra peticion, voy a ver al wairibbo. Vuelve mafiana”. Al dia siguiente, después de las
formalidades descritas dice: “he visto al wairibbo...” (entonces da la respuesta al problema planteado).

155



mmodro. Esta anciana instruye a la madre sobre los cuidados necesarios para prevenir el
contagio de enfermedades provenientes de quienes les visitan o de entes invisibles,

aunque puede acudir al “médium” (bohiammo) para que le prescriba otros remedios.

En la primera consulta a la wairibbo, el médium prescribe una proteccion (robo)™ y
también impone algunas prohibiciones relacionadas con actos contaminantes o acciones
que podrian promover la actuacion de “fuerzas malignas” (mmoobé)’'. Se trata de
preceptos como: ir a “lugares contaminados” (haba na he kinna) donde haya un cadaver
y asi evitar que la “energia” (boé) que se desprende del cuerpo afecte al hijo; o donde se
ha “producido un accidente o derramado sangre humana” (étté pwda), puesto que esta
sangre puede llegar a ser “incompatible” con la que esta formando al boé; permanecer
demasiado tiempo en lugares donde hay mujeres dando a luz también es contaminante;
etc. Del mismo modo se advierte a las mujeres embarazadas no comer ciertos animales™
para evitar que el boé adquiera su misma apariencia fisica o conductual. Estos animales
prohibidos son, especialmente, los monos y todo tipo de reptiles (serpientes, iguana,

cocodrilo, tortugas, etc.).

La proteccion suele ser de dos tipos: una defensa corporal o externa (en el entorno en el
que se vive). La defensa corporal consiste en marcar con una uncién (o para) y trazar
una raya en la frente, el pecho, los antebrazos o las piernas y colgar un objeto ritual en
el cuello, antebrazo o cintura. La proteccion del entorno consiste en colocar en un lugar
destacado de la casa (sobre la puerta principal del dormitorio o en la cabecera de la
cama), un elemento ritual de proteccion (robo) que puede ser un hueso de animal
(antilope, serpiente, mono, entre otros), una rama, hoja o semilla de una planta ritual
(0boto, o koja) o la pluma de un ave (faisan, aguila coronada, 4guila vocinglera, mitano
negro, buitre de palmera o aguila vulturina). Notese que algunos de estos elementos de
defensa forman parte de las prohibiciones alimentarias. Sin embargo, ello no nos debe
llevar a error porque los bubi consideran que unas veces los atributos de ciertos

alimentos no deben transferirse al hijo que se estd formando y otras veces, los mismos,

50 Dependiendo del contexto, en unos casos el término robo designa unicamente un elemento ritual; en
otros, indica la ceremonia o acto ritual en su conjunto. Por ejemplo: o tdpé robo e hNko significa “atar un
elemento ritual al cuello”; en cambio, o para robo significa realizar un acto ritual”.

>! Estas “fuerzas del mal” acostumbran a referirse a los bGé que no han logrado volver a su casa materna y
se han quedado deambulando por el espacio liminal entre las dos dimensiones.

>2 No pretendo exponer una lista exhaustiva de todas las prohibiciones entre los bubi durante el proceso
del embarazo. Solo pretendo ilustrar el concepto de contaminacion con algunas de las mas significativas y
recordadas por las mujeres.
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sirven para su proteccion. Son animales que se consideran peligrosos para ciertas

practicas y, en cambio, son utilizados como “defensas’ para otras.

Cabezal de calabaza (Ribbi) (Foto: JFE)

f

Al cortar el cabezal, la calabaza puede ser utilizada como recipiente para contenr el vino de palma, la
bebida mas apreciada por los espiritus. En este este sentido, se considera simbolo de buena suerte, al ser
el paso por el cual la calabaza se convierte en un elemento utilizado para envasar la “bebida de los
espiritus” (ba ‘u) o topé.
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Caracolillo de bosque (pé’d) (Foto: JFE)

El caracol es una de las especies animales mejor protegidas por su caparazon, de ahi el que la cascara de
caracol sea considerada un elemento de proteccion. El caracol grande se utiliza para proteger el entorno
y el pequeiio es de uso personal.

Al final del proceso formativo de la criatura, los mismos espiritus concluiran su trabajo.
Al acercarse el periodo del parto, la madre acude de nuevo al médium. En esta ocasion,
el oraculo recomienda ofrecer un “agape ritual” (bdsio) en honor al “espiritu mediador”
(mmodro), como protector de la vida del individuo que va a nacer. La comida puede ser
preparada con carne o pescado acompafiado de fiame, “malanga bubi” (bihem) o

platano.

Este “4gape ritual” (bdsio) se celebra en el “oratorio” (rohia) del matriclan o en la casa
de la embarazada, generalmente a primeras horas de la mafiana. En la ceremonia
participan los miembros del clan de la mujer que es objeto del ritual y algunos
representantes del clan de marido. En ese caso, la ceremonia se desarrolla de la

siguiente forma:

La wairibbo clanica (representante de la gran madre, wairibbo) coloca el “alimento”
(éralo) y la “bebida” (aupala) ante la embarazada y, dirigiéndose a la mujer que es

objeto del ritual, le dice:

Bolo ko bésio bé mmodro, o metaele o bele lelle.

Esto es en honor de tu mmooro para que te ayude a tener un buen parto.
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La representante ritual le ofrece el alimento cogido con las dos manos a pocos
centimetros de la boca de la mujer. Esta, a su vez, lo coge con sus dos manos de las
manos de la celebrante ritual y procede a comérselo: primero mordisquea la carne o
pescado y después la malanga, fiame o platano. Se queda con el alimento y se pone a
comer. La “representante ritual” coge un pedazo de carne o pescado y malanga o fiame
con las dos manos y lo prueba. Luego lo pone en un plato. Coge otra racion y la sirve al
“responsable ritual paterno” (robehwe) de la mujer embarazada. Hace lo mismo con la

bebida. Después encarga a alguien que distribuya la comida entre los participantes.

Después de la comida ritual, todos los participantes untan al wairibbo, al robehwe
(como representantes rituales femenino y masculino) y a la embarazada con la locion
rojiza que se obtiene de la planta fola>, que representa la relacion de sangre existente

entre los miembros del mismo clan, fundamento del matriclan, karityébbo.

Los hombres del clan presentes untan a la embarazada con el dedo pulgar solo en el
antebrazo (por pudor, los hombres no aplican este masaje en ninguna zona mas). En
cambio, las mujeres del clan presentes untan a la embarazada con las dos manos,
comenzando por la cara, los brazos, las piernas y, en el vientre, alzando el vestido de la
ungida. Esta tltima uncién en el vientre la hacen con un masaje suave desde la espalda

hacia delante del vientre, manifestandose con expresiones como ésta:

Ello ké telle, pudoo, tolo betela.

Ese es el camino, ven, te esperamos.

Al final, los ancianos y los jefes de la comunidad presentes en la ceremonia, sentados en
el lado opuesto del lugar en que ésta se realiza —y cuya funcioén es testimonial—,
cuando llega su turno le dirigen unas palabras de bendicion a la ungida, deseandole un

feliz alumbramiento. De este modo la ceremonia concluye.

En sintesis, tal como los bubi lo conciben, toda la esencia o energia vital que recibe el
ser gestante proviene de la “antepasada comun” (wairibbo). Por consiguiente, todo lo

que uno tiene es del clan y para el clan.

>3 Pasta de color rojo que se obtiene al moler las hojas de la planta fola. A pesar de que las hojas son de
color verde, al ser trituradas exudan una disolucion de color rojizo. El amasado de fola se hace moliendo
las hojas con las piedras hasta conseguir una pasta uniforme. La masa final es una pasta rojiza. Para
conseguir un tono de color rojo fuerte se afiade a la masa un poco de aceite de palma, agua y ceniza.
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La pertenencia al matriclan (karityébbo) implica que todos obtuvieron la esencia vital
(boé) de una misma fuente. Este don incluye a todos los descendientes de la linea
materna de ambos mundos, y obliga a sus miembros vivos a venerar a sus antepasados
como muestra de agradecimiento por el don del aliento vital otorgado por la antepasada

comun, protegido y guardado por los ancestros del clan.

Por ejemplo, la wairibbo del clan de mi madre se llama Botui. Como se ha indicado
anteriormente, el nacimiento de los miembros de ese matriclan (karityobbo) se debe a
ella. De ahi que, para conseguir que los rituales alcancen su objetivo, el bubi debe estar
bajo el favor de su wairibbo o contar con su bendicion; para ello, toda celebracion ritual
debera contar con la previa conformidad del clan, cuya representacion ostenta la mujer
de mayor edad del grupo (wairibbo). Esta mujer es la intermediaria entre las dos

dimensiones que conforman el clan: la de los vivos y la de los difuntos.
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TIEMPO 11

Salir del seno materno para entrar en la casa de crianza y primera

salida celebrada con el ritual tépardpard™

Del mundo invisible al mundo visible

Este tiempo relata un nuevo traspaso a la dimension de los vivos y una primera acogida
y uncion en la casa de crianza. Es decir, comprende el “nacimiento”, salida del vientre
de la madre y su incorporacion a la casa de crianza, entendida como otro “vientre” en el
que los espiritus y sus representantes estan protegiéndole. Este periodo es celebrado con
un ritual, topardpara, que debe entenderse como un acto de celebracion de su primera
salida del vientre de la madre™, y no de la casa de crianza. Porque de hecho vuelve a
ella, dado su estado que requiere de toda la proteccion de los espiritus clanicos. En
realidad, el tiempo de permanencia de la madre y el bebé en la “casa de crianza”
dependia del desarrollo de este ultimo, pero a veces se prolongaba hasta su primer afio o
hasta sus dos afios de vida.

En esta fase ritual, la anciana presenta a la criatura ante el altar de los ancestros, para
dar cuenta y agradecer a los espiritus, wairibbo, robehwe, mmooro y ancestros de que el
proceso de gestacion ha terminado felizmente. También actian los celebrantes rituales
(wairibbo y robehwe y ancianos del clan), intermediarios en el mundo de los vivos que
conectan con las realidades invisibles, porque el bebé ya no es “espiritu” (boé-mmo), ya

ha traspasado el umbral de la otra dimension.

El elemento simbolico dominante en este tiempo es el fola, de color rojo. Representa la
relacion de sangre que existe entre los miembros del matriclan. Las personas del mismo
clan se consideran hijos de una misma madre, llamada “espiritu del clan” (mmo wé
karityobbo), la antepasada comun; es decir, son hijos de una misma sangre en su

representacion, a través del ungiiento del fola. En las celebraciones rituales del ciclo

>* Palabra compuesta por el prefijo /¢6-/ con el que se forman los diminutivos y la palabra para-para, del
verbo para, que significa sefialar, marcar, ungir. Por su etimologia, la palabra topardpard quiere decir
ungir marcando pequeias sefiales. Y, al ser una onomatopeya, la misma forma verbal se repite para
significar que son numerosas las sefiales que se realizan en varias partes del cuerpo.

> Antiguamente, el ritual de tGpardpard se celebraba a los tres dias después del parto. Sin embargo, en el
momento actual se realiza ya a lo largo del primer mes de vida del recién nacido, sobre todo debido a que
la mayor parte de las mujeres van a dar a luz en el hospital.
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vital se prepara y unta a todos los miembros del clan presentes. Simbolicamente
representa, por un lado, la identificaciéon de los miembros del grupo; y por otra, la
reafirmacion de ser miembro de ese clan (karityobbo).

El parto es el paso del mundo invisible al visible. El corte del nexo con el otro mundo,
el mundo de los espiritus y las fuerzas divinas. La oralidad bubi cuenta con un corpus de
expresiones que destacan la creencia en la existencia de un “mundo invisible” (6 mmo)

y el “mundo de las personas” (7ib6tyo).
Algunas de estas expresiones estan presentes en dichos populares como éstos:

Tyi labba la ribotyo, labba la mmo.

Esto no es algo natural, sino causado por un espiritu.

Na botyo aawéi, ka eé mmo.

Quien ha muerto, se convierte en espiritu.

O béiemeld 6 mmo.

Mi padre que esta en el otro mundo.

Cuando la mujer embarazada esta proxima a dar luz, ella, su madre y la anciana de la
familia, especialmente esta Gltima, convoca al oraculo para anunciar a los ancestros que

ha llegado el momento.

El oréculo indica los “obsequios” (aupala) que se deben ofrecer al espiritu del clan para
que proteja a la mujer contra todos los males, asi como los “elementos rituales” (robo)
que se le deben colgar en las piernas, los brazos o el cuello, indistintamente, para que

tenga un buen parto.

Si el oraculo indica que se le cuelgue en el cuello el fruto de “una especie de helecho”
(bosallo) en la cintura, significa que es probable que d¢é a luz a una nifa, que contribuira

al engrandecimiento del clan por su capacidad reproductora.
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Si el oraculo, por medio del espiritista®, dice que le aten en la cintura un elemento
llamado rubato, parecido a una esponja, significa que va a tener un varén, que aportara

nuevos varones al grupo.

A veces, en este ritual previo al parto, el oraculo dictamina que se le ponga un “collar de
vértebras de la serpiente inofensiva ébebe” (bétité wa ébebe)’’, simbolo de belleza; o
un “cordon” (bosori) de la piel de esta misma la serpiente, ébebe; o un hueso de la pata
de antilope, que simboliza la prontitud para huir del mal; o el “cuello de una calabaza”

(rubi), augurio de buena suerte.

El “espiritista” (bohiammo) también puede prescribir que se ate un robo, que puede ser
un corddn obtenido de la fibra de una determinada planta ritual, la piel de una “cabra”
(pori) o de un tipo de ébebe, de la que cuelgue un fruto llamado pépélé; o que la
embarazada duerma en la casa de crianza manteniendo el fuego sagrado encendido hasta
que dé¢ a luz. En ese caso, los miembros del clan llevaran la lefia necesaria para el fuego.
Durante este periodo de preparto, a través de diferentes consultas, el bohiammo ird

informando de la marcha de la obra que llevan a cabo los espiritus.

29 <

36 A este espiritista “oraculo” se le distingue del brujo “que mata o dafia” y del hechicero
manipula”.

que maldice y

°7 La serpiente ébebe es un tipo de serpiente policromada, de tonos blancos anaranjados, grises y pardos,
aunque existen variaciones en las tonalidades; tiene un aspecto elegante, y por ello se la asocia con la
belleza.
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Algunos elementos rituales indicando uso y significado (Fotos: JFE)

NOMBRE Uso SIGNIFICADOS
Bebida (dupala) En todas las celebraciones rituales Solicitar la ayuda de los espiritus
Musgo marino (Rubato) Se ata con un cordén en el antebrazo Protege contra los malos espiritus
Rubi Se cuelga al cuello Simbolo de poder, energia y buena suerte
Pépélé Segun la prescripcion del médium, Es una semilla muy dura, dificil de romper o
suele atarse al cuello, antebrazo o perforar. Por eso, simbdlicamente, se
cintura. considera un elemento de proteccion.

Durante estos dias de espera del parto, la anciana encargada de la casa de crianza
examinard a la mujer embarazada y le aplicaré los tratamientos necesarios: ponerle una
lavativa y hacerle un masaje suave en el vientre con locion de fola, para ayudar a la

mujer a tener un buen parto.

En ese periodo avanzado del embarazo, no estan prescritos rituales que impliquen
sacrificio de animales, porque ello supondria un derramamiento de sangre.
Generalmente las ofrendas de animales, cabras, gallinas, ardillas... se hacen en los ritos
de propiciacion con la finalidad de reparar un mal, como la “cabra del entierro” (€ pori
0 bétyileri) que se sacrifica en el ritual de la muerte. Como veremos, el simbolismo del
sacrificio trata de ofrecer “algo” para compensar el desequilibrio producido en el grupo
y allanar la via de retorno del “aliento vital” (boé). Sin embargo, en este periodo de
traslacion de un hoé a “nuestra dimension”, se necesita de la ayude de los espiritus,
porque son ellos que ofrecen algo al mundo de los vivos o se desprenden de “algo” que
les es propio. En este caso, la sustancia del tola, en representacion de la sangre, cobra
todo el sentido. No es una sangre obtenida con la muerte, sino es una sangre que

representa la vida o la continuidad entre la comunidad de los ancestros y de los vivos.

Al respecto, Fernandez, (1986), citando a Zahan (1980: 92), insiste que:
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[...] no cabe duda que para los bubis, tomando las palabras de Vogt (1979), la comunicacién con
los antepasados es esencial para vivir. Todas las ocasiones consideradas peligrosas van
precedidas de algiin tipo de consulta con los espiritus y para emprender cualquier accion
importante recurren a su ayuda. El culto a los ancestros se vuelca fundamentalmente en la
peticion de proteccion para contrarrestar la accion de los malos espiritus. A cambio de la
proteccion que los bubis esperan de sus ancestros, éstos estan siempre presentes a través de las
comidas que preparan como ofrendas, porque alimentar a los espiritus es pensar en ellos. De lo
contrario, cuando se desatiende a los espiritus, éstos pueden imponer castigos permitiendo la
accion de los malos espiritus que causan enfermedades o desencadenan desastres naturales
(plagas, tornados, incendios...). Por tanto, los signos de desgracia tienen un cardcter
reivindicativo, reclamando y dando a conocer las necesidades, deseos y derechos de los muertos.
De ahi, la importancia que tienen los innumerables rituales de culto que llevan a cabo para
liberar el miedo y el sentimiento de culpa por transgredir, por no cumplir. Basta recordar aqui las
palabras con las que la anciana del matriclan clausuraba, al igual que en otros muchos rituales, el
ritual del recién nacido: “ya hemos cumplido”. Cumplir con la tradicion significa atender,

recordar y escuchar a los ancestros. La tradicion representa la palabra de los antepasados.

En este periodo, se extreman los cuidados de la embarazada para impedir que tenga un

mal parto. La muerte de la mujer o del hijo(a) en estos momentos supone para los bubi

una de las mayores desgracias asestadas por un “espiritu maligno” (mmo obbé) al clan.

Significa la interrupcion del proceso de traspaso del boé. Por eso, antiguamente, cuando

esto ocurria, todas las mujeres embarazadas del poblado se recluian en sus respectivas

casas durante varios dias mas o menos para evitar la contaminacion. Después de los dias

de clausura, las embarazadas pasaban un rito de purificacion (o bdi ikinna), tras el cual,

se incorporaban finalmente a la vida normal. Este rito, celebrado por una wairibbo,

consistia en la aspersion de “agua de mar” (bod) sobre la mujer embarazada, quedando

de este modo purificada. Los bubi atribuyen al agua de mar poderes purificadores, que

expresan en el dicho:

Elod td horti ke’u.

Al mar no le gusta la suciedad (que viene a significar que el mar elimina todas las impurezas).

La “casa de crianza” (tyobbo o6 loboppi)

Cuando la mujer experimenta los primeros sintomas del parto, acude con su madre a la

“casa de crianza” (& tyobbo o6 loboppi). Se ubicara en una zona privada de la casa

llamada “lugar oculto” (/6hatta), situada detras del fogon, donde dara a luz y donde
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permanecera durante tres dias. Cuando los dolores son intensos indicando que esta
proxima a dar a luz, la anciana encargada de su cuidado —es decir, la partera de la
casa— se sienta un rato frente al “lugar sagrado” (dpatyi) de los antepasados de la
familia para pedir su ayuda en este momento crucial de la llegada de un nuevo miembro
de su clan al mundo. Esta mujer la asiste en el parto ayudada por una o dos mujeres

adultas de la misma familia o del poblado.

En realidad, el parto no debe entenderse segliin la oposicion binaria dentro-fuera que se
aprecia en esta estructura, sino un dentro-dentro que simboliza de forma muy explicita
el nacimiento de una criatura segun los bubi. Porque el salir del vientre de la madre
significa entrar en un “nuevo vientre”, que es la misma representacion de la casa de
crianza. El lugar por excelencia que estd velado por los espiritus del matriclan. Esto
implica una asociacion simbolica entre el cuerpo de la madre y la casa del matriclan.
Cuando se produce la salida de la casa de crianza representa la salida definitiva al nuevo
mundo. Asi es como se da un juego de correspondencias simbolicas entre el
alumbramiento y el mismo umbral de la casa de crianza. Esta metafora de la casa de
crianza del matriclan es el lugar donde todos sus miembros han nacido y donde viven

los ancestros, la diada madre-hijo y el principio de la matrilinealidad.

Cada clan (karityobbo) tenia su propia “casa de crianza” (tyobbo ¢ l6boppi) y estaba a
cargo de la “anciana responsable del clan” (wairibbo). La finalidad de la casa de
crianza era acoger a las mujeres durante el periodo de embarazo, parto y crianza. Era,
ademas, lugar de culto a la antepasada comun del clan. Por ello era la residencia de la

anciana responsable del matriclan.

Esta casa de crianza tenia dos compartimentos: uno para la “anciana responsable del
clan” (wairibbo), donde se realizaba el acto de presentacion del bebé a los ancestros en
el ritual de nacimiento; otro para el hombre de mayor edad del grupo. Ambas unidades
constan de las siguientes partes: un lugar sagrado o altar, una cama, una cocina, un

estante de lefia, un estante de objetos de cocina y efectos personales y un asiento.

La casa de crianza que represento a continuacion es la del clan B6home tiene doce

metros cuadrados de superficie, cuatro de largo por tres de ancho. Las dimensiones de
. .. .58

las casas de crianza de los distintos clanes no son fijas™", aunque generalmente no suelen

pasar de los doce metros cuadrados. Se trata de una construccion de tablas y postes de

58 . . , NN g s . .
Cada clan construye su “casa de crianza” (€ tyobbo o I6boppr) a la medida que crea conveniente.
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madera aserrada, con un zocalo de chapas viejas y cubierta con chapas de hierro
galvanizado. Tiene forma rectangular y consta de dos alas o lados. La fachada principal
estd orientada hacia el este. Tiene dos puertas situadas a ambos lados de la fachada
principal. No tiene ventanas. El interior esta dividido en dos compartimentos de la
misma dimension. El lado izquierdo es el “espacio femenino” (moella méruba) y en
este act@ia la mujer de mayor edad del matriclan, representante terrenal de la verdadera

wairibbo, los ancestros y espiritus del clan.

So6lo un apunte fundamental, sobre los opuestos derecha/izquierda. Los bubi identifican
el lado derecho con lo masculino y el lado izquierdo con lo femenino. Los términos
bubi que designan los brazos de la persona constituyen un claro ejemplo de esta
representacion simbdlica: el brazo izquierdo se designa con la expresion [6bo Iwari, que
literalmente significa “brazo femenino”, y la mano derecha como lobo [obbe, “brazo
masculino”. El lado izquierdo del cuerpo alberga el corazon, el érgano promotor de la
vida y el lado sensible de la persona. La mujer es progenitora de la vida y gestora de la
vida cotidiana. El brazo derecho, identificado con el hombre y lo masculino, alberga la
fuerza fisica para trabajar, producir los alimentos y bienes materiales necesarios para

Vivir.

Cuando por su avanzada edad, enfermedad u otras circunstancias la anciana no podia
ocuparse de la “casa de crianza”, delegaba sus funciones en su sucesora en la jerarquia
familiar. Dicha persona debia haber mostrado valor, crecimiento espiritual y especial
interés por los problemas de su clan, lo cual indicaba que la candidata poseia las
cualidades adecuadas para constituirse en interlocutora vélida entre los miembros vivos
y los difuntos del clan. Sino reunia estas cualidades, se consideraba que no podia ejercer
este rol; por lo tanto, no tenia el apoyo de los ancestros de la familia. En este caso, como
la familia estaria desamparada, los “malos espiritus” (baribbo abbé, que es el plural de
mmo 6bbé) aprovecharian la ocasion para causar desgracias en el seno del clan con la

muerte de nifios al nacer, accidentes y otros males (biribolla).

La responsabilidad del lado de los varones (moella bobbe), la “fuerza” (béhulla) que da
vitalidad a todas las cosas esta a cargo del hombre de mayor edad. El compartimento de
la derecha es el “oratorio masculino” (moella bobbe), y corresponde al representante
terrenal masculino de la wairibbo del clan, puesto que para los bubi todo procede del
lado femenino de la existencia; de aqui proviene la importancia absoluta de la figura

femenina y del matriclan.
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La casa de crianza se considera un lugar sagrado. No se podia profanar. La entrada de
personas extrafias estaba restringida. Simbolicamente esta prohibicidon se relaciona con
la consideracion de que este lugar es sagrado, de valor espiritual, reservado a la pureza y
no debe ser profanado, puesto que acoge a los recién nacidos, recién llegados de la otra

dimension del mundo de los antepasados.

El “altar” de la casa de crianza (mdella) es el lugar donde se venera a la “madre”
(wairibbo) y a todos los antepasados del clan. Se trata de un compartimento de
cincuenta centimetros cuadrados de superficie, separado y cubierto por tablas de madera
de medio metro de largo y medio metro de ancho. En la parte delantera tiene una puerta.
Al lado esta el “asiento” (émpa) de la responsable o el responsable ritual del altar. El
asiento es un tronco de madera extraido de un arbol sagrado por indicacion del propio
“espiritu del clan” (mmo wé karityobbo). En el interior del “lugar sagrado” (moella) hay
una “vasija” (6patyi) de cerdmica, en la que se vierte el agua de mar o la bebida que se
ofrece a los espiritus y que se mantiene siempre con un contenido, procurando que no se
vacie. Simbolicamente, la anciana y el anciano de mayor edad del grupo familiar que
ocupan los asientos de los méella son los intermediarios entre los vivos y los difuntos de

la “familia”, puesto que se encuentran mas cerca de los ancestros.

La “cama de crianza” (ratyé ro loboppi) es el lecho que acoge a las mujeres en el
momento del parto. Esta situado en la pared lateral izquierda, al lado del “altar de los
antepasados” (mdella). Igualmente, acoge al recién nacido y a la madre durante el
periodo de crianza. Est4d formado por un bastidor de palos y un piso de tablas o cafias de
bambu. Antes el piso se recubria con una variedad de musgos secos (fdsilam) o virutas

que se extraian de las ramas de palmera (kiokio).
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Casa de crianza (€ tyobbo 6 lobéppi) visitada en el poblado de Balacha de Riaba

(Dibujo: Mene)

Plano de la “casa crianza” (¢yobbo 6 loboppi) observada en Balacha de Riaba (Dibujo: Mene)

B

La “casa de crianza” (tyobbo 6 lobdppr) es de forma rectangular y con dos aleros como el rohia. Tiene dos compartimientos: uno
de las mujeres, el de la izquierda, que es regentado por la anciana (wairibbo); otro espacio en el que el anciano, responsable ritual
del clan, realiza sus acciones rituales y comparte la responsabilidad en atender a las mujeres. Tiene dos puertas en la fachada
principal, situadas en el centro de uno de los lados del largo de la cada. No tiene ventanas. Tiene dos camas, dos fogones con sus
correspondientes lefieras. El fuego de la casa de crianza no es sagrado, sirve solo para preparar los alimentos.
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El interior del casa de crianza (Foto: JFE)

La foto muestra a la anciana de mayor edad del clan sentada en el centro de la casa de crianza; y ante
ella, los progenitores y parientes de la criatura, sentados sobre la cama de crianza. A su derecha se ve el
compartimento de madera, de forma rectangular, de color mas oscuro. Es el mdella. En su interior se
encuentra el altar de los ancestros. No se permite hacer fotos de ese lugar. Se considera una violacion de
la dignidad del grupo. Frente a ella estan los miembros del grupo familiar presentando las ofrendas a la
wairibbo del clan. En la parte superior derecha de la foto se ve la parte baja de la lefiera.
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Elementos de la casa de crianza

Nombre Uso
Moéla (altar) Venerar a los ancestros
Retyé (cama) Acoger a la criatura durante el periodo de crianza
Kityim (cocina) Preparar comida
Ta’o (lefiera) Apilar lefia para la cocina
Empa (asiento) Asiento para quien cocina
Elepo (estante) Lugar para colocar objetos de cocina

Lefiera, cama, fogén y asiento de cocina (Dibujo: Mene)

La lefiera (ta’o) es un bastidor construido con palos y tablas. Esta situado sobre el fogdn, a un metro de
altura. Generalmente tiene tres compartimentos superpuestos: en el inferior, el mas pequefio, se estiba la
lefia de ramas secas que se utiliza diariamente para cocinar. La ubicacion de esa pequefia unidad de la
lefiera que esta en el estante en contacto con el fuego sirve para que se seque pronto y se disponga
siempre de ese recurso imprescindible para preparar los alimentos. En el estante intermedio, mas grande,
se coloca la lefia de troncos mas gruesos, reservados para el periodo de lluvia. En la parte superior hay
otro espacio, llamado wdlo, donde se guardan las virutas de la pulpa de palmiste (bidpé) que se utilizan
para encender, transportar y conservar el fuego.

El “asiento de la cocina” (émpa é riio) es un tronco de arbol (ékorokéro) o una banqueta de madera
(simpa) ubicado junto al fuego, donde se sienta quien cocina. Cerca del asiento y al lado de uno de los
postes del estante de la lefiera, hay otro par de piedras, una grande y otra pequefia. La pequeiia se llama
(kosa) y la grande (roho). Sirven para moler la locion de tola.
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Piedras para moler el tola (Foto: JFE)

Par de piedras para moler las hojas de fola. La pequeiia se llama (kdsa), que significa “mover”. Se llama
asi porque es la que se mueve en el proceso de preparacion de la masa de tola; y la grande se llama roho,
del verbo o oha, que significa moler.

Banco de cocina preparada en la carpinteria (Foto: JFE)
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La “estanteria de cocina” (élepo) (Foto: JFE; Dibujo: Mene)

La “casa de crianza” tiene también un “escondrijo” (élepo). Es un estante de varios
compartimentos que sirve para poner los enseres de la cocina. En el superior se colocan
los efectos personales, en el intermedio los enseres de cocina y en el inferior los
alimentos. El estante de la parte de los hombres esta situado en el lado derecho, detras de
la puerta, mientras que el del lado de las mujeres esté situado en el lado izquierdo, detras
de la puerta.

El alumbramiento

El alumbramiento se hace en silencio, porque el ruido podria perturbar el proceso. Toda
obra de los espiritus requiere un ambiente reverencial y silencioso. La anciana partera

comunica la noticia del alumbramiento a las mujeres del clan.

Llegada la hora del alumbramiento, las hojas de una planta ritual llamadas é6boto se
ponen en el suelo, delante del fuego para que asi reciba su calor. Estas son de color
verde y forma acorazonada, simbolo de “armonia, paz, serenidad y concordia”, porque
donde crece indica que es una tierra abonada y fértil. La mujer da a luz sobre estas
hojas, porque segun la tradicion bubi la tierra debe ser la primera en acoger al recién
nacido. Después del alumbramiento, se prepara el lecho donde debe dormir durante dos
noches. Como los espiritus que intervienen en este proceso son basosolo, es decir,
femeninos, no se permite a los hombres estar en el entorno de la “casa de maternidad”
(é tyobbo é l6boppi) donde tiene lugar el parto. En estos momentos, su presencia podria

incomodar a los espiritus.
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Al nacer, la abuela coge al bebé. Primero le ata el cordon umbilical; después lo lava y le
unta con fola; luego atiende a la madre y acuesta a ambos en la “cama de crianza” (é
ratyé ro loboppr); después vuelve a sentarse ante el “altar” de sus ancestros para darles

las gracias por el nacimiento de la criatura.

La noticia del nacimiento de un nuevo miembro de la comunidad se extiende
rapidamente por todo el poblado. Las mujeres acuden enseguida al lugar para dar la
enhorabuena a la madre y ofrecerle alimentos, lefia, ropa y agua, etc. que les ofrecen
diciendo:

Eio, e Ruppé potoo na oa beri.

Eio, gracias a Dios por haber tenido un buen alumbramiento.

En voz baja y suave se les responde:

Potoo.

Gracias.

Durante los primeros dias la madre se alimenta de verduras, sopa de pescado, caracoles
y zumo de vino de palma (baséllé). A los tres dias se celebraba la fiesta llamada
toparapara, a la cual asisten los familiares de los progenitores y la poblacion.
Antiguamente, en esta ceremonia se presentaba la criatura a los espiritus bétéribbo y
alguno predecia su futuro y le concedia dones especiales; y se le daba las gracias a su

wairibbo y a su mmoedro.

Antafio los siete primeros dias después del alumbramiento se prohibia a la parturienta
hablar con los visitantes, porque podian estar contaminados. Su madre, las ancianas y

otras mujeres adultas de la familia se encargan de hablar con quienes la visitaban.

Purificacion de la mujer

La purificacion de la madre se hace con agua de mar y hojas de una planta denominada
kinabori, que significa literalmente “eliminadora de la contaminacion”. Debe purificarse
de la contaminacion causada por el contacto que ha tenido con el otro mundo durante el
embarazo y la situacion creada por el propio alumbramiento. Dentro de este entorno
ritual, la placenta es considerada el principal elemento de contaminacion, al albergar
durante nueve meses el bdéé (que es mmo), de ahi la costumbre de enterrarla

inmediatamente al pie de un poste de la misma casa de crianza y antes de que la madre
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amamante al hijo. Si el hijo es un varon, la placenta se entierra en el poste del lado
derecho, y si es una mujer en el lado izquierdo. El entierro de la placenta en el mismo
lugar donde nace la criatura y al pie de un poste de la casa de crianza significa un

homenaje a la tierra y al espiritu del clan que lo ha hecho nacer.

Al respecto, Nuria Fernandez (1986: 31; citando a Martin del Molino, 1983: 420) y
recogen esta observacion, al sefalar que el bebé no debia mamar hasta no haber sido
enterrada la placenta para contrarrestar el poder que le atribuyen de contaminar el
alimento de la nueva criatura. Sin embargo, el “bokori”’, cordon umbilical, no constituye
peligro alguno, es una prolongacion del bebé y, por ello, es conservado hasta la
celebracion de un ritual en el que se le enterraba junto a un arbol. Aunque, como
veremos mas adelante en el texto, en otros tiempos antiguos este elemento recibia otras

atenciones rituales.

Hoy en dia, dado que algunos clanes no han mantenido este espacio de culto de la casa
de crianza® o en el caso de producirse el parto en la ciudad, lejos del poblado, la
purificacion puede realizarse en la casa de la mujer de mayor edad del matriclan o,
incluso, en la propia vivienda de los progenitores. En cualquiera de las circunstancias, la
reclusion de la madre y la criatura ya no supera los cuatro dias debido,
fundamentalmente, a que hoy en dia, numerosos partos se realizan en los hospitales y ya
son pocas las mujeres que dan a luz en su casa, salvo en algunos poblados que

permanecen aislados o por circunstancias extraordinarias.

Sélo en estos ultimos casos, la placenta es enterrada como antafio. Sin embargo, el
cordon umbilical si se guarda celosamente como una “prolongacion” del bebé. Al
regresar del hospital a la vivienda se entrega a la mas anciana del matriclan un trozo del
cordon umbilical o, generalmente, el que se ha desprendido del ombligo del bebé, para
que ella lo plante junto a un pequeio arbol. Una peculiaridad que se produce en el
poblado de Ureka es que el cordon no se entrega a la mujer sino al varén mdas anciano
del matriclan y éste es quien lo lanza al mar. El agua representa para los urekanos, como
pueblo pesquero, lo que la tierra representa para los otros pueblos agricolas (Nuria

Fernandez, 1986: 31).

> Estas casas de crianza (ty6bbo 6 I6boppi) se mantienen en algunos poblados, especialmente los del Sur
de la isla de Bioko.

175



Fase de purificacion (Fotos:

JFE y Tony Lola)

Elementos rituales

Significado y funciéon

Kinabori

Eliminador de impurezas.

Su funcién es purificar.

Planta de kinabori en su estado natural.

Agua de mar (bo'a)

Purificador.

Eliminar impurezas

e

Be—_

Foto de una mujer que ha recogido su agua salada el dia

del “ritual de la fecundidad” (botdi), el dia 20 de mayo.

El cordon umbilical

El cordon umbilical (bokori-miikori) es el nexo o elemento que une al individuo con

ambas dimensiones. No se considera un elemento impuro, peligroso o contaminante,

sino un nexo. Su corte en el momento de nacer representa el traspaso al universo de los

vivos. De ahi que, antiguamente, al contrario de lo que ocurre con la placenta (que es

enterrada), la anciana responsable del clan conservara cuidadosamente los cordones

umbilicales de los miembros de su clan, atdndolos a dos “cordones” (I6kori), uno para

cada sexo, es decir, colocando los cordones umbilicales de los hombres en una cuerda y
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los de las mujeres en otra. Los colocaba por orden de nacimiento y los guardaba en el

“lugar sagrado” (opatyr) de la casa familiar (rohia).

Para conservar el cordén se abria una cafia en dos mitades, se colocaba el cordon en su
interior y la cafia se colgaba durante cierto tiempo del techo del “oratorio familiar”
(rohia). Posteriormente, debido a las dificultades que suponia conservar los cordones
umbilicales, comenzaron a plantarse en un arbol frutal, que simboliza el deseo de que la
vida del hijo sea tan fecunda como la de aquella planta. Al morir el individuo. Su
cordon era sustituido por el hueso del antilope, también llamado bdoso. Es significativo
que en la tradicion bubi las partes esenciales de ambos rituales, el de nacimiento y el de
muerte, tengan estructuras simétricas, siendo uno el inverso del otro. Todo ello lo

veremos detenidamente en el capitulo de analisis ritual.

Cuando moria un miembro del clan, la anciana responsable del karityobbo retiraba su
cordon umbilical para que la representante ritual wairibbo del difunto lo depositara en el
pufio de una de sus manos en el momento de su entierro; entonces, el cordon umbilical
se convertia en booso, nexo de conexion y de retorno al otro mundo. Si era un varon, se
le colocaba en la mano derecha, identificada con lo masculino, y si era una mujer en la
izquierda, relacionada con lo femenino. Este deposito del cordén simbolizaba la
reconexion con el otro mundo. De hecho, la palabra booso con que se designa este
elemento esta constituida por los prefijos b6- y -oso, del verbo o osa, que significa

% ¢

“unir”, “enlazar”. Por su etimologia, la voz béoso significa “lo que une”: nexo, enlace.

Funcion del cordén umbilical (Dibujo: Mene; Foto: JFE)

Elementos rituales Significado y funcion
Cordon umbilical (bokori) Elemento de enlace entre el mundo de los vivos y el de los
espiritus.
Hueso de la rotula de antilope (bdoso) Representa al cordon umbilical. Como ese hueso, la rotula une

dos partes de un miembro del animal, el cordon umbilical es el
nexo de union entre las dos dimensiones del clan matrilineal

(karityébbo).
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Primera salida de la casa de crianza: el ritual topardapara

Recordemos que este ritual constituye una primera salida. Pero no deja de ser una
transicion ritual para luego volver a la casa de crianza junto a los espiritus del matriclan.
Podria pensarse que es un tiempo ritual intermedio que quiere significar un tercer
traspaso realizado por el recién nacido de dentro a fuera, de la casa de crianza al mundo
de los vivos, los miembros de su clan. Aunque el recién nacido tenga que volver alla
donde se le cuide. Antiguamente el ritual se celebraba tres dias después del nacimiento
del nifio o el séptimo dia. Actualmente se celebra cuando los progenitores lo consideran

oportuno.

Todos los bubi celebran este ritual de salida. Pero existen varios vocablos bubi que
hacen variar su significado. En el sur, el énfasis del ritual esta en la “uncion” (o para),
es decir en la aceptacion, reconocimiento, identificacion e incorporacion de la criatura a
su grupo familiar y a la comunidad. En el norte, el significado del ritual se centra en el

hecho de “sacar” (o boa) al nifio de casa, es decir, su presentacion publica.

En el sur de la isla de Bioko, en el poblado de Balacha de Riaba y en el clan Bohome, se
le denomina con el nombre de topardpara, que significa uncion. En el norte tiene varias
denominaciones. Asi, por ejemplo, en Baney, Topé Basariché, Kupapa y Bares6 se
denomina “sacar fuera de casa” (o pudllé 6 tyobbo). En la mayor parte de los poblados
del norte (Basakato, Bososo, Rebola, Batoikopo, etc.) se utiliza la expresion “sacar de
casa” (0 boo 6 tyobbo). También se ha hecho muy popular la expresion pul na do, de la

lengua pidgin, que literalmente significa “sacar fuera”.

Por muchas variantes lingiiisticas que hayan del término toparaparda o boo 6 tyobbo,
que pueden mostrar las distintas interpretaciones que existen entre los bubi, la accion
ritual consiste tanto en la uncidén del nifio durante su primera salida de casa como la
presentacion a sus familiares y su reconocimiento como ‘“nuevo” miembro de la
comunidad de parientes. El acto consiste en sacar al nifio de casa, presentarlo al publico,

ungirlo y darle nombre.

Segun pude observar, el ritual consta de estas partes fundamentales:

178



-Primera: la “antelacion a los antepasados” (€lokiaera) o apertura de la fiesta.
-Segunda: “sacar al bebé de casa” (o boo tydbbo) y uncion del tola.

-Tercera: “ofrenda a los espiritus de los progenitores” (rityunya).

-Cuarta: purificacion de los pechos de la madre.

-Quinta: uncidn de tola a todos los presentes y comida ritual.

-Sexta: eleccion del nombre.

-Octava: presentacion de obsequios (o tihela).

-Novena: peticion de bendicion y proteccion de los espiritus clanicos al nifio.

Esta secuencia de actos es la que en su conjunto recibe el nombre de tdpardpard.

El ritual empieza desde la vispera con el acto de “antelaciéon a los antepasados”
(élokiaera). La palabra élokiaera proviene del verbo o loka, que significa “dormir”:
Elokiaera se puede traducir por “avisar antes de dormir”. En el contexto de una
celebracion ritual se interpreta como “antelacion” a los espiritus del grupo familiar para
que estén presentes en la fiesta al dia siguiente. En realidad, el élokiaera es activar a los
espiritus para que acudan, estén presentes, aporten su energia y allanen el camino de
quien es objeto del ritual, en este caso la criatura. Este es en realidad el objetivo
primordial de toda la ritualidad bubi, lograr la ayuda de los espiritus protectores en el
nacimiento, la vida y en la muerte de la persona. Después de la ceremonia, con otro
acto, el kobo, se desactiva la presencia de los espiritus y se les agradece por su
participacion. Esto significa que los bubi consideran que los espiritus estdn siempre

presentes en todo acto ritual.

La ceremonia de “antelacion” (élokiaera) comienza por la tarde, la vispera del ritual
toparapara, cuando el grupo familiar se retine en la “casa de crianza”. Y se desarrolla
de la siguiente manera. El padre del nifio pone unas botellas sueltas de bebida (cofiac u
otro licor) ante la anciana de la familia, diciendo:

Esta es la ofrenda de “antelacion” a los espiritus y ancestros de nuestro clan por la fiesta que

vamos a celebrar mafiana, para que acudan, participen en ella y aporten muchas bendiciones al

nifio.
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La anciana, sentada en su trono, ante el altar de los ancestros, les ofrece el obsequio con
una plegaria de agradecimiento por haber aumentado su familia. Abre una de las
botellas de licor, primero se sirve una copa, bebe y derrama en el suelo, entre sus
piernas, un poco para sus propios espiritus protectores. Después sirve una segunda copa
de licor, medio vaso aproximadamente, para sus espiritus ancestrales, los difuntos. Lo
echa en la “vasija sagrada de los espiritus” (opatyi), en la cual en otros momentos y
celebraciones rituales se vierte agua de mar, diciendo:

Obari é tyébbo wéla éa hda ripéllo réterdte. Téa boad é rihéka wé péiré é tyébbo, o tapiaé é

rihwe rai le tyé. Ri hélle ripéllo ra bonenne.

Mafiana celebraremos una gran fiesta en tu casa. Vamos a sacar de casa y a presentar este hijo, el

gran regalo que nos acabas de dar, a toda su familia y al pueblo. Que todo salga bien.

Después delega en alguien la distribucion de la bebida entre los asistentes al acto.

Al dia siguiente, la ceremonia empieza dentro de la casa, cuando la anciana coloca al

nino ante el altar de los ancestros, expresandose asi:
Ele bairibbo, e mmo bo o tyoboao, 16 é éi dlo bolla,
Tyui ekerambo, ribolam i teleidi.
Espiritus bairibbo de nuestra casa, nos habéis dado esta criatura,

Protegerle y abrirle los caminos.

El escenario ritual esta estructurado en tres espacios principales. El primer espacio es el
area comprendida entre las dos puertas de la casa, donde se colocan los objetos rituales
de la ceremonia. El segundo espacio corresponde a las dos partes laterales de la fachada,
al lado de las puertas donde se ubican los familiares paternos y maternos del bebé. Los
hombres se sitiian en el lado derecho, y las mujeres en el izquierdo. Los progenitores de
la criatura se sientan en el lado izquierdo, junto a las mujeres de edad avanzada. El
tercer espacio estd constituido por la explanada de la fachada de la casa, donde se instala

el publico.

Tal como veremos a continuacion, dos figuras desempefian un papel predominante en
todo el ritual. La wairibbo que actia como “la representante terrenal”, normalmente la
mujer mas anciana del clan matrilineal del individuo objeto de la ceremonia, que se

identifica con el lado izquierdo; y el robehwe, representante de la familia del padre, que

180



se identifica con el lado derecho. En el ritual de nacimiento interviene ademas otro
personaje clave, el encargado de sacar al nifio fuera de casa. Puede ser un miembro de

ambos grupos, del padre o de la madre.

Sin la presencia de esta representacion del “espiritu materno” (wairibbo) del clan el
ritual seria inaceptable para los antepasados. Hay una cancién popular que dice:
“Ripéllo mmo wa tyobbo we e rokkio”, que traducida literalmente significa: “Toda fiesta
se celebra en honor del espiritu materno”. Por consiguiente, el wairibbo es el elemento
clave en toda celebracion ritual, porque es el “protector” de la vida del individuo. Esta
idea también se expresa en el dicho bubi: “Wairibbo wa bétyo e bokkio”, que significa

“El protector de la vida de un individuo es su espiritu materno”.

La otra figura importante en la celebracion ritual es el representante de la “familia
paterna” (robehwe). Suele ser una mujer adscrita al clan materno del padre, porque tal
como indica el refran: “Una casa no se suele construir con un solo alero” (#yobbo tyi
baléo I6pappad ullé)®, 1a persona también estd formada por dos entidades, una materna

y otra paterna.

La designacion de estos “responsables rituales” (wairibbo y robehwe) del hijo entre los
miembros de su clan materno y el de su padre la wairibbo, la realiza la “madre
espiritual”, la antepasada comun del clan, a través de la consulta que se hace al oraculo
cuando nace la criatura. Este nombramiento se mantiene para el resto de los rituales del

ciclo vital.
El ritual téparapara esta constituido por cuatro clases de objetos:
La “cuna” (été 'u) del nifio.

Los elementos de uncion de la criatura: hojas de una planta ritual (bato bo mmo) y la locion

rojiza preparada con las hojas de la planta fola o ndola.
Los instrumentos de trabajo.

Los alimentos: la comida y la bebida.

Antiguamente la “cuna” (été 'u) del bebé era una corteza de arbol, moldeada en forma de
palangana, donde se acostaba al nifio. Posteriormente, la éfé’u fue sustituida por la

palangana y actualmente por la cuna. La cama del nifio se prepara en el escenario. A

% Eteo Soriso (2006: 38).
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ambos lados del été’'u se colocan hojas de la planta ritual bato bo mmo y baseka.

También se la pintaba con la locion de fola.

La primera, bato bo mmo (Hidrocotyla asiatica, también llamada con otro nombre
Centella asiatica) es una planta rastrera, de pequefio tamafio. Tallos hasta 40 cm de
longitud, arraigando en los nudos. Hojas glabras, redondeadas, de unos 3-5 cm de
diametro. La segunda planta llamada baseka (Eleusine indica), también conocida con el
nombre de “Pata de gallina”, es una planta herbacea de unos 40 cm de altura de color

verde brillante (véase Gémez Merin y Mevino Cristobal, 1990).

Los bubi relacionan la primera planta con el atributo del “entendimiento” o “capacidad
de oir o de captar” y la segunda con la capacidad de ver. Es decir que una hace alusion a
la percepcion auditiva y la otra al sentido visual. Desde el punto de vista simbdlico, todo
indica que lo que se pretende con esas hierbas colocadas a ambos lados de la criatura,
es infundir en ¢l ambas cualidades. El pintado de la cama con tola significa su acogida

en el karityobbo.

Lo que se pretende es abrir los orificios en la cabeza de la criatura para después ungirlo
de tola, que es la representacion de la gran fuerza y sabiduria. Con ellas, la “celebrante
ritual” (wairibbo) prepara dos ramilletes con un par de hojas de cada una, incluidos sus
correspondientes pedinculos. Hecha la cama y recostada la criatura, los ramos se
colocan a ambos lados de la cabecera. La propiedad de transmitir sabiduria que se
atribuye a estas plantas expresa los deseos de la familia de que su hijo “sea inteligente”

(oke weéta).

En las celebraciones rituales se unta en la cara, brazos y piernas de los miembros del
clan. También se emplea como locidn para suavizar y proteger la piel de infecciones
cutdneas, picaduras de mosquitos y otros insectos. En el ritual de nacimiento que
estamos describiendo, la masa de fola se dividié en dos partes: una pequefia y otra
grande. La pequefia se utilizo para la “uncion” (rityunya) del nifio y la grande para untar

al resto de los participantes.
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Planta bato bo mmo (Centella asidtica) en estado natural (Foto: JFE)

Planta baseka (pata de gallina) en estado natural (Foto: JFE)

Ramo de baseka para un acto ritual.
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Arbusto de tola (Urophyllarum rabenes) en estado natural (Foto: JFE)

Arbusto de unos 2 metros de altura. Hojas ablongo-lanceoladas, de base cuneada, de unos 15 cm de
longitud, con nervios morados y tallos rojizos. Flores amarillentas, pequefias. Frutos, reunidos en grupos.
Originario de la isla de Bioko. Cultivado en la mayor parte de los poblados. Machacando las hojas sobre
una piedra y afadiendo agua, ceniza y aceite de palma, y a veces, semillas, se fabrica un tinte rojo violeta
que se utiliza a modo de balsamo en las irritaciones de la piel. Las mujeres se embadurnan el cuerpo con
esta tintura para embellecerse en ceremonias (Gémez Merin y Mevino Cristobal, 1990: 72).
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En el ritual de nacimiento se presentan los tutiles empleados por el hombre y la mujer
para trabajar. Si es un nifio, se aportan las herramientas de labranza de la tierra
utilizadas por los hombres: el arco de subir a la palmera, machetes, hachas, limas,
ganchos, etc. Si es una nifia, los ttiles de trabajo de la mujer: machete, lima, palangana,
aguja, hilo de coser, cazuelas, etc. La presentacion en el ritual es para mostrar al bebé el
trabajo que deberd cumplir en el “mundo de las personas”. La “celebrante ritual”
(wairibbo), simbodlicamente, le instruye en el manejo de las herramientas de trabajo

segun su sexo.

Herramientas de trabajo

Nombre castellano Nombre bubi Usuario Utilidad
Arco E’a Hombre Trepar a la palmera
Machete Isaké Hombre/mujer Tareas de limpieza y cortar
Hacha Eao Hombre Cortar datiles/ partir lefia
Gancho de hierro | Gantyd Hombre Podar el cacao

Lima Isa’ a Hombre/mujer Afilar las herramientas
Palangana Pana Mujer Transportar carga

Herramientas de trabajo (Fotos: JFE)

A la izquierda, las herramientas basicas de trabajo de los hombres: machete, hacha y lima; a la derecha,
materiales de las mujeres: machete, lima y palangana.
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La “comida” (éhNdoetya) del ritual de nacimiento es un cocido de variadas verduras
locales: la “hierba mora”, en bubi sépd (Salanum nigrum), la “berenjena local” o
matyé’a 'y kohda (Amaranthus hibridus) con trozos de fiame (Dioscorea alata), “malanga
bubi” o bihem (Colocasia esculentum) o la “malanga morada” (Xanthosoma
sagitifolium). Se envuelven en hojas de platano o banano y se cuecen en una gran olla.
Antiguamente esta “verdura” (éhNdoetya) se cocia en una olla grande de hierro fundido
(iporoporo). El tnico ingrediente que se anade al cocido es aceite de palma (bitta bd
ribétyd). No se le pone sal (malo’a). El cocido de verdura se divide en dos envoltorios,
uno pequefio y otro grande. El pequefio se pone dentro del grande. Con ¢l se “obsequia
a los espiritus” (rityunya) de los progenitores. Solo ellos pueden comerlo. La verdura

del envoltorio grande se distribuye entre los asistentes al acto.

En el pasado, la bebida (i koroko) empleada en las ceremonias tradicionales de los bubi
era el “vino de palma” (ba’u) envasado en calabazas. Se recogia directamente de la
palmera. Para el ritual de nacimiento se seleccionaban dos calabazas de tamafio medio
con las que se purificaba las mamas de la madre, para que dieran leche tan abundante
como el vino de la palmera. El ba’u sobrante de la purificacion de los pechos de la
mujer era para los progenitores del nifio(a). En la actualidad, esta bebida tradicional

bubi, el ba u, ha sido sustituida por las bebidas comerciales: vinos, cervezas y todo tipo

de licores.
Elementos de la comida del tépardpard (éhNdoetya)
Nombre espaiiol Nombre bubi Nombre botanico
Hierba mora Seépa Solanum nigrum
Berenjena local Matyéa Solanum sp
Verdura local Koha Amarantus hibridus
Name Elo/bilo Dioscorea alata
Malanga bubi Ehem/bihem Colocasia esculentum
Malanga morada Bokoko/békoko Xanthosonna sagitifolium
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Preparado el escenario, la anciana responsable del clan indica a la persona nombrada
para este acto de “sacar al bebé de casa” (o boo tyobbo). Lo hace de forma vigorosa y
rapida, como quien descubre y presenta un tesoro hasta entonces oculto, dando una
impresion de valentia. Pone al nifio en la cuna (é#é’u). Su aparicion en el escenario es
acogida con gritos, exclamaciones y expresiones de alegria de los familiares y
miembros de la comunidad presentes. Es el primer contacto del recién nacido con su
entorno, su familia y la sociedad. Este momento simboliza su salida a la luz del dia,
concibiendo la “luz como fuente de vida” (6 boko ké ribotyd), porque permite ver, en
oposicion a la oscuridad, que no permite ver las cosas y evoca el misterioso. Esta
primera salida es, ademads, su presentacion y acogida como miembro de su clan y de la

comunidad en la que ha nacido.

La uncion (toparapara) de la criatura es el acto central del ritual del nacimiento.
Consiste en marcar con la locién de fola una raya en algunas partes principales del
cuerpo del niflo. La uncién la hace la wairibbo del nifio(a) con el dedo pulgar de la
mano derecha. El primer signo que consiste en una simple extension de fola en forma de
raya se hace en la frente, para infundirle sabiduria; el segundo en el pecho, para que
tenga valor y coraje; el tercero en las cervicales (7iétyo), para que obtenga la proteccion
de los antepasados; el cuarto en los hombros y las manos, para que sea fuerte y tenga
habilidades para trabajar; el quinto en las rodillas y los pies, para que pueda moverse

por el mundo.

Mientras hace la uncion, la celebrante evoca a los espiritus del clan y a los antepasados

para que concedan a la criatura todos estos dones.
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Uncion del tola (Foto: JFE)

La foto muestra el momento en que la wairibbo “marca” (o para) la frente, la mano, y las piernas del
nifio en el ritual de téparapara.

A continuacion, la celebrante ritual coge el envoltorio grande de verdura, lo coloca en el
suelo ante la pareja, lo abre, saca el envoltorio pequefio, lo abre también y hace el acto
de “ofrecimiento a los espiritus protectores” de la pareja (rityunya) que consiste en sacar

una racion de verdura del envoltorio pequetio.

Los progenitores muestran el dorso de la palma de las dos manos, y la celebrante pone
en ellas una racién de esa comida. Los progenitores, con un soplo de aire, lo hacen caer
al suelo. Segun la interpretacion bubi, el dorso de la mano representa la otra dimension
de la vida, el mundo de los espiritus (la palma de la mano representa, por lo tanto, el

mundo de los vivos).

La comida que se pone en el dorso de la mano se ofrece a los ancestros por haberles
dado un hijo. De hecho, la dejan caer al suelo, porque en la tradicion bubi éste es
considerado el altar de los espiritus. Todo lo que se ofrece a los espiritus se vierte o se
deposita en el suelo. Después los progenitores muestran las palmas de las manos, y la
celebrante vuelve a poner en ellas otra racion de la misma verdura, pero esta vez no la

dejan caer al suelo sino que se la comen.

El acto del rityunya (ofrecimiento de comida a los espiritus) de los progenitores del
bebé representa la aportacion ritual del clan a los espiritus en agradecimiento por traer a

esa dimension del mundo otro miembro del karityébbo.
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El acto del rityiinya (ofrecimiento de comida a los espiritus) (Foto: JFE)

Momento en que los padres el nifio reciben y consumen el rityinya, el alimento ofrecido a sus espiritus
protectores.

Después del rityunya se hace el acto de “lavado” de las mamas de la madre del nifio.
Consiste en mojar las mamas de la mujer con el “vino de palma” (ba’u) de las dos
calabazas. A cada calabaza le corresponde un pecho. Este rociado de los senos con vino
de palma tiene un doble significado: el primero es la purificacién de los pechos para que
la leche que emane de ellos esté limpia de impurezas; y el segundo ayuda a que las
mamas aporten abundante leche, como el goteo del vino de palma. El mojado de los

pechos lo hace la “celebrante ritual” (wairibbo).

En esta secuencia del ritual se realiza la uncion general de la locion de tola a todos los

participantes en el acto, de acuerdo con el siguiente orden:

Primero al nifio, desnudédndolo y untandole todo el cuerpo con la locion.
Segundo a sus padres, en la cara, brazos y piernas.

Tercero, a las ancianas, ancianos y miembros del grupo familiar.

Después al publico, poniendo en la mano de cada persona una porcion de la
pasta rojiza para que se lo unte en la cara, pies o brazos, donde mejor le
convenga.

Este untado de fola por parte de la comunidad significa que en este momento se

identifica solidariamente con el “clan” (karityobbo) que celebra el ritual.
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Generalmente el fola se unta so6lo a los miembros del matriclan.

El acto siguiente es el reparto de los alimentos, el envoltorio grande de verdura, el iame
y la malanga. La distribucidn se hace siguiendo el mismo orden de la secuencia anterior.
Es decir, primero se sirve a la pareja de los progenitores del nifio(a), luego a las
personas de edad avanzada y después al publico. A cada individuo se le da un punado
de verdura y un pedazo de fiame o malanga, servido en hoja de platano o banano
previamente “calentado al fuego” (burera), en las brasas. La bebida se sirve al mismo

tiempo que la comida.

La comida y la bebida son elementos que se encuentran presentes en toda la ritualidad
bubi. Antes de comer y beber, la celebrante ofrece los alimentos a los ancestros del clan
y al individuo objeto del acto. El sujeto al que va destinado el ritual, debe ser el primero
en probar los alimentos, significando con ello que el ritual también debe ser aceptado
por su espiritu mmooro. El que pruebe la comida o beba un sorbo de bebida de las
manos de la wairibbo significard que el mismo acto ha sido especialmente aceptado por

su espiritu al que va dirigido; como expresa el dicho bubi:
E ripéllo mmo wa tyobbo we e rokioo.

Celebrar una fiesta es honrar a los ancestros.

Justo después se procede a la eleccion del nombre de la criatura objeto del ritual. La
responsable del clan de la familia Bohome, de Balacha de Riaba, nos coment6 que
tradicionalmente, al nacer la criatura, el grupo de los ancianos, asistidos por uno o
varios “espiritistas” (bohiammo) del poblado, se reunia para determinar el nombre que
se le debia poner, y que se escogia segliin las circunstancias surgidas en torno a su
nacimiento. Se proponian varios nombres, y entre ellos se elegia el que se consideraba
mas apropiado. Y si habia alguna duda, se consultaba al mmooro del nifio a través de
uno de los “espiritistas” presentes, para que indicara cuél de los nombres propuestos por

la comision era el adecuado.

Sin embargo, en unos de los rituales de fopardpara observados, la designacion del
nombre se hizo después de la distribucion de la comida en el mismo escenario ritual y
de la siguiente manera. La wairibbo se dirigi6 al publico participante anuncidndoles que

era el momento de ponerle el nombre al nifo. La madre de la madre que justo habia
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dado a luz, fue la primera en tomar la palabra. Propuso un nombre, explicando los

motivos.

Luego tomo la palabra la madre del padre, indicando un nombre y citando los motivos
de su eleccion. De este modo fueron interviniendo hasta un total de ocho personas del
entorno familiar tanto de la madre como del padre del bebé. Los ocho nombres
propuestos tenian algo en comun: todos sugerian circunstancias en torno a la trayectoria
conyugal de la pareja, desde que comenzd su relacion hasta el nacimiento del nifio.
Concluida la presentacion de sugerencias, la responsable del clan hizo una valoracion de

los nombres propuestos.

Después indic6 el nombre del nifo. El nombre anunciado por la anciana fue aceptado

por la comunidad con manifestaciones de alegria y el grito de:

jYéiyéba-yeééé!

Generalmente, la designacion del nombre se relaciona con algin acontecimiento
relevante sucedido durante la vida conyugal de los progenitores, el embarazo de la
madre, el parto, un rasgo fisico o comportamientos observados en el bebé. También
puede referirse a valores que se esperan del recién nacido; ello implica que €ste no sea
olvidado o substituido porque lleva impreso los rasgos con los cuales es identificado

tanto por sus parientes como por los espiritus clanicos.

Es costumbre que quien acude a un ritual de nacimiento lleve un obsequio al recién
nacido: jabon, aceite, verduras, fiame, malanga, platanos, lefia, nueces de palmera,
virutas (biapé) para preparar el fuego, etc. Sin embargo, en el momento presente

mayoritariamente se ofrece dinero.

Estos obsequios se ofrecen después de la uncidn y se colocan en la frente del nifio o en
la cama, expresando deseos de felicidad a la criatura. Una de las frases tipicas de este

momento €s:
Na botyo ea ribotyo atyi tilo.

Quien ha venido este mundo, no debe irse.

Estas palabras manifiestan que los bubi conciben que el nifio capta la locucion que se le

dirige, al igual que percibe los dones que se le hacen. Este acto de entrega de obsequios
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comienza con la ofrenda de la wairibbo, luego los padres del nifio, los ancianos de los
clanes del padre y la madre, los familiares de la mujer y del hombre, el publico v,
finalmente, los jefes y la clase sacerdotal de la comunidad presentes en el acto,
“espiritistas” (batakiammo)®' y “ungidos” (bahuldhula)®® de la comunidad. También se
ofrece dinero a los padres del nifio. Esta costumbre tiene como objetivo principal apoyar

a los padres en el cuidado del recién nacido. Es como si todos cuidaran del bebé.

Presentacion de obsequios (o tithela) (Foto: JFE)

o
o

La imagen muestra el momento en que una mujer esta entregando su obsequio al nifio, un billete de
quinientos francos CFA. Antiguamente se ofrecia alimentos, lefia y otros elementos de utilidad para el
cuidado de la criatura.

La celebracion ritual termina con el acto de clausura. Los progenitores del nifio, los
ancianos y los miembros del clan vuelven a entrar en la casa de crianza. La anciana
responsable del clan y de la casa de crianza, como al principio del acto, se vuelve a
sentar ante el altar de la antepasada comun y los espiritus del clan. Coge al nifio,
sosteniéndolo en sus brazos ante el altar, y lo introduce por unos instantes en el recinto
sagrado de los espiritus, pidiendo la bendicion y proteccion para él en los siguientes
términos:

Espiritu de mi casa, éste es vuestro hijo. Hoy lo hemos presentado a la familia y al pueblo, te lo

vuelvo a presentar para que infundas en él tus energias, fortaleza, salud y prosperidad, y desde

ahora te vaya reconociendo como madre de nuestra “familia”.

6! Médium. Personas a través de las cuales se manifiestan los espiritus.

62 . .
Personas investidas de poder.
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Hecha la peticion de la bendicion y proteccion para el nifio, salen de casa y comienza el
baile de danzas y de cantos que hacen alusion a los deseos de la comunidad para que los

espiritus de su clan y del poblado los protejan y colmen de bendiciones.

También se entonan canciones alusivas al carifio de la madre a su bebé, su hermosura y
cuidado. Generalmente, la primera cancion®™ que se entona es la titulada Elé bairibbo,

haé bésakko: Espiritus de su clan, colmadlo de bendiciones.

Dos ejemplos de canciones de cuna

I

iEl¢ bairibbo, iLos espiritus (del clan)

Haé bésakko! Vivan, vivan!

I

O bolla nne mberd El bebé que he engendrado

a séllo ¢éla 16polo 1wa ébebe. es hermoso como la piel de €bebe.
A séllo éla 16polo lwa ébebe Es hermoso como la piel de ébebe
O bolla nne mberod el bebé que he engendrado.

Para los bubi, la labor de los espiritus no acaba con el nacimiento del nifio. Algunos
organos del cuerpo (la cabeza, los huesos y los pulmones) son elementos débiles. Su
desarrollo requiere tanto los atentos cuidados de la madre como la ayuda de los

espiritus.

Esta labor se prolonga hasta el destete del nifio, hasta los dos afios aproximadamente.
Segtin la tradicion, durante este periodo de dos afios, la madre y el nifio permanecen en
la “casa de crianza” (€ tyobbo é ribopi) para que, con la proteccion de los espiritus, el
desarrollo del nifio no se vea obstaculizado por influencias extrafias. Durante esta etapa,
la madre debe abstenerse de mantener relaciones sexuales. Deducimos que éstas no se
consideran favorables para los espiritus, porque la energia de solicitud o de invocacion
que se desata en el acto sexual interfiere negativamente en la energia de la recepcion,

purificacion y transicion del nifio que se esta adaptando al mundo de los vivos.

“Tradicionalmente” los bubi, identificaban cuatro periodos principales del cuidado del

63 . .
En el Anexo 1 se presenta un corpus de canciones populares y de cuna referentes al ritual del
nacimiento.
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nifo(a) en la casa de crianza segun conceptualizaban las diferentes etapas de su
crecimiento:
Primero: hasta los tres primeros meses de vida del nifio, durante los cuales pasaba la mayor parte
del tiempo en la “cuna” (été 'u) o en los brazos de su madre.
Segundo: hasta el cuarto y quinto mes de vida, cuando comenzaba a mantener el equilibrio y
sentarse.
Tercero: en torno al sexto, séptimo u octavo mes, cuando el bebé comienza a gatear y a moverse

por si solo.

Cuarto: a los diez o doce meses, cuando el bebé comienza a sostenerse de pie y empieza a andar.

Por lo tanto, durante el primer mes de crianza la madre vivia totalmente apartada de la
sociedad. Se dedicaba so6lo al cuidado del nifio, amamantandolo, aplicandole los
tratamientos terapéuticos necesarios y untandolo con fola.

Durante el periodo de lactancia se untaba el cuerpo de la madre con tola y se suprimia
todas las relaciones sexuales, sistema que permitia espaciar los nacimientos, evitando el
embarazo de la madre durante el periodo de crianza. Se procuraba que la madre comiera
especialmente verduras, alimentos conceptualizados como transmisores de fuerza, de
manera que pudiera reponer las energias perdidas durante el periodo de embarazo y
parto y tuviera la leche necesaria para amamantar a su hijo. Estas medidas formaban
parte del conjunto de precauciones para asegurar la alimentacion de la criatura®. Las
mujeres del grupo familiar se encargaban de preparar la comida y traérsela, para evitar
que comiera alimentos de alguna persona que le guarda rencor o de alguien que durante
la noche anterior hubiera mantenido relaciones sexuales. Para los bubi, la envidia, el
odio y el rencor son la maxima manifestacion del mal. Se cree que comer alimentos
preparados por alguien que le guarda rencor implicaria ingerir un elemento
contaminado. Este podria afectar al nifio lactante, causandole malestar, diarreas,
vomitos o incluso la muerte. En los primeros meses de vida, el boé del nifio es muy
sensible, porque acaba de cambiar de mundo y por ende estd mas proximo a la otra
dimension.

Al finalizar el periodo de lactancia, la madre debia cumplir los ritos de purificacion y
salida de la casa de crianza, que antiguamente consistian en un “dgape” ritual familiar
para los espiritus de la madre y su bebé; y en el ritual llamado kobo, en el que ésta se

unia de nuevo con el hombre con quien ha tenido el hijo(a), significando el

6 Antiguamente, cuando la madre no tenia suficiente leche o se moria, los hijos eran alimentados al
principio con “zumo de palmera” (baséllé) y mas tarde con sopas de malanga y verduras.
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reconocimiento de su paternidad de este ultimo, la continuacion de la relacion y retorno

a la vida conyugal.

La relacion sexual, por el hecho de ser un acto relacionado con el proceso de
encarnacion de un bde, se considera un elemento contaminante. Por eso se recomienda
que durante el periodo de lactancia se evite el contacto de la madre y el hijo con
personas que han practicado recientemente sexo. De hecho, estan prohibidas las
relaciones sexuales de los progenitores durante el periodo de lactancia. Hasta los cinco o
seis meses aproximadamente, la madre no debe salir de la “casa de crianza”. A partir de

este momento puede ir alguna vez a su propia casa a preparar la comida para su marido.

Durante el periodo de crianza, el cuerpo de la mujer se transforma en un elemento
sagrado que produce alimento para el nifio. Por eso la mujer que cria debe sentirse
protegida por los espiritus y los miembros de su grupo. La “casa de crianza”,

considerada una verdadera morada de los espiritus en la tierra, es un lugar ideal.
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TIEMPO III

Segunda salida definitiva: el ritual de ripuripuri

Salir de la casa de crianza (é tyobbo ¢ loboppi)

El periodo de crianza dura aproximadamente entre uno y dos afios y termina cuando el
nifio(a) es destetado. El final del periodo de maternidad y la salida de la “casa de
crianza” se celebran con una fiesta breve, que en el norte de la isla se llama ripuripuri.
A partir de entonces, la mujer regresa a su casa y reanuda su vida conyugal. Antes de
ese momento, la mujer no puede ir con otro hombre que no sea el padre del bebé que
esta criando.

Este término de ripuripuri estd formado por el prefijo /ri-/, particula de aumentativo®,

que en este contexto significa “grande” o “relativo a grande” y puri-puri viene del verbo
o pulla, “salir”. Es decir que esta palabra viene a decir “gran salida”. Al ser una
onomatopeya, el hecho de repetir puri se da entender, que en este ritual, la salida es una

apertura total, es mucho mas grande que la salida de la fase ritual anterior.

Para marcar el final de este periodo, al bebé se le realiza el corte del cabello (o dpélé
ésila). Esta operacion es objeto de una ceremonia conocida como “corte del cabello del
nino” (6 opolle ésilla 6 bolld). Generalmente se realiza después de destetar al nifio(a),
cuando empieza a andar. La ceremonia consiste en sentarlo, y en poner ante ¢l dinero y
algin zumo o néctar de fruta (aupala), diciendo:

Ello ké aupala d bairibbo ba boriba, bé pale wallé, lelo téa Spwaé ésillac.

Este es el obsequio para los espiritus que te han traido a este mundo, lo ofrecemos para que no se

enojen por cortarte el cabello.

El corte del cabello lo puede hacer la madre, el padre o cualquier miembro de la familia.

La gran salida: el ritual de ripuripuri (o “llevar al nifio a la finca”)

El proceso ritual de nacimiento no se acaba con esta salida de la “casa de crianza” (é

tyobbo o loboppr). Posteriormente, a los cinco o seis afios, cuando los padres y el grupo

% Siguiendo a Bolekia, en la lengua bubi se establecen distinciones en los prefijos de clase.
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familiar lo crean oportuno, se celebra el ritual conocido como o alé obam, que
literalmente se puede traducir como “llevar a la finca”. Se trata de una gran fiesta
centrada en torno a este acto, que significa iniciar al nifio a las actividades de
subsistencia y activar su relacion con la tierra: cazar, pescar, subir a la palmera y labrar
la tierra.

El ritual de ripuripuri en el cual participé y documenté en la localidad de Baney durd
tres dias. La celebracion comenzo6 la tarde del sabado con la “inauguracion de la fiesta”

(élokiaera). Se celebrd el domingo y concluy¢ la tarde del lunes. Segiin pude observar,

la fiesta constaba de seis partes fundamentales:

-Primera: la “antelacion a los antepasados” (élokiaera) o apertura de la fiesta.
-Segunda: la “presentacion de obsequios” (o tyuhela).

-Tercera: el “agape ritual familiar” (¢ bilobo).

-Cuarta: el “gran convite”.

-Quinta: “llevar al nifio a la finca” (o alé o bolla owari).

- Sexta: el “agradecimiento a los ancestros” (¢ k6bo) o cierre de la fiesta.

Esta secuencia de actos es la que en su conjunto recibe el nombre de ripuripuri. El
término ripuripuri esta constituido por el prefijo /ri-/, que se antepone a verbos de
accion; por la raiz puri, participio del verbo o pula, que significa salir. En la lengua
bubi, la repeticion de un término tiene cardcter enfatico. En este sentido, el término

ripuripuri literalmente significa “gran salida” o salida definitiva de casa.

La tarde del sabado, vispera de la fiesta, sobre las seis de la tarde, los grupos familiares
del nifio se reunieron en casa de los padres de éste para realizar el élokiaera. A
continuacion relato la descripcion del ritual observado durante el trabajo de campo en el

poblado de Baney.

El acto se desarroll6 de la siguiente forma. El nifio se sent6 en un banquito; a su lado se
colocaron sus responsables rituales, que representan su conexion con el mundo de los
ancestros en “este” mundo de los vivos, a la izquierda el materno y a la derecha el
paterno. Los ancianos de la parte paterna y la materna y los progenitores del nifio se

sentaron frente a ellos en el lado opuesto del escenario ritual.
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Entonces la anciana mayor del clan matrilineal del nifio se levantd y puso dinero ante ¢l

y en el suelo, diciendo:
Ello ké awpala 6 wairibbo o 16 mmoedro, obari téa baé é ripélé ré lopiripuri, biale ri piile léllé.

Este obsequio es para tus espiritus protectores. Mafiana y pasado vamos a celebrar tu lopuripuri,
que tu wairibbo y tu mmoedro (los nombra) estén presentes y permitan que los actos de este

ritual se desarrollen bien.

A continuacion, los ancianos maternos y paternos presentes y sus padres también
hicieron lo mismo y se expresaron en los mismos términos. En ese momento, el padre
del nifio se levantd y puso un obsequio (una botella de cofiac y un billete de quinientos
francos CFA) ante la “responsable ritual matrilineal” (wairibbo), expresandose asi:
Ello ké awpala é élokiaera d bairibbo bé é ty6bbo aé a ré ripéllé toa baaré obari, biale b
sakiere, € ripéllo ri pule lelle.

Esta bebida y este dinero que pongo ante ti es para “convocar” (lokiaera) a los espiritus de

nuestra familia a participar y aceptar la fiesta que vamos a celebrar mafiana.

Dicho esto, el padre del niflo retorn6 a su sitio y se sentd. El wairibbo se levanto, cogiod
la bebida y el dinero lo puso ante el robehwe repitiendo las palabras pronunciadas por el
padre. Regres6 a su lugar y se sentd. El robehwe volvio a trasladar los mismos
elementos ante el wairibbo, diciendo las mismas palabras. Entonces la “celebrante ritual
materna” (wairibbo) cogid la botella de licor, la abri6 y la puso en el suelo. Invitd a uno
de los presentes del clan para que hiciera la distribucion de la bebida. El distribuidor
hizo el reparto siguiendo el protocolo de distribucion tradicional: ech6 la primera copa
de conac en el vaso y dijo: “esta copa es para quien ha ofrecido la bebida” (botdko); la
segunda correspondid a la “responsable ritual” (wairibbo); la tercera, al responsable
ritual del grupo paterno (robehwe); la cuarta se ofrecio a la madre del nifio; luego sirvio
a los ancianos y ancianas; y finalmente a todos los demas participantes. Segun la
costumbre, el repartidor debe distribuir la bebida de manera equitativa (véase el cuadro),

procurando que llegue para todos, aunque solo toque una gotita a cada uno.

Después, un anciano representante de los “lideres espirituales” (botukku wé étyo)” o
“sacerdotes” y otro de los jefes, lideres terrenales (botukki wé époto), pronunciaron

unas palabras que expresan su deseo de que la fiesta llegue a buen término. El acto se
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cierra después de esta alocucion con los gritos de

[Yéiyébal [Yéése...!

La finalidad de ese acto, el ritual de antelacion, es convocar y abrir las puertas los
espiritus del matriclan, para que participen en la fiesta que se va a celebrar al dia

siguiente.

Protocolo tradicional de distribucién de alimentos y bebidas en la ritualidad bubi

Orden Nombre bubi Funcion
Primero Botdiko® Promotor del ritual
Segundo Wairibbo Responsable ritual materno
Cuarto Robehwe Responsable ritual paterno
Quinto Rita La mujer de menor edad del clan

materno de la madre el bebé

Sexto Eribbo” Representante de los espiritistas

E bohuld®™ Representante de la clase

sacerdotal

A primeras horas de la mafana del dia de la fiesta, los familiares de los progenitores del
nifio, los amigos y los invitados se concentran en la casa de la fiesta, trayendo presentes
para el nifio y para sus padres. Esta “presentacion de obsequios” se denomina o
tyuhela. Como ya he comentado, anteriormente se obsequiaba con alimentos (bord o),
lefia (kom), aceite de palma (bantta), nueces de palmera (biakd) y vino de palma (ba 'u).
Actualmente también se ofrecen elementos para el ajuar y electrodomésticos, pero sobre
todo dinero. La gente suele acudir en pareja o en grupo de familiares, vecinos o
amistades. Llegan con manifestaciones de alegria, cantando y bailando. La cancion

tradicional de llegada a este acto es ésta:

% Es la persona que organiza la fiesta. En este caso es el padre del nifio.
67 o . , , .
Espiritista presente en la ceremonia. Persona a través de la cual se expresa un espiritu.

68 . . . . .
Persona investida de poder (gobernar, legislar, apaciguar, curar, purificar, etc.).
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Na mama a beri bolla, e puelo oboso.

Cuando una madre engendra un hijo, se le lleva obsequios.

Recientemente se ha puesto de moda otra cancién de Baney, que se canta y baila en

estas ocasiones. Se titula Hemos venido (Téa poi), que transmite un claro mensaje:
Na botyo ihoria e atyalo.

Quien quiere recibir, ha de dar.

La letra de la cancidn es la siguiente:

Téa poi, Hemos venido.

Tota poma oé, No hemos traido nada.
O pula béso Quien va a una fiesta,
We elé betelo. siempre ofrece algo.
La mano que da, La mano que da,
Mano que recibe. mano que recibe.
Talabo, mama, Ayudale, mama.
Talabo, mama. Ayudale, mama.
“Donde no hay”, De donde no hay,

“No se puede sacar”. no se puede sacar.

El acto de “presentacion de obsequios” se conoce con la palabra o ihéra, que significa
“entregar un presente”. Las ofrendas se entregan a los progenitores. Algunos se lo dan al
nifio y otros lo ponen en un “plato” (plét¢é 6 botuho) colocado junto a €él. Seguin la
tradicion, la persona encargada de recoger y guardar ese dinero es la wairibbo. Al
finalizar la fiesta, se cuenta en presencia de todos, pronunciando en voz alta la cantidad
recolectada. El dinero se entrega a los padres del nifio con la expresa indicacion de que

es del nifio y debe ser destinado s6lo a sus necesidades.

La llegada de los familiares, amigos e invitados se produce a lo largo de toda la mafiana,

hasta el momento de la celebracion del “adgape protocolar” (¢ bilobo), cuyo desarrollo
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vamos a describir a continuacion.

Simbolicamente, el ofrecimiento de bebidas o comida a quienes han dado algo, en el
contexto de una ceremonia ritual o de un festejo, es un gesto de agradecimiento, de

aceptacion de lo ofrecido y muestra de incorporacion a la celebracion de la fiesta.

Momento de llegada a la casa de celebracion de la fiesta de ripiripari (Foto: C. Posa)

Momento de llegada a la fiesta de ripuripuri, con las ofrendas sobre la cabeza, cantando y bailando la
cancion “téa poi”.

En Baney, todas las grandes fiestas suelen iniciarse con un banquete familiar llamado é
bilobo. Los familiares acuden a la fiesta con una comida llamada élobo, preparada con
pescado (#yué). De hecho, el término élobo hace referencia a un “producto de la pesca”.
También se puede preparar con un producto de la caza: carne de antilope (setyi), de
venado (#you) u otros animales; o con productos de la granja familiar: pollo (botio’e),
gallina (cario ‘e). Se prepara con aceite de palma y va acompafiado de fiame, “malanga
bubi” (bihem) o platano (békobe). Los ancianos y responsables religiosos actian como

notarios. Participan para dar fe y validar el hecho social que se realiza en la comunidad.
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Ceremonia de bilobo

Participantes Funcién Alimentos

Progenitores de la criatura Iniciar a su hijo en las Pescado (tyué)

actividades de subsistencia Carne de pollo (bétio )

Parientes paternos y materno Incorporar a un nuevo miembro | Gallina (cario ‘e)
del grupo en las actividades de Antilope (Sétyi)
sustento
Venado (tyou)
Ancianos y representantes | Vigilar que el acto se realice Name (bill5)
religiosos de la comunidad conforme a las normas
Malanga bubi (bihem)

tradicionales y ser testigo del
acto social que tiene lugar en la | Platano (békobe)

comunidad

Invitados Participan como testigos de

quienes les han invitado al acto

El 4gape de € bilobo se celebra a media mafiana. Los familiares, vecinos, amigos e
invitados se agrupan ante la casa donde se celebra el ritual. El banquete comienza
cuando la persona de mayor edad del clan pide a los presentes que guarden unos
minutos de silencio. En este momento un anciano oficiante ceremonial (bohulahula) de
la comunidad toma la palabra, para invitar a los presentes a compartir la comida. Los
miembros de cada grupo se sientan juntos en circulo, ponen en comun los alimentos en
el centro del espacio que han delimitado, los redistribuyen y los comparten con
miembros de su propio grupo y con otras personas. Lo que caracteriza el acto es ese

intercambio de alimentos entre grupos.

La celebracion de bilobo no es un simple convite. El simbolismo del acto pone de
relieve tres funciones del ritual en la tradicion bubi. En este ritual se ensena al nifio a
producir para si y asi formar parte del sistema de reciprocidad, por lo tanto, a ser social.
Tres aspectos simbolicos refuerzan esta interpretacion: la organizacion de la comida en
grupos; el compartir y redistribuir los alimentos; y los deseos de paz que un anciano

oficiante enuncia antes de empezar a comer. Este simbolismo sugiere que este agape (&
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bilobo) sirve para reafirmar la unidad del grupo. En este ritual, el contenido simbdlico
expresa la reciprocidad, el dar y ofrecer. Expresa el sentido de lo colectivo/lo social que
se activa al incorporar un nuevo miembro. En este caso, la colectividad acepta la
incorporacion de un miembro siempre y cuando cumpla con este sistema de

reciprocidad constante.

Después de este “adgape familiar” (bilobo) se comienza a preparar otra comida, el “gran
convite” de la fiesta para todos los invitados del segundo dia del ripuripuri. Los
anfitriones entregan a grupos familiares, amigos y vecinos una serie de productos como
carne, pescado, malanga, platanos, fname, bebidas y los ingredientes necesarios para
preparar esta comida. Se acomodan en algun lugar del entorno de la casa. Las mujeres

instalan sus cocinas para preparar la comida.

El trabajo en las cocinas se ameniza con cantos y bailes, creandose un ambiente festivo
en torno a la casa. Hecha la comida, cada grupo aporta dos cazos, uno destinado a los
organizadores del convite y otro para su distribucion entre todos sus miembros. El
convite comienza a media tarde y dura un par de horas. Luego contintia la fiesta con
cantos y bailes, pudiendo alargarse hasta avanzada la noche. Asi terminan los actos de

este segundo dia.

Al dia siguiente temprano, a las siete de la mafiana, la familia acude de nuevo a la casa
de la fiesta para llevar el nifio(a) a la finca o la plantacion (6 wari). Lo sientan en un
banquito. Su representante ritual “materno” (wairibbo) se sienta a su lado izquierdo y el
paterno en el derecho. El anciano de mayor edad del clan pone ante €l una “botella de
bebida”, que al ser ofrecida en un acto ritual se convierte en “aupala’ (bebida ofrecida

como ofrenda en un ritual) y dinero, diciendo:
Elo ké aupala o alao 6bam, a bairibbo o 16 mmoéro bo akatye, bo subale.

Hoy te llevamos a la finca. Este “obsequio” (aupala) se ofrece a tus espiritus protectores, para

que te ayuden.

Se reparte la bebida entre los presentes y la comitiva sale hacia la finca. Si es un nifio,
estara encabezado por el “hermano de la madre” (boiopé) porque su rol es ensefarle a
trabajar. Lleva en el brazo un “arco para subir palmeras” (/0ppa) y un machete; aunque,
antiguamente, también acarreaba un hacha para podar las palmeras. Si es una nifia, la

comitiva estard encabezada por la hermana de la madre, la cual lleva una palangana que
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ha sustituido la cesta utilizada antiguamente en las labores del campo.

Si es nifio, va de la mano del hermano de la madre o cargado sobre los hombros; si es
nifia, en la espalda de la tia. Les siguen los “representantes rituales” (wairibbo y
robehwe) y sus padres, y por ultimo el publico, generalmente formado por jovenes,
cantando y bailando hasta la finca. El resto de familiares adultos se queda en casa
preparando la comida del convite de esta fase de la fiesta. El lugar donde se lleva al nifio
a la finca suele estar proximo al poblado. Segln la tradicion, ha de ser del padre o de
alguien del grupo familiar paterno del nifio. Al llegar al lugar escogido, cerca de una
palmera que tiene datiles maduros, se cortan unas hojas de platano o banano y se
extienden en el suelo. La “celebrante” (wairibbo) sienta sobre ellas al nifio; a
continuacion, pone ante ¢l dinero y la botella de bebida, expresandose en los siguientes

términos:
Tuéo 6bam, élo ké awpala a bairibbo 16 mmoedro, bo iale 6 hele bolakolako.

Ya estas en la finca, éste es el obsequio a tus espiritus para que te ayuden a ser un buen

trabajador.

Se distribuye la bebida entre la gente que ha venido a la finca. El wairibbo y el robehwe
se ponen uno a cada lado de la criatura y la levantan sujetandola por los dos brazos,. Si
es una nifa, la hermana de su madre (6berii) le ira mostrando cémo se realizan las
labores del campo correspondientes a la mujer: limpiar el terreno y las plantaciones,
cavar surcos y sembrar la malanga y las verduras. Y si es un nifio, el hermano de su
madre (boioppé) le ensefiara las labores agricolas correspondientes a los hombres:
desbrozar el bosque, cultivar el name, el platano, el cacao y, sobre todo, trepar a la
palmera. A continuacién, el hermano de la madre ata el “arco de trepar” (loppd), carga

al nifio y le dice:
Oa 6bda a abilla, éa saé bilako, tyommaa 6tya sikila 6billa.

T seras un buen trepador de palmeras, no resbalaras ni te caeras de ninguna.

Acto seguido, se sube a la palmera a cortar los datiles maduros. Primero limpia la
palmera de las ramas secas y las que impiden acceder al racimo de datiles. Cuando éstos
caen al suelo, los presentes gritan el “;Yéiyéba!” al trepador. Si el acto es para una nifia,

al bajar de la palmera el trepador le dira:
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le ki pilla, wé penna i boelo 6billa ata.

Ya tienes los “datiles de la palmera” (pilld); recogelos, no los dejes pudrir.

A veces el trepador s6lo sube un metro y medio o dos metros de altura, y golpea con el
machete o hacha el tronco, arrancando de ¢l algunas astillas. Hay trepadores que se

exhiben atreviéndose a subir a la palmera con el nifio en brazos.

Después de este acto, los hombres desbrozan una parcela, y las mujeres plantan
malanga, platanos y verduras; este espacio se denomina “finca del nifio(a)” (épata o
bolla). Finalmente recogen algunos productos de la finca: verduras, frutos, lefia y los
datiles cortados. Los colocan en las palanganas, se los cargan en la cabeza y regresan al

poblado.
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Enseiiando al nifio a subir la palmera y a la niiia a cultivar malanga (Fotos: C. Posa)

Como indican Rope (1984: 12) y Osubita (1995: 96-97), la malanga y la “palmera de aceite” o en bubi
obilla (Urophillum rubens) constituyen los alimentos esenciales de los bubi.

Son plantas objeto de rituales bubi. Anualmente, el dia 20 de enero se celebra la fiesta de la “malanga
bubi” (Dioskorea esculenta) y antiguamente en todos los poblados se celebraba el ritual de la palmera.
La fiesta del bihem se sigue celebrando en los poblados del nordeste, en cambio, el ritual de la palmera
ha desaparecido por completo. El espiritu relacionado con la cosecha de la malanga es Bisila y el de la
palmera Raopo. El analisis del ritual de Bisila muestra una clara identificacion de la mujer con la tierra y
es este espiritu que provee los vientos y los tornados necesarios para favorecer su floraciéon en los meses
de marzo y abril, al inicio de la época lluviosa. Es decir, que todo lo relacionado con la cosecha tiene
relacion con el espiritu Bisila.

La importancia de la malanga se basa en su alto valor nutritivo y la de la palmera, en la diversidad de
productos que se obtiene de ella: los dos tipos de aceite, una bebida alcohdlica -ba’u- topé-, un
condimento para multiples platos, una nuez directamente consumible. La palmera tiene ademas
propiedades ornamentales, terapéuticas y utilitarias. El aceite de la palmera se utiliza en la fabricacion de
jabdn, ahumar y mantener el fuego sagrado; el humo que desprende la combustion de su flor masculina
se emplea también como combustible del fuego sagrado del rohia, cuyo humo simboliza la presencia del
espiritu que se venera en aquel lugar sagrado.

Tradicionalmente, para los bubi saber “subir a la palmera” (o dba 6billa) y “manejar la red” (o mpa
rioté) en la pesca eran condiciones primordiales para considerar a los jovenes aptos para emparejarse. De
hecho, cuando un clan se presentaba a otro para la peticion de mano de una joven en favor de un hijo de
su grupo, la familia de la novia exigia que fuera un buen trabajador, pero sobre todo que fuera habil en
trepar a las palmeras y manejar las artes de pesca, pues éstas eran las habilidades mas valoradas como
garantia de que el esposo podria asegurar la supervivencia de los suyos.

Por consiguiente, estos dos elementos, tanto la malanga como la palmera, son considerados en la
sociedad bubi los proveedores de los alimentos basicos o los que rigen la subsistencia.
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Regreso de la finca (Fotos: C. Posa)

Imagen del ambiente festivo del ripuripuri al regreso de la finca.

La estancia en la finca suele durar poco tiempo. La vuelta al poblado se hace con una
bulliciosa manifestacion de alegria, bailando la cancion tipica de este acto: “El
gobernante regresa de la finca” (O boitta la pullo c')'bdm)69:

O béitta a la pullé 6bam,

a la hMma é sd o énna,

6 bolla bo béitta la pullo obam.
A la hMma é sa o énna

0 bolla bo bditta la pullo obam.

El jefe esta regresando de la finca.
Vayamos presurosos a recibirle.
El hijo del jefe esta regresando de la finca.

Vayamos presurosos a recibirle.

% Eteo Soriso (2008: 141).
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A la entrada del poblado, la bulliciosa manifestacion de alegria es acogida por la
poblacion, que la acompana hasta el lugar de la fiesta. Los mayores de la familia y los
demas invitados los reciben frente a la casa. El grupo que ha ido a la finca pone ante
ellos los viveres cosechados en la propiedad familiar. Y se unen al grupo y animan el
baile, que continuard un buen rato, hasta que un anciano lo pare con el grito del
“1Yéiyébaaa..., yéeéé...!”. Entonces los padres del nifio se presentan con unas botellas
de bebidas ante el publico concentrado junto a la puerta. Las pone en el suelo y se
expresa en estos términos:

Ele bé nta, ele bo mmé: éllo ké aupala é pudlé obam. Tolo potébieria alo lwe séilannd o alé

6bolao ébam.

Sefioras y sefiores: estas bebidas que les ofrecemos son un “obsequio” (aupala) de vuestro

retorno de la finca. Les damos las gracias por habernos acompaiiado en este acto de nuestro hijo.

Dos personas del grupo de la finca, un hombre y una mujer, reparten dicha bebida.
Mientras tanto, se va organizando el banquete llamado “convite de regreso del nifio de
la finca” (é compite o pualé 6 bolla 6bam). Después de comer se reanudaran las danzas

tradicionales y seguiran mientras la gente se sienta animada.

Al atardecer, los ancianos de la familia, los responsables rituales, los progenitores del
nifio y otros destacados miembros del clan se reunen en la casa para realizar la
“ceremonia de clausura” (kobo) de la fiesta. La voz kébo con la cual se expresa ese acto
es un sustantivo que proviene del verbo o kdbéla, “recoger”. En este sentido, en el

contexto ritual, la palabra k6bo adquiere el significado de “cierre de la fiesta”.

El acto se desarrolla de idéntica forma que el de la “antelacion™ (élokiaera) descrito
anteriormente. En este caso, el cierre de la fiesta se puede interpretar como un acto de
agradecimiento a los espiritus, por haber aceptado participar y velar por su buen
desarrollo. De hecho, si la fiesta se desarrolla bien, el éxito se atribuye a la labor de los
espiritus del karityobbo; y si en el transcurso de la fiesta ocurre algin incidente
desagradable, se atribuye al rechazo de la invitacidon por parte de los espiritus del clan y
su ausencia en la fiesta. Segtin los bubi, en un acto aceptado por los espiritus no puede
ocurrir ningln disturbio. El mal se concibe como la ausencia de los espiritus del bien.

Esta idea se expresa en el dicho bubi:
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Haba na he bélla, ka haba na hatyi wairibbo.

Los problemas ocurren alli donde no hay espiritus protectores.

La realizacion del kobo significa el cierre de la secuencia ritual del lopuripuri, aunque
ello no supone la interrupcion de la fiesta. De ahi proviene el dicho: “Vamos a hacer la
ceremonia del cierre de la fiesta, pero no significa que echemos a la gente” (Toa ribiesé
€ kobo, wae totya hékia a betyo). Generalmente, la fiesta contintia; de hecho, al dia
siguiente se presenta y se recuenta el dinero y el ajuar ofrecido al nifio(a); pero, segun la
tradicion, la ceremonia finaliza con la celebracion del k6bo, que trata de volver al altar

de los ancestros y ofrecerles bebidas, y constituye el cierre de la actividad ceremonial.

El acto termina con unas palabras de bendicion para el hijo(a), de sus progenitores, de
los ancianos y responsables rituales y religiosos presentes en la ceremonia. Hay muchas
formulas de bendicién. La mds representativa es la que se presenta a continuacion,
pronunciada por una anciana de Rebola, dofia Teopista Poko, de 86 afos, publicada en

el apartado de Bendiciones del Cancionero tradicional de Bioko:

E Rippé - Oh, Dios™

E Ruppé, Oh, Dios,

E Bisila Oh, Bisila,

E Bollo Lopollo, Oh, hija de Lapdllo,

E Mmo b6 tydbbom, Oh, Espiritu protector de mi familia,
E Kobba wati pag, Oh, Koba wati pao,

E Koba wa Isid, Oh, Koba de Isid,

E Laha Bopari, Oh, Laha Bopari,

E Riobata wa Bototto, Oh, Riobata de Bototto,

E Ntepara e béré biokko, Oh, Ntepara, creador del dia,
E Okk6 wa obétta, Oh, Okké de Obéta,

E Seutyeri Ware Ebi’0, Oh, Seutyeri, mujer de Ebi’0,
E Ur6 wa Bosollo, Oh, Uro de Bésollo,

E Pépellé wa Riélla, Oh, Pépélé de Riélla,

E Rioté mpabi kollo, Oh, Rioté que atrapas las sardinas,
E Kolleko, Oh, Koleko,

E Ethi 4 Riebba, Oh, Enii de de Riébba,

E Basalikoppo, Oh, Basalikoppo,

E Bobbueétubi, Oh, Bébuétubbi,

E Borihi, Oh, Borihi,

E Bosoppé Rubbo, Oh, Bdsoppé Rubbo,

E Mamputu, Oh, Mamputu

E Topenna, Oh, Tépénna,

E Nantyiatya, Oh, Nantyiatyia,

E B6sobobbo, Oh, Bésobobbo,

" Eteo (2008).
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E Bileb6 4 Bulla,

E Mmo wa Pétté,

E Mmo wa Ballébotyi,
E Mmo,

E Obeéri e béra bolla,
E Tolerikka,

E Mmo bo Botté,

E Mmo,

olla 6 puérd Moté’¢,
nne nta anné éta,
nne nta anné béllo.

E Mmo Wéanna,

E Boboé bitém bid 6pé boso,
E Walalla wa Ri’Abba,

E Tokko twa Lolakka,

E Mmo wé 1éa ohiera betyd,
éribbo 0:

&0 opwa

O okke

€0 onna,

é0 orié,

Ele éribbo ¢é &lo étalla twéé;

Okotdo tyommaa Otya pulla paapua tae,
E Rappé alo ialla.

O bohulld bo baiollao,

Na ko bohulla wa Rappé,

Béto po pulla nna.

Na botyd ahora obai ébbé,

bola bo kolelld bbé.

O boshulla wa Ruppé bola kolellé Ebbé.

Oh, campanas de Bula,

Oh, Espiritu de Pétte,

Oh, Espiritu de los Balébotyi,
Oh, Espiritu,

Oh, madre engendradora de hijos
Oh, Tolerikka,

Oh, Espiritu de Bétte,

Oh, Espiritu,

dicen que procedes de Mdté’e,
yo no sé porqué,

ni cuando.

Oh, Espiritu de Weéanna,

Oh, B&boé bia 6pé boso,

Oh, Walalla de Ri’Abba,

Oh, Tokko de Lolakka,

Oh, Espiritu salvador de las de las personas,
Oh, Espiritus

del norte,

del sur,

del este,

del oeste.

Oh, Espiritu de todos los pueblos,

que nunca te falte lo necesario.

Que Dios te bendiga.

Que la fuerza de tus ancestros,

que es la fuerza de Dios,

no te abandonara

Quien quiera hacerte dafio

hara que su propio mal vuelva contra él
Dios te proteja de todo mal.
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Capitulo 11

PROCESO RITUAL DE LA MUERTE ENTRE LOS BUBI

En este capitulo se describe el proceso ritual bubi de la muerte, que comprende la
secuencia de numerosas celebraciones rituales que duran un afio. La relacién simbolica
entre los bubi y la tierra se expresa en todo el ciclo de rituales, como ya hemos visto en
el de nacimiento y ahora en el de la muerte. Las exequias guardan relacion con el
cultivo de “malanga bubi” (bihem), que sigue un ciclo anual; segin se produzca la

muerte a lo largo del periodo de la cosecha.

La preparacion de los terrenos y de los cultivos se realizan en el mes de junio, después
del “ritual de la fecundidad” (b61o7) de la tierra y de las mujeres. La “primera limpieza
de la finca” (o wela) se hace en el mes de julio, la segunda (o botela) en el mes de
agosto, y la tercera en el mes de octubre. La recoleccion se realiza en los meses de
diciembre y enero. De hecho, el proceso ritual de la muerte debe finalizar en el “ritual
de resarcimiento de la tierra” (bdota), antes de sembrar la cosecha, en el mes de abril;
pues de lo contrario podria afectar la fertilidad de la tierra y de la cosecha que se va a
iniciar a finales del mes de mayo, después del béroi. Todo indica que para los bubi

existe una relacion entre la tierra, la vida y la muerte.
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Ciclo de cultivo de la “malanga bubi” (bihem)’

Actividad Nombre bubi Periodo del aiio (mes)
Ritual de resarcimiento de la tierra Boota Abril
(agape ritual)
Ritual de fecundidad de la tierra Bétor Mayo
(recogida de agua de mar el dia 20
de mayo)
Preparacion del terreno y cultivo O hotya Junio
(siembra) O épa
Primera limpieza O wela Julio
Segunda limpieza O botela Agosto
(arrancar la maleza y aporcar un
poco de tierra a la planta)
Tercera limpieza O béta Octubre
(arrancar la maleza y aporcar otra
cantidad de tierra a la planta)
Recoleccion de la cosecha O hua Diciembre/enero

(arrancar los tubérculos de bihem)

! Hay una tnica cosecha de bihem al aiio.
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Malanga bubi (bihem) ( Foto: JFE)

Una plantacion de “malanga bubi” —bihem — (Colocasia esculenta).
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Otra caracteristica del proceso ritual de muerte entre los bubi es que su estructura es
opuesta o inversa a la del proceso ritual del nacimiento, es decir se compone de tres
tiempos, que de forma graduar expresan el transcurso de alejamiento del mundo de los
vivos: el boé que se desprende del cuerpo, la conexion del cuerpo con la tierra y la del
boé con el otro mundo con el ritual de lodtdra y, finalmente, su viaje hasta convertirse

€en ancestro.

Si en el proceso de ritual del nacimiento, las fases rituales expresan que el béé tiene que
ir, gradualmente, acercandose al mundo de vivos y, sobre todo, a sus parientes clanicos.
En el proceso ritual de la muerte el b6¢é debe experimentar su separacion y la conexion

con el “otro” mundo de los espiritus.

Los bubi denominan a esta secuencia de ceremonias biékkd bié¢ riwéi, que literalmente
significa “ceremonias de la muerte”. El término bubi para referirse al ritual o ceremonia
es ékka; su plural es biékkd, término compuesto por el prefijo bi-, de la /clase 8/ y el
sustantivo ékka, que significa “ceremonia”. El fendmeno de la muerte, la pérdida del
aliento vital, se expresa con el verbo 6 wd, que significa “morir”. Finalmente, riwéi

significa muerte.

El nucleo simbolico que estructura todo el ritual lo podemos encontrar en la practica
ritual presente entre los bubi. Esto nos lleva a pensar que la muerte es algo trascendental
que prefiere evitarse cualquier problema referente a ella. Incluso, si la religion cristiana
ha interferido en ésta, en el proceso ritual de la muerte se pueden entrever claramente
todo un nucleo estructural que sigue otorgando sentido a la muerte seglin un sistema o
cosmovision del mundo; aunque, se hayan introducido algunos elementos de la

religiosidad cristiana.

La celebracion de toda la secuencia de rituales (biékkd) de la muerte entre los bubi esta
relacionada con su sistema de pensar el mundo. Este se articula en torno a una
concepcion de la muerte que supone distinguir entre “difunto” (mmo) y “cadaver”
(élépé). De ello se desprende que el difunto no muere, sino que emprende un viaje al
otro mundo (6 mmo), el mundo de los espiritus o de sus antepasados. Este transito de un
mundo a otro se basa en la creencia de la existencia de dos mundos paralelos, el de los
vivos (ribotyo) y el de los antepasados (6 mmo), uno es réplica del otro. Es el boé que se

desprende de su cuerpo (caddver) y viaja hasta el otro mundo, en un plano horizontal.
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El otro concepto subyacente en el proceso ritual de la muerte es la idea de la existencia
de todo ser humano —vivo o difunto— estd siempre intimamente vinculada a su
matriclan, karityébbo. Esta vinculacion se expresa a través de la conexion con la fuente
espiritual matriz, progenitora y espiritu guardian del clan, la “antepasada comun”
(wairibbo). De hecho, los bubi interpretan la muerte como el retorno al mundo de los

antepasados, al regazo de la gran madre (wairibbo).

El matriclan (karityobbo) tiene el deber de preocuparse de los problemas de sus
miembros y de velar por sus vidas. Cuando por alguna circunstancia, causa natural o
accidente, uno de sus miembros enferma de gravedad, ésta debe asistirle acudiendo a los
espiritistas a pedir la ayuda de los antepasados. Si la muerte es inevitable, tienen la
obligacion moral de asistirle y liberarle de las discordias que tiene en el seno de su
familia y, después de la muerte, darle una sepultura digna, procurando que el proceso

ritual biékka se realice conforme a las normas tradicionales.

Para los bubi, la adecuada celebracion de las ceremonias del difunto significa que éste
llega bien a su destino en el otro mundo. Esta idea se manifiesta con la expresion bubi
“Ya es un espiritu al que se puede pedir proteccion” (Ed mmo wéta robo), que significa
que ya forma parte del conjunto de los antepasados clanicos. Se cree que, en
contrapartida, el difunto aportard beneficios (bobo bad lélle) al clan. Un hecho que
corrobora esta interpretacion es la consulta que, a través de algunos de sus miembros, el
clan hace al difunto por medio de un “espiritista” (bohiammo), en la que se le pregunta
si ha llegado a su destino y también sobre otras cuestiones relacionadas con el bienestar
del clan, ahora que es punto de conexion entre las dos dimensiones de la realidad; es

decir, por su proximidad puede intervenir en el mundo de los vivos.

Sin embargo, si el karityobbo se descuida o no celebra debidamente el ritual, significa
que, aunque haya muerto, no podré reunirse con sus antepasados y se extraviara por el
camino, convirtiéndose en un “espiritu errante” (mmo obbé), un espiritu atormentado y
vagabundo (élokoribbo). Al igual que un ser vivo que no estd en su lugar
correspondiente ni pertenece a un clan, un espiritu se siente rechazado, despreciado y
angustiado. Toda esta emotividad se volvera contra los vivos. Esta idea se manifiesta en
la expresion “no ha llegado a su destino” (ata pero 6 mmo). Los bubi dicen que en estos
casos el difunto se vengard de su familia, causando toda suerte de desgracias
—enfermedades, accidentes, abortos, disminucion de la capacidad reproductora de las

mujeres, muertes, etc.— en el seno del karityébbo. En estas circunstancias el karityobbo
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procurara realizar los rituales propiciatorios para rescatar y encauzar ese boé

descarriado.

Los bubi interpretan la secuencia de la celebracion de ritos de muerte (bickka bié riwéi)
con la expresion de que estos “sirven para allanar el camino del muerto hacia el otro
mundo” (€ biékka bie riwéi bi péllera o sotyi i telle io botyo e wéio o hello 6 mmo). Por
lo tanto, el proceso es entendido como un camino que el difunto tiene que recorrer, y
que esta dividido, a su vez, en distintas fases. Este concepto esta reforzado con la

expresion bubi:
O mmo ribotyé relld.

El mas alla es otro mundo.

Ademas, los bubi dicen que descuidar la celebracion del ritual de la muerte o no
celebrarlo adecuadamente supone un obstaculo para el difunto, significando que quiza

no pueda llegar al lugar donde estan sus antepasados:

Na botyo ata sero biékka, na atta atuerio, ka attd péro 6 mmo.

Como deciamos, el respeto a los mayores para recibir de ellos bendiciones, la
solidaridad en el cuidado de los enfermos y la celebracion de rituales para ganarse la
proteccion y ayuda de los antepasados forman parte de todo un complejo sistema

procesual que se desarrolla en el seno del clan matrilineal (karityébbo).

Para ejemplificar con mayor profundidad la importancia de la idea del otro mundo,
explicaremos algunos aspectos sobre las causas de enfermedad y de muerte.
Tradicionalmente, los bubi han atribuido las enfermedades duraderas y graves a un
espiritu agraviado, al incumplimiento de ritos propiciatorios o la maldicion de alguna
persona. Todo guarda relacion con el mundo de los antepasados causante de desgracias
a sus parientes y con el mundo de los vivos. En general la muerte se atribuye a un
“espiritu maligno” (siribbo sibbé), como consecuencia del quebrantamiento del orden
cosmico; a un antepasado del clan (karity6bbo), por incumplimiento por parte del clan o

algunos de sus miembros de las obligaciones rituales; o puede provenir también de un
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ser humano, no por accion de su hechiceria o brujeria’®, sino por lo que los bubi llaman
“maldicion” (bohulla obbé), a través de la fuerza de la palabra (b6hulld) de una persona
dirigida a otra (ikka) en una situacion de enfado o conflicto. De ahi que los bubi tengan
tanto miedo a las maldiciones, por considerarlas una de las peores desgracias que le
pueden ocurrir a alguien, ya que sus consecuencias pueden causarle un accidente, una

enfermedad e incluso la muerte.

Causas de la enfermedad o de la muerte

Causa Promotor Consecuencia Nombre
Agravio por incumplimiento de ritos Antepasado Enfermedad Ebbé
propiciatorios Muerte
Hechiceros o brujos Un miembro de | Enfermedad Tyiancho
la comunidad
Muerte
Maldicion Un pariente o | Accidentes Béhula obbé
mlemb'ro de la Enfermedad
comunidad
muerte

Por consiguiente, incluso las desgracias, que podrian considerarse accidentes (como, por
ejemplo, caidas graves de una palmera y mordeduras de serpientes), se atribuyen a todas
estas causas que hemos expuesto. Los bubi consideran que no existen “causas naturales”
que originan la desgracia, sino que es siempre la maldicion y la colera de los
antepasados. Siempre buscan una explicacion al fenomeno de la muerte. Salvo la muerte
de ancianos y algunos casos de nifios menores de tres afos. La razon de esta busqueda
al fenomeno de la muerte reside en que los bubi parten de la idea de que lo material por

si mismo no puede destruir el orden cosmico. En este sentido, no cabe mas alternativa

7 Los bubi no conciben que los hechiceros o brujos (#viantyo) sean los causantes de males, enfermedades
o muertes. Una de mis informantes de Rebola, mama Quiteria Boya, de 93 afos de edad, responsable del
Consejo de ancianas y de las celebraciones rituales de Rebola, me coment6 en una entrevista que, el uso
del término bontyo con el significado de “hechizo” y “brujeria” en Rebola data de la llegada a esta
localidad, en 1939, del curandero Muebd, de origen sierraleonés, que utilizaba el término huich
(“hechizo”) para referirse a las enfermedades cuyo origen es causado por un ser humano, huich-man
(“hechicero” o “brujo”). El término bubi con el que se tradujo el término huich es bontyo, del verbo o
ntyera, que literalmente significa “obstaculizar, obstruir”. Por lo tanto, no tiene en su etimologia el
significado de muerte causada por hechiceria o brujeria. Aunque, se haya introducido como nuevo
concepto casuistico del mal.

217




que admitir un agente como causante de la muerte, el cual no puede ser otro que un ser

inteligente (mmo), un espiritu maligno (mmo 6bbé) o una persona.

La muerte de un anciano se interpreta como el consentimiento de los antepasados para
que uno de sus miembros retorne. Es muy comun oir a un anciano decir: “dentro de
poco os dejaré aqui, iré a reunirme con mi familia” (nne ntya la opaa halo, nka haé étyé
é rihwem réé), haciendo alusion a su muerte y al encuentro con sus antepasados.
Asimismo, la muerte de un nifio de corta edad, cuando no es atribuida a un espiritu
maligno (siribbo sibbé), también se interpreta como el deseo de su “espiritu protector”
(mmoeoro) de abandonar este mundo. Lo que confirma, una vez mas, la importancia del

espiritu guardian en la vida de las personas.
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TIEMPO I

El bié se desprende del cuerpo. Pasa de estar dentro a estar fuera

El contenido simbdlico de este primer tiempo en el proceso ritual de la muerte entre los
bubi esta relacionado con el hecho de la muerte y la separacion del béé del cuerpo. Es
un primer traspaso, puesto que el boé pasa de estar en el interior del cuerpo a situarse
fuera, abandonandolo, aunque se encuentre muy préoximo. Es decir, todavia permanece

en la morada del difunto.

Antiguamente, cuando la persona enfermaba de gravedad se la llevaba al oratorio
(rohia) de su espiritu protector (mmoeoro) o de otro espiritu poderoso del poblado para
que la protegiera contra el mal que la afligia y la curase. En el poblado se ofrecia vino
de palma (ba’u), “picante” (pémma), una variedad local de berenjena (hiri), lefa,
palmiste y virutas secas para el fuego sagrado del oratorio (rohia). Sin embargo, ya en
el periodo colonial se introdujo el empleo del tabaco, las bebidas alcohdlicas y el

dinero; y, en la actualidad, funciona principalmente con dinero y bebidas alcoholicas.

En este sentido, la muerte no puede ocurrir sin el consentimiento de los antepasados del
clan (karityobbo), y especialmente del espiritu protector (wairibbo) del moribundo. Las
muertes repentinas se interpretan como expresion de la ira de los espiritus causada por
una trasgresion que puede afectar el equilibrio clanico o de la comunidad. Por ello, al
enfermar de gravedad, uno de sus miembros hace la consulta a sus antepasados
(bairibbo) y a su espiritu protector a través de un “espiritista” (bohiammo), a fin de
pedir su ayuda y conocer las causas de la enfermedad. El “espiritista” (bohiammo) es el
médium, cuya sensibilidad especial le permite asentar la mente en las zonas liminales y

captar energias que provienen del mundo espiritual .

El espiritu (botéribbo) que se manifiesta a través del espiritista se dirige a los
antepasados, sobre todo los ancianos recientemente fallecidos, el contacto mas proximo.
Alli se encontrara con el wairibbo del enfermo y le dira: “Vuestro pariente esta
enfermo”, e indicara las causas de la enfermedad. En caso de que el mal tuviera
remedio, el espiritu femenino del enfermo, aquel del que proviene la vida (wairibbo),
sugerira el remedio (robo) para curar la enfermedad. En caso de que el mal resulte

irremediable, el espiritu (boteribbo) responderd en estos términos: “No he conseguido el

73 . . g eqe . . ., .

Recordemos que obtiene dicha sensibilidad mediante la presencia de un bdtéribbo, una fuerza que
permite a la persona acceder a los sentidos especiales de los seres, de forma que puede percibir la energia
de los planos superiores, convirtiéndose en un intermediario.
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remedio” (ntem wairibbo), dando a entender que el mal no tiene remedio y el enfermo

va a morir.

El espiritista (bohiammo), sentado en su banqueta con el baston ceremonial, evoca
(toalla, bétya) a los antepasados (abo mmo) y al “espiritu protector” (mmoeoro) del
enfermo, dirigiendo la mirada y la palabra hacia su derecha, donde estd el “lugar
sagrado” del oratorio (dpatyi). Con las manos juntas, y sujetando un bastén que golpea
constantemente en el suelo entre sus piernas, implora el auxilio de los antepasados y el
espiritu protector (mmoeoro) del enfermo, y les consulta sobre su estado de salud, las

causas de la enfermedad y el remedio para curarla.

Después el espiritista se dirige a los familiares presentes, y los interroga sobre el estado
de la unidad clanica y el cumplimiento de las obligaciones rituales a los ancestros. La
mujer y el hombre de mayor edad (wairibbo y robehwe) del clan responden. Vuelve a
posicionarse de cara al “lugar sagrado” (dpatyi) y permanece unos minutos en silencio y
atento, con el oido inclinado hacia el interior del espacio sagrado. Luego vuelve a
colocarse de cara al publico, para revelar los motivos que han originado el enojo de los
espiritus y el antepasado que ha causado la enfermedad u otra causa que ha provocado

la tragedia.

Si la consulta ha dado como resultado la sanacion del enfermo, el espiritista prescribe el
remedio para sanarlo, indicando el tipo de “ritual” (robo) que ha de celebrarse para
aplacar el enojo de los ancestros, los amuletos que han de atarse al cuerpo del enfermo y
las medicinas que ha de tomar. Seglin los casos, los objetos indicados para el cuerpo del
enfermo pueden incluir huesos de animales, sobre todo de antilope, conchas de
mariscos, plumas de aves exoticas o pieles de animales. El ritual (robo) puede consistir,
segun la gravedad del caso, en la celebracion de un agape ritual preparado con una
cabra, pollo o gallina ofrecidos al antepasado en cuestion o al espiritu protector del
enfermo (bosio bo mmoeboro). Las medicinas son infusiones preparadas con hojas o

cortezas de arboles y plantas.

Si la consulta da como resultado la muerte del enfermo, se procedera a su cuidado

ritualizado. Este tiene como trasfondo dos ideas fundamentales:

Primera: el difunto es portador del mensaje a los ancestros sobre el estado de la

familia (karityébbo).
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Segunda: la persona a quien se dirigen las peticiones y se recurre en caso de
dificultad es el ultimo miembro de la familia que ha muerto, sobre todo si se

trata de una anciana o un anciano.

La maxima bubi es que el enfermo debe sentirse apoyado por su familia, puesto que este
cuidado le da valor para afrontar el drama de la muerte. En este estado, su “animo” o
“fuerza vital” (bé¢) abandonard el cuerpo e iniciard su vida en el otro mundo. Ademas,
este cuidado de los ultimos momentos de la vida y la adecuada celebracion del proceso
del ritual de la muerte son cruciales en el proceso de reencuentro del difunto con sus
antepasados, para que a su vez pueda aportar beneficios (bobo bebbe) a su familia. Por
lo tanto, el ritual es la via de acceso del difunto a sus antepasados para convertirse en

espiritu “bueno” o protector (mmo wewe).

El cuidado directo del enfermo corre a cargo de los familiares mas proximos: hijos
(bolla), conyuge (marido-bobbe, mujer-waisso), hermanos o hijos de la hermana(o) de
la madre (bandtuo), hijos de éstos (bityi), segun los casos. Los ancianos, en
representacion de la familia, son quienes recogen de los demas miembros los recursos
materiales necesarios para el cuidado del enfermo. El contacto de éste con los ancianos
es directo, y el didlogo es permanente. Le dan cuenta con sinceridad del estado de su
salud y lo animan a mantener la esperanza de superar la enfermedad. Pero también le
hacen ver que se encuentra en una situacion de salud muy delicada, recomendéandole
aclarar todas las dudas que puedan obstaculizar su muerte en caso de que no lograra
sobrevivir. Generalmente es la anciana de la familia quien asume este rol, expresandose
en estos términos:

Eio, tolé biékka pwa bié ribotyéo. Twe ammaa t0 anna ré ribotyo wéla twé béhépo. La puri

labba twée pua’a ré ribotyo wélla, o hella aho a baie bao beé. Aho hatd po pelo na botyd a tyi’i

ré ribotyo wélla bimmo Botyo Iopello, atyda tapelo. Ee ta ké ée nno boléale na éokam botyé

bolla tubaerae 6 bolla bo sée. Wé sale Tole bickka pwa.

Hijo(a), estds en un momento critico de tu vida. Todos sabemos que estamos de paso en este
mundo, algin dia tenemos que ir al otro mundo, donde estan nuestros padres. Pero no se puede
llegar alli dejando obstaculos en esta vida. Alli te abuchearan y no seras bien recibido. De modo
que si tienes alguna discordia pendiente de aclarar o algiin problema que solucionar, dinoslo para

que te ayudemos a solucionarlo. No tengas miedo, estamos en un momento decisivo.
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Si el enfermo es cabeza del karityobbo, es el momento en que se produce la transmision
de los poderes. Durante este periodo de gravedad, los ancianos consultan diariamente a
los espiritus clanicos, que indican los remedios (r0bo) y ellos los aplican. Cuando el mal
no tiene remedio, es decir, cuando la enfermedad es incurable y el paciente entra en
trance de muerte, se comunica a todos los familiares y vecinos para hacerles saber que
en los proximos momentos se producird la muerte. Al fallecer, se anuncia
inmediatamente con el “grito de llanto” (bdsepe) de una mujer del clan, seguido de los
llantos del resto de mujeres. Antiguamente impresionaba oir llorar a las plafiideras
acompaifiando los gritos de dolor de la “madre” (oberi), “hermana” (weta) o “hermana
de la madre” (oberii) del difunto, narrando su vida, resaltando sus cualidades y
lamentando su muerte. A continuacidn se recoge un ejemplo de llanto de una hija por la
muerte de su madre:

10660 ... oberim, ke elo 6 mmo obbé e lorero 6berim, 6 wéso om. 16110, i6ll0066... Ka bo boho’o

illeee... Ké elléa le bopalaa a bollam. Ké eléa lielo 6bam. 16666, i0lo, i6l0606... Ekeli i bobéo.

Weé pale mmo obbé. Wé pallé ériia wélla”. Etta lélle étyé 6la helaé.

10664 ..., madre mia, qué espiritu maligno ha arrebatado la vida a mi madre, mi amiga. 16/l0,
i6ll6660... Qué desgracia. Quién me ayudara a cuidar a mis hijos. Quién me va a cultivar el
alimento para mis hijos. 10564, i6l0, i6l6666... No te conviertas en espiritu maligno. No vuelvas

al poblado. Que tengas buen viaje, 10566, i616, i6l6664.

Al principio de este apartado se ha sefialado que, la presencia familiar en torno al
enfermo se mantiene hasta que se observa que la persona esta fuera de peligro. Cuando
a pesar del esfuerzo por salvarle la vida, el enfermo muere, lo primero que se hace es
dar a conocer la noticia a todos los familiares. Las explicaciones que he obtenido de mis
informantes sobre este hecho se resume en este dicho bubi:

Riwéi élabba a rihwe.

Los acontecimientos de la muerte de un individuo conciernen a su familia.

En realidad, se trata de evitar las desgracias que el difunto pueda ocasionar a la
parentela cuando se descuida la adecuada celebracion de las ceremonias de su muerte.
Es decir, que cada familia debe asumir sus propios problemas. Por ello, todos sus
miembros deben ser informados oportunamente. Otro aspecto que apoya esa idea es la

expresion:

222



Ebbé a rihwe wélla atyé éhaera reld.

Las desgracias de una familia no se trasfieren a otra.

Sin embargo, si sucediera lo contrario —si el enfermo se sintiera abandonado por su
familia en el momento de la muerte o se descuidaran las obligaciones rituales—, ello
supondria un obstaculo para que el muerto se reuniera con sus ancestros. En este caso,
se convertiria en un espiritu maligno (mmo 6bbé) que, en lugar de aportar beneficios
(bobo bebbe), causaria desgracias en el seno familiar. Entonces, ademas de poner en
marcha los remedios para aplacar el furor de este espiritu con la ayuda del conjunto de
espiritus, la culpa se atribuiria a quienes no han prestado la debida colaboracion. Por
ello, cuando ocurre una desgracia en la familia, todos sus miembros tienen la obligacion

de ser informados, para evitar que recaiga sobre ellos este tipo de desgracias.

Reunida la familia en la casa mortuoria, se decide quién debe organizar el funeral. Esta
reunion de crisis suele ser convocada y presidida por los ancianos y ancianas del clan
(karityobbo). También participan los miembros de la linea paterna (rihwe ra boie). El
primer problema que se presenta es la designacion de los protagonistas principales de
los actos: un miembro de la familia materna del difunto, wairibbo, y otro de la familia
paterna, el robehwe. Estos personajes son los que presidiran todos los actos
relacionados con la muerte; representan al difunto y actian como transmisores de los

deseos y mensajes de sus clanes a sus respectivos antepasados.

La designacion del wairibbo y del robehwe guarda relacion con el resto de los rituales
del ciclo vital. Es decir, estos personajes no pueden ser analizados en el contexto del
ritual de la muerte sin tener en cuenta su rol en otros “acontecimientos” de la vida. A
cada individuo que nace se le asigna un wairibbo y un robehwe entre los miembros de
su familia materna y paterna, respectivamente. Estos presiden las ceremonias
relacionadas con todo lo que le acontece a lo largo de su vida. Si en el momento de la
muerte de un individuo su wairibbo o su robehwe asignado en el ritual de nacimiento
siguen en vida, indiscutiblemente serd éste quien presidird las ceremonias. Aunque, por
lo general, sucede que la muerte de estos representantes es anterior y, en este caso, el

consejo familiar reunido decidird a quiénes corresponde sustituirlos.

Para los bubi, la celebracion de cualquier ceremonia requiere especialmente la presencia

de un wairibbo, sin el cual seria inaceptable para los antepasados. Asi se desprende de
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un parrafo de una cancion muy popular, que dice: “Ripéllo mmo wa tyobbo we e
rokkio”, que traducido literalmente significa: “Toda fiesta se celebra en honor del
espiritu materno”. Por consiguiente, el wairibbo es el elemento clave en la celebracion

de todo ritual.

Conocido el wairibbo, sea por designacion del propio difunto antes de morir, sea por un
oraculo o por el clan, antes de iniciar el ritual se hace el acto de “avisar” (ipdra). Este

tiene dos significados:

Primero, pedir permiso al espiritu que lo trajo al mundo (mmo ebéro) para que lo

proteja.

Segundo, para que le confiera la autoridad para poder actuar como wairibbo.

El segundo personaje clave en la celebracion del ritual de la muerte es el robehwe.
Etimoldgicamente, esta palabra significa “familia paterna”. Como en el caso del
wairibbo, la familia paterna también asigna a uno de sus miembros para que represente
al clan paterno en el ritual. La importancia de esta figura obliga a la familia a reunirse
para designar al individuo idéneo de acuerdo con los criterios ya mencionados en la
descripcion del término wairibbo. Ademas, se cree que un error en la eleccion de esta

figura acarrearia consecuencias negativas.

No existe una norma que determine el sexo del wairibbo o robehwe de la persona que es
objeto del ritual. Generalmente se prefiere que sean personas del mismo sexo, aunque es
frecuente ver casos en que una mujer sea wairibbo de un sobrino, un “primo materno”

wairibbo de su “prima”, una “prima paterna” robehwe de su “primo”, etc.

La primera tarea del wairibbo y del robehwe es la preparacion del cadaver. Ayudados
por otros miembros de la familia y por los hermanos(as) del difunto(a), lo limpian (6¢
elepé) y untan con aceite de palma que, seglin la concepcion bubi, mantiene el cuerpo
flexible y lo conserva hasta el momento del entierro. Finalmente lo visten y exponen en
una cama preparada para el velatorio, intentando siempre que entre el momento del
fallecimiento y el entierro medie una noche, a fin de realizar el velatorio. Es decir, el
entierro se retrasa todo lo posible, manteniendo el cuerpo en el suelo sobre una estera,
cubierto con hojas de “contriti” (conocida como citronela) a las que también se le
atribuyen la propiedad de conservar el cuerpo. Después, quienes han tenido contacto

con el cadaver se purifican lavandose las manos en un recipiente con agua de mar y
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hojas de kinabori, para eliminar la contaminacion que han adquirido al entrar en

contacto con el cadaver.

Planta kinabori (cucurbita spp.) en su estado natural (Foto: JFE)

La comunidad se muestra solidaria con la familia que ha perdido a uno de sus
miembros. Desde que ocurre la desgracia, la comunidad acude a la casa mortuoria para
apoyar moralmente y hacer compafiia a la familia afligida, a la que acompafiaran
durante los actos funerarios y durante el proceso del ritual de la muerte. El flujo de
personas que acude a los actos aumenta durante la tarde, cuando la poblacién ha
regresado de sus faenas cotidianas; pero es sobre todo por las noches cuando se registra

la mayor concurrencia de personas.

La poblacion se sienta en el interior y el exterior de la casa, cantando, rezando,
entreteniéndose hablando y contando cuentos o hazanas del difunto. Las mujeres
habilitan una cocina donde frien una variedad de bufiuelos de harina llamados pof-pof, y
preparan el café, que durante la noche se ofrecerd a los asistentes; también se ofrece
bebida y tabaco. Antiguamente, los bubi amenizaban los velatorios de las personas

mayores con una cancion y una danza finebre tradicional llamada molelo.
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En el transcurso del velatorio, el wairibbo, el robehwe y los parientes mas directos del
difunto permanecen en torno al cadaver. Quienes acuden al velatorio visitan el lugar
donde se ha expuesto el difunto y dan el pésame a los familiares. Las mujeres de la
familia del difunto (hermanas-beta; tias-aberi; primas-beta; sobrinos-népo; bollabari),
se distinguen porque llevan atado a su cintura un pedazo de pafio denominado lapd. Les
corresponde llorar, lamentando la muerte de su pariente, resaltando sus valores, lo
mucho que le querian y lo que esta muerte significa, la pérdida de un miembro de su

karityobbo.
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TIEMPO 11

Sepultura del cuerpo. El bié esta fuera del cuerpo, pero cerca. Primera

conexion con el otro mundo: el ritual de lodtora

Este segundo tiempo en el proceso ritual de la muerte entre los bubi consiste en otro
alejamiento, haciendo salir de la casa del difunto ambos, su cuerpo difunto y su boé, y
desplazarlos hasta el cementerio. Se procede a la sepultura del cuerpo en el cementerio
que, a su vez, viene a significar la senda al otro mundo (¢ telle 6 mmo). El béé ya se ha

desprendido del cuerpo, pero se encuentra cerca de éste todavia.

Esta segunda separacion esta significada por una primera conexion del boé con el
mundo de los ancestros, al que debe retornar. Es decir, se cuida la sepultura del cuerpo
en la tierra, porque es en ésta donde el cuerpo debe permanecer; y se conecta, por
primera vez, el bo¢ con el mundo de los ancestros con un pequeio hueso de antilope

llamado bdoso, para que asi de forma paulatina vaya alejandose del cadaver.

El desplazamiento del cuerpo y del béé, juntos todavia

El cementerio, que en Guinea Ecuatorial se designa generalmente con el término
“camposanto”, es un terreno cercano a un poblado, reservado para el entierro de sus
difuntos. El término con el que los bubi designan el camposanto es bénno.
Etimologicamente estd compuesto por un prefijo /bo-/, que aporta el significado “lugar
de” o “relativo a”, y la palabra nno, que significa “suelo”; en este sentido, literalmente
la palabra bonno significa “lugar del suelo”, terreno destinado al entierro de difuntos.

El lugar se identifica por la presencia de arboles de épofobila y una variedad de flores
caracteristicas de los cementerios de la isla. Pero, aunque se distingan por estas
especies, en los cementerios no se limpia la maleza que va creciendo. Sélo se limpia el
espacio necesario por causa de un entierro. La idea de limpiar el cementerio sin
necesidad estd relacionada con el hecho de causar desgracias y muertes a la comunidad.
Sin embargo, en los poblados bubi, como Sampaka y Rebola, cuyos cementerios forman

ya parte del casco urbano, sus habitantes los limpian periddicamente.
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Arbol épotobila (Foto: JFE)

Epotobila: Arbol de tronco recto que alcanza 12-14 metros de altura. Hojas de unos 100 x8 cm.;
linear-lanceoladas, mas o menos rigidas, paralelinervias, agrupadas al final del tronco. Flores blancas
reunidas en vistosas paniculas colgantes. Los frutos son bayas esféricas rojizas, de 1 cm de diametro

aproximadamente, con 1-3 semillas por fruto (Gomez Marin y Merino Cristobal, 1990).

Flores caracteristicas de los cementerios de de la isla (Fotos: JFE)

Codiaeum sp. (croton)
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Un inciso respecto a la ubicacion de los camposantos bubi. Generalmente los
cementerios de Bioko se hallan ubicados en las cercanias de los poblados, si bien unos
los tienen mas proximos que otros. Por ejemplo, en Basupt Fiston, Sampaka, Rebola,
Baney y Basupu del Oeste, los camposantos han quedado enclavados en el casco urbano
debido al crecimiento del poblado. Pero aquéllos en los que la incidencia de ese
fendmeno es menor, la distancia de separacion oscila en torno a los quinientos metros.
Este es el caso de los pueblos de Basakato de la Sagrada Familia, Basakato del Oeste,
Moka y Basuala Mision. Sin embargo, existen ciertos poblados (como Basilé Bubi,
Belebt Balachd y Barrio Las Palmas) cuyos cementerios se encuentran lejos de los
poblados, debido a circunstancias historicas concretas. Por ejemplo, en el caso de Basilé
—cuyo camposanto esta a cuatro kilometros del antiguo poblado y a un kilémetro del
poblado actual— se debe al hecho de que los misioneros ubicaron a esta distancia el
colegio de Basil¢é a finales del siglo XIX y reservaron en torno a la mision un terreno
para el camposanto, obligando a la poblacion de Basilé, que se encontraba a varios
kilémetros del lugar, a enterrar en ¢l a sus difuntos, sin tener en cuenta la dificultad que

suponia para la poblacion trasladar alli a sus muertos.

Los cementerios de Belebt Balacha y Ruiché también estan alejados de los poblados.
La razon es que la ubicacion de dichos poblados en los emplazamientos actuales es
relativamente reciente. De hecho, se produjo a principios de la década de los sesenta del
siglo pasado, durante el periodo de la autonomia, cuando se construyeron las actuales
carreteras en la isla de Bioko. Los antiguos poblados estaban situados en las laderas de
las montafias de la Caldera de Lub4, antiguo San Carlos. Al producirse el traslado de los
poblados a zonas mas bajas, proximas a la ciudad de Lubd, no se crearon nuevos
cementerios, sino que se conservaron los antiguos, que se siguieron utilizando como

camposantos.

Asimismo, los antiguos poblados bubi estaban estructurados segun las categorias en que
se hallaba estratificada la sociedad. A cada categoria social le correspondia una
determinada area de ubicacion. El poblado estaba dividido en dos partes principales
separadas por una calle central, que simbdlicamente representa la visiéon bubi de la
doble dimension del mundo. Los cementerios tenian idénticas estructuras que los

poblados. Estaban divididos en dos partes, atravesadas por una calle central, y a cada
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estrato social le correspondia una determinada parcela del camposanto. Esta division es
similar a la estructura de los poblados y estratificacion social; y la concepcion bubi del
mundo de los espiritus como una réplica del mundo de las personas. Como
consecuencia de la evangelizacion, estas costumbres se fueron perdiendo. Actualmente,
tanto los poblados como los cementerios ya no siguen las formas de construccion

tradicionales antiguas.

En los poblados no hay unidades municipales ni empresas funerarias, sino que son los
hombres de cada clan que se encargan de cavar la tumba de sus parientes, ayudados por
sus amigos y vecinos. La tarea se realiza temprano. Los hombres que quieren participar
en el trabajo se reunen ante la casa mortuoria, y hacia las ocho de la mafiana, provistos
de palas, picos y machetes, se van al cementerio. El wairibbo’* dirige la brigada. Al
llegar al cementerio, segln la tradicion, €l es quien inicia las tareas de limpiar y cavar la
fosa; después los demds continuan el trabajo. Este acto, que se designa con la expresion
simbolica o 6llé énna é énno (“eliminar la prohibicidon de cavar una tumba’), simboliza

que se autoriza la preparacion de la tumba.

Las tumbas se cavan orientadas hacia el mar, de arriba abajo, es decir, haciendo
corresponder la cabecera de la tumba con la parte alta, hacia la montafia, como se ha
indicado en el apartado sobre la concepcion del de espacio En su orientacion, los bubi
tienen dos puntos de referencia: el mar y la montaa, arriba y abajo. La colocacion de la
tumba en esta direccion es simbdlicamente para evitar la desorientacion del difunto. Sin
embargo, antiguamente los bubi tenian varias maneras de enterrar a los muertos.
Algunas personas del estrato de la nobleza eran enterradas en sepulturas de forma
ovalada. Los jefes (batukkii) eran enterrados en su propia casa, y la cama de su sucesor
se colocaba sobre su tumba para que le fuera transmitiendo su fuerza. En los poblados
del norte de la isla, a los jefes se los enterraba en cavidades subterraneas, sentados sobre

un taburete.

Preparada la fosa, regresan a la casa mortuoria, donde se realizan dos actos: la
purificacion (o boi kinna bi’o) y el obsequio a las personas y a los espiritus personales
(wairibbo, robehwe, mmodro) que han participado en la preparacion de la sepultura. La

purificacion se realiza de dos formas: mediante el lavado de las manos en un recipiente

™ En este caso, la figura del wairibbo esta representada por un hombre del clan porque las mujeres no
participan en todo lo relacionado con la sepultura del difunto.
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que contiene agua de mar con hojas de kinabori colocado fuera de la casa mortuoria o
mediante una aspersion de agua de mar realizada por una mujer que se sitia delante de
la casa. Con la mano, esta mujer tira sobre los hombres el agua de mar contenida en una
botella. Asimismo, las herramientas utilizadas en el cementerio (picos, palas, machetes)
son objeto de purificacion. Colocadas en el suelo ante la casa, se derrama también agua
de mar sobre ellas. Después se ofrecen bebidas (aupala) a quienes han participado en el
trabajo. Simbdlicamente, el aupala se da a las personas en beneficio de sus espiritus
personales (wairibbo y mmoebdro), para que no se resientan por haber participado en
una tarea relacionada con la muerte, considerada impura. Durante el dia, y hasta el
momento del entierro, sigue la presencia de la poblacion dentro y fuera de la casa

mortuoria.

En el momento de darle sepultura, se saca el difunto del lecho donde estaba expuesto y
se coloca en el féretro, sacandolo abierto fuera de casa. De esta manera se pone sobre un
banco en la fachada principal de la casa, expuesto al publico, donde permanece durante
unos minutos. En este lapso de tiempo, la poblacion se acerca al féretro para ver el

cuerpo del difunto y para darle el ultimo adids.

La costumbre de sacar el féretro abierto fuera de la casa y dejarlo expuesto durante
algunos minutos tiene varias explicaciones. Se considera que, al cerrar el féretro dentro
de casa, el espiritu del difunto permanecerd en la vivienda, pudiendo manifestar su
presencia de diversas maneras: mover los utensilios de cocina como si alguien los
estuviera lavando, sentir los pasos de alguien que camina, encontrar que la comida que
se dejo en la olla la tarde anterior ha desaparecido, percibir fuertes y extrafios olores,
etc. Generalmente estos fendmenos suceden por las noches. En tales casos, se dice que
el difunto “se ha convertido en mal espiritu” (a heri mmo obbé), y los familiares
deberdn acudir a un espiritista (bohiammo) para saber las causas de tales
manifestaciones y su remedio. Esto da a entender que el b6¢é no se ha desprendido del
todo del mundo de las personas. Este se encuentra atrapado en un espacio liminal que
separa los dos mundos. Simbodlicamente indica que su viaje no se ha gestionado

educadamente.

Asimismo, se prohibe sacar a los difuntos por la puerta trasera y exponerlos detras de la

casa. Esta norma tiene relacion con la primera explicacion. No se cubre al muerto dentro
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de casa, ni se le lleva por la puerta trasera de la vivienda para no desorientar al difunto

en su viaje al otro mundo.

Al exponer el cadaver fuera, la gente se acerca a verlo, llora y se lamenta, resaltando los
valores del difunto. Al final, sollozando, dicen: “adi6s, que tengas buen viaje” (owewe,
eta lelle). Es la ultima presentacion publica de este miembro de la comunidad y el

momento de despedirse definitivamente de ¢l (0bo dio).

Primera conexion del béoé con la senda del otro mundo (é télle 6 mmo)

En medio de los llantos de la poblacion, el wairibbo se abre paso y se sitlia junto al
féretro, abre la mano del difunto y le coloca en ella un hueso de antilope llamado bdoso.
Si el difunto es un hombre, el bdoso se pone en la mano derecha; si es una mujer, en la

izquierda.

La palabra booso esta formada por el prefijo bo-, de la clase 2/4, que semanticamente
introduce el significado “lo relativo a”; y el sufijo -oso, del verbo “o osa”, que significa
“unir”. A partir de estos elementos, la palabra béoso significa literalmente “lo que une”.
El término bdoso designa el hueso del antilope que une las patas delanteras con las
paletillas. Desde esta perspectiva, el béoso simboliza el nexo que une a los vivos
(ribotyo) y a los muertos del clan materno (6 mmo)., y por eso se llama 6 booso wd
bairibbo, es decir, el nexo de unidén con matriclan. Es el enlace ente las dos partes de
cada una de las patas traseras del antilope. En el aspecto significativo, representa el
fuerte lazo existente entre los miembros del ““clan” (karityobbo); asi como de las dos

partes principales que lo constituyen.

Si el difunto pertenece al linaje sacerdotal (bohuldhula) o es espiritista (bohiammo),
ademas del bdoso se le ata en su dedo mefiique una cuerda llamada ketyi, una larga
cuerda preparada con fibras de las ramas de palmera. Al igual que el bdoso, el ketyi de
los hombres se coloca en la mano derecha. La cuerda se enrolla en forma de corona y al
cerrar el féretro se coloca sobre la tapa. Tanto el ketyi como el béoso simbdlicamente
son nexos de union. En definitiva, si el béoso conecta con los ascendentes difuntos
matrilineales; el ketyi, representa la conexion entre el poder espiritual de la parte

paterna.
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Finalmente, cuando el wairibbo pone el booso en la mano del difunto, dice estas

palabras: primero el nombre del muerto y a continuacion:
Bollo ko béoso wa bairibbo bé tyoboao, etta lélle étyeé 6lla helaé.

Este es el booso de los bairibbo de nuestra familia, que tengas buen viaje.

Hueso de antilope (bdoso) (Foto: JFE)

Bdoso —hueso de antilope que se coloca en la mano del difunto al colocarle en el féretro. Es un hueso
duro, pequefio, de unos 3-4 cm de longitud y 1 cm de ancho, con forma alargada. La parte superior es
mas ancha, plana y de forma acorazonada; la parte inferior es de forma ovalada y cerrada.

La conexion del caddaver con la tierra: el entierro

En el cementerio, una vez depositado el féretro en la tumba, la despedida y el relleno de
la fosa se realiza conforme al siguiente orden. Lo inicia el wairibbo, quien, antes de
echar el barro en la fosa, transmite al difunto el mensaje que lleva a los antepasados,
diciendo:

Té0 tyileri, etd lélle, wé pdale mmo 6bbé. Botyd nd ad tyilero a tyi wello ériia wélla. Olla palla

étdta a baiolla bao, wa bekelé ruhue, 6llo ntu i nokko iaé allo iéa palle bella.

Has sido enterrado, que tengas buen viaje. No vuelvas al poblado ni te conviertas en mal espiritu.

A nuestros antepasados diles que protejan y bendigan a la familia.
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Mensaje a los antepasados (Fotos: JFE)

Esta imagen recogida en el cementerio de Sampaka, muestra los momentos en que la wairibbo transmite
los “mensajes” (bétakko) a los antepasados, mientras se deja caer el barro sobre el féretro.

Seglin la tradicion, después del entierro, la gente vuelve a la casa mortuoria para
purificarse, para conocer el dia de la celebracion del /6dtéra y para dar el pésame a la

familia.

La purificacion se hace de dos formas: mojarse las manos en un cubo de agua de mar
con kinabori, o por la aspersion directa de agua de mar sobre el publico hecha por
mujeres mayores del entorno familiar del difunto ante la puerta de la casa mortuoria. En
algunos poblados, sobre todo del este de la isla, este acto se complementa con una
uncién de aceite de palma en los pies. Simbolicamente esta purificacion tiene como
finalidad eliminar la contaminacion de la muerte. Para los bubi, el estado de pureza es

vital.
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Acto de purificacion (o bdo i kinna bi’0) (Fotos: JFE)

El acto de purificacion después del entierro consiste en lavarse las manos con agua de mar y kinabori en
una palangana o cubo situado frente a la casa mortuoria.

Llegados a este punto, debo hacer un apunte importante. Antes de la celebracion ritual
del ldatora los dos elementos principales, el cuerpo del difunto y el b6é se han separado
definitivamente. Uno sujeto a la tierra, lugar de los cadaveres y el otro ya empezando a
iniciar su paso por la senda al otro mundo. El /éatéra marcard su conexion, aunque no

la definitiva.

Etimologicamente, la palabra /datéra estd compuesta por el prefijo - de la clase/11,
que significa “lo que”; y un sufijo -dtora, del verbo o dtola, que significa “separar”. En

este sentido, la palabra /datéra indica literalmente el “acto de separacion”.

Su celebracion presenta una doble funcioanalidad. En primer lugar, “pagar por el
agravio de la tierra” (obelo 6 bobba). Cuando se introduce en ella un cadaver, se debe
celebrar un ritual para desagraviarlo. En segundo lugar, el muerto no podria llegar a sus
antepasados, que hasta este momento permanecen ante el “oratorio” (rohia) de su clan
materno. Si en vida fue buena persona, lo dejardn entrar; en caso contrario, no sera

recibido y se convertira en un “espiritu “errante, afligido” (mmo 6bbé).

Para los bubi, el “convite ritual” (lodtéra) permite que el que fuera espiritu protector del
difunto y su familia del més alla lo acojan. Antiguamente era un acto intimo, es decir,
entre los familiares mas directos. En la actualidad se ha convertido en un acto abierto al

que acude gran parte de la poblacion, como muestra de apoyo y solidaridad.
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El ritual de loatora, portal del paso al otro mundo

Es costumbre que, después de la purificacion, la gente permanezca algiin tiempo ante la
casa mortuoria. En este momento los representantes rituales del difunto, el wairibbo y el
robehwe se presentan al publico ante la puerta de la casa con unas botellas de licor
como gesto de agradecimiento al publico por haber asistido al entierro de su pariente.
Finalmente anuncian los dias que va a durar el duelo del difunto y la celebracion del
“ritual de separacion” (/6atora). El tiempo puede ser de dos a cuatro dias, dependiendo
de la categoria del difunto (segin su edad o quién le antecede en la muerte). Cada
poblado regula la asignacion de estos dias. En Rebola, por ejemplo, el criterio es de
alternancia por linea paterna, de dos y cuatro dias entre una generacion y otra: segin se
pertenezca a la categoria de los basaliképpo, difuntos cuyo /datéra se celebra a los dos
dias después de su entierro; o bien de los barikana, en que este el acto se celebra a los
cuatro. Todo dependera del lugar que el difunto ocupa en relacion al ultimo difunto por
linea paterna. Esta alternancia de 2-4 dias entre padres e hijos puede interpretarse a
partir de la expresion bubi que dice: “ante la muerte, todo el mundo es igual” (6 mmo
ota takero); que incide sobre el poder igualatorio de la muerte, que no respeta el orden

de nacimiento, recae del mismo modo sobre pequefios y adultos.

Para conocer los dias de /datora de cualquier difunto, basta recordar cuantos tuvo su
padre o su abuelo. Generalmente, los ancianos del grupo se preocupan y llevan este
control. Se cree que un error en la correcta asignacion de estos dias puede confundir y

desviar al boe.

Después del entierro suele tener lugar la segunda gran concentracion familiar, a la que
asisten la familia materna y la paterna del difunto. El objetivo de este encuentro es
organizar la celebracién de los actos posteriores al entierro. El primero suele ser el
“ritual de paz” (lobétto). Todos los rituales del ciclo vital van precedidos de un ritual de
paz, para reafirmar la unidad familiar y propiciar la aceptacion de los rituales por parte

de los antepasados.

Se cree que el difunto formaba parte de una red de vinculos entre el clan de su madre, su
karityobbo y el karityobbo de su padre. A su muerte, ha de restablecerse la normalidad
dentro de los lazos familiares. Esta reconstruccion afecta a las relaciones entre las partes

que constituyen esta red de vinculos afectivos. Para ello se requiere la presencia de un
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boéllo (sacerdote) que, previa invitacion, acude al acto. Su asiento, una banqueta, se

situa a un lado de la sala. La secuencia del acto es como sigue:

Primero: presentacion de los elementos rituales.
Segundo: declaraciones o confesiones de los familiares.

Tercero: absolucion y eliminacion del mal.

Los responsables de la familia se levantan y presentan ante el “celebrante ritual” de la
clase sacerdotal (béhulahulla), los elementos rituales del acto: dos ramitas de la planta

koha, aceite de palma sobre un plato, un vaso de agua, bebida y dinero diciendo:
Ello ké aupala 6 bohulld éaté wéla é élako da sdaé.

Este es el obsequio del b6hulld por el trabajo que va a realizar.

Kohd (Amaranthus viridis) (Fotos: JFE)

Los mayores vuelven a sus respectivos puestos. El anciano se dirige al celebrante,

diciendo:

E bollo boeéllo, élabba na tué itesi ribotyd, na rihwe ri wéia botyo, na baté sé biékkda pwa, na

hatyi bolaa aé, bee horana bi’o. Eeta kée téo éllaerié, é bollo boéllo.

Seflor hdéllo, seglin nuestra tradicion, cuando una familia pierde a uno de sus miembros, aunque

no haya habido problemas entre sus componentes, antes de comenzar los actos se tiene por
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costumbre realizar un acto de reconciliacion. Por ese motivo le hemos llamado, para que presida

el ritual.

Los familiares presentes han de decir alguna palabra expresando sus deseos de paz
(binonori). En casos como éste, la secuencia de las intervenciones sigue un estricto
orden jerarquico: wairibbo, robehwe, ancianos, hermanos, etc. Todos ellos manifiestan
lo mismo:

E boll6 boéllo, nne ontokam bétyo wamude we rihwée bolaa. Nhora € biékka bia ré riwéi toa

selabié bi pule lelle. Na mparo sa botyo labbé, ale tyiaelle étyé webae eé a hMme bi’o, a pélle

lelle, sefior boéllo.

Yo no estoy enemistado con nadie de mi familia. Quiero que este acto que estamos celebrando
salga bien. No guardo rencor a nadie; si alguna vez he ofendido a alguien, que me perdone. Que

el difunto esté bien alli donde esté.

Finalizadas las confesiones, el bdéllo toma una botella de bebida, la abre, echa un poco
en sus manos y se las frota para purificarlas. Coge las dos ramitas de hojas de koha y las
unta con el aceite; y hablando en voz baja con la cabeza ligeramente inclinada, a modo
de oracion personal, dice estas palabras:

E béhulla wa bayollam, e bohulla wé béiém, e Ruppé, e Bisila Esaha Obata, ellé éribbo é tyé,

nka saé élle élakkoo lobétto a ré rihwée, labba na t6 litesi ribétyo, na mpuria bala apa de, a

labba lammaa la sote.

Oh, béhulla de mis abuelos, béhula de mi padre; oh, Ruppé, Bisila y todos los espiritus, voy a
celebrar el rito de paz de esta familia segin nuestra tradicion, y aunque pronuncie solo dos

palabras, que todo salga bien.

Levantando la cabeza y en voz alta repite con sus propias palabras cada una de las
declaraciones que se han hecho para la eliminacion del mal, siguiendo el mismo orden
en que se hicieron y citando primero el nombre de la persona, a modo de resumen de su
exposicion. Al finalizar, pregunta al publico: “;Me he saltado la declaracion de algin
pariente? Si asi fuera, la repetiria”. Para terminar, afiade estas palabras:

A betyé bé rihwée batyi ba hallo, batyi bebae batokam bétyé ésipo.

Los familiares ausentes en este acto tampoco tienen problemas con nadie.
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A continuacion se levanta, se dirige a los presentes frotando las ramitas de koha del
cuello al menton de todos los familiares, en el mismo orden que las declaraciones de los
sujetos. Repite el mismo ritual con el resto de los alli reunidos, aunque no sean
miembros de la familia en cuestion. Finalmente sale a tirar fuera de casa las hojas de
koha, vuelve a sentarse y anuncia: “La paz en esta familia se ha hecho realidad”, y luego

invita a compartir la bebida, licores, vino y refrescos.

Inmediatamente después del ritual de paz suele tener lugar el acto o ityé wairibbo nno
(sentar al wairibbo), que supone el comienzo del periodo de duelo familiar. Consiste en
recluir al wairibbo y al robehwe en la habitacion donde estuvo expuesto el difunto. El

anciano de la familia pone ante el primero una botella de bebida, diciendo:
Ello ké aupala t6lalo ityanaé allo, nd léa saé biékka bié riwéi ré [...]

Este es el obsequio con el que os pedimos que presidais los actos de la muerte de vuestro [...]
(indicando la categoria de relacion familiar que guardaba con el difunto: “abuelo-abuela (bdiola-
bonana), “padre-madre” (boie-6beri), “tio-tia” (boiopé-oberi), “hermano-hermana” (bondtuo-

weta), 0 “‘sobrino-sobrina” (néppo)”.

El wairibbo se levanta y lo deposita ante el robehwe situado a su lado, diciendo:
Ello ké aupala t6 lityanaoéallo é atté wélla G ré riwéi t6 la sella ré, é bilabba immda bi piille
lelle.
Este es el obsequio con el que nos solicitan presidir estos actos que estamos celebrando, que todo

se haga bien.

Se sienta, el otro hace lo mismo y lo devuelve otra vez al wairibbo repitiendo las
mismas palabras. Entonces el wairibbo abre la botella de la bebida y alguno de los
asistentes se encarga de repartirla entre todos. Asi termina el acto. Estos dos personajes
permaneceran en este lugar de dos a cuatro dias, es decir, hasta después del /odtora.
Significa que a partir ese momento se abre el portal de la via de retorno del béé a la otra
dimension del mundo. Desde ese momento el difunto emprende su viaje de retorno que
culminaré con la celebracion del gran banquete del /datora, a los 2 o 4 dias después de
su entierro. Se cree que, si la familia y sobre todo el wairibbo y el robehwe no guardan
el debido recogimiento, ello puede afectar al difunto, impidiéndole llegar a su destino.

Recordemos que estos personajes son la misma representacion del difunto. Por eso,
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durante estos dias la familia pone todo el interés necesario para evitar que se produzcan

errores en los actos que se celebren.

En Rebola, el “gran banquete ritual” (/éatira) tiene lugar entre el segundo y el cuarto

dia después de la muerte. La vispera se hacen los preparativos de la siguiente forma:

En primer lugar, algunos familiares acuden al oraculo para que el difunto
indique el robo (prescripcion) que la familia ha de realizar antes de celebrar su
loatora.

A continuacidén, por la mafiana temprano se forman grupos de hombres y
mujeres que han de ir a la finca del difunto, al mar o al rio a buscar provisiones
para el acto. Las provisiones que aporten serviran para preparar el convite del
loatora.

Por ultimo, a media tarde la gente del poblado acude a presentar sus
condolencias a la familia, aportando cada uno lo que puede.

A primeras horas de la manana tiene lugar el robo, que consiste en colocar
“hojas de la paz” (6boto) en las puertas de las casas y en atar el elemento ritual
indicado en el brazo de cada uno de los familiares: a las mujeres en el brazo
izquierdo y a los hombres en el derecho. Este robo sirve para que nada impida el

buen desarrollo de la ceremonia del loatora.

E pori 6 botyileri: la cabra del entierro

Antiguamente, en el momento del entierro —después de recubrir la tumba—, se
sacrificaba una cabra, derramando su sangre sobre la tierra, y a la cabecera del sepulcro
se plantaba un arbol de ikko, para ahuyentar a los malos espiritus. Este acto se realizaba
solo cuando se producia la muerte de un anciano. Normalmente este sacrificio no se

hacia para nifios, jovenes y mujeres.

Hace mucho que esta costumbre dejé de practicarse, posiblemente por influencia del
cristianismo, que podria haberlo interpretado como una “practica demoniaca”. Sin
embargo, se ha mantenido la costumbre de hacerlo el dia del /datéra. El sacrificio de la
cabra representa la muerte del difunto. En dicho acto sélo participan los familiares
directos, la jerarquia religiosa, ancianos y jefes del poblado, en representacion de la
comunidad. La limitacion a un grupo de personas era para evitar la contaminacion de la

poblacidn, al tratarse de un ritual que representa la muerte.
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Si la ceremonia es en honor de una persona de edad avanzada, a primera hora de la
mafiana tiene lugar el sacrificio de la cabra (é pori o bétyileri, “macho cabrio™) para
varones, en el que participan los ancianos, tanto del clan materno como del clan paterno,
el wairibbo, el robehwe, los hijos del difunto y el resto de ancianos del poblado. En el
caso de una mujer anciana difunta, la cabra tenia que ser hembra. Todo ello denota la

correspondencia entre la cabra y el difunto, significando otra vez su muerte.

El ritual se realiza ante la puerta de la casa del finado. En el lado izquierdo —el lado
femenino—, la parte materna, encabezada por el wairibbo y los ancianos(as); y a
continuacion el resto de los miembros, incluidos los hijos del difunto. Y en el derecho
—el masculino—, la parte paterna, colocados en el mismo orden. Frente a ellos se
sentaban los ancianos(as) del poblado, también en el mismo orden. El espacio
comprendido entre ambos grupos, en el centro se enciende el fuego en el que

posteriormente se asara la carne de la cabra.

El “jefe del poblado” (botukkut) indicaba el comienzo de la ceremonia. Su presencia en
actos de esta naturaleza era para asegurar que las ceremonias se realizaban conforme a
las normas tradicionales. Los hijos, hermanos o sobrinos varones del finado aportan la
cabra y una botella de bebida, y la ponen ante el wairibbo. El mayor, en nombre de sus
hermanos, ofrece la cabra del entierro de su padre, diciendo:

Ello ké pori 6 botyileri b6 biiead, étyé eé a pélle éllé.

Esta es la cabra del entierro de nuestro padre, deseamos que esté bien alli donde esta.

El wairibbo se levanta y, ayudado por los hijos, pone la cabra ante el robehwe,

diciendo:

Esta es la cabra que los hijos de [se nombra al difunto] han aportado en homenaje a su difunto

padre, que esté en paz donde esté.

El robehwe también hace lo mismo, volviendo a ponerla ante el wairibbo. Los ancianos
de la familia y los hijos sujetan la cabra, y la persona designada por el difunto a través

del oraculo la sacrifica diciendo:

[Nombre del difunto] estamos sacrificando la cabra de tu entierro, que tus hijos y toda tu familia

te ofrecen. Lo hacemos para que vivas bien.
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Después se abre la botella de licor””. Primero se sirve al anciano mayor de la familia, y
luego al wairibbo y al robehwe, quienes la prueban y derraman una parte de su copa
sobre el animal, expresando su deseo de descanso eterno para el difunto. Las otras

bebidas ofrecidas se reparten entre los asientes.

Sacrificio de la cabra del entierro (Fotos: JFE)

La imagen que recoge el momento de sacrificio de la cabra del entierro.

Acto seguido, los ancianos de la familia son reemplazados por otros del poblado,
designados por el botukku. Estos suelen ser los encargados en las celebraciones de la
distribucion de “todo” cuanto haya en estos actos. En este caso, su mision es
descuartizar la cabra en las siguientes partes: cabeza, cuello, paletillas, pecho, tronco y
patas. Al terminar, dan cuenta al jefe de como lo han hecho, exponiendo ante ¢l las
partes en que ha sido descuartizado el animal. El autoriza la distribucién, haciendo
corresponder una parte a cada estamento de la sociedad: la familia, los ancianos, los
sacerdotes y el jefe. La cabeza, el cuello y las costillas para el wairibbo, una pata para el
robehwe, otra para los hijos, una pata trasera y el vientre para los ancianos y sacerdotes;
y una pata, las costillas y el pecho para el jefe y su equipo. El higado y los rifiones se
cortan en pedacitos y se reparten entre todos los presentes. La primera persona en ser
servida y en comer suele ser el wairibbo, luego el robehwe, seguido de los ancianos y

miembros de la familia, y finalmente el resto de asistentes.

El acto se celebra ante la fachada principal de la casa. El wairibbo y el robehwe salen de

la casa mortuoria, ahora que se ha vuelto a significar la muerte del difunto al que

7 ) . . N
En las ceremonias en las que he participado, he podido observar que era una botella de cofiac de la
marca “Tres Cepas”.
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representan, y se sientan; ante ellos se coloca la comida. Pronuncian un discurso en
honor al difunto (énonori 6 wairibbo), en los siguientes términos:
Elle éria nlopdtobieria alo léé iamlla o tyilelld [...] 6 [...] a séi botyé wewe, a sesi bilakko, aa

hora betyé ammaa, atyia oi botyd, na aa bai botyé labbé, tyuii a bo tyiaelle, étyé a la helaé a

pélle lelle, e helle borubekka wa lélle. Ballo ka balla bai basuba.

Sefloras y sefiores, os doy las gracias por habernos ayudado a enterrar a mi [... abuelo, padre, tio,
0 ...]. Mi [...] era buena persona, gran trabajador/a, y queria a todo el mundo; si ofendi6 o hizo

mal a alguien, en nombre suyo pido disculpas. Este es su tltimo deseo.

Después, el robehwe y los demas familiares que desean intervenir hacen lo mismo.
Todos hablan bien del difunto, resaltando las cosas buenas que en vida hizo en favor de
su familia y la sociedad en general. Para los bubi, el poder reside en la fuerza de la
palabra. Las manifestaciones que se hacen en este acto constituyen una parte
significativa de los méritos que necesita el difunto para adquirir el status de ancestro.
Las declaraciones positivas o negativas influyen en la acogida del difunto. Si son
negativas serd rechazado, convirtiéndose en “mal espiritu” (mmo obbé) y, en
consecuencia, podra causar desgracias a sus familiares. Al respecto hay un proverbio
bubi que dice:

Mmo atyaro tyoom.

Al difunto no se le hace pasar vergiienza.

Al terminar las declaraciones, el wairibbo y el robehwe cogen cada uno una racion de la
comida colocada ante ellos. Comienzan a comer, lo que significa una invitacion a los
asistentes a compartir ese dgape ritual del /6atéra. Hecho esto, el wairibbo, el robehwe
y los familiares mas directos se levantan y entran en casa. Alli comparten los alimentos

exclusivamente preparados para los miembros del karityobbo del difunto.

Al retirarse los familiares del escenario exterior de la casa, se procede a la distribucion
de los alimentos del /édtora. Como se ha sefialado en un apartado anterior, la
distribucion de alimentos en los actos rituales tiene un protocolo. Ademas, hay un grupo
social concreto, los llamados “hijos de gobernantes” (bolld bo’6), en quienes recae la
responsabilidad de distribuir equitativamente las cosas asignadas al publico. La comida

y la bebida se distribuyen en dos partes: una para hombres y otra para mujeres, quienes,
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a su vez, la redistribuyen por grupos de edad. Los nifios no participan en los rituales de

la muerte.

Después de la comida, se hace el acto simbdlico “corte de cabello” (o boé ésilla). El
wairibbo, el robehwe y quienes desde el dia del fallecimiento hasta este momento han
estado directamente involucrados en las tareas funerarias o durmiendo en la casa
mortuoria, en este momento, acabado el /datéra, se situan fuera ante la puerta de la
casa. El wairibbo, toma un pedazo de madera, lo raspa sobre su cabeza simulando
cortarle el cabello. Hace lo mismo con todos los demas. Finalmente hace la purificacion
esparciendo sobre ellos agua de mar con hojas de kinabori. Simbolicamente este acto
significa apartarse de la muerte con la cual han estado en contacto durante esos dias: el

final del duelo grupal y la vuelta a la vida normal.

Agape ritual del lédtéra (Foto: JFE)

Celebracion del convite ritual. La foto representa un momento en que los familiares cuentan la vida y las
hazafias del difunto, antes de la distribucion de los alimentos.
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Distribucién de alimentos del lddtora (Foto: JFE)

Imagen de la distribucion de alimentos en un ritual de /ddtora. Segun la tradicion, si el difunto es una
mujer el reparto lo hacen las mujeres; y si es un hombre, lo realizan los hombres.
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TIEMPO III

Tiempo de reclusion (el luto o bokoto) para mimetizar la muerte y viaje

definitivo del hoé a 1a otra dimension

Este tercer tiempo ya no se cifie a la separacion del béé del cuerpo, sino que es la misma
representacion de la muerte. Ahora que el cuerpo se ha separado del boé, éste inicia su
viaje definitivo, pero todavia no se ha convertido en ancestro. Esta fase se caracteriza
por su caracter liminal: el boé ya estd conectado con la otra dimension pero todavia no
forma parte de ésta. Su viaje requiere todavia de un tiempo ritual. Aqui los parientes
mas cercanos mimetizan la muerte, experimentan lo mismo que su pariente difunto.
Todo el contenido simbdlico de esta fase se centra en ello. Es la misma representacion
de la liminalidad de la muerte o del transito por el que el boé tiene que pasar hasta llegar
a los ancestros. Al igual que el hoé emprende su viaje definitivo hasta el otro mundo, su
parej a’® se encuentra también en transito. Finalmente, un ritual final expresa el que ya se
haya producido su conversion en ancestro. Estd expresado con sacrificar gallinas. Estas
son las gallinas del entierro ko ’é io botyiler y vuelven a significar la muerte, al igual que
lo hizo la cabra en un tiempo ritual anterior. Este sacrificio trata de representar otra vez
su muerte, para recordarle una vez mas que ya no es un ser vivo. En definitiva, no deja
de ser un ritual de confirmacion y, en este caso, es el paso definitivo de su llegada al

otro mundo.

Tiempo de reclusion (el luto o bokoto) para mimetizar la muerte

El duelo familiar general previo a la celebracion del lodtora, anteriormente descrito, que
comienza la misma tarde del entierro con la ceremonia de “aislamiento del wairibbo y
robehwe” y termina con el acto de “cortar el cabello” (o boa), se denomina “dias del
loatora” (billo bio loato) y, por consiguiente, no se considera bokoto. El bokoto se
atribuye a las manifestaciones de duelo posterior a la celebracion del /éatéra y afecta

solo a la pareja del difunto, viudo o viuda.

El luto se define como un signo externo de duelo por la muerte de alguien. El término

con el cual los bubi expresan ese concepto es bokoto, alberga los significados referentes

76 El luto siempre afecta exclusivamente a la pareja y a ningiin otro pariente. Es decir, que si el difunto no
hubiera estado casado nadie realizard o mimetizara su muerte.
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a la reclusion de la pareja de difunto, el viudo(a) llamado con el mismo término bokoto.
Durante el trabajo de campo hemos constatado que no existe uniformidad de criterios
sobre el bokoto, aunque hay una coincidencia en lo fundamental. Cada poblado tiene sus
leyes peculiares sobre: quiénes han de realizar este rito, cudl es la duracion, donde se

debe realizar, el lugar y sobre todo, como se debe hacer.

La duracion del periodo bokoto se establece en funcion de algunos criterios
fundamentales. En Rebola, por ejemplo, se distinguen dos tipos de viudos(as): los b6oto
y los riballa. Bokoto béoto (ari) se define como la primera pareja de la persona. Entre
éstos, se distingue también entre quienes, hombre o mujer, han sido fieles, han cumplido
su compromiso de fidelidad matrimonial durante toda su vida; y lo que no lo han sido,

quien durante su vida conyugal incumpli6 su compromiso conyugal.

Después de su intervencion en el lodtora, el viudo(a), si es bokoto béoto fiel entra en
casa con los familiares del difunto(a) para compartir con ellos el dgape ritual del
loatéra. En estos casos, si es una mujer suele ser muy respetada y considerada un
miembro de pleno derecho de la familia de su finado esposo y llega a disfrutar de sus
bienes. Después de la comida la trasladan a la casa de un familiar de su consorte,

encerrada en una habitacion, donde permanecera un mes.

El luto “tradicional” bubi consistia en permanecer un mes en la casa del difunto. Esa
tradicion se fundamenta en el concepto bubi que, mientras el suelo de la tumba esté
himedo, el difunto visita el entorno en que vivid. Por ello los familiares permanecen en

la casa durante el tiempo que “la tumba tarda en secar” (o héié énno).

Actualmente este periodo se inicia con la celebracion de una “misa de réquiem” en la
que la/el viuda(o), sus hijos y familiares del difunto(a) se visten de negro durante un
afo. Finalizado éste luto, se celebra otra misa, cambiando el traje negro por otro de
color blanco, que indica el final del luto. Celebrar misas a los difuntos, vestirse de negro
durante un afio, es una costumbre cristiana y relativamente reciente. El ritual de la misa

y los colores no formaban parte de la estructura ritual y simbolica bubi.

La expresion békoto riballa se refiere al viudo(a) que ha tenido una relacion conyugal
anterior a la del difunto objeto del luto. En estos casos, no puede tocar el cadaver, ni
implicarse directamente en los actos funerales; y el dia del /datéra, después de su
declaracion, no puede entrar en casa a reunirse y participar de la comida del /ddtora, ni

quedarse en el escenario. Su propia familia prepara la comida y después de “declarar”
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(nonola), le trasladaran a la casa de uno de sus familiares. Alli comera lo que la familia

ha preparado y realizard un cierto luto (bokoto).

La explicacion de este alejamiento del békoto riballa viene a significar que al no haber
estado en contacto con el difunto, tiene un menor grado de contaminacion. Por esta
razon, tiene menos prohibiciones que el ho6to (ari). En ese sentido, no hay necesidad de
que la familia del difunto se haga cargo de su purificacion al terminar el luto. La otra
interpretacion puede estar relacionada con el hecho de que, al primer conyuge se le
reconocen unos derechos que no se adquieren en relaciones posteriores y que se
preservan incluso en los casos de divorcio’’. Esta figura si tiene necesidad de mimetizar

al difunto, estando en un periodo de transito.

Cuando se trata de parejas separadas con descendencia, cuando muere uno de los
conyuges, si el que queda en vida convive con otro(a), la norma establece que la
persona enviudada evite la participacion activa en los actos funerales: tocar el cadaver,
entrar en el cementerio y, sobre todo, consumir alimentos de los funerales y otros actos
relacionados con esta muerte. Aunque no por ello le exime de la obligacion de hacer,
cuando pueda, el ritual de viudedad. Sélo que, entonces, al viudo(a) no se le rapa el

cabello y la duracion de la reclusion es menor, entre seis y doce dias.

Sin embargo, si se trata de una pareja separada sin descendencia, la tradicion establece
que no esta obligada a someterse al hokoto. Hay quienes lo hacen, pero mis informantes
me aseguraron que era innecesario, habida cuenta que la funcion principal del bokoto es
la purificacion de la persona viudo(a) debido al vinculo que ha existido con el difunto.
En este sentido, el hecho de que no tuvieran descendencia y estuvieran separados en el
momento de la muerte se interpreta como una relacion que finalizé en el momento de la

separacion de la pareja.

Como se ha expuesto en parrafos anteriores, el viudo(a) bokoto boéto puede entrar en
casa a comer el /6atora con los familiares del difunto. Después de comer, sale fuera, por
la puerta trasera, y en un lugar apartado del publico, su propio wairibbo le corta el
cabello y de alli es conducido a la habitacion de reclusion, donde permanecera durante

el tiempo que dure su bokoto. El corte de cabello marca el comienzo del periodo liminal

77 Por eso, cuando muere el conyuge de una pareja que esta separada, si el difunto fue su primera relaciéon
(especialmente, cuando se trata de una viuda), ha de realizar el ritual bokoto. Si bien en este caso suele ser
de una duracion mas corta.
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bokoto, permaneciendo temporalmente aislado. El acto de cortar el cabello del bdkoto

tiene cuatro partes:

Primera parte, su wairibbo pone ante ¢l “dinero y bebida” (aupala), diciendo:

Este es el aupala de tus espiritus protectores, te vamos a cortar el cabello y recluirte
para el hokoto de tu finada pareja. Tu familia, a la que yo represento, desea que todo te

resulte favorable.

Hecho esto, se distribuye la bebida entre todos los presentes, comenzando por el
wairibbo, quien después, mientras se distribuye la bebida, efectiia el corte de
cabello. Si el “viudo(a)” es bokoto bioto, se le rapa del todo el cabello; y si no lo

es, solo se le corta.

Segunda parte: “acto de purificacion” (o da). Consiste en sacrificar un animal,
generalmente una gallina o gallo, para marcar su frente y sus articulaciones con
la sangre (gallina, si es una mujer; o gallo, si es un hombre). Simbolicamente
este sacrificio consiste en representar otra vez la muerte del difunto. La
aplicacion de sangre de animal en el cuerpo del viudo(a) representa su relacion

intima con la muerte y con su consorte, que ahora ha muerto.

Tercera parte: se prepara un fuego, se asa y se come la carne del animal
sacrificado. Y se quema el cabello que se le ha cortado, porque se le considera
un elemento contaminado por la muerte. Mantenerlo trae mala suerte. De ahi el
que, después de cumplir el ritual del lodtora, que significa la primera separacion
del difunto de su familia y de la comunidad, el ritual bokoto representa un
segundo alejamiento: separar del difunto a la persona con quien ha mantenido

relaciones intimas (su pareja).

Cuarta parte: entra en casa y se le sitia en una habitacion. Sentado en un lecho
de banano. Alli cumple el segundo ritual de purificacion, que se realiza de

idéntica manera que el primero, sacrificando de nuevo otra gallina o gallo.

Durante el tiempo de su reclusidon, s6lo puede tener contacto con su “representante
ritual” (wairibbo) o personas que han sido bokoto, es decir, quienes también han pasado

por la experiencia del ritual bokoto. Se cree que relacionarse con ¢l o la bokoto sin
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haberlo sido, puede transmitir la muerte. De ahi el que todo lo relacionado con el ritual

bokoto es la misma representacion de la muerte.

No obstante, la familia en general sigue con atenciéon la evolucion de los
acontecimientos a través de las personas que se ocupan de ¢l o ella, poniendo a su
disposicion todo lo necesario y tratando de evitar errores, que para los bubi se

consideran irreparables con respecto a los espiritus, segun el refran que dice:
E biékka bié riwéi bitokki ehé’a.

Los errores relativos a los rituales de la muerte son irremediables.

En la madrugada del vigésimo dia de aislamiento, el hokoto sale de la habitacion donde
estaba aislado y, acompafiado(a) de sus familiares, va al mar, donde es objeto de otro
acto de purificacion, que consiste echarse al mar, despojarse de la ropa que lleva puesta
desde el dia de su encierro, banarse, salir limpio del agua y vestirse con otra ropa. Segun
la tradicion, en el viaje de regreso al poblado no debe mirar hacia atrés. Estas tres

acciones son otra manifestacion del deseo de despojo y desvinculacion con la muerte.

Al llegar al poblado, el viudo(a) es conducido a un “oratorio” (rohia) de otro clan.
Antes de entrar en €l se le impone el siobo, que simboliza pureza. Permanecera en €1 dos
dias, durante los cuales el espiritista de este “oratorio”, los miembros de ese grupo
familiar y los de su propio clan ya le pueden visitar. Esta segunda estancia de
aislamiento y permanencia en un rohia que no es el suyo tiene dos interpretaciones. En
primer lugar, cumple la funcién de completar el proceso de purificacion, al ser el
oratorio morada de los espiritus, se considera un lugar limpio, y entrar en ¢l tras la
imposicion del siébo indica estar limpio. En segundo lugar, marca la eliminacion de los
vinculos con quien en vida fuera su pareja, es decir el difunto. En torno a esa acogida de
dos dias en el rohia se vislumbra la necesidad de proteccion de los espiritus que en estos
momentos y mas que nunca, el viudo (a) (bokoto) necesita para deshacerse

definitivamente de la muerte, para volver a la vida normal.

Después de esta etapa el bokoto vuelve a trasladarse a la casa de alguien que también ha
sido bokoto. Estara con ¢l diez dias. Los cinco primeros dias se designan con la
expresion “untarse tola” (o ntélo i tola), porque durante esos dias se unta de fola que le

prepara el viudo(a) que le acoge. Los cinco dias restantes corresponden a la uncion de
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otra locion, llamada boa, una pasta de barro de color ocre. El décimo dia se celebra la
ceremonia denominada “cocinar” (o ldppia), que consiste en que ella misma prepare
una comida que, después, serd consumida por los presentes al acto. La unciéon de ambas
lociones (fola y boa) durante diez dias simboliza la culminaciéon de la etapa de
proteccion de los espiritus. La estancia en casa de quien ha pasado por idéntica
experiencia y la preparacion de la comida, en el caso de las mujeres, significa el retorno

a la vida normal, es decir, el final del proceso y la reinsercion a la vida cotidiana.

Finalmente, al fallecer, entre otras tareas, los familiares del muerto se encargan de
recoger y apartar su ropa. En un acto familiar posterior, se recuentan, anotan en una
libreta todas las pertenencias del difunto. Si éste dejo un testamento, también se pone en
la maleta. Se cierra, guarda y fija la fecha de su apertura y reparto. Normalmente el
tiempo suele ser de un afo. Este acto se conoce con la expresion “cerrar el batl o
maleta” (o ribéo lobaka). Generalmente se invita a los ancianos al acto para asegurar
que todo se haga correctamente. Llegado el momento fijado, se convoca otro encuentro
de idéntica naturaleza que el anterior y en la misma casa, para abrir y “repartir la ropa (o

abi kuua) del difunto. El acto se desarrolla con el siguiente protocolo:

Primero, se saca la maleta del sitio donde se guardo y se presenta ante el publico.

Segundo, el “responsable de la familia” (bétdakko) presenta ante el wairibbo del
difunto un recipiente (palangana) con agua de mar, hojas de kinabori y una o
varias botellas de bebida (awpala), diciendo que son los elementos para la

ceremonia de apertura, reparto de la ropa y enseres del difunto.

Tercero, el wairibbo introduce las hojas de kinabori en el agua de mar. Con ellos
rocia la maleta y bolsos. Abre la maleta, saca la lista y se la entrega a la persona
que preside el acto, designada por los mayores del clan y los ancianos del
poblado. Se verifica el contenido de la maleta sacando una por una las prendas y

objetos, colocandolos sobre una estera.

Cuarto, al terminar, el wairibbo vuelve a rociar la ropa expuesta en el suelo, abre
la botella de bebida, sirve una copa al jefe o jefa de la familia (bétako) y después
se sirve a si mismo (wairibbo) y al robehwe. A continuacion, entrega la botella a

otra persona, encargandole terminar el reparto.
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Quinto, el wairibbo se levanta, escoge un traje, se viste y se sienta. El robehwe
hace lo mismo. Si el difunto tuvo hijos, siguen los hijos, hermanos, sobrinos,

primos y demads parientes, hasta concluir la distribucion.

Las propiedades (muebles, inmuebles y fincas) son herencia de los hijos. Cuando el
bokoto es una viuda, la propiedad le pertenecerd hasta su muerte, momento en que
pasara a pertenecer a los hijos. Si el difunto ha dejado un testamento o indicado como
deben repartirse sus bienes, se indicara en este acto y cumplira su deseo. El objetivo de
este acto asegurar que esos bienes se mantengan dentro de la familia. En la distribucion

de las propiedades, todos los hijos, hombres y mujeres, tienen los mismos derechos.

El ritual de la muerte con el sacrificio de las gallinas y su conversion en antepasado

Las “gallinas del entierro” (ko e io bétyiler) es una ceremonia que consiste en presentar,
sacrificar y comer pollos o gallinas ofrecidos por el wairibbo, el robehwe y la
descendencia del difunto: hijos, nietos, bisnietos... si los tuviera. Si el difunto fue un

hombre, el acto se hace con gallos, si fue una mujer se sacrifican gallinas.

La ceremonia se desarrolla como sigue: el wairibbo se sienta, pone ante ¢l un gallo (o

gallina) y una botella de licor que el mismo ofrece y dice:

Este es el pollo (o gallina) que ofrezco como wairibbo por la muerte de mi [... indicando el

grado parentesco: tio(a), primo(a), sobrino(a), abuelo(a)...].

Ahi mismo, sentado, se inclina y sacrifica el ave. Se despluma, descuartiza en siete
partes —cabeza y abdomen, alas y patas —, se distribuyen asignandolos a los familiares,

ancianos, lideres religiosos, jefes y publico.

El robehwe también aporta otra ave, la presenta ante el wairibbo diciendo que la ofrece
por la muerte de su [... indicando el grado parentesco: tio(a), primo(a), sobrino(a),
abuelo(a)...]. El wairibbo sacrifica el animal, lo despluma, se distribuye y asa. Es esta
figura la que sacrifica el animal porque todo lo que estd en relacion a la sangre le atafie.
A continuacion se repite lo mismo con los hijos, nietos y bisnietos (si los hubiere).

Cada gallina o gallo se presenta con una o varias botellas de “bebida” (aupala).
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Desde la perspectiva significativa y considerando que en la tradicion bubi los ritos
propiciatorios (ofrendas y sacrificio) van dirigidos a los ancestros y espiritus protectores
personales o de la comunidad, el ritual de las gallinas por la muerte del pariente se
puede interpretar como la confirmacion de la muerte y el reconocimiento del difunto

como antepasado.

Eliminar la contaminacion de la muerte en la tierra con el ritual o alola boota

El acto del o aléla bootd (que puede traducirse como “desagravio a la tierra”) sugiere
que la tierra estd “contaminada” por la muerte al haber introducido en ella los
cadaveres. En este sentido, cada vez que se entierra un cadaver se contamina la tierra.
Por eso, una vez al afio, antes de sembrar la cosecha, toda la comunidad celebra el
“ritual de recogida de agua de mar” (botoi) para purificar la tierra a fin de que produzca
alimentos necesarios para mantener la vida de sus habitantes. Y, del mismo modo, a
nivel mas reducido, ya en el seno del karityobbo, se celebra el ritual de “desagravio de
la tierra” (o alola boota), porque la tierra comunal del /obdo se resiente cada vez que el
grupo entierra en ellas a sus muertos. Simbodlicamente el boota es en realidad un acto de

reparacion de las tierras del karityébbo, para su seguridad alimentaria, su supervivencia.

El béota es un agape ritual interno del karityobbo. Se celebra antes de hacer la siembra
de bihem para cada uno los miembros del grupo familiar, fallecidos durante el tiempo
transcurrido después de cultivar la cosecha, sin distincion de sexo ni edad. Si el difunto
es hombre, se prepara un cocido de fiame con carne o pescado; y si es una mujer, se
cocina malanga (bihem) con pescado o carne. La comida se distribuye en pequenas
raciones que se asignan a los diferentes estratos de personas de la estructura del
karityobbo. El acto se celebra solo por la tarde, detrds de la casa y restringida sélo a los

miembros del matriclan.
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Distribucién de la ropa del difunto (Foto: JFE)

Ceremonia de apertura de maletas y distribucion de la ropa del difunto.
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A MODO DE CONCLUSION:

ANALISIS DE LA RITUALIDAD BUBI

Secuencia ritual, estructura interna y elementos simbdlicos de la

ritualidad bubi

En este capitulo, basindome en la propuesta de Turner (2008), trato de analizar los
rituales de nacimiento y de la muerte, teniendo en cuenta la secuencia ritual y los
tiempos, para sefialar la estructura interna de ambos rituales, mostrar su semejanza en
cuanto a contenido y forma expresiva, pero con una inversion total de sus tiempos. Se
establecen los diferentes campos semanticos significativos de los rituales bubi de
nacimiento y de la muerte descritos en los Capitulos I y II de la Segunda parte de esta
tesis. Estos campos semanticos reflejan todo el juego de oposiciones que se dan entre el
hecho de nacer y el morir. Finalmente se recoge todo el contenido simbolico y la
dominancia de ciertos elementos rituales como el fola, la tierra, el agua de mar y de rio,
los alimentos, el wairibbo, el robehwe, etc. Y finalmente se extraen algunas

conclusiones finales.
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Estructura interna de los rituales de nacimiento y de la muerte

RITUAL DE NACIMIENTO RITUAL DE LA MUERTE
Tiempo 1 Tiempo 2 Tiempo 3 Tiempol Tiempo 2 Tiempo 3
Actos Fertilizar la tierra:
ritual de la
fecundidad.
Gestacion (rébbe): | Nacimiento Gran salida Enfermedad mortal. Muerte. Entierro.
encarnacion de un | (riberi). Venir al (ripuripuri).
bagé. mundo de los Un boé que
Vivos. vuelve al
Sangre de la mundo de los
madre. espiritus.
Cordén umbilical
Ritual de Presentacion del Presentacion del | Pedir al médium un Cuidados del Despedida

proteccion del
espiritu mediador
(bosio bo
mmooro).

Dar cuenta a los
ancestros para
obtener su
proteccion.

bebé ante el altar
de los ancestros
para obtener su
proteccion.

Presentacion en la
casa de crianza y
adaptacion al
entorno familiar.

Dar a conocer a la
parentela y
vecindad el
nacimiento de la
criatura.

Toparapara:
salida de la casa
de crianza.
Cantos de alegria.

Presentacion al
vecindario y
adaptacion al
entorno mas
proximo: la
vecindad.
Rociamiento de
agua.

Identificacion:
nombre.

Corte de cabello
de la criatura.

Cuidados
maternos.

Prohibicion
sexual.

poblado al
nino(a).

Llevar al
nino(a) a la
finca, fuera del
poblado.

Presentar un
nuevo miembro
de la
comunidad.

Plena
integracion
como miembro
dela
comunidad.

robo de proteccion
en evitacion de la
muerte.

Pedir la ayuda de los
espiritus protectores
del enfermo.

El médium indica
que no encuentra
ninglin remedio.

El médium no ha
obtenido el remedio
de la enfermedad.

El médium no
prescribe ningun
remedio: robo.

Ntem wairibbo.
Hatyi robo:
la persona fallece.

cadaver y
exposicion en la
casa mortuoria.

Consulta al
médium sobre
la causa de la
muerte.

Revelacion de

las causas de la
muerte.

Cuidado y
exposicion del
cuerpo sin vida.

Velatorio

Duelo

Presentacion del
féretro fuera de
casa.

Cortejo finebre al
cementerio
Llantos de dolor.

Entrega del booso
del viaje al otro
mundo.
Purificacion con
agua de mar
después del
entierro.

Lobéto: Ritual de
paz.

Luto de dos o
cuatro dias.

Ritual de
separacion: [odtor.

Sacrificio de la
cabra del entierro.
Sangre de animal.

Ritual de
separacion:
loatora.

Reconocimiento
del difunto como
antepasado.

Reclusion del
consorte. Corte de
su cabello
(bokoto).

Ritual sexual.

Desagravio de la
tierra: boota.
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Espacio El seno materno La casa de crianza | El poblado y sus | Lecho de muerte Casa mortuoria Cementerio
(é tyobbo o afueras
l6boppi)
Elementos Embarazada Bebé Niflo (a) Moribundo Cadaver Difunto
definitorios de
la Wairibbo Wairibbo Wairibbo Wairibbo Wairibbo Wairibbo
personalidad
Robehwe Robehwe Robehwe Robehwe Robehwe Robehwe
Mmooro Mmooro Mmooro Mmooro Mmooro Mmooré
Parentesco Progenitores dela | Progenitores del Progenitores del | Descendencia del Descendencia Descendencia del
mujer bebé nino (a) moribundo del difunto difunto
Familiares mas Parentela, vecinos | Toda la Parientes mas
proximos y amigos comunidad proximos Familiares, Toda la
vecinos y comunidad
amigos
Elementos Tola Tola Tola Tola
rituales
dominantes
Robo de la Robo del bebé Robo del bebé Ntem wairibbo. El No hay robo Robo del clan
embarazada médium no
prescribe ningun
remedio.
No hay robo
Eralo del bosio Eralo del Eralo del Eralo del l6atora
toparapara ripuripuri
Kinabori: Baseka: Herramientas de
planta planta afinadora trabajo
purificadora del oido afinado
Agua de mar Agua de rio Ba’u: vino de Agua de mar y

palma

Kinabori: para
purificarse
después del

entierro
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En su conjunto el ritual del nacimiento se llama tépardapard y el ritual de la muerte es
denominado riwéi. Ambos rituales estan estructurados en tres tiempos. En la estructura
se refleja el juego de de oposiciones entre los tres tiempos de ambos rituales. Cada acto
de un ritual tiene su inverso en el otro, resultando un diagrama simétrico entre los actos
del ritual de nacimiento y los del ritual de la muerte: el tiempo 1 de nacimiento con el
tiempo 1 de la muerte; el tiempo 2 de nacimiento con el 2 de la muerte; y el tiempo 3 de
nacimiento con el 3 de la muerte. Los dos procesos comienzan de formas totalmente
opuestas: en el ritual de nacimiento, un “aliento vital” (bé¢é) se encarna, es decir, pasa
del mundo de los espiritus al de las personas, de invisible a visible; y en el ritual de la
muerte, un “aliento vital” (bé¢€) se desprende del cuerpo, pasa del mundo de las personas
al de los espiritus, de visible a invisible. Ademas, es muy significativo observar que
existe una relacion simbolica entre la fecundidad de las mujeres y el ritual de “fertilidad
de la tierra” (bé6toi), que precede al ritual de nacimiento, y el ritual de “resarcimiento de
la tierra” (boota), que cierra el proceso del ritual de la muerte. Esa evidencia de
oposiciones se refleja en el siguiente cuadro de campos semanticos significativos de los

rituales de nacimiento y de la muerte.
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Campos semanticos significativos de los rituales de nacimiento y de la muerte

Ciclo ritual del Nacimiento

Ciclo ritual de la Muerte

(biekka bie riwer)

(biékka bié riberi)
Ritual de fertilidad de la tierra (botoi)
Etapa preliminar del ritual de nacimiento

(Lograr el equilibrio de la tierra)

Ritual de resarcimiento de la tierra (bdota).
Utima etapa del ritual de la muerte
(Recuperar el equilibrio de la tierra)

2 | Ritual de embarazo. Venir al mundo de los vivos | T1 Ritual de retorno al mundo de los espiritus | T3
(bosio) (loatora)
Ofrecer un sacrificio al “espiritu protector” Reconocimiento del difunto como ancestro para
(mmodro) para tener su proteccion pedir su ayuda y proteccion

3 Nacimiento T2 Muerte T2

4 | Sangre de persona T2 Sangre de animal T2
La sangre de la madre en el parto La sangre de la “cabra del entierro” (€ pori 6

botyileri)

S5 | Cordén umbilical (bokori). Desligarse del otro | T2 Nexo. Hueso de antilope (b6oso). Enlace con el | T2
mundo otro mundo

6 | Casade crianza T2 Casa mortuoria T2

7 | Cuidados maternos T2 Cuidados especiales del cuerpo sin viva T2

8 | Prohibicion sexual durante el periodo de crianza T2 Ritual sexual del conyuge enviudado T2

9 | Agua de rio. Rociamiento del bebé en el ritual de | T3 Agua de mar. Purificacion de las personas a la | T3
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Ritual de fertilidad de la tierra (botoi) (T1 nacimiento)
Ritual de desagravio de la tierra (bootd) (T3 muerte)

La tierra es un elemento dominante en la ritualidad bubi de nacimiento y de la muerte.

El contacto con la tierra es notorio en los dos rituales.

La primera manifestacion es en el ritual de “fertilidad de la tierra y fecundidad de las
mujeres” (botoi). Antiguamente a partir del mismo parto comenzaba el contacto de la
criatura con la tierra, la madre daba a luz sobre unas hojas en el suelo del “lugar
reservado” (rihatta) de la casa de crianza (T1). En el ritual toparapara se presentan las
herramientas de labranza de la tierra (T2); y en el ritual ripuripuri se lleva al nifio(a) a la
finca para ensefarle a trabajar y cultivar la tierra (T3). En el ritual de nacimiento, la
tierra marca el inicio de la vida del ser humano en el mundo de los vivos, iniciandose
progresivamente su frecuencia de relacion con el mundo de los vivos hasta lograr su

integracion total (T3).

En el ritual de la muerte el contacto con la tierra comienza con la preparacion de la fosa
(T2), posteriormente con el entierro (T2), y finalmente con el ritual boota, de desagravio
a la tierra (T3). En el ritual de la muerte la tierra marca también un inicio a partir del
cual la persona deja de pertenecer al mundo de los vivos, inicidndose su relacion con el
mundo de los espiritus. Al enterrar en la tierra un cuerpo sin vida, la tierra se resiente. El
posterior sacrificio de una cabra (T2) y la ceremonia de “resarcimiento de la tierra”
(boota) son actos de intercambio encaminados a la recuperacion de la reciprocidad,

respeto y equilibrio entre los vivos y la tierra (T3).
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Ritual de embarazo (bdsio) (T1 nacimiento)
Ritual de retorno al mundo de los espiritus (lddtora) (T3 muerte)

Justo al principio del embarazo se acude al médium para que indique como se ha de
celebrar el ritual de proteccion tanto de la madre como de la criatura que va a nacer. El
médium prescribe la celebracion un “agape ritual” (bosio) en honor al espiritu “espiritu
guardian” (mmoero) de la madre. En el acto solo participan los familiares mas

proximos, para mantener el secreto del embarazo (T1).

En el ritual de la muerte se celebra un agape ritual, /datora, para que el “aliento vital”
(béé) que se ha desprendido del cuerpo se encamine bien al mundo de los espiritus. Es
una ceremonia publica de confirmacion de la partida definitiva de un miembro de la

comunidad y de reconocimiento como antepasado (T3).

Nacimiento (riberi) (T2 nacimiento)
Muerte (riwéi) (T2 muerte)

Nacer es la llegada al mundo de los vivos, la separacion del “nexo” (bokori) que une a
a madre con la criatura. La llegada se produce en la casa de crianza, morada de los
1 d 1 t La llegad d 1 d , da de 1

espiritus del karityobbo de donde procede (T2).

Morir es el retorno del “aliento vital” (boé) al “mundo de los espiritus” (6 mmo). Es la
separacion del boé de su cuerpo (T2). En el momento del entierro se coloca un béoso en
la mano del difunto, que representa la reposicion del “nexo” (bokori) que le unia a la

madre al nacer.

Desde la perspectiva del concepto de grupo, ambas realidades, nacer y morir, tienen dos
etapas. El ritual del nacer estd constituido por: una primera salida (T2) que se produce
en el entorno familiar y otra (T3) que se efectia mas del ambito doméstico y en la que
participa la colectividad. El ritual de muerte: una primera salida de la casa mortuoria a
fuera (T2) y otra la salida de la casa del difunto al cementerio. Ambas terminan de

idéntica forma, mostrando la vinculacion de la persona con la tierra.
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Sangre de la persona: sangre de la madre en el parto (T2 nacimiento)
Sangre del animal: sangre de la cabra del entierro (T2 muerte)

En el parto se produce derramamiento de sangre de la madre sobre la tierra. En el ritual
del nacimiento la sangre representa la separacion del otro mundo acercando el béé a los

vivos (T2).

En el ritual de la muerte se sacrifican la “cabra del entierro” y gallinas. El sacrificio de
animales simboliza la muerte del difunto y el acercamiento del boé a los muertos. Es
otra sangre que lo aleja de los vivos, una confirmacion de la muerte y la posibilidad de

reconocimiento del difunto como antepasado (T2).

Cordon umbilical (bokori): desligarse del otro mundo (T2 nacimiento)
Hueso de antilope (béoso). Enlace con el otro mundo (T2 muerte)

El cordon umbilical es el elemento a través del cual la persona se traslada al mundo de
los vivos. Etimolégicamente el término bokori estd formado por el prefijo bo—, que
equivale a la expresion espafiola “lo que”; el apocope —ko, del verbo o okkaa, tener; y el
apocope —ri, de la palabra ribétyo, que significa tener vida. Por lo tanto la palabra
bokori literalmente significa “lo que transmite la vida”, refiriéndose al cordon umbilical,

elemento a través del cual se transmite la vida (T2).

En el ritual de muerte, el “nexo” (booso) es el elemento con el cual el bGé se incorpora
al mundo invisible. Por su etimologia el término bdoso, del verbo o osa, quiere
significar lo que enlaza, une o anexa. Es el wairibbo que lo pone en la mano del difunto

en el momento del entierro, para vincular el b6é con el mundo de los espiritus (T2).

Casa de crianza (T2 nacimiento)
Casa mortuoria (T2 muerte)

El parto es el inicio del segundo tiempo del viaje de venida al mundo de los vivos.
Tiene lugar en la “casa de crianza” (tyobbo o l6boppi), que es a su vez morada de los
espiritus. En este periodo, la madre y la criatura que va a nacer necesitan la proteccion
de su wairibbo. La criatura permanece bajo esta proteccion a lo largo de un primer

tiempo de su vida (T2).
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Al respecto, Fernandez (1986) dice que en el topardpara se ritualizan dos nacimientos,
uno para los ancestros y otro para sus parientes vivos. Ello conduce a una repeticion de
transiciones representadas en un escenario ritual que se divide en dos espacios
contrapuestos: interior-exterior. El espacio exterior cada vez se amplia mas (umbral,
patio, poblado); y entre cada uno de estas expansiones el recién nacido pasa de nuevo
por el espacio interior, reafirmando asi el sentido de transicion. El interior esta
relacionado con: oscuridad, utero, quietud, no ser, juntos, unido con la madre, mundo
esencial, espiritual, ancestros, proteccion y pasado. El exterior con: luz, sociedad,

movimiento, vida, separados, parientes vivos, instruccion y futuro.

La muerte es el inicio del segundo tiempo del viaje de retorno al mundo de los espiritus.
Puede ocurrir en cualquier parte, pero se hace lo posible para que el difunto vuelva a su
casa familiar donde ha de partir para su entierro. Alli el difunto estd bajo la proteccion
de los mediadores, wairibbo y robehwe vivos (T2). Alli los parientes vivos hacen
duelo de 2 o 4 dias preparando la plena integracion del hoé al grupo de los ancestros con

la celebracion del “ritual de separacion” (lodtora).

Cuidados maternos (T2 nacimiento)
Cuidado especial del cadaver (T2 muerte)

Son numerosos los cuidados que el recién nacido recibe en la casa de crianza de su
cuidadora ritual y de su madre. Los primeros dias de vida de la criatura algunos de los
parientes mas proximos duermen en la “casa de crianza” (é tyobbo ¢ l6boppi) para
acompanar a la parturienta en estos primeros momentos que se consideran delicados

(T2).

También hay un cuidado especial del cuerpo sin vida para su conservacion. Se limpia y
unta de aceite de palma (T2). Durante un mes lunar (bwéd) los parientes mas proximos
permanecen juntos en la “casa mortuoria” (€ tyobbo 6 bétyileri); duermen en el suelo

hasta que la superficie de la tumba se seque.
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Prohibicion sexual durante el periodo de crianza (T2 nacimiento)
Ritual sexual del conyuge enviudado (T2 muerte)

La prohibicion sexual durante el periodo de “crianza” (I6boppi) obedece a que en estos
momentos en que las compuertas entre ambas dimensiones todavia se hallan
entreabiertas, debe evitarse la transmision de energias del mundo de los espiritus al de
los vivos. De ahi la prohibicion de las relaciones sexuales para evitar la llegada de otro
espiritu (T2). Sin embargo, se recomienda a la madre la uncion constante de fola porque
con esta uncion esta bajo la proteccion de su wairibbo. Al terminar el periodo de
abstinencia los conyuges celebran el ritual sexual de kobo —acto sexual—, para reanudar
su vida conyugal y hacer posible la llegada de otro bhoé. En el ritual de la muerte,
durante el periodo de aislamiento del conyuge, también hay una rigurosa prohibicién
sexual. En este momento el “viudo/a” (békoto) se estd despojando de la muerte con la
cual ha estado en contacto desde la desaparicion del consorte. Mantener relaciones
sexuales con un/a bokoto es un hecho contaminante. Como efecto de esta contaminacion

la persona puede enfermar, tener otro tipo de desgracias o incluso morir (T3).

En el ritual de nacimiento la reanudacion de la vida sexual de la mujer ha de hacerse
con el padre de la criatura, aunque después se rompa la relacion sentimental entre ellos.
En cambio, en el ritual sexual de la muerte, la primera relacion debe ser precisamente
con alguien con quien no se volvera a repetir el contacto sexual, porque representa la

ruptura de la relacion anterior.

Agua de rio. Rociamiento del bebé en el ritual de la salida de casa (T3 nacimiento)
Agua de mar. Purificacion de las personas al salir del cementerio (T3 muerte)

En el ritual de nacimiento se echa agua sobre el tejado de la casa y se deja caer sobre el
bebé. Representa el fluir de la vida que transcurre entre las inclemencias del tiempo
(T2). También en el ritual de paz, al concluir el acto, el celebrante da de beber agua a
todos los participantes. Aqui representa el restablecimiento del equilibrio y la paz en el

grupo (T3).

En el ritual de la muerte, el agua de mar y salada es considerada un elemento eliminador
de impurezas y contaminacioén producida por el contacto con la muerte (T3). Se piensa

que la sal aleja a los malos espiritus.
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Cantos de alegria (T2, T3 nacimiento)
Llantos de dolor (T2, T3 muerte)

En los rituales de nacimiento y de la muerte se producen estados emocionales
simétricamente opuestos. El nacimiento causa alegria y se celebra con cantos de alegria.
Los estados de alegria observados en los rituales de topardpara (T1) y ripuripuri (T3)
fueron espontaneos. En cambio, la muerte de un ser querido se manifiesta con
expresiones de dolor. La muerte causa afliccion. La despedida del difunto tiene

determinadas formas de manifestar el dolor, como la tristeza, las lagrimas y el llanto.

Primera presentacion publica de la criatura: de la casa de crianza al exterior (T3

nacimiento)
Ultimo Adiés: de la casa mortuoria al campo santo (T3 muerte)

En el ritual tépardpard, se coloca a la criatura en un été’'u (palangana o recipiente,
antiguamente una corteza de arbol grande) y se la saca fuera de la casa para que todos la
vean y conozcan. Es su primera presentacion publica. Los familiares y poblacion

celebran este acto con expresiones de alegria: cantos y danzas.

En cambio en el ritual de la muerte, el cuerpo del difunto se expone y se vela durante
una noche. Antes del entierro se expone fuera. En esta ocasion se produce una gran

afluencia de gente que expresa su dolor con lagrimas y llantos.
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Presentacion publica de la criatura (Foto: JFE)

A la izquierda, momento de presentacion de la criatura en el ritual de nacimiento. A la Derecha,
la imagen corresponde a los momentos previos al cierre del féretro. El publico se aglomera junto
al atad para ver por ultima vez el cuerpo sin vida del difunto.

Tiempo presente. Existencia. Vida (T3 nacimiento)
Tiempo pasado. Muerte. Recuerdo (T3 muerte)
El ritual de nacimiento es la celebracion la vida, la accion, el movimiento, la identidad.

El ritual de la muerte se relaciona con el pasado, el descanso eterno y el recuerdo.

Corte del cabello de la bebé (T3 nacimiento)
Corte del cabello del consorte (bdkoto) (T3 muerte)

Una de las ceremonias del ritual de nacimiento es el corte ritual del primer cabello de la

criatura para despojarle de ese elemento que trajo del otro mundo.

También en el ritual de la muerte se corta el cabello del conyuge viudo(a) y el de los

parientes proximos como sefal de alejamiento del contacto con la muerte.
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Ritual de ripuripuri —gran salida al poblado y sus contornos (T3 nacimiento)
Ritual de bokoto —reclusion del conyuge enviudado (T3 muerte)

El ritual de ripuripuri, gran salida, es la culminacion del proceso ritual de nacimiento.
Es la presentacion del nifio(a) a la comunidad, y por eso se le lleva a la finca, fuera del
poblado. Simbdlicamente indica que ya se le ha dotado de los recursos necesarios para

afrontar la vida.

En el ritual de la muerte, se produce un gran encierro, se recluye al “consorte” (bdkoto)
y se le aisla durante un tiempo de la comunidad para alejarle de la muerte del difunto
con quien ha convivido. Se le corta el pelo, duerme en el suelo y al final se le despoja de
toda la ropa que llevaba puesta durante ese periodo. Se considera que el tiempo que

permanece encerrado es el estimado necesario para alejar de €l las huellas de la muerte.

Reconocimiento ptiblico como miembro de la comunidad (T3 nacimiento)
Reconocimiento publico como antepasado (T3 muerte)

La etnografia revela la relacion entre el mundo visible de las personas” (ribotyd) y el
mundo invisible de los espiritus” (0 mmo), como dos realidades en constante

reciprocidad. En cada tiempo ritual se ofrece algo y se hacen peticiones.

En el ritual de nacimiento las peticiones van dirigidas a los espiritus protectores de la
criatura. En el ritual de la muerte el ofrecimiento se hace a los espiritus ancestrales para
conseguir su ayuda y protecciéon. La percepcion bubi de la experiencia vital esta
enfocada en el conflicto, un conflicto que esta ligado a la accion de los espiritus, todas
las experiencias, tanto las buenas como las malas, son consecuencia de la accion de los
espiritus en el plano material. De ahi la necesidad de solicitar proteccion y salvaguarda
constante a los espiritus. Esta interrelacion de las personas con los espiritus es para los
bubi una realidad innegable. Y es una muestra mas de la implicacion de los espiritus en
sus procesos vitales. La relacion con el mundo de los espiritus, tanto de la mujer en el
periodo de gestacion como del consorte en el de bokoto, constituye una clara muestra de
la teoria de Tatje y Hsu (1969:154), sobre la concepcion del ambito del sistema de
parentesco y de la sociedad, que se extiende hasta los ancestros. Y como indica

Gluckman (1978: 270), al referirse a la relacion del culto a los ancestros, la ritualidad
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salvaguarda las normas de parentesco y controla las relaciones entre los parientes vivos
(Fernandez, 1986). El ritual bubi de la paz que precede a los rituales de paso, también

cumple perfectamente este objetivo.

Wairibbo (T1, T2, T3 nacimiento)
Robehwe (T1, T2, T3 muerte)

El wairibbo es el representante de la parte materna de la persona. La palabra wairibbo
significa espiritu femenino. Estd formado por el prefijo wai—, apocope de waisso
(mujer) y —ribbo, de la palaba éribbo plural del término mmo, que significa espiritu. En
el plano simbdlico representa a la antepasada comun del clan, aunque en la propia
ritualidad bubi existen simbolos y mujeres del matriclan que actian en su misma
representacion. En la cosmovision bubi la verdadera wairibbo es un bétéribbo,
constituyéndose como un espiritu primordial, ubicado en uno de los mas altos niveles

espirituales.

El término botéribbo estd formado por las palabras bote, arbol y —ribbo —espiritu,
estando asociado con la tierra y el mas alla. El arbol nace de ella, su raiz penetra en la
tierra y su tronco se eleva hacia el cielo, fuente de la energia. Es a través de esta imagen,
que los bubi otorgan significacion a este ente matriz, esencia original, ser primigenio,
origen o principio de vida, que se transmite de generacion en generacion a todos los
miembros del “clan” (karityébbo). De ahi que el karityébbo se conciba como una

unidad indivisible e indestructible.

Los miembros de un clan se llaman entre si bakdrityobbo, cuya etimologia es ba-kari-
tyobbo “‘personas de la misma casa materna”. También se llaman entre si boléberii,
(bolla —hijo(a), 6berii —madre) que significa “hijos de la misma madre” (boloberii). En
el primer término se resalta el hecho de pertenecer a la misma casa. Antiguamente todos
los miembros de un clan nacian en el mismo sitio, en la “zona reservada” (rihdtta) de la
casa de crianza. El segundo nombre, boloberii, més entrafiable, alude al hecho de ser

hijos de la misma madre, la wairibbo, la antepasada comun del clan.

Pretender dividir un karityobbo simbolicamente significa destruir al wairibbo, es decir,
la energia o fuerza vital que lo ha creado, pues son extensiones de una misma cosa,
esencia en si misma indivisible. Segin la cosmovisiéon bubi eso es imposible. Las

wairibbo son béteribbo, la fuente de la vida, energia, aliento vital (boé). La energia es
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indestructible, puede manifestarse a través de diferentes formas o cuerpos, pero esto
solo a nivel de los sentidos pero jamas puede dividirse y separarse a nivel esencial,
donde los sentidos no alcanzan sino es por un esfuerzo de la imaginacion. Los bubi
consideran que los agravios a la verdadera wairibbo pueden tener como consecuencia la
desaparicion del karityébbo. Esto puede ocurrir si las mujeres del clan solo engendran
varones. En este caso las mujeres suelen recurrir a sus antepasados para averiguar las

causas.

Desde nuestro propio “clan” (karityobbo) nos referimos al karityébbo de nuestra parte
paterna como robehwe. El término robehwe esta formado por el prefijo robe—, relativo a
hombre y —hwe, de la palabra rihiwe, que significa familia. Por su etimologia, el término
robehwe significa familia paterna. Esta representado por un miembro del matriclan del

padre.

Como se ha indicado en el Capitulo 2, sobre el Concepto bubi de persona, el wairibbo y
el robehwe son dos elementos fundamentales constitutivos de la persona. El wairibbo

representa el “aliento vital” (b6€) que la persona recibe de su madre.

Interpretacion de las oposiciones

Esta correspondencia simétrica de elementos simbdlicos de los procesos vitales de
nacimiento y la muerte representan los escenarios y la interrelacion entre el mundo de

las personas y el mundo de los espiritus.

En la gestacion del feto, primero intervienen los espiritus: wairibbo 'y mmodro, basosolo
en la formaciéon de una nueva vida. Luego, en el nacimiento intervienen los
progenitores, la madre y el padre. En la muerte sucede lo mismo, pero en sentido
inverso, puesto que el médium que se consulta sobre el estado del moribundo,
responde: “no he visto a la wairibbo” (ntem wairibbo); significando que ya nada protege
al moribundo y que su bhoé estd en proceso de abandonar el cuerpo. Es decir, que si bien
el recién nacido es acompafiado de todas las fuerzas que le permiten vivir, al moribundo
ya no le acompafian, quedando el cuerpo desprotegido sin su energia. Esas acciones se

desarrollan como una accion estructurada en tiempos.

El nacimiento es un proceso que comienza con la encarnacion del boé (T1) y se

prolonga varios afios después del alumbramiento (T2) hasta la celebracion de ripuripuri
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(T3), a los cinco o seis anos de edad. Se considera que en este momento el ser esta
totalmente integrado en el mundo de los vivos y, por tanto, ya es persona. Es a partir de

este momento que se le considera una persona integrada en la sociedad.

La muerte es un proceso similar. Abarca desde el momento en que la persona enferma
de gravedad (T1), el periodo entre los funerales y el ldatora (T2) y se prolonga hasta la
celebracion del bootd y distribucion de los enseres personales del difunto (T3), al menos
después de un ano. En este momento en que el hoé se ha transformado completamente

en mmo.

Asi pues, nacer es un proceso que comienza mucho antes del nacimiento de la criatura.
No es un acontecimiento aislado que puede ser situado en un momento determinado.
Como observo Turner (1969), es un proceso que se desarrolla en diferentes momentos.
La criatura nace, pero necesita un periodo de adaptacion para transformarse en un ser
social, para incorporarse a las actividades de subsistencia y a la manera de ser de la
comunidad. Del mismo modo, morir es un hecho que comienza antes del fallecimiento y

se prolonga durante un largo periodo después de la desaparicion fisica de la persona.

Los bubi perciben una continuidad patente entre el mundo visible y el mundo invisible.
Se cree que los espiritus ejercen su influencia en el tejido de la realidad para favorecer
circunstancias que resulten en los deseos o peticiones de aquellos que les solicitan su
auxilio. Los espiritus estan ligados a los vivos por lazos espirituales y comparten con los
vivos un origen comun tanto en el mundo espiritual como en el mundo material. Son la

extension de la rama familiar del matriclan en el mundo invisible.

Del mismo modo que sucede en el clan, los cabezas de familia otorgan su herencia a
algunos de sus descendientes segin sea su relacion, los bubi esperan favores de sus
antepasados y de los espiritus protectores que la wairibbo dispone, para la consecucion

de sus metas y preservarse del peligro.

Oposicion de tiempos rituales al nacer y morir

Nacimiento Muerte

Tiempo 1  béé —nacer en el mundo de los vivos Tiempo 3  b6tyé — salir del mundo de las personas

Tiempo 2 bé6tyo — sacar fuera de la casa de crianza | Tiempo 2 b6ty — sacar fuera del poblado

Tiempo 3  botyé — dentro de la sociedad Tiempo 1 boé — fuera del mundo de las personas

272




Estos tres tiempos que conforman los rituales de topardpara y riwér estan estructurados

a su vez en partes:

El Tiempo 1 del ritual de nacimiento tiene dos partes que corresponden a las dos
salidas: la primera, del seno de la madre a la casa de crianza; y la segunda, de la casa de

crianza hacia fuera, el poblado.

Del mismo modo, el Tiempo 1 de la muerte tiene dos partes que se corresponden con
dos salidas: del lecho mortuorio hacia fuera de la casa; y de fuera de la casa a fuera del

poblado, al cementerio.

La etnografia de los procesos rituales de nacimiento y de la muerte da a entender un
aspecto fundamental sobre la manera que tienen los bubi de conceptualizar lo que
acontece en las acciones rituales. En realidad, en ambos procesos se trata siempre de
poner en relacion algo que se traslada de un lado a otro. El juego de relaciones es
constante y yuxtapone todos los elementos simbolicos entre si. Es decir, existe toda una
serie de elementos que acompafan y ponen en relacion los dos mundos. El ritual de
“concepcion de la mujer” (bdsio), por ejemplo, tiene como objetivo el buen desarrollo
del proceso de gestacion y acogida de la criatura en el seno del karityobbo. En el ritual
de la muerte, la preocupacion del karityébbo es que el moribundo se reconcilie con los
miembros de su clan antes de morir (ritual de paz” —I6béto), asegura su transito a la otra

vida y la buena acogida por parte de sus ancestros.

Los nombres con los que los bubi designan los procesos rituales de nacimiento y de la
muerte tiene un valor significativo. En lengua bubi se expresan con locuciones de
estructura analoga: “ritual de nacimiento” (biékka bié riberi) y “ritual de la muerte”
(biékka bié riwei). El término biékka formado por el prefijo /bi-/ de la Clase 8, con el
que se forma el plural, y la palabra /-ékka/, indica conjunto de ceremonias. Aqui se
cumple la teoria de Turner (2008:23) en lo referente a los significados, al observar que
suelen derivar, aunque no siempre, del nombre que se le atribuye; cuyo sentido procede
a su vez de una voz principal o étimo, a menudo un verbo como en ese caso: ri-beri, ri-
weéi. El prefijo ri- significa “relativo a”, —beri, participio del verbo o bela, “nacer”, y
“weér”, “relativo a la muerte”. Por su etimologia, bickka bié riberi significa “conjunto de

actos relativos al nacimiento”; refiriéndose a las ceremonias del proceso de nacimiento

del ser humano. Del mismo modo, el ritual bubi de la muerte se designa con la
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expresion bickka bié riwéi, ritos, actos relativos a la muerte. Los términos expresan lo

que los propios bubi piensan sobre los conceptos de nacer y morir.

Los rituales de nacimiento y de la muerte tienen estructuras idénticas y simétricas, como
se muestra en el cuadro de los tiempos rituales de la estructura interna. A primera vista
se resaltan dos aspectos fundamentales. Primero, que el ritual de la muerte es inversion
del ritual de nacimiento. Segundo, hay una notoria existencia de dobles: un “lugar
sagrado” (boela) de los espiritus del clan en casa de la crianza, otro en el “oratorio”
(rohia); un wairibbo-espiritu, un wairibbo-vivo; un robehwe-espiritu, un robehwe-vivo,
una casa materna en el mundo de los vivos, otra en el de los muertos, etc. Por esta
razon, se presta especial atencidon a estos aspectos, que de por si ya coinciden con la

cosmovision bubi de un mundo bipolar.

Pero el ritual expresa muchos conflictos significados en algunos elementos rituales
dominantes. Adquiere un simbolismo que representa multitud de aspectos criticos de la
sociedad bubi. Los procesos rituales de nacimiento y de la muerte no representan tanto
los hechos bioldgicos de comenzar a existir y desaparecer fisicamente del karityobbo y
del poblado, sino el hecho de concebir un mundo compartido por personas y espiritus.
Aqui estan incluidos todas los actos de ambas celebraciones del nacimiento y de la
muerte: desde el bdsio de los espiritus protectores de la embarazada, el /éatora, la
consulta a los espiritus, el acto de purificacion, el “desagravio de la tierra” (bootd). El
nacimiento y la muerte de un miembro del karityobbo permiten conocer como se
establecen los vinculos de parentesco, no solo entre los individuos, sino también con los
ancestros. En la celebracion ritual se puede apreciar como esta constituido el “grupo
familiar” (karityobbo), en qué términos se expresa la reciprocidad, la obligatoriedad, la
socializacion, sus creencias y como conciben la intervencion de los espiritus en sus

vidas.
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Presentacion de ofrendas en el ritual lédtora (Foto: JFE)

Esta imagen documentada en Baney, representa el momento de presentacion de ofrendas ante los
familiares del difunto en la celebracion de su /ddfora. Un acto simbdlico de reciprocidad; como lo
expresan en la cancion: “La mano que da, mano que recibe”.

Un ejemplo de esta realidad es el ritual de Bisila. Asi como cada “persona” (bétyo),
“clan” (karityobbo), “poblado” (ériia) tiene su wairibbo, Bisila es la wairibbo de todos
los bubi y de la isla de Bioko. Es tal como define Bolekia una Diosa-Madre en la
cosmovision bubi’®. Se manifiesta entonces que, para los bubi, la tierra es comparable a
una madre por su funcion reproductora. La tierra es productiva como la madre es
generadora. La persona es ante todo una criatura de la wairibbo, por tanto, de orden
espiritual. La persona debe superar algunas etapas antes de encarnarse en el seno de su
madre; y se muere cuando cumple su ciclo vital. En ambos casos, se tiene presente la
actuacion de las fuerzas del otro mundo. En este sentido, el ritual de Bisila y de la

fecundidad, también puede definirse como celebracion de la vida.

Estas celebraciones rituales ponen de manifiesto el vinculo que existe entre vivos y
ancestros, y ayudan a entrever en su conjunto el panorama del mundo de los bubi. Como

indica Bamonuba (1984) y Fernandez (1986), la muerte rompe el ritmo de la vida, pero

7 Bolekia Boleka (2009).
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no pone término a la existencia, ya que ¢ésta continua en el mas alla. El difunto sigue
formando parte de su familia. La muerte supone una vuelta al “karityobbo” de donde
parti6. La creencia en esta interrelacion y la intervencion de los espiritus en el ambito de
la vida cotidiana de los bubis es, sin duda, uno de los aspectos mas significativos para
comprender la relacion entre los ancestros y los miembros del karityébbo vivos, entre la
vida y la muerte. Esta creencia queda plenamente manifiesta en la descripcion

etnografica de los dos procesos rituales.

El nacimiento es la via por la que el aliento vital (hoé) se encarna y entra en el mundo
de los vivos (ribotyo). La muerte es la puerta por la que el ultimo aliento abandona el
cuerpo y retorna al mundo de los espiritus (6 mmo); como lo muestra la siguiente estrofa

de una de las canciones populares que se cantan en los entierros, que dice:

E (... nombre del difunto) eta’a 6é Ruppe. (... nombre del difunto) vayase con Dios.
Od peré ébéloo. Oa tyino. Ha llegado tu hora. Te has ido.

E (... nombre del difunto) eta’a 6é Ruppe. (... nombre del difunto) vayase con Dios.
Otd peré ébéloo. Od tyino. No ha llegado tu hora. Te has ido.

La vida de la persona se sitlia entre los umbrales de entrada y salida al mundo de los
espiritus, entre lo visible y lo invisible. Nacer y morir son dos puertas diametralmente
opuestas. El nacimiento abre las puertas de la vida. La muerte rompe el ritmo de la vida.
El difunto sigue existiendo en otra dimension. Los vivos pueden comunicarse con €l a

través de un bohiammo o en una “cueva” (bésila).

Sin embargo, con este analisis de los rituales, todavia queda otro aspecto por discernir
que no se entrevé a través de los propios discursos de los actores de los rituales que
enfatizan en la importancia de los actos de paz que anteceden cualquiera accion ritual.
En otras palabras, segin los discursos exegéticos pareceria que los rituales son maneras
de preservar la buena relacion entre los miembros que los celebran. Pero el andlisis del
conjunto de sus representaciones simbodlicas muestra que la ritualidad bubi, en general,

intenta resolver ciertos conflictos latentes o tensiones que se dan especialmente entre la
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filiacion matrilineal y la regla de residencia patrilocal para las mujeres, o entre la parte

materna a la que uno se adscribe y la parte paterna con la que se convive.

Esta es otra de las razones de la importancia que tiene para los bubi la celebracion de los
ritos de paso, porque es un momento oportuno para resolver estas y otras diferencias
entre grupos y entre los miembros de un mismo karityobbo. Aqui los miembros
exponen ante el hohuldhula los resentimientos entre ellos. Los rituales del ciclo vital
que se producen en un momento de gran concentracion familiar tienen la funcién de
restablecer la paz y equilibrio social, para evitar las desgracias que pudieran surgir como
consecuencia del malestar generado por ese conflicto. Como dice Turner (2008: 51),
aqui los elementos significativos guardan relacion con lo que los simbolos son capaces
de hacer o de actuar en la vida social. Estos simbolos y aspectos adquieren significado,
vistos desde la optica de la cosmovision, el concepto de grupo, estructura del grupo,
organizacion, su actual division y facciones transitorias sobre la base de sus ambiciones,
intereses inmediatos; porque tanto en el ritual de nacimiento como en el de la muerte, la
estructura permanente y las formas recurrentes de conflictos y de intereses estan

interconectadas en el simbolismo ritual.

Contenido simbdlico y dominancia de ciertos elementos rituales

Veamos cudles son los simbolos dominantes de los rituales que expresan el conflicto e
intentan significar y recordar la importancia de la matrilinealidad y la patrilocalidad,

como dos aspectos criticos pero sustanciales en la sociedad bubi.

Para ello he identificado los elementos rituales teniendo presente que todos los
utilizados en la ritualidad, objetos, gestos, canciones que lo constituyen, asi como el
espacio y el tiempo, tienen su particular importancia e interpretacion. De hecho, cada
una de las partes o unidades de la secuencia ritual se llama ékka; y el elemento ritual en
cada etapa se denomina élo//é. Sin embargo, no todos los elementos son élollé. Solo lo
seran aquellos que entren en el campo de la accion ritual. En su acepcion de elemento
ritual, transmite la idea de algo, una fuerza espiritual, una realidad distinta a lo que es en

si mismo. Un élollé pone en conexiodn lo sensorial y visible con lo invisible.

Asi, por ejemplo, una parte de los simbolos empleados en los rituales de nacimiento y

de la muerte, como el aceite de palma, el agua de mar y rio, la “hoja de la paz” dboto,
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estan relacionados: por un lado, con la aspiracién bubi de armonia en el karityébbo y,

por otro, con la sociedad y los espiritus del clan.

En el cuento de Lobara narrado al principio de esta tesis, se le ve ante la inminente
necesidad de pedir la ayuda de sus ancestros, y trae consigo a la cueva tres “elementos”
(bilollé): una calabaza de “vino de palma” (ba’u), un “antilope” (setyr) y frutos de su
huerta. Estos tres elementos pueden considerarse élollé. Tienen la correspondencia
simbdlica de gustar a los espiritus y los activan para que respondan a la peticion
presentada por un miembro de su karityébbo. Al depositarlas ante la cueva y dirigirse al
espiritu, éste le responde y obtiene de ¢l lo que desea. De aqui que los bubi crean que el
élollé tiene la fuerza capaz de entrar en relacion con el otro mundo y provocar la
respuesta de los espiritus. Sus cualidades sensibles nos ponen sobre la pista de su

relacion con alguna clase de espiritu en particular.

Veamos mas detenidamente uno de los simbolos que dominan la ritualidad bubi. El fola
es una pasta que se obtiene de una simple planta, pero que una vez entrado en el campo
de la accion ritual representa la sangre materna, a través de la cual se transmite la vida.
El tola es el simbolo que viene a representar a la wairibbo. Por eso es compartido
durante las ceremonias por todos los miembros del karityobbo, para mostrar que son
hijos de una misma madre espiritual, la verdadera wairibbo. Retomando a Sapir (y

Turner), este tipo de simbolos promueven toda la accion ritual.

En el plano sensorial el fola es una pasta rojiza preparada con hojas verdes de la planta
tola. Durante el proceso de preparacion, en el que se muelen las hojas verdes con una
piedra, por algin efecto oxidante acaban produciendo la citada pasta rojiza que, al
contacto con la piel, origina un tinte de idéntico color y de duracion prolongada. Los

miembros del karityobbo se la untan en las celebraciones de los ritos de paso.

En el plano ideologico, el color rojo del tola representa el color rojizo de la sangre
materna y recuerda el principio matrilineal que vincula a los miembros del matriclan
entre si. En lengua bubi, el color rojo se denomina folatola, que significa rojizo, la
sangre que da vida. La sangre de la madre es el germen de vida de la criatura que va a
engendrar. El fola, por el color rojo vivo de su sabia y sus hojas, representa el color de
la sangre de la madre, que permite la formacion del hijo. Y la forma de racimo
compacto de sus frutos, simboliza la vida en abundancia y la unidad funcional de sus
elementos, sus hijos. Por consiguiente, para los bubi la sangre es vida. Hay una
correlacion entre el papel de la mujer como transmisora de vida y el simbolismo del

278



color rojo del fola, que representa la sangre materna. Este concepto lo expresa el dicho
bannad e bée, que literalmente significa “la sangre tiene fuerza”. Incluso, los bubi lo
denominan tola de los “espiritus ancestrales” (fola id bairibbo). En el ritual, los
miembros del clan se ungen de tola las manos, la cara y otras partes visibles del cuerpo.
En el ritual de presentacion del nifio, por ejemplo, la gente se unge a si misma y luego
unge al nifio. Al final, todo aquel que ha participado en el ritual queda marcado por el

tinte, generando una comunidad reconocible a la vista.

Una celebracion ritual no tiene sentido sin la presencia de la wairibbo. El tinte del tola
viene a simbolizar la unidon de un elemento compartido, los vinculos que unen a los
miembros de un karityobbo. La relacion de la persona con su karityobbo es tan fuerte
que puede incluso influir sobre su personalidad. Las locuciones que mejor expresan la

relacion entre el tola, la sangre y la fuerza vital se muestran en el siguiente recuadro:

Ki tola id bairibbo. Es el tola de los espiritus ancestrales
Na hatyi wairibbo, Si no hay wairibbo,
Hatapo pala ékka. no se puede celebrar un ritual

Este recuadro indica una de las principales propiedades de la sangre y una advertencia
sobre los efectos del homicidio. Las consecuencias de un derramamiento de sangre se
acaban pagando, tarde o temprano. El homicidio aleja al autor del ambito protector, de

su wairibbo.

El tola esta presente en gran parte de la ritualidad bubi como simbolo dominante. Asi,
por ejemplo, en el ritual de adolescencia y “pubertad de las jovenes” (bula) se empapa a
la nifia de fola. El ritual de bula es el momento en que la nifia entra en la etapa adulta.
Se celebra cuando la joven tiene la primera regla y se prolonga durante todo el periodo
menstrual. Es un ritual de preparacion de la nifia a la vida sexual, el matrimonio, la
procreacion y las responsabilidades familiares. Es un momento clave de la vida de la

joven.
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Funciones del zola en representacion de la sangre

En el ritual de embarazo (bdsio) La sangre genera vida (comienzo de la vida)

En la criatura recién nacida La sangre derramada por la madre en el parto

En la madre durante el periodo de crianza La sangre de los miembros del karityébbo

En el ritual de topardpard La sangre del parto de la madre

En el ritual ripuripuri La sangre de los miembros (consolidacion de la vida)
En el ritual de bula” La sangre menstrual (capacidad de generar vida)

En el ritual de botarao® La sangre de la madre (transmisora de vida)

En los rituales de iniciacion La sangre que fluye en el grupo (fortaleza)

En el ritual de la muerte La sangre pierde su vitalidad (fin de la vida)

Generalmente la uncion del tola suele ir precedido de un “ritual de paz” (lobéto),
simbolizando la armonia que existe entre todos los miembros del karityobbo, vivos y
difuntos. La union en el “clan” (karityobbo) es el estado Optimo para venerar a la
wairibbo y dirigirse a los antepasados y es una condicion indispensable para que estos
atiendan las peticiones que se les dirigen. El color rojo del fola es una manifestacion de
la cohesion del karityobbo y de honor a la wairibbo. Lo cual significa la sangre por la
que se transmite la vida. Y representa la unién entre los descendientes de una

antepasada comun: la wairibbo.

En el ritual de la muerte es comun el sacrificio de una cabra. Aqui, la sangre de este
animal, que se derrama, sirve para conducir la nueva vida del boé y no desagraviar la
tierra receptora del liquido viscoso, por el hecho de haber enterrado en ella un cadaver,
un cuerpo sin vida. Aqui no es la sangre en representacion de la wairibbo, sino la sangre
del animal, la cabra, que representa al muerto. De hecho, esta misma sangre sin vida
atrae al hoé hasta el mundo de los difuntos. Si bien el fola tiene el efecto de arrastrar al
mundo de los vivos, la sangre de la cabra sacrificada tiene el efecto contrario, obligar el
retorno al mundo de los muertos, alld donde debe emplazarse tanto la cabra como el
difunto. Pensemos que en el ritual de la muerte, el cadaver y el bdé se separan

definitivamente. El primero situandose en la tierra, después de haber sido enterrado. El

79 - . . . .,
Ritual que se celebra a las chicas cuando tienen la primera menstruacion.

8 Ritual de matrimonio bubi.
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segundo viajando hasta la otra dimensidn invisible. Por lo tanto, el sacrificio de la cabra
representa la muerte del difunto. Si en el ritual del nacimiento el fola significa la
separacion con el otro mundo y la confirmacion de ese mundo, ahora la sangre del
animal es la confirmacion de la muerte, es otra sangre que aleja el cadaver de la
dimension de los espiritus, del boé. Sirve para que “esté bien donde este” y para que

“esté en paz donde esté”.

Asi pues, en ambos rituales el simbolo de la sangre tiene como finalidad reorganizar la
composicion del matriclan. En el ritual de nacimiento se asegura la continuidad del
grupo, reforzado con la incorporacion de un nuevo miembro. En cambio, en el ritual de
la muerte, se renueva la estructura del karityobbo de los vivos al producirse el traslado

de uno de sus miembros a la otra dimension.

Otro de los elementos dominantes es el robehwe. Pero ahora, analizando el contexto
ritual, me pregunto ;qué funcidn tiene este simbolo? El polo sensible del elemento ritual
del tola esta claro, puesto que recuerda el principio matrilineal en la sociedad bubi.
Refuerza la idea de pertenecer a un matriclan, especialmente a las mujeres o madres que
por la regla de residencia patrilocal se encuentran conviviendo en el matriclan de su
marido. En cambio, ;qué representa en realidad el robehwe? Porqué esta claramente
representado junto al wairibbo. En realidad, entiendo que la ritualidad bubi muestra la
tension entre los dos polos de atraccion de solidaridades intensas, distintas en el campo
ideoldgico y representadas de manera diferente: una, en la figura de la wairibbo (y sus
multiples correspondencias en los miembros del matriclan) y el tola que la simboliza; y
otra, en la figura del robehwe, sin ningiin simbolo que lo represente. Pero, al igual que
el primero significaria la ideologia matrilineal; el segundo, la ideologia patrilocal. En
definitiva, parece que los rituales bubi descritos expresan claramente esta tension e
intentan a través de su reproduccion resolverla, en parte. Quizds sea a través del
recordatorio de lo que expresan los simbolos en los rituales, que los bubi remedian por

algin tiempo las adhesiones a las dos partes.

Sobre este rol de los hombres en el karityobbo, la investigacion muestra el lugar
secundario del varon en la ritualidad ante la preeminencia de la mujer. El hermano de la
madre (boioppé) es el encargado de las tierras del clan y tutor de los hijos la hermana al
respecto, los bubi dicen que “el hermano de la madre es el guardian de su familia”

(boioppé we elé ekelé karityobbo ar).
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Otra de las principales conclusiones de esta tesis es que la relaciéon con el mundo
invisible se mantiene mediante la practica ritual. La ritualidad se desarrolla en el seno
del “clan matrilineal” (karityobbo). La relacion entre los miembros del karityébbo es
muy fuerte, por compartir la misma sustancia vital, la sangre. A través de esta se
transmite el aliento vital. Los bubi dicen que “la sangre de la persona es energia vital”
(banna ba botyé e boé). Y al ser la sangre de la mujer el vehiculo de transmision de esta
energia, todo lo femenino viene a valorarse como indispensable en la existencia de la
persona. La mujer es aseguradora de la continuidad del karityobbo. Para los bubi, quien
nace de una mujer pertenece a una unidad clanica, por el hecho de poseer la misma

sangre. En este sentido, la sangre es un elemento de identidad de la persona.

La pertenencia a un clan se manifiesta en las celebraciones rituales, en las que sus
miembros se untan fola, para identificarse con quienes comparten la misma sustancia
vital y para sentirse corresponsables de sus vidas. La exclusion de este grupo familiar
indica un corte en la vida de la persona. Todos los miembros del clan comparten el
mismo elemento transmisor de la vida; aunque, cada persona tiene su propio aliento

vital (béé), que recibe del wairibbo y del mmodro.

Como se ha indicado en el apartado sobre el concepto de persona, la existencia de la
persona se define a partir de los elementos constitutivos de su personalidad; es decir,
todo lo relacionado con la sangre, la madre y lo femenino. Esta relacion de la mujer con
el universo simbolico bubi, confiere a esta el atributo de eje de los valores culturales.
Los bubi afirman que “donde falta una mujer, falta todo” (habba na hatyi waisso, ka
haba na hatyi oé). Al ser la existencia y la unidad de la sociedad valores atribuibles a la
mujer, se puede decir que toda la estructura social descansa sobre los cimientos del
karityobbo. De aqui proviene la importancia del karity6bbo como base de la

organizacion social bubi.

En sintesis, la tesis describe paso por paso como los bubi se desenvuelven ante el
nacimiento y la muerte; como estas dos realidades totalmente opuestas inciden en la
organizacion social; y muestra que toda la ritualidad bubi se desarrolla en el karityobbo,
relacionado con lo femenino, simbolizado por el gran espiritu femenino generador de

vida, Bisila.

Para finalizar quisiera afirmar que, si bien el impacto de la colonizacion en la poblacion
ha sido fuerte, pervive un nuacleo simbdlico-ritual significativo que vincula a los
parientes entre si, organizandose todavia a través del principio matrilineal. Quizés, lo
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que mas ha cambiado es todo lo que atafie a la residencia comun, al lobdo, sobre todo
por la atraccion de la poblacion bubi a los centros urbanos, alejandose de sus territorios
ancestrales y dispersandose de tal manera que solo restan los rituales para ver
concentrado el matriclan. Posiblemente sea esto: que la concentracion familiar es

posible todavia gracias a la ritualidad.
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DICCIONARIO DE ELEMENTOS VEGETALES RITUALES®

Término bubi Nombre cientifico
Baseka Eleusina indica
Békokko Xanthosoma sagitifolium
Bihem Colocasia esculentum
Bétola Urophyllum Rubens
Baté b6 mmo Centella asiatica
Elo Dioscorea alata
Epotobilla Gracaena arborea
Hiri Solanum sp. Solanaceas (berenjena local)
Ikko Kiguelia aethiopica
Kinabori Cucurbita spp.
Koha Amarantus viridis
Matyé’a Amaranthus hibridus
Obilld Urophyllum Rubens
Oboté Piper unbellatum
Pomma Aframomum melegueta L. Schum

81 Este apartado se ha nutrido de los datos obtenidos de las investigaciones llevadas a cabo en isla de
Bioko por Gomez y Merino (1990), Plantas medicinales de Guinea Ecuatorial.
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Baseka- Ichikéchike- Pata de gallina (Eleusina indica)

Planta herbacea cespitosa anual, de unos 40 cm de altura. Las hojas son generalmente basales y lineares,
de color verde brillante. Su tallo termina en un verticilo de 3-5 espigas de 7-12 cm de longitud y de unos
Smm de anchura, espiguillas de unos 5 mm de largo, agudas (Foto: JFE).

Etyomeka (Xanthosoma sagitifolium)
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Bihem (Colocasia esculentum)

Planta terrestre que alcanza una altura de 1,5 m, de rizoma tuberoso. De esta surgen las enormes hojas
peltadas, cuyo limbo puede sobrepasar el metro de longitud, cordiformes, de color verde oscuro o
amarillo verdoso. Florece raramente. En la base de la espata blanca aparecen las flores femeninas
estériles y superiormente las masculinas. Los frutos son bayas de unos 0,5 cm de grosor, que contienen
una unica semilla. El tubérculo puede pesar hasta 4 kilogramos. La malanga es el alimento basico de los
bubi. Los tubérculos tienen un gran valor nutritivo (Foto: JFE).
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Bdétola (Urophillum Rubens)

Arbusto de unos dos metros de altura. Hojas oblongo-lanceoladas, de base cuneada, de unos 15 cm de
longitud, con nervios morados y tallos rojizos, flores amarillentas, pequefias. Frutos baciformes, reunidos
en grupos. Originario de la isla de Bioko. Cultivado en la mayor parte de los poblados. Crece bien en
suelos volcanicos fértiles. Machacando las hojas sobre una piedra y afiadiéndole agua, ceniza, aceite de
palma y, a veces, semillas, se fabrica un tinte rojo llamado vitola que se utiliza a modo de balsamo en las
irritaciones de la piel contra los piojos o para evitar el exceso de calor en los nifios. Las mujeres se
embadurnan el cuerpo con esta tintura para embellecerse en las ceremonias (Foto: JFE).
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Bato bo mmo (Centella asiatica- Hydrocotyla asiatica)

Planta rastrera, de pequefio tamafio. Tallos de hasta 40 cm de longitud, arraigando en los nudos. Hojas
glabras, redondeadas, de unos 3-8 de diametro, cremadas y de base cordada. Flores dispuestas en
umbelas sésiles. Frutos rojos. Frecuentes en sitios himedos y pantanosos (Foto: JFE).
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Epotobilla (Gracaena arborea)

Arbol de tronco recto que alcanza 12-14 metros de altura. Hojas de unos 100 x 8 cm.; linear-lanceoladas,
mas o menos rigidas, paralelinevias, agrupadas al final del tronco. Flores blancas reunidas en vistosas
peniculas colgantes. Los frutos son bayas esféricas rojizas, de i cm de didmetro aproximadamente, con 1-
3 semillas por fruto (Foto: JFE).

Hiri. Berenjena local (Solanum sp. — Solanaceas). (Foto: JFE)
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Ikko (Kigelia africana)

Arbol de porte mediano y copa ancha. Hojas pinnadas con 7-11 foliolos grandes, elipticos. Flores muy
vistosas, grandes, de colores rojo oscuro y dispuestos en pinaculos laxos. Frutos cilindricos, enormes (de
unos 60 cm de longitud), en forma de salchichén, a lo que alude su nombre vulgar. Oriundo de Africa
tropical occidental. Prospera bien en bosque hiimedo. Cultivado en poblados.

Este arbol es muy apreciado por sus multiples usos medicinales. La corteza y sus hojas se emplean en
caso de disenteria y dolores de estdmago y rifion, administrandose en lavativas y bebidas (Foto: JFE).

Planta de kinabori (cucurbita spp.) en estado natural. (Foto: JFE).
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Koha (Amaranthus spinosus)

Planta herbacea de unos 40 cm de altura, espinosa, de tallo rojizo. Hojas alternas, ovales a ovales-
rombicas, de unos 2-10 x 0’5 cm. Flores unisexuales pequeiias; las inflorescencias inferiores en
glomérulos axilares, las superiores en espina de glomérulo, localizdndose las flores masculinas en la
parte superior de la espiga. Y las femeninas en la parte inferior. Fruto capsular ovoide-conico,
dehiscente (Foto: JFE).

Kontriti- Citronela- Hierba limén (Cymbopogon citratus)

Herbécea vivaz de 30-70 cm de altura, con profundo olor a limon; rizoma corto y oblicuo. Hojas planas,
finas y muy largas (1,5 x 70 cm) de color verde claro y bordes finamente dentados. Inflorescencia
espiciforme, espiguillas sésiles. Florece muy raramente.

Es una planta muy conocida y utilizada. La infusion de las hojas es un buen sustituto del t€ y tiene
propiedades febrifugas, utilizandose, solo o con Kinkiliba (Cassia occidentalis) en el tratamiento y
prevencion del paludismo (Foto JFE).
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Matyé’a

Biepepe, fruto de matyé’a (Foto: JFE)

Obilld (Urophyllum Rubens)

Palmera de tronco recto, llegando a alcanzar 15 metros de altura en su madurez; en el tronco perduran las
cicatrices de las hojas caidas. Hojas pinnadas agrupadas al final del tronco, de hasta 3-5 metros de
longitud, con 100-160 pares de foliolos u un fuerte peciolo de bordes espinosos. Inflorescencia
masculina y femeninas separadas, axilares; las flores femeninas son mucho mas grandes que las
masculinas y tienen una bractea espinosa. Fruto en drupa, ovoide, de piel lisa y mesocarpio fibroso de
color anaranjado; semillas ricas en aceite.

Oriunda de Africa occidental y ecuatorial. Muy frecuente en todo tipo de suelos. Cultivada en
plantaciones, alrededores de poblados y también se encuentra en bosque secundario (Foto: JFE).
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Oboté (Piper unbellatum)

Planta olorosa, con hojas anchas (15-20 ¢cm), opuestas y cordiformes. Inflorescencia en forma de espigas
carnosas y blancas, axilares, Con numerosas flores blanqueadas diminutas. Frutos carnosos.

Originaria de Malasia. Abundante en terrenos himedos y umbrios, sobre todo en plantaciones de cacao.
Se emplea comunmente por via externa, friccionando la pulpa para curar los Males de rifion, dolores
intercostales y reumaticos. Para calmar los dolores localizados se hacen escarificaciones en la zona
afectada y se aplican las hojas machacadas con aceite de palma.

Esta planta se utiliza en ceremonias rituales para apaciguar enemistades (en bubi significa hoja de la paz)
y se pone en las casas en sefial de buena voluntad (Foto: JFE).
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Pémma (Aframomum melegueta L. Schum.)

Planta rizomatosa que forma matas con tallos foliares pequefios, de unos 60 cm de altura. Hojas
compuestas. Hojas subsesiles mas o menos solitarias. Fruto ovoide que contiene numerosas semillas
aromaticas de color pardo. Originario de Africa occidental. Comtinmente cultivada, prospera en suelos
frescos, fértiles e iluminados.

Las semillas se emplean en diversas aplicaciones medicinales. Estas contienen una resina que da un
sabor especial, muy picante (Foto: JFE)

Rikobe — platanero (Musa paradisiaca L)

Planta de 4-8 metros de altura. Rizoma tuberosa del que parten hojas enormes, que se entrelazan entre si
a nivel de las bases dando lugar a un tallo de cuyo extremo salen las laminas foliares. Inflorescencia
colgante, compuesta de tres tipos de flores: las femeninas son 14-18 y se encuentran cerca de la base de
la inflorescencia, no necesitan ser fecundadas para dar fruto; a continuacion se encuentran las flores
hermafroditas, que no se desarrollan, y al final se encuentran las masculinas. Protegen a la inflorescencia
las bracteas de color rojo parduzco azulado. Fruto en baya, alargado y sin semillas (Foto: JFE)
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DICCIONARIO DE TERMINOLOGIA CLAVE
EN LA RITUALIDAD BUBI

Esta tesis no solo ha ofrecido descripciones, definiciones y aclaraciones de conceptos
sobre la cultura bubi que otros trabajos no dieron; ademds, ha pretendido poner al
alcance del lector desconocedor de la cultura, conceptos y terminologia bubi,
herramientas que le permitan hacerse una idea de lo que se trata y del rigor de esta
investigacion. De ahi que se haya procurado, en la medida de lo posible, poner el

término o concepto bubi, su correspondiente traduccion y significado.

Este esfuerzo sirve para concluir un trabajo ya de por si extenso y poner a disposicion
del lector aquellos detalles que ha buscado en otros estudios y desearia encontrar en las
obras en las que busca inspiracion e informacion. Por eso, este Diccionario de
terminologia clave en la ritualidad bubi pretende ser una herramienta de utilidad para la

lectura de esa tesis y comprension de su contenido.

Los términos que lo componen han sido extraidos de la tesis y de fuentes orales
compiladas en el trabajo de campo. Las palabras han sido transcritas segin las normas

de las gramaticas y diccionarios bubi del profesor Justo Bolekia Boleka en:

Bolekia, J. (1991). Curso de Lengua Bubi. Malabo, Centro Cultural Hispano Guineano.
Bolekia, J. (1997). Breve Diccionario Bubi — Castellano y Castellano - Bubi. Madrid, GRAM.
Bolekia, J. (1999). Aprender el Bubi, método para principiantes. Madrid, Sial.

Bolekia, J. (2009) Diccionario espaiiol — bubi. Madrid. AKAL.

El diccionario recoge el término en lengua bubi y su clase gramatical, la traduccion
literal —si la tuviera —, la traduccion al castellano, el significado bubi y la referencia del

ritual en el que se utiliza el término.

Espero que este diccionario sea un instrumento de utilidad para todo aquel que desee

adentrarse en la cultura bubi.

299



Alfabeto bubi

Consonantes
Bubi Castellano

b b
ty ch

d d

h j

k k

| |

m m

n n

ny il

p p

r r

S S

t t

Vocales

a a
e e
é -

i i
0 0
o -
u u

antrop. antroponimo
aum. aumento

Cl. Clase

Cls. Clases

com. complemento
def. defectivo

f. femenino

fecund. fecundidad

inic. iniciacion

Abreviaturas usadas

mat. matrimonio top. Toponimo

m. masculino v. verbo
muert. muerte var. varios
nacto. nacimiento

pl. plural

rit. ritual, ritualidad
s. sustantivo

sing. singular

suf. sufijo
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Léxico y significados

TERMINO BUBI | TRADUCCION DESCRIPCION SIGNIFICADO BUBI RITUAL
LITERAL

Abataribbo, s. pl. Espiritus Espiritus originales Fuerzas primarias
ClL 2. (sing. CL. 1: | Primigenios
Obataribbo)
Abokkao, s. pl. Gemelos, mellizos Personas que tienen el Rit. nacto.
C. 12 (sing. Cl 1: mismo origen espiritual y
“6bokko”™). comparten el mismo

Mmmodro.
Aho, ady. Ahi Sefialar un lugar
Apotoribbo, s. p/. | Espiritu blanco, | Espiritus que se Espiritus extranjeros, que
Cl.2 (sing. Cl. 1: extranjero expresan en espaiiol o no pertenecen al Olimpo
(“opotoribbo”). en pidgin english bubi
Atéé, s. sing. CL. 7 Lado Parte
(p!. Cl. 8: “biaté€”)
étéé nné, Otro lado La otra parte
Aupala, s. sing. Ofrenda de bebida Bebida que se ofrece enuna | Toda la
CL 4 (pl. Cl. 8: ceremonia ritual ritualidad bubi
“biaupala”)
Bappa, s. sing. Cl. Serpiente, culebra, Las serpientes son animales | Rit. nacto.
9(aumentos €) y 10 vibora venenosos, que pueden
(aumento i) causar la muerte a una

persona; ahi el que sean

consideradas elementos

contaminantes y se prohiba a

las mujeres encinta
Baséllé, s. def. Vino dulce de palma. Antiguamente, cuando una | Rit. nacto.
CLo6 madre no tenia suficiente

leche materna los primeros

meses, el bebé era

alimentado con vino de

palma, después con sopa de

malanga y verduras
Baribbo, s. p/. Cl. | Perteneciente al | Espiritu Ancestro, entes del mundo Toda la rit.
2. (sing. Cl. 1: mundo de los invisible, inmaterial bubi
“boribbo, mmo”). | espiritus.

Espiritus vagabundos,
Baribbo abbé atormentados, que no han

Espiritus malos Espiritus malignos, llegado a su destino
demonio

Barékaita, s. pl. Espiritus de Meédium Espiritus jovenes, Toda la rit.
Cl. 2 (sing. Cl. 1 Ureka dindmicos. bubi
“borekaitta”)
Baiaoba, s. pl. CI.
2.
Baribebi’0. s. pl. Mujeres de Esposas del espiritu Espiritus femeninos Rit. nac.
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CL 2. Ebi’o Ebi’o protectores de las mujeres
embarazadas.
Se les atribuye la fecundidad
de las mujeres.
Barikana, s. pl. Difuntos cuya Simbdlicamente el encuentro | Rit. muert.
CL2 ceremonia de /éatéra con sus ancestros se produce
(sing. Cl. 2 se celebra a los cuatro relativamente con cierto
“borikana’). dias de ser enterrados. retraso
Basarikoppé, s. Ahuyentadores Cazadores de bufalos Difuntos cuyo lodtora se Rit muert.
pl. Cl. 2. (sing. Cl. | de bufalos celebra a los dos dias
1 “bosalikoppd™). después de su entierro. El
encuentro con sus
antepasados se produce
inmediatamente
Baseke, s. pl. Eleusina indica Orejas de espiritu. Rit nac.
Pata de gallina Se le atribuye el don de la
sabiduria.
En el ritual de téparapara se
coloca en la cama donde esta
acostado el nifio(a).
Basosélo, s. pl. Espiritus femeninos del | Protegen a las mujeres Rit. nac.
CL 2. (sing. Cl. 1 matrilinaje embarazadas contra las
“b0s6s010”). amenazas de los malos
espiritus durante el periodo
de gestacion.
Ba’u,s. Cl. 6 Elaeis guineenis Bebida de color lechoso En todos los
Vino de palma utilizado en las rituales
celebraciones rituales
Békobbe, s. pl. Xanthosoma Alimento utilizado en los Rit. var.
Cl. 4 (sing. Cl. 3: sagitifolium agapes rituales
Békobbe™). Platanos machos
Békokko, s. pl. CL Xantosoma Alimento ritual Rit.
4. (sing. CL 3 sagitifolium. Toparapara
“bokokko”). Malanga morada
Bésakko, s. pl. Cl. | Agradecimiento | Elogio Reconocimiento
4. (sing. C1.3:
“bosako™9
Bétolla (o), v. 1.Hacer las paces, Acto de reconciliacion entre | Rit. paz.
reconciliar(se). los miembros del clan,
2. Quitar un maleficio. | celebrado por un “sacerdote”
3. Confesar. (b6hulahulla)
4. Divulgar.
En Rebola, por ejemplo,
precede a la celebracion de
todos los ritos de paso.
Simbolicamente es un acto
de resolucion de conflictos
en el grupo
Bétya (o), v. Invocar a los espiritus Acudir al médium para pedir
la solucion de problemas
Biakka, s. pl. Cl. Nueces de palmiste Combustible para el fuego. Rit. nac.
8. (sing. CI. 3. Antiguamente era una de los
“wakka”). elementos que se ofrecia a
las mujeres que criaban.
Biappé, s. pl. Cl. Hollejos secos Combustible para el fuego. Rit. nac.
8. (sing. CIL. 7. Sirve para encender,
“Capppé”). conservar y transportar el
fuego. Se ofrecia a las
mujeres que criaban
Bihem, s. p/. CI. 8. Colocasia esculentum. | Alimento ritual apreciado Rit. nac.
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(sing. Cl. 7.
“€hem?2).

Malanga bubi.

por los espiritus.

Rit. mat.
Rit. muert.

Biékka, s. pl.
Cl. 8 (sing. Cl. 3.
“8eka”)

Celebraciones rituales

Ritual a los espiritus

Bilobbo, s. p!.
ClL 8. (sing. CL. 7.
“€lobbo”).

Productos de la
pesca

Platos de un agape.

Menu de dgape ritual
familiar.

En Baney, donde se ha
documentado esta tradicion,
las celebraciones de los ritos
se inicia con un agape ritual
familiar, bilobbo

Bisila, antrop.

Mucho cabello

Es el nombre de la
Diosa-Madre en la
mitologia Bubi.
Divinidad femenina de
los Bubi.

Se le atribuye la fecundidad
de la tierra, de las mujeres.
Los Bubi la veneran y la
llaman “Gran Madre” (Mmé
Bote)

Bitts, s. C. 6.
bitta b4 ribotyd;

bitta ba biakka.

Aceite
Aceite de palma.

Aceite negro de nuez
de palmiste

Se le atribuye propiedades
curativas. De ahi que se
utilice como crema para la
piel de los nifios.

También se emplea en el
ritual de la paz como
simbolo de armonia
(suavidad)

Rit. nac.

Bo’a, s. def. Cl. 6.

Agua salada, de mar

Se le atribuye propiedades
purificadoras. Se utiliza en
los ritos de purificacion.

Bobba, s. CL. 3/4

Suelo

Tierra

Boa, (o) v.

Cortar el cabello

El corte del primer cabello
del nifio(a) se interpreta
como mutaciéon de un
elemento de su cuerpo, de
ahi el que sea objeto de un
ritual propiciatorio para sus
espiritus. En el ritual de la
muerte, los viudos(a) pasan
por un periodo de reclusion
y luto que se inicia con el
corte de su cabello.
Simboliza el despojo de la
contaminacion adquirida por
la muerte de la pareja.

Rit. nac. y
Rit. muert.

Boé, s. CL. 7

(pl. CL. 8. “bi6€”).

Aliento vital, animo,
alma

Fuerza vital. Parte invisible
e inmaterial del individuo.

Botyo, s. CI. 1/2.

Botyoribo, s.
CL 11.

Habitante del
mundo

Persona-espiritu

Persona

Superhombres

Ser humano

Héroes

Bohulla, s. sing.
CL 3; PL CL
Béhulla)

- bohulla wewe

Fuerza de la palabra.

Bendicion

Poder sacerdotal.

Permite al individuo
participar en el control de las
fuerzas espirituales
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Maldicidn a través de

-bohulla 6bbé. la fuerza de la palabra

Bohulahulla, s. Sacerdote, ungido. Individuo que, con la fuerza
sing. CL. 1. (pl. de su palabra, interviene en
CL2; el equilibrio del mundo.
“bahulahulla”). Interviene en cualquier

celebracion ritual, como
autoridad religiosa, cuando
es requerido.

Bohiammao, s.
sing. CL. 1. (pl.
ClL.2 “bohiammo”).

Persona a través
de la cual se
manifiesta un

Meédium, espiritista.

Persona cuya sensibilidad
especial le permite asentar la
mente en las zonas liminales

espiritu y captar energias que
provienen del mundo
espiritual.
Interviene en la ritualidad
cuando es necesitado y
solicitado.
Es el transmisor de las
palabras de los muertos.
Boioppé, s. sing. Tutor Tio Hermano de la madre.
CL 1 (pl.Cl 2:
baioppé”).
Bokori, s. sing. Transmisor de Cordén umbilical Elemento de enlace entre el | Rit. nac.
CL3 vida mundo de los vivos y el de
(pl. CL 8: los muertos
“biokori”).
Bokoto, s. sing. Viudo, viudez Persona que guarda luto por | Rit. muert.
CL 1(plClL2: la muerte de su conyuge.
“békoto”).
Boko, s. sing. Cl. 3 Dia El dia
(pl. CL. 4: “b&6ko™)
Bokotoari, s. sing. Viuda Mujer en periodo de luto por | Rit. muert.
CL 1. (pl ClL 2: la muerte de su esposo
“bakotoari”).
Baéisso, s. sing. Fuego, lumbre Fuego sagrado
CL 3 (pl.Cl. 4:
“bEissO”).
-boiss6 wé rohia Fuego del Indica la presencia del
oratorio espiritu que se venera en el
oratorio
Baitta, s. sing. Alto dignatario Gobernante Jefe de la comunidad.
CL 1. (pl. ClL2:
“baitta”)
Bolla, s. sing CI. 1 Nifio, hijo, muchacho, Persona recién nacida Rit nac.
(pl. Cl. 2: “bolla”) chaval, crio.
Bolakolako, s. Trabajador Operario, productor
sing. CI. 1.
(pl. C1.2: 2:
balakolako™)
Bontyo, s. sing. Obstruccion Hechizo, veneno, Mal atribuido a un maleficio | Rit. muert.
CL 3. (pl. Cl 4: maleficio, embrujo causado por un ser humano
béntyo”).
Bonno, s. sing. Cementerio, Terreno donde se sepultan Rit. muert.
CL 3. (pl. Cl 4: camposanto los cuerpos sin vida
“bénno”).
Bootta, s. sing. Calma Reestablecer el Ritual de resarcimiento de la | Rit. Muert.

CL3

equilibrio

tierra. Volver a la
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(pl. CL. “béottd™).

normalidad.

Booso, s. sing. Lo que une Nexo. En el ritual de la muerte Rit. muert.
CL1(pl ClL2: Hueso de antilope que | representa el cordon
b&osso”). une la pata con la umbilical, vinculo entre el
pantorrilla mundo de los vivos y el de
los espiritus.
Se deposita en la mano del
difunto en el momento de su
entierro. Si es un varon se
pone en la mano derecha. Si
es una mujer en la izquierda.
Bosollo, s. sing. Afrononum melegueta | A veces el médium prescribe | Rit. nac.
CL 3 (pl. Cl. 4: Fruto encarnado que que se cuelgue en la cintura
“besollo”). contiene una pulpa de la mujer embarazada,
sabrosa 4cida y pepitas | indicando que va a parir un
picantes nifio.
Bora’o, s. sing. Cl. | Comida Alimento Una de las partes de los Rit. nacto. y
3. (pl. Cl4. rituales de nacimiento y de muert.
“béra’o”) la muerte es la comida, el
agape ritual.
Botatta, s. Cl. Pellejo, piel Piel de animal utilizado Rit. nacto.
(pl. CL.4) como elemento ritual de
proteccion
Boto’i, s. sing. Recogida Recogida de agua de Ritual de la fecundidad Ritual de
CL 3. (pl. CL. 4: mar. Exito Bisila
“bétd’i”)
Bootta, s. sing. Lo que calma Aplacar, apaciguar. Rito de resarcimiento de la | Rit. muert.
CL 3. (pl. Cl. 4: tierra por sepultar en ella un
“béotta”). ser humano.
Recuperacion del equilibrio
perdido en el grupo por la
muerte de un miembro.
Boséppé, s. sing. Chillido de Grito de llanto. Silbido | La muerte de un miembro Rit. muert.
CL 3. (pl. Cl. 4: alarma fuerte. del grupo se anuncia con un
“béseppe”). grito de alarma.
Bosio, s. sing. Agape ritual Agape ritual en honor al
CL 3. “espiritual protector”
(pl. CL.4: “bésio”) (mmoedro.
Se realiza antes de iniciar
una actividad significativa
en la vida de la persona
Bosilla, s. sing. Gruta Cueva, Lugar sagrado donde se
CL 3. (pl. CL 4. invoca a los espiritus
“bésilla”).
Bosoppé, s. sing. Ardilla grande La sangre de la ardilla se Rit. nac.
CL 3. (pl. Cl. 4: considera elemento
“bésoppe”). purificador. Se aplica en la

frente, cervical, pecho
brazos, piernas del viudo(a)
después de cortarle el
cabello, antes de su
reclusion, para eliminar la
contaminacion adquirida
debido a la relacion que
mantuvo con el conyuge
difunto.

Bosori, s. sing.
CL 3 (pl. Cl 4:
“bésori”).

Cordon, hilo

Cordon, hilo con el cual se
cuelga o sujeta un elemento
ritual de proteccion.
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Bosotyi, s. CL 3.
(pl. “bésotyi”).
Antr.

Rayo

Radiacion de energia

Botaté, s. sing.
CL1.(pl.CL4
“bétaté”)

Parte

Descendencia

Descendientes de la misma
madre biologica en un
karityobbo

Bétéribbo, s. sing.
CL1 (pl.ClL2:
“botéribbo”).

Arbol espiritual

Espiritu guia

Ente intermediario, médium.
Fuerza que permite al
individuo percibir y acceder
a la energia de los planos
superiores.

Botéo’e, s. m. Gallo En los rituales de
CL3. (pl. Cl. 9: propiciacion a los ancestros
“bétéo’e”). se sacrifica un gallo y con la
carne se prepara el agape
ritual
Botoi, s. sing. Cl. 3 | Recogida Recogida de agua de Ritual de la fertilidad de la Rit. fecund.
(pl. Cl.4: bétoi”) mar tierra y fecundidad de las
mujeres. Se celebra el dia 20
de mayo de cada aio.
Bétola, s. sing Arbol rojo Arbol de tola Al moler sus hojas se Ritos de paso
Cl3 (pl.ClL 6 Uropyillum rubens obtiene la pasta rojiza fola
batolla”) que se unta en las
celebraciones rituales
Botukka, s. sing. Jefe de poblado, Autoridad civil. Persona
CL1(plClL2: alcalde, gobernante encargada de ejecutar los
“botukkn”). designios de los espiritus en

favor del pueblo.

Botukkuari, s.
sing. CL. 1 (pl. CL.
2 “battikuari”)

Jefa

Mujer investida de poder

Botaho, s. sing.
CL 3 (pl. Cl. 4:
“bétuho”).

Ofrenda, regalo.

Obsequio. Antiguamente se
hacia en el ritual de
nacimiento. Consistia en la
entrega de: lefia, palmiste,
alimentos, ... El objetivo era
ayudar a los progenitores a
cuidar al hijo; y a las parejas
jovenes a organizar su casa.
Actualmente esos elementos
han sido sustituidos por el
ofrecimiento dinero.

Botuttu, s. sing.
CL3 (pl. Cl. 4.
“bétuttn”)

Trompeta. Corneta

Instrumento sonoro
antiguamente utilizado para
convocar al pueblo.

Boppé, s. def. Cl.6

Agua

Al final del ritual de paz, los
participantes comparten un
vaso de agua como signo de
armonia. En el ritual de
nacimiento se echa sobre el
tejado de la casa y se deja
caer el agua sobre la
criatura.

Boella, s. sing.
CL 3. (p!l. Cl 8:
“biella”). Moela

Altar de los espiritus

Altar del rohia o de la casa
de crianza donde se echa el
agua de mar o bebida que se
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ofrece a los espiritus que se
veneran en en ese lugar.

E

Ebebe, s. sing.
CL7(plCL8
“ibebe™).

Serpiente inofensiva y
policromada.

Sinénimo de belleza. La piel
del ébebe se prescribe como
“cordon ritual (bdsori) para
colgar elementos rituales al
cuello, antebrazo o cintura.
Las vértebras y la cabeza
también son elementos
rituales.

Ehétté, s. sing. Cl. Sesiones de baile ritual. | Danzas del ritual iniciacion | Rit. inic.
7 (pl. CL 8: de un espiritista.
“bihétté”).
éhNdoetya, s. Plato de verdura Comida tipica del ritual del Rit. nac.
antrop. variada téparaparad
Ehula, s. sing. Soplo Aire Aliento vital
CL7.(pl CL8:
“bihula”)
Ehtruru, s. sing. Soplo del viento | Aire, brisa Fuerza del viento
CL 7 (pl.Cl8&:
bihtruru™)
Eékka, s. sing. Ceremonia, rito Celebracion ritual
CL7(pl.Cl8&”
bigkka”).
Ekorokoro, s, Tronco de madera. Tronco de matera empleado
sing. Cl. 4. como asiento en una cocina,
(pl. CL 8: en un oratorio (rohia)
“bikorokors”).
Eleppo, s. sing. Escondite Despensa, armario Espacio de la “casa de Rit. nac.
CL 7 (pl. Cl. 8: crianza”, donde se guardan
“bileppo”). los efectos personales
Ello. s. sing. Name Alimento generalmente
CL 7 (pl CL 8: Dioscorea alata utilizado en los agapes
“billd”). rituaes
Elokiaera, s. sing. | Antelar Rito de preparacion de | Ceremonia a los ancestros
PI.CL. 7 (CI8: una fiesta. para que acepten y aporten
“bilokiaera”). su energia a la persona
objeto del ritual que se va a
celebrar al dia siguiente.
Todas las celebraciones
rituales bubi van precedidas
de una ceremonia de
élokiaera.
Eléppé, s. sing. Cadaver, cuerpo sin Cuerpo cuyo aliento vital se | Rit. muert.
CL 7@l CL 8> vida ha desprendido de él.
biléppé”). Cuerpo sin boé.
Elokoribbo, s. Espiritu Espiritu maligno Espiritu vagabundo y Rit. muert.
sing. Cl. 7 (pl. 8: descariado atormentado, que no ha
“bilokoribbo”). llegado a su destino. No se
encuentra donde tiene que
estar.
Empa, s. sing. Asiento, banqueta Asiento de cocina o de Rit. nac.

CL. 7 (pl. CL. 8:
G‘bimpa7’)

-Asiento de oratorio

rohia.
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-Empa é rohia

-Empa 6 mmo

-Asiento del oratorio

- Asiento del
espiritista.

Trono del jefe(a) del clan

Trono del espiritista

Enna, s. sing. Cl. 7
(pl. Cl. 8: “binna”).

-0 0llI€ énna

-quitar una
prohibicion

Prohibicion

eliminar una
prohibicion

Toda celebracion ritual
implica la observancia de
unas normas y prohibiciones

Eximirse del cumplimiento
de unas normas

Enno, s. sing.

Sepulcro, tumba

Lugar donde se ha enterrado

CL 7. (pl. CL8: un “cuerpo sin vida”
“binno”) (éléppé)
Enonoéri, s. sing. Declaracion Declaracion que hacen los Rit. muert.
CL 7 (pl. CL8: familiares en el ritual de
bindnodri’”). léatora, resaltando los
valores del difunto
E6t6, s. sing. C1. 7 Virginidad Antiguamente, antes de Rit. mat.
(pl. Cl. 8: bi6to). celebrar el casamiento de Rit. muert.
una pareja, las ancianas
comprobaban si la novia
conservaba su virginidad.
Para saber si era una mujer
digna para su hijo.
Epatta, s. sing. Cl. Finca, plantacion, Una de las fases del ritual Rit nac.
7 (pl. CL 8: huerto. del nacimiento es llevar al
“ipatta”). nifio a la finca. Es un acto de
presentacion del entorno e
iniciacion en las actividades
de supervivencia. Se le
ensefia a cultivar la tierra,
cazar, pescar y a subir a la
palmera
Epotobilla, s. sing. | Palmera de los Gracaena arborea Arbol caracteristico de los Rit. muert.
Cl4. (pl. Cl. 8: blancos cementerios de la isla de
“ipotobilla”) Bioko
Erallo, s. sing. Cl. Men ritual, Alimento de un agape ritual.
7 (pl. Cl. 8:
“birallo”).
Eribolla, s. sing. Infortunio Fatalidad Rit. nac.
CL (pl. Cl. 8:
“biribolla”).
Esapusapi, s. f. Tortuga Se prohibe a la mujeres Rit. nac.
CL7(plCL8 embarazadas comer tortugas
“bisapisappu) para evitar la malformacion
del feto
Esilla, s. sing. Cl. Cabello En el ritual de topardapara se | Rit. nac.
7 (pl. Cl. 8: corta el cabello del bebé
“bisilla). para desprenderle de ese
elemento que trae del otro
mundo
Etéribbo, s. sing. Conjunto de Sociedad de espiritus Fuerza rectora del poblado,
CL 7 (pl. CL8: espiritus comunidad o clan.
“botéribbo”).
Eté’u — été°6, Cuna, recipiente Camilla preparada con Rit. nac.
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antrop.

corteza de arbol, moldeada
en forma de palangana
donde antiguamente se
recostaba al bebé.

Etobba, s. sing.
CL 7 (pl.Cl 8:
“bitobba”).

Calabaza

En ésta se introducia el
“vino de palma” (ba 'u) de
las celebraciones rituales

H

Hiri, s. p/. Cl. 10

Berenjena local

Es uno de los elementos

En todos los

(aumento 1i). Solanum sp fundamentales del menti de | banquetes y
los 4gapes rituales. agapes rituales
Se considera alimento
apetecido por los espiritus.

Hulela (o) v. inf- Airear Esparcir algo con el soplo, el

aliento

|

Iko, antrop.

Kiguelia aethiopia
Arbol de los
salchichones”

Se emplea para construir los
dos postes centrales del
tejado de los “oratorios”
(rohia) bubi.

También se planta en las
plazas de los rohia, en los
lugares sagrados, entrada de
poblado como simbolo de
fortaleza, vitalidad y
proteccion del lugar.

Iporoporo, s. pl.
CL 8 (sing. CL.7:
&poroporo).

Ollas grandes de hierro

Antiguamente se utilizaban
para cocinar el bihem 'y
alimentos de los banquetes
rituales, los “datiles de la
palmera de aceite” (ndmmo);
también se empleaba como
recipiente de agua.

ikala (o) v,

Terapia espiritual

Sesién de curacion mediante
el soplo

Ipora (o), v Solicitar, requerir, Empoderar a alguien para
pedir que cumpla una mision.
Karityébbo, s. Casa materna Familias y/o Clan matrilineal.

sing. CL. 9. (pl. CL.

9 (aumentativo &)
y 10 (aumento i).

generaciones maternas

Ketyi, antrop.

Cuerda hecha con
fibras de las ramas de
palmera.

Se ata en la mano derecha de
los difuntos en al ser
enterrado. Simbodlicamente
representa la transmision
del poder, de generacion en
generacion.

Rit. muert.

Kinna, s. pl Accion prohibida Efecto de una prohibicion
CL. 10. Tb. kobbo
Kinaboéri, s. pl. Eliminador de Cucurbita spp. Se le atribuye la propiedad

CL. 10 (sing. Cl.
11: “lokinabori”).

impureza

Planta enredadera de
fruto parecido a una
granada.

de eliminar impurezas y
contaminacion.
Se emplea en todos los ritos
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de purificacion.

Kinna, s. pl. CL
10.

Maleficio, huella de
una acciéon maléfica

Impureza, contaminacion.
La contaminacion se
adquiere con el contacto de
elementos contaminantes.

Kisso, s. sing. y pl.
Cl9y 10.

Faisan

Se considera ave exodtica

Kébo, antrop. Maleficio o impronta El maleficio del Kobo se Rit. nac.
de una accion adquiere cuando un hombre
prohibida tiene la primera relacion

sexual con una mujer que
acaba de dar a luz, no siendo
el padre biologico del
hijo(a).

Kébdéla (o). v. Recoger, marcharse Clausura de una ceremonia

Kobo, sing. y pl. Recogida Conclusion, final Rito de clausura de una

CL 9y10. celebracion ritual.

Simbdlicamente es un acto
de agradecimiento a los
espiritus por haber
favorecido la celebracion

Koha, s. pl. Cl. Amaranthus viridis. Elemento utilizado en el Rit. paz.

10. (sing. Cl. 11: Verdura local. ritual de paz como

“16koha”). eliminadora de discordias

Kollo, s. sing. Rata Rata de bosque

Yypl. Cl. 9y 10.

Koroko, s. pl. CL Bebida, aguardiente Elemento que se ofrece a los

10. (aumentativo i) espiritus ancestrales en las

celebraciones rituales

Kossa, s. sing. Piedra trituradora Piedra empleada para triturar

CL9.pl.CL 10 las hojas de tola

(aumentativo i).

Kulo, sing. y pl. Atun Pescado utilizado para

CL 9. preparar agapes rituales

(aumentativo i)

Kuua, s. pl. CL. 10 Ropa, vestidos La ropa de los difuntos se Rit. muert.

(sing. Cl. 11: recoge y recuenta.

“luau”). Posteriormente, al cabo de

un afo, se reparte.

Loatora, s. sing. Rito de Separacion Agape ritual que se celebra a | Rit. muert.

CL 11 (pl. CL. 10: separacion los dos o cuatro dias después

“katora”). del entierro del difunto.

Significa que el individuo ha
dejado de ser “persona”
(botyo) y de pertenecer a la
comunidad.

En realidad es un acto
publico que simboliza la
transicion del mundo de los
vivos al de los muertos.

Lobakkeé, sing. Cl. | Firmamento Cielo Boveda celeste

11 (pl. CL10
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“bakkd”)

Lobaképwa Sobre el Sobre la boveda celeste
firmamento

Lébao, s. sing. Aldea Caserio

Cl. 10/11

(pl. aumentativo i)

Ldbétto, s. sing. Acto de Ritual de paz. Este ritual tiene lugar en el

CL 11 (pl. Cl. 10: reconciliacion. clan matrilineal. Uno de sus

“bétto”).

principios fundamentales es
mantener la armonia en el
karitydbbo.

Lobbo, s. sig. Cl.

Brazo, antebrazo

En la tradicion bubi hay una

11 (pl. CL 6: simbologia del brazo en el

“abbo”). espacio ritual. El lado
derecho se identifica con lo

Ldbbo lobbé Brazo masculino masculino; el lado izquierdo
con lo femenino.

Lobbo luari Brazo femenino

Lohatta, s. sing. Lugar de Lugar sagrado. Zona de la casa de crianza Rit. nac.

CL 11 (pl.CL 8 secretos Espacio reservado reservada para los partos

“bihatta”)

Lopappa, s. sing. Ala de ave Hay un refran bubi que dice | Rit nac.

CL 11 (pl. CL que una persona s como

6:"apappa”) una casa, que tiene dos
aleros. Refiriéndose a que
tiene dos familias: materna y
paterna

Loppaa, s. sing. Arco de trepar a la Los bubi trepan a la palmera

CL 11 (pl. CL 10: palmera para cosechar los datiles del

“kopaa”) aceite de palma y para
preparar el “vino de palma”
(ba’'u). Antiguamente era lo
que se ofrecia a los espiritus
en las celebraciones
rituales.

Lotto, s. m. Cl. 11. Cuerpo Cuerpo humano

(pl. Cl. 11 “notto)

Lokko,s. Cl.6. Enseres, Cosas. Enseres personales.
En Rebola se emplea para
referirse a alimentos.

Lweé’a, s. sing. Cl. Cuerno El cuerno de antilope se

11. (pl. ClL. 4 utiliza como elemento ritual

“be’a)

Matyé’a (tyé’a) s. (Amarantus hibridus) Es uno de los alimentos con | Rit. nac.

pl. CL. 10
(aumento i)

Hojas de una variedad
de berenjena local

el que se prepara el plato del
agape ritual de tépardpara.

Mmé, s. sing. CI.
1.(pl.Cl.2: abo
mmeé”

Sefiora, dofia

Madre

Mmo, s. sing. Cl. 1
(»l. Cl. 2.
“baribbo”).

Espiritu

Ser invisible
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-mmo weé
karityobbo

-mmo 6bbé

-0 mmo

Espiritu de la
casa materna

Espiritu malo

Mundo invisible

Espiritu del clan
matrilineal

Diablo

El otro mundo

Antepasada comin

Espiritu extraviado,
atormentado, que no ha
llegado a su destino

Mundo de los
Espiritus y ancestros

Mmobro, s. sing. Espiritu Espiritu patrocinador Espiritu guardian de la
CL 1. protector persona.
Fuerza engendradora
otorgada por la wairibbo al
espiritu protector
Néppo, s. sing. y Sobrino Hijo del hermano o de la
pl. Cls. 9y 10. hermana
Ntolla (o), v. Untar, untarse Embadurnar, embadurnarse En todos los
ritos de paso e
iniciacion
-0 ntolla tolla Untarse de tolla
Ntyera (o) v. Obstaculizar Obstruir, hechizar Embrujar, atentar por artes

magicas contra la vida de las
personas

O

Obba (o), v.

- 0 6bba obilla

Subir, ascender, trepar,
escalar.

Subir, trepar a la

Antiguamente trepar a la
palmera era una de las
destrezas que se exigian para
considerar que un joven era
ya apto para tener mujer.

Es una de las aptitudes en las

palmera cuales se iniciaba al nifio en
las artes de subsistencia.
Obeérii, s. sin CI. 1 Madre Madre o hermana de la
(pl. CI. 2: madre.
“abérii”).
obérii b6’o Madre cuiiada Suegra Madre del marido o de la

esposa

Obilla, 5. sing. Cl.
3 (pl. Cl 6:
abilla”)

Palmera de aceite

De ella se obtiene el aceite y
el “vino de palma” (ba 'u)

Obotté, s. sing.
CL3.

Armonia

Piper unbellatum
Avenencia, union,

Simbolo de armonia,
concordia y paz.

(pl. Cl.4: “Ebottd™) calma, paz. Se coloca en las entradas
principales del espacio
ritual.

Obo’6, adv. Sobre Arriba

312




Oio (0), v. inf. Despedirse El entierro es el acto de Rit. muert.
despedida del difunto.
El momento de enviar
O 6io 6 botyo e Despedirse del difunto | mensajes a los ancestros.
wéio.
Opatyi, s. sing. Vasija Recipiente de calabaza,
CL 3 (pl. Cl. 4: cascara de coco o de
“Epatyi”). ceramica donde se echa el
agua salada o bebida que se
ofrece a los espiritus. Esta
situada en el altar de los
espiritus en el oratorio bubi
(rohia)
Oke, adv. Hacia el mar Hacia abajo
Onna, adv. Lado derecho mirando
al mar
Opatyi, s. sing. Cl. Recipiente Vasija sagrada en la que se
3 (pl. Cl4: echa el agua de mar y bebida
“Epatyi”) que se ofrecen a los
espiritus.
Opwa, adv. El lado opuesto al mar | Lado de la montaiia
Oss0, adv. Lado izquierdo
mirando al mar
Para (o), v. Ofrendar para obtener | Ungir, colgar un elemento
algo. Cumplir un rito. ritual a alguien o en un
lugar.
-0 para robbo Acto ritual Celebracion de un ritual
Pé’a, s. sing. y pl. Caracol de rio Se emplea como elemento
CL9 ritual
(aumento &) y 10
(aumento i)
Péllé, s. sing. C1. 9 Un tipo de serpiente, Se considera elemento Rit. nac.
y 10. vibora peligroso y contaminante
por ser una vibora. De ahi el
que se prohiba a las mujeres
en periodo de gestacion
comerlo.
P6’a, s. sing. pl. Mono Se considera un animal Rit. nac.
Cl. 9 (aumento &) y exotico y contaminante. Se
10 (aumento i) prohibe su consumo a las
mujeres embarazadas.
Péri, s. sing. y pl. Cabra En algunos rituales, se
Cls. 9y 10. Tb. sacrifica este animal en
bori, boom honor a los espiritus
-pori 6 botyileri Cabra del En el ritual de la muerte
entierro representa la muerte, la
desaparicion fisica de una
persona
Pomma, s. sing y Afromonum Se considera alimento de los
pl. Cl. 9 (aumento Meleguenta espiritus. De ahi el que
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€) y 10(aumento i).

Alguita, grano del
paraiso

antiguamente fuera unos de
los elementos principales
que se obsequiaba a los
espiritus.

Potto, s. sing. Dios Divinidad. Espiritu supremo

Cl 1.

Potéo, s. 1. (CL.8) Gracias Expresion de agradecimiento

Ratyé, s. sing. Cama Lecho de la madre e hijo en | Rit. nac.

CL 5 (pl. Cl 6: la casa de crianza

“batyé”)

-ratyé ré riboppi | Cama de crianza

Rébbe, s. sing. Embarazo Periodo de encarnacion del Rit. nac.

CL 5. (pl. Cl. “aliento vital” (bgé).

6:"bébbe”)

Riballa, s. sing. Matrimonio, Pareja de hombre y mujer

CL5(@lClL6 desposados que conviven

“aballa”)

Ribéri, antrop. Nacimiento Parto Alumbramiento, Rit. nac.
culminacioén del proceso de
encarnacion del “aliento
vital” (bdé).

Ribotyd, (antrop) | Lugar donde Mundo de las personas | Mundo visible

s. sing. habitan las

CL 5 (pl. Cl 6: personas

“abdtyd”)

Riboppi, s. sing. Crianza Cuidados maternos Rit. nac.

CL 5 (pl. Cl. 6:

“aboppi”)

-riboppi ré bolla Crianza del nifio

Rityunya, antrop. Uncion del nifio Reconocimiento de un Rit. Nac.

(Balacha de Riaba) nuevo miembro del grupo.

Riétyo (antrop.) s. Cervicales, via, rail. En sus plegarias, al pedir la

sing. CL. 5 (pl. CL. proteccion de sus vidas, los

6: “baétyo”). bubi suelen rogar a sus
espiritus que les protejan las
cervicales
(é riétyoo ré betée)

Rihug, s. sing. CI. Familia Parentela

5 (pl. Cl. 6:

“bahue”).

Rioo, s. sing. Cl. 5 Fogén Fuego de tres piedras Rit. nac.

(pl. CL.6: “bii0”)

Riotté, s. sing. Red de pesca Arte de pesca. Rit. nac.

CLS5. (pl.CL6
“baotté).

Saber manejar la red de
pesca es una de las
habilidades que
antiguamente debia tener el
joven para ser considerado
apto para casarse. La pesca
es una actividad de
supervivencia, por eso forma
parte de las habilidades que
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el nifio debe adquirir ya en el
ritual ripuripuri, al menos
simbdlicamente

Ripéllo, s. sing.

Fiesta, festividad

Celebracion de una fiesta

CL5. (pl. Cl. 6:

“apélld”)

Ripuripiri, s. Gran salida Salida de casa Ritual de presentacion Rit. nac.
sing. publica del nifio(a). Se le

CL 5 (pl. Cl 6: lleva a la finca.

“apuripari”).

Simbdlicamente es un acto
de iniciacion en las
principales actividades de
supervivencia: cultivar la
tierra, cazar, pescar y trepar
a la palmera,

Riwéi, s. sing.
CL 5 (pl. Cl.6:

“awéi”).

Fallecimiento

Muerte, funeral,
defuncion

Desprendimiento del aliento
vital del cuerpo.

Roébehwe, antrop.

“Familia del
padre”

Familia paterna

Representante ritual de la
familia paterna en la
celebracion ritual de una
persona.

Para que un ritual sea
aceptado por el espiritu al
que va dirigido, debe tener
una representacion de la
parte materna (wairibbo) y
de la paterna (robehwe)

Robbo, s. sing. Cl.
5 (pl. Cl 6:
“bobbo™).

-robbo rére

Remedio

Amuleto, fetiche

Remedios eficaces

Rito, elemento ritual.
Remedio prescrito por un
médium.

Solucién de un problema

Roho, 5. sing. CL. 5

(»l. Cl.6:
“boohoo”).

Piedra moledora

Piedra sobre la que se

muelen cosas

Piedra sobre la que se muele
las hojas de tola, locion roja
que se unge en las
ceremonias rituales.

Rohia, s. sing.
CLS
(p!. Cl.6: “bohiaa”)

Templo

Oratorio, iglesia

Lugar de culto a la divinidad
y a los espiritus

-rohia ré Oratorio del clan Casa donde se venera a los
karityobbo materno espiritus ancestrales del clan
Rubbi, s. sing. CL Fama, reputacion, Peciolo de la calabaza. Es un
5(pl. ClL6: imagen signo distintivo que se
-bubbi”). cuelga al cuello o antebrazo

de los especialistas
religiosos en el momento de
su uncion. Es un simbolo de
dignidad y de ostentacion
del poder espiritual.

Riuppé, s. sing. Cl.
7

(pl. CL 8:
“birtippé™).

Dios

Divinidad suprema.

S
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Séppa, s. sing. CL

Salanum Nigrum

Forma parte de la racion de

12 (pl. Cl. 13: Verdura alimentos del ritual
“tuéppa”). toparaparad

Sétyi, s. sing. Cl. Antilope Los médiums lo prescriben
12 (pl. CL. 13: ¢ como alimento en los agapes
tuetyi” rituales. De ahi que se le

considere un alimento
apreciado por los espiritus.

Sibéko, s. sing.
ClL 12 (pl. C1. 13:
“tobokko”)

Caracolillo de mar

Se utiliza como elemento
ritual de proteccion personal

Simpa, s. sing. Asiento Banqueta de madera

CL 12. (pl. C1.13:

tompa)

Sipépé, s. sing. Cl. Telarafia

12 (pl. Cl. 13:

“topepé)

Siribbo, s. sing. “Espiritu Diablito Espiritu promotor de

CL 12 (pl. CL. 13: pequeiio” desgracias

“toribbo”).

Siribbo sibbé Espiritu maligno Espiritu destructor

Ta&’0, s. sing. CL. 9 Lefiera Lefiera de cocina Rit. nac.

pl. (aumento i)

Telle, s. sing. Camino, sendero Paso, destino

CL. 9. (aumento i)

Tola, s. sing. Cl. 9 Urophyllum Rubens Pasta de color rojiza que se

(pl. CL. 10 obtiene al moler las hojas de

aumento i). Arbol de tola la planta fola. En las
celebraciones rituales, se
unta a los miembros del
clan.

Toparapara, s. Pequeiias Sefiales Ritual de presentacion del Rit. nac.

pl. 13 (sing. Cl. 12 | unciones bebé a su familia y a la

“siparapara”) comunidad en la que ha
nacido. Primera salida de la
criatura de casa.
Rito de acogida,
incorporacion y
reconocimiento como
miembro de la comunidad.

Tihella (o), v. Ofrecer un regalo Entrega de presentes en un
ritual.
En la ritualidad bubi,
acostumbra a haber siempre
un momento de presentacion
de ofrendas.

Tosuppa, s. pl. Trenzas Trenzas, cabellos El término alude a los Rit. nac.

CL13 pequefias trenzados nifios(as) que nacen con los

(sing. Cl 12:
“sisuppa”).

cabellos trenzados.

To’w, s. /. (CL 13)

Fuerza, poder

Fuerza espiritual
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Tyibbé, s. pl. CL.
10 (sing. CL. 11:
“16tyibbo”).

Sartas de conchas

Elemento ritual de
proteccion personal.
Antiguamente era elemento
de valor y de intercambio

Tyiantyo, s. sing. Obstructor Brujo, hechicero Persona que causa el mal
CL 13 por hechiceria o brujeria.
pl. (aumento i).
Tyébbo, s. sing. y Casa, vivienda Casa familiar. Rit. nac.
pl.CL9y10
(aumento i).
Tyébbo 6 16boppi Casa de crianza Casa de cuidados maternos
Tyébbo é Casa del clan materno Casa del matriclan
karityobbo
Ty6bbo, s. sing.y Iguana Reptil, animal exdtico. Se Rit. nac.
pl.Cls. 9y 10. prohibe su consumo a las
mujeres embarazadas
Tyé, s. sing y pl. Pais, patria, nacion Territorio, lugar
CL 9 (aumento &) y
10 (aumento i)
Tyué, sing. y pl. Pez Pescado
CL 9y 10.
Waia (o), v. Fallecer Morir Perder la vida

-0 waa bétté

Muerte tragica.

Suele atribuirse a un mal de
origen familiar

Wairibbo, s. sing.
CL 1 (pl.Cl2:
“bairibbo”).

Espiritu materno

Antepasada comun

Espiritu femenino guardian
de la persona. Persona del
matriclan que representa a
este espiritu en las
celebraciones rituales.

Es el personaje central en las
relaciones entre los vivos y
los muertos, entre los
bohiammo y los miembros
del grupo. Representa a la
antepasada comun del clan.
Cada persona, grupo o
matriclan, y comunidad mas
extensa tiene una wairibbo.

Waisso, s. sing.
CL1(pl.ClL2
“baissd”)

Mujer

Esposa

Winaoo, s. sing.
CL 3 (pl.CL 8:
binoo™)

Fuerza, facultad

Energia
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CANCIONES DEL RITUAL DEL NACIMIENTO Y DE LA MUERTE
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E éberii e okkio 6lo bolla
Madre de este hijo

E oberi e okkio 6lo bolla,
ekaé pullo boso.

E oberi e okié 6lo bolla,

ekaé pullo boso

Madre de este hijo,
Esperagz.
Madre de este hijo,

Espera.

Holla rittaa
Ama a los nifios
Holla rittaa,
holla épe’e,

nd o hori rittaa,

holla épe’e.

Ama a los nifios,
y aprecia el juego,
si amas a los nifos,

te debe gustar el juego.

CANCIONES DE CUNA

%2 Se refiere a los obsequios que le van a llegar por haber dado a luz.
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O béitta la pullo 6bam

El gobernante regresa de la finca
O béitta la pullé 6bdam.

a la hMmua é sa Wénna,

a la hMmua é sa Wénna,

6 bolla bo boitta la pallo 6bam.
A la hMmua é sa Wénna

o boitta la pullé 6bam.

El gobernante regresa de la finca.
cansado como Wénna,

cansado como Weénna,

el hijo del gobernante regresa de la finca.

Cansado como Wénna,

el gobernante regresa de la finca.

O bolld elé ipaso pwi
El nifio que descansa sobre las piernas

E ipaso pwa bolla békonno,

Ko bolla elléa le’ero.

El hijo que esta sobre piernas

es el hijo querido.
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O bolld nne mbéré

El hijo que he engendrado
E bolla nne mbero,

é rihékka ré (nombre del hijo)

ko bolla nne mbero.

O bolld nne mberd,
é riekka ré (nombre de la hija)

ko bolla nne mberd.

El nifio que he engendrado,
el tesoro... (nombre de un hijo)

es el nifio que he engendrado.

La nifia que he engendrado

el tesoro... (nombre de una hija)
es la nifia que he engendrado.

T6 sélo éra lopolo lwa ébebe
Tan hermosa como la piel del ébebe®

16 sélo éra l6polo Iwa ébebe,
é rébbe rotte nne mpuriré laotya.
E rébbe rotte nné mpuriré ladtya,

16 sélo éra lopolo Iwa ébebe.

En mi primer parto.

he engendrado un hijo
tan hermoso como la piel

de un ébebe.

8 Ebebe, s. Serpiente inofensiva, de piel muy hermosa.
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Bolla tollo

Niifio duerme

Bolla, bolla, tollo,
oberio ala poald,

alo alella sinori

na sokki lopappa lullé.

bolla, bolla tollo.

E bollam, hella tollo,
e bollam, héella tollo.
1 koppo ié tollo,

i tyotyo ié tomma,

a loko lamma la tolléitollé.

Léa tollo,
hélla tollo.

hélla tollo.

Nifio, nifio, duerme.
Cuando llegue tu madre,

te traera un pajarito,
que tiene una sola ala.

Nifio, nifio, duerme.

Mi nifiito, duerme,
mi nifito, duerme.
Los bufalos duermen,
las ballenas también,

todo el mundo duerme.

Reconcilia el suefio,

duerme, duerme.
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E bolla, wé a bé’é
Niiio, no llores mas
Bolla, bolla,

wé d bé’e,

oberio a la poa la,

eo ite [0 loe.

Bolld, bolla,

wé a bé’e.

oberio a la poa la
a lo allela
téntonto

la télépalépa,

la tomua twa tyué,

na oa hella tollo.

Nifio, nifio,
no llores mas,
cuando tu madre venga que

no te encuentre llorando.

Niflo, nifo,

no llores mas,

cuando tu madre venga,
traera verduritas de tontént6™
y tolépalépa®

y un pescadito exquisito,

comeras y te dormiras.

¥ Tontonté, s. Hojas tiernas de la malanga (Xanthosoma violaceum)

¥ Tolepalépa, s. Variedad de verdura local.
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E ipaso pwd
Sobre las piernas

E ipaso pwa bié bolld békono,

ko bolla e léa le’ero.

El hijito que tengo sobre mis piernas

es mi hijito querido.
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CANCIONES SOBRE LA MUERTE
O béndnna aé tyim
La abuela se ha ido
O béndnna aé tyim,
ata tyillanno walléé
La abuela se ha ido,

no se ha ido enfadada.

O loé

Llorar

E (nombre)
Sei wéd bé’e,
koria na o bé’,

é ibebboo bi ham totyi.

(Nombre)

No llores mas,
porque cuando lloras,

tus labios se parecen a un caracol.

E ériia 6panné & sillé
El pueblo ha soportado el frio

E ériia 6panné é sillé sé boie,
sé ébéllo ae purié bi’o.

E ériia opanné é sillé s6 boie.
Pella a Ruppé

la bétakko bia lelle,

ée ebéllo,

na éa para

tyi a nkwao ila.

El pueblo aguanté el frio cuando murié.
Cuando se murio,

el pueblo aguantd el frio.

Vaya a Dios

con buenas obras,

entonces

y veras,

que alla no es como aqui.
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E konno, wé bé’e
L 86
Konno®™, no llores.

E Konno, wé bé’e,
e Konno, wé bé’e,
e Konno, wé bé’e,
wé tolléré botébbao.

O bétero 6 16béri,
bopero é siguitd,

o botero 6 lobéri,

e konno,

hoio botébbao.
Onna a Isakato

ké Itohi Opaé PolIG.

E Konno, wé bé’e,
E Konno, wé bé’e,
E Konno, wé bé’e,
Wé toloré botébbao.

Konno, no llores,
Konno, no llores,
Konno, no llores,
No se altere tu corazon.

Te han compuesto una cancion,
Cantada con guitarra.
Pronunciando ti nombre,
Konno,

Tranquilizate.

Basakato

Es Itohi Opaé Pollé” .

Konno, no llores,
Konno, no llores,
Konno, no llores,
que no se altere tu corazon.

86 N N e g e .
Konno, s. Es sinonimo de mujer.

87 Itohi Opaé Péllé. Nombre tradicional del poblado de Basakato de la Sagrada Familia.
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Eotya 4 botyo tyi wa
Un primogénito no ha de morir

Eétya a botyo tyi wa
Jka o baié?
e sobbe.

E sibéll6 si heri sint,

ése 0 reissé é ribotydo,

e sobbé,

6 mmo 6bbé awe pityo o lébuera.
oba tyinno.

El primogénito de una persona no ha de morir.

(Qué has hecho,
Sobbe*™?

El tiempo ha sido muy corto

el que has disfrutado tu vida,

Sobbe.

La muerte se ha fijado en ti muy pronto.
Te has ido.

E riwéi ro boyolla
Los funerales del abuelo

E riwéi ro Boyolla,
€ riwéi ro boyolla,
ri hallesi mareri.

E Marcelo,

wé bodllo,

uwe buléballa tyio béieo.
é Miguel a 16 tyobbo,

é Salvador eo.

é Marcelo we buléballa
we eléa béd boieabbo.

Eiollod,
€idllog,
6 boyolla ad séri.

Los funerales del abuelo,
los funerales del abuelo,
se celebraron como una boda.

Marcelo,

no te agobies,

no eres el tnico hijo.

Miguel esta en casa,

Salvador también.

Marcelo es el tinico

que llora por la muerte de su padre.

Ei6ll60,ei6lloo,
nuestro abuelo ha muerto.

88 o \ o« gy
Sobbe, s. Es sinonimo de hombre.
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Losisi
;Qué pena!

Losisi 6 Iwa bobbeé bé Real.
éloéba to toro étta a Ruppé
tod:

e Ruppé mpae é ri’ud

toa:

e Ruppé

mpae J tosolo.

Losisi 6 Iwa bobbé bé Real.
éloéba to toro étta a Ruppé
mpae 0 tuitta,

toad:

e Ruppé mpae 6 loréi.

tod:

e Riuppé mpae 6 tosolo.
Lésisi 6 lwa bobbe bé Real

Cada dia hemos de pedir a Dios
diciendo:

Oh Dios danos suerte.

Oh Dios danos un poco de sal.

Es una pena la de los jovenes del Real.

Cada dia hemos de pedir a Dios:
danos un poco de aceite

danos un poco de agua salada.
Oh Dios,

danos un poco de sal.

Es una pena la de los jovenes del Real.

O 16iriri tyué 6alé
La pena que sentimos

O [Giriri tyué éalé,
ko ruad bolla beéi
1é mamai é Tembob.

Aséi 6 bote,
Aséi 0 botoo,
Atelari ériia wélla 6 Inéba.

E riuéi rai
i halesi seeba

O IGiriri tyué oalo,
ko rud bolla bee
1€ mamai é Tembob.

La pena que sentimos,
es por los hijos
y la madre de Tembob.

Era gordo,
era alto,
desapareci6 del pueblo.
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Su muerte
parecia un suefio.

La pena que sentimos,
es por los hijos
y la madre de Tembob.

O mmeé Sera
Mama Serd

Na wé ébert

na ola bélla bolld,
kaa éllo a ébari
bo pito tyilella

na o wei.

La la hélla labbé
na ba wéi lautya la twe,
kéria 6la sélalla,
otyia élello énno.

Ko 0o 0 mmé Sera,
abopié Mauricio,
abopié Cayetano.
A labba labbeé,
kale é sito ' sai,
na é 6kko a lello
sta bo nkutam.

Bétyo mmaa e utuballa boho o,
wde 6wdo,
é ribotyo hétyuamma.

O ésissi k6 dlwa bollam,
na é okko a lello
baa le nkutam.

Cuando una madre

engendra hijos,

es para que el dia de mafiana
le puedan enterrar,

cuando se muera.

Seria una desgracia

que se murieran antes que ella,
porque cuando se muera,

no tendria una sepultura digna.

Ese es el caso de mama Sera,

ha criado a Mauricio,

ha criado a Cayetano.

la desgracia,

es que ya no tiene fuerzas.
Abhora,

todo su esfuerzo ha sido en balde.

Todos tenemos desgracias

330



pero, en su caso,
la vida se ha pasado.

Lamento por mis hijos,
que hoy,
todos se han muerto.

Sibollém
Mi pobreza

Sibollom éé
bého om,
nka nkutyi.

Sibollom

sta pero & bollam éé

bohé ékki nna.

Nne bulléballa

nne té ollesé & bollai a Ruppe,
nnete holléé,

nséllo nkuta.

A baie bé ériia wélla
batya na’é bollam,
oale pd’a boie

a ballé bollam.

Tue bulléeballa

T6 16 6llellesé & bolld d rippé,

Tuete holléé,
T6 séllo nkuta.

Mi pobreza,

qué desgraciada soy.
Estoy desesperada.

Mi pobreza

ha llegado hasta mi hija.
La ha heredado.

No soy la tinica

que mato al hijo de Dios.
En verdad,

estoy desesperada.

Los hombres de (ese) pueblo
no quieren a mi hija.

Quién me daria un hombre
que se case con mi hija.

No somos los tnicos

que mataron al hijo de Dios.
En verdad,

estamos desesperados.
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Weéle se na 6 wéia botyo
Cuando se pierde a un ser querido

160

wé le sé na o wéia botyo
00,

Wéle se na 6 ribia omma
nemma € bétapano

1é bake ai

bélo hera sile.

166

Cuando se pierde a un ser querido,
166,

cuando se pierde a un ser querido,
su recuerdo

y la nostalgia

te entristecen.

Tyopanné é pe’é
Ponme la inyeccion

E ribtyé rao tyue,

tota ai alo ré subalalla,
ude,

é Ruppé a ialle.

Nté ero bosso e heré rokitta,
na a, e rokittd,

tyopanné é pe’e

é nolaae.

E sobe Besan

lé Boys Ara

ba e Mémo Kompos,
we motaeri,

opae,

wé solle,

e koo,

hoié étebbao,

ké ribotyo.

Hoié étébbao,
ké ribotyo.
Hoié étébbao,

ké ribétys.

Nadie sabe como acabaran
nuestras vidas,

pero...

que Dios nos ampare.

No conozco a nadie

que haya ido a un médico
y le pida que

le ponga una inyeccion
para que se muera.
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Sébe Besan

y Boys Ara,

dijeron:

Momo Kompos

nos estds ayudando mucho,
sigue a delante,

no, no te desanimes.
Valiente,

calma tu enfado,

asi es la vida.

Calma tu enfado,
asi es la vida.
Calma tu enfado
asi es la vida

O 6pio 16bolo
Has divulgado el secreto

O 6pié 16bélo 16 waisso,
Wanna laba, sékké si béto.
Bdasi boio bi’o

Abo mmo.

E rimdsso,

Ekeré lokoha
Perae o boéloéllo.
O pémma ld 16kka.
A ldo latyo.

O kakarié 6boo

A lo ntyiohala.

Has divulgado el secreto,

Sabiendo que te reconciliarias con ella.

Hasta los muertos
Se han apartado de ella.

Charlatan,

Busca el remedio para la reconciliacion.

Llevanos al reconciliador.

Has hecho lo del cangrejo.
Es increible.

Te has sobrepasado

Yase veia venir.
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A bollam béa iposa
Mis hijos estdn en la tumba

A bollam béa iposa.
E Ruppé ké wanna labba.
Uweteé we la anno.

Loa lwé l6ba na tyilella bolla,
I nokkom ityia bella ba béalle.
166, 166, i06.

A bollam ééé.

E rihuem rimmada

Ri a sétyi.

Mis hijos estan en la tumba,
Dios, quien lo sabe todo,

Sabe porqué.

Cada afio entierro a un hijo,

Mis ojos ya no tienen lagrimas para llorar.

166, 166, 160.
Mis hijos, é&¢.
Toda mi familia
Ha muerto.

Bollo ko walla wé ériia 46
Los musicos de nuestro pueblo

Bollo ko wdlld

wé ériia do,

ele bo mmé pullamnéo
to billaam i béri iao.

Ka bo boroo ile,
bo hétambo boro,
i0, 10, 10,

l6la ribiabbo.

Tolo sakia,

liie

Wialld Bobo,

aho 1o metyiha,

Iwé ha sollam éééo.

Estos son los musicos de nuestro pueblo
sefioras, venid

a bailar nuestras canciones.

Qué alegria,

es mas que un placer

i0, 10, 10,

lo que estais perdiendo.

Damos las gracias

al conjunto Walla Bobo.
Que siga teniendo
muchos éxitos.
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E boiem & iposa wébié
Oh padre, que estds en la tumba

E boiem, 00

é iposa wé big,
a basdlabbé
batya na’a

ka re toppé ae.

E boiem, 66.
Na wé tollo de,
pito ipolla.

Oh padre,

que estas en la tumba,

los malhechores no me dejan beber
ni una gota de agua.

Oh padre,

que estas en la tumba,
si duermes,
despiértate.

E ribotyo ré robbo
La vida es dura

E rib6tyo ré robbo

wde € riwéi ke ribbe.
Laba labé

na botyé a tyiam tyiolld.
Ka to saale

ko6 boho o wao.

Tue, i tyiolld,

e mme,

twé labé.

T6 éta’am é Ruppé

€ bilaba biao bie puelle lélle.
La vida es dura

pero la muerte es peor.

Es una desgracia

el que un nifio quede huérfano.
Qué podemos hacer,

es nuestra desgracia.

Oh madre,

nosotros los huérfanos,
sufrimos mucho.
Pidamos a Dios

que nos ayude.
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E 6bérim
Madre mia

E oberim
00

O béiem

00

(Ketyé eé?
1éé, iéé, iéé.
Papa

0000.

Kokorickoo
ébari éa ai.
Sele pélle,

eda mmo.

1 nokom
i000.

Item 6 boiem
000.

O [ésissi 16bol6b6
né oalo,

ka ntyo oke

ntyo opwad.

Madre mia

06

(donde esta mi padre?
06.

1é¢, 1é¢, iée.

Papa

0006.

Kokoriokod

al amanecer el dia
llego 1a noticia

de que ya se habia muerto.

Mis ojos,

10060,

no han visto a mi padre.
16666.

Mi mayor dolor

es que no estoy

ni abajo,

ni arriba.

Ké époé otya
Es el primer sueiio

Ké époé dtya.
O wata wé lee pélle
jnka nkutyi!

E bobelem 60
ekera wari.
é sibéllo wé si ribie.
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E bébelem 66
alo oloalla,

0 bosalabe

aa nkutyié boieo.

Después de mi primer suefio

recibimos la noticia.
iqué desgracia la mia!

Hermano,
buscate una mujer,
no pierdas el tiempo.

Hermano, 66

como te lo cuentan,
el malhechor

ha matado a tu padre.

Na béé ribotyom éé
Lamento mi desdicha

Na béé ribotyom éé,
na béo bého ’om ééé
101160, i0lloo.

Wé kapé boo,

wé rillo boo

lello la obari

ekera sibéllo sella.

Na béé ribotyém éé.
Na béo boho’om ééé
101160, i0l160.

Oté po ia,

Wéa la hera.

Lamento mi desdicha éé,
lamento mi desgracia ééé

iolloo, iolloo.

No te desesperes,
no arruines tu vida.
De hoy a mafiana
mejora tu vida.

Lamento mi desdicha éé,
lamento mi desgracia ééé

iolloé, i61100.

Aun no deberias (enfrentarte a la vida)
pero ya lo estas haciendo.
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Na béé sibollom
Lamento mi pobreza.

Né bullé,
e boiem 00,
na béé sibollom.

E boiem,
é bitoko we bie,
na béé sibollom éé.

Laba ata annéso,
e boiem ¢é

é sibollo,

e boiem 00,

sé le éke nna.

Wé le éke nna

bo boho’om éé.

Né bulle,
e béiem 00,
na béé sibollom

Laba ata anneso,
e boiem éé

é sibollo,

e boiem 00,

sé le éke nna.

Soy hijo unico,
padre,
lamento mi pobreza.

Padre,
que estas en la tumba,
lamento mi pobreza.

Padre,

el futuro es incierto.
Padre

que la pobreza

me deje en paz.

Soy hijo tnico,
padre,
lamento mi pobreza.

Padre,

el futuro es incierto.
Padre

que la pobreza

me deje en paz.
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