RITUAL DE INICIACAO NO CANDOMBLE DE KETU: UMA EXPERIENCIA
ANTROPOLOGICA !
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Resumo: Este artigo é resultado de uma breve analise tedrica, com base no diario
pessoal resultante de uma escolha particular de iniciagdo e de uma experiéncia
antropoldgica com o Ritual de Iniciacdo no Candomblé de Ketu, Religido esta de matriz
africana e rito este também conhecido como “fazer o santo”. Busco estabelecer o
dialogo entre a teoria antropoldgica e a pratica pessoal, aproximando as identidades que
me conformam como uma iniciada na religido e como estudante de antropologia no
exercicio de distanciamento e aproximacdo inerentes ao campo. A reflexdo tedrica
proposta encontra seu bojo no estruturalismo, tendo como eixo norteador a classificagdo
ritualistica de Van Gennep (1978) que decompde o Rito de passagem em: Ritos de
separacdo, Ritos de margem e Ritos de agregacdo. A partir desta estruturacdo procurarei
explorar as informac6es coletadas em campo a cerca do Ritual de Iniciacdo para um
entendimento tedrico-antropoldgico desta religido. Pretende-se ainda, através do
distanciamento entre a experimentacdo pessoal e antropoldgica, encontrar a estrutura
ritual e seus desdobramentos ritualisticos a fim de perceber a “eficacia simbolica”
(LEVI-STRAUSS, 1975) da pratica ritual.
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O campo e a escolha: faces da experiéncia

O rito é caracterizado por uma configuracdo espago-temporal especifica, pelo
recurso a uma série de objetos, por sistemas de linguagens e comportamentos
especificos e por signos emblematicos cujo sentido codificado constitui um
dos bens comuns de um grupo (SEGALEN, 2001, p.31).

Movida pela curiosidade em relacdo a religido e suas praticas ja havia visitado

alguns terreiros *, conhecidos como il¢, na lingua Yoruba, pelos praticantes. Destas
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visitas e contatos que estabeleci fui convidada por conhecidos nestes espacos para a
festa de 15 anos de um Babéloris4, conhecido também como pai de santo, da regido da
Grande Floriandpolis em Santa Catarina.

Nesta festa, estando o Babélorisa em transe, sua divindade veio em minha
direcdo, me abracou e estendeu seus bracos para o interior do saldo sinalizando que eu
era bem-vinda naquela casa. A partir desta primeira aproximagdo conversei com 0
Babalorisa no final da festa e marquei um jogo de buzios * na semana seguinte. E
importante ressaltar que esta aproximacdo naquele momento ndo se tratava da escolha
por um campo de pesquisa, mas de uma experiéncia pessoal na religido. Uma tarde de
adivinhacGes em torno do jogo de blzios e a receptividade do Babalorisd motivaram
meu retorno por muitas vezes a casa. Os rituais repletos de simbolos, cores, cheiros,
performances e cantigas provocaram-me inquietacdo, os problemas de saude que ja
estavam agravados naquele ano contribuiram para a minha entrada na casa, pois quando
estava naquele espaco as dores diminuiam e comecei e acreditar que havia algo além do
que eu poderia ver agindo nas pessoas e em mim. Afinal “o rito situa-se definitivamente
no ato de acreditar em seu efeito, através das praticas de simbolizagdo” (SEGALEN,

2002, p.31).

Marcado outro jogo de buzios, alguns meses depois de ja estar frequentando a
casa, as divindades respondiam ao jogo e pediam por minha iniciacdo a fim de
restabelecerem minha salde. Cabe ressaltar que tanto o meu pai de santo como 0s
irmaos de santo mais proximos sabiam da minha condicéo de estudante de antropologia.
A idéia me assustou por entender que a escolha pelo candomblé, segundo os praticantes,
é um caminho sem volta, e o custo financeiro, na regido sul do pais, pode variar de 5 a
10 mil reais para uma iniciagdo sem grandes luxos com 0s preparativos e aderegos que
compdem este ritual. Esta narrativa do jogo de bizios permite o leitor compreender em
gue momento se da a aproximagdo com a narrativa mitica e a sua possivel eficacia,
como acontece no parto descrito por Lévi-Strauss (1975) em que o canto entoado pelo
Xxamé consiste na busca da “alma perdida” da mae que se encontrava em dificuldades,

podendo se fazer alusdo ao jogo de buzios como parte do processo para o ritual de

8 “E importante destacar que o Candomblé é um espaco de unidade e de sentidos. Cada nticleo — ou terreiro — € uma
unidade social na qual a cultura afro-brasileira se perpetua. Se a religido é uma maneira de se comportar e de se
relacionar em comunidade, é no terreiro que os sistemas simbdlicos do Candomblé sdo construidos” Ver mais em:
OLIVEIRA, Cristina do N. Discursos do Sagrado: O uso estratégico da linguagem em praticas do Candomblé. In:
Anais, XI CONLAB, UFBA, 2011.

# “Quando alguém vai a uma casa de candomblé e se queixa de uma afligio, seguindo o modelo oficial do ketd,
aquilo que uma mae-de-santo faz em primeiro lugar é jogar os blzios. Este oraculo dira ao paciente quem sao 0s seus
orixas e quais as causas dos seus males”. Ver mais em: SANSI, Roger. Fazer o santo: dom, iniciacéo e historicidade
nas religides afro-brasileiras. In: Analise Social, vol. XLIV (1.°), 2009.
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iniciacdo, em que a narrativa do pai de santo, através dos orisas, € feita para que a

minha “satde perdida” seja restabelecida.

Os motivos pessoais j& mencionados e a inquietacdo diante do novo e do
diferente contribuiram para que eu considerasse a iniciagdo como uma alternativa para
as doencas que afligiam o meu corpo fisico, entendendo a iniciagdo como um trabalho
rigido e pré-determinado, mas que pode variar em pequenos detalhes conforme o desejo
do oris4 (divindade) pessoal, o qual é consultado através do jogo de buzios. Assim
como no rito de cura xamanistica descrito por Lévi-Strauss (1975) como a parteira ja
ndo conseguira éxito no parto, chama-se entdo o xamd, ou seja, como a medicina
convencional j& ndo surtia mais efeito sobre o meu corpo, a intervencao do pai de santo
se fez necessario assim como “o xama, assistido por seus espiritos protetores empreende
uma viagem ao mundo sobrenatural para arrancar o duplo do espirito maligno que o
capturou e, restituindo-o ao seu proprietario, assegura a cura” (1975, p.217) o pai de
santo se colocou frente aos orisds com o objetivo de restabelecer a cura do meu corpo

fisico e espiritual.

Decidida, entdo conversei com o Babalorisa e comecamos a listar todo o
material necessario e marcamos a data. Meu pai de santo costurou todo o meu enxoval,
que compreende as roupas “de ragdo” (utilizadas nas tarefas diarias do terreiro), roupa
de cama para 0s 14 dias, e as roupas ritualisticas para a saida do chdo, quando terminam
os 14 dias ° de reclusdo e por fim os trajes de luxo, para a festa aberta a comunidade
onde se apresenta o iniciado. Até o0 momento era conhecida na familia de santo como

abian termo utilizado para designar aquele que esta se preparando para a Iniciacéo.

Quando percebi, apds dois meses de preparativos, tudo estava pronto: 0s animais
para sacrificio, os objetos ritualisticos, a comida para os 14 dias, o enxoval, artefatos
para a feitura dos fios de conta (micangas e firmas) e dos fios contra-eguns (trangados
de palha-da-costa para as pernas, bracos e cintura) e os artefatos do assentamento
(conjunto de objetos que remetem a divindade e que estabelece o elo de ligacao entre a
pessoa e sua divindade) do orisa. Amigos e familia ajudaram e me recolhi, para o inicio

da Obrigacao ® em 29/10/2009. Ao se recolher nada se leva para dentro do terreiro que

% O tempo de 14 dias foi determinado na minha obrigac&o, mas pode variar podendo chegar a 30 dias, dependendo da
divindade a ser iniciada.

® “Muitas filhas-de-santo afirmam que ndo se iniciaram por vontade prépria, mas porque um orixa, caboclo ou
entidade as obrigou a oferecer a sua devogdo (a nog¢do de “obrigacdo” é central no candomblé, muito mais do que a
idéia abstracta de “fé”). Essas entidades podem causar aflicdes fisicas, mentais e sociais se as pessoas que eles
querem “para si” ndo cumprirem as suas obrigagdes para com eles”. Ver mais em: SANSI, Roger. Fazer o santo:
dom, iniciacao e historicidade nas religides afro-brasileiras. In: Analise Social, vol. XLIV (1.9), 2009.
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te conecte com o mundo exterior como relégio, celular, e outros objetos. Foi-me
permitido usar um caderno para tomar notas das minhas experiéncias, ja& que ndo
poderia falar com outras pessoas, resultando em didrio de campo que utilizo neste
artigo. Este momento pode ser entendido como um rompimento com ordinario da minha
vida e da rotina do terreiro, pois ao entrar para a iniciacdo meu contato com o mundo
exterior foi interrompido, pois os irmdos de santo s6 podem falar com o iniciado com a
autorizacdo do pai de santo, mantendo uma rotina de purificagédo do corpo ao chegar na
casa para entrar em contato com o iad, termo utilizado para identificar o iniciado, e
somente por este nome fui chamada durante toda a inicia¢do. Vive-se o0 extraordinario
tanto na roga (termo usado pelos praticantes para se referir aos espagcos de uso comum
no terreiro) quanto na vida do iad, onde o tempo, as praticas e a relagdo com mundo sdo

estabelecidas por outra ordem de valor e medida.

O ritual de iniciagéo

“Descarregadas todas as coisas do carro para o ritual, me despeco dos amigos, e
entro no terreiro” ’. Para descrever o ritual, partirei da concepcdo de Van Gennep
(1978), entendendo o rito como um fenémeno com espaco préprio e independente.
Usarei a classificacdo ritualistica de Van Gennep (1978) que decompde o Rito de
passagem, aqui analisado como Rito de iniciacdo, em Ritos de separacdo, Ritos de
margem e Ritos de agregacdo. Porém “estas trés categorias secundarias ndo sdo
igualmente desenvolvidas em uma mesma populacdo nem em um mesmo conjunto
cerimonial” (VAN GENEPP, 1978, p.30), sendo assim utilizarei, segundo Van Genepp
“(...) o esquema completo dos ritos de passagem admite em teoria ritos preliminares
(separacdo), liminares (margem) e pOs-liminares (agregacdo) (...)” (1978, p.30).
Considerando ainda, a passagem do profano ao sagrado que permeia as etapas do rito,
agregando simbolos rituais que permitem visualizar estes conceitos dentro de um
fendmeno total (MAUSS E HUBERT, 1981).

Os ritos preliminares ja foram brevemente descritos no topico anterior que
podem ter seu inicio no jogo de buzios com a decisdo do abian em dar continuidade ao

processo e a decisdo do Babalorisd em iniciar o abian. Culminando nos preparativos

” Diario de campo de Caroline Gorski.
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que sdo acompanhados de outros jogos de buzios para confirmacdo do orisa e as
oferendas que deseja receber durante a obrigacao (termo utilizado na casa para se referir
ao Rito de Iniciagdo). Sequenciado pela passagem do ordinario ao extraordinario com a
entrada no dia de recolhimento para a primeira etapa do ritual de iniciacdo que chamarei

de “Ritual secundario de limpeza e oferenda”, com base no esquema de Van Gennep.

O rompimento com o mundo exterior ao terreiro so sera concretizado depois do
ritual secundario de limpeza e oferenda. Composto por trés ritos menores que

acontecem fora do terreiro. Conforme a descri¢do do diario de campo:

Ao entrar na casa fui instruida a permanecer com a roupa do corpo até que a
limpeza iniciasse, na cozinha os filhos de santo preparavam as comidas e
oferenda para o ritual. Dormimos das 5 as 7 horas da manha, quando saimos
em direcdo a praia para a primeira etapa de limpeza. Logo que chegamos o
pai de santo falou que aquele momento representava uma segunda chance
para comegar de novo, deixar as coisas ruins para trds e desejar coisas boas.
Cavou-se um buraco na areia atrds de mim e enguanto eu segurava um
pedaco de tecido branco e outro vermelho, o pai passava punhados de gréos e
pedia para que Yemanji me abencoasse. Depois semeei meus pedidos na
areia. Meu yan de Yemanja, o oté (pedra que representa minha cabega e que
ficara dentro do assentamento do orisa) e um orogbd (fruto africano) estavam
na bacia de agua junto ao arroz branco. Diante do mar lancei o orogho e
entreguei o tecido branco a Yemanja. O pai de santo lavou a minha cabeca
com a agua do mar e fomos para a cachoeira. Chegando a cachoeira,
primeiramente foi feito egbd (termo para se referir a uma oferenda a um
orisa) junto a uma arvore na beira do rio para Ossaim. Em seguida iniciou-se
o ritual da cachoeira, me sentei com os pés na agua. Foram colocadas flores
brancas em outra pedra na minha frente, meu pai saudava Osun, e ali foi
cortado parte do meu cabelo para que os caminhos da minha vida fossem
abertos, um punhado foi langado as &guas para Osin, minha divindade, e o
restante enrolado em um pano branco. Fiquei entdo de joco (de joelhos) na
beira da cachoeira e o pai de santo lavou minha cabeca com &gua da
cachoeira e outros ingredientes rituais. Terminado com muita emogéo,
voltamos a casa de santo. Ao retornar para o terreiro fui encaminhada ao
banho e ao descanso no roncd (quarto sagrado onde o iab fica durante a
obrigacdo), onde continha um prato de epd (canjica) com 5 acagas (massa
feita cozida e enrolada em folha de bananeira a base de farinha de canjica) foi
colocado o restante do meu cabelo que estava no pano branco (...).

O retorno a casa vem acompanhado pela conversa com o Babalorisa que passa
as restrices a serem cumpridas durante os 14 dias. O iad ndo podera olhar nos olhos de
ninguém e principalmente do Babalorisa, ndo podera manusear facas e outros talheres,
pois a alimentacdo serd feita com as méos em louga de agata. Havera uma mée-
criadeira, responsavel por cuidar do iaé cozinhando, dando banho e orientando. N&o
podera ser usada nenhuma roupa que ndo seja branca, o uso de roupas intimas foi
restringido a pecas claras e discretas, 0 uso de cosméticos, perfumes, aparelhos
eletrénicos, e qualquer coisa que remeta a sua vida fora do roncé foi suspenso. As
proibi¢Bes para 0 rompimento com a vida ordinaria marcam o estagio de liminaridade,

segundo Turner, ou seja, “as entidades ndo se situam aqui nem 14; estdo no meio ¢ entre
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as posicdes atribuidas e ordenadas pela lei, pelos costumes, convengdes e cerimonial”
(1974, p.117).

O esquema ritual proposto por Van Gennep pode ser identificado, mas
entendendo que um perpassa 0 outro na composicao do todo ritualistico. Sendo assim,
mesmo o iab se encontrando em estado de liminaridade, ainda estamos nos ritos
preliminares, considerando que nos dias que se seguem até a raspagem e oferenda ao

orisa do iad, acontecem outros ebds, conforme o diério de campo:

Na noite do dia 30/10/2009 ap6s comer e receber meu rumbé (ensinamentos)
pela Ekede da casa- Ajoié (cargo atribuido a mulheres que ndo entram em
transe) como as cantigas antes de comer e depois de comer, iniciou-se eghds
(oferendas) a Baba-Egun saudando minha ancestralidade. O segundo egbd foi
para EsU que guardara e protegera toda a obrigacdo e o terceiro foi para lya-
Mi Osoronga para que todo feitico fosse desfeito e a minha saude fosse
restabelecida. Todos os egb6s desta noite foram acompanhados de
confirmagdes junto as divindades que davam como aceitas as oferendas, as
cantigas (rezas) entoadas a cada etapa do processo ritual e a presenca de cada
irmdo naquele momento. Terminado tudo fui recolhida ao roncé.

Restringi a descricdo dos eghos por entender que a preocupacdo é demonstrar a
estrutura ritual, com seu conjunto de procedimentos que compreende: a linguagem
corporal, as cantigas, os trajes, o cuidado com o corpo e o0 espaco fisico, as pessoas que
compdem o rito, 0s instrumentos entre outros. Esses elementos contribuem para a
construcdo do cendrio que revive a narrativa mitica do candomblé e seus deuses - Os
Oriséas, durante o ritual de Iniciacdo, culminando na “eficacia simboélica” (LEVI-
STRAUSS,1975) ao final da Iniciacdo, pois o rito constitui aqui “uma medicagédo
puramente psicoldgica, (...) o canto (o proprio ritual) constitui uma manipulacdo
psicolédgica do 6rgdo doente, e que a cura ¢ esperada desta manipulacao” (1975, p.221),

assim como a minha era esperada neste ritual.

Terminara a limpeza e 0s eghos iniciais, 0 iad estd pronto para o segundo
momento dentro do Ritual de Iniciacdo que chamarei de “Ritual secundario da cabeca”,

ja compondo os ritos de margem ou liminares (VAN GENNEP, 1978).

O iab ja se encontra imerso nos ritos, momento este que evidencia mais uma vez
que “(...) a liminaridade dos ritos de passagem esta ligada a ambiguidade gerada pelo
isolamento e pela individualizacdo dos novicos. E, portanto, a experiéncia de estar fora-
do-mundo que engendra e marca os estados liminares, ndo o oposto” (DAMATTA,
1999, p.17). O Ritual secundario da cabeca inicia-se com a preparacdo para um rito
considerado importante que antecede a raspagem da cabeca, o Bori, rito conhecido

como “dar de comer a cabega”, como descreve Sansi “a cabeca € um receptor de poder e
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“dar de comer a cabega” é, de facto, “fechar o corpo”, protegendo-0 dos feiticos. Este
ritual supBe a celebracdo de uma aliangca com o orixa porque é em cima da cabeca, no
ori, que os orixas se apoderam do seu devoto” (2009, p.143). Segue abaixo a descrigdo

do Bori:

No 3° dia da obrigacédo, ap6s acordar e me alimentar ajudei na cozinha com o
pouco que me era permitido, pois o ritual que acontecera no inicio da noite
era muito importante, daria de comer a minha cabeca — faria um Bori (...)
logo que as pessoas comecaram a chegar fui levada ao ronco para néo ficar
exposta as energias externas a casa. Na parte da tarde fiz meus contra-eglns
(trancas de palha) e a tranca que seguraria minha Ekodidé (pena vermelha de
uma ave africana que representa o rito de passagem e serd utilizada nas
obriga¢cBes em outros anos) na cabega e preparei minha roupa para noite.
Tomei meu primeiro banho com sabdo da costa e com &gua do cozimento da
canjica. Fui chamada para o ritual, sentei na esteira que estava coberta com
um lencol branco. Na minha frente estava meu Igbha Ori (sopeira de louga que
contém os itens ritualisticos que fazem referéncia a cabe¢a do iad) e uma
quartinha com agua. Havia um verdadeiro banquete colocado a frente com
um arranjo de frutas, e os pratos com as comidas dos orisas considerados 0s
primeiros a pisarem em Ayé (terra). Além, das comidas de santo, havia doces
variados: manjar, biscoitos caseiros, broas, panetone, pdo doce, bolo,
suspiros, quindim, péssego em caldas, entre outros doces de cor branca e
amarela que remetem a Osun. Havia flores brancas, uma vela de sete dias,
champanhe para o brinde. Uma mesa linda e farta. O bori comecou (...) foi
cortado uma galinha branca, uma conquem (galinha d’ angola) (...), foi
cortado ainda uma juriti branca e um peixe grande. O ejé (sangue) escorria na
minha cabeca e pelo meu corpo. O igbé foi enfeitado com penas, assim como
a minha cabeca. Uma porcdo de cada comida que havia nas esteiras
estendidas foram colocadas no meu egba e comi uma pequena porcéo de
todas (...). Tudo com rezas e cantigas. Terminado o pai de santo brindou
minha vida, minha cabeca, e assim cada filho de santo também fez, por
ordem de idade de santo do mais velho ao mais novo. Depois todos se
serviram das comidas e eu fui recolhida ao ronc6. Na cabeca da minha
esteira, no ronco foram colocadas as comidas e frutas do bori, juntamente
com o Igh4 e a quartinha. O quarto dia foi de descanso (...). O quinto dia
sexta-feira, dia de Osald, o pai de santo tirou tudo que estava na minha
cabec¢a do Bori e lavou com banho de folha (preparado de ervas para banho
de limpeza), sabdo da costa e por Ultima 4gua de coco. Nesta tarde o pai de
santo montou o Igb4 de Osun (assentamento do orisd), eu limpei 0 roncé e
aguardei o ritual da noite (...).

Este rito pode ser compreendido como o marco da passagem do sagrado ao
profano neste processo descrito até agora, por entender que € 0 momento de
aproximagéo com a divindade, através do sacrificio ndo s6 animal, mas também do ia0,
que diante do grupo social, evidenciado na familia de santo, afirma seu compromisso
com o grupo, conforme descreve bastante bem Mauss e Hubert: “O sacrificio é uma
instituicdo, um fendmeno social. (...) Se acreditamos no sacrificio, se ele é eficaz, & por
ser um ato social. (...) Do ponto de vista, & concebido como sagrado tudo aquilo que,

para o grupo e seus membros qualifica a sociedade” (1981, p.16-17).

A primeira semana terminara com rito maior da obrigacdo considerada a terceira

e Ultima etapa dentro dos ritos liminares, que denominei de “Rito secundario da feitura e
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transe”. Neste momento o iad estabelecera a conexdo com a divindade através do transe,

este propiciado pelo sacrificio animal e corporal do iad durante o rito. Como podemos

observar a seguir:

Este ritual acontecera pela manhd, diferente dos anteriores, estava ansiosa fui
a primeira a acordar na roca, recebi meu café no ronco, trazido pela Ajoié, ela
conversou comigo e falou sobre a importancia do nascer para o Orisa, que se
trata de algo para vida toda. O assento de OsUn estava pronto pediram para
que eu separasse a roupa para o rito, entdo fui encaminhada para o banho.
Vesti-me diferente dos outros dias, hoje sem blusa, apenas com o ataca (faixa
de tecido que abraga os seios até abaixo do umbigo, finalizado com um
grande lago na frente). A minha racionalidade tornou o momento dificil, pois
no roncé ja estavam o Alagbé (considerado um pai pequenc) e o Ologhé
(cargo sacerdotal para sangrar animais) e a minha nudez ficou exposta,
constrangida j& ndo conseguia mais me concentrar. Fui levada ao saldo
principal e ao som dos atabaques cantaram para Os0n, dancei junto ao pai de
santo que comegou a me girar na frente dos atabaques. Senti-me segura como
se algo me segurasse, (...) entdo fui conduzida ao roncé novamente. Neste
momento estava em transe, com uma sensacdo de sonoléncia que lembra o
primeiro estagio do sono, ouvia as vozes de longe. Sentada em um aperé
(banquinho de madeira) comegou a raspagem, senti meus cabelos sendo
cortados e a lamina deslizando sob a minha cabeca. Terminada a raspagem
vieram as curas (cortes), a primeira foi na cabec¢a, senti a lamina, mas
nenhuma dor, entdo foi colocado 0 adoxo (massa a base de sabdo de coco,
banha de ori e favas) na cura. Outras curas foram feitas nos bragos, costas,
pés, maos, costeletas, entre as sobrancelhas, em seguida foi passado oagi (p6
azul extraido de uma semente e usado em varios rituais no candomblé).
Colocou-se o ikelé (colar feitos com varios fios de contas na cor do oris4,
separados por firmas) no meu pescogo, que sO pode ser tirado quando eu
fosse pra casa. Colocado também o moca (considerado o fio de contas que
marca sua iniciacdo, é uma tranca de palha da costa que tem que chegar na
altura do umbigo) e ainda os xaurds (guizos) foram amarrados nos meus
tornozelos para espantar espiritos ruins com o barulho. Osln foi levada ao
saldo dangou um pouco e retornou ao roncd. Arrumaram a cama de folhas,
trazidas do egb0 de cachoeira, e sobre as folhas colocaram a enim (esteira).
Rezou-se a ekodidé e colocou-se a bacia de &gata com o assento de osUn
dentro, sobre o meu colo. Entdo o ord (matanca/sacrificio) comecou. O
sangue era derramado na minha cabeca e no assentamento, ndo conseguia
abrir meus olhos, as vozes foram ficando cada vez mais longe. Terminado o
ord que iniciou as 10 horas e findou por volta das 14 horas, segundo o que
me contaram, pois eu nao tinha reldgio. Participaram somente os filhos de
santo com cargo na casa. Acordada, pude ver meu corpo coberto de sangue,
penas e flores, assim como o assentamento de Osun. Tirou-se a roupa
molhada, pois estava muito frio naquele dia, o pai de santo conversou comigo
(...) e dormi logo em seguida.

Apos este ritual o iad estd concretamente iniciado, porém continua na

liminaridade, com todas as restricbes e agora mantendo a cabeca baixa em todo

momento, ndo podendo dormir de barriga para cima, pois pode atrair espiritos ruins, ja

que estd com o corpo aberto pelas curas e com a divindade préxima. O sacrificio € um

componente ritual, importante no estabelecimento da ponte entre o sagrado e o profano,

implicando sempre na consagracdo, que através do sofrimento, seja ele animal ou

individual, vem expiar algo, que agora por merecimento é alcancado mediante ao ato
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sacrificial. Este processo de consagracdo do todo envolvido no ato sacrificial pode ser
traduzido pelo préprio conceito de religido, religar e restabelecer a relagcdo. (MAUSS E
HUBERT, 1981). Esta etapa do processo ritual também pode ser entendida como o
recontar e o reviver da narrativa mitica que proporciona a ligacdo entre o sagrado
representado no orisa, e o profano na iniciada e manifesta na sua doenca (LEVI-
STRAUSS,1975) .

Para chegarmos aos Ritos de agregacdo ou pds-liminares (VAN GENNEP,
1978), temos ainda os ritos preparatérios para a agregacdo gque denominei de “Ritos
secundarios para saida”. Durante a semana destes ritos, que obrigatoriamente tem sete
dias a casa fica a luz de velas, é feito defumacéo todas as noites, e o iad € pintado com
ossum (p6 vermelho extraidos de semente), efun (pé branco) e oagi (p6 azul extraidos

de sementes), representando a galinha d’ angola que define VVogel:

A cosmologia afro-brasileira incorpora a galinha d” angola como personagem
de muitos dos seus mitos, contados nos terreiros. Confere-lhe a0 mesmo
tempo, um lugar de honra no sistema sacrificial. Vai mesmo a ponto de
construi-la e mostra-la como artefato simbdlico nas ceriménias de iniciagdo
(2001, p.24).

Ja com o corpo pintado o iad danca para sua divindade no saldo e entra em
transe a cada dia, para que se acostume com a energia da divindade e para que ambos:
iad e divindade recebam o rumbé (ensinamentos) e o iad aprenda a danca do orisa para

contar a sua histéria no saldo. Para Sansi:

“Fazer o santo” ¢ um processo muito concreto e material: ndo é s6 uma
educacdo sobre mitos, cantigas e rezas, € também um habitus corporal do
santo. Para tal, a iniciada deve aprender as técnicas do corpo essenciais para a
iniciacdo, fazer oferendas e construir altares. E um processo dialético de
objetivagdo e apropria¢do, no qual o “santo” é construido, concretizado no
altar e no corpo (2009, p.144).

E chegado o dia da saida caracterizando os Ritos de agregagio ou pos-liminares

conforme o diario de campo:

O dia comegou cedo, pela manha ap6s comer e os irmdos de santo chegarem.
Iniciou-se o ritual onde Osun daria seu nome em publico. Fui vestida com
uma roupa ritualistica especial para ocasido. Antes de sair do roncé o pai de
santo veio conversar comigo e explicou o que aconteceria, assim foram todos
os dias, eu s sabia 0 que iria acontecer minutos antes do rito. Me entregou
um papel com o nome de Osun, que disse ter escutado na noite passada de
perfuré (defumacéo e pintura do iad) quando sai do transe e Os(in passou por
ele. Compartilhei 0 meu medo, pois Osin ndo me deixava abrir os olhos
quem diria falar. Ele me alertou para que eu ficasse tranguila, pois os deuses
sabem quando precisam se manifestar. Sendo assim, o rito aconteceu e
quando Osun gritou seu nome na frente dos atabaques, algo ‘maégico’
aconteceu: todos os filhos iniciados entraram em transe com suas divindades
dando seu ila (som emitido pelo orisd como saudacdo e todos os sons sdo
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diferentes). Terminado o rito, fui recolhida ao roncé onde passei o dia até o
horério da festa que aconteceria as 16 horas. Durante as horas de espera o pai
de santo passou as instrucdes da festa e pediu para que ficasse tranqila, o
processo estava terminando, eu ja ndo tinha mais nenhuma dor no corpo, e
estava dancando lindamente com Osln. Durante a festa eu vestiria duas
roupas: uma branca para apresentacdo publica de que fui iniciada e a segunda
roupa do rin (roupa de luxo que €é vestida ja com o ia6 em transe e faz
referéncia nas cores e ornamentos ao orisd). (..) Iniciada a festa fui
conduzida ao saldo e de cabeca baixa permaneci, ndo podia olhar nos olhos
de ninguém, estavam ali presentes: minha mde, amigos, filhos de santo de
outras casas e convidados do pai. Dancei e cantei, quando de repente fui
conduzida para frente dos atabaques e o pai de santo comecou a chamar
Osun, em transe foi conduzida ao roncé para trocar a roupa. Em transe me
lembro de pouca coisa, Osin entrou no saldo dancou e contou a sua historia,
escutei pouca coisa, foi o dia que menos tenho lembrancas. OsUn recebeu
flores e foi saudada por todos. Terminado o ritual aconteceu o jantar, que
teve estrogonofe de frango, uma exigéncia minha foi que a carne utilizada
seria toda da matanca. As pessoas foram embora ap6s 4 horas de festa, a
minha sensacao é que havia passado apenas alguns minutos. O pai de santo
juntamente com a Ajoié fizeram a quebra de preceitos para que eu pudesse ir
pra casa ainda naquela noite. Esta quebra de preceitos possibilitaria que eu
fizesse algumas coisas que eu ndo podia durante o recolhimento como: mexer
com fogo, olhar no espelho (dizem que ndo pode se olhar no espelho durante
a feitura, pois 0 orisa esta muito préximo e pode chegar) e sentar em cadeiras
(...). O iquelé foi retirado, mas eu teria que usar 0s contra-eguns por 60 dias.

Os ritos de saida representam 0 momento onde o iad e a casa-de-santo prestam
satisfacdo a comunidade religiosa das obrigacdes que ocorreram, no mesmo dia algumas
restricfes sao abolidas permitindo que o iab retorne para casa. Porém a agregagdo ao
convivio social ndo se d& por completo no dia da saida, os preceitos ou restricdes
permanecem por mais sessenta dias, fora algumas restricdes alimentares que podem ser
para toda a vida. O tabu alimentar estd muito presente no candomblé como forma de
quizila, pois os filhos de santo tém restricdes alimentares dependendo do seu tempo de
iniciado, e dependendo ainda do seu Orisa ®.

Estas proibicGes que permanecem como: dormir na esteira, cobrir a cabeca ao
sair na rua, comer com a méo, rezar antes das refeicdes, ndo manter relagdes sexuais,
ndo beber e nem fazer uso de outras substancias, usar somente roupas claras,
caracterizam uma passagem gradual da liminaridade a integragéo social fora e dentro do

terreiro.

O objetivo na minha escolha pelo ritual de iniciagdo foi alcancado. Hoje,
passados trés anos dos ritos, a minha saude permanece estavel ndo apresentando o

quadro inicial que motivou a minha entrada na vida religiosa. Segundo Rabelo “a cura

8 Ver mais sobre: NADALINI, Ana Paula. Mitologia e préticas alimentares do povo de santo e Orixas. In: IV
Encontro Regional Sul de Histéria Oral - Culturas Memérias e identidades, 2007, Floriandpolis. Encontro
Regional Sul de Histéria Oral. Caderno de programacao e resumos. Florianépolis: ABHO, 2007.
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consistiria, assim, ndo no retorno ao estado inicial, anterior a doenca, mas na insercédo

do doente em um novo contexto de experiéncia” (1993, p.49).

Partindo ainda de uma analise sobre a eficacia simbolica, poderia dizer segundo
Lévi-Strauss (1975), que a crenca na magia propiciada pelo Ritual de Iniciacéo, a crenca
do Babalorisa na sua pratica para fazer a troca de vida, a minha crenca na cura e dos
irmdos de santo que participaram dos ritos, resultam na complexidade da eficécia
simbdlica em que:

A carga simbdlica de tais atos torna-os prdéprios para constituirem
uma linguagem: certamente, (...), ndo pela palavra, mas por meio de
operacdes concretas, verdadeiros ritos que atravessam a tela da

consciéncia sem encontrar obstaculo, para levar sua mensagem
diretamente ao inconsciente (LEVI-STRAUSS, 1975, p.231).

Consideracoes finais

Por fim, ndo poderia deixar de fazer uma breve reflexdo sobre tornar uma
experiéncia pessoal em uma etnografia e em como a relagdo com o campo e a teoria
dialogaram com a pratica ritual que vivenciei. A escolha por iniciar-me veio
acompanhada ndo somente na crenca da cura, esta foi construida desde o primeiro jogo
de buzios e durante o ritual de iniciacdo, mas da inquietacdo que move o antrop6logo.
Esta curiosidade demasiada pelo diferente foi fundamental na minha decisdo em
compartilhar o processo de cura gque vivenciei através da narrativa mitica do candomblé
de Ketl. Ao ler o texto “Ser Afetado” de Favret-Saada minhas incomodagdes quanto ao
compartilhar este processo ritual foram amenizadas e por isso empresto suas palavras

para descrever a minha experiéncia:

Na época, alids, ndo sabia muito bem para que ou por que queria poder
compreender, se pra mim, para a antropologia (...). Mas, eu organizava meu
didrio de campo para que servisse mais tarde a uma operacdo de

conhecimento (...) como eu ndo estaria mais “enfeiticada”, apenas
“reenfeiticada” — compreende-lo eventualmente (FAVRET-SAADA, 1990,

p.5).

A minha aproximacdo foi mais do que uma observacdo participante fui afetada
pelo sistema ritualistico do candomblé de Ketl, pois considero que a minha formacao
como futura antropdloga é anterior ao processo ritual vivenciado, influenciando assim o

meu olhar sobre aquele universo mitico onde eu era a nativa com uma relagdo social
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estabelecida com o grupo. Resultando no diario pessoal transposto nesta perspectiva de
andlise do Ritual de Iniciagdo, com base na estrutura proposta por Van Gennep (1978)
para identificar e compreender os processos especificos, através dos quais ocorre uma
transformacédo em todos os envolvidos no ritual “ou seja, para que exista rito é preciso
que exista um certo nimero de operacdes, gestos, palavras e objetos, que exista a crenca
numa espécie de transcendéncia”’(SEGALEN, 2002, p.33). Esta experiéncia pessoal e
antropoldgica nos permitiu revisitar as teorias antropoldgicas classicas através da
analise dos processos rituais, aqui recontado através do mito dos orisas para o
reestabelecimento da saude da iniciada que, segundo Lévi-Strauss (1975), evidencia a
“pasticidade do mito” frente as necessidades fisiologicas e psicoldgicas que se

confundem com as narrativas miticas impossibilitando ao iniciado separa-las.
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