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Introdugao

Parte da reflexdo deste artigo refere-se a como, no Candomblé, a eficicia de
objetos e elementos naturais ¢ mobilizada durante gestos rituais que ganham, assim,
um papel importante na comunicacdo de evocagdes simbdlicas, podendo constituir
as condigdes pragmaticas minimas para a transmissio de simbolos inerentes ao culto.
Como afirma Severi, as memdrias sociais podem ser representadas através da nar-
ragdo de uma série de historias; todavia, é no Ambito dos rituais que certas imagens
sdo construidas de modo complexo, e elas, em vez de representar, fazem “presentes”
realidades de uma forma irrefutavel e dificilmente comunicaveis fora desses mesmos
contextos rituais (Severi 2000:148). No caso do Candomblé da Bahia!, objeto desta
pesquisa, certos gestos e atos rituais, rotulaveis como “mégico-religiosos” pela efica-
cia implicita, sdo, de fato, capazes de comunicar “presengas” e transmitir memdrias
sociais. Para os adeptos do Candomblé, os gestos e os atos eficazes (interditos ou
prescritos) associados a relacdes de culto sdo intimeros; portanto, eventos insélitos
(ou percebidos como tais) podem ser considerados reveladores de agéncias invisiveis
mobilizadas por gestos humanos?.

Este trabalho propoe-se ensaiar caminhos de anélise de atos e gestos que, nio
atendendo as metas utilit4rias, implicam contetidos semanticos ndo totalmente com-
preensiveis, pois aludem a representacdes contraintuitivas® sobre objetos e elementos,
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capazes de colapsar oposi¢des natureza/cultura, objetos/sujeitos, impessoal/pessoal,
eventos/agéncias, entre outras. As nogdes contraintuitivas compdem arranjos simbd-
licos que promovem eficdcias incomuns de acdes e gestos (considerados geralmente
anddinos) e emergem nas préticas rituais associadas a interpretacio e ao controle de
acontecimentos existenciais. O conceito cognitivista de contraintuitividade ¢, neste
ensaio, aproveitado segundo uma abordagem do ritual de tipo pragmatico (Halloy
2004:5) que pretende chegar até a prépria agio transformativa do ritual (como ela
controla, transforma, ameniza, etc.), aludindo tanto a interagdes especiais, quanto a
maneiras de comunicar realidades religiosas evocando dimensdes simbdlicas.

O artigo apresenta inicialmente uma discussio tedrica sobre as eficacias sim-
bélicas de atos geralmente rotulados como mégico-religiosos; numa segunda parte,
é considerada a  interpretagio de eventos cuja saliéncia acarreta, eventualmente, a
atribui¢io de uma agéncia sobre-humana, dirimindo incertezas e confirmando agén-
cias, segundo préticas especificas de adivinhac¢do; num terceiro momento, serdo con-
sideradas praticas rituais associadas ao desvendamento do destino nas quais agentes
invisiveis (Orix4s, Odus) sdo promotores de eventos. O contexto ritual é aquele de
um ambiente religioso marcado, por um lado, pela inferéncia de significados de even-
tos (num contexto geralmente divinatério) e, por outro, pela suposi¢ao de transfor-
macdes eficazes realizadas por agdes e gestos que implicam conexdes especificas entre
eventos e agéncias, objetos e sujeitos, etc.*

Considerando teorias

No famoso estudo intitulado The Golden Bough (1922), Sir James Frazer ale-
gava que os ritos magicos seriam uma projecio ingénua na natureza e nos seus ele-
mentos de associagdes de ideias, notadamente dos dois principios de semelhanca (ou
similitude) e contiguidade (ou contigio). Os gestos cotidianos seriam assim associa-
dos a poderes especiais capazes de promover a boa sorte ou evitar perigos, com uma
eficdcia similar & aplicacdo de leis naturais. O argumento de uma eficacia objetiva
relativa aos elementos e objetos encontra-se como complemento da elaboragio te-
Orica da magia simpética de Frazer. Define-se, deste modo, a questio, longamente
debatida na literatura antropolégica cléssica sobre culturas exéticas, relativa aos atos
“maégico-religiosos” eficazes na mediagio de forgas sobre-humanas antropomorfas ou
de poderes impessoais do tipo do mana (ver Mead 1937:502; Steiner 1980:156).

A superagio do hébito de definir gestos rituais recorrendo ao conceito de um
“poder méagico-religioso” ou, ainda, as teorias de forcas misticas mediadoras (mana)
caracteriza um trabalho de Pierre Smith, dedicado a eficicia simbdlica de acoes in-
terditas (1979). Trata-se de explicagio da eficicia que corresponde a uma postura
intelectual duplamente articulada: pretende ligar a particularidade do poder automa-
tico que se supde habitar gestos (interditos, notadamente) a uma fungio simboélica; e
pretende descartar teorias de tipo do mana, pois a ideia de uma for¢a mistica media-
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dora de eficécias, frequentemente citada em trabalhos etnolégicos, esconde, em lugar
de esclarecer, o dispositivo simbdlico em questdo®. Em exemplos africanos (Ruanda),
Smith (1979, 1991) analisa gestos interditos nos afazeres cotidianos dos ruandeses.
Em Ruanda, por exemplo, tirar o leite das vacas fumando cachimbo ¢ interdito (imi-
o), isto é, inapropriado e de mau augtrio, sendo a consumagio do tabaco uma
evocagio contrdria e incompativel 2 abundancia esperada do leite; é também evitada
a aproximagao entre o leite e o orvalho (liquido “magro” e fugaz) (Smith 1991:383).
Considerados capazes de produzir automaticamente os eventos negativos que evo-
cam, certos gestos (mas também atos linguisticos) devem ser tratados segundo uma
perspectiva ritualistica, pois atos aparentemente anddinos parecem ter uma eficicia
transformadora: “uma mée nio deve exortar o bebé a dormir, dizendo ‘durma rapido’,
pois 0 sono evoca a morte”; “uma mulher nfo deve sentar nos pilares da entrada do
recinto de casa quando o marido viaja, pois ela provocaria o desaparecimento dele,
sugerindo, de fato, estar barrando a entrada e se opondo magicamente ao retorno
dele” (Smith 1979:25-28)°.

A ambigdo de Smith é aquela de devolver a esse dispositivo simbdlico uma
razdo propria, em um plano em que a realidade é subsididria ao pensamento: asso-
ciagbes mentais de tipo “mégico”, contrariando saberes racionais e acoes utilitarias
(que nio faltam aos ruandeses), seriam bem-sucedidas em mobilizar, por meio de
atos contextualizados, o préprio pensamento, estimulando a sensibilidade simbdlica.
As condutas prescritas e proscritas, pelas evocagdes que carregam, tornam-se, assim,
“linhas de pensamento” (Smith 1979:6). Reconsiderando, desta forma, a “mégica”
dos gestos no Ambito de uma pedagogia nativa, Smith enfatiza a importancia dos atos
para a transmissao do simbolismo’.

A definicdo de Smith de uma funcéo simbdlica do interdito apoia-se, de fato,
no conceito de evocacio (Sperber 1974) e alega que agdes comuns (o ato de fumar
durante a ordenha, de sentar nos pilares da entrada durante a viagem do cdnjuge,
de exortar o bebé a dormir, etc.) podem ter uma eficicia negativa automética por
acasalar incompatibilidades. No casos citados, perde-se o aspecto familiar do com-
portamento e a sua meta original (fumar como atividade prazerosa, sem interferir na
ordenha; acalmar ninando, sem interferir no estado vital do neném); em contraparti-
da, ganha-se uma densidade simbdlica (e, se diria hoje, segundo novas abordagens ao
simbolismo, uma saliéncia cognitiva). Os comportamentos associados aos interditos
sdo esvaziados desses escopos dbvios e tornam-se veiculos da funcéo simbdlica se
ancorando cognitivamente a atengfo contra perigos: ha incompatibilidade perigosa
entre o ato de fumar, que evoca uma diminuicio (a consumagio do tabaco), e a
esperanca da abundancia do leite presente no ato de ordenhar; ha incompatibilidade
entre os cuidados dedicados ao recém-nascido, ser extremamente vulneravel, e a
exortacdo do sono, que evoca a incerteza da morte, etc.

As evocagdes de azares no ambito de agdes rituais citadas por Smith nos le-
vam a considerar os trabalhos sobre os rituais que apresentam uma captura cognitiva
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apoiando-se sobre dispositivos comportamentais de vigilAncia contra perigos. Segun-
do Boyer e Liénard (2006)%, os comportamentos ritualisticos, marcados por “agdes
estereotipadas, rigidez, repeti¢io e falta aparente de uma motivacio racional” (:1),
teriam uma relagdo com os sistemas de precaucio contra o perigo (hazard-precaution
system ou HPS). Os comportamentos ritualisticos desse tipo estariam presentes em
muitos rituais de cunho religioso como “subprodutos” desses dispositivos comporta-
mentais (Boyer & Liénard 2006)°.

O interesse dessa teoria encontra-se, sobretudo, no conceito de goal demotion:
uma sequéncia de atos, uma vez esvaziada da finalidade original, pode desencadear
sistemas de motivacio adaptaveis as funcoes simbdlicas partilhaveis (Chiera 2013)%.
Seguindo essa trilha, deveriamos encontrar como processos rituais oferecem condi-
coes de comunicagido de representagdes simbodlicas cuja saliéncia cognitiva (e con-
traintuitividade implicita na perda da meta habitual) seja socialmente comunicavel.
Carlo Severi (2004), em didlogo com as teorias cognitivas, propde uma adaptagio da
noco de contraintuitividade a analise pragmética dos rituais, destacando como as
representacoes de cunho simbdlico precisam de contextualizacoes particulares para ser
transmitidas. Como comunicar, por exemplo, aquelas no¢des complexas conhecidas
na antropologia da religidao como “mana”, “alma”, “duplo”, evocadoras de poderes
especiais e que, de forma durdvel, carregam com sucesso uma certa contraintuitivi-
dade, cujo contetido é demasiado vago, contraditério ou complexo para ser expresso
fora de um contexto especifico de eficdcia! Segundo Severi, a persisténcia no tempo
de nogdes desse tipo ndo é explicavel meramente pelo contetido contraintuitivo, mas
pela insercdo em contextos de comunicagio ritual, em que a contraintuitividade € so-
cialmente definida. Com efeito, “em muitas situagdes importantes, uma representacio
culturalmente bem-sucedida é uma representacio contraintuitiva formulada dentro
de condigoes contraintuitivas de comunicagdo” (Severi 2004:817, traducdo nossa).
Promovendo uma abordagem pragmatica do ritual, Severi adota o conceito de “con-
densagio ritual”, sendo este o nicleo efetivo das transformacoes em pauta. Referindo-
se a conclusdes de uma pesquisa (Houseman & Severi-1994) sobre o ritual Naven dos
Itamul da Nova Guiné, Severi descreve como uma das conclusoes do estudo que:

[...] aidentidade de cada participante é construida, dentro do contexto
ritual, a partir de uma série de conotagdes contraditérias (uma pessoa
sendo, por exemplo, de uma sé vez uma mie e uma crianga, um so-
brinho e uma esposa, etc.). Este processo, de transformacio simbdlica,
realizada através da ac¢io, que temos chamado de condensagio ritual, da
a comunicacio ritual uma forma particular que a distingue de interacoes
comuns da vida cotidiana (Severi 2004:818, traducéo nossa).

Direciona-se, assim, o foco da andlise para as interagdes, colocando as noc¢oes
cognitivistas (a contraintuitividade dos simbolos marcados por condenagdes, nota-
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damente) no Amago das relacoes implicadas no trabalho simbélico dos rituais. Vimos
nos interditos ruandeses que o plano cognitivo de evocagdes funestas é caracterizado
por uma ativagio simultdnea de planos diversos, uma “condensac@o”, por exemplo,
entre a diminui¢do do tabaco durante o ato de fumar e o risco de escassez do leite
no plano da ordenha — os gestos assim ritualizados devendo constituir o contex-
to para aprimorar, segundo Smith, a “destreza” simbdlica dos ruandeses!!. Ja Severi
indica como contextos rituais complexos conotam condensagdes de papéis sociais
favorecendo transformagdes e comunicando identidades simbdlicas. A perspectiva
de uma captura cognitiva por meio de gestos e interacdes de cunho ritual convida
a considerar a relevancia de uma comunicagio de simbolos efetuada em ag¢ao. Com
efeito, segundo uma orientacio pragmatica, pode-se olhar os contextos que permi-
tem veicular a eficicia dos simbolos. Neste trabalho espera-se elucidar, de acordo
com essa perspectiva, certos aspectos da comunicagio da eficcia inerente aos gestos
e processos rituais no Candomblé.

Eventos: os indicios de desafetos

Nos terreiros de Candomblé uma interpretagao simbdlica é sempre possivel na
avaliacdo da origem de acidentes ou azares de tipo variado. A eficicia de um interdito
(quizila) relativo as preferéncias crométicas dos orixas'?, por exemplo, fez desandar a
costura de uma saia litirgica, como me explicou, numa entrevista, ebome® Regina:

Eu pertengo a uma qualidade de Nana que tem que usar roupa clara,
néo sei por qué, talvez porque eu tenha feito a minha santa Nani junto
com Oxal4 que aceita apenas a cor branca. Mas, quando ainda era yawo,
eu decidi comprar um tecido azul escuro, porque eu fiquei com vontade
de usar uma saia desta cor e achava que podia porque as outras filhas de
Nani usavam cores escuras assim. Mas o corte da saia ndo deu certo!
Era quizila mesmo... (entrevista com ebome Regina, 09/2012).

Em geral, azares desse tipo sdo acolhidos como confirmagdes de antipatias do
santo que devem ser respeitadas'®. O caso do incidente do corte da saia é, portanto,
passivel de uma valida¢io a posteriori de uma incompatibilidade. A antipatia articu-
la-se como especificidade da qualidade de Nani que, por motivos particulares, deter-
minados durante a feitura de santo, aceita somente cores claras, apesar desse orix
aceitar em geral o azul e o lil4s. Regina trata o azar da saia como indicio confirmatdrio
da singularidade do seu orixa. As interpretagdes de Regina sdo comparaveis as formas
de adivinhagio “secundaria” (Zempléni 1995) que confirmam os enunciados do jogo
formalizado (o jogo de bizios). De forma cdngrua com a légica divinatéria (Sindzin-
gre 1991; Sabbatucci 1989), é possivel pensar como certas eficicias negativas dos
gestos e dos objetos mediam intencionalidades a serem desvendadas.
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No caso do Candomblé, as eficdcias dos elementos contribuem para a defini-
cdo da identidade do filho de santo, a partir de suas relacdes com energias invisiveis
cujas intengdes se manifestam por meio de objetos visiveis. Para além de um plano
representacional, eventos especificos, isto €, reacdes negativas do corpo (notada-
mente intolerdncias aos alimentos), podem ser associados 2 eficicia de um orix4,
tornando-se indicio de uma agéncia®. Esse tipo de relagio metonimica com o orix4
mostra, também, que os significados sdo promulgados em acdo. As materialidades e
seus componentes (elementos, substancias, cores, etc.) provocam eventos e mediam
agéncias; vice-versa, os eventos, sondados simbolicamente, sdo evocativos de identi-
ficacoes relacionais com os orixds e outras entidades.

Incidentes variados — notadamente transtornos alimentares, alergias, intole-
rincias, enjoos, sensagdes ruins, etc. — precipitam situacoes de incertezas sobre as
qualidades dos orixds e tornam-se indicios que devem ser interpretados. Exemplos
desse tipo sdo intimeros: podemos citar a filha de santo que afirma sempre ter tido
alergia a abacaxi e aponta ter descoberto, depois da iniciacdo, que o transtorno de-
pende do seu segundo orixd, Omolu, que tem quizila dessa fruta. Esses sintomas séo
indicios objetivos de presengas que devem ser conhecidas ou reconhecidas. De fato,
dimensdes objetivas — alimentos, cores, artefatos, elementos naturais, lugares, etc. —
sdo postas, durante os gestos e nos processos rituais, em continuidades com as com-
ponentes subjetivas dos orixds: gostos e desgostos, afetos e desafetos.

No corpus mitico podem-se procurar histérias que relatam aventuras e des-
venturas, comportando relagdes entre orixds e os existentes que suscitaram senti-
mentos positivos ou negativos (simpatias ou antipatias). Sendo a relacio de culto
atuada, e nfo unicamente figurada e representada, ela se determina para além do
plano metaférico, tendo nos gestos e na corporeidade do préprio filho de santo o
lugar privilegiado de expressdao do evento revelador de presencas; como nos casos
citados, os gostos e desgostos do orix4, mesmo se conhecidos de antemfo, adquirem
um sentido confirmatério quando experimentados (por exemplo, na sensibilidade do
corpo, nas alergias, etc.). De maneira similar aos casos descritos por Smith, gestos efi-
cazes precipitam eventos, participando a0 mesmo tempo de processos (inacabdveis)
de desvendamento da qualidade do orix4, cuja defini¢do nio ¢ isenta de davidas a
serem obviadas (cada “qualidade” de orixa tem suas idiossincrasias que devem ser
conhecidas ou confirmadas).

O conhecimento e o respeito as antipatias dos orixés (das diferentes qualida-
des) s@o importantes na relagio positiva de culto, pois acautelam contra um perigo
de perda de um poder protetor, afastando-se os orixas dos corpos e lugares a eles
incompativeis. Os enunciados em pauta (como no caso da filha de santo que co-
menta o corte azarado da saia litdrgica) sdo colocados num contexto de cunho ritual
(os gestos rituais cotidianos de terreiro com objetos litirgicos, oferendas, etc.) que
evoca uma realidade interativa e relacional (Houseman 2006) com as entidades cuja
identidade deve ser definida. No caso do Candomblé, nas praticas rituais, objetos e
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artefatos (comidas e bebidas, notadamente), sonoridades e cores acarretam uma cer-
ta dimensdo intencional e subjetiva, pois evocam, do ponto de vista cromético, gusta-
tivo, olfativo e auditivo, preferéncias e idiossincrasias das entidades. Assim, uma rede
de interacdes entre humanos e sobre-humanos é mediada pelos “rastros” sensoriais e
emocionais dos orix4s cujas existéncias e personalidades no passado mitico saturaram
elementos e artefatos de uma dimenséo sensorial e emocional.

De forma similar aos interditos ruandeses citados, os gestos dos filhos de santo
sdo eficazes: eles fazem atuar as qualidades dos orixds. H4, assim, uma “presentifica-
cdo” da entidade sobrenatural, que, de certo modo, é produto das préticas rituais,
existindo por meio delas (Albert 2009), isto é, sua eficdcia é mobilizada através de
gestos rituais. As atividades rituais mobilizam elementos e pressupdem continuida-
des entre eventos e agéncias, pois os orixés participam das propriedades de outros
“existentes” (elementos e artefatos) e atuam por meio deles. A vocacdo dos proces-
sos rituais de produzir realidades por meio de manipulagio de objetos, criando uma
continuidade entre as dimensdes “internas” (disposi¢coes emocionais e intencionais)
e “externas” (corpo, elementos, substancias e artefatos) (Descola 2005), aparece nos
casos citados nos quais diversas disposi¢oes dos orixds emergem a partir de gestos
rituais. Embora essas continuidades possam ser contempladas fazendo referéncia a
uma ontologia especifica, deve-se ressaltar que h4 um trabalho simbdlico ritualmente
circunstanciado, pois somente em determinados contextos rituais (de adivinhagio
secunddria de tipo confirmatério) sdo conferidas eficicias aos atos — é assim que uma
teoria interativa e situacional parece ganhar proeminéncia.

A partir da inicia¢do, os gestos dos filhos de santo ganham uma eficdcia nota-
vel, especialmente quando entram em contato com materialidades mediadoras dos
préprios orixas cultuados. Um contexto de conexio é duplamente articulado: entre
o subjetivo e o objetivo (humano e ndo humano) e entre subjetividades diferentes
(humanos e sobre-humanos). Segundo um registro mitico altamente evocativo, os
elementos ou artefatos sdo considerados nos atos de cunho ritual dos iniciados para
além do normal uso quotidiano, adquirindo saliéncia cognitiva e uma eficécia referi-
da a relagio de culto em que vao atuando. O registro mitico chamado em causa nas
praticas rituais e divinatdrias justifica, entre outras coisas, as dimensdes naturalisticas
dos orixas recuperando, contemporaneamente, a dimensio cosmolédgica dos huma-
nos. Realidades multiplas e paradoxais, comunicadas durante os gestos que carregam,
assim, uma dimensio “pedagdgica” no tocante do simbdlico (Smith 1979).

O tempo do mito e a eficicia dos elementos

No horizonte cosmolégico do Candomblé, os eventos no tempo atual nfo sdo
considerados totalmente ex novo. Eles podem ser previstos e estio potencialmente
presentes nas dinAmicas dos elementos que agem como principios desencadeadores.
De fato, a interpretacio dos eventos através do jogo de bizios mobiliza poemas (ese)
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que concernem vérios protagonistas dos mitos. No jogo, sinais especificos corres-
pondem aos ordculos, chamados de Odu, isto é, as mensagens de Orunmil4, o Orix4
associado a adivinhagio (Beniste 1999:20)!¢. O povo de santo refere-se ao Odu como
0 “caminho” da pessoa, evocando assim um dinamismo existencial e uma biografia.
Com efeito, os poemas (ese), que transmitem conteddos mitoldgicos em forma de
parabolas, fazem referéncia aos acontecimentos primordiais. Como escreve Beniste:

As pardbolas versam sobre casos de como eram certas figuras mitold-
gicas — homens, mulheres, animais, passaros ou plantas —, como reagi-
ram diante de diversas situagdes e quais os resultados de suas a¢oes. Em
outras palavras, as histdrias ou mitos representam as experiéncias das
pessoas que viveram no passado e as deducdes que puderam ser tiradas
para enfrentar as indagacoes da situacdo em questdo. Assim, o registro
de acontecimentos primordiais foi encerrado naquilo que chamamos de
Odu como forma de preservacio e exemplos futuros (1999:20).

No tempo primordial, portanto, acontecimentos envolveram os protagonistas
dos mitos e os elementos do mundo, produzindo eventos “protétipos”; consequen-
temente, inferéncias repousam sobre um analogismo possivel entre as situacdes do
presente e aquelas do passado mitico, no qual se encontram elementos ja qualifica-
dos com caracteristicas e eficicias. Na geomancia, categorias de eventos associados
as agéncias (orix4s, eguns, etc.) e a elementos do mundo constituem um referencial
operatério objetivo para o controle ritual do destino pessoal. Vale ressaltar a dimen-
sdo espacial dos potenciais acontecimentos, disseminados nas eficdcias dos elementos
e lugares do mundo. Para melhor compreender a eficdcia das praticas rituais, deve
ser considerada a juntura da no¢io de “caminho tracado” (como é também chamado
0 “Odu”) com a dimensio temporal e paradigmatica do mito. No jogo de btzios, na
busca desses determinismos, o pai/mée de santo (exercendo a funcio de adivinho)
desvenda os signos do destino (Odus), mobilizando eventos miticos analdgicos 2 si-
tuacio atual da pessoa (Aquino 2004). Indica-se, assim, que os eventos atuais sfo,
de alguma forma, o resultado de agéncias desvendéveis e acontecimentos objetiva-
veis — que podem ser ritualmente controlados com gestos relacionados aos objetos e
elementos que os evocam.

Essa dimensao ritualistica dos elementos a partir da nog¢ao de Odu desafia for-
temente as descontinuidades entre os planos objetivo e subjetivo, apresentando con-
tinuidades entre evento e esséncia (Bastide 1973) e propondo especificas composi-
coes espago-temporais. De fato, os acontecimentos primordiais (eventos protétipos)
fazem-se presentes numa dimensio espacial e “geografica”; isto é, eles se encontram
virtualmente nas eficicias dos elementos envolvidos nos préprios acontecimentos
miticos e, portanto, sio sempre, a0 mesmo tempo, passados e presentes ou, melhor,
atemporais e deslocados nos efeitos latentes das materialidades. Na realidade, como
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ja ressaltado, a nogao de destino nos obriga a renunciar a vdrias das nossas dicoto-
mias habituais (passado/presente, tempo/espago, evento/esséncia, etc.). Uma ebome,
conversando sobre os Odus (signos de destino), comenta assim o mito sobre a viagem
infeliz do orix4 Oxal4 até o reino de Xangd: “Os dezesseis Odus sdo principes e eles
tém uma familia. Eles sdo o destino. Os orixds também estdo sujeitos ao destino.
Vemos isso quando os orixds nio tém escutado o adivinho. Oxal4, por exemplo,
comegou uma viagem memoravel para o reino de Xangd: o babalad (adivinho) lhe
tinha advertido que sua viagem seria lamentéavel” (entrevista com ebome Nancy de
Oxalg, 08/2008).

Narrativas como essas mobilizam protdtipos de eventos (a viagem malsuce-
dida, neste exemplo) que podem nortear acdes. Vale ressaltar que a categoria de
Odu ¢ ela mesma paradoxal, se olhada segundo uma perspectiva linear do tempo,
pois ndo somente evoca um passado, mas objetiva um espago “politico”, isto €,
regéncias, j4 que os signos do destino sdo concebidos como principes primordiais
que ocupam e dominam lugares do mundo com as préprias linhagens. A partir da
combinagio espago-temporal assim delineada, define-se também uma combinagio
das exterioridades materiais com as interioridades (intencionalidades e afetos). Pen-
sados como regéncias personificadas do universo (“eles sdo os principes”, diz a inter-
locutora), as mensagens associadas aos Odus podem ser consideradas como as “fer-
ramentas” para desvendar agéncias atras de eventos. Esse envolvimento no destino
compreende, assim, uma cartografia que, embaralhando as distingdes entre espago
e tempo, estabelece continuidades entre fatos humanos e acontecimentos naturais,
entre poderes pessoais e impessoais.

De fato, tanto os seres humanos quanto os ancestrais miticos divinizados
(Orix4s) se encontram nas malhas do destino, sendo este concebido como um cur-
so obrigatério, mas controldvel, da existéncia. Muitas vezes chamado de “anjo da
guarda”, o destino pessoal é como um caminho cujas caracteristicas sdo explicitadas
nas “falas” dos orixas (eles comunicam o destino por meio dos bizios). Os orixis sdo
discriminados de acordo com qualidades especificas devidas as suas vérias colocagdes
nos acontecimentos primordiais e nos elementos implicados. Um caminho é uma
biografia em devir:

Quando o bebé nasce, ele ja tem o seu anjo da guarda. O anjo da guarda
pode ser bom ou ruim, pode ser “pesado” ou “leve”. Ele espera pelo bebé
e ele j esté 14 desde o nascimento. As vezes, o anjo da guarda vem com
o orix4, porque quando o orix4 é encantado por uma pessoa, ele se en-
costa e quer ser “feito”. Quando vejo uma pessoa com problemas, uma
pessoa com vicios, uma pessoa doente por causa de seus maus habitos,
eu acho que um destino infeliz a acompanha. Ela ndo teve a chance de
ter um bom anjo da guarda. Ao nascer, ela teve um anjo da guarda pe-
sado (entrevista com ebome Rosa de Ogun, 09/2012).
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Um determinismo marca a pessoa assim como marcou os Orix4s, também in-
cluidos nos caminhos do mundo desse tempo primordial. Segundo Beniste (1999),
a nogao Yoruba de Eleda corresponde aos orixés que “falam” no jogo e que se mani-
festam como protetores da pessoa. Para Rosa e outros filhos de santo, Eleda ¢ tanto
o Orix4 protetor quanto o destino atribuido a pessoa (Odu). No entanto, se se con-
sidera que também os Orix4s estdo envolvidos nos Odus, nio é de estranhar que se
use 0 mesmo termo “anjo de guarda” para significar os signos do destino (Odu), a
prote¢io que os cuidados rituais recorrentes do jogo proporcionam e os orixds asso-
ciados. Podemos considerar a nogéo de destino tanto cosmoldgica quanto ontoldgica
e antropoldgica, pois combina elementos, eventos e agéncias postulando um ana-
logismo (Descola 2005) — e eficicias — entre planos. A pritica divinatdria parece,
assim, comunicar o conceito de destino e o seu corolério: a eficicia.

Exemplos de regéncias eficazes

No jogo divinatério o conceito de “caminho” indica uma “histéria de vida
tracada” cujos eventos podem ser desvendados, sendo a relagio entre elementos (ar-
tefatos ou elementos naturais) e destino pessoal de dificil descrigdo para uma sensibi-
lidade ocidental, geralmente marcada pela oposigio entre eventos pessoais e esséncia
natural (mais um aspecto da oposi¢ao ocidental natureza/cultura). Para obviar a essa
dificuldade é necessario acompanhar a ilustracio de casos, aproveitando as nogdes
miticas sobre os Odus. Beniste descreve, por exemplo, como o signo Osa Meji repre-
senta as [yamis, isto é, as feiticeiras, forcas da magia negra associadas a noite e ao fogo
(1999:46). Segundo esse autor, o sigho domina partes do corpo humano, especial-
mente as aberturas e as extremidades, mas também as partes internas e mais intimas:
as narinas, as orelhas, os olhos, as pernas, a vagina e o sangue menstrual; de fato,
Osa Meji controla o sangue e as aberturas do corpo — essa tltima atribuicio torna-o
perigoso. Seu dominio (regéncia) é assim descrito: “Este signo néo faz diferenca entre
ricos e pobres, reis e chefes [...]. Osa Meji se encontra no fluxo menstrual e no ttero
da mulher, onde este Odu tem efeitos terriveis” (1999:47). Beniste aponta, também,
como certas divindades sfo associadas com o signo Osa Meji (Iemanj4, Ians3, Orixa-
14, Iroko e Oxum).

Algumas cores correspondem a esse signo, principalmente a cor vermelha, mas
também as cores branca e azul. lemanji parece ser incompativel com o signo, como
é explicado numa narragfo mitica (Beniste 1999:20-21): Yemowo (uma qualidade de
[emanja), esposa de Oxal4, banhou-se durante a menstruacdo em um rio, provocan-
do a poluigio das 4guas, e quando as Yamis descobriram o crime, devoraram Yemowo
e Oxal4. As pessoas associadas a esse Odu devem, portanto, evitar relacionar-se com
os elementos que compdem as oferendas a lemanj4, procurando igualmente evitar o
vinho de palma, mel, feijao, folhas de Iroko, bambu e todos os itens feitos com ele,
pois esses elementos estio associados aos eventos negativos narrados no mito.
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Essa narracio mitica diz respeito a uma oposicdo entre as Iyamis, que se be-
neficiam dos erros do casal mitico (polui¢do pelo sangue) para devorar suas vitimas
(comem sem descanso a familia do casal), e os orixas relacionados com a fertilidade
— Oxal4 é o pai por exceléncia, e lemanja é a mie de todos. As Iyamis, ao contrério,
podem causar abortos; elas sio um perigo real para as barrigas das mulheres, como
argumenta o pai de santo Genivaldo: “Quando a gente faz um trabalho ritual para
uma mulher gravida, tudo pode acontecer no nivel de energia. Mesmo uma troca
com as Iyamis pode ser necesséria, porque a energia delas deve sair da barriga da
mulher” (entrevista com pai de santo Genivaldo, 08/2008). Estas palavras indicam
as incompatibilidades entre a pessoa, objeto da consulta e da acéo ritual (a mulher e
as partes do corpo), as agéncias (as feiticeiras), os elementos (de contaminacio) e os
eventos previsiveis (o aborto, as doengas, etc.). Os pais/mies de santo devem levar
em conta todas as relagdes materializadas entre as entidades e os humanos, por meio
de elementos, durante as praticas rituais e terapéuticas.

Assim como Osa Meji se refere principalmente a capacidade destrutiva da
magia negra e 2 infertilidade, a capacidade de diminuir a fertilidade de outrem é
tipica também dos “nativos” desse signo. Como indica Beniste (1999), pessoas domi-
nadas por Osa Meji sdo feiticeiros involuntarios e podem destruir a for¢a sexual do
parceiro/a pelo simples olhar. Esta eficacia corresponde a um poder objetivo associado
a esse Odu, sendo as forcas ocultas 0 marco das pessoas desse signo. Os “nativos” do
signo encontram-se, entio, na dupla condigio de objetos e sujeitos de forgas, isto é, a
eficacia de Osa Meji pode ser inseparivel da pessoa “nativa” do signo quando ela nfo
toma precaugdes rituais adequadas — a pessoa ¢ objetivada como uma “quase doenga”
para outrem!”. Em geral, a interpretacio dos signos remete a acdes rituais: devem
ser respeitados gestos interditos e devem ser feitas purificacdes e oferendas (ebo).
Em caso de gravidez arriscada, por exemplo, panos vermelhos devem fazer parte das
oferendas a0 Odu Osa Meji para desviar a sua capacidade de fazer sangrar e abortar,
a oferenda sendo concebida como um substituto da mulher gravida. E, portanto, des-
pachado o lado negativo do Odu (isto ¢, o aborto), de acordo com a légica da troca.
Inversamente, um excesso de vermelho — em vestudrio, notadamente — é considerado
fonte de perigos, porque o nativo e o signo estio, neste caso, numa condi¢io de ho-
mologia de forgas (Héritier 1996).

As pessoas sdo governadas por eficdcias que devem ser monitoradas, sendo o
controle possivel também a partir do corpo e dos elementos do mundo, permitindo
manipulagdes de elementos e artefatos nos rituais. A purificacio do corpo com fo-
lhas, grios, objetos, etc., é um exemplo neste sentido. O jogo divinatério pode dar
origem a instrucdes de despacho especificas: “Apresentou-se um Odu: toda quinta-
feira vocé vai ter que passar um feijao no corpo (feijao fradinho) e depois coloca-lo
em um lugar na floresta”, diz o pai de santo Genivaldo durante uma sessao divinatéria
(entrevista com pai de santo Genivaldo, 08/2008). Neste caso, o ato de passar o feijao
no corpo tem finalidade preventiva e apotropaica; o gesto deve ser feito semanalmen-
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te para evitar problemas relacionados com o signo em questio. Segundo uma visao
nio maniqueista (o mal e o bem-estar sdo relativos), a passagem dos objetos sobre o
corpo visa despachar o perigo de eventos negativos, livrando o consulente da parte
ruim do Odu, para coloci-la numa drea do mundo que seja do dominio do préprio
Odu. O mal, portanto, nfo é eliminado do mundo, mas é recolocado no seu lugar de
origem onde deve permanecer sem produzir prejuizos.

A visdo cosmolégica dos eventos, cuja dimensio é tanto espacial quanto tem-
poral, mostra como objetos, elementos, lugares e entidades sdo pensados em conti-
nuidade com a (cosmo)biografia pessoal. As energias negativas do corpo do adepto
vAo nos elementos (feijdo, no caso citado) e depois para dreas do mundo (encruzilha-
das, mar, mato, etc.), cada vez associadas aos diferentes Odus, sendo estabelecida a
cada ritual uma complexa transformagio simbélica realizada com acdes que articu-
lam a dimensao espacial e cosmolégica com a dimensio existencial da pessoa.

Durante os trabalhos rituais, os gestos sio frequentemente associados a pu-
rificagdes (limpezas), sendo os elementos ou artefatos (folhas, graos, frutas, velas,
charutos, alimentos, etc.) passados no corpo, dos ombros para baixo, sem esquecer as
solas dos pés e maos, e sio despachados. Nas limpezas uma ave pode ser localizada no
piso, as asas presas sob os pés do adepto — uma vez solta, ird tomar sobre si as negativi-
dades. O Odu, cuja energia é localizada em 4reas especificas onde esses elementos sdo
depositados, deve voltar a capturar as energias a ele associadas e que sdo nocivas para
o adepto. Os elementos do ebo passados no corpo “limpam” o adepto e, a0 mesmo
tempo, paradoxalmente, “alimentam” o Odu em seu lugar, o corpo permitindo o con-
tato entre o adepto, os elementos e as energias presentes no mundo. Os elementos e
artefatos despachados constituem, de fato, uma troca, nio podendo o Odu, associado
ao destino pessoal, ser exorcizado, mas unicamente amenizado nos seus efeitos.

A logica paradoxal dos rituais associados aos Odus comecou a se apresentar
mais claramente depois de ter participado de varios ebos (este termo, como vimos, sin-
tetiza um conjunto complexo de gestos rituais que compreende purificacdes corporais e
oferendas). Notadamente, foi durante uma longa conversa com Genivaldo que minhas
perguntas, focadas na ideia das expulsdes de energia perigosa, encontraram respostas:

Pesquisadora: O Odu é despachado ou alimentado?

Genivaldo: O Odu é despachado apenas pelas coisas negativas, pelo o
que nfo é bom. Vocé vai alimentar o Odu para despachar tudo o que é
negativo. Vocé tem que levar somente as energias positivas. Como é que
podemos fazer! Temos o corpo... deve-se fazer um ebo, deve-se passar,
por exemplo, um charuto no corpo para remover toda a negatividade
que existe na minha cabeca, no meu corpo e no meu caminho, eu estou
trocando tudo isso com este charuto. A mesma coisa acontece quando
damos comida as energias... ¢ a mesma no caso de Exd (entrevista com

pai de santo Genivaldo, 09/2008).
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Genivaldo também descreve as qualidades positivas de Odu: Odu Obara, por
exemplo, pode trazer dinheiro e riqueza, mas também pode remové-los. Uma vez o
jogo indicou uma oferta de feijao, graos, charutos e bizios para aumentar a riqueza;
o pai de santo Genivaldo colocou os elementos e artefatos numa vasilha, enfeitou-a
com fitas do Senhor do Bonfim para depois a colocar no galho de uma 4rvore, bem
no topo, porque se devem mentalizar os ramos crescendo em analogia com a riqueza
que deve aumentar.

Inversamente ao caso das oferendas que alimentam a parte positiva dos Odus,
atitudes de vida e gestos podem evocar e ativar os aspectos negativos. Um filho de
santo argumenta, por exemplo, que deve escapar da multidao para evitar conflitos,
sendo o lado negativo do Odu que influencia a sua pessoa associado 2 violéncia em
locais lotados. O comportamento ritual (no caso, o interdito da multidao) vai para
além do Ambito do culto publico, torna-se um estilo a assumir, de acordo com os ca-
minhos do préprio destino, pulverizando-se, assim, o sistema divinatério nos vérios
aspectos da existéncia e remetendo a gestos rituais de ressonancia simboélica — pare-
cidos com aqueles ilustrados por Smith (1979).

Pode-se lidar também com situacdes de neutralidade de um Odu, na medida
em que ele pode estar presente no destino de forma ativa ou inativa (sem exercer
sua influéncia). Mulheres dominadas por infertilidade, por exemplo, podem estar
sob a influéncia do Odu Osé que deve entdo ser trabalhado ritualmente (Odu Osé
¢ ligado a fertilidade e ao amor: Oxum, orixa associado a seducéo e ao parto, “fala”
através deste Odu). O Odu “dormindo” (como diz o pai de santo Robson) expressa
bem a ideia de inclusdo da pessoa em um destino objetivo, a infertilidade decorrente
de Osé podendo constituir uma virtualidade na existéncia da pessoa — assim como
uma doenga pode fazer parte de um fundo genético, até o dia em que ela viria a se
manifestar. O pai de santo Robson, explicando a ambivaléncia de Odu Osé, enfatiza
também como a negatividade dos Odus nio podem ser definitivamente polarizadas:
“O Odu é bom e ruim ao mesmo tempo; deve-se despachar o lado negativo quando
ele surgir” (entrevista com pai de santo Robson, 07/2010).

O jogo de bzios é a ferramenta necessaria para conhecer os caminhos e tentar
afastar-se dos acidentes que possam ocorrer. Quando um Odu exerce sua influén-
cia negativa, a tnica providéncia possivel é o trabalho ritual, que torna vidvel uma
emancipagio relativa do “nativo” do determinismo da sua existéncia. Nao h4, a prin-
cipio, descontinuidade entre a pessoa e 0 mundo, pois a nocéo de destino compreen-
de ambos; a ideia de “caminho” designa uma situacio dinAmica da pessoa, definida
e redefinida em relagfo aos eventos de sua vida que precisam ser interpretados e en-
frentados. Acidentes podem indicar uma influéncia excessiva de Odu na biografia do
adepto, tal eficicia correspondendo, consequentemente, a uma forga inerente tanto
ao Odu quanto a pessoa nativa do signo (a sua capacidade de enfeiticar, no exemplo
acima). Todavia, nfo ¢ pertinente estabelecer uma separagio entre uma forga exdge-
na e uma outra endégena para o contexto que analisamos, pois a pessoa e seu destino
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sA0 inicialmente insepardveis: a pessoa esta submetida a um regime de “forgas”, in-
cluida em um “caminho” do mundo. Inseridas num “campo” dado (regéncia), acdes
rituais eficazes (oferendas ou limpezas, proibicoes, etc.) manifestam as conotagdes
complexas e paradoxais da pessoa e do seu destino.

Gestos e contextos rituais

Podemos destacar algumas questdes que foram consideradas ao longo destes
pardgrafos. A dimensio simbdlica do destino permite estabelecer mediagdes variadas
entre niveis cosmolégicos e antropolégicos, entre objetos e sujeitos, entre eventos e
agéncias, as mediagdes produzindo efeitos paradoxais entre niveis diferentes; no que
lhe concerne, o processo ritual condensa e junta heterogeneidades propositalmente,
para promover agdes e efeitos transformadores. Segundo inferéncias sobre aconteci-
mentos, por um lado, o destino da pessoa deve ser interpretado, e os eventos podem
ser considerados como indices de agéncias (Zempléni 1995). Por outro lado, nas pra-
ticas rituais, os eventos perigosos podem ser neutralizados quando deslocados em ele-
mentos que, por sua vez, sio recolocados no seu lugar de “origem” (Hertz 1922). Re-
encontramos, assim, precaugdes contra perigos cuja defini¢io depende de evocacdes
simbdlicas precipitadas durante especificas situagdes de cunho ritual (Smith 1979).

O Odu, como operador cosmolégico, refere-se a categorias de eventos proté-
tipos, inscritos, como tentamos demonstrar, nos elementos do mundo. J4 os Orix4s,
com suas histérias e suas personalidades, projetam, por sua vez, um antropomorfismo
no destino. Os elementos viram veiculos de agéncias eficazes e, portanto, exigem
cautelas gestuais. Uma ebome, referindo-se a possibilidade de reverter os perigos do
destino por meio de uma oferenda (ebo), assim descreve como neutralizar a parte
negativa de um Odu (chamada de “espiritual negativo”):

Um ebo é feito de acordo com o jogo: pode aparecer no jogo a necessi-
dade de fazer, por exemplo, uma oferenda de uma galinha, de legumes e
bebidas. Esses alimentos sdo dados ao “espiritual negativo” em troca da
satide da pessoa. O “espiritual negativo” vai esquecer a pessoa, porque
ele vai comer o ebo. A purificagdo é associada a um Odu que apare-
ceu no jogo. H4 ebos brancos, e portanto, nesses casos, os elementos do
rito devem ser brancos, por exemplo: uma galinha branca, uma abébora
muito clara, repolho claro, etc. Se oferecemos a farinha de mandioca
branca, na semana seguinte nio podemos comer bolos feitos com esta
farinha, que pode ser substituida por tapioca (entrevista com ebome
Nancy de Oxalg, 08/2008).

As palavras da ebome sugerem como os elementos de purificagdo sdo neutros
em si mesmos, mas tornam-se temporariamente negativos (por uma semana deve,
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por exemplo, evitar a farinha de mandioca). Elementos associados ao corpo servem
para afastar o negativo: alimentar-se deles novamente chamaria de volta a energia
da qual se desejava distAncia. Durante rituais deste tipo, a proximidade fisica de ele-
mentos com a pessoa (foram passados no corpo) tem sido estabelecida. No intuito de
remover negatividades, também foram pronunciadas palavras eficazes e mentalizadas
separacOes do “espiritual negativo”. Através dos gestos complexos, o conjunto de
elementos rituais tirou o negativo da pessoa, mantendo-se positivo para o Odu que
vai aceitar a oferenda: uma superposicio de identidades é atuada, condensacdes de
realidades diversas ou opostas sdo promulgadas.

De fato, no exemplo citado de limpeza, hd uma temporéria e paradoxal am-
biguidade nos elementos: passadas sobre o corpo da pessoa, removem dela o “espiri-
tual negativo”; deixados disponiveis para o Odu, eles constituem uma oferenda pois
fazem parte de sua regéncia. Uma transformacio benéfica é comunicada através da
sequéncia compacta de gestos durante a limpeza: durante o ebo, a pessoa é incluida
num destino infeliz, mas também est4 sendo emancipada de uma realidade incomo-
da, como expressa, finalmente, o fato de que as roupas usadas durante o ritual devem
ser lavadas, pois ainda podem conduzir o passado negativo.

Em geral, a transformagio promovida pelo conjunto dos atos rituais descritos
contempla véarias conotagdes contraditdrias: qualidades sio acumuladas no adepto
segundo os Orixas que “falam” no jogo (como no caso de Osé e da fertilidade); ha
quebra da linearidade espago-temporal, j4 que as eficicias presentes remetem as his-
térias primordiais; durante os gestos rituais sio comunicadas realidades do destino
que, contraditoriamente, sdo tanto internas quanto externas a pessoa; sio promul-
gadas agéncias que atuam como eventos na eficdcia operativa de elementos e, de
maneira paradoxal, os Odus e os elementos associados sdo tanto negativos como
positivos. Transformacdes que acarretam conotagdes complexas, contraditdrias e pa-
radoxais dos objetos e das pessoas sdo atuadas pelos gestos rituais repetidos a cada
sessdo ritual semelhante, o formalismo ritual sendo o contexto definido para a notifi-
cagio dos contetdos contraintuitivos em pauta.

As narracdes miticas que foram apresentadas constituem um acervo impor-
tante de simbolos, todavia a comunicac@o das eficacias desenvolve-se para além de
uma simples abordagem semAntica ao simbolismo, conjugando-se com acdes rituais
circunstanciadas e singulares que, visando os eventos que devem ser controlados, de-
finem as eficicias como atualizacdes, cada vez diferentes, de virtualidades (Goldman
2009). As imputagdes das propriedades diversas nos “existentes” (humanos e nio
humanos) pressupdem no jogo de btzios uma forma de analogismo (Descola 2005),
o qual adquire uma dimensao realistica no contexto da categorizacio dos eventos no
ambito da existéncias singulares — o que sugere a importancia do plano événementiel
na cognic¢io do sobrenatural (Fortier 2014). No contexto das transformacdes rituais,
as propriedades dos elementos e as dimensdes antropomorfas das entidades conden-
sam-se e “fazem”, cada vez de forma circunstanciada e singular, a realidade condensa-



Bassi: Atos rituais 259

da e contraintuitiva do destino do adepto. Com efeito, a eficicia das transformagdes
almejadas suscita mais uma adesdo do adepto as nocoes complexas e paradoxais em
pauta que uma compreensio de uma narragio linear.

Vimos que, durante os rituais, o adepto concentra em si vérias instancias, o
que corresponde a uma constru¢do complexa da sua existéncia e da sua pessoa'®.
Ele se descobre como parte de um destino que pode ser alterado agindo eficazmente
nos elementos do mundo e nas entidades, esta eficicia prolongando-se no cotidiano,
nos gestos rituais que o identificam com suas mdltiplas relagdes de culto (com seu
orixa principal e com todos os outros “assentados”, isto é, por ele cultuados). As
acOes rituais associadas aos Odus e aos Orixds convocam, definitivamente, uma pa-
radoxal construcio da biografia da pessoa, registrando agéncias paralelas, acasaladas
aos eventos de sua existéncia — a dimensio identitdria tornando-se definitivamente
importante depois da feitura.

Consideracoes finais

Em geral, os atos rituais implicam significados pouco claros: objetos manipu-
lados de forma especifica que desmentem usos habituais, gestos que evocam efeitos
especiais e frases frequentemente incompreensiveis, as vezes pronunciadas numa lin-
gua littrgica desconhecida para a maioria dos participantes (Houseman 2005). Em
contrapartida, um dos resultados tipicos dos processos rituais é a criagio de uma
certa verdade, o tipo de interagio ritual (com humanos, ndo humanos e sobre-huma-
nos) constituindo-se como um idioma irrefutdvel e persuasivo (Houseman 2003:80).
Como escreve Houseman (2013:71), do ponto de vista interacional, a pressuposicio
pragmatica dos atos rituais ¢ a “instrugio”, ja que sua capacidade de suscitar motiva-
cdo e adesdo se encontra numa linha de jungéo entre uma conduta convencional e
obrigatdria e as possibilidades desta de contextualizar simbolos motivando ao mesmo
tempo disposi¢des intencionais e emocionais especificas em cada participante.

No Candomblé, os casos analisados indicam, por um lado, como eventos e
situacOes existenciais podem ser indicios de relagdes de culto; por outro, os atos ri-
tuais (ebos, limpezas, quizilas, etc.) mostram uma disposi¢ao especifica do adepto a
se identificar com as caracteristicas e intencionalidades dos Orix4s e dos signos do
destino (Odus). Deste modo, os processos ritualisticos proporcionam em varios mo-
mentos uma “verdade” autorreferencial; notadamente, uma construcio paradoxal da
biografia do adepto (acasalada com as histérias mitoldgicas) é atuada segundo inte-
ragdes com objetos, lugares, situacdes, etc., que perderam suas conotagdes de uso e
ganharam uma saliéncia psicoldgica. No dia a dia dos filhos de santo, eventos podem
receber uma atengio especifica por evocar uma relagao de culto na qual as dimensoes
intencionais dos orixas se fazem “presentes”, interferindo na realizacio de tarefas co-
tidianas (no corte da saia littrgica, no exemplo ilustrado acima) que revelam, assim,
uma eficicia especial. Os acontecimentos encontram correspondéncia nos gestos efi-
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cazes dos humanos, a comunicac¢do das qualidades divinas juntando-se, portanto,
com a interpretacio destes eventos cognitivamente salientes (tratados como indicios
de agéncias) e dos gestos correspondentes.

Resumindo, podemos ressaltar que, depois da iniciagio, o filho de santo é um
instruido a produzir ou evitar gestos (prescri¢oes ou interdicoes) em diversos momen-
tos da sua existéncia, a qual ganha uma notavel ressonancia simbdlica. Simples gestos
rituais ou atuacdes complexas pressupdem agéncias nunca totalmente definiveis, pois
elas sdo conectadas dinamicamente com a existéncia do adepto. Uma proliferagio de
atribui¢oes simbolicas caracteriza o filho de santo (Bassi 2013), sempre atento a deci-
frar novas conexdes com Orixas e Odus. Uma “vertigem” analégica (Descola 2005),
que, pela sua natureza em devir, seria dificilmente comunicavel fora da convencio
da prética ritual, na qual transformacdes eficazes sdo circunstanciadas e a propria efi-
cécia (axé) encontra o quadro, formal e contraintuitivo a0 mesmo tempo, apto para
sua enunciagio. Mais em geral, tanto no caso do iniciado, como dos simples adeptos
dos servigos rituais do Candomblé, realidades cognitivamente paradoxais condensam
propriedades diversas (humanas e nio humanas), identificam agéncias e permitem a
emergéncia de biografias, construidas em contextos rituais. Evidentemente rebelde
a0s recortes entre objetos e sujeitos, eventos e agéncias, etc., 0 proprio contexto ritu-
al é a referéncia para agir para além de natureza e cultura: certas eficicias “dormem”
mas podem ser acordadas, outras podem ser mitigadas, a comunicac¢io da forca dos
simbolos dependendo da sabedoria dos gestos.
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Notas
! Dados provenientes do campo da minha pesquisa de doutorado e pés-doutorado efetuado na Bahia
em terreiros de Candomblé Nagd (Keto e Ijexa). Agradeco imensamente ao povo de santo pelo aco-
lhimento. Agradego igualmente Fatima Tavares pelo apoio e carinho durante a pesquisa de pés-dou-
torado. O perfodo de pesquisa nos terreiros de Candomblé desenvolveu-se entre 2005 e 2014. A tese
foi defendida em 2009 com o titulo Entre mythe et Corps: les quizilas dans le Candomblé du Brésil. Das
publicacdes sobre o ritual, ressalto aqui “Lefficacité des passions: sensibilité et identité chez I'initié au
Candomblé” (Etnogrdfica, Lisboa, vol. 17, n°® 3: 437-456, 2013) e “Revisitando os tabus: as cautelas
rituais do povo-de-santo” (Religido e Sociedade, vol. 32, n° 2: 170-192, 2012).

Nos casos analisados, ha tanto linguagens corpéreas, isto €, gestos simbdlicos, quanto atos especificos
de cunho ritual. Embora haja diferenga entre as nogoes de “atos” e “gestos”, no campo analisado,
gestos simbolicos e atos eficazes (interdigdes ou prescricoes) compdem variavelmente os contextos ri-
tualisticos observados; portanto, optamos por manter ambos os termos. A terminologia coincide com
aquela usada num ensaio de Pierre Smith (1979), que serd analisado mais adiante, em que o autor
utiliza, alternativamente, os termos “gestos” e “atos” para tratar de interditos rituais.

Trata-se de um termo que faz parte da teoria cognitivista da religiao, que tem em Boyer (2001) um
dos seus maiores representantes. Boyer afirma que o seu termo central, “contraintuitivo” (para definir
conceitos religiosos), é técnico e ndo significa totalmente estranho, excepcional ou extraordindrio;
notadamente, ele deve contradizer informagdes fornecidas por categorias ontoldgicas (2001:65). Se-
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gundo Boyer, para que sejam memoraveis, os conceitos devem ser “minimamente contraintuitivos”,
ou seja, devem ser familiares em alguns aspectos, mas nao em outros (seres com sentimentos huma-
nos, mas invisiveis, etc., presentes nas religides, remeteriam, por exemplo, a esses tipos de nogdes). No
tocante as categorias ontoldgicas, vale também ressaltar que, neste artigo, o termo “objeto” ¢ usado
no seu sentido comum, sabendo que o conceito antropoldgico acarreta um debate sobre a distingio
coisa/objeto (Ingold 2012). Para o conceito de agéncia, pode se fazer referéncia a Strathern (2006) e
A ideia de relagoes construidas em agfo.

Vale ressaltar que autores da “virada ontolégica”, embora segundo variagdes tedricas especificas,
tentam definir alternativas as oposi¢des ocidentais natureza/cultura (ver Descola 2005; Viveiros de
Castro 2002). Descola (2005), na sua teoria do animismo, opta pela superagio da oposi¢ao objeto/
sujeito, derivante da citada oposigio natureza/cultura, por meio da anélise de continuidades e descon-
tinuidades nos “existentes” (tanto objetos como sujeitos) entre “exterioridades” e “interioridades”. A
perspectiva cognitivista, por sua vez, é bastante diferenciada nos seus representantes. Num recente
debate com Descola e Viveiros de Castro, Martin Fortier, opta pelo conceito de “estilos cognitivos”,
mantendo firme a presenga de um certo corte universal natureza/cultura, embora mais ou menos
acentuado segundo as variagdes culturais (Fortier 2014). Este trabalho ndo pretende desenvolver
esse debate, mas somente indicar como as questdes inerentes 2 eficicia simbdlica, que implicitamente
colapsam a oposi¢io natureza/cultura, interessam de modo geral aos estudos sobre ritual, religifo e
terapéuticas tradicionais (ver Tavares & Bassi 2012).

Na utilizagio da nogio exética (da Melanésia), é manifesta a tendéncia a uma explicagio circular: é
mégico porque tem mand; tem mana e, portanto, é magico. Como veremos mais adiante com Severi
(2004), h4 uma dificuldade intrinseca na analise seméntica da no¢io de mana e afins.

Se, por um lado, com o respeito a certos interditos sio esconjurados perigos (a escassez do leite, a mor-
te do neném, etc.), por outro, os eventos naturais insolitos (amahano) sao vistos pelo ruandés como
indicios de infortinios. Segundo uma relacdo evocativa, a natureza e as dimensdes da vida social se
encontrariam, portanto, em continuidade: “para o ruandés o fluxo da vida mantém entre natureza
e sociedade uma harmonia profunda que nio pode ser tocada, assim que tudo o que é insélito numa
dessas dimensoes € o signo de uma perturbacio general” (Smith 1979:20).

Segundo Smith, os interditos (imiziro), assim com outros gestos “mégicos”, nao estariam avassalados
a uma errada concepgio da realidade, mas a producio de simbolismo: “os imiziro convidam o pensa-
mento simbdlico a desfrutar das atividades e das realidades que existem em primeira instAncia numa
dimensio utilitria e racional” (Smith 1979:43). Como indica ainda o autor, a exploracio utilitdria
de objetos e situagdes ndo é comprometida, o simbolismo se contentando ser ativado em momentos
pontuais e contextos altamente definidos.

Boyer e Liénard definem como os comportamentos individuais, estereotipados e compulsérios, di-
vorciados das metas comuns (goal-demotion), seriam parte do aprendizado infantil de atitudes de vi-
gilancia contra perigos (2006:13); refloresceriam, eventualmente, durante momentos vulneréveis do
ciclo vital (no pds-parto, em especial); e concederiam uma certa trégua aos pacientes de transtornos
obsessivos compulsivos — notadamente, atos repetidos evitariam pensamentos ameagadores intrusivos
(Boyer e Liénard 2006:passim). Tais comportamentos ganhariam, intuitivamente, uma aceitagio em
consequéncia de serem originados de atitudes de vigilancia tteis para a sobrevivéncia.

Segundo Boyer e Liénard (2006), em muitos rituais “culturais”, a0 mesmo tempo que perigos sao evo-
cados, atos repetidos sdo executados obrigatoriamente, impondo uma estrutura protetora por meio de
uma definigio rigida do comportamento, do espaco, etc. Portanto, segundo os autores, a ativagio de
HPS seria o que faz certos comportamentos ritualizados compulsérios e convincentes.

A transmissio de evocacdes simbdlicas analisadas por Smith certamente remete a precaucdes contra
perigos capazes de captar atengio por meio de comportamentos obrigatérios divorciados da meta
original segundo incompatibilidades ndo comuns (fumar e ordenhar; ninar e morrer).
Evidentemente, como ressalta o préprio Smith, esses atos familiares e anédinos sao geralmente inécu-
os e levados de modo despreocupado no dia a dia, j4 que evocam perigos somente em certos contextos

o
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e segundo associacdes especificas (fumar tabaco normalmente nio impede a abundancia do leite, e
pode-se fumar em varios momentos perto das vacas sem provocar diminui¢io alguma, a evocagio
negativa concernindo somente os momentos da ordenha e da produgio do leite; a exortagio a dormir
alude 2 morte somente quando se trata de recém-nascidos, etc.).

Sobre as caracteristicas e as idiossincrasias dos Orix4s, ver Cossard-Binon (1970, 1981), Lépine
(1981), Augras (1987), Beniste (2002), Bassi (2012, 2013).

Filha de santo com mais de sete anos de iniciagfo e com os rituais (obrigagdes) de confirmagio cum-
pridos.

Vdrias caracteristicas dos orixas parecem derivar de um sistema de classificagio, que permite associar
os orix4s aos diferentes Ambitos da natureza (Goldman 1987:98). Descontinuidades entre os orixas
podem ser veiculadas, por exemplo, por meio de abstinéncias alimentares dos filhos de santo,
resultantes das homologas oposicoes entre dominios dos orixds. Segundo essa légica, os filhos das
aguas (filhos de lemanjd e Oxum) evitam comer crusticeos ou peixes, os filhos de Nani evitam caran-
guejo, sendo a lama o elemento dela, etc. Como indica Goldman (1987:100), enquanto protagonistas
de mitos, os orix4s assumem caracteristicas, nomes e interditos particulares, apresentando diferentes
“qualidades” que podem ser enxergadas como diferentes aspectos de uma mesma “energia” (ou essén-
cia), que se expressa de forma singular nos acontecimentos miticos.

Como ressalta Todorov, os processos de simbolizagio nfo se encaixam num quadro coerente de re-
presentagdes: “a relagio metonimica agente-acio é mais importante que a relagio metafdrica entre a
imagem e o ser representado. Um certo desenho nfo faz sentido se nfo € inciso (agio) naquele objeto
particular: adquire um sentido por meio de uma relagio metonimica de lugar” (Todorov 1991:305,
tradugo nossa).

O jogo de buzios revé dezesseis odus principais, ordculos, determinados pela configuragao dos dezes-
seis bizios na mesa do jogo (abertos ou fechados): por cada odu certos orixés se fazem presentes. Os
orixas falam nos odus — por exemplo, numa configuracio de nove btzios abertos, respondem aos que-
sitos os orix4s lansa ou Iemanj4, etc. Ver Bascom (1969), Lacourse (1981), Bastide & Verger (1981),
Braga (1988), Beniste (1999), Aquino (2004).

Um “quase evento”, diria Deleuze. Notamos que, como indicaria este fil6sofo, o espago no Candom-
blé deixa de ser meramente representativo e torna-se intensivo: cada ponto é singular, possuindo o
seu proprio poder (Deleuze 2009). Sobre virtualidades no Candomblé, ver Goldman (2009).

18 Sobre definigdes das identidades complexas nas performances rituais do xama Cuna, ver Severi

(2002).
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Resumo:

Atos rituais: eventos, agéncias e eficacias no Candomblé

Os atos rituais no Candomblé desempenham importante papel em criar as condiges
pragmdticas para a transmissido da meméria religiosa. E objetivo deste artigo mostrar
como gestos performados (oferendas, limpezas, interditos rituais, etc.) mobilizam as
caracteristicas dos Orix4s e dos signos do destino (Odus), motivando a adesdo do
adepto a dimensio simbdlica do culto. Nestas interacdes de cunho ritual, objetos,
alimentos, lugares, etc., perdem as conotacdes normais de uso e ganham uma saliéncia
cognitiva e uma efic4cia simbdlica. Almeja-se, assim, determinar como a prética ritual
permite a emergéncia de uma realidade sui generis, notadamente, de uma biografia
paradoxal do adepto, acasalada com a intencionalidade das entidades (Orixas, Odus,
etc.), eficdcias especiais e categorias mitoldgicas.

Palavras-chave: Candomblé, simbolismo, ritual, eficicia, pragmatismo.

Abstract:

Ritual acts: events, agencies and effectiveness in Candomblé

Ritual acts in Candomblé have an important role to create the pragmatic conditions
for the transmission of religious memory. The purpose of this paper is to describe how
performing gestures (offerings, purifications, ritual prohibitions, etc.) mobilize the
characteristics of the Orishas and of the signs of destiny (Odus) and motivate the
allegiance of the adept to the symbolic dimension of worship. During ritual interac-
tion, objects, foods, places, etc., are disconnected from their normal contexts of use
and they reach a new cognitive value and a symbolic efficacy. Therefore, we aim to
determinate how a sui generis reality emerges, notably, a paradoxical biography of the
adept, mated with the intentionality of entities (Orishas, Odus, etc.), special efficacies
of elements, and mythological categories.

Keywords: Candomblé, symbolism, ritual, efficacy, pragmatism.



