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Introducéo

No campo religioso brasileiro, a oferta terapéutica, com a valorizagéo do corpo e
da natureza e o pertencimento a uma comunidade, direciona muitas escolhas e percursos
religiosos.

O candomblé oferece meios diagnosticos, profilaticos e terapéuticos, e a
possibilidade de construir um sentido mais amplo da doenca e do inforttnio, ao inseri-los
na teia das relagcdes que conectam o ser humano ao cosmo e a seu meio social e ambiental.
Atrai pessoas de diferentes religides, embora a maioria pertenca a ou frequente uma
religido de matriz africana e chegue ao terreiro através de suas redes sociais.

A visita a um pai/uma mée de santo insere-se nas itineragdes em busca de cuidado
com a saude? que, as vezes, se entrelacam com os percursos religiosos, quando a doenca
e o infortanio sdo interpretados como sinal dos orisa ou parte de um destino que leva a
iniciacdo ou a uma aproximacao ao candomblé.

A experiéncia do sagrado, habilidades e sensibilidades, um sentido a doenca (e, as
vezes, a uma vida inteira), a adesdo aos valores do grupo sdo construidos durante todo o
processo terapéutico, a comecar pelo diagndstico do problema, em que o pai/a mée de
santo opera como tradutor das mensagens do oraculo e como mediador e negociador com
0s Orisa, os antepassados e o ori® da pessoa, orienta 0s procedimentos sucessivos e
aconselha sobre a conduta apropriada e as interdi¢des pessoais.

Os ritos intensificam essa experiéncia, atuando uma transformagdo concomitante
da pessoa e do mundo através de palavras, agdes, gestos, “agenciamentos eficazes”,
contextos de interacdo e mediacGes simbdlicas, culturais, politicas, morais, econdmicas e

ambientais, que modificam o corpo, despertam a emocdo e produzem conhecimentos,
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3 A cabeca, entendida em sua dupla natureza, material e espiritual, e base do destino individual.



habitos, habilidades e sensibilidades, criam identidades e formas de resisténcia,
estimulam a experiéncia do sagrado e agem no processo satde/doenga.

Neste trabalho pretendo avangar nesta direcdo através da analise do bori (oferenda
a cabeca), ritual realizado frequentemente para solucionar problemas de salde, insucessos
e infortanios, que tem a funcgéo fortalecer a pessoa, equilibrar a componente material e a
espiritual de seu ori, sintonizar sua consciéncia com seu ser mais intimo, e criar fluxos e
movimentos de ase* no cosmo em prol da salide através das oferendas.

Sinteticamente, o ritual de bori é composto pelas seguintes fases.

Ao chegar ao terreiro, a pessoa é convidada a se relaxar e a descansar um pouco,
Ihe é oferecido algo para comer e beber, até que comega o ritual. Apds as saudacdes e a
sacralizacdo do sacerdote, que invoca para assisti-lo seus antepassados e 0S seres
espirituais, é preparado o banho que a pessoa ird tomar ao termino do ritual e os dias
seguintes; seguem as oferendas ao ori da pessoa, aos Orisa, aos antepassados e a outros
seres espirituais (de acordo com as indica¢des do oraculo). Todos compartilham as carnes
dos animais que foram sacralizados e cozinhados. A pessoa descansa (com um pouco de
todos os elementos que foram oferecidos a seu ori em contato com sua cabeca, segurados
com um pano branco) e a manha seguinte o sacerdote a levanta para realizar a consulta
oracular e os rituais finais. A pessoa toma o banho e é convidada para o café da manha
antes de voltar para sua casa.

A pesquisa que deu origem a estas reflexdes foi realizada no Ase Idasile Ode de
Baba Marcelo dos Santos Monteiro Oloye Qdearofa Omo-awo Ifa-Funké, terreiro de
nacdo ketu, localizado na cidade do Rio de Janeiro, através da participacdo dos rituais e
do cotidiano do terreiro, de cursos e palestras ministrados por Baba Marcelo e da

realizacdo de entrevistas com um roteiro semiestruturado.

A transmisséo do ethos do grupo

Nos terreiros de candomblé, os gestos, as palavras, as coisas® e 0s materiais
utilizados, a ocupacdo do espaco, 0s movimentos, 0s atos, a atitude das pessoas

4 A forca vital cujas subdivisdes constituem tudo que existe no universo. Ter ase significa ter satide, forca
e prosperidade. O ase sofre um processo natural e desgaste, pode ser reforgado e concentrado em pessoas,
coisas e lugares.

5 Uso o termo “coisa” no sentido proposto por Ingold, como “um certo agregado de fios vitais” (INGOLD,
2012, p. 29).



contribuem para criar um clima de acolhimento e cuidado e para construir uma
constelacdo de significados que sdo experimentados por todo o0 organismo-pessoa.

A dimensao do repouso, de “resfriar a cabega” e “descansar a mente” acompanha
0s momentos limiares de ingresso e saida do terreiro, favorecendo a concentragdo, o
contato consigo mesma e a disponibilidade a se deixar afetar pelos estimulos sensoriais,
afetivos e intelectuais que recebe. Uma experiéncia comum a muitas pessoas que tomam
um bori é um sono tranquilo e relaxante, constelado por muitos sonhos, alguns dos quais
sdo interpretados como premonicdes sobre o que vai acontecer dali a um tempo, ou uma
mensagem dos Orisa ou de seus antepassados.

A pessoa entra num espaco de acolhida e cuidado, que valoriza o
compartilhamento e a troca (no cosmo e na sociedade). De fato, no candomblé, é comum
aregra de ndo fazer um bori para si mesmo e a maxima de que todo mundo precisa sempre
de alguém, de forma a criar uma rede de trocas e dependéncias e afirmar a coesao social
e a interdependéncia entre as pessoas.

Tya Dolores, iyalase®do Ase ldasile Ode, sublinhou que o cuidado das pessoas
comega com o gesto afetuoso da acolhida dentro do terreiro e continua com a troca de ase
com os ancestrais através dos elementos da natureza: “O cuidar tem sempre um sentido
de troca, um sentido de mutualidade, troca com as outras pessoas e com os ancestrais.”

Rabelo (2014) sublinha que o cuidado no candomblé é o elemento central de uma
ética que se constroi de forma técita através de préaticas, sensibilidades e engajamentos
com o outro, e que os percursos da comida e do repouso no terreiro conduzem a um campo
de conduta ética, que “pBe em movimento uma rede extensa de trocas, como também
promove transformagdes” (RABELO, 2014, p. 262).

A presencga de familiares é benvinda e solicitada durante o bori, marcando a
importancia do muatuo apoio no seio da familia e oferecendo a possibilidade de, por estar
ali rezando juntos e fazendo algo em prol da satde da pessoa e compartilhar a mesma
comida e 0 mesmo ase, toda a familia ser curada e as relagbes no seu interior serem
harmonizadas. De fato, estar saudavel é associado ao equilibrio do proprio ase e requer
organizar ndo apenas a pessoa, mas todo o seu universo individual e coletivo (que inclui
os antepassados familiares).

ez

Os “ritos de entrada,”” com a sacralizagdo do sacrificador (que incluem as

saudacOes do sacerdote a terra, a Olodiimaré®, aos orisa, aos antepassados e aos seres
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8 Senhor da criagdo, o Ser supremo.



espirituais chamados a intervirem no ritual) afirmam a importancia de invocar e
reverenciar os ancestrais, como salientou Baba Marcelo: “quem esquece a fonte seca.”

O ato de compartilhar a mesma comida acompanha varios momentos, seja no
ingresso e na saida da pessoa do terreiro, seja em todo o ritual: as pessoas ali presentes
comem um pouco daquilo que é oferecido ao ori da pessoa e as carnes dos animais
sacralizados e oferecidos aos orisa. O compartilhamento da comida € um valor
fundamental nos terreiros, faz parte dos cuidados com a saude, reforca e cria relacfes
entre pessoas, antepassados e seres espirituais.

As oferendas nos rituais terapéuticos permitem a circulacdo do ase, a troca e a
comunicacdo entre 0 mundo material e 0 mundo espiritual, o reforco das relacbes com os
antepassados e 0s seres espirituais, a manutencdo do equilibrio no cosmo e na sociedade,
a fim de trazer beneficio a vida do sacrificante.

O equilibrio de forgas é sempre dirigido por um principio dindmico, regido por
EsU, Orisa que sustenta 0 movimento no cosmo, entrega as oferendas e é sempre
alimentado para que faga as conexdes, mantenha a circulacio de ase no aiyé® e entre o
aiyé e o orun'?, possibilitando a continuagio da vida.

Portanto, o terreiro se reafirma como lugar de troca: de servigos, de ajuda, de
conhecimentos, de comida, de dinheiro, de materiais e coisas, de cuidado, de
preocupac0es e de atencdo, de ase, que ligam seres humanos entre si e seres humanos e
espirituais.

Outros valores fundamentais da heranca africana, como a concepg¢do de vida
saudavel e bem sucedida, sdo afirmados e transmitidos nas palavras do sacerdote em
diferentes fases do bori e nos votos das pessoas a conclusdo do ritual. Por exemplo,
quando Baba Marcelo apresenta a pessoa todas as comidas e as oferendas para seu ori,
Ihe deseja alegria, felicidade, dinheiro nas maos, excelente caminho, corpo que
desconhecga doenca e coragdo que reconheca satisfacdo pessoal. Os votos das pessoas
incluem vida longa, saude, sorte, prosperidade, caminhos abertos, sucesso, felicidade, paz

e serenidade.

A experiéncia do sagrado e a transmissado de principios cosmoldgicos

® Mundo material.
10 Mundo espiritual.



A pessoa se deixa cuidar e € chamada a intervir de forma ativa no ritual
concentrando-se em seus objetivos de vida e através de palavras e ac¢les. Principios
cosmoldgicos, simbolos e conhecimentos sdo transmitidos através de uma experiéncia
idiossincrética e afetiva.

Durante a preparacdo do banho, Baba Marcelo pega, uma a uma, cada folha, a
passa em volta da cabeca da pessoa, a apoia em sua testa e em seu peito — para estabelecer
um contato com seu ori e com seu coracdo, a da em suas maos. Explica a forca vital
daquela folha, remetendo-a as formas de classificagdo da natureza (suas caracteristicas
materiais, sua cor, seu cheiro, sua forma de vida, seu comportamento, sua relacdo com o
meio em que vive e com outras plantas) e traduz para o portugués o significado das
cantigas em yoruba que ele canta para despertar o ase contido nela. Depois, ele pede para
a pessoa dizer: “Que minha cabega tenha a for¢a ¢ o ase de (nome yorubé da folha),”
sancionando sua vontade de adquirir aquela forca vital e trazé-la para sua vida; depois a
convida a quinar as folhas, entrando em contato sensorial com elas.

Também durante a realizacdo das oferendas ao ori da pessoa, aos aos Orisa, aos
antepassados e aos demais seres espirituais, Baba Marcelo explica a for¢a e a funcéo de
cada elemento, as formas em que 0s Orisa, 0s antepassados e 0s demais seres espirituais
sdo invocados a intervirem em sua vida, e apresenta cada elemento ao ori e ao coragdo da
pessoa, com um contato fisico e um estimulo sensorial.

lya Dolores sublinhou a importancia de a pessoa que recebe o bori entender e
aceitar tudo aquilo que estd sendo feito para ela: “Nao ¢ s a energia daquela folha ou do
coco ou das frutas ou do animal que € sacralizado, mas é também a leitura, a compreensao
que a pessoa faz daquilo tudo”, recalcando o conceito de eficacia simbolica, que Lévi-
Strauss (2012) desenvolveu a partir da analise de um ritual de cura de um xama cuna,
chamado a ajudar num parto dificil.

Cada elemento (enquanto “forga vital” e na forma de simbolo) retne e distingue,
sob a forma sensivel, todo um conjunto de valores, normas, crencas, estatutos e
sentimentos. Baba Marcelo coloca em acéo e apresenta a pessoa (e a comunidade) o0s
simbolos em sua forma externa e concreta (as qualidades materiais das folhas, com que a
pessoa entra em contato, reflexivamente e sensorialmente); em seu significado (a forca
vital que carregam e que transmitem a pessoa, sua capacidade transformadora e
transmissora de ase); em relacdo aos outros elementos (a ligacdo de um simbolo com
outros simbolos rituais: a composi¢do da folha com as outras folhas e 0s outros elementos
que compBdem o banho, dos elementos do bori ou do ¢ebo, juntando e combinando a forca

vital de cada um, e com as outras fases do ritual).



No rito interveem “agenciamentos eficazes” desencadeados pelos participantes
humanos e ndo humanos (objetos, folhas, animais, comidas, pos, seres espirituais, forgcas
e energias), ou seja, “como o ato, voluntario ou involuntario, de produzir efeitos em
outrem ou em outra coisa” (MALUF, 2013, p. 58), que envolvem transformacdes
corporais importantes, afeccoes, efeitos que produzem adesdes, como salientam Tavares
e Bassi (2013):

Nessa perspectiva, pode-se sugerir que a eficacia do dominio religioso (rituais
e formas do cuidar) seria tributaria de um conjunto de agenciamentos capazes
de fazer experimentar, em contextos especiais de acdo, um simbolismo ad hoc
que, longe da ideia de um codigo, permitiria a objetivagdo, isto €, a
autorrevelacdo, e, portanto, uma naturalizacdo dos agenciamentos ai
implicados.(TAVARES, BASSI, 2103, p. 10).

Maluf (2013), em sua analise sobre 0s mecanismos que operam num processo de
cura ritual da “nova era”, observa o entrelacamento e a constru¢cdo mutua do mito e do
rito:

O que significa que estou lendo o mito como um elemento do ritual, mas, por
outro lado, que estou também tomando diferentes elementos do ritual em sua
dimensdo mitica. Esses operadores rituais sdo trabalhados também como
mediadores, ou seja, cles estabelecem relagdes entre diferentes planos,
inicialmente sdo operadores da propria ‘relagdo terapéutica’ ou ritual, mas
também sdo mediadores entre os mitos coletivos e as narrativas pessoais, entre

uma experiéncia coletiva e publica, e uma afecc¢do individual e privada etc.
(MALUF, 2013, p. 53-54)

Tavares ¢ Bassi (2013) ressaltam que “a eficacia ritual vai para além da eficécia
simbolica, por médio da atuagdo de relacbes (enactement) no momento da performance”
(TAVARES; BASSI, 2013, p. 25). E Bonet (2013) faz observacdes analogas, atribuindo
a eficacia dos simbolos e seu poder de fazer conexdes, relagdes e de criar redes, e ressalta
que o ritual do xamé& cuna descrito por Lévi-Strauss (2012), e as mortes por sugestao,
feiticaria ou quebra de um tabu relatadas por Mauss (2003) sdo fendmenos que se
encontram “na superficie de contato entre a dimensdo simbolica e material do mundo”
(BONET, 2013, p. 102).

As sequéncias rituais observadas na realizagdo de um bori sdo também atos
performativos, dramaticos, ou seja, aces que induzem e ajudam a fazer e a pensar coisas
num espaco e num tempo “outros”, separados do dia-dia, sagrado. Como assinala Turner
(2005), “o simbolo ritual se transforma em fator de acéo social, numa forc¢a positiva num
campo de atividade” (TURNER, 2005, p. 49), ressaltando ndo apenas o significado que o
grupo atribui ao simbolo, mas também o que as pessoas que participam do ritual fazem

com ele, os valores e o0s interesses coletivos que representam e pdem em agéo. Segundo



0 autor, os rituais, através dos processos simbdlicos, possibilitam a reflexividade, a
criacdo e a transformacdo. Turner (1969) sublinha também a natureza emotiva (ja
preconizada por Durkheim, 1989), criativa e imaginativa dos rituais.

Tambiah (1985) prop6e uma abordagem performatica a capacidade de os rituais
transformarem a experiéncia, definindo o ritual “como um complexo de palavras e agdes
(incluindo a manipulagdo de objetos)” (TAMBIAH, 1985, p. 29, tradugcdo minha). E
Langdon (2005) sublinha como principais caracteristicas do aspecto performatico dos
rituais, que contribuem para sua eficacia, entendida como transformacao da experiéncia
corporificada, da qual pode decorrer uma transformacao da experiéncia as seguintes: a
intensificagdo da experiéncia; o investimento — input — multissensorial, que resulta em
uma sinestesia, em que “varios investimentos sensoriais experienciados simultaneamente
sao recebidos de forma a criar uma experiéncia unificada” (LANGDON, 2005, p. 30,
traducdo minha); a expectativa colaborativa que sobressai da intera¢do durante o ritual; o
engajamento corporal, emocional e sensorial, baseado no conceito de “corporificacdo” —
embodiment — proposto por Csordas (2002).

De fato, o rito analisado, que mobiliza o corpo com um envolvimento afetivo
(principalmente através do cuidado e da preocupacéo das outras pessoas), multissensorial
e sinestésico (que mobiliza a vista, a audi¢do, o cheiro, o paladar e o tato), do estimulo do
senso estético e da reflexividade, do convite a pronunciar palavras e realizar acoes,
constitui uma experiéncia que o organismo-pessoa vive de forma integral e que estimula
transformacdes importantes, seja no processo saude/doenca, seja na relacdo com pessoas,

forcas e seres espirituais.

Considerac0es finais

O bori continua o processo comegado na consulta oracular atraves elaboracéo de
um “mito individual” (em que a experiéncia e trajetoria de vida da pessoa sao elaboradas,
como na psicanalise, segundo Lévi-Strauss) inserindo-o num “mito coletivo” (como no
canto do xama cuna e nos rituais da “nova era”!!), numa visdo de mundo que é criada e
reafirmada de forma intersubjetiva. Como salienta Lévi-Strauss, a comunicacao
estabelecida durante o rito induz uma “cristalizacdo afetiva que se faz no molde de uma
estrutura preexistente” (LEVI-STRAUSS, 2012, p. 218).

1 Como observado por Maluf (2013).



Latour (2004) mostra como a construcdo de habilidades se dd num processo de
experiéncia vivida e cultivada que modifica, contemporaneamente, 0 sujeito, sua
percepcdo e o mundo. Para o autor, ter um corpo é aprender a ser afetado, ou seja,
“efetuado”, movido, posto em movimento por outras entidades humanas ou nao humanas
(incluindo, no candomblé, ndo somente coisas, mas também forcas e seres espirituais).

Embora no Ase ldasile Ode 0 bori ndo estabeleca necessariamente vinculos com
a comunidade do terreiro e ndo seja necessariamente uma etapa do processo iniciatico (e
um cliente que fez um bori pode continuar como cliente ou ndo voltar mais), participar
de um rito terapéutico é, de alguma forma, um ingresso no grupo social (a comunidade
do terreiro e 0s povos tradicionais de matriz africana) e em sua cultura, pelo tipo de
relacdes'? que mobiliza e pelo contato com uma visdo de mundo e um ethos particular.

E praticamente impossivel participar de um ritual no candomblé sem “ser
afetado”. Podem acontecer transformacg6es na pessoa e em sua vida somente se ela confiar
e se entregar aos cuidados do sacerdote e de seus ajudantes, se se deixar afetar pelas
experiéncias multissensoriais a que é submetida, pelas emocdes despertadas e pelas forcas
colocadas em movimento no ritual e pelos agenciamentos (humanos e ndo humanos).

Maluf (2005), em sua andlise dos tratamentos no ambito das culturas da “nova
era”, observa que, em terapias que pressupdem um “trabalho” sobre si mesmo, um cuidar
de si, a permanéncia e a adesdo a longo prazo ao “trabalho terapéutico” estdo ligadas ao
compartilhamento minimo de valores e sentidos.

E, de fato, os resultados ao longo prazo dos tratamentos terapéuticos no terreiro
podem ser alcancados somente se sdo complementados por um cuidado de si, que
pressupde o respeito das interdicbes e da conduta apropriada, como aconselhado na
consulta oracular, e da colaboracdo do cliente ao processo de cura. E isso acontece a
condicdo de uma adesdo minima a visdo de mundo e a filosofia de vida transmitidas ao

longo do tratamento, condensadas e intensificadas no rito.
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