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RESUMO

Este trabalho € uma investigacéo tedrica e etriogr&bbre uma ética no candomblé. A
pesquisa assumiu como questdo de partida a ex&stédc apenas de uma ética dentro do
terreiro, mas também com efeitos sobre a sociedwie ampla. Inicialmente, apresenta-se,
no primeiro capitulo, um panorama da discussa®ha tda ética no candomblé trazendo, de
um lado, os autores que consideram que ele é uig&éoeaética e, de outro, autores que
defendem haver uma ética nessa religido. Prosseguee segundo capitulo, com uma
apresentacao de teorias e autores que subsidiapmsgaisa de campo. Por fim, no terceiro
capitulo, faz-se uma descricdo de nossa etnogalfiee a existéncia de uma ética cotidiana
no candomblé. Conclui-se haver uma ética de cuig@ade responsabilidade no candomblé,
que tem como fundamento o axé e o ciclo da dadidefende-se que ela é incorporada pelos
adeptos em sua experiéncia religiosa e que € atdapna vida cotidiana, “além dos muros do

terreiro”.

Palavras chavesCandomblé; Etica; Cuidado; Responsabilidade; Zadiv



ABSTRACT

This work is an ethnographic and theoretical redean ethics ircandomblé The research
took over as point of departure the existence not of an ethic in the terrace, but also with
in the wider society. Initially, in the first chagst we bring an overview of the discussion
about the topic of ethics ibandomblé on the one hand, the authors who believe that the
candomblds an un-ethics religion and, on the other hanthas who defend he is a ethics
religion. Later, in the second chapter, we preskabries and authors who subsidized our
field research. Finally, in the third chapter, itteade a description of our Ethnography about
the existence of everyday ethics aandomblé It appears to be an ethic of care and
responsibility incandombléwhich has as its foundation theéand the cycle of the donation;
and argues that the ethics is embedded by suppantgour religious experience and that is

activate, in everyday life, "beyond the walls of tierraces".

Keywords: Candomblé; Ethics; Care; Responsibility; Gift.
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Introducao

Caminhante, sao tuas pegadas
o caminho e nada mais;
caminhante, ndo ha caminho,
se faz caminho ao andar
Ao andar se faz caminho
e ao voltar a vista atras

se vé a senda que nunca
se ha de voltar a pisar
Caminhante ndo ha caminho
sendo ha marcas no mar...

Cantares (Antonio Machado)

Nasci no interior da Bahia. Minha avd se convertewma religido protestante
tradicional quando meu pai era crianca. Foi ai spieleu a minha formacao religiosa. Na
infancia e na adolescéncia nesta cidadezinha ded)ta religido do outro nunca foi problema
para as criangas vizinhas brincarem juntas, oufpagaentarem casas da vizinhanga e outras
no entorno, onde aconteciam 0s sincréticos cameusanto comemorativos de aniversarios
ou outras festas. Também nao havia quaisquer pnalli@ara minha avo paterna protestante
e para uma vizinha catdlica irem juntas, como daipas, visitar casas onde tivesse

acontecido alguma morte. Sempre admirei essa [ercer

Na casa de meus avés paternos, n0s nos reuniadssdrta-feira santa para comer
um lauto almogo com moqueca, caruru, peixe escabgakapa, taioba, arroz de leite e feijao
de coco. Era uma tradicdo familiar. Décadas depeigjo os livros de Manoel Quirino,
escritos no inicio do século XX, percebi que ndssdicdo tinha origem numa culinéria afro-
baiana. No seu livro “A arte culinaria da Bahiatentrei, inclusive, a receita da bolachinha
de goma deliciosa que minha tia fazia, cujo modprdparo havia sido perdido pela familia.

Eu morava em outro bairro da cidade, onde ouvigpseroques de atabaques que
vinham do entorno. Nunca soube exatamente de antlara, pois havia varios terreiros nas
proximidades. Assim os sons faziam parte da mirdisagem, eram naturais. Nunca tive
curiosidade especial sobre eles, mas um irmao, nmeaurioso, foi a um terreiro na

vizinhanca e retornou contando muitas historiasusMiemaos também foram a carurus de



santo que vizinhos ofereciam e chamavam as crigaegasentretanto, nunca fui, porque as

criangas falavam que tinha de comer com as méos.

Guardo comigo as lembrancas de duas cerimbniassivetis que acompanhei varias
vezes da janela do sobrado onde morava. A maisdrge era de um vizinho do outro lado da
nossa rua que, para mim na época, era muito |&garecia em frente a casa dele um
caminhdo. lam colocando tdbuas formando bancogianfauma cobertura com uma lona.
Entdo eu acordava com o0s canticos. Levantava a#&gjanela de um dos quartos da frente.
Via, entdo, na rua, um grupo grande de pessoaslausdrapéus forrados de branco e com
uma fita verde em torno da copa. Sempre cantamhejan se ajeitando em cima dos bancos
de madeira da carroceria do caminhdo. Finalmentgnunhdo saia com os romeiros para
Bom Jesus da Lapa. As vozes cantando todo o teorptavam um belo espetaculo. Ano
ap0ds ano, assisti a0 mesmo evento. A outra cerargaimais eventual e vi algumas vezes. A
noite, de repente, vozes cantando iam se aproximdda janela do sobrado eu via duas
fileiras de pessoas. Vestidas de branco, com eefeses nas méaos. Cantando, elas seguiam
em fileira pela rua em direcdo a praia, que ficanaas adiante. As luzes bruxuleantes e os
cantos iam sumindo aos poucos. Era um momentoatelgbeleza. Lamentavelmente, nunca
soube exatamente que cerimbnia era; sabia apemasrgurelacionada aos terreiros da

vizinhancga por causa das roupas usadas pelas pessoa

Essa vivéncia, com multiplas manifesta¢gfes relaggpsnarcou minha forma de lidar
com o tema. Em determinado momento, décadas mdis, @u queria estudar algo fora da
minha area profissional. Encontrei o curso de pésigacdo em ciéncias da religido na
Faculdade de S&o Bento, o local e o horério eranmoétpara mim. As ementas apresentavam
uma proposta a meu ver interessante, porque, pmwidéncia, eu estava incomodada naquele
momento com a questao dos conflitos com baseastige perseguicbes em diversos locais e
religides. Algo sem um sentido que eu pudesse caenper de imediato. E também me
incomodava a postura de religibes sobre questoenstames e de orientagdo sexual, que
fazem de uma pessoa que nasceu, como eu, em urma épanudancas sociais como a
segunda metade do século XX, tenha certa dificeldedentender. E assim, em 2013, fui eu,

neofita, para o estudo das religides.

Eis que precisava escolher um tema para a monagfdénhum me ocorria que
valesse o esforgo, afinal, eu ndo estudava potiwdgefinanceiros ou profissionais. Acontece

gue no inicio do curso eu havia encontrado numaguies um artigo de Reginaldo Prandi que



descrevia a hipertrofia ritual das religides afradileiras. Nele o autor dizia que o candomblé
era uma religido aética. O que mais me chamourga@defoi um dos argumentos sobre a
presenca de homossexuais e sua estética na rekgiéeto pelo fato de ter mantido comigo,
por opc¢ao, os valores éticos protestantes apremdidonfancia e adolescéncia, e, assim, por
estar de acordo com o raciocinio da existénciaatlres éticos religiosos orientadores para a
vida, ndo tinha a época argumento para contrapakeacorito no texto. Para transformar tal
guestionamento em um trabalho académico fiz udordza convencional: um orientador que
adote a ideia, no meu caso Professor André Magmelkspecializacdo e Professor Volney
Berkenbrock no mestrado; ler, estudar, pesquisaligido que naquele momento me era
desconhecida. A tematica especifica que me intaresdo tinha bibliografia que apoiasse;

optei, entdo, pela pesquisa de campo.

Como eu havia conhecido uma ialorixa através deaomgo, foi a seu terreiro que
recorri para a pesquisa de campo. Ela se tornobanprincipal interlocutora e foi na sua casa
de santo, situada em Marica (RJ), que fiz a maaotepda minha pesquisa, pois ela havia me
permitido estar em atividades internas e rituaes iy possibilitou, aos poucos, ir adensando
o conhecimento sobre a religido. Paulatinamentetravando conhecimento com outros

praticantes e frequentei outras casas.

Quando ja estava fazendo a especializacdo, umaaqig era abid em uma casa de
santo em S&o Gongalo (RJ), sabendo do meu intexesfEzer uma pesquisa sobre a religiéo,
convidou-me para festas publicas em sua casa.iRasse€om certa frequéncia e, assim,
travei contato com duas irmas carnais, que eramnixab, e cuja mae carnal tinha fundado o
terreiro. O que me permitiu 0 acesso ao ambientéedeiro, ouvir, observar, conversar.
Nessa casa participei de eventos publicos e pa wezes de rituais restritos, embora apenas

como publico assistente. Além de conversas resasvaam as duas irmas ialorixas.

No segundo semestre da especializacdo, em 2014 jalonxad comecou a fazer o
curso. Travamos amizade e, apds o semestre, jiddefi minha tematica, solicitei encontros
para conversarmos, o que ela aceitou. Foram esa&® dalorixas, as trés primeiras da nacao
queto e a Ultima da nacéo efon, e as duas cassentteem Marica e Sdo Goncgalo, que me
forneceram subsidios para elaboracdo da pesquissgodagrafia de especializacdo sobre a
ética no candomblé. E também uma cerimbnia derfzooasa de Marica que, nesse periodo,
solicitei participar de todas as fases, onde fuidez dias seguidos. Essa etapa se encerrou em
2015.



Ao longo da pesquisa para a monografia, tendo @st@bo uma amizade com uma
ialorix4 desde 2011, chamou-me a aten¢do as aitieleesponsabilidade e cuidado para com
0 outro, mesmo quando era contrario a sua vontadsopl, e que justificava como
necessidade religiosa e espiritual. Da outra dorle quem havia me aproximado ja quando
trabalhava na pesquisa para a monografia e com tpmilmem travei amizade, escutei que
esta havia se afastado das atividades liturgicassia de santo devido a questdes pessoais e
familiares, mas continuava a agir em prol de tesseem questdes espirituais. Apesar de
buscar uma postura de distanciamento emocionaldei&ava de cuidar de outros com base
em convicgOes religiosas. Ambas ndo se conhecieam ée municipios diferentes, e até
mesmo de nacdes diferentes do candomblé, quetone hrtanto ndo tinham familias de
santo em comum. Tal postura de responsabilidadedado com o outro, que extrapolava as
casas e familias de santo com lastro em convicgékgiosas, ndo devia ser mera
coincidéncia. Ao longo das idas a outra casa desamas conversas com as outras duas
ialorixas, observei igualmente a postura de cuid@ddas, entretanto, ndo ouvi justificativa

religiosa, mas a atitude ali estava.

Mesmo apOs a pesquisa de campo para a especializagéinuei em contato com
estas ialorixds. Empreendi também a ida a outragscde santo em festas publicas, tive
contato com outros adeptos fora do ambiente rslgigarticipei e colaborei em outros
rituais. Nesse meio tempo, amealhei indicacbesugeagpostura de responsabilidade e de
cuidado é a tbnica em muitos adeptos, principaleentre os que tém uma ligacdo mais
longa e profunda com a religido, os velhos de sdfdgea postura, contudo, néo € elaborada
discursivamente. Nunca ouvi que cuidar do outran@é wesponsabilidade do praticante do
candomblé No méximo, ouvi de duas ialorixas e de um ogamgcenversas informais, que

era uma questao de relacdo com os orixas e dei@dergxe.

Assim é possivel afirmar que minha entrada em cafopassistematica, numa
proposta de ampliacdo do conhecimento pela lettanaroducdo académica, concomitante ao
contato com os praticantes a medida que as opdédes iam se apresentando. Venho lendo
e pesquisando sobre a religido que estava no mewandesde a infancia, mas so6

recentemente se tornou objeto de interesse mdisnpim

! Numa visita técnica que participei numa comunidasdigiosa siki, por exemplo, foi dito, explicitarte, que
tal coisa, o cuidado do outrem, era um compromiskgioso.
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Até o0 momento, mantive a op¢do de ser levada pgmidgrios praticantes que me
convidam a frequentar suas casas de santo. Fuirasaasas de candomblé e umbanda no
Rio de Janeiro e em cidades da Baixada Flumineas® fpstas publicas. Conheci outros
praticantes e entabulei longas conversas, semgdivpi oportunidade, com todos que me

doam seu tempo para minha curiosidade nedfita.

Ao longo dos anos em que estive em contato direto a pratica do candomblé,
participei diretamente de ebds, boris, obrigac0ésendas etc.; enfim, estive presente em
terreiro de candomblé quando este estava “em fUn¢&uticipei e colaborei em rituais
restritos na casa de santo em Marica (RJ). E tambémoportunidade de colaborar em
trabalho espiritual para cliente. Contudo, no celgie irei apresentar nesta dissertagao, nao
descreverei os ritos presenciados, ou seja, osfuentos a que tive acesso. A ialorixa que
me franqueou sua casa é adepta da forma mais watatioreligido, onde o resguardo em
relacdo aos fundamentos € muito valorizado, e oggonente observado. Trata-se de um
terreiro de pequeno porte. Acredito que essa é desarazfes para ter podido acessar as
atividades de quando o terreiro estava “em fungéw’seja, nas suas atividades internas como
bori, ebos, obrigacdes e outros. Tal acesso, pebvente, ndo teria sido facultado em uma
casa de maior porte, pois as restricdes iniciateagam mais preponderantes que a
necessidade de bracos para o trabalho. Imagirooitd pelo exemplo como do caso famoso
do fotografo José Medeiros que fotografou a in@agle iab em época que os grandes

terreiros ndo o permitiam em absoluto, consegumdBgistro em fotos classicas.

N&o ha aqui uma elaboracéo a partir de uma babedréfica. Inicialmente pretendia
apresentar os conceitos organizados por temas, ceomenda a melhor estilistica. Mas os
fatos se entrecruzavam dificultando uma separagdodica. Decidi entdo por seguir, ou pelo
menos vou tentar fazé-lo, a sequéncia da constdg&onhecimento a partir de contato com
o campo. E um saber fragmentado, episodico, nalansitico. A estas lembrancas que
causaram as mais fortes impressoes irei acreschtatificacdes dos estudos académicos,
gue também fragmentariamente, corroboraram o qaetava ter compreendido. Sendo fruto
de uma formacéo escolastica, apenas minhas impeess® eram consideradas suficientes
por mim como registro aceitaveis. Necessitava leragdo, até porque € um campo ja muito

estudado e ndo era possivel uma originalidade @thsol

Vou utilizar a primeira pessoa constantemente, poimse da pesquisa € o contato

pessoal com os adeptos. E se, inicialmente, prioabrie o espectro da pesquisa, aos poucos
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fui reduzindo o numero de investigados na elaboraghta dissertacdo, até que por fim me
concentrei em duas interlocutoras. Elas mui geaeneate me doaram seu tempo em longos
contatos que nada tinham de programado ou estotuEau tentava muito entendé-las, e €
esse processo que estarei descrevendo aqui, ndmaléorma sistematica, porque nao foi

assim que ocorreu. Tampouco, neste momento, coaspbssivel uma generalizacdo para
toda a religido, o que s6 com uma ampliacdo do oasgpia possivel. Mas agora é o

aprofundamento, ao invés da ampliacdo, que me @areatwelhor e mais adequado a proposta

da pesquisa

Ao longo do texto havera palavras yorubas do |éxioocandomblé escritas em
diferentes grafias. Eu opto por escrever na foratadsileirada” das palavras; entretanto,
reproduzo a forma grafada por cada autor eventudémetado, pois parte deles prefere

utilizar a ortografia yoruba. Essa € outra questiajue ainda ndo ha um consenso.

O proposito desta pesquisa € de verificar a hipdesque o candomblé possui uma
eticidade incorporada e ritualizada, relacionaBie normativa, que se aplica tanto a relagéo
entre o adepto com seus orixas e dos adeptos @ngyeanto também para além dos muros
dos terreiros, ou seja, para a sociedade mais arapta meio principal de investigacéo

utilizado é uma etnografia de terreiros de candémbl

A dissertacao esta dividida em trés capitulos. Nogiro capitulo apresentarei todas
as abordagens sobre eticidade e aeticidade guaécamdependente de, as vezes, ser alguns
paragrafos ou frases. Estes foram amealhados go bos anos, inicialmente numa busca
sistematica por pesquisas nas fontes eletroniciseneiais, e depois por descobertas
aleatdrias em leituras sobre a religido. Entreubsras localizados, o que se posicionou sobre
a questao em primeiro lugar foi Roger Bastide mos &0. O autor que se debrucou de forma
mais recorrente foi Reginaldo Prandi a partir dusse00. Nos anos mais recentes é que foram
publicadas abordagens mais aprofundadas por algitnses, notadamente, Miriam Rabelo,
Volney Berkenbrock. Autores como a Rita Amaral érasi apresentaram suas colocagdes
sobre o tema nos anos 90 e 2000. Apresentareicadagens de cada um e prosseguirei com
a discusséo sobre o conceito de religides éticatiggdes magicas de Max Weber, que é a
principal fonte tedrica da discussdo sobre eti@ddd candomblé. Encerrarei o primeiro
capitulo com a conceituacdo de ethos, ética e neoralclassificacdo do candomblé em
relacéo a estes conceitos.
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No segundo e terceiro capitulo, descreverei a mirdjatoria de busca tedrica e
pratica sobre o tema empreendida nos Ultimos &dos primeiro momento, no capitulo
dois, trarei os autores e teorias que subsidiarpesquisa em campo. Sempre na direcao do
empirico para o tedrico, ou seja, 0 que observavaampo levava a busca de explicacdes
tedricas que langasse luz sobre o observado, e¢atri® pesquisadores do candomblé e demais

religides afro-brasileiras, quanto entre pensaddae<ciéncias sociais.

Por fim, no capitulo trés, trarei a etnografia imda em terreiros de candomblé e a
construcdo assistematica e fragmentaria do conlketinma partir do campo, na convivéncia
com as praticas e com os praticantes da religiiso @firmar, que tal se deu seguindo a
melhor tradicdo de aprendizagem no candomblé, n@s de forma intencional ou

racionalizada, apenas um caminho que se faz ambami
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1 Vieses, Reveses e Enviesamentos: debate comadiura sobre
ética no Candomblé

A intencdo do primeiro capitulo € expor, inicialeenum balanco bibliografico da
literatura académica sobre a ética no candomblésdguida, prossigo com uma descricdo da
distincdo entre religibes éticas e magicas feitaNdax Weber, considerando que € nessa
perspectiva que autores como Reginaldo Prandirjulgacandomblé como uma religido
essencialmente magica, logo aética. Por fim, cleeganomento final do capitulo, onde
apresento um conceito de eticidade a ser aplicadtarpesquisa sobre ética no candombilé.
N&o um conceito abrangente, mas um recorte espedjiie se vislumbra a partir da
observacdo em campo do comportamento nativo. Conpaga tanto com distingdes
conceituais sobre ethos, ética e moralidade, degoisqual assumo minha posicao e
perspectiva de analise, vendo no candomblé umaafaden eticidade “relacional” a ser
estudada, na dissertacdo, tanto no nivel do pemsamguanto no nivel dos ritos e das

praticas.

1.1 Estado da arte: a ética na literatura sobre catomblé

Tratarei neste item, de inicio, a forma pela quadiRaldo Prandi apresentou a sua tese
do candomblé como uma religido aética a partir da apropriacdo da distincdo de Weber
entre religides magicas e religides éticas. Desdetgl tese foi estabelecida, ela se tornou
muito difundida, tanto na academia como dentre a¥prips adeptos. Contudo, mais
recentemente, alguns estudiosos de religibes deiznmedticana vém se opondo a ele,
propondo uma outra abordagem do candomblé que gdarteutras concepc¢des do que €
“ética”. Antes de tratar das interpretacfes dessgtgdiosos da “ética” no e do candombilé,
cabe-nos apresentar, no momento, qual é o cordmiética que os trés principais estudiosos,
a saber, Reginaldo Prandi, Volney Berkenbrock eairRabelo, utilizam para definir ética a

partir de onde seus argumentos sdo desenvolvidos.

Entre os estudiosos do candomblé, até o presenteento, Prandi foi o unico autor
gue analisou a questao da ética reiteradas vezesefpor ele apresentada na década de 1990
sustenta que a religido do candomblé seria umgidelaética e bem inserida na metrépole,

por ndo apresentar aos seus membros normas deta@qata o cotidiano, e que a religido
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veio a se tornar uma forma de ascenséao social gb&ida pelo atendimento a uma clientela

sem ligacdo com a subjetividade da religiosidade.

Tanto Volney Berkenbrock quanto Miriam Rabelo codemn com Prandi na
afirmacdo de que o candomblé ndo tem normas gdeaisonduta para o todo. O que
Berkenbrock descreve como uma ética de principiodeovalores universais, ou de virtudes.
Mas os dois se opdem a Prandi ao ndo tomarenptablg ética como sendo referéncia. Ou
seja, eles nao tém o intuito de argumentar, cdiaadi, dizendo que as religides de matriz
africana possuem uma ética universal tal como amtatstas. Mas isso tampouco os leva a
entender tal religiosidade como marcada por unatikgsmo moral”. E o que enfatiza Rabelo
ao dizer que ndo devemos pensar a “ética” do pdataista universal, como compondo um
“corpus ético” (mitico e ritual) ou sistema abgirde regras e valores, porgue iSso nos levaria
a uma incompreensao da ética propria ao candorAbddos realizam suas investigacoes
sobre a ética no candomblé por meio de concepgoesigs do que seja “ética” e propdem

outros entendimentos que sao bem distintos entre si

Partindo de Marchionni (2010) e Henrique Dussell®2)0 Berkenbrock concebe a
ética, de modo préoximo ao que Geertz defendeu esmi@os anos 1957 e publicado Am
Interpretacdo das Culturagl989¥, como aquilo que est4 conformepédlem- um cosmos
(mundo organizado) -, que compde uma visdo de m(osudonovisdo) que € referéncia a todo
um “modo de ser, de agir, de portar-se e compsdgague, uma vez adequada ao conceito
ético, é visto comoeém orderl(BERKENBROCK, 2017, p. 907).

Por sua vez, Miriam Rabello defende uma posicao thiéenente, proxima a Lambek
(2010a e 2010b) e Laidlaw (2010, 2014), centradataéto em uma ética como visdo de
mundo, mas sim como problema vinculado as pragoasontextos concretos e vividos. Ela
se propde, ao contrario, a pensar a ética “comguetn de problemas ou questbes que
confrontam qualquer campo de pratica” (RABELO, 204.611). A cada problema e questéo
postos praticamente, como os individuos e grupoao decisdes? Ela busca o0 modo préprio
do candomblé colocar e resolver questfes éticagleo envolve ndo apenas a acdo de
humanos, mas também, como ela diz a partir da glermontagede Deleuze, “montagens

éticas” (ibid.). Para ela, a ética € uma construg@ouma sensibilidade no cotidiano do

2 GEERTZ, Clifford. “Ethos”, Visdo do Mundo e a Ais# de Simbolos Sagrados. In: A Interpretacéo
das Culturas. Rio de Janeiro: LTC, 2014.
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terreiro, onde as pessoas vao aprendendo a agimetinte na pratica do dia a dia. Apesar das
aparéncias, ela ndo é proxima a uma “ética dasdest’.

Desta forma, em Berkenbrock, o adepto busca pawau comportamento de acordo
com o modelo do seu orixa e do odu, o que evenardbrpoderia extrapolar o contexto do
terreiro, ao passo que Rabello trabalha em umécardo terreiro, vinculada a tradicdo. A
seguir trarei as proposicoes destes e de outrosegigobre a temética da ética no candomblé.

1.1.1 Candomblé como religido a-ética (Reginaldariek)

O presente item tem o objetivo de expor as tesé¥edaaldo Prandi apresentadas na
sua obraO candomblé de Sdo Pau(@991)® Prandi produziu alentada pesquisa sobre a
origem, o desenvolvimento e as caracteristicasatidamblé na &rea metropolitana de Sao
Paulo. Ele inicia sua andlise pela inser¢cdo do aabté em Sdo Paulo, como fixou-se no
mercado religioso da metrépole e qual a importadoipapel da clientela. A sua énfase esta
na abordagem relativa aos aspectos do candombiétpazomo um todo e, no tocante a sua

relacdo com a moralidade, é visto, por ele, coma retigido aética.

Em sua formacao, a religido teve como referéncaarmdomblé da nacdo queto da
Bahia, o que, segundo alguns de seus praticamtesprtextos sociolégicos que favorecem o
discurso da dessincretizacéo, africanizacdo eicenfzacdo tal como o paulidteé visto

como o mais puro por ter preservado mais fielmesterigens africanasA tal ponto que

® PRANDI, ReginaldoO candomblé de S&o Pauloa velha magia na metrépole nova. Sdo Paulo: eticit
Edusp. 1991. 262 pTexto integral, ndo fac-similado, da edicdo de 20Misponivel em:
http://www.fflch.usp.br/sociologia/prandi/csplivpulf

4 E importante definir o que se entende por africagfio: “Como caracteristica fundamental, podemos
mencionar a busca de dissociar o simbolismo rittiedi do candomblé de qualquer influéncia catdlica.
Combate-se, sobretudo, aquela concepcdo que assauiescla divindades africanas com santos catélicos
Argumenta-se, ndo raramente (como, p. ex., ho abamzanifesto contra o sincretismo assinado porocinc
importantes ialorixas de Salvador, na ocasido dar@t Conferéncia Mundial da Tradi¢do Orixa e Caltem
1983) que o sincretismo era uma estratégia de webreia vélida enquanto vigorava o sistema deagstfio,
mas ndo se justifica mais na contemporaneidadest@@anse que 0s processos histdricos contribuirama p
distorcer o carater verdadeiro da religido africarentende-se que € necessario restaurar a puigiralogpara
devolver ao culto dos orixas a dignidade que pepdeaialmente durante a escravidédo (cf. CAMPOS3200
44-48; cf. CONSORTE, 1999, p. 90).” (HOUFBAUER, 20p. 104)

® Silva (2005) afirma que, no candomblé, a form@wltuar os deuses foi distinguida pelos negrosfqrona de
rito chamado de nacdo, numa alusdo a uma identgltageal e étnica. Os povos de lingua ioruba fon@enea
estrutura religiosa do rito jeje-nagb. Esse ritaage as nacfes nagds (queto, ijexa, etc.) eess (jeje-fon e
jeje-marrin), legado dos sudaneses que foram cogepescravizados predominantes no século XIX, eeaq
perseguicdo aos cultos diminuiu. Nos terreirositbejeje-nagd séo cultuados orixas e voduns. Ordeuua
orixa € conhecido como candomblé de queto, ondealsea voduns é chamado de candomblé jeje.
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muitos buscam na prépria Africa os elementos pdeoseligid8. Prandi considera que, em
seus primoérdios, o candomblé era uma religido &teiacde preservacdo da cultura negra.
Contudo, em Sao Paulo, o candomblé se apresentauwmi religido para as massas, aberta a
todos, de tal modo que é definido por Prandi, nairasde Weber, como uma religido
universal. Prandi analisa o candomblé a partir do conceittntercado religioso”, tomado de
Weber e Bourdieu, onde ele aparece disputando @spat outras religides universais, como

catolicismo, pentecostalismo, kardecismo, umbagit4,

Em Sao Paulo, a umbanda € a religido de origemadeptos do candomblé, onde
encontra-se instalada desde a década de 60. Nedadéde 60 e 70, 0 movimento cultural de
retorno as raizes e a divulgacao da cultura bgiatzamidia e pela intelectualidade através da
muasica, literatura, teatro, popularizaram e legitam a cultura de origem africana no meio
da classe média jovem, branca, intelectualizad@avés da literatura de Jorge Amado, pecas
de teatro, musica popular de Dorival Caymmi nasesode Gal Costa e Maria Bethania
apresentam-se respeitaveis ialorixas como Olgalaeefo e, a mais famosa delas, Menininha
do Gantois. O candomblé da Bahia com suas vener&aeerdotisas € apresentado, entao,
como 0 mais auténtico, mais antigo, mais fortea8spgem dos adeptos de uma religido para
outra tem motivacdes pessoais, subjetivas, religiodlas a idéia subentendida € de que a
nova religido € mais forte e poderosa.

Analisando a partir do conceito de “mercado refigid, Prandi considera que a

estrutura hierarquizada do candomblé, em contasteo estilo mais informal da umbanda,

® Houfbauer (2012) assinala que o fendmeno da valpib de uma ideia de Africa e de autenticidadeirell
levou a busca de conhecimento religioso verdadeirogue os lideres religiosos procuram contatdadadem a
Africa, onde muitos fazem viagens a Nigéria e Benisitando lugares sagrados e trazendo para agosbj
rituais e até titulos honorificos.

" Desta forma, Prandi define religido universal coamuela aberta a todos, independente de cor, origem
extracao social, limite geografico, classe sogiafissdo (PRANDI, 1991, p. 21, 29, 30, 57, 60,&2,154)

8 Sobre oconceito de mercado religios€Camurca o define: “[...] modelo do mercado rekgi, tal como
descrito por Peter Berger (1985); ou do campoicsig no sentido proposto por Pierre Bourdieu (J98®
primeiro caso teriamos o individuo diante de umcamo composto por varias agéncias religiosas qu@e@m
pela preferéncia e adesao desse individuo. O thabmvieria livre-arbitrio para optar por uma defasjendo essa
‘preferéncia religiosa’ ser abandonada téo prontaenguanto € adotada” (Berger, 1985, p. 146). Nesstdo,
“a religifio ndo pode ser mais imposta, mas tensgqu@osta no mercado” (Berger, 1985, p. 156), oimgtaura
um “principio de mutabilidade” oposta ao império“dterno retorno” da narrativa tradicional-miti¢@orna-se
cada vez mais dificil manter as tradi¢cdes religgosamo verdades imutaveis [...] os contelddos religios
tornam-se sujeitos a ‘moda™ (Berger, 1985, pp.-I»6No segundo caso, teriamos a constituicdo stérinias
legitimadas “de gestdo de bens de salvacédo poroupd ae especialistas religiosos, socialmente remmdos
como detentores exclusivos desta competéncia éispécpara o atendimento das demandas de leigos
consumidores desses bens de salvacao (Bourdief, 1.989)" (CAMURCA, 2009, p. 177)

Prandi, 1991, p. 21, 27, 72, 106, 117, 154, 228, 22
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permite a ascensdo aos cargos sacerdotais atravéebripacdo ritual e representa
reconhecimento, prestigio e ascensao social. Gegsocde africanizacdo, em que se busca a
“limpeza” do sincretismo religioso, conduz & peieagdo a Africa, para acumular
conhecimento e para legitimacdo da escolha relfigié®elo prestigio advindo junto a
comunidade de culto, sobrevém maior importanciague significa mais clientela e

consequente mobilidade social.

Na metropole, as religides precisam de um novor faz@mbolismo que dé sentido a
vida em uma sociedade de massa. Uma sociedadesegiedo Prandi, € racionalizada e
dessacralizada e, por isso, tem o individualismma®eu trago. No catolicismo, com o
advento do Concilio Vaticano Il, a “pompa e cirdansia” foi expurgada, diluindo a
sacralidade e ritualidade, e voltando-se paraticacao politica e a transformacéo social. O
catolicismo foi perdendo espaco para o pentecsstalique oferece uma experiéncia de
relacdo pessoal com o sagrado em uma convivénamrgtiria com 0s seus iguais. As
religibes de transe como o kardecismo, a umbandacandomblé, apresentam-se como
alternativa no mercado religioso de uma sociedadeptexa e com ampla heterogeneidade
social. As demandas religiosas da metropole geraupog que buscam a religido
independente de cor, profissdo, classe social. ®ardor, “abrir essas possibilidades é uma
das condi¢cOes para uma religido tornar-se unive{B&RANDI, 1991, p.62). Neste ensejo as
religides encontram-se em competicdo umas comteasael transformam-se para enfrentar as
concorrentes permitindo ver as mudancas da so@edste mundo racionalizado, a religido
se dessacraliza ajudando o desencantamento do nfded@ndo para tras o rito, firma-se na
palavra, que é cédigo ético, e que expressa a itiadal dessa nova sociedade em processo de

racionalizacdo. A religido se dessacraliza paransaés ética, para se internalizar” (ibid).

No mercado religioso da sociedade atual, ha vaitsnativas para a escolha do
individuo religioso que se encontra em busca deag@io da duvida através da fé. Este
variado leque de opcdes é colocado a disposicaogtander a necessidades e preferéncias
individualizadas, porquanto a fé sustenta-se tamipé mistério, temor e esperanca.
Religido sem sacralidade € para quem, ao se cenvémternalizou os valores da nova
religido. Para a maioria, que geralmente tambéne é@abres, ndo € de plena aceitacéo

porquanto:

Sua pratica religiosa ainda € o consumo do sactamen momento socialmente
previsto, puro rito e pura magia: ndo € outro oivootlo sucesso (e por que ndo
dizé-lo sucesso econdmico) das igrejas catélicamaticas do Brasil — o toma la
da ca da religido como servico. E a religiio coma@om magia, a religiio da pré-
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Reforma; ou entéo a religido meramente ritual. Nemdreligido no Brasil de hoje é
mais rica que o candomblé em repertério ritualpen®rio magico. Um pais, como
o Brasil, que jamais viu completar-se 0 desencamtéondo mundo, nos termos de
Weber, tem no candomblé uma religido sob medida pajuelas parcelas da
populacdo que necessitam de uma religido, mas gaean as denominacdes
salvacionistas, que implicam mudanca de mentalidgade conduta, dizem muito
pouco, e para as quais o catolicismo ja nao temmeodiger. (PRANDI, 1991, p. 67-
68).

A religido ritual ndo é mais a religido desta sdate, mas a sua sobrevivéncia e
proliferacdo € expressao de contradicbes desta anssgiedade. O candomblé, além de
opcdo como religido ritual e magica, se apresentaocpossibilidade de emulacdo da
realidade opressiva e limitada das grandes cidamiegue o individuo é mais um na multidao,
sem rosto, sem identidade que o destaque ou idgetitomo tendo algo de especial e Unico.
Prandi descreve o adepto do candomblé na metrqg@alésta como integrante de classe
social baixa, trabalhadores pobres, vivendo ndegperi Seu tempo € gasto em atividade de
pouca expressao e gratificacdo pessoal, pois apéass hde trabalho estafante e no
deslocamento trabalho/moradia, resta-lhe como agassividade na frente da televisdo, em
uma habitacdo com o minimo de conforto, em locaim condi¢cdes sanitarias insalubres.
Nesse contexto, o adepto pode ndo alcancar o demo da felicidade, contudo, fazer parte
de um universo religioso rico em simbolos e ritiessdensa sacralidade centrada no individuo,

traz imensa satisfagdo. Pois, segundo o autor:

[...] para quem vive numa sociedade em que a estoegyaaioria da populacéo néo
tem como encontrar meios de fruicdo das emocgdes gl@m dos limites da vida

privada. Vida privada, intima, que é amesquinhagla prépria condicdo de uma
classe social proletaria e subproletaria de onde saaioria dos que aderem ao
candomblé, & umbanda e ao pentecostalismo; vidada&ide quem tem o espaco
proprio da intimidade, o lar, mediocre e pobre: asac acanhada, o barraco
mindsculo, o quarto promiscuo numa cabeca-de-pdcoma vida privada cujo

tempo de realizacdo é o que resta da soma do tdmp@balho com o tempo da
locomocéo através das distancias imensas que sepagata metrépole, o lugar do
trabalho do lugar da moradia. (PRANDI, 1991, p.-168)

Diante destas circunstancias, no candomblé essddad que tem um papel social
pouco significativo, de pouco reconhecimento nodiata-dia, no ambiente sagrado inverte
sua posicdo. Ele € o sabio conhecedor dos segrgdesyai resolver todos os males dos
muitos que a ele se dirigem para dirimir suas dfisisas e existenciais. E a pessoa que
possui qualidades distintivas, e que, por essevmatio transe recebera todas as deferéncias
como o portador da energia dos deuses. E o resgnsgos toques e sons que chamara os
deuses e proporcionara a experiéncia do sagratimlde 0s presentes. Sao suas cantigas que

conclamam a presenca da energia sagrada. Seréagmomsios consagradas que se fardo as

oferendas. A sua posicao hierarquica no ambiengeada impora o respeito, € mesmo
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subserviéncia, de pessoas cujo destaque na videdpralém dos portdes, ndo tera a menor
importancia entre aqueles muros. O sentimento deort@incia e realizacdo pessoal o
individualiza. Ele ndo é apenas mais um na metejpohs alguém especial para muitos, ou

pelo menos para alguns.

Além do adepto que professa a crenca religiosa, par@ela importante dos
frequentadores dos terreiros é formada pela cleenqiee tem uma relacdo diferenciada com a
religifio do candomblé. E através do atendimental@mte, que ndo tem vinculo com a
comunidade de culto, e que busca a prestacaovleasemagicos pagos para a solugdo de um
problema, que o pai ou mée-de-santo provém o fastea manutencdo do terreiro, que tem
muitas despesas. Quanto mais prestigio, mais eléertadeptos, e maior mobilidade social.
O chefe do terreiro € quem tem a prerrogativa dadar clientes, geralmente de melhor
condicdo social e econbmica e sem lacos religigsasa a leitura do oraculo (o jogo de
bazios) e a feitura de ebo6s (que € o sacrificisakiem que os males sdo desviados para
alimentos, objetos e animais). Para Prandi, nespelpele se apresenta como sacerdote e
feiticeiro. Nao ha relacado religiosa, portanto,rerd demandador de servicos e o terreiro;
assim essa pratica pode ser denominada como magitdg uma relacao de troca comercial
que envolve prestacdo de servicos magicos medgagamento. Para o autor, “agora é a
religido a propria fonte legitimadora da magia. Befa magia que o candomblé estabelece
suas relacbes mais amplas com a sociedade nadosaeligg qual ela presta servigcos”
(PRANDI, 1991, p. 197). Nesta sociedade competdivdilitarista, para atender as demandas
privadas, a religido tribal abandona as concepgigmais de referéncia cultural para negros
escravizados e seus descendentes na sociedaderdm,bpara seama religido ritual e
magica para a metropole

Ser pai ou mée-de-santo ndo € uma perspectivat@doa os iniciados, mas como
provenientes de classes sociais baixas, passgarseectiva de uma profissdo com status de
classe média, voltada para todos os segmentosssect@m visibilidade social. O pai ou a
mae de santo serd o sacerdote e o feiticeiro condupto papel que atende as demandas
religiosas dos adeptos e ao consumo magico dodadieNesse contexto, as tensdes entre as

praticas religiosas e magicas estdo descartadas.

O candomblé na metropole é legitimador da prétiégica fazendo parte do jogo
através do qual individuos e grupos constroem Byaip explicacdo de transcendéncia. Para

tanto esta capacidade de “manter-se como religificaa que o candomblé demonstra ter, Ihe



20

permite vantajosa flexibilidade em relacdo as sutedigibes éticas e a abertura para um
mercado religioso de consumo ad hoc, por parteclimstes nao religiosos, que as religides
de conversdo em geral ndo tém” (PRANDI, 1991, ®).2B isso se da através do jogo de
bazios, do ebd, do atendimento privado com horaada, 0 pagamento monetario explicito,
pela presenca do pai de santo no mercado regidoegoas de eficiéncia e competéncia,
porquanto, apresenta-se como religido para a nwé&@nde o individuo é um bricoleur.

No cristianismo (catolicismo, protestantismo histy pentecostalismo e
neopentecostalismo) o caminho para deus passanpeteridade da consciéncia e a acao
cotidiana de cada um no mundo orientada por umgodde valores e normas gerais. Os
valores internalizados orientam a conduta com \astdbem comum. A religido estabelece
padrées de moralidade para o modo de vida entneragens e como um meio de salvacao que
remete a um mundo além deste. O kardecismo atiigééio de transe e a religido com codigo
moral e doutrinério. Adota a virtude da caridadiéada para a assisténcia espiritual, sanitéria
e material. A umbanda mescla valores cristdos Wardecismo e a mitologia do candomblé,
sincretizada com os santos catolicos. No transatidade apresenta-se para cura, limpeza e
aconselhamento. O candomblé apresenta-se comdioeligualistica e magica em que a
realizagcdo do homem ¢€ através da felicidade tersridéia de obrigacdo € ritual, relacdo

entre o deus e seu filho no espago sagrado dar¢geisem referéncia a valores gerais.

A classificacdo das religides da metrépole payligalizada por Prandi, fundamenta-
se na distincdo de Max Weber entre religibes magiceeligides éticas, da qual trataremos
mais adiante. Para 0 que nos interessa agora;f@stitar como ele situa o candomblé como

religido magica, muito embora reconheca que elsyaoalguns tracos das éticas:

Nas religides éticas, a mistica extatica, a expei@éreligiosa do transe (que é o
caso do candomblé), d& lugar ao experimentar a @idever, retribuicdo e piedade
para com o proximo, que é o fundamento religiose -ga religido — do modo de
vida, a razdo da existéncia e 0 meio de salvacitraMsgressdo deixa de estar
relacionada com a impropriedade ritual para sersgressao de um principio ético,
normativo. Nesse tipo, a religido é fonte e guaddidnoralidade entre os homens, ja
gue Deus é a poténcia ética plena e em si. Nagdedi magicas, ao contrario, nao
ha a idéia de salvacdo, a busca de um outro mumd@ue a corrupcao esta
superada, mas sim a procura de interferéncia nestelo através do uso de forcas
sagradas que vém, elas sim, do outro mundo. Nédassecde religides magicas e
rituais podemos perfeitamente enxergar o cando(®RRANDI, 1991, p. 211).

Prandi (1991) dedica um capittflad questdo da moralidade. Com o interesse de

conhecer a concepcdo do mundo, normas e orientgpgdasa vida cotidiana uma equipe

10 Capitulo 11: Moralidade e preceito: Questdes sobmedo de ser e de viver. p. 142-154
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realizou entrevistas em que questfes éticas e snfon@m abordadas. Essas entrevistas em
parte sdo transcritas no texto. Abordava-se as esoge bem e de mal, pecado,
comportamentos aceitos e proibidos, consequéneia;des na vida cotidiana e o modelo
ideal de adepto. As entrevistas se deram com mmueedes do “alto clero do candomblé

paulista”.

Conclui o autor que as questdes morais ndo saaopdgito da religido. Como mal se
entende por malfeito, feitico, erro ou infracdo gweceitos rituais. O fundamento estaria
restrito ao rito. Se a cantiga, se as ervas usadas,sacrificio, se todos 0s preceitos rituais
foram realizados da forma correta. A idéia de camapeento ndo extrapola o rito e o
preceito.

Prandi explica o fato ocorrer a partir de duaseaz® candomblé constitui-se no pais
de forma fragmentada. Fragmentacdo do rito, daidingual que séo palavras soltas e néo
uma lingua de comunicacdo. A pesquisa etnogréfisgabpreencher lacunas, mas ndo ha
literatura religiosa equivalente escrita por saotsl Os livros que existem tratam de
férmulas rituais, métodos oraculares e traducOgsatie/ras do yoruba, geralmente copiando

autores académicos.

A tradicdo africana de mecanismos de controle keaigientacdo de conduta apoia-se
no culto aos antepassados (egunguns), que eraespsnsaveis pela aplicacdo da norma e
juizo do certo e errado do individuo, da familia,gtupo, sobre as questdes do mundo. No
Brasil, formou-se como culto autbnomo sem interfiesi vida cotidiana. E uma religidio para
todos, mas sem um corpo ético, em que a condut& nm&o problema religioso, o que € um
obstaculo por ndo dizer ao individuo como agir nando. A nocdo de obrigacdo néo é

relacionada a regras morais e de comportamento.

Trata-se, portanto, para Prandi, de uma religi&actaristicamente ritual e a-ética, que
se estrutura em uma base pré-ética de acao raligiagia expansao na metropole se daria por
atender a demandas simbdlicas pGs-éticas, em wiealade em que a religido ndo € mais um
fim em si mesma, mas um meio de atender a detedimsnéins escolhendo entre as
alternativas do mercado religioso. Diz o autor cpge valores sagrados buscados no
candomblé n&o sdo “ligados ao ‘outro mundo’, e pemisso deixam de ser sagrados. Tal
como o candomblé, muitas outras religides ndo amrheo ‘além’ como objeto do desejo e
dos interesses da pessoa religiosa, ou como foquameessas de recompensa e felicidade”
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(PRANDI, 1991, p. 161). O autor cita Weber em qanres de religibes primitivas e cultas,
proféticas ou ndo, eram os bens solidos deste muwodo excecdo do cristianismo e outros
credos ascéticos. E conclui que, se o candombddidira busca bens sélidos, Weber alertaria
que este pragmatismo € um traco comum de muitagided, independente do grau de

complexidade.

Afirma ainda o autor que o “candomblé, de fato, porta elementos desses dois
grandes tipos de religido, mas no conjunto se @perais das religides magicas e rituais, e,
como religido de servico, chega praticamente aok® 0o tipo estrito de religido magica”
(PRANDI, 1991, p. 213). Atribui tal fato ao abandatho sincretismo catolico, que levaria a
um esvaziamento axiolégico, uma ética que o cantioantitigo emprestaria do catolicismo.
Considera que também ndo poderia voltar a justicargtestral, o egungun, para regrar a
conduta cotidiana, e nem precisaria, pois ndo é mmaigrupo fechado. O desprendimento das
amarras étnicas o transformou em uma religido padas, ainda que religido aética,
permitindo também a oferta de servicos magicospalpgao fora do grupo de adeptos, que
por sua vez compde sua interpretacdo do mundodariggpessoal, com base em fragmentos
de origens diversas, o bricoleur. O acesso aocgetv@nscorre através de uma relacao de
troca comercial para consumo imediato e diversificacomo o consumo massificado que a

sociedade da metrdpole concebe.

Reginaldo Prandi, em obra publicada em 2005, sdbegredos supostamente
guardados” e a lenda em torno de sua existéncetaqu sido “pretexto e motivacdo para
muitas das mudancas que podemos observar na oetiggiorixas” (PRANDI, 2005, p. 10),
observa que, na transferéncia no Brasil da culéfiigana para o candomblé, houve um
processo de cristalizacdo em que a religido pesdailbase étnicd.As ideias e nocdes da
cultura africana se reproduziram na cultura resigidos terreiros de candomblé e de outras

religides dedicadas aos orixas iorubanos, vodumsddanquices bantos.

No candomblé, ndo existe a ideia de punicdo ou ipr&pds a morte: “ndo ha
julgamento apds a morte e 0s espiritos retornaimaano Aié tdo logo possam, pois o ideal é
o mundo dos vivos, o bom é viver” (PRANDI, 2005,54). O papel representado pelo
ancestral egungum no controle da moralidade doogndp se reproduziu no Brasil, e “perdeu

completamente as fungdes sociais africanas orggidai tal modo que a religido africana no

X Em outro artigo anterior, publicado no ano 200@anBi também tratou da hipertrofia ritual e da
supervalorizacdo do dimenséo magica do candominé occonsequente abandono dos aspectos moraies. éti
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Brasil, praticada nos terreiros de orixas, acabmusp constituir numa religido estritamente
ritual, uma religido que chamei de aética” (ibid).

No candomblé, é o orixa pessoal que define a origéina de cada pessoa e também
suas potencialidades e tabus. Na Africa, como asedabserva no candomblé, as relacbes
entre 0s seres humanos e os deuses eram oriepeldaspreceitos sacrificiais e pelo tabu,
com cada orixa tendo normas prescritivas e ragtsitproprias, ndo havendo um cédigo unico
de comportamento e de valores aplicavel a todos:rélgides afro-brasileiras podem ser
caracterizadas como religides rituais cuja dimemsagica supera em muito a dimensao que
diz respeito aos aspectos morais” (PRANDI, 2005144). Considerando um quadro mais
amplo de faléncia ética das religiBes no Brasilutor busca identificar no candomblé “alguns
fatores que teriam contribuido para sua hipertrofimal e supervalorizacdo do
individualismo” (PRANDI, 2005, p. 142). Nele, “osleres que orientam o comportamento
dos seguidores na vida cotidiana ndo pressupdesmeelstar comum do grupo, da sociedade
ou da humanidade como categoria genérica” e, desiraageral, “tanto as religides afro-
brasileiras tradicionais como as variantes modgpasscem desinteressadas do controle ético
de seus membros” (PRANDI, 2005, p. 142-143). Nautsi organizacional, o candomblé
reconstituiu as hierarquias de poder da famili@®rdinos africanos, mas as instituicdes de
culto aos antepassados, que na Africa respondidm cpatrole moral dos homens e das
mulheres, ndo foram mantidos. Os raros terreirosegengum jamais alcancaram a
importancia dos candomblés de orixas e nédo téngagerapoder de controle moral. Também
nao foi mantida a literatura oral de Ifa dos powmsibas, que transmitem mitos e ritos,
preceitos religiosos e prescricdes magicas, alémeges de convivéncia social e valores
morais; o conhecimento do oraculo de Orunmila, nasi§ foi substituido por um oraculo
simplificado, o jogo de buzios, sendo o corpo diter reduzido a formulas divinatérias sem

referéncia a aspectos da moralidade.

O controle da moralidade publica dos adeptos ngiBd&ia respeito as instituicoes
policiais e juridicas e a Igreja Catdlica. As acéessociedade eram vigiadas e punidas pela
Igreja e pelo Estado. Ao candomblé cabe regulaelagdes do fiel com sua divindade, que
sdo particulares, pois cada um estad ligado poreddgncia mitica a uma divindade
especifica. Ao sacerdote do terreiro cabe entageddar a filiacdo divina; oficiar os ritos que
estabelecem o pacto entre o fiel e seu orixa; ifitrtos tabus; prescrever as oferendas que o
fiel deve oferecer para sua divindade para sempeasado com saude, vida longa, conforto

material, sucesso profissional, reconhecimentaasecfamiliar, felicidade amorosa e sexual;
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e estabelecer direitos e deveres, lealdades aaeitlpdes entre fiel e a divindade (cabendo,
também, aos fiéis lealdades e pagamentos aos s rpois a sua intermediacdo € essencial

para 0 acesso ao mundo sobrenatural):

O adepto do candomblé somente presta contas deagdas a sua divindade

particular, com a qual ele pode contar para ter vinelivre de desgracas, perdas e
frustracdes. Basta que ele cuide bem do orixa,nthzeoferendas nas épocas
regulamentares, oferecendo-se a ele em transeemmsdnias em que 0s orixas

comparecem para dancar com sua comunidade de hsmeamspeitando os tabus
rituais. S&o os tabus que definem o que o fiel pdade fazer e eles ndo sdo os
mesmos para todos, dependendo do orixa4 da pesseaseu odu, uma espécie de
regéncia mitica que acompanha o iniciado por todaa Os tabus sdo sobretudo
proibicdes alimentares, mas também restringem eartonportamentos que néo
incluem significativamente a relagdo com os outcosno, por exemplo, ndo tomar

banho de mar, ndo subir em arvore, ndo usar rohe&Eianao raspar panela com
faca. Tudo o que nao é tabu do orixa ou do odumipeo, de modo que ha muita

flexibilidade, podendo os tabus serem substituidos outros e mesmo pouco

cobrados. (PRANDI, 2005, p. 148)

A relacdo entre o seguidor e seu orixa é que mald@cdo de certo e errado, 0s
direitos e deveres, as interdicbes, as regrasaldale e reciprocidade. A personalidade do
filho reflete a personalidade do orixa e lhe airifpor heranga mitica, comportamentos e
atitudes aceitos e justificados em funcédo dos nuitesorixas. Nao ha um modelo geral e tudo
depende da origem mitica de cada um; na logicaaddanblé, “ndo se pode esperar que
filhos de orixas diferentes tenham os mesmos caiapentos, qualidades morais, desejos e
aspiracbes” (PRANDI, 2005 p. 149). Mitos dos orixd@mbém referendam “comportamentos
que implicam o envolvimento em atos como disputeerig, desavenca, traicdo, suborno,
corrupgado, usurpacao, falsificacédo, rapto, incestolucdo, estupro, assédio sexual, roubo,
destruicdo, assassinato, logro, fraude, fingimefatigjdade etc” (ibid). O esquecimento da
literatura oral foi compensado pela elaboracdo ssiea dos ritos. A atencéo, o interesse e a
concepcao de religido do devoto do orixa orientafoco para o rito, que se torna sinbnimo
de religido. Desta forma, “a oferenda, a obrigagiagijto funcionamex opere operato
realizado da forma correta “o ritual deve propaneioos fins pretendidos, independentemente
de intencdes e atitudes envolvidas no rito, sejpadi® do ofertante seja da parte do oficiante.
E preciso, pois conhecer e realizar corretamernite’oPRANDI, 2005, p. 152).

O autor destaca as criticas ao comportamento rdoralutro na forma de fofoca e
maledicéncia, embora o candomblé ndo tenha mecarismal de censura, “aceitando em
seu corpo de iniciados qualquer pessoa, mesmo guantrata de individuos cuja conduta
moral, sexual ou ndo, os torna indesejaveis patraueligides, que sé os aceitam quando

sdo capazes de muda-los” (PRANDI, 2005, p. 155ca@domblé é capaz de justificar
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condutas de ordem sexual ou qualquer outra. Aseaultivar um modelo de conduta geral e
recomendado para todos, a diferenca passa a s&r @@ cada um respondendo por aquilo
que é. Cabe ao filho de santo cuidar do seu caixfuem deve alimentar, vestir e apresentar
em festa, e com tais acdes rituais nas obrigagadat ao orixa sendo cumpridas, cada um é

livre para ser e fazer o que quiser.

O candomblé deixou de ser uma religido apenas gosie@ se tornou para todos,
mostrando-se, desde os primordios, como uma religifal e magica, dependente de um
mercado de servigcos magicos e de uma clientelalagrs religiosos com a comunidade de
culto. Também se transformou numa perspectiva guiofial e de mobilidade social para
jovens pobres e sem escolaridade; e pela aceimgé@aturalizacdo da homossexualidade,
passou a ser opcao religiosa possivel para jovestsindinados por outras religides. O
relativamente curto periodo de sete anos de idiciagecessario para qualquer pessoa se
estabelecer como mae ou pai de santo é insuficgert@ um aprendizado profundo dos
fundamentos e praticas religiosas.

As casas-de-santo raramente realizam atividadegesenvolvimento intelectual e
moral de seus quadros mantendo-se sempre um fais®d de mistério, segredo e
reserva sobre questfes de doutrina. Esta é posamada e discutida, e fartamente
ignorada por pais e mdes que ndo tiveram tempereste ou oportunidade de
aprender, desconhecendo-se, por exemplo, as cdigeple nascimento, morte e
reencarnacdo que foram fundamentais na religidoodsas. (PRANDI, 2005, p.
158)

Estes fatores, favoreceram a hipertrofia rituatel® a necessidade da lideranca do
terreiro se destacar em um mercado religioso comomuaompetidores; por isso, € preciso
destaque e visibilidade que tem como melhor meiocosecucdo o esmero no rito. Atuando
como agéncia de servicos magicos realizados tarpbéanclientes ndo-devotos, ele oferece a
solucdo para problemas sem envolvimento com aideligp que faz com que se passe
despercebida a atividade ritual das ceriméniaséatitas realizadas longe dos olhos de um

publico que vé apenas a festa, o rito publico camica, canto, danga, comida e muita cor, o

gue destaca a sua estética e que acaba por sefardato de consumo.

1.1.2 A ética relacional do candomblé (Volney Bebkeck)

Em artigo, Volney Berkenbrock (2017) se propde poexpressupostos e delinear
principios para pensar a ética no candomblé, tomanad consideracdo o modo de pensar
préprio e original da religido, e tendo como bassandomblé jeje-nagd, também chamado
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queto. Salienta que ndo h4d uma intencdo de aversgutais elementos sédo de fato vividos
pelos membros desta religido, visto que a “possii&tiancia entre a proposta ética de
determinada tradicdo religiosa e 0 que os seus fiei fato vivem, é provavelmente uma
constante nas religibes e ndo seria 0 Candombléenwertao” (BERKENBROCK, 2017, p.
906-907).

Segundo o autor, entre religido e ética ha tamb@massociacdo com limites de acao
prescritos, comportamentos desejados ou indesegjadaesna ideia de padrao de conduta, que
se espera, acima de tudo, das liderancas religiodsa®lemento comum as compreensdes de
ética é a ideia de bom ou justo. “Etica é tudo lagyie esta conforme esta ordem. O que n&o
estd € aético ou antiético. H4 assim um pressuppgtica que € o0 pressuposto de um
referencial que representa o0 modo de ser, de @gmiportar-se e comportar-se tido como em
ordem.” (BERKENBROCK, 2017, p. 907). Tal sistemaatdem € subjacente ao conceito
ético e propicia seguranca para as a¢fes, assimopendo o bem, visto que tal ideia de
ordem € a referéncia para medir a retiddo do camapento. A pergunta que o autor faz é
que, havendo a compreensédo do pressuposto de dera,oum modo correto, onde estaria
ancorada esta compreensdo de ordem? Prosseguer @afamtando que o conceito de ética
liga-se a ideia de urpadrdo de referénciauma ordem por detras da ordem, uma ideia de
cosmo ou mundo organizado; assim, uma concepcabodeexigiria uma visdo de mundo no
qual se basearia. Todo conceito ético é reflexaaptn, de uma cosmoviséo. As religibes
tém concepcdes de ordem ou visdes de mundo, epeasar a €tica no candomblé é

necessario primeiro cogitar sobre a cosmologisadessticao religiosa.

A visdo de mundo do grupo cultural dos iorubanasiem chamados nagds, formou
a base da religido do candomblé no Brasil. Um aeimbkasico de sua cosmovisdo é a ideia
de dois niveis de existéncia, o Orum e o Aiyé. Orum existéncia originante, primordial,
matriz, possibilitadora. Aiyé a a existéncia oragla, fenoménica, historica, perceptivel,
temporal. A realidade Orum ndo é do passado oardéstela é permanente e originadora,
desta maneira, a realidade s6 existe a partir dmOfTudo esta no Orum e assim essa forma
de existéncia é absoluta e referéncia para a egiatélerivada, a nossa existéncia concreta”
(BERKENBROCK, 2017, p. 911). Resulta dai a impatdndo sistema divinatorio no
candomblé, pois através dele busca-se olhar partaoddo Orum onde se encontra as
referéncias para a existéncia. A existéncia ézagfio de possibilidade. A existéncia Aiyé é a
realizacdo concreta do Orum. Deste modo a existéacbontece na dindmica da relacéo

permanente entre a forma Orum e a forma Aiyé, eeodinamiza esta relacéo € a troca entre
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0s niveis numa relagdo de equilibrio. Manter o léxrio entre os niveis Orum e Aiyé a a
razao de ser da religido candomblé; e o elemerg@mduz tal equilibrio € chamado de Axé.
Para o autor, estes sdo pontos essenciais pamceitoode ética no candomblé: “o conceito
de equilibrio entre os dois niveis de existénciauf®e Aiyé) e o Axé como a forca sagrada
ou vital que mantém o sistema existencial funcidoande forma equilibrada”
(BERKENBROCK, 2017, p. 912).

As existéncias concretas no Aiyé sao regidas parasoconhecidas como Orixas,
ubiquas no sistema religioso do candomblé regesddtas, a natureza e o0 ser humano. A
vida religiosa do candomblé gira em volta delesra torno deles € que ira se formar a nogéo
de ética nesta religido” (BERKENBROCK, 2017, p. PI8a palavra Orixa contém o termo
Ori, que pode significar inteligéncia, cabeca, masnto. As forcas Orixas dirigem a
inteligéncia, a cabeca, e conduz o nascimentoésdrde Ori; os Orixas guiam a existéncia

individual através do Ori. Cada pessoa nasce esngolve sob o governo de um Orixa.

Para o autor, o conceito central da ética no cabtbga relacdo dos individuos com
0s seus Orixas. Cada ser humano é filho ou filhardeOrixa, e esta ideia de filiagdo tem
papel essencial na ética no Candomblé, pois defineodo de ser, de agir e de estar no
mundo de cada um. E “esta filiacdo ndo é ententhdaligido como uma escolha da pessoa,
nem como algo que possa ser trocado durante aAifikacdo ao Orixa da-se junto com o
nascimento e sera uma caracteristica de toda & B&ERKENBROCK, 2017, p. 915). Tal
compreensao tem influéncia numa visdo de um “serano que carrega em si caracteristicas
gue vao moldar esta pessoa em todos os aspectos deda: desde o modo de se comportar,
0 seu carater, o seu padrdo emotivo, as suas eptid@eu temperamento” (ibid), o que pode
ser descrito como qualidades da personalidade;aeinftuenciar também aspectos da

socialidade, cores a usar, comidas, escolhas gi@fess.

Desta forma,

[...] um dos principios bésicos para a ética nodSamblé é a filiacdo ao Orixa. Esta
ird influenciar decisivamente o individuo tanto mismentos de sua personalidade,
como na sua forma de se portar, agir, se relacianarfazer escolhas. A
determinacdo advinda da filiacdo ao Orixa abraoges os aspectos da vida do
individuo. N&do é uma questao de atitude de ambligioso apenas: o todo de cada
pessoa é marcado a partir desta filiacdo. (BERKEQBR, 2017, p. 916)

Segundo o autor, a relacdo entre filiacdo ao Qrigaca é dinamica. Durante sua vida

o fiel ir4 agir de forma a expressar a filiacaddCaxa e disso ira depender o equilibrio de sua
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vida, pois tal harmonia se relaciona decisivameaie a existéncia refletindo o referencial do
Orix4 pessoal. Se a relacdo entre Orum e Aiyé € nahagdo de equilibrio e o fiel deve
perseguir uma vida que dinamize o equilibrio e@nem e Aiyé. Tal busca de “uma vida que
espelhe a filiacdo ao seu Orixa especifico é naldua busca por uma conduta ética
equilibrada. N&o por principios-padrées validosagados, mas por principios pessoais que
tém como parametro a filiacdo ao Orix4” (BERKENBRQQ017, p. 917). Através da
iniciacdo ao Orixa pessoal que o fiel ira se moltatongo da vida de forma a viver mais o
seu Orixa que sera um parametro que ird desvetw@nrecer e seguir a medida que cultuar e
experienciar seu Orixa pessoal: “assim se na @iadigsta, por exemplo, a reflexdo e a busca
pela compreenséo da divindade € chamada de ten-logiCandomblé esta reflexdo e busca
poderia ser apropriadamente chamadardé-logia: a Iégica ou a compreenséao a partir dos
Orixas” (BERKENBROCK, 2017, p. 918). O fiel ird aproximar cada vez mais de seu Orixa
a medida que for sendo introduzido no sistema te do qual faz parte diversos elementos
rituais (cantigas, dancgas, mitos, comidas, bebigesferéncias, quizilas). Ao cultivar um
Orixa pessoal pelo ritual, cultivara também um mat® vida segundo este Orix4,
constituindo um conjunto de conhecimento que Bdytak denomina de orixalogia, a l6gica
do Orixa pessoal. Tal aproximagcdo do Orixa e s#o fou filha tem um momento de
unificagdo ritual que é o momento de transe. “Nastante, o Orixa e sua filha ou seu filho
vao formar uma unidade. E 0 momento em que origasriginado sdo uma so6 realidade,

Orum e Aiyé se encontram em equilibrio perfeittid).

O autor declara que na orixalogia ha dupla fung@ema de conhecimento do orixa
pessoal e conjunto de comportamentos conhecido® abrigacées. As obrigacdes tém
origem na filiacdo a um orix& e, durante o proces®iatico, elas formam o cddigo de ética
pessoal do fiel, que se trata sempre de uma rela@@oo orixa do iniciado. Desta forma,
“ndo se pode afirmar que ndo exista nesta religida nocdo de ética. Ndo ha uma com
principios unificados e validos para todos [...]sMambém n&o é um sistema sem referéncias
onde cada qual pode fazer o que quiser” (BERKENBROZD17, p. 919). O cédigo de
conduta de pessoas que séao filhas do mesmo onxalgm em comum, mas sempre havera
algo pessoal em razdo do Odu, destino, indicacvedrdo jogo de bulzios. Para o autor,
“ética no candomblé é uma ética relacional e nda aétita de valores (ou virtudes) gerais
validos para o todo” (BERKENBROCK, 2017, p. 920prtanto, a nao existéncia de
principios gerais néo significa que nao haja eléosecomo referéncia para diferenciar certo

e errado, o que se deve fazer e evitar. Nestarél@eional, as referéncias de comportamento
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dependem das relagcdes do individuo com seu OrsaudOdu, destino visto através do jogo
de buazios, o que o autor chama de “ética orixa#dgic

Prossegue o autor explicitando como faria o adegta fazer as necessarias distingdes
de certo e errado no caso concreto. O conceito Grairoosmovisao iorubana concentra o
entendimento de origem da existéncia e também roride sentido, de tudo que esta em
ordem. No Orum esta toda a existéncia, inclusiveseafinalidade. Tal percep¢do apoia os
sistemas divinatorios, o oraculo no candomblé. isi@ima divinatério se faz uma consulta ao
Orum, uma olhada para dentro do todo, algo paraootacer na existéncia temporal. Na
consulta se consegue acessar algo do todo, quééndliz algo a existéncia individual, algo
do que é. Através do sistema divinatério do jogdbdeios se conhece o Odu, destino. A
pessoa que faz o Jogo, e consulta o oraculo, olhtegreta algo que se mostra do Orum.
Numa ética relacional, sem padrdes gerais, a danaoks Odus tem importante papel na
decisdo de como proceder no caso concreto. Naltamsuuma relagdo entre Orum e Aiyé, e
na dindmica de equilibrio de tal relacdo implicaerta e retribuicdo que se realiza através do

ebo, a oferenda, a troca de Axé. AcOes de equldaiexisténcia séo liberadoras de Axe.

Fecha-se assim o circulo da busca da ética no Gdiéo a existéncia em
equilibrio. [...] Se a ideia de ética encerra udgia de ordem, o viver de maneira
ética corresponderia, pois a uma existéncia talgem as coisas estivessem em
ordem. A finalidade da ordem na compreenséo do @ahlf ndo é teleoldgica. Ela
é relacional e imanente. No aqui e no agora agg@starem em ordem significa a
existéncia disposta de tal maneira que — no limite relagdo entre Orum e Aiyé
esteja em equilibrio. [...] Dado que nédo se trataitha ética de valores gerais fixos,
o equilibrio é composto e recomposto por acdesvénewias que podem ser
multiplas. Ndo ha um padrdo Unico de equilibrioraPaada percepgdo de
desequilibrio ha acdes possiveis para se buscaequitibrio. [...] Uma ética
relacional € dindmica e de composic¢des. (BERKENBR{RD17, p. 924).

Na ética relacional do candomblé ndo ha a ideipatbdes de comportamento e
tampouco de figuras exemplares como modelo de cdampento ético. Contudo ha a ideia
de comportamento por parte de filhos de determirtdboa, cuja personalidade apresentaria
caracteristicas especificas tanto positivas quaregativas. Na busca do equilibrio da

existéncia ha padrbes multiplos a depender dgditiaao Orix4a, do Odu e também conforme

o tempo de iniciacdo e da fungcdo na comunidadeash@nblé.

A ética da existéncia em equilibrio entre Aiyé ex®@r entre o adepto e seu Orixa
substitui no Candomblé a dualidade bem-mal. N&oolegas que sejam por principio
boas, como ndo ha coisas que sejam por principm g [A] ideia de que a
definicdo de conduta ética (0 que é bem e o qualg méo é feita por principios,
mas pela relacdo com o Orixa. Algo esta correstiger de acordo (em equilibrio)
na relacdo com o Orixa e sua forma de manifestaelkeOdu. Da falta de conceito
de principios que definam as coisas como boas eytarAbém decorre que na ética
relacional do Candomblé ndo h& a ideia nem de pecain de perdao. [...] Assim,
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ao invés do bindmio pecado-perddo, ha a ldgica qidlierio a ser mantido ou
refeito. E este acontece pela dinamizagcédo do BERKENBROCK, 2017, p. 926-
967).

Em suma, para o autor, existiriam diferentes paddie ética e diferentes padrbes
culturais para se pensar a origem da ética. Noorabl@, a ideia central é de uma ética
relacional, do Orixa pessoal com cada filha e féghoom a manifestagdo do Orixa no destino
do Odu.

1.1.3 Tradicédo, cuidado e estética no candombléiéluhi Rabello)

Em obra publicada em 2014, Miriam Rabelo se prap@preensdo do processo de
construgdo das relacdes entre humanos e entidadesrtlomblé através das praticas e
procedimentos do cotidiano do terreiro que moddiammas de convivéncia, engajamento e
sensibilidade, com destaque para “a questdo dmdipeslo enquanto desenvolvimento das
habilidades e sensibilidades que tornam as pessgEzes de identificar e responder aos
apelos que povoam o0 espago do terreiro, e a quéstddica que se gesta a partir desse
aprendizado” (RABELO, 2014, p. 22). O realce é daao mundo vivido, em que 0
conhecimento é uma atividade que responde a des@néticas e que requer determinadas
habilidades e atitudes. O processo pelo qual sabedsecidos e cultivados no terreiro os lacos
entre humanos e orixas abrange “compromissos @aufiies ndo s6 com 0S Orixas, mas
também com a roca, e que envolve um lento e, assydmastante penoso aprendizado”
(RABELO, 2014, p. 83).

A autora empreende na obra um relato descritivaumiebori em que a propria
participou. Considera que o bori condensa facetasida no candomblé demonstrando a
relacao entre pessoas e deuses e o circuito geaeidade entre diferentes atores da estrutura
hierarquica do terreiro, gerando pertenca e ppégéo através das atividades de comer e
alimentar, dormir e colocar em repouso. O propésitoproduzir conhecimento pela
experiéncia de sujeicdo do corpo a rotinas, posterdietas. Neste aprendizado religioso, 0s
“percursos da comida e do repouso revelam umaaada dindmica de cuidado; contribuem
para a constituicdo de um campo de acdo moralefay ®nectam-se de modo fundamental
com a maneira pela qual sdo tecidas as relacdesbrigacbes - entre as entidades que
confluem no terreiro” (RABELO, 2014, p. 248). Atésvs do preparo, da oferta e da
distribuicBo de comida, o terreiro assegura a m&@sso do axé. No bori a comida é
consumida pelos borizados e compartilhada entegriabtes do terreiro; ao mastigar obi no
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rito se contribui com seus fluidos, agregando s&y eomida oferecida ao ori é retida sob o
oja amarrado na cabecga:

Preparar, ofertar, recolher e arriar (mas tambéquidad cultivar, catar e comprar)
sdo partes importantes - central mesmo - do trabglie se desenrola no terreiro e
que constitui a um sé tempo cuidado com os sanmsdado com os seus filhos
humanos. Ha alguns pontos importantes a notar solpeaticipacdo da comida (e
das espécies vegetais e animais que provém a dontideabalho do terreiro, sobre
sua presenca tdo conspicua no dia a dia de umadeasandomblé. (RABELO,
2014, p. 253)

O descanso também € uma exigéncia do rito, tanperiodo que antecede 0s eventos
guanto no que segue a eles, assim como em quaoqedimento ritual no candomblé. A
comida e o repouso no terreiro entrelagam com wngplexa dindmica de cuidado, e tais
“percursos nos conduzem a um campo de conduta Blicgerreiro ha sempre alguém sendo
cuidado e alguém cuidando, e os adeptos passarnasnvaizes, de uma a outra destas duas
posicdes ao longo de suas trajetdrias” (RABELO,4204. 262). O cuidado coloca em
movimento agentes em uma rede de trocas nas natitatades que ocorrem no candomblé,

que se deve compreender como ética do cuidadontassena pratica, na sensibilidade e no

engajamento com outros” (ibid).

A autora levanta uma hip6tese de contestacdo &ag&aldo fendbmeno empreendida
por Prandi com fonte na “concep¢do weberiana dgiGeb ritualisticas e sua conexao com a
formacdo de uma orientacdo ética”, que a autorgidera como uma analise “muito mais

matizada do que parece a primeira vista” (RABEL@, £ p. 263). Por esta abordagem:

o candomblé pode ser definido como uma religidiwa@orque nao é dotado de um
sistema de principios éticos articulados (i.e,atestos da pratica), porque enfatiza a
observacdo de procedimentos rituais corretos (garlwa conduta eticamente
correta) e porque, dominado pela magia, prové mpas que os individuos
realizem seus desejos, deixando estes mesmos siégms de uma avaliacdo ética
conduzida independente da situacdo particular. (RAB 2014, p. 264)

Argumenta que haveria outra maneira de se ollmoralidade, uma ética ordinaria
do cotidiano, em conformidade com o proposto@idinary Ethicsde Lambek. Uma ética
tacita, fundada na pratica que atua sem chamagatgrara si mesma. Como ética implicita
se sobressai nas performances rituais por impbkoanprometimento com os efeitos ali
produzidos; desta forma, “comprometimento, recomhecto e responsabilidade séo
intrinsecos a pratica ritual (independente delaresu ndo associada com uma ética
explicita)” (RABELO, 2014, p. 265). Esta dimensdica&é percebida no candomblé nos ritos
de feitura quando os adeptos assumem responsdeilpiElos desdobramentos, pois “fazer

uma pessoa e um santo € sempre também cuidar paranga relacdo seja firmada e
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desenvolvida” (ibid). Com isso em vista ndo ha preeurar no candomblé um sistema ético
formulado de forma explicita, mas “redescreverrasigas cotidianas do terreiro sob o ponto
de vista da ética que elas articulam (ou das coéseitps e éticas a que conduzem)”
(RABELO, 2014, p. 266). A ética ordinaria do cadinid esta implicita na linguagem, na fala,
na sensibilidade que torna o ser humano capazrdevas-se com o sofrimento de outro e se
envolver com o seu destino. Mas também é respa@mesorialmente a beleza do arranjo de

formas, cores, gosto ou texturas.

O circulo da comida no candomblé ilustra o vinartre ética e estética ao produzir
“corpos sensiveis, mas a sensibilidade que ajudaforraar é (também) um modo de
envolvimento e comprometimento com o destino deosUt(RABELO, 2014, p. 266). Tal
vinculo se estabelece tanto no consumo do alimeotwpo no que deve tal ser evitado, a
quizila (interditos). Muitas quizilas sdo descolerpelos filhos de santo na pratica e o
aprendizado também é “o amadurecimento graduatldedo Unica entre a pessoa e 0 santo.
Mostra que o comprometimento com o orixa é insegdida formacdo de uma sensibilidade:
via um conjunto de pequenas conexdes sensiveisazse conexao ética com as entidades
sagradas” (RABELO, 2014, p. 267). Haveria uma reciodlade entre o orixa e seus filhos
fundada na expectativa do cuidado. Cuida-se d® sapspera-se contar com sua protegéo e
intervencao. Cuida-se ao fazer oferenda da formateoe arrumada em arranjos combinando

cores e materiais com efeito estético:

Cuidar engaja a filha de santo no trabalho repetie@ sempre recomecado de
preparar o alimento (selecionar os ingredientean@ar e arrear a oferenda, tratar os
bichos sacrificados e cozinhar), costurar, arruen@var. Molda seu corpo para um
certo tipo de desempenho pratico - posturas, gestisnos. Também molda uma
sensibilidade estética e abre lugar para o exerdai criatividade. E constitui a
pessoa que cuida como um sujeito ético. Moldand®reibilizando o corpo, 0
cuidado produz intimidade e comprometimento contigao (RABELO, 2014, p.
268)

Uma conduta ética baseada no cuidado é necesaasidratar do corpo, o preparo da
comida, a necessidade do sono, do descanso, temiasggnificado no candomblé. Nesta
acao se lida com aspectos sensiveis e estétiqgpenoeEndo eticamente, onde ha um zelo na
acao do fazer, de limpar, de cuidar do aspectoi@si uma dedicacdo com 0 proprio orixa;
um trabalho repetido que molda o corpo sensibitipam em que o cuidado produz
intimidade e comprometimento, transformando, isggamente, o individuo, constituindo-o

em um sujeito ético.
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Em artigo, Miriam Rabelo (2016) argumenta que seossivel defender que religides
de matriz africana teriam uma preocupag¢ado com odmmno valor universal ou sustentar que
haveria uma leitura equivocada do candomblé comeoramatravés de uma melhor
compreensao do seu corpus mitico e ritual, no tmtaonsidera esta abordagem
desinteressante, preferindo enveredar por outre aialitico para desvendar uma ética
prépria do candomblé. Um enfoque de “ética enquamt@onjunto de problemas ou questdes
que confrontam qualquer campo de pratica” (RABERQL6, p. 111). Propde-se a apresentar
casos e situacdes praticas em que problemas é&#@msdirimidos no modo proprio do
candomblé, assim como expor “elementos que defmangir ético nesta religido” e também a
“montagem ética que sustenta esse agir” dos adeptdi& a dia do terreiro assegurando uma

conduta moral.

O primeiro caso apresentado de da num terreirolanfarante a feitura de uma
novica, (muzenza da santa Bamburucema) que pass@efealcos (os fios do kelé da novica
estavam rompendo), quando entao foi preciso negfiwida mée de santo com a santa Kayala
para conceber uma solucéo satisfatoria a todosvagwvedos. Tal situacdo exemplificaria os
vinculos de que é feita a pessoa composta no cdélontomposicdo realizada

paulatinamente no terreiro, em um processo ritoahado de obrigagdes.

O feito da feitura (e das obrigacbes subsequegtesicaminhar seres relacionados
em uma trajetdria, oferecer condigbes para que Isgos sejam desenvolvidos e
para que cada um (tanto a pessoa quanto o santfgite com ela) possa emergir
como um ser mais completo e diferenciado justampate adensamento de suas
relacdes. Como Bastide (1973) observou, o univdoscandomblé é a um sé tempo
relacional e inacabado — sempre em processo dease (RABELO, 2016, p. 112)

A autora descreve a feitura como procedimento cexapfue requer conhecimento
aprofundado, atencéo aos detalhes, maleabilidadateridade, pois cada caso € um caso. A
exigéncia, entretanto, ndo € de um conhecimentoopaado, mas de sensibilidade para
atender as demandas de seres ainda fracos, ppioeesso de formacéo, e contribuindo para
esta instauracdo deste ser que esta a se redliaatora emprega o termo “instauracédo” no
sentido dado por Souriau e retomado por Latourma‘gem o inacabamento existencial de
todas as coisas exige que elas sejam instaurada8HLO, 2016, p. 113). Decorre, entédo,
para a autora, uma proximidade entre os conceitosnstauracdo e feitura, em que a
existéncia tem graus diferentes; dependeria daltrapde investimento e da colaboracéo de
muitos; e por fim os investimentos na realizacadepo falhar. Esta relacdo entre feitura e

instauracdo, encontra a autora também em Bast@®, guem ser equivale a poder e
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compreende gradacdes, porquanto todo poder veroro@s e a renovagdo do vinculo com

estes reverte em incremento do ser.

E continua a autora:

Para Bastide, o processo incremental de ser/pager©gposto em movimento no

candomblé comporta sempre uma dimenséao ética: @uaait a pessoa é (ou quanto
mais poténcia agrega), mais é cercada de obrigag@és encargos tem, mais peso
carrega de cadeias rituais, ou, poderiamos airgkr,dinais responsavel se torna
pela feitura de outros. Quanto mais negligencia sbaigacdes, mais sua existéncia
se enfraquece. (RABELO, 2016, p. 113)

Assim, para a autora, o sentido da ideia de instdor pressupde gradagdes, em que se
pode ser fraco ou forte conforme a for¢ca ou potacumulada, e mais forca traz consigo
mais obrigacfes e encargos com outras existériCadmeria aos pais e as maes de santos 0s
processos de feitura de humanos e das entidade&sfjoa eles vinculados, que chegam ao
terreiro ainda fracos e incompletos; e tal situagécser feito envolvem os adeptos com a
instauracao destes seres. Os que tém mais tempidgdo, os chamados velhos de santo,
agem com mais cuidado no processo de feitura efio e nesta fase o corpo em processo de
iniciacdo esté aberto, portanto mais vulneravebssiveis influéncias de forgas reunidas no
procedimento, que embora siga um determinado padesielado no jogo de buzios, este
apenas é validado durante o andamento do processge#o a mudancas, demandas e
negociacdes das forcas e entidades participanteecwrso do processo e que precisam ter
suas exigéncias atendidas, e estas operacfes mdiacse& de serem realizadas a contento.
Desta forma, “um terreiro precisa formar pessoas sgjam nao sO sensiveis aos apelos
daqueles que chegam como também preparadas pamirass consequéncias de sua
resposta a estes apelos” (RABELO, 2016, p. 115gdte a autora:

A formacéo da filha de santo no candomblé é umgas longo: como ja observei,

requer muito trabalho por parte de seus mais veladeptos com mais tempo de
iniciacdo), mas também requer dela um trabalhoessbr sobre seu corpo, suas
condutas e disposicBes — para se converter, gradeste, em uma pessoa mais
completa (mais relacionada e mais autbnoma). Pgmasautores € justamente isso
qgue define a ética: as praticas pelas quais a®pgedsiscam se transformar em
consonancia com os ideais de virtude, felicidadeeydade definidos pela tradigdo
a que pertencem. Na filosofia essa concepgéo éecimighcomo ética da virtude.

Enquanto as abordagens rivais do utilitarismo elelantologia situam a ética no

plano da conduta — seja enquanto pratica orieqtadgarincipios, seja enguanto agir
gue almeja 0 bem — a ética da virtude a situa ngpoado ser — no processo mesmo
de autoconstituicdo dos sujeitos. Aparentemenfantes agqui uma concepgdo de
ética bastante afinada com o mundo do candomblérdonem que a constituicdo

das pessoas € matéria de intenso investimento pamtgarte de maes e pais de
santo (e de toda comunidade do terreiro), quantg@ade dos préprios sujeitos em
processo de se fazer. (RABELO, 2016, p. 115).
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A autora, com base em John Dewey, oferece a opgfemsar a ética a partir de um
modelo estético, em que a experiéncia moral sep#ta de uma experiéncia de consecucao
vivida pelo eu (self), que nao se diferencia da@k® da faculdade de agir e se transfigura
na sequéncia do processo. Desta forma, “0 candofopblé montagem ética do candomblé)
coloca certas barreiras ao agir ético orientadoigimemente pela perspectiva do vir a ser
um tipo de pessoa, guiado exclusivamente pelo dut(RABELO, 2016, p. 116). Desse
modo, haveria uma definicdo estética da ética ndarpalo caminho que a pessoa realiza para
completar um modo bem acabado de existir. Issasndrazao do espaco hierarquizado do
terreiro que impde uma intensa subalternidade emmesujeicdo, em que 0O acesso ao
conhecimento dos procedimentos rituais € vedadopastilantes e a baixa hierarquia. A
diluicdo da ignorancia se darad a medida que curapribbrigacdes que constitui os anos de
feitura, e assim ascendendo na hierarquia. Subgeyaroutros e resignar-se a ignorancia sao
etapas de um processo de autonomia e conhecimargaim ser mais completo e definidor
de uma existéncia que deve ser ostentada rituadgmmentorpo através da indumentéria, de
gestos num comportamento ritualizado, hierarquizadesteticizado, regrado por uma

elaborada etiqueta de grande complexidade.

E a autora da seguimento descrevendo uma éticandposicdo. Faz um relato sobre
o0 comportamento de dois adeptos que entrariam gygiesavancado de “formacao”, prestes
a completar a obrigacéo de sete anos que os mmaptos a exercer a atividade de pai de
santo, podendo inclusive abrir seus terreiros. atiga se da a partir de eventos observados
pessoalmente no barracdo sobre atitudes que epts acham que deveriam ser tomadas
em situacdes hipotéticas por eles discutidas. kadéerenca de opinido sobre o que fazer no
caso de alguém de orixa angola se apresentar @afait®o em terreiro keto e vice-versa, e
continua a discussdo da questdo apds palestra deaude santo de angola realizada no
terreiro. Para a autora, tais situacdes “sé@o bastmtlarecedores quanto ao tipo de questéo
ética que € relevante no candomblé e a maneira qued essa questdo €, em geral,
enderecada, no dia a dia dos terreiros”. E a questdtral posta em discussédo “gira em torno
do modo correto de se fazer pessoas e orixas uveaie gsta autorizado para fazé-lo e de onde
provém a sua autoridade para tal” (RABELO, 2016119). Tal autoridade para a feitura
pressupde ja haver passado pelo processo, ter anbago feituras, ser escolhido pelo orixa
para exercer tal papel; entretanto variadas coétsias podem se apresentar no caso

concreto. E no dizer da autora:
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Do ponto de vista de uma antropologia da éticajeéymais interessante neste caso
néo séo as regras que regulam a feitura e suasdissd particulares, mas a situacdo
que faz hesitar os atores, que sugere para algeles do menos que € preciso
cautela, que talvez a resposta padrdo ndo sejaltomequi ou que € preciso
ponderar mais antes de levar adiante o procegsoedsa entender o que transforma
a situacdo em problema ético — e por problema éficoquero dizer simplesmente o
gue demanda a aplicacdo de regras morais conhenidaso que produz incerteza
guanto aos critérios mesmos a partir dos quaisaijuly responder a situacao.
(RABELO, 2016, p. 119)

O que se apresentaria como destaque € a aspiracéegdir a tradicdo, contudo a
referéncia ndo é a regulacéo por principios, masnado de fazer que é apreendido pela
observacdo e participacdo no fazer conduzido pelas velhos. A tradicdo € o que se
aprendeu com sua mée de santo ou seu pai de sgaow @ncretamente é percebido como
eficaz. Uma outra ponderagdo é a respeito do quesdicitado pelas entidades que, neste
caso, tem uma prevaléncia e cujo reconhecimenexéssario. Desta forma, “se no primeiro
caso a virtude é definida pelo compromisso comranga legada do passado, agora ela é
definida pela prontidao para reconhecer e respamepelo dos orixas” (RABELO, 2016, p.
120). Na tomada de decisdo séo colocadas em pféatiasto estoque de tecnologias rituais
do candomblé”, e aqui a autora coloca o que adaa®o candomblé influi na conduta ética. O
emprego se da no caso concreto, as aplicacbesfmme a situacao se apresenta e com o
uso de criatividade no dia a dia; e assim “receer@ manipulacdes diversas e negocia-se com
as entidades que demandam algum tipo de retorseuwteparceiros humanos. E, por fim, essa
dependéncia na técnica fomenta a responsabiliddsdy, pois, eventualmente, pode falhar e
novos atos se fardo necessarios. E quanto maisi@xga com tais interferéncias mais se
desenvolve a sensibilidade aos apelos das entidadesias sutis diferencas, mais aptas se

torna a pessoa para promover estas instauragoes.

Desta forma:

[...] se o orixdA emerge como integrante pleno daaséo, entdo ndo cabe
exclusivamente ao pai ou mée de santo decidirofygéo de pessoas sensiveis aos
apelos de entidades ainda em vias de se fazeroacaritante multiplicacdo das
agéncias envolvidas no desdobrar dos evento$ém.Jcomo consequéncia também
a distribuicdo da responsabilidade. [...] frentprablemas éticos, € preciso tratar
cada situagdo como unica, mas também lembra que enfiais de santo ndo sdo o
centro da acéo, que o poder de decisdo ndo repmoksivamente em suas maos e
gue nem tudo o que acontece no terreiro depends.dedmbra que o agenciamento
de outros, mais fortes, mais experientes, maisosafiode ser uma alternativa
necessaria em um processo de feitura. No candocuiti¢#a-se uma ética que se
volta para as situa¢c®es procurando nelas a chameapgaoa conduta. Uma ética que
€ menos um sistema de principios gerais que upaetdi. [...] No candomblé leva-
se muito a sério a obrigacdo de dar satisfacdmaines, assim como também se
levam muito a sério as aparéncias: nos dois caspsestdo ndo é o cultivo da
artificialidade ou da superficialidade (ambos aitils frequentemente associados a
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etiqueta), mas a valorizagdo dos vinculos que eefim pessoa (ou O grupo).
(RABELO, 2016, p. 121)

Nesta ética da composicdo cada terreiro agregasmcuno procedimento de dar
satisfacdo aos que a ele se vinculam. E, no procasglia as distingdes entre uma casa e
outra, que jamais serdo idénticas, e, concomitarteanpromove aproximacoes. A etiqueta é

gue harmoniza a dindmica das relacoes.

Para exemplificar a ética como etiqueta a autdedare desenrolar de uma crise numa
casa muita antiga gerada pela nomeagédo de umaapa@sso determinado cargo que gerou
insatisfacdo entre outros adeptos. A situacdo ocwmicom o orixa de uma ebomi
qguestionando a mae de santo. Tal situacdo é apmdaecomo exemplo de “rixas que
permeiam o cotidiano de terreiros grande e antig@gelo a tradicio como meio de resolver
e ganhar disputas”, assim como o papel da “etigye¢arege a negociacao entre as partes e
seus efeitos na dindmica relacional do terreirdcREELO, 2016, p. 123). Um segundo caso é
apresentado em que o desentendimento entre unmeiad@de de santo € resolvido com o orixa
do iad se prostando aos pés da mée de santo.i®ws&te ha um novo desentendimento
entre ambos, e num reencontro publico, € relataatacdo da mae de santo a contato com o

iad para que a situacao anterior com o orixa do&mdse repita.

No candomblé, as agéncias e responsabilidadesgdtas por intrincada e elaborada
etiqueta composta por gestos, posturas, vestimeguisnarcam as posi¢cdes hierarquicas e
relagcdes no terreiro; contudo esta situacdo nae sievconfundida com mero formalismo. No

dizer da autora:

No candomblé a etiqueta remete ao vinculo estegitoe ética e estética — ela da
maxima visibilidade as diferencas e dependénciie en seres, tornando-as matéria
de fruicdo intensa. Treina atencdo para essasedffas e oferece meios para
administra-las. Na medida em que demanda ateng@iedangas sutis nas situagdes
de interlocucéo (a substituicdo do filho, humant peu orixa, por exemplo), e
for¢ga uma reorganizagéo da conduta em fungéo dessdancas, tem como efeito
produzir pequenas pausas no curso dos eventosiaetiecisdes, tornar mais longo
ou mais dificil o percurso entre uma ocorréncidauer e a resposta que se da a ela.
Nesse sentido realiza também um trabalho ético rtapte. [...] Num mundo em
gue muitas entidades aguardam ser instauradasqeiem trajetdria de instauracao
dos seres é matéria de preocupacédo explicita stimento continuo, este trabalho é
muito importante para a convivéncia. (RABELO, 201.6125)

A ética no candomblé é demarcada pelas gradacoestiees das situacdes vividas.
Destaca a sensibilidade necessaria aos distingms rque ecoam no terreiro, e enfatiza o

manejo das técnicas que, por eventualmente nao bdan resultado, enfatiza a

responsabilidade. Mas, o que a autora ressalta:é qu
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No candomblé a ética, longe de ser um assunto®xalente humano, diz respeito
as possibilidades de convivéncia entre seres difessee em processo de se fazer.
Seres cuja existéncia depende de sua forca paeateomu de sua chance de contar
com a forca de outros, aplicada a seu favor — sguesapelam, respondem e
negociam — que também agem eticamente — mas quigefremente precisam de
pessoas preparadas para falar com eles e fala deteoutros (RABELO, 2016,
p.126).

Para a autora, portanto, na ética do candomblénfeaacdo continua de feitura de
seres e do mundo - 0 que leva a uma composicagiestque analisaremos no contexto de
nossa experiéncia etnogréafica. Por ora, interessapassar da exposicdo dos principais
autores que abordam contemporaneamente o temacdanétcandomblé e entrar em uma
pequena exposicdo da questdo ética em autoresam@ass, Roger Bastide e Giselle Cossard,

gue desenvolvem uma visdo do Candomblé como funel@mdama ética da solidariedade.

1.1.4 Uma ética da solidariedade (Roger Bastidasel& Cossard)

No Livro Candomblé da BahjaRoger Bastide (1978), publicado originalmente em
1958, assinala que a vida religiosa é dominadaneelprocidade e pela troca. Afirma que a
informac&o sobre os ritos € um dom que necessitandeontradom que quase nunca €
dinheiro. Desta forma, numa interpretacdo do peastonde Marcel Mauss, diz ele: “A
religido entraria na lei das trocas, dos dons etradons; ver-se-ia envolvida nesta
complementaridade dos servi¢os, e a unidade da tna por base a divisdo do trabalho
religioso.” (BASTIDE, 1978, p. 160). O autor, parta, considera que o candomblé é um
sistema de ética com base em uma solidariedadereenthda na chave de Durkheim e
Mauss. Expbe, na sua obra, situagcdes em que ansaisie troca funciona em uma forma
“horizontal” de filhas de santo para filhas de samm uma forma “vertical” do sacerddécio
para a coletividade, e também atuam em ambas asagor‘horizontal” e “vertical”,

irradiando-se sobre a comunidade.

A comunhéo social na forma “horizontal” repousarés funcdes liturgicas com cada
filnha de santo trabalhando para a outra, em quéumea pode dispensar a companheira,
resultando numa solidariedade mistica. Descrewvmadaksituacdo o autor:

Vem-nos a tentacdo de definir o candomblé como smeéedade de auxilio matuo

onde cada filha-de-santo tem obrigacdes unicaneant® com seu orixa mas nao
desempenha somente para si mesma, e sim tambémaspfiltzas que pertencem a
outras divindades, contando, naturalmente, conciprozidade do favor. Espera,

com efeito, que também as outras se desempenhauadeobrigacdes respectivas
durante os outros dias da semana, para que osidlesafestes gestos, nos quais
toma parte, se derrame sobre o santudrio. [...jnBsmo modo, a comunh&o social
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repousa, em ultima analise, nesta diversidade wadés litirgicas, cada filha-de-
santo trabalhando para as outras, como as ou#thaliiam para ela. Resulta que
nenhuma pode dispensar as companheiaslidariedade mistica deriva da divisao
do trabalho religioso(BASTIDE, 1978, p. 108-109, grifo nosso)

Na conexdao, feita pela forma “vertical”, do sacéedoom a coletividade, a posicéo
superior em uma hierarquia e seus respectivoslgmios tem como contrapartida deveres e
responsabilidades mais numerosos que prevalecatiar@odia, e isso advém da relagdo mais

proxima e ha mais tempo com o orixa, como se \@&gainte descri¢ao:

Os privilégios se manifestam principalmente nos ewws da reunido, no decorrer
das cerimdnias religiosas, como expressdo de umavémcia mais intima com os
santos; na vida cotidiana, porém, sdo as respdidsaisEs que predominam.
Encontramos aqua lei da compensacéo ou - se preferimos - o domegige um
contradom [...] O aumento do ser tem como contrapartida a necedsidie fazer
reverter sua ampliacdo em beneficio da coletividade dirigem O poder obtido se
comunica, através deles, aqueles que se encontraposicdo subalterna. Certos
brancos identificaram o candomblé com a orgia;getmtes de tudo usistema de
ética A elevacdo social ndo se realiza por meio deuraptla solidariedade;
constitui, ao contrario, a base mais sélida destdagiedade. A comunh&o ndo pode
existir sendo porque a participacdo € manipuladdgidh, controlada pelo
sacerddcio, apodia-se na irradiacdo daqueles quogiratin 0s graus superiores da
existéncia devido ao contato mais intimo e frequam@tm a forca dos orixas. O
privilégio jamais constitui, pois, fenbmeno estritnte socioldgico ou simbdlico
coletivo; trata-se, isso sim, de uma definicdo eio f..] O dom (direito a esta ou
aquela honraria) exige o contradom (utilizar a hdar em beneficio da
coletividade), e isto de maneira tdo necesséariat@rdtica que ndo se sabe qual
considerar primeiro, se o privilégio ou a obrigada realidade, trata-se do verso e
reverso da mesma realidade. (BASTIDE, 1978, p.2#8-grifo nosso)

Gisele Omindarewa Cossard (2011), escrevendo sobrigiacdo de filhas de santo,
relata a sua prépria experiéncia iniciatica, eredgeque os lacos construidos no barco de iabs
(grupo que se inicia em conjunto) transformam-seseldariedade mutua. Ela ratifica, assim,
0s argumentos de Bastide no que diz respeito asoes entre filhas de santo. Tais lagos sdo
estabelecidos através de situacdes diversas, gseigra forte convergéncia com as teses de
Bastide, ainda que tal proximidade n&o seja asslaalpela autora. Por exemplo: nas
restricobes com as disposi¢cdes hierarquicas, pofspmente com seus irmaos e irmas de
iniciacdo que pode falar com maior liberdade. Aésadas provacdes comuns, o barco forjou
ligacBes solidas. Possui pequenos segredos, uneladédariedade” (COSSARD, 2011, p.
144); na unido grupal, que se estabelece quandiabasdo ‘barco’ comem, cozinham e
dormem juntas. Se um dos membros encontra-se eat&d dificil, € para o seu ‘barco’ que
ele se volta” (ibid); nas obrigacfes periddicagjeoto ‘barco’ se mostra coeso e junta todos
0S Sseus recursos, quando se trata das ‘obrigag@@SSSARD, 2011, p. 147); na

comunicacao do axé, que “transmite-se igualmentaatio global de ‘barco’ a ‘barco, pois o
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‘barco’ forma um todo, no interior do qual cada rbemé solidario com os demais”
(COSSARD, 2011, p. 151).

Essa ligacéo solidaria, estabelecida pela relagfie as iadbs do mesmo barco, seria de

robusta cooperacao e assisténcia moral. No dizaudaa:

Apesar de tudo, esse sistema muito sutil permitaserwar uma estrutura
extremamente precisa, que reforca as ligacdes igiertes ao nivel do ‘barco’.
Gracas a este fato, o sistema conserva intactecgs®io. Aqui ndo ha lugar para as
cisdes ou dissidéncias. A comunidade forma um tedivisivel (COSSARD, 2011,
p. 153).

Além de Cossard, pode-se verificar também uma lagéo com as ideias expressas
por Berkenbrock. Eis que Bastide (1978, p. 258)ceba que o individuo estabelece uma
conexao profunda com seu orixa e, desta formapdividuo ndo repete os gestos dos deuses
apenas no transe, na danca estatica, mas tambénsuamvida cotidiana, em seu
comportamento de todos os dias. Existe, é cerfm ageacdo incessantes do natural sobre o
cultural, do cultural sobre o natural”. Alem dasdgs acima delineadas, outros pontos de

vista foram expostos contemporaneamente, comoeseguem.

1.1.5 A ética do consumo e o lugar do pesquisadtivam (Carneiro, Rivas &
Jorge)

Jodo Luiz de Almeida Carneiro, Erica Ferreira dat2uJorge e Maria Elise Rivas
abordam o tema da ética em dois artigos por pedrgpecdiferentes. Em uma primeira
abordagem (2014), eles tratam da questdo éticaodto ple vista do consumo de bens
religiosos. Em uma segunda (2015), eles colocataxdds éticas sobre o pertencimento
religioso de pesquisadores de religibes afro-lwiagd, mostrando o quanto a posi¢cdo dos
pesquisadoresinsiders ou outsidery pode influenciar a interpretacdo das crencas £ do

comportamentos dos nativos e distorcer a compreeates8ua eticidade.

Carneiro, Jorge e Rivas (2014) falaram em artigwesama ética no consumo sob o
ponto de vista afro-brasileiro. Os autores conaileque as religides sdo grupos sociais que
estdo inseridas em uma dinamica maior; portantorelgibes afro-brasileiras estariam
vinculadas a propagada logica da sociedade de mmn®iestas precisam dar sentido as suas
verdades, pois “essa atribuicdo de sentido é dayna cada grupo religioso uma comunidade
particular regida por valores préprios, ainda queersos na superestrutura social”
(CARNEIRO; JORGE; RIVAS, 2014, p. 158). Um dessestidos seria de uma légica nao
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devastadora, representada em “mitos de exu, ponmge que exemplificam a relacao dar-
receber-retribuir, sendo a ldgica da restituicdo emergias essencial ao conhecimento
religioso afro-brasileiro e que, certamente, € caib para além das paredes dos terreiros”
(CARNEIRO; JORGE; RIVAS, 2014, p. 159). Para o0ees, as religides tém um grande
consumo de bens e elas mesmas se tornam benssdenmorym fato observavel é a venda de
produtos a base de ervas em lojas de artigosastigipara umbanda e candomblé, entretanto

0 uso de tais produtos infringiria a ética saceldgbis:

Para os religiosos afro-brasileiros, esses ‘praiig@o consumiveis apenas dentro
das casas de santo e ndo devem ser tratados de rimaissificada, uma vez que o
tratamento para cada pessoa (seja filho(a) de santdientes) é individualizado e

atende a um contexto espiritual muito maior queencado jamais apreendera. [...]
Para o pensamento afro-brasileiro como um todsteética no consumo se a ética
for desenvolvida pelo individuo e for vivenciada esnas varias redes de

socialidades. (CARNEIRO; JORGE; RIVAS, 2014, p.-159).

Em outro artigo, Jodo Luiz de Almeida Carneiro @&d&iFerreira da Cunha Jorge
(2015) analisaram a ética relacionada ao pesquisa@mémico que tem um pertencimento
religioso afro-brasileiro. Segundo eles, ou a nagi#o para a pesquisa vem da vivéncia
religiosa, 0 que ocorre muitas vezes, ou a pestpusaa uma vivéncia religiosa. Desta forma,
0s autores pretendem abordar “os fluxos entreioslig que se tornam académicos e

académicos que se tornam religiosos [...] tendoocdoto o universo das religides
afrobrasileiras, em especial a dimensao ética” (SBRO; JORGE, 2015, p. 393).

Segundo o0s autores, as pesquisas afro-brasilemagais ja possuiam um

pertencimento com esse universo, haja vista que:

Embora a historiografia ndo registre muito desde k#ogréafico, Nina Rodrigues foi

oga de terreiro, sustentando-o financeiramente renifledo acesso aos variados
rituais. Manuel Querino era um escritor negro,uisi incansavel abolicionista cuja
lente debrugcava-se na arte africana em suas vewiéweisica, culinaria, pintura).

(CARNEIRO; JORGE, 2015, 393).

Consideram os autores que a antropologia pernflairesobre a questao; entretanto,
o fazer antropolégico possui multiplas dimensfesoeo consequéncia, “cada pesquisador,
portanto, constroi sua propria maneira de ir a campconversar com 0s entrevistados”

(CARNEIRO; JORGE, 2015, p. 395). Tal situacao temesgbes de ordem metodoldgicas,

sendo as perguntas que 0s autores fazem as abaixo:

Uma vez estabelecida a pesquisa de campo como uodanéxemplar de estudo
antropolégico, como isso se exemplifica no univeesmbrasileiro? Quais as
barreiras, fronteiras e facilidades encontradas pesquisador e, sobretudo, quando
h& um processo de pertencimento religioso envoWM{@ARNEIRO; JORGE, 2015,
p. 395).
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Os autores apresentam algumas particularidades adapcac afro-brasileiro que

precisam ser consideradas pelo pesquisador, comnexemplo, o respeito a etiqueta, que

Sao0:

[...] regras de comportamento conhecidas comouetado santo”, além de formas
especificas em lidar com a categoria tempo, espalgi@rarquia. [...] Demonstrar
intimidade com algumas pessoas do grupo pode,nigudé, ser arriscado se o
pesquisador ndo compreender a hierarquizacdo deteamiro. (CARNEIRO;
JORGE, 2015, p. 396).

7

Uma postura de “neutralidade” ndo € condizente cotnabalho de campo, e na

“tradicdo de pesquisa afrobrasileira, na grandeonagié de envolvimento: de curiosidade,

paixao, medo, assombro e de aprendizado a passedesentimentos” (CARNEIRO; JORGE,

2015, p. 397). Na pesquisa em religidbes afro-lwimag, o “esforco do pesquisador,

necessariamente, sera maior dado o cuidado queadmrear em ndo naturalizar situacoes,

nem reduzir a pesquisa pelos seus proprios refaiende vivéncia religiosos” (ibid.). O

envolvimento com as religibes € uma constante udonbs autores constatam que:

As producdes classicas em religides afro-brasfegatendendo por classicas as que
se tornaram referéncia ndo apenas pela analiseadml mas pela metodologia
empregada foram feitas por pesquisadores que envedveram apés a pesquisa de
campo ou ja possuiam uma prévia relacdo subjetiva ¢ universo estudado.
(CARNEIRO; JORGE, 2015, p. 398).

As questdes éticas sdo analisadas sob a perspsmtigdogica de Max Weber. Para os

autores, neste sentido:

Existem as religides com pretensdo universal, ptrtsua ética €, ou tem a vontade
de ser, orientadora de conduta para uma sociedadgerl. A outra possibilidade
seriam religides que repetem ritos, mitos, reprodlez modelos cotidianos. A
lealdade ética do adepto, se pensado no contextardtomblé, por exemplo, € mais
ao seu orixa e a sua comunidade. (CARNEIRO; JORGE;, p. 398).

Também séo evidenciadas e explanadas caractesisi@sareligides afro-brasileiras

sob o ponto de vista de Reginaldo Prandi, coma&eapoliteista e a absorcao de praticas e

divindades religiosas exdgenas, que causariamgéasarituais e éticas ao longo do tempo.
S&o citados eventos onde questdes éticas foramtéeles como a manifestagdo de yalorixas

do candomblé contra o sincretismo e o movimenttedar a efeito a formacao de tedlogos

atraves da criacdo da Faculdade Teoldgica UmbaretistSao Paulo.

Os autores elencam pesquisadores que abordamiga8erelafro-brasileiras em sua

dimenséo ética: Roger Bastide, Candido ProcopicelFfarde Camargo e Reginaldo Prandi.

Bastide colocaria que “0s negros brasileiros saemral a no¢do de familia, criando vinculos
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por mediacdo dos orixas, e adotam como orientag&muaduta posturas que se assemelham
aos seus genitores divinos independente da momgbaiea” (CARNEIRO; JORGE, 2015, p.
399); e que seria “algo que define uma condutadtaa partir da cosmoviséo do santo, pois a
iniciacado transforma sensivelmente o sujeito apostual que participa” (CARNEIRO;
JORGE, 2015, p. 400). Camargo, por sua vez, “eeriéi visdo cristd como determinante na
construcdo do ethos e da conduta da vida da umlpendigta”, e que, portanto, “a umbanda
possui uma identidade ética muito influenciada pedpiritismo, 0 que torna a ideia de
caridade central para suas concepcdes de mundy. @Prandi afirmaria que “o candomblé

€ uma religido a-ética, pois ndo usa os referenaastdos, os mesmos da sociedade
brasileira, para determinar sua orientacdo de dahdilbid), contudo, posteriormente, “em
‘Segredos Guardados’, Prandi (2006), além de dasspguimento a discussao supracitada,
analisa a questao ética com os proprios referend@adepto”, e assim as ideias de Prandi se
apoiariam em dois pontos: “de um lado, o afastaméatadepto do candomblé em relacdo ao
referencial cristdo. Do outro, a construcdo de abwdagem ética muito dependente da sua
relacdo ritual com o orixa” (CARNEIRO; JORGE, 201%,401). Para os autores, haveria

duas categorias de analise:

[...] uma primeira camada de analise da ética demjides afrobrasileiras
considerando os tipos ideasandomblé, em seus aspectos “mais africanizados” em
uma leitura bem proxima de Bastide (1971), e umiandis cristianizada, como ja
fora detectado por Camargo (1961). Tal caminho dwfgico € analogo ao
proposto por Weber quando posiciona 0 misticisnas@etismo em sua teoria. A
segunda camada de andlise, necessitando pesquisang® especifica, podera
verificar o quanto desses elementos rituais e ohduios adquiridos no terreiro estdo
transitando para a esfera do cotidiano. (CARNEIRORGE, 2015, p. 401)

Concluem os autores afirmando que o pesquisadaekgbes afro-brasileiras deve
ser criterioso nas escolhas das teorias paradeitos dados sobre religides afro-brasileiras;
que o pesquisadansider deve evitar o proselitismo; e que o pesquisadbsidernecessita

de preparacao antes de ir a campo.

Desde a apropriagdo de termos e costumes do amlgiedds pessoas participantes
da religido afro-brasileira a ser pesquisados,aatbnstrucdo de uma relagdo de
intimidade com seus entrevistados que permita enta segredos guardados pelo
terreiro sem ser anulado com as armadilhas dataitigele. (CARNEIRO; JORGE,
2015, p. 402).

E prosseguem colocando que o conceito de éticade&ie ser padronizado mas

aplicado caso-a-caso. Exemplificam a questdo abdaoda entendimento de Exu, que seria:

Um exemplo neste sentido, € o conceito de “demémiplicado a entidade
denominada exu. Normalmente nas umbandas com fofteéncias cristés, existe
essa concepgdo ética maniqueista: dicotomizandm™lgee um lado e “mal” de
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outro. J4 no caso de casas de candomblé com mdidéricia jeje-nagd se afastam,
para ndo dizer anulam, totalmente desta concepgstd. Outros elementos, como
justica, prazer, felicidade sao os referenciaisoétiE ndo a nocdo de bem e mal.
(CARNEIRO; JORGE, 2015, p. 402-403).
Para os autores, a situacao referente a Exu iliastra&uidado que o pesquisador sobre
religides afro-brasileiras deve observar e de cantuestdo ética precisaria ser pensada na

atividade de pesquisa cientifica neste campo del@st

1.1.6 Estilo de vida e habitus do candomblé (Riteasal)

Em obra sobre o sentido da festa no candomblé gaualaliem 2005, Rita Amaral
constata que o povo de santo participa da mesnmaraulo restante da sociedade, mas tem
particularidades “no vocabuléario, na forma de esgdie, na maneira de vestir, no gosto, nos
modelos de amizade e relacionamentos sexuaisjqueetet presente nos relacionamentos, na
escolha de ocupacbes, nos lugares frequentadopamiaipacdo em outros grupos, etc”
(AMARAL, 2005, p. 21). Tais peculiaridades consitu um estilo de vida com codigos
préprios. A autora retira o conceito de estilo dawde Bourdieu, onde este se constitui como
a forma pela qual o grupo vivencia o mundo, conzpset e faz escolhas. Os elementos
simbdlicos que compdem o estilo de vida sdo aepetias mais distantes das necessidades
basicas. Os signos, bens materiais e simbdlicogasmlomblé, ddo “origem a formas
simbdlicas especificas, através das quais os fil@senvolvem e transmitem seus
conhecimentos e suas atitudes em relagéo a vitiagaedo seu estilo de vida” (AMARAL,
2005, p. 25); e por tal € possivel afirmar que, @lrada terreiro tenha caracteristicas
proprias, os adeptos do candomblé formam um grapoestilo préprio. Os terreiros mantém
vinculos pelo parentesco mitico da familia de sgrdomantém intenso intercambio socio-

religioso por meio das festas. Os fiéis se veemocom

[...] uma "comunidade" de "macumbeiros" (como eesmos se chamam e também
aos umbandistas e adeptos de outras denominadigeses afro-brasileiras, ou
seja, que estdo ligados de algum modo ao cultaddoses africanos, aos quais se
associam sob esse termo). E o0 que torna possigstabelecimento da categoria
povo-de-santo como uma categoria ao mesmo tempeaéenética.” (AMARAL,
2005, p. 25)

O estilo de vida do povo-de-santo € reconhecivelcpdigos proprios na esfera do

terreiro, lazer, trabalho, marcada por uma vivéasiatico-ludico-religiosa do mundo.

Sua vivéncia, pautada pelos valores "dionisiaquedg alegria, pelo gosto da musica
popular, pelas cores fortes, pela danca, pelaidagio do homem, pela livre
expressdo da sensualidade e da sexualidade, encenffesta, que aqui nhomeia o
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estilo de vida do povo-de-santo (o povo-de-saniméovo de festa), o seu melhor
paradigma, por tudo que tem de ludismo, belezpédiio, excesso. N&do excluindo
nem mesmo a fofoca, a jocosidade, a maledicénoi@anflito. (AMARAL, 2005,

p. 26)

A festa € uma das instituicbes dessa religido eva@m de mundo, e € nela que se
realizam os diversos papeéis relacionados as idefdgl de orixds e de nagdo. Os
acontecimentos na festa envolvem “a religido, an@eda, a politica, o prazer, o lazer, a
estética, a sociabilidade, etc. Por essa razaestess de candomblé podem ser classificadas
na categoria dos fatos sociais totais” (AMARAL, 309 30), que foram descritos, como se
sabe, por Marcel Mauss. Nesse estudo sobre a Risdadmaral descreve o ethos do povo de
santo com suporte em Clifford Geertz, tendo emavigte simbolos sagrados sintetizam o
ethos de um povo, e incluem a visdo de mundo de®se, como conjunto de valores. A
autora considera também que tais conjuntos deesk#io similares ao que Bourdieu indica

como os que definem um estilo de vida de um griywdRAL, 2005, p. 59).

No candomblé, os deuses sdo humanizados na forma @arater, incluindo as
virtudes, os defeitos e as suas reacOes frenta@ogecimentos. Semelhante a Prandi (em
Segredos guardadps Berkenbrock, a autora considera que as analdgiatre deuses e seus
filhos estabelecem um “carater criador de dispesi¢duraveis’, que acaba por gerar a matriz
de um ethos-base do estilo de vida distinto entiigti do povo-de-santo, de modo bastante
evidente” (AMARAL, 2005, p. 60). Tal concep¢do sobs deuses baseia uma ética particular
sobre como a vida deve ser vivida, onde paramswbse 0 bem e o mal sdo dados pela
mitologia dos orixas e pelos ancestrais. O candéri@lo exige mais do que os fiéis podem
dar. Ele compreende o bem e o mal de modo situatiGhAMARAL, 2005, p. 62). Para a
autora, é por essa razdo que no candomblé seréfaizjue importa, e 0 mundo deve ser
aproveitado com ajuda dos orixas e ebds, pois a &itesta e, portanto, deve ser festejada.
Esta visdo de mundo € a fonte de um “ethos pecyé#aartado pelos valores relacionados a
ela, como a alegria, a beleza, a sensualidadeigpémndlio (elementos da Festa), expressos
principalmente no modo de falar, vestir, dancas, mtacionamentos sexuais e de amizade do
povo-de-santo” (AMARAL, 2005, p. 63). E através plmcesso iniciatico que o individuo

adquire a visdo de mundo, o modo de ser, os vallre®vo de santo e seu estilo de vida.

Os padrdes desse ethos religioso engendram o aiskemelacdes sociais e o discurso
desse grupo, cujo patriménio simbdlico sdo os eriéé que se relaciona a eles, que é a

referéncia maior das relacdes sociais dentro ddarahblé. Tal compartilhamento de origem
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divina, da experiéncia do transe, de seguir oseficsr N0 momento da iniciagdo cria um
sentimento de solidariedade e de cumplicidade. éNespecto, a autora repercute as

colocacdes de Bastide e Cossard, tratadas acima.

Como religido de possessao, o corpo é, no candpmr@diador da vida, fonte de
prazer e meio de expressdo dos deuses que vémadtigrcar e dancar; e desta forma, o
corpo € muito valorizado. Valores da vida sociapdwo de santo se associam ao corpo como
saude/doenca, sexualidade, sensualidade, cantoa,dfaa, gestos, etc. Além do aspecto
biologico, o corpo é expressdo da vida humana ecanal utilizado pelos orixas para
manifestacdo. A visdo de mundo do grupo é marcada yalorizacdo do corpo pela
perspectiva religiosa. O corpo se relaciona comm¢am de equilibrio e desequilibrio, de saude
e doenca. Esta nocédo de equilibrio se insere nealdgligiosa da saude, que € um aspecto
importante, pois é a busca de solucao para doefigiaas ou psicoldgicas, que conduz muita
gente na procura ao candomblé para consultas aprglizacdo dos ebds e para iniciacdo. A
nocao de equilibrio entre o espirito, 0 corpo éda gocial esta ligada a nocdo de axe, forca
vital, invisivel, magica, sagrada, que todo o sersa viva e orixa possui. O equilibrio e a
harmonia dos elementos da vida humana individusalogal estdo associados a saude fisica,
mental, emocional, bem-estar e bem-viver. A fakaadté se manifesta com a doenca, o
desemprego, a falta de amor, que € desequilibrzader bioldgico ou social. A nogéo e a
valorizacdo do equilibrio estdo associadas a ideiasaude, sendo isso perceptivel na
exigéncia de que os animais sacrificados em ebés ebrigacbes sejam perfeitos, sem

doencas ou defeitos fisicos.

O povo de santo relaciona as doencas a influérwiarikd ndo satisfeito sobre a
pessoa, e a consequente necessidade de equilfacas do ori (cabeca) e a forga do orixa,
pois, se essas forcas ndo estdo equilibradas,sagesloece. Portanto, a doenca fisica ou
mental ndo é vista como natural, mas como desbqajlie o equilibrio s6 pode ser
recuperado quando feitas as obrigacdes rituaigep@mponham a relagdo entre a pessoa e
seu orixa. Desse modo, h4d uma influéncia dos ota@® no corpo quanto no espirito, sendo
a pessoa pensada como resultado do equilibrio atésspdo corpo e também do equilibrio
entre o mundo material e o mundo espiritual dogasri A autora afirma também que o
desequilibrio € visto como consequéncia da infragiointerditos religiosos, como resultado
de feiticos e encostos, ou de descontentamentoode&s, o que pode ser resolvido na

realizacdo de rituais de purificacao.
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Segundo a autora, ha trés fatores no candombléelPaimente, uma ética da
felicidade urgente, ou seja, a concepcao de vidéaga na orientacdo para a “alacridade”,
com diz Sodré. Em segundo lugar, a concepcado depgua que se atinja a felicidade, €
preciso equilibrio entre corpo e espirito, individrcoletividade, pessoa e orixa. Em terceiro
lugar, temos a valorizagdo do corpo como meio geessao dos Orixds e como vivéncia.
Desses trés fatores, tem-se como resultado umaciavéa sexualidade singular e um modo
peculiar de padrdes de relacionamentos: “no canbipralpessoa pode ser homem, mulher,
adé (homossexual masculino), monoké (homossexualiniiea) ou “folha”, “gilete”
(bissexual), e todos esses papéis sexuais saoyildditimamente” (AMARAL, 2005, p. 76).
O ethos festivo-religioso, o consumo simbdlicoestilo de vida tém reflexos na sexualidade
e na forma como os desejos sdo reconciliados censatisfacdo. A sexualidade encontra
representacdo nos mitos dos orixas, onde taisigelanentos encontram correspondéncia e

explicacdo, e assim defrontar com a legitimacacpdpgis sexuais:

Evidentemente, também ha um discurso moralistaeandamblé, mas € minoritario

e mesmo aqueles que o fazem véem-se na contingéeat@nviver com a ética

peculiar da religido ndo sendo possivel excluispas por razes morais, uma vez

que, no limite, € a vontade dos orixas (expressajogo de blzios ou em

acontecimentos considerados significativos) quaddequem entra ou sai de um

terreiro. (AMARAL, 2005, p. 77).

As identidades sexuais e 0s papéis sexuais no aosdaial e cultural sdo construidas

a partir de valores do candomblé mesclados aosegtta sociedade mais ampla; portanto,
ndo sao um sistema simbolico independente e assepacdes sobre a sexualidade ecoam
também o discurso da sociedade brasileira. A rest@rcitacdo do tema da sexualidade nos
mitos reflete na construcdo de identidades sexeri® 0 povo de santo. Os modelos de
relacionamento e da sexualidade sdo apresentadaomstante referéncia aos orixas. As
caracteristicas das personalidades estabeleciddang@o dos orixas regem as relagbes do
povo de santo, e cada orixa determina as qualidaddsfeitos morais em seus filhos. O
pensamento sobre as identidades sexuais no car@lemlalve o ethos do povo de santo e os

seus valores no grupo social.

A autora também relaciona as idiossincrasias eupsrsticoes da vida religiosa, as
quizilas (preceitos, tabus) compartilhadas peloopde santo, como fatores que extrapolam a
dimensao religiosa e os momentos rituais dentroteigiros. Estas praticas permeiam o
cotidiano de um filho de santo e sdo explicadaa pelacdo com o universo mitico do
candomblé e geram um habitus constitutivo que aéazmais que uma religido, um estilo de

vida - ethos que ultrapassaria 0s muros do terreiro
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A identidade como religido se expressa principatmem segredo, no fundamento,
aquilo que néo se partilha a ndo ser com os dair@rportanto, 0 que marca a identidade da
religido. O mundo religioso do candomblé é permedelanindcias rituais “constantemente
referido a mitologia dos orixas, regido por umaatiiferenciada (geradora de relacbes e
comportamentos também singulares) e pleno de ur@gcesimpar”, que, somada a “vivéncia
na sociedade envolvente”, cria “o gosto peculiapoeo-de-santo” (AMARAL, 2005, p. 95).
Tal vivéncia no candomblé gera um gosto que sefasaiem outras esferas, mas que néo se
confundem com a esfera religiosa. Desta forma, \o e santo estabelece relacoes com
outros grupos que compartilham de seu ethos, cames@olas de samba, muitas vezes pelo
fato de abrigarem adeptos do candomblé e da umbBiadastilo de vida distintivo na vida
cotidiana fora do terreiro no lazer, nas atividatldturais e sociais, 0 povo de santo expressa
seu gosto distintivo com um circuito frequentadlmgelo santo, com manifestacdes culturais
em mauasicas e shows, com o consumo de uma literaspacializada etc., tudo isso
espelhando um gosto “que tem por matriz o ethosestética da religido”, que “guia as
escolhas do povo-de-santo para aquelas que maisceatrem de seu habitus” (AMARAL,
2005, p. 104).

1.1.7 Etica como imanéncia dindmica (Muniz Sodré)

Muniz Sodré publicou em 2017 uma obra em que argtangue 0 saber ético e
cosmologico dos africanos foi silenciado pelo c@lismo ocidental, sendo forgcoso um
empenho politico em desvelar novas perspectivaaség ontologicas. O pensamento nagd
encerra uma universalidade filosofica ao especsidmre o melhor, sobre o bem, o que
envolve aspectos éticos, politicos, ontolégicoesamldgicos. O autor faz referéncia a Roger
Bastide como o “primeiro a vislumbrar na cosmogarag0, historicamente vivenciada pelas
comunidades litargicas da diaspora africana (a®ites de candomblé), ‘um pensamento

sutil, que é preciso decifrar”. (SODRE, 2017, j5).2Pensamento presume conhecimento
sistematico, e nas formas préticas de sociedaddiitmais existem sistemas de conexdes

nos saberes

O Arkhe, é termo grego com “sentido de ‘origem’ cono sentido (aristotélico) de
‘principio material’ das coisas” (SODRE, 2017, ).8Numa analogia entre o grego e o nago,
as “divindades (orixas) sdo Arkhai, isto €, prima$pa serem cultuados como theos ou como

epitetos divinos” (ibid); que n&o se trata somesgecrenca religiosa, mas de principio
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filosofico, de “pensamento cosmoldgico e de éticaja terminologia é variavel, com
roupagem religiosa” (ibid). As comunidades litiagicdos terreiros propagam o sistema
simbdlico de uma tradicéo de culto a principiogmaggicos, 0s orixas, e ancestrais, egun; e
atendem a necessidade existencial de pertenciméentoigem grupal dos “imperativos
cosmoldgicos e éticos” (SODRE, 2017, p. 90), enmumdelo de sujeito de pensamento onde
prevalece o “ato de pensar-vivendo (e ndo vivesg@eao), isto é, sem intelectualizar ou fazer
do pensamento uma esfera cognitiva a parte daceicam” (SODRE, 2017, p. 94). A ética
do discurso de origem e fundacgéo se inscreve ematénstorico que entrelaca origem e fim,
oriundo da tradi¢cdo de ancestralidade que gestamenadria continuada de valores coletivos.
Na tradigéo diaspdrica da ancestralidade:

[...] o que entendemos como ética ndo se resume @anjunto codificado de regras
de conduta (o ajustamento moral dos usos e cosflemefuncdo de um bem, e sim
toda a envergadura das realiza¢6es transtemp@aimdyrupo humano guiado pelo
brilho de sua verdade propria e pelo apelo de raddde, isto €, da regra ancestral
instituida ao mesmo tempo em que se fundou o g{®@DRE, 2017, p. 113)

O autor expde a dimenséao ética do pensamento radridgas narrativas dos odus que
compde o corpus divinatorio de If4, e uma exegeseaine Kawaida em que os atos devem
se basear na razao e tradicéo, e numa “praticacdegiiase exclusivo no processo divinatério
para uma visada essencialmente ética” (SODRE, 201711). Nesta linha interpretativa, o
carater (iwa) € essencial no destino da pessoageeose demanda para o bem, o que

aproximaria o juizo moral grego e afro.

Etica, do grego ethos, tem o significado de temmperdo, carater, ato de morar.
Acarreta o destino comum de fundacdo e continuididgrupo, uma Arkhé, que perpassa
discursos religiosos, miticos ou filoséficos. Emajjética € apresentada como manancial de
normas e prescri¢des, direitos e deveres, o gagaadquivalente a moral; no entanto, “ética
nao implica realmente nenhuma transcendéncia erériamate valores e normas, e sim uma
imanéncia dinamica comum a toda habitacdo humamaespaco determinado” (SODRE,

2017, p. 113). E, portanto, algo inerente & exgténumana.

Nos primérdios, antes dos deuses, existia o caigonaortos. Os nagds conservam o
culto aos ancestrais, egungun, e sua materializggita a propria ética do grupo, porque
ética & propriamente a linguagem dos principiosigneados pelos pais fundadores, pelos
ancestrais.” (SODRE, 2017, p. 116). Vive-se umaeggpcia filoséfica do sentido da ética
como “um eco da morte ou dos limites necessariagiachumanamente se da como eterno, o

eco dos corpos ausentes, mas constitutivos do ‘gifilpd), uma transmissao da origem
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comum na esfera do rito. Um outro aspecto apredemqtelo autor € da alegria, no sentido de
acmé (ponto de um sistema ou ponto culminante dprooesso), principio ético de natureza
filosofica que se apresenta na liturgia comunitd@itaterreiro empiricamente observavel.

Aduz também a transmissdo da sabedoria de conh&oisngraticos, assim como também a
poténcia simbdlica do axé, advinda da experiéraa éafetiva dos mais velhos e consequente

autoridade.

Sodré também analisa sob a perspectiva ética smmnagd “Exu matou um passaro

ontem com a pedra que atirou hoje”, o qual:

[...] poderia ser interpretado como um axioma mqted busca no presente a chave
motriz das acbes desencadeadas no passado empositiia reflexiva a lei de
causa e efeito ou a ideia ocidental de progressaocefeito de acbes passadas.
Seria, portanto, uma valorizagdo do passado, dorwig fundacéo do grupo.
(SODRE, 2017, p. 171)

Na Arkhé afro se revela um sistema axiologico queligta valores éticos,
cerimbnias, sacrificios e hierarquia, e trazem @atwoepresentacdes sociais, em uma
experiéncia simbdlica do mundo, que se mantém tpatsmissao da liturgia, de principios
cosmoldgicos, ancestrais ilustres e dos valoresstem vista da continuidade dos principios

fundadores.

1.1.8 Outras caracterizagoes

Alguns outros autores abordaram a questdo da dticaandomblé e outras religides
afro-brasileiras (LIMA, 1977; VOGEL, MELLO, BARROS1993; BENISTE, 1997,
BRAGA, 1998; BELOTI, 2004; LINS, 2004; DIAS, 2017).

Vivaldo da Costa Lima, em obra publicada originalteeem 1977, afirma que méaes
de santo educam os filhos de santo para que adnmymportamento religioso adequado a
doutrina do grupo e a conduta social conforme aucotiade maior; desta forma “a mae
transmite, assim, a seus filhos o seu préprio codig ética, de maneiras e de expressao
verbal” (LIMA, 2003, p. 165). No candomblé existanterdicbes chamadas de eud ou
quizila:

[...] a palavra ewo (eud) em ioruba significa "eg@oibida" e, usada em sua forma
exclamativa (ewo!) por uma pessoa mais velha, tesemido restritivo de "ndo é

direito fazer isto!" E uma férmula ritual de integ@lo entre os nagds. O codigo ético
dos iorubas é permeado de numerosas proibicGessri@rbais ou vocabulares,
alimentares, comportamentais e de relacionamente euitas outras. As relacdes
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familiares, grandemente hierarquizadas entre ashém, sdo limitadas por tabus
estamentarios (LIMA, 2003, p. 175).

A forma mais extremada de evitacdo € a interdigoeth¢coes sexuais e casamento
entre seus membros. Filhos de santo do mesmaortesé® irmaos entre si, filhos do pai ou da
mae do terreiro ou filhos do axé. Sao interditad@sbém casamento, ou relagdes sexuais
entre pessoas iniciadas no santo e que possuensmar@ixa ou a mesma qualidade de
orixad. Mas no candomblé é possivel atenuar tahregmo quando, por exemplo, sdo casadas
antes de serem feitas no santo. Neste caso “aoglaotio candomblé, entretanto, na sua
compreensiva permissividade prové a normalizac&egla violada, com os recursos [...] dos
ebos” (LIMA, 2003, p. 180). Uma outra forma utililea € procurar uma mae de santo
diferente, ou uma ajibond da mesma casa, que pedszar a iniciacdo. Segundo informante
do autor “no candomblé tem jeito pra tudo’, me dina avisada mae de santo, falando
desses delicados assuntos de relacdes que sao(eldA, 2003, p. 182). Mas também
segundo outro informante “muito versado no que e chamar de ética de candomblé,
embora reconheca os artificios e as praticas padpi@s e expiatorias usadas nos casos de
relacdes eud, é categorico: ‘Quando hé quizila,h&ebd que resista. Nao se deve abalar o
santo com ebd’. E definiu as relagdes consideredia® proibidas: ‘Isto € coisa dita desde o

principio do mundo™. (ibid).

Arno Vogel, Marco Antonio da Silva Mello e José\ktaAPessoa de Barros, em obra
publicada originalmente em 1993, baseados na temidarcel Mauss, afirmam que a
religido associa o aspecto magico de um pacto @acikeristicas de “troca agbnica onde o
dar implica o receber e o retribuir. Através dedeegerce um verdadeiro constrangimento
entre o doador e o receptor, garantido pela imedlatle, mecanicidade e inexorabilidade
das retribuicdes positivas (prémios) ou negatieast{go)’ (VOGEL; MELLO; BARROS,
2012, p. 49-50). O sistema se funda nos pronuncitneeoraculares onde ndo ha codigos,
regras, obrigacOes e penas, mas que responde stdagisubmetidas por meio de histérias
exemplares e 0 exercicio permanente da exeges@rtenip, “é através do processo
divinatério que se estabelece a etiqueta ("pregeifimica e exclusivamente capaz de
assegurar a complexa moralidade das relacdes esgss mundos desiguais habitados por
homens e orisa” (VOGEL; MELLO; BARROS, 2012, p..5@Yyelacdo impde o cumprimento
de sacrificios e oferendas prescritas no rituaséna “descobrimos nos infindaveis ciclos de
obrigacbes do candomblé ndo s6 uma ética das eslagin o sagrado, mas uma verdadeira
estética da existéncia” (VOGEL; MELLO; BARROS, 2012 51). Contudo a observancia
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das prescricbes deve ser destituida do célculoudo-beneficio pois ndo é expediente
utilitario, mas uma ética com um carater transcetalesem castigo ou recompensa. E o
“candomblé revela-se, nessa dimensdo, como umafdenvida. A conformidade com o0s
padrbes que o caracterizam enquanto tal deve, qmoisfituir-se na fonte Ultima da satisfacéo
moral e estética dos seus adeptos” (VOGEL; MELLBRROS, 2012, p. 52). O simbolo das
interacbes € elaborado de modo estético no artafatoigba-ori que “é capaz de
consubstanciar as normas éticas e legais dessanwtade” (VOGEL; MELLO; BARROS,
2012, p. 61) e onde se condensam as relacfes gosdeorixas, ancestrais e outros que

partilham a mesma cosmovisao.

Segundo os autores, uma ética do servigo enlagdragcdes sociais que o adepto
contrai no processo iniciatico com o terreiro, dgas, 0 Seu oOri, e com as pessoas com que
contou para sua iniciacdo. O periodo de passagepaplel de iad ao de ebdmin submete a
cortesia, acatamento e serventia. A servidao seiateom a senioridade, mas a servidao do

ritual se mantém e aumenta no decorrer da carngdiatica:

[...] sabedoria oracular confirma e legitima osngipios da ética, do servico,
propondo ao mesmo tempo uma antevisédo dos bergeficie pode esperar quem
segue a risca 0s preceitos da gentileza e da géede. Ser humilde e liberal é,
pois, a primeira condigdo para elevar-se entre egs spares, obtendo o
reconhecimento, o prestigio e a distingdo que devernar toda a trajetdria no
interior do grupo de candomblé. (VOGEL; MELLO; BARR, 2012, p. 145)
Para os autores, a identidade da iad ndo € umanpdéidade social apenas para uso
interno ao terreiro e nos momentos litlrgicos daake santo, mas terd, também, implicacdes
gue ultrapassam tais limites, com repercussao sentlgenho dos adeptos na sociedade mais

ampla.

José Benistes, em obra publicada originalmente 87,1declara serem 0s orixas
divindades com qualidades antropomorficas que sdemsiam em mitos. As divindades
trazem personalidade e temperamento, defeitostedes semelhantes aos seres humanos.
Uma intimidade entre adepto e orixa opera no trams® adepto € transmitido na filiacdo o
arquétipo a ponto haver correspondéncia entre estasspessoas pela personalidade de seu
orixd. Segundo o autor na teogonia yoruba ndo kindéide do mal, e exu nao é
essencialmente mau e ele tanto faz como desfaddstmo é “afetado pelo bom ou mau uso
do carater de uma pessoa e de sua moralidade, psei@ida na palavra iwa” (BENISTE,
2005, p. 168). O candomblé teria valores éticosoeaim como: 0 ewo, coisas proibidas, e

engloba “todos os atos de ruptura como coisas §aedavem ser comidas, coisas que nao
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devem ser feitas e coisas que ndo devem ser us@@BBISTE, 2005, p. 172); o iwa, o
carater, que tem na literatura de Ifa a sua foetentbrmacdes sobre valores éticos e do
sistema de crenca; o ibura, promessa, que baselacéio entre o adepto e 0 seu orixa, que

tem consequéncias éticas embora tenha fundo sitigati

[...] a principio, a abstinéncia das rela¢des sexaias bebidas, de carne etc., antes
de tomar parte nos ritos, era destinada a liviaioiado da impureza ritual; com o
decorrer do tempo, ela adquiriu uma ética moral.dtinas palavras, a abstinéncia
passou a ter uma base moral e também espiritBNIEBTE, p. 173)

Para os yoruba, o mundo é o melhor lugar para @vw&io um lugar de sofrimento e
dor. E, também repercurtindo Bastide e Cossardsidera que na iniciacao coletiva, entre
irmaos de barco sera criado um sistema de soliiat®e que acompanhara a todos para o
resto da vida, sendo a vida cotidiana sempre infiaela em todos os sentidos pelo aspecto

religioso.

No livro Fuxico de candomblde Julio Braga, publicado em 1998, no prefacioitesc
por Jeferson Bacelar, este afirma que “o candoénbida religido aética, por ndo estabelecer
codigos morais e padrdes de comportamento pamassecular’, embora possa ter principios
em sua pratica, que sao trazidos por Braga, omdeefridente que “ a partir de seu saber
tradicional, vivenciado através dos rituais, € tardo todo um ideario de vida, capaz de

fundamentar a auto-estima pessoal e social”. (EiefBRAGA, 1998, p. 14-15).

O autor descreve o papel do fuxico, o ejé, no miatde aprendizagem e transmissao
dos fundamentos e nas relacbes do grupo, ondedgwdguém tenta se inteirar e aprender
sem respeitar os limites da tradicdo religiosa, istovcomo tendo “acdes eticamente
reprovaveis, na visao interna do candomblé” (BRAG®98, p. 27). No sistema de valores
envolvido na preservacdo da heranca de tradicliggosas do candomblé, e também na
incorporacdo de mudancas e unificacdo da litumituxico tem um papel preponderante e,
desta forma, “o ej0 € também cddigo ético, atralesgjual se implanta o discurso critico e
reprovador daquilo que se afasta da tradicdo emngymética de inovacdo e estabelece uma
certa censura, muitas vezes mordaz, em relacd@wawos;0os da comunidade religiosa na
direcdo da introducdo de novos coédigos” (BRAGA, 8,9p. 28-29). O fuxico também
perpassa as relacdes de poder e interfere na diad@laiorganizacao religiosa e no cotidiano

comunitario.

Braga entende que o candomblé teria liturgias baecbnferem feicdo de religido,

mas além disso é também uma comunidade em quessgage‘'vivem no cotidiano de suas
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existéncias uma experiéncia que transcende oefirdi¢ sua religido mas que a ela recorrem
permanentemente e nela esta o alicerce maior deatiséacao de viver.” Por essa razao, ndo
haveria a “separacdo do puramente religioso ddidate da vida comunitaria” (BRAGA,
1998, p. 24). Haveria, assim, um sentido de rdigexde que permearia a vida grupal e “é
gerador constante de valores éticos e comportaimefBRAGA, 1998, p. 37), pois é uma
formacao religiosa que gesta além de valores, mgéo sociocultural e a autoestima do
grupo, e assim extrapola o compromisso religiossstema de crenca, sendo também “uma
filosofia de vida, uma maneira especial de intesagd homem consigo mesmo, com a
natureza, com seu passado, com sua origem e s@fiespade cultural” (BRAGA, 1998, p.
38).

Em artigo sobre questbes ético-morais no candombia umbanda em S&o Paulo,
Stefania Beloti (2004) faz andlise interpretativea tthbalhos de Lisias Negrdo, Reginaldo
Prandi e Paula Monteiro. Em Sao Paulo haveria unvinmemto constante de adeptos
transitando entre a umbanda e o candomblé. Em eitngal de Prandi, descreve a autora que
“o candomblé em termos de orientacdo da condutéadde oferece uma maneira de ser e estar
no mundo que se afasta do catolicismo, do pentd=yab, do kardecismo e também da
umbanda” (BELOTI, 2004, p. 88). E também haveriaautoentralidade do buzio no
candomblé, é através dele que o cliente toma conbato do que deve fazer para manipular
o mundo a seu favor. O sacrificio, embora um risirabdlico, é a medida magica de acdo no
mundo” (BELOTI, 2004, p. 89). No candomblé existiima multiplicidade de “eus” de uma
pessoa. Existe um “eu profano, que € o papel quessoa representa no meio social e existe
0 eu ritual, que s@o o0s VAarios papé€is que se EEENO0 universo religioso, No espaco
sagrado do terreiro de candomblé” (BELOTI, 2004,90). Estes “eus” tém condutas

diferenciadas dentro e fora do ambiente religissta forma:

Fora do universo sagrado do terreiro o filho decsanlta a ser o que era, volta a
desempenhar seu eu profano, a sacralidade doswas eus ndo anula, ndo nega e
nem impde mudancas na sua maneira de agir na efdkana. Em outras palavras,
o comportamento do iniciado fora do terreiro nérigssa, ndo interfere na sua
vivéncia religiosa, seja ele respeitador das regrasais de conduta social ou néo.
No candomblé a norma é viver no mundo como elalé gito que cada um quer
ser. Quando se fala em comportamento, o pai oo fi#h santo tem dificuldade de
entender o que seja o comportamento fora do sito,d, além do preceito. Questdes
de conduta fora do terreiro ndo preocupam o poveaméo, ‘conduta é problema

ndo-religioso’. (BELOTI, 2004, p. 90-31
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Em contraponto a interpretacdo de Prandi sobmnduta dos adeptos do candomblé,
Beloti apresenta a leitura de Berkenbrock sobrigagdo do filho de santo com seu orixa e

sua influéncia sobre o comportamento, e que destzaf

A vida como um todo é influenciada pela relacadfidbcom seu orixa, este é o
ponto chave através do qual tudo é explicado eprgeado. O sofrimento, a doenca
ou alguma contrariedade vivenciada revelam que wlibdo desta relacdo foi

abalado, da mesma forma a alegria € o reflexo de api obrigacdes foram

cumpridas. (BELOTI, 2004, p. 90-p1

Segundo a autora, ha um movimento constante esinipto de agentes religiosos
entre as religibes afro-brasileiras, e € na viv@do terreiro que as necessidades vao surgindo
e se atualizam os ritos e mitos; assim, o tranglgioso dos praticantes entre as duas
religibes provoca também a atualizacdo pela con@gébo de ambos os lados do universo

religioso afro-brasileiro.

Em pesquisa sobre o Xangd de Pernambuco, Anilsos (2004) assevera que este
apresenta caracteristicas magicas ou sacrificiaistieas, baseando-se, tal como Prandi, em
Max Weber, encontrando no Xangoé tracos semelhaaggelatados por Prandi (1991) em
seu estudo sobre o candomblé de Sdo Paulo. Jugtn“que o xangb € uma religidao que
tem como preocupacgédo central a vida material @is diue enfrentam no cotidiano problemas
concretos para 0s quais buscam a solugéo por raeitod em que atribuem uma certa énfase
a mateéria” (LINS, 2004, p. 20); e desta forma, eBo teria “inclusive uma grande
preocupacado em regulamentar a conduta dos seussgmis “0 que vale no xangb € a
satisfacdo das necessidades terrenas” (LINS, 20021). Exemplifica o autor a “pouca
preocupacdo ética no xangd” com o carater de decm®® Exu, visto “ser este orixa
considerado uma entidade ambigua” e que, no cluéve-se agrada-lo para nao receber a
sua maldicao”. Isso revela o fato de que na raligi@ xangd “tudo vale para se precaver
contra 0os males e se atingir o bem-estar terreéo.ifdporta se Exu é maléfico ou benéfico,
mas sim se proporciona bem-estar” (LINS, 2004,4). Ra mesma forma, seria encarado o
relevo dado ao sacrificio “como forma de soluciomg@roblema universal da culpa, sem uma
orientagcéo da conduta dos fieis” (LINS, 2004, p); 25 essa caracteristica de “pouca

Al

preocupacdo com a ética no xangd” (ibid) explicar@luéncia crescente de adeptos para a

religido.

Joao Ferreira Dias (2017) descreve o carater reebeaa-ético do axé. Reter a posse

de axé denota “capacidade de manipular o extrahoimenportanto, o poder de “conduzir as



56

energias invisiveis para a obtencdo de um detedmiohjetivo” (Dias, 2017, p. 92). Axé é

também:

[...] a ‘energia vital’ herdada do ato da criag@ma energia que circula entre os dois
planos de existéncia (aiyé e oran), que se encer@nabora em graus amplamente
diferenciados - tanto nas divindades como nos Seu@sanos assim como nos

demais seres animados e inanimados. [..] Mas ondseé uma energia\forca

sempiterna, necessita ser renovado. (DIAS, 20192493)

A renovacgdo do axé se da pela devolugéo a terraates criados ao morrer, através

das oferendas sacrificiais aos orixas e pelos pitopiciatérios iniciaticos ou de oferendas. E

desta forma:

[...] o ase renova-se no ciclo das celebracbesseritus de propiciacdo religiosa.
Mas o0 ase € uma forca a-ética. Tratando-se de mergia disponivel em toda a
criacdo pode ser usada para diferentes fins. Seadino, o ase é uma forca que é
usada pelos sujeitos consoante 0s seus propriendementos, vontades e
moralidade O ase nao comporta em si umaralidade adjacente, como o culto aos
Orisa ou a pratica do IfAPor esse motivo, a sua propiciagdo, atravéstds ri
sacrificiais e de encantamentos proferidos verbatepepodem ser meios para
alcancar no mundo intentos positivos ou negatisgesdo no primeiro campo as
praticas rituais tradicionalmente se destinam adsaQe no segundo plano as
ajogun, as forcas negativas, que deverdo recebefeasndas, embora elas néo
tenham um carater de divino negativo, ndo devernudoeserem tidas como
contraponto dos Orisa. (DIAS, 2017, p. 93-94, gniésso)

Para o autor, Exu é o Unico orixa a receber of@a®mpara o bem ou o mal. Mas, ao

recepcionar todos os pedidos, “ndo é certo quepks@ja aqueles que pedem o mal de que
tenham o retorno” (DIAS, 2017, p. 94).

1.1.9 Algumas consideracbes

Em principio, nos varios autores descritos nespétuda, € possivel identificar duas

posicdes basicas: a existéncia ou inexisténciantke eticidade no candomblé. Entre os que

defendem a aeticidade a questdo primaria € a dasdncegras gerais de conduta; também é

exposta uma postura de indiferenca a agbes pasibuanegativas em que as eventuais

interdicdes e preceitos ndo tem reflexo na comuleidaais ampla. Entre 0s que propagam

haver uma ética subjacente sdo diversas as defesiidade e é possivel observar algumas

afinidades argumentativas.

A relacao entre o fiel e o orix4 é destacada pokdrock, Rabelo, Bastide, Amaral

e Beniste como determinante para o estabelecimdmtam modelo de conduta para os

adeptos. Seria unttica relacionalestabelecida a partir da conexao do adepto corors&u

pessoal que atuaria como arquétipo. Prandi tambintat relagdo, mas considera que os
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mitos podem justificar qualquer comportamento, e umbém é destacado por Amaral. Esta
relacdo, de certa forma, esta presente em toda@sgosnentos pré ou contra uma ética no
candomblé, com maior ou menor destaque, pois @em tlela que se estabelecem os ritos e
0 processo iniciatico e, assim, tem absoluta detdde na religido. Nao é exposto qual as
consequéncias positivas do modelo de conduta d& @ara a acdo ética do adepto. Os
argumentos apresentam a sua existéncia e influéobra o fiel sem uma andlise que atenda a

questao de base da pesquisa aqui empreendida.

Sobressai também a reciprocidade e a solidarieglaglee estabelece entre os adeptos,
principalmente entre os que se iniciam juntos. Baden uma ética da solidariedade Bastide,
Cossard, Rabelo, Amaral, Beniste, além de Carndimge e Rivas. Parte destes autores citam
a reciprocidade também entre adepto e orixa. Agais uma vez, as razdes expostas fixam-
se e atuam internamente no terreiro e na conseda;@t. A excecdo € colocada nos lacos
estabelecidos nos barcos, onde a solidariedadgiratira préopria relagcdo pessoal entre

pessoas iniciadas em um mesmo barco.

Os preceitos e as interdicdes, as chamadas quisdas considerados dispositivos
éticos por Rabelo, Berkenbrock, Amaral, Lima e BeniE também a chamada etiqueta, que
rege as relacdes no terreiro, sdo citados por BaBalneiro e Jorge, e também Vogel, Mello
e Barros. A restricbes dos preceitos, segundo s)gaterferiria no comportamento que deve
ser seguido pelo adepto em sua vida cotidiana.

A estética da vivénciasta em Rabelo, Amaral, assim como Vogel, MeBagos. O
axé e o0 equilibrio sdo mencionados por Rabelo, dddmiock, Amaral, Dias e Sodré. A
literatura de if4 é referida por Sodré e Benistanhém aqui, nestas situagdes, repete-se o que

colocamos acima.

Consideram, explicitamente, que a ética do canddnmbluencia o comportamento
dos adeptos na comunidade maior Amaral, Braga éé&amVogel, Mello e Barros.
Entretanto, tal € colocado apenas incidentalmentepm excecdo de Amaral, sem se expor

sobre a forma como se produz este efeito no doméwvaeligioso.

O orixa exu é o unico citado especificamente combdélico no contexto ético do
candomblé por Beniste e por Carneiro, Jorge e RWaseu papel controverso € destacado.

Exu também é considerado exemplar da aeticidadeligéio por Lins e Dias. Mais adiante
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iremos nos deter sobre os olhares que sao langexdosstudo sobre exu, entendido como

representativo da visdo de mundo do candomblé.

Os estudos com defesas mais veementes e aprofgendedana ética no candomblé
foram posteriores ao inicio de minha especulacdweso assunto. Entdo serd que nao
responderiam ao que tentava buscar? Dois argumsaétosais presentes: a relagdo com o

orixa e a solidariedade entre os adeptos.

Sob o ponto de vista da relacédo entre fiel e owsanodelos de comportamento séao
de acordo com a divindade; portanto ndo € extensiveomum a todos. Acontece que a
atitude de cuidado e responsabilidade em rela¢édmce@iros que me chamou a atencéo, o fez
justamente por ser comum a muitos adeptos independe terreiro, da nacao, do orixa, do
cargo. Portanto, ndo era flexivel ou sujeita a istisa mais uma possivel exigéncia a que os
adeptos sdo submetidos. Por outro lado, ndo eigetéralizado, pois era evidente em velhos
de santo, mas ndo em todos os adeptos; pelo mergrsipo de adeptos a que tive acesso até
aqui.

A solidariedade entre os adeptos, com base nolliabaligioso, segundo Bastide (e
reconhecida por muitos dos autores) poderia, emcipib, embasar o comportamento
peculiar observado. Mas foi ficando evidente acytowlo tempo aassimetria nas acdes
solidarias e que também ndo eram restritas aos grupos qumcean juntos. Embora esta
seja a principal situacdo, ha outras descritaslilagiedade pode explicar parte do cuidado e
da responsabilidade, mas a extensédo disso tornaéteaada solidariedade, como foi descrita,

insuficiente para justificar o comportamento dospads tal como eu acompanhei em campo.

Desta forma, mesmo que, nesta fase, ao contrarigugoaconteceu no primeiro
momento, ja estivesse presente variadas explicasgiee 0 meu objeto de pesquisa, ainda
nao haviam argumentos que contemplassem o que desi@o me chamara a atencéo sobre

0 modo de agir dos adeptos, dando ensejo a cogiaw empenho por uma elucidacao.

Neste panorama fica evidente também, que o prinangamento sobre aeticidade do
candomblé, que é o de néo trazer orientagcdo sodmeo cse conduzir para além da
comunidade religiosa, ndo é abordado ou contegtettn maioria dos que defendem a
existéncia de uma eticidade. Em apenas trés t@bald uma abordagem incidental de
influéncia dos mecanismos de controle do componiéondos adeptos atuando na vida civil.

Entretanto, esta questdo é que move toda a buscgesiou 0 estudo aqui apresentado. A
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ética do candomblé, cuja presenca é defendidanp&ilaria dos autores - e que irei sustentar
como existente mais a frente -, teria também uréia gge extrapola o ambiente estritamente

religioso.

Os autores que séao referéncias principais na tean@tcitados nos estudos sao Prandi
(por Rabelo e por Carneiro e Jorge); Bastide (painev, Sodré e por Carneiro e Jorge);
Mauss (por Bastide, Amaral, por Carneiro, Jorgeivadke por Vogel, Mello e Barros); e
Weber (por Prandi, Rabelo, Lins, e por Carneirorge). Mas a questéo da ética religiosa que
opera na vida cotidiana tem como referéncia clasaidivisdo das religibes em magicas e
éticas de Max Weber, assim sendo, para delimitscopo tedrico sob o qual estdo baseadas
estas categorizacdes, necessario se faz trazeraaigigia formulada pelo autor. E o que

faremos a sequir.

1.2 Uma distincdo classica: religibes éticas e mgbes magicas em Max
Weber

Como vimos, a classificagdo do candomblé comoiéeligética em Reginaldo Prandi
(1991) fundamenta-se em Max Weber, que tambémadccipor outros autores. Neste item,
apresento a distincdo entre religides éticas gides magicas, exposta no capitulo sobre
“Sociologia da Religido (Tipos de Relacdes Comuiaita religiosas)” deEconomia e
Sociedade (2009)mais especialmente no primeiro paragrafo, dedicam “hascimento das

religides”.

O autor distingue o0s aspectos que caracterizarianmagid® e a religido
racionalizad®’, em que naquela, a religido méagica, ha uma relagiio poderes supra-

sensiveis pela coacdo em suplica, sacrificios eraeéo e, nesta, a religido ética, 0os seres sdo

12 “E possivel distinguir a ‘magia’, como coacéo nsagidaquelas formas de relacdes com os poderes- supr
sensiveis que se manifestam como ‘religiao’ e & siplicas, sacrificios e veneracao e, em comnftade
com isso, designar como 'deuses' aqueles serg®salnente venerados e invocados, e como ‘demdénios’
aqueles forcados e conjurados por magia. A digtiggése nunca pode ser feita em profundidade npegsno o
ritual do culto “religioso”, neste sentido, contéuuase por toda parte grande nimero de componedigsas.

E o desenvolvimento histérico dessa distincdo deveem freqiéncia simplesmente ao fato de queasm de
repressdo de um culto por um poder secular ou date¢ra favor de uma religido nova, os antigos egus
continuaram existindo como ‘deménios’.” (WEBER, 200. 293-294)

1340 progresso das concepcdes de um deus podemsseu carater como senhor pessoal condiciona entdo

predominio crescente dos motivos ndo-magicos. G deunsforma-se num grande senhor que, quando |he
convém, também pode falhar e do qual ndo se podenpo aproximar-se com medidas de coagdo magiaas m
apenas com suplicas e presentes. Mas tudo o ceeerastivos trazem de novo, em comparagéo com desmp
‘magia’, sao a principio elementos tdo prosaicoac®nais com 0s motivos da prépria magia.” (WEBE&Q9,

p. 293)
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venerados e invocados. Contudo, Weber salientdagdestingdo quase nunca pode ser feita
em profundidade, pois mesmo o ritual do culto gieko’, neste sentido, contém quase por

toda parte grande numero de componentes magicdsBBR, 2009, p. 294).

Em seguida, ele aprofunda a analise com uma distieqtre o0 mago e o sacerdote,
feita no paragrafo segundo do mesmo capitulo. €rdate seria um funcionario profissional
de uma empresa permanente, regular e organizagasao que 0 mago exerce uma profissao
liberal. Entretanto, ele afirma que é uma oposiitida e a delimitacdo n&o pode ser univoca,
pois o conceito de sacerdote de grandes religiiidsi ia qualificacdo magica. Para o autor, a
distingcdo essencial seria “o desenvolvimento desistema racional de pensamento religioso,
e, 0 que é particularmente importante para nésserd/olvimento de uma ética sistematizada
e especificamente religiosa” (WEBER, 2009, p. 298)2 Ao descrever o0 que considera
distintivo, ele toma como caracteristica das réégi éticas a “adaptacdo de um circulo
especial de pessoas ao exercicio regular de culoulado a determinadas normas, a
determinados tempos e lugares e que se referemrnileadas associacdes. Nao ha sacerddcio
sem culto, mas sim culto sem sacerdécio espeddERER, 2009, p. 295). Na atividade do
culto sem sacerdote ou do mago sem culto faltaianalizacdo das ideias metafisicas e uma

ética religiosa, que se desenvolvem quando haeydiio profissional independente.

Segundo o autor a distincdo fundamental em rela@cdoagia € uma metafisica
religiosa e uma ética religiosa. E observada uiica étagica quando, ao infringir as normas
divinas, provoca sua ira. A ética magica e a égligiosa compartilhariam a peculiaridade de
“mandamentos e proibi¢cdes cuja infracdo constitpesado™ (WEBER, 2009, p. 302). Mas
o fendbmeno que normalmente estabelece a ética sadpecto da salvacdo religiosa é a
profecia e, junto com o sacerddcio, “sdo os doitagores da sistematizacao e racionalizagdo
da ética religiosa” (WEBER, 2009, p. 303)

O profeta é o detentor de carisma e tem por missaauncio de uma revelacao.
Weber afirma que “o decisivo, para nés, € a vocggssoal’. Ela € o que distingue o profeta
do sacerdote” (WEBER, 2009, p. 303). Reforca oragte a “transi¢do € fluida”, pois uma
funcdo sacerdotal pode vincular-se a um “carisnmesga”’, um mago € “frequentemente
pregador de divinizacdo”, um profeta alcanca ad&ole por “confirmacdo carismatica, vale
dizer, normalmente, magica” (WEBER, 2009, p. 3@4jevelacdo profética significa para o

profeta e seus acdlitos “uma visdo homogénea dd.\Advida, 0 mundo, os acontecimentos
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sociais e césmicos tém determinado sentido e o cdempento dos homens tem que se

basear nele para trazer salvagéo.

Weber expde mais um aspecto com entrelacamentategocias. A cura de almas, a
assisténcia religiosa de individuos, em sua forac#gonal-sistematica, € produto da religido
profética revelada. Sua fonte € o oraculo e acbhasento do mago em caso de doencas e
adversidades. Eis que a “administracdo de gragentatica esta interiormente muito proxima
das manipulacbes magicas. Mas ela pode ser tamibpénensinamento individual sobre
deveres religiosos concretos, em caso de duvidgyaruim, em certo sentido, encontrar-se
entre os dois casos” (WEBER, 2009, p. 318).

Descreve o autor outras facetas fluidas. Rigorostemmonoteista sdo somente o
judaismo e o isla, e este de forma atenuada. Masdade cristd € substancialmente
monoteista. O culto da missa e dos santos do @atb estd proximo do politeismo.

Tampouco todo deus € ético e dotado de imutab#@idashipoténcia e onisciéncia, de
gualidades absolutamente supramundanas. O ausdizargue:

[...] nem toda ética religiosa deu origem a um dmssoal, supramundano, que cria
todo ser do nada e governa tudo sozinho. Mas toafaqia especificamente ética,
de cuja legitimacdo sempre faz parte um deus dotEdatributos de grande
superioridade sobre o mundo, baseia-se normalmemteuma racionalizagdo
também da concepcao do deus naquele sentido. (WEBIBR, p. 351)

Discorrendo sobre a salvacdo no além e renascinmastoeligides o autor expde que
“nem toda ética religiosa racional € uma ética aeagdo” (WEBER, 2009, p. 356). Ao
descrever estes conceitos nas mais diversas edigiprime mais uma vez as caracteristicas
de cada uma delas, da maneira que, “na praticdlusdas as transicdes que conduzem a esse
ponto de vista” (ibid). O autor conclui que as &érhipoteses de salvacdo tém interesse “na
medida em que traz consequéncias para o compotiamenico da vida” (WEBER, 2009, p.
357). Os sentidos da conducéo da vida podem es@idds para o além e também para este
mundo, mas que a partir de motivos religiosos pragdua orientacao para as acoes praticas.
Para Weber, “em grau muito diverso e qualidadedipente distinto isso ocorre em todas as
religides e, dentro de cada uma delas, entre seeisds adeptos” (ibid). Segundo o autor, a
influéncia da religido sobre a conducdo da vidaavaruito conforme as condi¢cdes para o
renascimento e o caminho da salvacéo, e da qualigsiquica da salvacdo que se pretende

alcancar.



62

Abordando a influéncia relativa a sexualidade, eifipamente a castidade, que separa
aquela apenas por culto e que tem relagdo com hwmptar motivos magicos; e a abstinéncia
permanente, em que a “idéia de castidade, como arbanpento altamente extracotidiano,
seja em parte sintoma de qualidades carismatieas parte fonte de qualidades extéaticas as
quais, por sua vez, sdo empregadas como meio gécosagica sobre o deus.” (WEBER,

2009, p. 400).

Ainda afirma o autor:

[...] a diferenca historicamente decisiva entre aomiaidas formas orientais e

asiatica de religiosidade de salvacdo e a maia@ atidentais estd em que as
primeiras desembocam essencialmente na contemptagdalltimas no ascetismo.

O fato de a diferenca ser fluida e, além diss@aaadas condicdes sempre repetidas
de tracos misticos e ascéticos, por exemplo, igiagbdade monacal do Ocidente,

mostrarem a compatibilidade desses elementos rip fheterogéneos, ndo muda
em nada a grande importancia da prépria difererg@ mossa consideracao

puramente empirica. Pois nos interessa o efeiteesatacdo. (WEBER, 2009, p.

370)

As religides ndo possuem caracteristicas diferenaimidas, pois 0s aspectos
perpassam fluidamente entre todas elas com éndifsesnciadas. O foco principal é sobre
quais as influéncias praticas das caracteristieasada uma delas. Para o autor, o aspecto
mais importante a ser considerado é a racionatizdg&tica religiosa e consequentemente o
seu efeito na ordem juridica, no cotidiano da wde economia. Concebe que, embora com
limites, uma ética de convicgdo fundamentada enerdevreligiosos, cria uma situagédo de
conduc&o da vida pelo fim religioso de salvacaa.“iBfluéncia racionalizada de uma religido
sobre a conducéao da vida” (WEBER, 2009, p. 404).

Weber considera que apenas um grupo religioso @caplenamente a aplicacao de

uma ética da convicgdo intramundana, o que se gasuir pelos trechos abaixo:

Mas em nenhum lugar o orgulho de uma aristocra@dgstinada a salvagdo esta
tdo intimamente concatenado com o lado profissidnahomem e com a idéia de

gue o éxito da acdo racional demonstre a béncadeds, e, por isso, em nenhum
lugar é tao intensa a influéncia de motivos asggtiobre a mentalidade econdémica
como no @mbito da graca de predestinacdo puri(WBBER, 2009, p. 384). [...] E

era justamente esse o caso do puritano, que naia dme lembrasse uma

interpretacdo lassa ou uma moral dupla, ou quetitgisse algo eticamente

indiferente e condenavel do ponto de vista da asfes valores éticos; mas, ao
contrério, ele agia com a consciéncia mais limpsspel, precisamente porque, ao
agir legal e objetivamente, objetivava na ‘empresarganizacdo racional de sua
conducédo da vida global, mas legitimando-se apeaasedida em que e pelo fato
de que estava totalmente confirmada a incontestalé absoluta, ndo-relativa, de
seu comportamento. (WEBER, 2009, p. 407-408) $ainente o protestantismo
ascético acabou realmente com a magia, com a extdanidade da busca de
salvagdo e com a “iluminagéo" contemplativa intel@lista como sua forma mais
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elevada; somente ele criou os motivos religiososa phAuscar a salvacéo
precisamente no empenho na “profissdo” intramundd&BER, 2009, p. 416)
Considerando as citagdes acima, rotular o candoapéétir da dicotomia de religides

éticas e magicas é extremamente delicado. Se, polado, € uma religido densamente
ritualizada, e por certo cré na possibilidade daimdacdo de elementos da natureza com o
objetivo de efeitos magicos, por outro lado, existerenca de que seus deuses exigem
comportamento adequado do adepto, dentro e foeanthdente sagrado, embora com énfase
maior nos preceitos e interditos, para proporci@narosperidade em sua vida. A maioria das
religides promete uma vida no além, ou um retoora ama vida melhor, aos que obedecem
aos seus principios. No candomblé se cré na vidlaaapaqui e neste momento, e para que ela
seja benfazeja devem-se atender as exigénciasneipios dos deuses, para que eles
proporcionem a melhor vida possivel. De fato, Prantende o carater ético da religido na
linha da racionalizacdo, ou seja, da desmagificagée faz emergir normas de condutas
universais. Contudo, o proprio Weber salienta qpenas uma religido pode ser considerada
como encaixada no tipo ideal de religido plenamatgsmagificada (o protestantismo

puritano), todas as outras tém caracteristicasnt®s, 0s aspectos éticos e magicos.

Como Prandi afirma, o candomblé apresenta maiscteaisticas ritualisticas e
magicas; contudo, como vimos acima com 0s outrtses) ndo podemos afirmar que ele
seja desprovido de uma ética para seus adeptosndesm base no modelo weberiano, &
possivel afirmar que, como todas as religides, maablé apresenta aspectos tanto éticos
guanto magicos, mesmo que sua ética ndo confolonm® o quer Prandi, padrdes universais
de conduta centrados em normas. Assim, a quesi&aaacamos aqui €, muito mais, a
questdo da existéncia de uma ética religiosa ndorablé que influencia e molda a vida
cotidiana para além dos muros do terreiro, indepetednente do fato de haver ou ndo uma
moralidade universal, explicita ou implicitamentenfulada. Portanto, o que importa em
Weber, para nés, € muito mais a forma como a &eligiolda a vida cotidiana por meio de
um ethos do que a existéncia ou ndo de normas univensaia (noral no sentido kantiano do

termo).

1.3 Etica, ethos e moralidade: contrapontos conceis.

Nos estudos sobre comportamentos dos adeptos dorohlé aqui apresentados sao

usados indistintamente os conceitos de ethos, éticaoral. Neste estudo as distingcdes
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conceituais também nao tém uma importancia primbrtindo em vista que ainda estamos
numa fase de defesa de uma possivel existénciaodelos de conduta no que tange ao
candomblé. Também néo se esta aqui a defender ticaaséb o ponto de vista de um autor
especifico, pois eis que se trata de uma aborddgm®ada em observacao realizada em
campo do modo de agir e de um certo discurso fratade dos adeptos. Contudo,

consideramos que se deveria apresentar sucintaggentaceitos.

Etica originalmente dizia respeito ao carath¢$ e distinguia-se do intelecto; no
carater, esta incluida a nocéo de tudo que € penteae duradouro no homem. Derivando-se
desta nocdo, temos a ideia de ética como sendajakgydiz respeito ndo apenas ao que dura
em nos (o carater), mas sim a aquisicdo de dimposicdo a virtudeum carater bom
(diferente do vicioso), que seja capaz de viveaclrdo com a natureza de seres pensantes
racionais e livres. Neste sentido, na atividadel@ctual, a ética € um saber de natureza
filoséfica, mas possui também uma vinculagdo dicetan acdo pratica: “a praxis ética, ou
seja, a praxis que se exerce sempre na esferehds, €ujos aspectos sdo discursivamente
organizados pela estrutura sistematica da EticAZ(\2015, p. 68). Entendida assim, a ética
€ uma teoria ou uma explicacdo de comportamentcahonem sociedade, julgado como
valioso e também obrigatério, que tem por objetoesikeido varios tipos de atos humanos
conscientes e voluntarios que concerne a individyropos sociais ou a sociedade. Portanto,
a ética pode ser entendida como uma ciéncia da,neoteandendo-se moral como aquilo que
diz respeito ao comportamento humammies. Entretanto, “a ética ndo é a moral e, portanto
nao pode ser reduzida a um conjunto de normasserg@&es; sua missao € explicar a moral
efetiva e, nesse sentido, pode influir a propriaafigSANCHEZ VAZQUEZ, 1999, p. 24).
Etica como uma ciéncia tedrica tem por propésitdeda do bem que deve reger as acoes
humanas; e como uma ciéncia pratica, que cabe aggettica, produz sua propria teoria com
o designio de conhecimento do bem, mas também c@mombsito de tornar bom quem

pratica.

Como ciéncia, a ética tem por objeto o ethos, undrfeeno histérico-cultural e
evidente, implicando numa universalidade a expei@do individuo. O ethos é social e
individual, constituindo-se como uma realidade adustorica, que existe de forma concreta
na préaxis dos individuos. E um fenémeno culturadoeial, constitutivo da tradicdo; um
legado transmitido as gerac¢des ao longo do tempmerAanéncia do ethos ndo implica em
imobilidade, pois, como a cultura, revela dinamisenadaptacéo de valores; e nos conflitos

éticos, tem por desfecho a invencdo de uma noea dé vida. Este traco de historicidade
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aparece na forma com que o ethos se manifestdrseni® como costume. Sua permanéncia
no individuo se da pela interiorizagdo na formahdbito, conferindo ao ethos significado

como bem cultural, o habito acaba por configuramdoviduo uma segunda naturep&Xis.

Nas sociedades tradicionais, uma transmissao @s & eficacia pela exemplaridade dos
individuos que a tradicdo consagra como paradigitiess. O ethos perdura no tempo pela
tradicdo e costume e permanece no individuo pel@agdo e habito numa interrelacéo

existencial.

Por moral se entende normas e regras que regulaetagdes dos individuos numa
comunidade social, e que varia historicamente rni@sedtes sociedades; desta forma as
morais concretas e efetivas se sucedem. Numa dacladade, nem todas as acdes
indesejaveis sdo imorais, nem toda acdo que ¢ lirdoilegal e vice-versa. Nao existem
questdes morais universais e, portanto, ndo exigtespostas morais universais. Os
pormenores da moralidade ou da conduta diferermdesociedade para outra, mas sempre
h4 uma forma de comportamento adequado, e algumdgagara verificagdo do
comportamento em todas as sociedades. E moral toopeeo ser humano a dar atencéo aos
outros, o0 que o obriga a regular a conduta quesagoo ego, o que € fonte de solidariedade.
Mas a moralidade sempre se encontra em sociedadeafecessidade social alguma forma
de ordem comportamental para dar regularidade \@sgpidade nos negécios humanos. A
essa caracteristica a humanidade acrescenta aidzajmale especular ou teorizar sobre
interpretacdes morais e o comportamento moral. Aalidade € a consequéncia de viver num
grupo social e ser sensivel a ele. Um grupo seeial padroes morais, mesmo que tacitos e
inconscientes, mesmo instintivos, muito provavelmerdio sobreviveria. Moralidade é valor,
obrigacdo ou coercéo acrescidas as préaticas, nauniastituicdes, que assim ndo sdo apenas

valiosas em si mesmas, mas também moralmente aslios

E comum presumir que a moralidade é a esséncianmaiax contribuicio da religido,
ou estabelecer uma relacdo entre a religido e alishde, concebida como cédigo ou padrdes
de comportamento individual, fundador da ordemseinstituicbes da sociedade. Ao longo da
historia, as sociedades humanas desenvolveranicekgmoralidade que se adequam a sua
ordem social. A religido ndo cria a moral; entregarfexiste uma moral de inspiracéo
religiosa que desempenha também a funcédo de regodama relagdo entre os homens em
consonancia com a funcdo da propria religido” (SAEZ VAZQUEZ, 1999, p. 91). A
moralidade ndo é apenas uma ideia ou crenca, mas pratica; e, ao se produzir

comportamento moral, se produz seres humanos mooamsdeterminadas atitudes, habitos e
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disposicdes. A forca da religido consiste em daheoimento e crengas aos seres humanos,
enquanto os forma e transforma, constituindo detets tipos de individuos que agem de

determinadas maneiras.

Assim como no caso da crenca, do simbolo, do mio sacrificio, o discurso da

moralidade nas sociedades ocidentais e em grande @a antropologia, é o
discurso judeu-cristdo. Nesta tradicao religiogzeesica a moralidade é entendida
geralmente como explicita e formal (até posta mori®), abstrata e legalista. E
vista também tipicamente como um assunto individgah vez de coletivo) e
‘existencial’, ou seja, um tratado sobre o estazbercial de ser do individuo. Uma
parte crucial desta linguagem € o conceito de ‘g@tauma condigdo de falha
moral e espiritual. No entanto, como a crenga émbalo e 0 mito, o pecado em
particular e a moralidade em geral podem ser ingpesida visdo de mundo de uma

religidio sobre outras. (ELLER, 2018,209-210)

Conceitos religiosos e morais embora, supostameategemanem da esfera humana,
estdo encarnados em seres humanos e em institsigdiess reais cujo objetivo é produzir
pessoas que pensam, sentem e fazem determinadas, aonculando a rela¢cdes sociais que
sustentam e sao reproduzidas por estas acgOes. rikdtpis disposicfes de animo e
motivacdes significa adestrar a mente, as emo¢6es, 0 corpo, para agir e responder de
certas maneiras, inscrevendo no corpo e produzimda sensibilidade; uma maneira de
pensar e sentir e agir que Bourdieu chamobadgtus O comportamento corporal é também
fonte e expressao da experiéncia e da solicitudalraaeligiosa. Escarificagcéo, circunciséo,
tatuagem, joias, pintura corporal e outros, sdmé&asr utilizadas para que o corpo produza
condicbes e orientacles religiosas, moldando agesiens sentimentos e 0s corpos. A
religido, como detentora de expressdes de morajdsel dedica a preparar individuos para
atuarem de certas maneiras, tao naturais que 88gsesao pensam em agir de outra forma.
Sociedades, culturas e religides diferentes regyadrées comportamentais diferentes. A
religido regulamenta o ordenamento do mundo soeiahatural como dados, pois

estabelecidos por esfera da ordem sobrenaturahscgndente.

No que diz respeito ao candomblé, ha um consers@stados aqui apresentados da
inexisténcia de normas de conduta gerais e aplisagetodos portanto, sob esta Otica, a
religido ndo teria uma moral, compreendida comicagdio de normas que determinam a
conduta do individuo, consideradas validas porsastomembros de um determinado grupo
social. O termo ethos entendido como uso, costutredicdo e habitos, € pouco utilizado
para se referir a religido pelos autores, embgeacsque, talvez, se adequaria sem esfor¢co ao
se imputar como a transmisséo de um legado da@i@dio grupo. A ética responde a como

se deve viver e alguns autores explicitam varibarels sobre como o candomblé diz a seus
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adeptos qual a forma de bem viver. Nesta segundpaetla pesquisa que vimos
empreendendo, ainda ndo se esta a tratar da étiva atividade especulativa a respeito do
porqué de se viver de uma determinada perspegiva;nos, aqui, a ética deve ser entendida,

tal como prop6e Adela Cortina, como:

[...] uma tradigdo secular, que se ocupaetiosmais que dos atos puros; que se
ocupa da atividade vital do homem e de sua ineslitéwndéncia a felicidade, em vez
de refletir sobre a sujeicdo ao dever. Portant@ filwsofia pratica orientada para o
ethose para a felicidade, e ndo tanto para o devera&gsmnormas. (Cortina, 2009,
p. 30)
Nos préximos capitulos, vou expor o caminho que reemui para verificar,
inicialmente, se haveria uma ética, em seguidagrdoro, qual seria a perspectiva ética do
candomblé. Como se ver4, essa investigacdo fotdraente empirica, mas teve, também,

algumas tentativas de explicacdes mais tedricas.
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2 A Logica da Pratica do Candomblé

Neste segundo capitulo, apresento o desenvolvimgamtproblematica da ética do
candomblé em meu percurso de pesquisa desde 28dBlEm, discuto com a bibliografia
mais proxima de meus objetivos de pesquisa. Im@ate, mostro como meu percurso de
investigacdo sobre a ética no candomblé me levalwoeda-la pelo viés do ritual e a buscar
referenciais tedricos hoje insatisfatorios. Posterente, faco uma apresentacédo de tedricos
de religides afro-brasileiras e, mais especificamedo candomblé, notadamente Muniz
Sodré, Jodo Ferreira Dias e Juana Elbein dos Saitoslialogar com e me apropriar de
teorias que se aplicaram (ou podem ser aplicadasy@ universo de pensamento, prossigo
com consideracdes sobre o interesse da mitologiabgodos orixas, principalmente no

tocante a divindade Exu e a sua relacdo com aadiei

2.1 Uma tentativa interrompida de abordagem da étie pelo viés do ritual

Apresento aqui o inicio da acidentada e néo linegetéria tracada, e, para tanto,
exponho o empreendimento realizado para esquadrah@ossibilidade de uma ética do
candomblé através do rito, que foi a minha primekperiéncia de etnografia sobre o tema

realizada em 2014.

O rito € o mito em ato, em acdo, € uma parte dairgt e crucial da religido e tem
por funcdo revigorar as crencas. Nao €, entreté@b@meno necessaria ou exclusivamente
religioso, faz parte da cultura em geral e, destend, relembra e reforca tradicbes tanto
culturais quanto religiosas. O rito desencadeiagorpara a acao religiosa em que individuos
e grupos buscam maximizar sua eficacia e eficiémgidenham ou ndo tenham efeitos de
ordem pratica, tém efeitos na ordem social, porqueato remete a ordem do cosmos, entre
os homens e entre deuses e homens. Esse se naagipBtitamente por atos repetitivos,
codificados, solenes e com fundamento em crencaprdticas de culto almejam uma acao
eficaz da relacdo com um poder espiritual distioutde energia, interposto num ciclo

litirgico em que rito e ritual se equivalem.

Clifford Geertz (2008) afirma que os simbolos sdgsasintetizam o ethos e a visao de
mundo de um povo. No ethos é representado um #&pwoidh ideal e a visdo de mundo

apresenta um estado real onde as coisas sdo aaamoslegundo a vida idealizada. Os
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simbolos religiosos entrelacam um estilo de vidana metafisica, geralmente implicita. A
religido “ajusta as acdes humanas a uma ordem casimiaginada e projeta imagens da
ordem cosmica no plano da existéncia humana” e ‘@silagre particular” deve ser
investigado empiricamente (GEERTZ, 2008, p. 67yaRae, é no ritual ou em alguma
espécie de cerimonial que se origina a conviccaqueeas concepcoes e diretivas religiosas
sao irretocaveis; é neste momento, do ritual, qoeundo vivido e 0 mundo imaginado séo
fundidos pela mediacdo de um conjunto de simbdoesjando-se um uUnico mundo,
transformando o sentido da realidade. E principatmaos rituais religiosos mais elaborados,
gue a fuséo simbdlica do ethos com a visdo de msa@danais explicitados, pois neles estao
reunidos uma ampla variedade de disposicfes e agdtdé e concepcdes metafisicas.

Segundo o autor, o ritual, aléem da impresséao tisdiprofundamente perceptivel no

momento da sua consecucao, amplifica sua eficacsagieém da experiéncia deste instante:

[...] a perspectiva religiosa corporificada decatiee encenacao do préprio ritual.
Induzindo um conjunto de disposi¢cdes e motivacdam-ethos — e definindo uma
imagem da ordem césmica — uma visdo do mundo mpa@ de um dnico conjunto

de simbolos. [...] Ninguém, nem mesmo um sant@ tédo o tempo no mundo que
os simbolos religiosos formulam, e a maioria doméms sé vive nele alguns
momentos. [...] As disposicBes que os rituais i@digs induzem tém, assim, seu

impacto mais importante — do ponto de vista humarfara dos limites do proprio
ritual, na medida em que refletem de volta, colitwina concepc¢éo individual do
mundo estabelecido como fato nu. (GEERTZ, 20086¢87)

O autor afirma que a importancia da religido esaacapacidade de servir para
individuos e grupos como fonte de concepc¢des dadouwte si proprios, das relacdes entre
elas, das disposicdes mentais. Dessas funcOesratsiitderivam as funcdes social e
psicolégica. Os conceitos religiosos espraiam aléroontexto metafisico, fornecendo ideias
para o significado a parte da experiéncia inteldctemocional, moral: “As disposi¢cdes e
motivagdes que uma orientagao religiosa produzalangma luz derivativa, lunar, sobre os
aspectos solidos da vida secular de um povo” (GEERT08, p. 90). As preferéncias morais
e estéticas estdo implicitas no senso comum, qoe,spa vez, provocam profundos

sentimentos morais e estéticos que comprovam sdade

O sentido que os simbolos sagrados traduzem ddg;6es que a vida deve ser vivida
€ variavel de cultura para cultura. Contudo, € gonau no¢do de que a vida tem mais
significado quando as acfes estdo de acordo caronaécoes cosmicas. Todos os simbolos

sagrados afirmam como € melhor viver, mas se dié&e na visdo da realidade. Eles

expressam as virtudes que se preza, mas tambéfias que se condena. A forca de uma
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religido em amparar valores morais é a competé@mialaborar estes valores e também as
forcas destrutivas que a eles se insurgem. Fundiredbos e a visdo de mundo e assegurando
aparente objetividade aos valores sociais, de foaamgue assim estes alcancem capacidade
coercitiva, os rituais sagrados descrevem os \&looeno condi¢des tacitas e imponderaveis

de vida. Afirma o autor que:

A religido nunca é apenas metafisica. Em todoswegas formas, os veiculos e os
objetos de culto sdo rodeados por uma aura derngfafseriedade moral. [...] Nao
sendo meramente metafisica, a religido também nénceeramente ética. [...] A

crenca religiosa e o ritual confrontam e confirmsenmutuamente. [...] Tais

simbolos religiosos, dramatizados em rituais gadt@s em mitos, parecem resumir,
de alguma maneira, pelo menos para aqueles quanvibom eles, tudo que se
conhece sobre a forma como é o mundo, a qualidadada emocional que ele

suporta, e a maneira como deve comportar-se quénnete. Dessa forma os

simbolos sagrados relacionam uma ontologia e us@aogia com uma estética e
uma moralidade. (GEERTZ, 2008, p. 93-94)

Assim sendo, em principio, ndo existiria uma rébigsem um ethos e uma visdo de
mundo, e estes ddo-se a conhecer pelos simboims gue explicitariam a forma de pensar
do grupo. Com o proposito de inferir esta confodwagio candomblé, fiz em minha
monografia de pds-graduac#mo sensya opcao pelo rito do bori, em razdo de ter me
chamado a atencéo o cuidado, a responsabilidadasgiaéorixas tem com os seus filhos de
santo, e o fato de que o bori também é uma cerandfentrada, de aceitacao para fazer parte
de uma determinada comunidade. Mas o que tornaal gspecialmente significativo é que
neste ndo se esta cultuando especificamente osgj@ssa cuidando do préprio individuo, do
ori, da cabeca, onde estaria o carater, a perdadali por tal particularidade foi escolhido

para tentar se compreender o ethos do candombléiada teoria de Geertz.

Em conversas sobre como se aceitava alguém conaodéd santo, fui informada que
haveria cerimoOnias simples para se comecar a fnégueomo membro; entretanto, a primeira

cerimdnia de aceitacao efetiva é o bori.

Eu soube que iria acontecer um ritual do bori eagbe era uma chance de participar
e observar. Resolvi pedir para ir ao terreiro digrdndo o periodo dos rituais, pois vi que
seria uma oportunidade de acompanhar o ritual dédeopara a cabeca mistica. Sabia de
antemado que maos para ajudar sdo bem-vindas, @aisnhpre muito a fazer em um terreiro.
Eu pretendia trabalhar, colaborar diretamente o das tarefas, ndo apenas assistir e
fazer perguntas. Para muitos servicos ndo é preeisiniciado. A observacao se daria no
transcorrer dos eventos. Em uma das visitas quadfiterreiro fiz um pedido e recebi um

retumbante ndo. Argumentei que o ritual, a pattedica, ndo era meu interesse primordial.
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Eu queria saber o que as pessoas pensam sem teprogramacao prévia de minha
investigacdo, pois, para mim, os proprios atosajan por si, ou entdo, nas conversas, as
pessoas contam coisas ou falam de si e de suasasreh ialorixd acabou cedendo e me

convocou para estar presente a partir da sextdaterior ao inicio do ritual.

Cheguei a roca em Marica (RJ) na sexta-feira cogadeens para a estada da semana
no terreiro, embora, fora o final de semana, esefaformir em casa. Logo que cheguei
percebi que a grama e 0 mato estava alto e mecofexrea capinar, pois ja tinha ouvido sobre
como era importante a roca estar adequadamentarpdegppara as atividades. Eu e um oga
jovem acabamos por ceifar ervas sagradas alémpite,qaorque elas sdo plantadas de forma
gue as pessoas estranhas nao fiquem sabendo @mitgwia nos dito onde ndo deviamos
passar as maquinas de capinar. Dei-me conta dedjaea vivenciando de forma pratica o
qgue eu ja havia lido e ouvido relatos sobre a fodemaransmissao de conhecimento, em que
vocé deve observar e aprender, errando e sendeergfido. Peculiar do candomblé, apesar
de, naquele momento, eu tenha considerado um mmako Pratico, visto que fizemos um

estrago desavisado em ervas tdo necessarias@os rit

No sabado pela manha, retornei ao Rio de Jandwo mara a faculdade. L& recebi
ligacdo telefénica pedindo para dar carona a ursagaeque iria a Marica para ajudar nos
preparativos do ritual. No domingo, passei o dipir@ndo até a noite. Varias pessoas que
estavam no terreiro ajudando nos preparativos ctaran o fato de eu trabalhar tanto. Na
segunda feira, quando trabalhei rastelando da matéhd noite, 0s comentarios se repetiram.
O compromisso com o trabalho na roca esta ligapictca religiosa, e, por isso, houve um
estranhamento por uma dedicag&o por outros motioague os religiosos. Na segunda-feira
pediram-me varias vezes para parar, pois era aditdos tinham visto como eu tinha ficado

cansada e com dores no dia anterior.

A motivacdo das pessoas para trabalhar no tereeireligiosa (os adeptos), ou
financeira (0os servigos profissionais). A mée detsacomentou que o trabalho que fiz
custaria quinhentos reais (em 2014), chamando-emc@b para 0s custos envolvidos na
realizacdo dos rituais e nas suas exigéncias, @d®limpeza. No domingo e na segunda-
feira, a cozinha de santo, o roncd, o barracaqrats, os utensilios a serem usados, as
panelas, as roupas, tudo foi lavado, com pesscagla® de branco e, a depender do caso,
submetendo-se a limpeza ritual. Os custos seriadaanaiores sem o trabalho voluntéario dos

adeptos. A maioria dos praticantes nao teria coamcdr todo o custo da mao-de-obra dos
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afazeres que podem ser realizados por ndo-prasaafora os gastos materiais. Além do fato
de que determinadas coisas apenas os iniciadosdader.

Na segunda-feira, chegaram os que iriam passaripebdo bori. Trouxeram a roupa
de racdo (usada diariamente, feitas de modo singales morim ou cretone, podendo ser
coloridas ou brancas a depender da ocasidao) quéavada na roca. Os preparativos,
comecados no dia anterior, continuaram até a rieéderca-feira, eu passei a roupa de racéo
e outras roupas brancas, e para isso tive querpgasadimpeza ritual, o banho de ab6, que é
preparado com varios tipos de ervas. A noite, haumeitual de eb6 para estas pessoas, ao

gual néo assisti.

Na quarta-feira, fiz poucas coisas. A tarde, a d&isanto sugeriu que eu deitasse apos
o almoco. Dormi por horas. Quando acordei estavatando feijao fradinho. Eu costurei uma
almofada. A noite, quando fui embora, a mie deosestava jogando para a pessoa que

estava sendo cuidada.

Na quinta-feira, fiquei apenas fazendo companhianelhor, tomando conta da casa,
pois so ficaram o0s que estavam passando pelo.riiueles dormiram. A mae de santo nao
gosta de deixar pessoa recolhida sozinha. Os alémtam dispensadas e/ou tinham que
trabalhar. A noite, ficamos conversando na coziehaa sala. Mais tarde, as pessoas
acordaram e se juntaram a nés e ficamos conversandala. Foi 0 Unico momento em que

nos falamos em toda a semana.

Nas viagens de ida e volta para Maric4, dirigi estosidade baixa a maior parte das
vezes. Estive cansada, embora o trabalho mais @ésialda sido apenas no inicio e eu tenha
dormido muito tarde somente no dia do ebs. Na dexia, senti muito mal-estar. Fui a tarde
para o mercadao de Madureira fazer compras pataad. Depois me pediram por telefone
mais coisas do mercadao, e também que comprassdaumada e um bocal de luz. O
transito estava muito ruim e ndo consegui ir adlP&y de Sao Cristovao para comprar azeite
de dendé do tipo artesanal, que também havia siititado. Apds ir a loja especializada
fazer compras do material elétrico pedido, segra parica ja a noite.

Durante todo esse periodo a Unica pessoa que estayare presente foi a méae de
santo. As outras pessoas estiveram de acordo czum disponibilidade de tempo e/ou sua
responsabilidade no terreiro. Algumas se ocupavanprdparo do que se fazia necessario
para os rituais; e outras se dedicavam mais a@adoidos espacos fisicos e de alimentagéo
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para todos. H4 sempre muito a fazer, os rituaigeeximuito trabalho antes, durante e apos
sua realizacdo. E nem sempre eles dizem respeitamiente ao rito, mas a atividades

complementares e de manutencao das coisas, doraenbidas pessoas.

No sabado, deu-se continuidade aos preparativess fipara o ritual do bori. As
pessoas estavam recolhidas no ronco, desde a-frinateéd noite. O dia comecgou agitado
desde cedo. A mée de santo apresentava um compaottammais nervoso, cobrando com
veeméncia o cumprimento das ordens. Levantei, ceinaegjudar nos preparativos do café da
manha. Ocorreu um problema com as compras na [@igae gerou muito estresse. Eu
passei boa parte do dia em idas e vindas a ruacparprar isso ou aquilo, até pegar de volta
engradados de animais que haviam sido emprestaglos @evolveram imundos. Mais tarde,

tive que fazer a limpeza ritual para costurar uén oj

No meio da tarde, ouviu-se um grito, depois um sdgugrito, e a mae de santo
chegou correndo no quintal perto da pia, tirandoeta do pé. Nesse momento eu estava na
pia do lado de fora. Era um eré, uma condicdo eenagastado de transe da pessoa é mais
suave. A mae de santo estava uma pilha de nerstossgadissima, e o0 eré veio para trabalhar
no lugar dela. Era um alvoroco em volta do erédedase agitam e giram em torno deste. Eu
ndo entendi porque ndo a desviravam, isto é, riliavam do estado de transe, ja que havia
varias coisas a serem feitas, principalmente asdamnvotivas; depois, percebi que, mesmo
em estado de eré, ela continuava capaz de real@amduzir os preparativos para o bbias
minhas idas e vindas entre o senz4lamnde estdo todos o0s presentes no terreiro, Bada
da cozinha de santo, onde estou costurando o oj@, @ observei algumas coisas.
Principalmente durante o tempo que fiquei espergiagla substituir a agulha da maquina de
costura que quebrou. O eré disse que veio porquefana estava nervosa e trabalha na
cozinha preparando as comidas rituais. Todos quedanversar com o eré, tendo uma
agitacao generalizada, muitos sorrisos, pareceglthe$ na convivéncia prolongada e casual

com uma energia e/ou representacao diretamenteordaa com o sagrado.

Uma das adeptas vinha do Rio de Janeiro apés ahimb-ui encarregada de ir busca-
la. No retorno, fiz as compras de diversos tipodrd&s necessarias para o bori em trés
supermercados na Alameda em Niterdi (RJ). Na viagentonversar ela usou a expressao
“eu gosto € de roncd”, gue me remeteu a frase dalepetidas vezes por outra ialorixa: “eu
nao gosto de sala”. Ambas queriam dizer que peefen trabalho duro dos bastidores, onde

! Senzaldo é a casa onde as pessoas ficam quasidmasbca, separada dos espacos dedicados & orix
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tudo realmente acontece. De fato, para a realizdg&oituais ha excesso de trabalho, sempre
muito pesado e prolongado. As festas e apresestgudaicas, com o exibicionismo, a
vaidade, a disputa, e as intrigas e fuxicos — coméca descricdo muito repetida por diversos
adeptos — ndo sdo apreciadas por ambas. Contudrcedes, é claro. Tém pessoas que, por
sua personalidade, apreciam profundamente a opdatlien de convivéncia social que tais
atividades proporcionam. Falamos sobre o bori coetondnia para iniciados; e nesse caso
comento que ndo devo participar. Quando chegamsts na finalizacdo dos preparativos. A

mae de santo diz que todos devem se preparar pang®@e fiz novamente a limpeza ritual.

Iniciou-se o ritual, em determinado momento a maesahto levantou e tirou meu
xale/pachimina cinza e tentou cobrir minha cabeya aes abas de meu casaco; depois fez
sinal para eu cobrir os olhos. Eu assisti por eosraledos entreabertos. Em determinado
momento, ela mostrou claramente que devia fechaoltass, cobri-los. Fiquei com muito
sono, estou cansada. Acabei baixando a cabeca ssbil@acos em cima das pernas.
Terminada esta fase do ritual ela disse para tgdesestavam assistindo para sairem do

ronco. Estava exausta, fui para o senzaldo, dedermi.

Acordei no meio da madrugada com vozes. Percebiogutial acabou no roncg,
dormi de novo, mais tarde acordei com vozes; deg@ism tempo levantei, vi que foram
feitas outras coisas do ritual e algumas pessoa@s aido tinham dormido. A mée de santo
disse estar cheia de dor, pediu para pegarem rod r@igo para eu tomar café. Enquanto
preparei o café com leite e voltei para a saladel'ou em um colchonete e dormiu. Tomei
meu café e me preparei para ir embora. Uma pessotambém ia retornar ao Rio de Janeiro
falou algumas vezes que esperaria a mae de sargostieriormente que uma regra € que so
se sai com autorizacdo do chefe do terreiro; coemopse ndo se fala claramente, mas se

espera que o outro perceba e aprenda.

Peguei minhas coisas, entrei no carro, e fui empara casa. Na estrada me dei conta
de que a mae de santo ndo queria que eu olhasaenfarver o ritual, preocupacao
manifestada quando fiz o pedido; portanto, eu iy nesse caso, foi uma coincidéncia
providencial. Seria muito bom presenciar tudo, mm@® era o principal para minha
observacdo que era direcionada para outros asp&s®s € um exemplo da importancia que
se da a parte ritual em detrimento do aspecto thubje de ensinamento de principios na
religido. Ha uma crenca de que apenas as acdas riffio conta das coisas; e ndo se observa

que o cuidado despendido por tantos durante toderimdo possa ter efeito emocional e
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psicolégico. Mas sera que alguma pessoa religesaqualquer religido, percebe isso? Ou
tem tanta racionalidade no que diz respeito a stecp religiosa?

Comentei com meu psicanalista sobre o desagraduajaas meus deslizes rituais;
ele falou que, ao nao realizar o ritual corretamet@m-se o medo de que o que se deseja ao
realiza-lo ndo aconteca. A realizacdo correta daealrigarante a obtencdo do objetivo
desejado. Comentei que sera dificil ampliar o offwdare a religido porque a parte ritualistica
€ 0 que todos tém apego Obvio, em que se acreditar pnudar/alterar situacdes dificeis

através de manipulacédo de elementos da natureza.

Tal formalidade e fixidez do procedimento rituatlegoretende assegurar seu sucesso,
pois, se a agdo é realizada sempre da mesma faBmah)a nenhuma perturbacdo sobre o
intento, e, desta maneira, garantir o éxito prati@acéo; se deu bom resultado deste modo
anteriormente, deve ter o mesmo resultado novamiateliturgias, os rituais se apresentam
mais formais e fixos, quando gestos, objetos evpmdadevem ser rigorosamente exatos e
corretamente realizados para que o ritual seja qeradido, além do que uma liturgia
incorreta pode ser mesmo pior do que a sua nacae@b. Weber assim fala sobre a

repeticéo ritualista:

Além da eficacia efetiva ou imaginada que lheseteinte, cada vez mais coisas e

processos também atraem "significados", e por mheiatos significativos procura-

se obter efeitos reais. J4 toda acdo com efeitoicmagrovado, no sentido

naturalista, é repetida rigorosamente na mesmaafdgso estende-se agora a toda a

area dos significados simboélicos. O menor desviopdavado pode torna-los

ineficientes. (WEBER, 2009, p. 282

Se ha aspectos subjetivos, sera que séo transsnitedforma consciente? Como, por

exemplo, quando realizamos coisas ou atuamos defareducar para uma postura em prol
do bem comum. Ou o aspecto do cuidado religiosoggsario por questdes sociais e
econdmicas, tornou-se mais uma obrigacéo ritua, g colaborar somos abengoados com o
axé do santo que esta sendo cuidado. Entédo, mim@pte os que fogem do trabalho pesado
aparecendo apenas para as cerimobnias, teriam apetigacado egoista de estar presente, mas
com o minimo de esfor¢o possivel, para recebeéaaxobrigacao ritual, mas tem também os
que fazem mais do que é exigido, varando madrugadasuma cobranca velada e/ou
explicita sobre este comportamento colaborativopacaerta vez me confidenciou um oga
que se retirou da roca antes da festa publicaupag sentia constrangido por néao ter podido
ajudar de forma efetiva nas tarefas, por quest@esalide, e ndo queria ser alvo de

comentarios de terceiros.
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Em conversa telefénica com a mée de santo recedbicuitica dura ao fato de ter ido
para o ronco para o bori com roupa branca, masurnanpachimina cinza, porque estava frio.
O cinza foi considerado um ato gravissimo. Durandemana eu ja havia cometido o erro de
entrar de sandalia no quarto de Oxala, que tevesgukavado/limpo, por eu ter conspurcado
0 quarto sagrado, mas fui desculpada com uma repdaa Contudo, o pedago de pano cinza
foi (considerado/avaliado como) muito pior. Eu cobee que, como considero as regras de
cores um tanto quanto, arbitrarias e ndo as decemesimplesmente uso branco ou cores
cremes e beges bem claros, e separei roupas &dasmao imaginei que o cinza fosse tao
errado. A indignacao dela lembrou-me a explicagaogpsicanalista sobre o rito, em que
qualquer coisa que quebre ele pode impedir queefeties acontegcam. O uso da pachimina
cinza poderia acabar/atrapalhar os efeitos dol rjp@steriormente soube que havia outras
questbes além da cor inadequada, como o fato ded@mudavia passado pelo ritual de ser
limpo, lavado no proprio terreiro). Aparentemerds, dez dias colaborando com e para a
execucao parecem menos importantes. Quem colabonenos ou sé apareceu para a
cerimbnia final, mas estava de branco, contribwiagaadamente para o ritual. Avaliacao
ranzinza da minha parte, mas ha de fato uma pragéopcom o rito que parece sobrepor a
outros valores, ndo parece haver uma visdo de étin@ pratica do bem; na verdade
conjecturo que é possivel que ndo haja no que tamgexercicio do ato religioso, mas uma
excessiva valorizacdo dos ritos, e como € patemtegealquer olhar mais superficial;, é
preciso um esforco para enxergar além da aparardeteristica ritualista. Efetivamente, néo

€ uma coisa simples ou facil de fazer.

Solicitei a mae de santo uma conversa privada saloerimonia, com 0 objetivo de
saber suas ideias, impressodes, objetivos e asprdifEdivos sobre o bori em geral e este bori
em especial, para que eu pudesse verificar 0 use dé na aplicacdo da teoria de Geertz
sobre ethos e visdo de mundo no candomblé. Na ipaiemana, ela ndo pode e na segunda
ficou combinado que eu iria e que ndo haveria syiessoas na roca. Na sexta-feira, recebi
uma ligagdo em que me foi dito que haveria umangeria para uma crianga, mas eu poderia

estar presente. Perguntei se seria possivel camerscebi confirmacao que sim.

Segui domingo cedo. Durante o dia soube que hatem&ém um caruft de eré.

Pediram-me para costurar, fazer consertos em unmardepois de consertar a roupa fui

> Comida ritual feita com quiabo e camardo. Tambésigtha ritual dedicado a lbeji, “Orixds gémeos”
(BERKENBROCK, 2007, p. 442). No sincretismo Cosnigagido.
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enviada a rua para comprar carvao, agua e frutasispi ir a trés locais para as frutas e por
pouco teria que ir a mais, porque sO depois quaEviedar mais uma olhada que vi a Ultima
fruta que faltava no terceiro mercado. Depois derfa limpeza ritual, almocar e dormir um
pouco, acordei com a voz da méde de santo que tinh@o sorvete para todos; como ela
disse, um mimo. Ela quis ir para a rua porque gussimprar mais agua e lanche para todos,

embora todos tenham argumentado que havia condigaasuficiente.

Como nao me foi passado nenhuma tarefa, resoldanja catar feijdo fradinho.
Conversamos um pouco na sala enquanto catavanmosiad® momento, perguntaram-me se
eu tinha estado na roca quando houve o bori; eutoemde brincadeira, disse que ndo sé
tinha vindo como trabalhara dez dias de graca, ganmar nada. Uma equede, que neste
momento estava na sala, falou que ndo era semrgaatia, eu retruquei, ainda brincando,
que se 0s orixas quisessem me retribuir de algommaaf eu aceitava numa boa, pois estava

precisando, de dinheiro por exemplo.

Mais tarde, a mae de santo avisou que iamos camversaiu pela porta, quando a
segui, vi que estava conversando com um adeptatei s® batente da porta para aguardar.
Ela depois reclamou por eu estar catando o feg@uele lugar (eu me esqueci da vedacéo de
ficar em vaos de passagens), sai e procurei ougar.l Tinha uma esteira embaixo das
arvores e resolvi sentar |4 para continuar catdeijo fradinho. Mais tarde ela veio sentar

para conversar.

Eu tentei uma conversa mais formal e dirigida. @etej o significado do ritual do
bori e como as pessoas se sentem em relacdoapeitufalou que o ritual da cabeca mostra
como os africanos foram precursores, pois consiteraérebro o centro da conducéo da vida
humana, que o ritual é para fortalecer a cabe@pqde ser um dos rituais de aceitacdo em
uma casa de santo, mas que as vezes iSSO ndo € f&in um ritual mais simples para a
pessoa ser observada antes de ser aceita; qussaapsentem quando precisam passar pelo
ritual; que o efeito é observado mesmo em uma @aiamesmo que ela ndo tenha uma

compreensao racional, o ritual funcionaria.

Percebi que entrevistas formais ndo sdo o melharinb®, pois a religido €
densamente ritualizada; e mesmo eu repetindo qokanproposta € descobrir que haveria
algo além, que o ritual passaria valores relatvasna ética do cuidado, e que as questdes

espirituais e rituais reforcariam a ideia de exgasstualidade, ela continua a ndo conseguir
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afastar-se dos poderes magicos dos elementos deezet principalmente em relacdo a
criancas que ndo tém capacidade de racionaliz&gei que eu percebia que ela propria
queria cuidar, mas tinha dificuldade para estabelégacdo com quem recebe o cuidado, e os
adeptos que cuidam. Aleguei que tinha tido sortey ams cuidadores, ialorixas, pois
aleatoriamente e absolutamente por acaso, mostraramesma forma de pensar (a
responsabilidade de cuidar), o0 que revela um pelssialor inerente; mas, na minha
amostragem de adeptos, nao fui tdo feliz, excei® @on quem eu mais conversei; com 0S

outros, 0s contatos se deram mais por observagipagiconversas.

Fui para cozinha improvisar um vatapa, que haviadidqn. Ao mesmo tempo uma
pessoa estava fritando os acarajés. Simultaneamenteéa um ritual do lado de fora e lansa
veio e dirigiu o ritual. lansa abencoou todos, eam@mou e me abencoou, depois passou a
MAao Nno meu rosto, que estava muito suado, passpropoo rosto e depois no meu de novo.
Fiquei entre a cozinha e a porta da sala, contugmwcas coisas pois estava cozinhando.
Depois veio o eré. E perceptivel a qualquer observa prazer e felicidade das pessoas com
este contato direto com o sagrado. Posteriormemsefaram preparar o barracdo para a
cerimbnia, outros lavar louca, eu fui lavar lougapanelas, mas depois insistiram para eu
parar e ir tomar banho. Fomos todos para o barrpae&® o ritual. Apdés a cerimdnia fui

ajudando a arrumar e limpar.

Em conversa posterior com a mae de santo, ela fpleltestava atenta a conversa na
sala da roca durante a cerimdnia, ela até lemlsavda fala sobre a recompensa dos Orixas
ao meu trabalho no bori. Portanto, quem observédéame observado pelo outro. Em uma
das conversas anteriores, ela falou que energissguga tem que ser reposta, se eu dou
energia devo receber energia, ajuda-se para slEadguComo veremos mais a frente, trata-se

aqui de circulacéo de axé pelo ciclo de dadivas.

Nas duas cerimOnias mais uma vez observei a reldeddetividade intensa com o
Orixa. Em outras experiéncias, como em um or6 dald@xima das cerimbnias publicas que
assisti no outro terreiro que visitei em Sao Gam¢BlJ), percebi que receber um abracgo do
orixa € um presente que traz regozijo; fala-secdaacteristicas do orixa (¢ um gentleman, é
rabugento); fala-se do proprio orixa na terceiraspa (“ele ndo vem a trés or6s”); o
comportamento do orixa gera efeitos e provoca memntios exacerbados (“ele veio até mim,
me cortejou” — sobre orixa que foi casado com oségundo a mitologia; “ele ndo veio na

festa dele, para ele, porque chamaram exu primeirf@sta dele e ficou com raiva, teve que
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pedir desculpas a todo mundo que veio a festa gxé ndo vir"). Em um dos encontros
informais uma ialorixa descreveu a emocédo e aialelgr ter tido a oportunidade, que seria
incomum, de encontrar-se e abracar o orixa quesé@udilho na mitologia yoruba, em uma
cerimobnia interna. O olhar sobre a pessoa quecest@ianse € para além do adepto. Vé-se, na
verdade, muito mais que a representacio, vé-sia® que se apresenta através do adepto. E

uma relagéo pessoal, proxima e intensa com o sagrad

Assim se realiza a comunh&o dos seres humanos €oleuges e com 0s ancestrais.
Ndo se trata de uma vaga comunhdo espiritual, $icab@ remota, como no
catolicismo, nem de uma simples ligacdo passageiagidental com os mortos,
como no espiritismo. Os dois mundos se confundermandomblé. Os deuses e 0s
mortos se misturam com 0s Vvivos, ouvem as suasa@gleaconselham, concedem
gragas, resolvem as suas desavencas e déo reraégiaspsuas dores e consolo para
os seus infortinios. O mundo celeste ndo estantikstaem superior, e o crente pode
conversar diretamente com o0s deuses e aproveitarsuda beneficéncia.
(CARNEIRO, 2008, p. 33)

Tentar olhar/entender “de fora” uma religido dens$e € um exercicio muito
interessante de empatia. Ouvir e olhar o outroni@aeim esfor¢co consciente de abrir m&o de
juizo de valor. Embora de vez em quando ndo demsequitar 0 pensamento de que nao era
possivel que acreditassem de verdade. Mas naceasarpento diferente do que me ocorre
em relacdo a qualquer crenca ou culto. O mesmoapetd0 me ocorreu estudando o
material bibliografico e nas cerim6nias catélicardecista, umbandista e protestante que fui
assistir. No final, creio que estava conseguingé@ mpenos um pouco, pois em uma conversa
entendi sem maior esforgo porque era melhor macolasertar atabaques que estavam no
terreiro desde sua fundacdo, embora o custo fassiegmente igual ao de novos. A opcao

era devido a senioridade e axé. Quanto mais amt&ge energia, mais forca.

Essas experiéncias, relatadas acima, foi até i idéc2015. A centralidade do rito na
religido € uma realidade indiscutivel, ao ponto Rlandi reputar a existéncia de uma
“hipertrofia ritual”. Qualquer contato com religdefro-diasporicas brasileiras, por mais
superficial que seja, revela a sua caracteristcaalt densamente ritualistica. A producéo
bibliografica sobre estas religides, seja ela déhoueligioso ou académico, debruca sobre
seus rituais. A plasticidade de seus ritos publdusma a atencdo, toca e emociona, como
pude experimentar pessoalmente. Eu fazia uma pak:gcdo em filosofia, e, no segundo
semestre de 2015, em um sabado sai de uma auka Nadzsche sobre o conceito de
apolineo e dionisiaco. Peguei o carro e fui com amaa e sua filha do Rio de Janeiro para
Saquarema (RJ), na regido dos lagos, para assistaulto de umbanda em casa de pessoas

com quem ela tinha uma relacdo de parentesco. @=itos nietzscheanos exemplarmente
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representados nos ritos umbandistas tiveram um ifmpacto em minha memoria afetiva. No

dizer de Amaral (2005, p. 26), trata-se de umangig& pautada por valores "dionisiacos".

Entretanto, pela minha observacéo e contato coampa, a profunda ritualidade tem
também um efeito deletério. Nao € incomum pessoad@&m um respeito e seriedade com o
rito, mas que na vida pessoal age com desonestidamete delitos (até aqueles vedados pela
lei), tem atitudes socialmente condenéveis. Naderobscobrancas especificamente religiosas
nem condenacdes explicitas do ponto de vista osligsobre tais acdes, mas, por outro lado,
no que diz respeito a cor certa, o rito bem fedopbrigacdo no momento certo as
preocupacbes sdo expressas e cobradas categofieam&o quer dizer que hd uma
aprovacao da comunidade a tais atos, mas a re@imvagando eventualmente ocorre, se da

por fofocas e fuxicos sem um carater institucional.

Aqui ndo vou descrever o que vi, ouvi e me foitegla porque tudo aconteceu em
confiangca sem que houvesse uma relagdo diretaligisxgom a pesquisa, e ndo considero
adequado descrever os detalhes. Mas, enfim, essedimento aparente me desestimulou a
esquadrinhar a relacdo de causalidade entre ritongortamento apos a primeira busca
realizada em campo com o ritual do bori. Nao estfomando que tal relacdo nédo esta
presente, até porque autores ja demonstraramdaiéocia; eu apenas desviei meu olhar do
ritual em si mesmo. Ele é de absoluta centralideta experiéncia religiosa, por certo, mas
a minha experiéncia em campo indicou que deveria@&snder a busca em outro lugar, que
atée também abarcasse a razdo para os m@mmmlmente discutiveis concomitantes a
escrupulosa obediéncia ritual. Tal combinacéao jj@&dtocada por Prandi (1991, 2000, 2005)
que é um severo critico da “hipertrofia ritual” & duas consequéncias; entretanto,
Berkenbrock (2017) pondera que as normas estabbateasnesmo quando explicitas, ndo sao
seguidas por todos os fiéis em qualquer religiaqu® proponho aqui nhao é apresentar um
estudo estruturante do simbolismo dos ritos e mittas buscar as motivacées que levam
adeptos a agir com extremo cuidado com o outror&@o das contradicdes em relagcado ao
rito que observava em campo, considerei que pocaalinho ndo conseguiria acessar as
motivacOes por trds da pratica cotidiana de adepss® a despeito da alegacdo dos

intérpretes de que no rito se esta explicitando sémsibilizando para uma ética subjacente.

Existe uma certa uniformidade e padronizacdo naliitade do candomblé, embora
cada dirigente e cada terreiro possa imprimir ssecificidades e leituras dos ritos. E

possivel verificar similaridades que, como descigraga, sdo uma tendéncia, por causa da
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passagem dos adeptos entre varios terreiros, rfeiteas vezes para conseguir aprender os
fundamentos; ou também, como afirma Prandi, porgse jovens também buscam

informacdes que estdo disponiveis em publicagdes.

Ao visitar terreiros em eventos publicos é facilteenbservavel uma certa ordem
ritual em comum e uma estandartizacdo estéticauibm festa de aniversario de cinquenta
anos de iniciagdo de mae de santo que fui asgpatiecia que, de tdo parecidas entre si nos
detalhes, muitas das roupas rituais de adeptoaninsido adquiridas num mesmo lugar.
Nessa festa também pude refoco a pompa e circunstancia dos dirigentes homossexleai
gue ja tinha ouvido falar e sobre os quais tinda ko ethos gay descrito por Amaral e
Prandi). Também havia um consideravel nimero den@entre os presentes.

Conversar com qualquer adepto levara a uma idesntdio da preocupacao ritualistica.
Entretanto, ndo € identificavel, de forma geneadlz que se deve ter em mente o cuidado e a
responsabilidade com outrem, como € patente e dad membros, notadamente os mais
velhos de santo; era o que me perguntava aos fate geriodo, e que levou a empreender
novas investidas para tentar obter uma explicagéo mausibilidade (e que descreverei em

seguida).

2.2 O primeiro quadro tedrico e suas insuficiéncias

Num primeiro momento, como j& foi exposto, vi-me 2813 as voltas com a quase
inexisténcia de defesas da nogdo de ética no canédow época, a fim de defender uma
posicdo a respeito da conexdo entre ethos e religgia além do referenciamento nas
religides éticas (nos termos de Weber), o pontpaiéda parea reflexdo sobre as relacdes
entre ethos e visdo de mundo do candomblé foiegprdtacao das culturas de Clifford Geertz
(2008), com sua investigacao da importancia nadeew® das coisas e do papel das formas
simbdlicas na vida humana, sendo a religido umadaasnsdes simbolicas da acao social,
em que, nas palavras de Geertz, “a religido nuraggeras metafisica’. Os simbolos sagrados
sintetizam o ethos e a visdo de mundo de um guupatipo de vida ideal e um estado real
que acomoda a idealizacdo, tudo mesclado em unefisied tacita. Como ja foi colocado,
apesar da profusa ritualidade, tal abordagem namos¢rou satisfatoria para elucidacdo das
motivacdes por tras da postura de respeito e gemsabilidade, levando a empreender novas

tentativas de embasamentos tedricos.
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E desta forma, posteriormente, busquei em Ervindgfn@am (2002) e em seus
conceitos de regido de fachada, de bastidoresietelacoes performativas que as pessoas
tém. A tese do autor trouxe luz as interacbes rsgyisa de campo, onde determinados
comportamentos se apresentaram no ambiente emt@mei invisivel (mais um) ou parte
do cenario, em que estou participando, mas oscprdéis agem entre si sem reservas (Como
nos bastidores), sem a postura que se quer m@sirara sociedade (fachada). Goffman
afirma que o individuo agira calculadamente paraada outros a impressao que ira leva-los a
resposta que |he interessa obter. Em certas osa$é&@ pouca consciéncia de assim estar
agindo. Em determinadas situacdes, a acdo comciatetidade e célculo se da devido a
tradicdo do grupo, a situacdo social e a posicamls(status). O individuo diante de outros
tem motivos para procurar controlar a impressao egtes recebem. Chama o autor de
interacdo a influéncia reciproca dos individuos solsre os outros, quando, em qualquer
ocasido, encontram-se na presenca fisica de oufrodesignado de “regido” o lugar
delimitado por barreiras a percepcdo. Na regiddadeada ha um esforco para manter a
aparéncia da atividade de acordo com certos pad¥desegido de fundo ou bastidores sera o
lugar onde os atores se comportam libertando-seselas personagens. Tal passou a ser o
suporte para o empenho em todos 0s contatos campos para a preferéncia pelo contato
intimo e pessoal, 0 que se revela as pessoas ddaiegma constante tentativa de acessar o
“por tras dos bastidores”.

Em sequéncia, considerei a teoria das interacfesiside Randall Collins (2004),
para pensar a transmissdo do conhecimento e odfatoandomblé ser essencialmente
ritualistico. Collins desenvolve a teoria com igfgia tanto de Durkheim como de Goffman,
e estes autores entendem que o rito reafirma al,neor@essas interagdes rituais estariam
aspectos sociais e morais. Collins parte de Dunkhpara tratar da questdo sobre como se
produzem a adesdo social as convicgcbes morais ide@s com a qual as pessoas se
comunicam e pensam. As ideias sao simbolos d&ipagéo em um grupo e, assim, a cultura
€ gerada pela moral e padrdes emocionais de iatesaarial. Ele interpreta a teoria através
de Erving Goffman de interacdo simbdlica e a sogial de emocdes. Ele coloca o
mecanismo de ritual no centro e apresenta umaateweracional de emocgdes, enfatizando as
diferencas entre as emoc¢des especificas reconkeeidamo ira, alegria, medo, etc. — e a
emocao social por exceléncia que € chamada “enengiional”’. Uma interacao seria uma
emocao ritual transformadora, tendo emocdes cogredientes, e transformando em outras

emocOes como desfechos. Emocgdes levam a situasgiies forma de energia emocional,
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com ressonancia em associagao de grupo, criandoasade interacao rituais ao longo do
tempo. Os seres humanos, em calculos de custos nefidies, seguem metas
subconscientemente, buscando a maxima energia@mabeim rituais de interacdo. E a soma
de situacdes pode ser considerada como um mercadotetacdes rituais. O grau de
intensidade emocional que cada interacao rituagaté comparado com outros do horizonte
social das pessoas, com os individuos privilegiasititagbes sociais onde elas se sentem
mais emocionalmente envolvidas e longe de outr@saipdes que tém menor magnetismo
emocional ou uma repulsa emocional. Dessa feitacaso da trajetoria empreendida em
campo nao permitiu um maior aprofundamento quanima aplicacdo desta hipotese sem,

contudo, descarta-la.

Por fim, tendo observado, ao longo do tempo e eémmémnas ocasides, a constante do
cuidado com o outro por parte de alguns dos adegt@saparentava ser uma caracteristica
internalizada no individuo sem que houvesse umudiscexplicito ou associado a uma
exigéncia ritual (que é a parte mais valorizad® gglpo), considerei pensar o cuidado e
responsabilidade, e também a transmissdo do ae¥éatde Thomas Nagel (2009) e seu
estudo sobre a possibilidade do altruismo. Nagehafque a possibilidade do altruismo
depende do reconhecimento do outro e uma capacilades olharmos como um entre
muitos. O altruismo nado seria auto-sacrificantds piata-se de qualquer comportamento
motivado pela crenca de que um outro sera benadicia protegido de algum mal, € uma
disposicdo para agir por conta dos interesses dt®sosem necessidade de motivos
adicionais. Os valores tém que ser objetivos. Aovags por determinada razéo, devera ser
possivel considerar nossa agdo como a perseguirrazda objetiva e promotora de uma
finalidade objetivamente valiosa. Com o passaredapb, tal teoria também aparentava néo
dar conta, pois, mesmo que a postura de cuidad®sst presente e atendesse em parte ao
descrito acima, nédo € exatamente o altruismo casoritb por Nagel, porque implicaria em
agir apenas por querer fazer um bem a outro, @sm embora se queira que o outro alcance
o equilibrio, abra os caminhos, melhore a saud&#p@ ou algo que venha do outro é

necessaria e esperada.

Geertz, Goffman, Collins e Nagel serviram-me deé@apas deducdes amealhadas em
campo; seus embasamentos trouxeram recortes dentlvetanto, ndo se tornaram um suporte
consistente ao pretendido e foram preteridos comamr@s tedricos. Na continuidade da
busca por embasamento tedrico, deparei-me comesup@rtinentes para meus interesses, a
saber, Dias (2017), Sodreé (2017) e Santos (2008 ;gbes descortinaram o pensamento dessa
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tradicdo através de um posicionamento questiorgaiomto a padrdes interpretativos vigentes
e consolidados.

2.3 Trés interlocucdes tedricas recentes

Objetivando a compreenséao da logica de pensamentandomblé, entrei em contato
com alguns autores que discorreram sobre a questéolassico, Juana Elbein dos Santos, e
dois recentes, Jodo Ferreira Dias e Muniz SodrtesEsutores tém em comum o fato de
guestionarem algumas abordagens presentes naghbdfigo sobre o candomblé no que diz
respeito aos pontos de vista e bases de julgaraehte a maneira de pensar que Ihe é propria
como o realizado por Jodo Ferreira Dias (2017)apresenta o obstaculo metodologico da
traducao cultural de imaginarios religiosos comatiizado para a religido dos yoruba; por
sua vez Muniz Sodré (2017) produziu um mergulhaitrestabelecendo analogias entre o

Ay

“pensar nagd” e a filosofia de Deleuze, Nietzsclmiteos; e por fim a profusamente citada
Juana Elbein dos Santos (2012, c1975) que em &ssiad obra singularizou a representacéo
simbdlica de Exu e sua fungcéo no universo religitagd. O propdsito de apresentar 0s seus
enfoques é demonstrar que para se entender o chlgdoomo religido que prescreve uma
ética para os seus adeptos se faz necessariale@ito uma nova orientacdo ao mirar para a
singularidade do pensar da religido porque a qoesti&ta se insere no contexto da
particularidade de sua cosmoviséo; pois eis queragdo de sua complexa peculiaridade, e
geralmente, baseado na divisdo weberiana, aindeh@dmnsenso sobre tal possibilidade,

portanto é forcoso ampliar as possibilidades désana

2.3.1 Pensamento religioso Yoruba (Jo&o Ferreirad)i

O autor Jo&o Ferreira Dias (2017) expbe o pensanmeligioso dos yoruba da Africa
Ocidental, através de conceitos centrais da religidra entender seu ethos religioso, e,
propde examinar os limites metodoldgicos da tranegétural sob o pano de fundo ocidental.
O autor aduz ao periodo da “moderna religido ydrobd'neo-tradicional” onde ha presenca
de valores tradicionais mesclados com elementogesxas, periodo este “onde os cultos
locais perdem importancia para os cultos de ansoippalocal, onde a ideia de «ser-supremo»
se impbe, onde valores tradicionais africanos daio com o0s principios das religibes
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universais, operando transformacdes no seu int§B®AS, 2017, p. 9). O principal conceito

em analise é o de “ser-supremo” na figur@itedumarée a pergunta a ser respondida seria:

[...] existe de fato um “ser-supremo” entre 0s Ya@rino seu discurso tradicional, ou
antes estamos perante uma recodificacdo de unatigsirismo” religioso? i.e., sera
Olédumaré uma ideia intrinseca a expressao refigitmuba ou estaremos antes
perante a importagdo de um discurso de hierardiizagzido pelo islamismo e o
cristianismo, num exercicio de assimilagcéo do Debkco? (DIAS, 2017, p. 9)
Também sdo abordados os conceitos ©@dsa considerade de definicdo
particularmente dificil. Estes sdo descritos comtermediarios entre o ser humano e
Olodumare, “discurso intrincado no sincretismo afro-cristgo’®u como espiritos de
encantamento de lugares e objetos, “discurso emsagiado marcado, entende-se, por um
eurocentrismo metodoldgico”. O terndlrisa contém também outros significados, tais como
“ancestral divinizado, herdi cultural, divindadergmnalistica e tutelar de espacos naturais e
valores éticos e sociais” (DIAS, 2017, p. 10). Bhk@m trata do conceito dese definido
como “energia vital” / “energia primordial” e a-&b, assim como o deri (cabeca) e a
correlacdo com destino e o discurso de predesbnpgéguanto entre os yoruba este seria
“um caminho em construcgéo, i.e., como uma ineVitidide contornavel, com tudo o que de
contraditério possa conter, reconhecendo que a egtiedcdo (ipin) € um tema
particularmente complexo” (DIAS, 2017, p. 11). Qemto do autor € por a disposicdo um
novo enfoque critico ao conceito de ser-supremie argt Yoruba repudiando uma idsiae
gua nonno seu pensamento religioso, porquanto a “ideiaDé&is’ € um conceito cujas
ressonancias ocidentais foram inculcadas no pemgéaragicano” (DIAS, 2017, p. 13) numa
elaboracao historica do discurso. Também tencioaator desconstruir a representacao dos
Orisa como intermediarios, concebendo-os ao contrarimocgossuindo diversificados
significados religiosos. Aborda também os signifis divinos doOrisa e do Ase, assim
como a vivéncia religiosa da predestinacdo atrdeési. Aqui vamos nos ater ao estudo do

ser-supremo.

Na avaliacdo do autor a ferramenta metodoldgicaa marestudo das religides
primitivas é baseada no método comparativo fremterigtianismo. Nesse contexto apresenta-
se a questao do ser-supremo nas religides africamas existéncia universalista inequivoca
nos seus dogmas. Desta forma, “tal concepcao waivde Deus se inscreve dentro de uma
|6gica cristocéntrica, em que se assume que Deestendido de um modo igual pelas
diferentes culturas ou, dito de outra forma, o D@ustdo é modelo paradigmatico de
andlise” (DIAS, 2017, p. 20). Assim € necessarimm@ender a adequacdo dos conceitos e
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metodologias de analise para a compreensao dorsoikadigioso das cosmogonias africanas.
Nesta obra o autor pretende buscar

[...] € saber em que medida os conceitos religiaslos nas metodologias de
analise foram ou ndo adequados para compreendenive@rso religioso das

cosmogonias africanas, sobre os quais se veio corois noutras sedes [...] O
sistema cultural e religioso Yoruba parece diferede diferentes pontos de
referéncia social. [...] O sagrado é imanente, hdwea(s) divindade(s) e os
ancestrais que operam tanto no plano do inteligjwahto no plano terreno, punindo
e auxiliando os humanos, tanto quando estes oggargiam ou prestam culto. O
africano opera em termos concretos mesmo em sndi@tdo sagrado. (DIAS,

2017, p. 29)

Constata assim que a ideia de ser-supremo naorénieeaos povos da Africa
Ocidental, Yorubas inclusive, mas resultado degssa histérico de didlogo de povos proto-
yoruba e posteriormente com o islamismo e crigiani Esse processo se passa como no

processo da definicdo dos significados dos terrridmiados ao ser-supremo

Olédumaré e Glarin sdo semanticas distintas hoje atribuidas a messwéncia,
chamada de «ser-supremo». Enquanto Olédumare e r@d arco-iris, Qlwin
remete para o espaco inteligivel que é a moraddidialades, dos ancestrais e dos
ainda por nascer. [...] o termo ‘©@lan serviu para as traducdes biblicas para
designar ‘Deus’, na marcha da cristianizacdo dosilyy uma escolha que vai
apontando o carater primordial do termo face acsg#nimo Olédumare. Qdoin
aparece majoritariamente nos relatos mais antigid®esos Yoruba como a
designacdo autdctone para «ser-supremo», ou mphHrar ‘Deus’, porquanto o
método de comparacao ao Deus cristdo se fazia sestes textos. [...] Gioin é
um epiteto deQbatala-Ogaala, tal comoEléeémi, “portador do principio da
existéncia”. (DIAS, 2017, p. 30-31)

Essa construcdo resulta que na tradicdo atual éebmlv as diversas divindades,
Orixas, como um pantedo hierarquizado com um gmemp chamado Oldumaré no seu
cume resultante de uma “dindmica histérica impuksia pela presenca missionaria crista e
pelas invasdes islamicas, ainda antes dos sécdl ¥\XIX, altura de forte missionacéao”
(DIAS, 2017, p. 36), que promoveu uma uniformizagims discursos religiosos. Tais

interpretac6es consolidadas do pensamento religarsda seriam devido ao fato de que:

Se o fetichismo povoa o imaginario dos viajantemissionarios, baseados em
terriveis interpretacdes do uso ritualistico degemes, a crenga num Deus irmanado
com o Deus biblico parece agradar sobremaneirander uma relacdo dual
(desaprovacio—aprovagéo) face ao pensamento seligiicano. Essa dificuldade
em compreender uma estrutura conceptual amplandéfietente esta expressa na
incapacidade de apreender uma filosofia religiasseate do Mal e do Deménio.
Gracas ao povoamento do imaginario ocidental dgémsdo dembnio e da tenséo
Bem/Mal, néo raras vezes os Qrforam vistos como representacdes do demonio,
em particular K1, o Orkd da comunicacdo e das trocas, nos casos em que
abordagens mais positivas traduziram ossdOpor “anjos” ou “santos”. (DIAS,
2017, p. 36-37)
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A estruturacdo do discurso ndo se deu apenas &antés e missionarios, mas
também pela acdo de nativos convertidos colaboraadoonsolidacdo de um ser-supremo
cristianizado, onipotente e criador, Olodumaré.s@, Ipor sua vez, também atuou para a
construcdo do conceito. Desta forma, este pasd$area parte do atual imaginario religioso
yoruba que cabe num modelo monoteista, embora tmeléra considerar que a religido
Yoruba, sistemicamente se apresenta como fluida, sghdo nem monoteismo nem
politeismo, embora assuma feicbes de ambas emnuedelos momentos e contextos”
(DIAS, 2017, p 41-42). Considera o autor que cormfigéncias e adaptacdes “assimiladas,
tomadas de empréstimo, reinterpretadas” em suatittog®o, a “religido Yoruba é, na
verdade, uma manta de retalhos tecida ao longtedg=os” (DIAS, 2017, p. 54).

Ainda sobre o conceito de ser-supremo, monoteisnzoreligido dos Orixas o autor

traz o consagrado estudo de Pierre Verger solama:t

Verger, no seu citado “O Deus Supremo loruba: ueves@io de fontes”, escreve:
“Entretanto, de um ponto de vista do crente nasasrique € geralmente devoto de
um determinado orixa, a reunido de cultos de oridé& parecer uma reunidao de
monoteismos” (1996: 22). Esta frase tem um sigadficbastante profundo. Apesar
de ser repetida inUmeras vezes referindo sempriméanata dos cultos locais a
diferentes Oga na Africa, a verdade é que esses cultos moragefsio s&o
entendidos como monoteismos puros, mas ligadosli@ades especificas locais,
umbiligadas ao monoteismo em torno de OlodumarA$D2017, p. 56)

O conceito veio assim, a ser uma ideia construisieipalmente através da tradugéo
da biblia para o yoruba, e pelo processo de unifagéo dos mitos e a religido em ifa que
por “empréstimos teoldgicos” ao islamismo e crisimo elaborou uma hierarquizacao no
“corpus literario do ifa” com um coletivo de diviades e ancestrais sob a égide de um ser-
supremo. Entretanto, considera o autor que o0s ©rb@ concebidos ndo em uma
coletividade, mas em sua individualidade como gpresno para os seus devotos, néo
funcionando como mediadores face a um ser supdbesta forma emboraOldorun-
Olédumare que tem destaque no sistemdfdd... seja] uma religido distinta da religido dos
Orisa, embora faga parte do coletivo religioso Yorlltad,como os cultos dos ancestrais”
(DIAS, 2017, p. 68). E como um sistema de consesi¢que incorporou e reformulou
principios religiosos a religido yoruba atualme#tediferente daquela pré islamismo e
cristianismo e por essa razdo deve ser chamadaoderia Religido Tradicional Yoruba ou
Religido Neo-Tradicional Yoruba. Olodumaré assumggebde ser-supremo no sistema de Ifa
qgue reformulou seu quadro conceitual, contudo ¢ocdbs Orixas conserva seu vigor e

independéncia. E o “conceito @risa. [...] na atualidade, quer nativa quer na diaspora
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entendimento da ‘esséncia’ da divindade” (DIAS, 204 77). Entretanto, constata-se que no
qgue diz respeito a Olodumaré na religido Neo-Tradal-Yoruba “trata-se de um fato
incontornavel da modernidade religiosa Yoruba: asula tém um «ser-supremo» cuja
concepcao divina € muito proxima a do Deus judartsido e a déllah ” (DIAS, 2017, p.
86), e este tem que se colocar em relacdo com @& ®&m um sistema fluido e plural.
Portanto, considera o autor que o conceito de lg@eBl0 e as categorias operatérias de

monoteismo e politeismo:

[...] ndo deveriam ser aplicadas a realidade mdaiYoruba, porquanto significavam
uma falacia metodolégica que se propde a entenadijeto de estudo a partir do
modelo cultural judaico-descendente. Neste sentdmte da fraca operatividade
conceptual se optou por cunhar a ideia de modétpaso fluido. (DIAS, 2017, p.
87-88)

7

O conceito de ser-supremo assentado na imagem deéui@aré € “uma ideia
importada e reformulada” dentro da dinamica his&ricultural e religiosa yoruba cujas
estruturas religiosas sdo mutaveis e permeavemsformacoes, e em que a religido Yoruba
neo-tradicional é um conjunto integrado de tradi¢@eoto-yorubas com elementos de
tradicBes islamica e cristds. Na complexa religade yoruba permeada pelos cultos aos
orixads e ancestrais e pelo culto ao Ifa, a figurasdr-supremo sob as “designacdes mais
comuns deédlédumarée Oldorun” possibilita afirmar a ideia de monoteismo, embesteja
presente a vitalidade manifesta dos cultos aocg®rx mesmo no sistema de If4 que traz uma
hierarquizacdo das divindades, mas cujas posicaesséo claras. Assim sendo, o autor
“optou por apelidar a cultura religiosa Yoruba €leida» ou «dindmica», em contraposicao a
ideia rigida quer de «monoteismo» quer de «paiiteis (DIAS, 2017, p. 108). Fluidez
COmo um conceito operatorio para a investigacaceligido Yoruba permitiria uma melhor

observacéo deste culto.

Um estudo de Pierre Verger é citado pelo autaia4sa de um classico sobre as fontes
do conceito de Deus supremo entre os yorubas pufdicado pela primeira vez em 1966.
Verger (1992) diz que as principais fontes soblematéria sdo viajantes, missionarios e
antropdlogos. Contudo, ao discutir a origem etimiol® da definicdo do ser supremo, Verger
chama a atencao para o fato de que, dentre osaenbores citados, treze eram sacerdotes e
dois eram antropologos. Esta constatacao do pesgigdtareligiosa coaduna com a afirmacao
de Dias de ser o conceito derivado do contato adigiGes monoteistas. Entretanto, Verger,

apesar de constatar a ascendéncia estrangeitd, etidamica, citando fontes que defendem
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essa posicdo, traz também autores que afirmam apegia originalmente entre os yoruba a

crenca num Deus supremo, concebido como numa pasiggular, remoto e poderoso.

Ambos os autores coincidem na verificacdo de haneobstaculo metodologico que

turva a interpretacao cultural:

[...] uma situacdo embaracosa surge sempre ergesquisador e os informantes -
situagdo que qualquer pessoa que tenha trabalmadedmpo” conhece bem. O
informante, mais ligeiro do que se espera, apremdsstiio do pensamento do
pesquisador; e as respostas que da muito frequentemcorrespondem as
preferéncias deste Ultimo. (VERGER, 1992, p. 30)

E destaca que a leitura contaminada € particulaem@busta nos casos em que “0
pesquisador € um sacerdote, a tendéncia frequentie@estabelecer uma comparacao entre
a religido do pesquisador e a da populacdo emastod o objetivo final de as levar para a
verdadeira religiao” (VERGER, 1992, p. 30).

Verger traz a ideia de axé “como algo que nao de gefinir nem representar, e como
0 proprio imperscrutavel, nos da uma melhor comz@&e do comportamento ioruba diante
do Deus supremo” (VERGER, 1992, p. 34). Seria & que estaria nos primordios do
povo anagd, e é a “nocdo de axé como 0 ser supumoentre os iorubas foi de ha muito
substituido pela ideia influenciada pelos muculnsaeccristdos — de Olorum” (VERGER,
1992, p. 35).

As caracteristicas fluidas da religido yoruba oe@ssam a sua cosmologia, segundo
Dias, deve sublinhar as analises sobre esta. Arogés historica do conceito de ser supremo
tem influéncia do contato com o cristianismo e kanBsmo; e 0 autor sustenta uma
dissecacédo da traducao cultural que resultou regpapcdo do conceito, considerando que nas
interpretac6es conceituais as contaminagfes sddsom sempre presente; e neste ponto €

referendado por Verger.

O ser supremo na discussao ética esta presente antjue advogam que, na ética
religiosa, o sagrado constrange a uma determingda eomportamental. No candombilé,
Olorum, o ser supremo, é muito citado e pouco adtuwnos terreiros. Os orixas é que tém um
papel mais proximo do fiel e uma atuacdo mais pteseHa comparacdes destes com o
pantedo grego ou 0s santos catélicos. Para alguoees, ja apresentados, 0s orixas é que

estabeleceriam uma ética relacional para seusfilho
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Durante a pesquisa em campo a importancia da celq#ie adepto e sua divindade
pessoal, como néo podia deixar de ser, ficou olmsiden patente; contudo, sem uma
correlacdo de causa e efeito com as acdes de ouidarksponsabilidade diretamente
mensuravel. O preponderante aqui é perceber quep amnstatam Dias e Verger, ha
qualificagBes que sdo atribuidas por um viés althente contagiado e eventualmente carece

ser esquadrinhado sob outras premissas e recaackder

2.3.2 Pensamento nagd (Muniz Sodré)

Muniz Sodré tenta subverter o pensamento consalidaldre a religido jeje-nago; ele
faz isso comecando por subverter outra concepgaque é filosofia e pensamento filosofico.
Ele critica, ao longo de boa parte do texto, aovis@dental e eurocéntrica de filosofia — como
se somente se pudesse filosofar, como diz Heideggergrego ou alemio. E possivel
filosofar de outra forma do que aquela estabelewmad@cidente desde Platéo e Aristoteles. Na
Introducéo, ele afirma que os pensamentos filogsfide outras partes do Ocidente séo
certamente considerados importantes na tradicaoo ap hinduismo e os chineses, mas as
formas de pensamento africanos séo totalmente adasr Na verdade, ele ndo recusa
totalmente o pensamento filoséfico ocidental, vigtee ele tenta tracar uma equivaléncia
filosofica do pensar africano com outras formaspdasamentos presentes no interior da
filosofia, incluindo ai 0 pensamento grego, mashbigm de outras regides, principalmente o
hinduismo. Neste sentido, na sua critica a corfeegemonica da filosofia do Ocidente, ele
recorre a varios filosofos que lhe possibilitam etieler uma outra forma de pensar,
principalmente Spinoza, Nietzsche, Deleuze e Guattdeidegger, Merleau-Ponty e
Wittgenstein. Ele se abre a um pensamento contémeorligado aos afetos e as paixdes, ou
melhor, que se recusa aos dualismos constantemdiedb entre razdo e paixdao, mente e
corpo, palavra e corpo, imanente e transcendewsteGaintra uma visdo “eurocéntrica”,

defende outra “afrocéntrica”, enraizada no penagbn

O pensar nagd é uma forma de pensamento baseaddkh@aque tem origem na
diaspora escrava, que se perpetua e manifestanmanade litirgica nagd. O conceito de
arkhéé a base de todo argumento do autor, como seodgesm e o principio da cosmologia
e da ritualidade nagd. A comunidade liturgica faspaco fisico, simbolico e memorial onde
0 pensamento diaspdrico se conformou e se perpamtango do tempo. Portanto, nele ndo

se encontra s6 na religido, é também uma expegiédnsiorica e social compartilhada pelo
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grupo originado no processo diasporico da escravidéte tipo de pensamento ndo concebe
qualguer dualidade entre corpo e palavra ou almdréSencontra nele uma concepgéo de
mundo que se pode denominar de “corporeidade éida& “pensar filosofico corporificado”.

O pensar nagb ndo € meramente discursivo nem tamp@acionalizado, ele se da nas
relagBes corporais, ele é antes de tudo sentidexpesiéncias de transe, do ritual, do oraculo,
do ritmo percursivo etc. Mas isso nao quer dizer m@o seja “racional”’ e “articulado, porque,
como dissemos, ele recusa a pensar por dicotorezusa-se a distingdo entre o dentro e o
fora, o corpo e as palavras; ndo ha inclusive dusxtdade da palavra como meio de

expressdo. Existe uncarporeidade ativajue se afirma pelo axé:

O que estd em jogo é outra diatese, também afeisuiilezas do desvelamento
originario do mundo. Origem, vale deixar bem clando é comeco, e sim a
atualidade manifestada como expansdo e continuidileum principio que
chamamos dérkhé Esta ésentidacomo irradiagdo de uma corporeidade ativa, da
qual provém, a poténcia (axé) com seus modos detudo e diferenciacdo. E o
sensivekenquanto protodisposi¢éo originaria do comum aq@eedra a unidade dos
sentidos e a conversdo analdgica (ndo dialéticayndenos outros, desvelando a
conaturalidade ou o copertencimento entre corpardm (SODRE, 2017, p. 83)

Trata-se de um “pensar vivendo”, e ndo de um “vpamsando” (SODRE, 2017, p.
94), ou seja, 0 pensamento ndo é dissociado deceidam. O pensamento emerge de uma
espacialidade instaurada no e pelo corpo em swalaigéio com 0 entorno a0 mesmo tempo
ético e existencial (SODRE, 2017, p.81). Utilizaradilosofia deleuziana, Sodré situa o
pensar nagb em unfdiatese média”, que ndo separa o real césmiccheneano, fato que

aproxima a filosofia africana de outras civilizagdeomo nos hindus e nos chineses.

Sodré traz toda uma discussdo da mistica africapartr da questdo iniciatica,
marcando-se pelo aqui e agora e pela corporei@adegredo iniciatico densifica e obscurece
0 pensamento na sua ligacdo comrkhé gerando uma consciéncia vivida, compartilhada e
sentimental dos tempos originais. Isso o0 aproxiraa fhrmas de experiéncia mistica. A
comunidade litdrgica egbé ou terreiro) € responsavel pela organizacdo darexzia
simbdlica e pelo modo de subjetivacao afetivo-catoagd:

A comunidade litargica nagd (@gbé, o “terreiro de candomblé” é a organizacéo
responsavel por um tipo de visibilidade, portaqgor aquilo que transforma em
existente um suposto inexistente ou algo sociaknewnotado como de fraca
intensidade existencial. Essa comunidade, que imaugma experiéncia inédita no
interior de um ordenamento social hegemdnico, itaplum tipo novo de
subjetivacdo, em que ocupam um primeiro plano ampcia simbolica do mundo,

o primado ritmico do existir, o poder afetivo dadapras e acdes, a poténcia de
realizacdo das coisas, as relacdes interpessaaieetas, a educacéo para a boa vida
e para a boa morte, o paradigma comunitario, arialefgente ao real e o
reconhecimento do aqui e agora da existéncia. l8teo traco deixa manifesto,
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principalmente, que essa subjetividade ndo temeseqgo a corda teologica, nem
os pés fincados na presuncéo da eternidade. (SOZIRE, p. 100)
Para Sodré, o corpo € o que possibilita ao homersapenatéria que se relaciona com

0 meio ambiente e 0s mortos, e este individuo-cgrg@ os nagods localiza-se no plano
visivel (aié) e invisivel (orum). Os dois planos sévidos nos ritos cotidianamente. O
individuo na Arkhé mantém uma relacdo concreta iomarporais, que ultrapassam o mundo
sensivel, os Orixas. No pensamento nago, orixas “sé&filosoficamente —principios
cosmoldgicos que se atualizam liturgicamente camgorporais, corporalmente apropriados
pelos iniciados, portanto, ndo séo idealidadedeictigais, mas principios queontecemma
dinamica ritualistica” (SODRE, 2017 p. 120). E peliiuais e pelo transe que acontece a
passagem dos incorporais do plano transcendental goaivéncia empirica, e o corpo €
permeavel ao mundo histérico e ao cosmo mitico.a Par autor, esse processo é
filosoficamente relevante e “na 6tica de uma fif@sda linguagemo transe pode, assim, ser
encarado como uma linguagesn como a resultante de ‘signos de comunica¢cBORE,
2017, p. 122). Numa corporeidade constitutiva aeuagem, o transe nao seria uma
representacdo abstrata, mas um pensamento emaseaatio deleuziano. O ritual € o lugar
de expressao do corpo e o modo reflexivo da coradeidomo forma somatica de pensar e
também desvelamento da Arkhé. O corpo e suas egpiegdes na corporeidade € o territorio

dos componentes fisicos e miticos, coletivos eviddais.

O conceito de Axé é primordial no pensamento dehdrPode ser concebido como
poder ou forga vital, mas se coaduna com o condeitpoténcia, no sentido do termo dado
por Spinoza, Deleuze, Giorgio Agamben e por Argde® em De anima: “A palavexe da
conta de forca e acéo, qualidade e estado do eogo@as faculdades de realizagdiwé € na
verdade um potencial de realizagiiode néo realizaci@mpoiado no corpo” (SODRE, 2017,
p 133). Axé é principio de movimentacédo de divirdachomens e ancestrais; € a0 mesmo
tempo individual e coletivo. O axé é elaborado pedfetos, e pelo sensivel, no sentido
spinozista de afeccdo, que aumentam e diminuenméa@a de agir. A interrelacdo entre o
afeto e a nocao de axé “aproxima o pensamenfrkdeg nagd de algumas das preocupacgdes
da filosofia contemporanea (pés-estruturalista)peemimente afetada pela influéncia
nietzschiana no tocante a relacdo entre pensareergalidade” (SODRE, 2017, p 135). Na
comunidade, a autoridade dos mais velhos € immdisel a transmissao da poténcia do axeé.
E “essa transmissdo, a dimenséo racional e sera&tdidingua é posta em segundo plano

pela dinamica afetiva, mitica e simbdlica do 280DRE, 2017, p. 138)
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No simbolismo da filosofia nagé a musica tem ceidimde como manifestacdo do axé
gue se expressa ancorada esteticamente no seh&iMdlrgia afro a musica é vibratéria e a
percussao fundamental orientada para o timbrdteo.rA poténcia de movimentacao do axé
implicada na mausica manifesta-se grupalmente comegria, que também pode ser
experimentada como “pensamento”. I1sso é centede&de Sodré, que caracteriza eticamente

0 pensar nag0 pela nocao de alacridade:

[...] a alacridade/alegria enquanto modo fundanhesda Arkhé ndo é um afeto
circunstancial — portanto, nada que nasca e maasi@nalmente — porque, como
regime concreto e estavel de relacionamento cormab & uma poténcia ativa.
Embora diversa do amor cristdo, a alacridade nawa@mpativel com a ideia de
amor de si mesmo (diferente das nogbes de “amaripfée “egotismo”), que se
pode entender como a tragéo da consciéncia n&dimgs objetos que a integram
harmonicamente consigo prépria com o grupo que lbenstitutivo, um sentimento
positivo descrito por Rousseau como “amavel e tefao que transparece de modo
notavel num verso do poeta portugués Guerra Jumquéh alegria é uma
alavanca’. (SODRE, 2017, p. 150)

Os rituais de renovacao de axé e da dinamica dééegia dos cultos afro-brasileiros
estdo conectados a alacridade ou alegria e aasatgh que cada som e gesto carregam a
experiéncia e a Arkhé do grupo. E “um principie@tide natureza filosofica, empiricamente
comprovado na liturgia dos terreiros” (SODRE, 20.7154). A expans&o do axé para 0s

nagos assegura a continuidade dos descendent@®cessos de pensamento e a expansao da

alacridade no rumo das sensacdes e poténcia dusscor

Em contraponto a dialética, Sodré faz a defesarddogia como procedimento
orientado a comunicabilidade de realidades, deidsentpartilhaveis, onde processos de
compreensao diversos fazem emergir as coeréncsasuttaras e torna-as comunicaveis. Na
diaspora escrava o pensamento afro tem na analagieecurso filosofico para estabelecer
semelhancas. O processo analogico é um caminhaliaico entre dimensfes, em que a
sintese ndo é resultado da superacdo de opostas,danaonciliacdo entre eles. Com
fundamento em Nietzsche e Foucault, 0 autor assegue a analogia na filosofia afro
estabelece aproximacgdes pela “coincidéncia de wigdehistéria como devir e dinamismo
interno em vez de histdria como estrutura resudtala consciéncia humana de um sujeito
originario” (SODRE, 2017, p. 167); e se trata denfumaterialidade que se repete nas
condicOes estritas do pensamento nagd, ora paramorelevo a Arkhé no ambito das
comunidades litargicas, ora como estratégia idamitque faz apelo as analogias no
confronto agonistico das relagdes raciais” (ibillesta forma uma formulag&o filosofica de

mundo como poténcia de a¢do e inacdo, e tambénanmmivo de compreensdo, ndo sendo a
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dialética um Unico modelo de razao, pois é possivgéndrar outros ndo contidos a légica do
modelo racionalista de distingao entre verdadefedse.

Uma perspectiva considerada fundamental pelo a@itar principio simbdlico e
entidade sagrada denominada Exu que se inscredisoarso da filosofia ocidental como
ontologia. Divindades nagds séo principios cosmob@ge Exu € o principio dindmico de
todo o sistema simbdlico, que se relaciona comndades e entes vivos e mortos. Exu
pertence a comunicacdo e a mediacdo que resuléonde vincular partes. Comunicacao
também implica passagem e conceito de tempo, mowmau mudanca. O tempo € uma
questdo que surge quando a duracéo independediins e transforma-se em ideia. Como a

de um acontecimento originario, a experiéncia da génese como invencao de um tempo:

No acontecimento, a origem (em nagd, igba iwa arégrego, Arkhé) ndo é uma
marcacao de tempo porque ndo é um modo do que ai&aesta presente dentro do
tempo (a exemplo de um modo verbal). N&o é, patam passado que se possa
datar e sim o principio — no sentido de linha neesm inaugural que pauta a
existéncia — do comeco e do fim. Evocando Herachthé € eskaton, origem é
destino. (SODRE, 2017, p. 186)
Exu ndo é comeco ou fim, € processo. A temporatidgadimensao da experiéncia que
urde o tempo e articula os eventos orientados grg@m ou destino comum, um principio

inaugural. Exu é quem constréi o tempo do aconitio a acdo de Exu inventa o tempo.

Além da defesa de uma filosofia nag6, o autor ststeambém a presenca de uma
ética da comunidade religiosa, apresentada noutamnterior. Sodré € o autor que traz
argumentos que sustentam uma légica de pensamemia é&tica para acdo no mundo com
especificidades préprias derivadas de um univesu cepresentagcdo mental peculiar e
experiéncia histérica com marcas indeléveis questdairam a comunidade religiosa do

candomblé.

N&do had como esquadrinhar uma ética no candomblétsemresente que as suas
qualidades distintivas estardo vinculadas a uma@ovite mundo que lhe é inerente, e ndo o
julgar por proposicdes estranhas ao seu universefdeencia. Contudo, salientamos que nao
estamos defendendo um relativismo absoluto quensepralores da sociedade em geral em
gue a religido esta inserida, mas buscando o cgta deabsorvido pelos adeptos ou, como nas
palavras do autor, € incorporado, e é fator deternté para a sua conduta na sociedade mais

ampla.
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2.3.3 Simbolismo nag6 (Juana Elbein dos Santos)

Em seu consagrado livr@s nagd e a morfede 1975, Juana Elbein dos Santos
utilizou, principalmente, os textos oraculareslfde além de numerosos outros materiais e
referéncias colhidos em fontes africanas (SANTABR.22p. 12), a fim de engendrar uma
interpretacdo de simbolos nag0. Ela esclarece gjestenderia “mais sobre 0s ancestrais e a
significacdo deEs(”, isso devido a “necessidade de aprofundar em t@spguouco
conhecidos” dos estudos da época (SANTOS, 20123)p.Ao fazé-lo, ela se tornou uma
interpretacado classica do simbolismo nag6, inflisemn alguns dos principais intérpretes das
proximas décadas até hoje, ndo obstante autores \¢erger, Prandi e Dias aduzirem a certa
rigidez estruturalista. Nao nos interessa aqui @xantoda a contribuicdo de Juana Elbein;
importa-nos apenas expor da autora sua comprealsaognificado, da estrutura e das
relacbes simbodlicas de Exu. Inovando os estudosesbku, ela o apresenta dando uma
centralidade que, até entéo, era inédita entretégpretes, pois ela o vé como um simbolo
coletivo, um principio, cuja analise “se imp&e coimprescindivel para a compreensao da
acao ritual e do sistema como totalidade” (SANTQ@&L2, p. 140); sendo “um elemento
constitutivo, na realidade elemento dinAmican&do s6 de todos 0s seres sobrenaturais, como
também de tudo o que existe” (ibid). Com isso, Bgsgsume um papel de “entidade mais

importante do sistentdagd (SANTOS, 2012, p. 193).

Na perspectiva apresentada pela autora, o Exu re@ tam simbolo complexo,
imbricado em variados aspectos do sistema simbdtiagd, tanto coletivos quanto
individuais. Fazendo uso dos textos literarios wleaes e da descricdo de sua propria
experiéncia de campo, sua interpretacdo das igssi e dos mecanismos rituais de
elementos do universo nag0, entre eles Exu, oferene visdo estruturada desse universo
religioso. Ele assume uma multiplicidade de pagaeso tornam o mais importante elemento
da religido nag6, adquirindo varias qualidades: éle parceiro do orixa, um principio
dindmico e de individualizacéo; é o controlador dasiinhos e operador de comunicacéo; é o
principio de reparagdo no ciclo de oferendas endedor do culto; ele possui funcao
oracular e pode ser expressdo de coOlera dos orikégemos rapidamente de tais

caracteristicas de Exu expostos pela autora.

1. Principio dinamico Exu é o principio que permite que tudo seja ifiwdxo; sem
ele, tudo é imdvel. Sem ele, nada aconteEsi€ o principio da existéncia diferenciada em
consequéncia de sua funcdo de elemento dindmico wa a propulsionar, a desenvolver, a
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mobilizar, a crescer, a transformar, a comunicANTOS, 2012, p. 141). Como diz a
autora, com tal principio dindmico os orixds podexercer suas fungdes: por meio dele,
Sangolanca suas pedras de rai®sanyinprepara seus remédios. Sendo um “poder neutro
que permite a cada ser mobilizar e desenvolver fsugdes e seus destinos”, ele adquire o
nome de Agbara. Esté o Senhor-do-podeEjegbara” (SANTOS, 2012, p. 144).

2. Parceiro do orixd Como se sabe, cadaisa possui selEsu Ele é o elemento que
permite que arisa cumpra com suas fungées. No momento do cultoriga € invocado
juntamente contEsu Além disso, eles “comem” juntos, ou seja, quando é cultuado o
outro o é igualmente (SANTOS, 2012, p. 142). Cadménto” d@risatem que ter urksu e
uma quartinha com agua (SANTOS, 2012, p. 230E<D esta associado ao “segredo da
transformacao de matérias-massas em individuoeddmdos”, possuindo um “assento” que
o representa em formas materiais bem especificata gue as vezes diferenciadas. Eles séo
cultuados nos rituais dasisas(SANTOS, 2012, p. 238).

3. Principio individualizado Esu reside em cada pessoa, dando-lhes poder de
realizacdo e inteligéncia, dirigindo também os cdios de cada pessoa (SANTOS, 2012,
p.142). Essé&suindividual é o que permite o nascimento, o deskfmento e a reproducéo,

e cada pessoa deve restituir, através de ofereralasé de seu principio de vida
individualizado (SANTOS, 2012, p. 182). Como elente falo como representacdo, ele
também esté associado a atividade sexual, o qu® se sabe, ndo deixou de escandalizar os
primeiros missionarios e viajantes. (SANTOS, 2q12,84). No papel de filho, ele representa
“0 passado, o presente e o futuro sem nenhumaadigéo. Ele € o processo da vida de cada
ser. E o Ancio, o Adulto, o Adolescente, e a @@arE o primeiro nascido e o Ultimo a
nascer” (SANTOS, 2012, p. 185). B»uindividual é chamado dBara, sendo cultuado em
privado por cada pessoa e sua representacdo envasitien, com seu conteudo, é chamado
de “Bara-orun”; por sua vez, aquilo que reside no corpo de qaE$s0a, € selBara-aiyé
(SANTOS, 2012, p. 239). Bara é representado por uma vasilha de barro, chak@dhag

gue contém vinte e um cauris, que simbolizam oiregtessoal de cada pessoa (ibid). Esse
Bara € o principio da vida individual, que cada um teaz si mesmo, sendo 0 que permite
todo o ciclo de vida e o destino pessoal: “A origemo destino individual estdo
indissoluvelmente associados a, e mobilizados sor, Brincipio de vida individualizada”
(SANTOS, 2012, p. 245). Aléem de ter sua represé@otdisica (okolobg, o Bara também
esta dentro de cada individuo, no préprio corpoNBA8S, 2012, p.241)Esuldésté o que

faz, com sua faca, o nascimento da novica com wo ad (SANTOS, 2012, p. 250-251).
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Ao mesmo tempo que ele faz 0 movimento de iniciagdamorte, a retiradaa@suda adosu
sera levada pdest EI€ri(SANTOS, 2012, p. 264).

4. Mobilizador de caminhos. Estem também a funcdo de “resolver todos os
‘trabalhos’, encontrar os caminhos apropriadosj-labr ou fecha-los e, principalmente,
fornecer sua ajuda e poder a fim de mobilizar eemlaslver tanto a existéncia de cada
individuo como as tarefas especificas atribuidadelegadas a cada uma das entidades
sobrenaturais.” (SANTOS, 2012, p. 143). Por sug kst Baraesta ligado ao destino de
cada individuo, sendo chamado de “Senhor dos Cawifisi-Ond, podendo abrir ou
fechar os caminhos para elementos positivos ouutiesis (osAjagur); além disso, ele
controla osona buruku que sdo elementos malignos, edoa rere que sdo as boas coisas
(SANTOS, 2012, p. 190).

5. Transportador das oferendaBsu é representado diretamente @se-tiawa que
simboliza o encarregado de transportar as oferer@aso Est Elebo o proprietario, ele
controla, a oferenda ritual; conigléru, Senhor daeru, ele leva o carrego ritual (SANTOS,
2012, p. 181). Neste papel, ele esta no centrastienga nagd, que € a dinamica da oferenda e
do sacrificio, em que se distribui e restituiase Como Est Ojise-eboele mobiliza o
processo “levando e entregando as oferendas aigaude destino” (ibid). Com isso, ele se
torna o “principio reparador do sisterheagd”, sendo o “controlador rigido de todos os
sacrificios” (SANTOS, 2012, p. 183). A restituiciela oferenda € o que mantém a
integridade dos individuos, sendo o principio di@dngue permite desenvolver a existéncia
de cada individuo, o que é controlado jmU Elebd (SANTOS, 2012, p. 183-184). A
veiculacdo doase por Esu via as oferendas é o que estabelece a relacdo &@ptre-
humanidade — e orun (SANTOS, 2012, p. 255). E ele quem faz o pactadamferenda é
uma combinacao particular dese “qualquer que seja essa combinagcao, sempre uneg pa
dela esta substituindo a vida de seres humandsA[.oferenda-substituto evita a morte

prematura, permite ao individuo realizar plenamsateciclo de vida.” (ibid).

6. Dinamizador do cultoTendo um culto especifico tal contfd, Esu esta ligado,
contudo, a cultos “tantorisa como ancestrais, participando de todos eles” (SB28T2012,
p.145). Ele é cultuado tanto condsé-Eglrcomolése-Orisasendo através dele que se adora
as lya-mi. Desta forma“Esu circula liviemente entre todos os elementos dersia: é o
principio da comunicacéo, [...] € particularmentgjise o mensageiro no sentido mais amplo

possivel: que estabelece relacaocade com oorun, dosorisa entre si, destes com 0s seres
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humanos e vice-versa.” (SANTOS, 2012, p. 186). Ndiga ritual e na acéo litargica, é ele
guem impulsiona e faz a comunicacao; sendo, portanprimeiro a ser invocado e cultuado
tanto comolésé orisacomo lése egun (SANTOS, 2012, p. 207). Como acompanhante
inseparavel tanto de seres humanos quanto de rstgsis e sobrenaturais, ele precisa ser
cultuado junto com cada um, devendo participarod®d 0s ritos, seja publico ou privado
(SANTOS, 2012, p. 207-208). Neste sentido, exigtieis ritos prioritarios qu&sudeve ser
invocado para proteger: Badé do qual Est é o encarregado de transportar, comunicar e
restituir oasedos genitores miticos”; e, também, nos chamados de "despacho desiy,
onde ele é enviado na qualidade @jése como portador-mensageiro, a fim de remeter as
oferendas” (SANTOS, 2012, p. 222-223).

7. Funcéo oracular Existe uma relacéo indiscutivel entfé e Es(j assim como de
todo tipo de sistema oracular cdfstl (SANTOS, 2012, p. 186). Sendfa quem acumula o
conhecimento, tal sabedoria ficaria imovel sEsu (SANTOS, 2012, p.187).0rinmila
utiliza-se doasedeEst isto &, do poder, da forca e das funcdes espasifie=sty para atuar
e se expressar.” (SANTOS, 2012, p. 188). Por meiusb de frutosEst é um meio de
explicitacdo das mensagens, sendo denominado ai Esinenu-gbarijdSANTOS, 2012, p.
189). Tendo em vista que lmbalawo "cria Ifa para”, tem-se que a relac&su-Ifa esta
associada ao desenvolvimento e ao destino individileed). Os cauris ddBara de cada
sacerdotisa podem ser usados para as consultaglapesc sobre o devir de cada um
(SANTOS, 2012, p. 240)

8.0 Esll como expresséo da célera dos or@@mo foi dito, nenhurrisapode fazer
algo semEsl Por isso, ele deve ser o primeiro a ser cultwitlmodo a ter sua colaboracgéo
na mobilizacdo da dindmica ritual. Caso isso nawracnio apendssundo podera cumprir
com suas funcbes em abertura de caminhos e tréespe oferendas, mas também podera
ter uma atitude de represalias, tornando-se meitigqso. Assim, converte-se na célera dos
orisa (SANTOS, 2012, p. 208). Essa faceta Ef&l provoca, normalmente, interpretaces
equivocadas o entendem como uma “presenca nocikaligerante”, fato que estd em
“flagrante contradicdo com a funcéo s} guardifo e garantia Gnica do bom andamento de
toda atividade ritual.” (SANTOS, 2012, p. 226).

9. Centro de comunicacad=su esta relacionado com a boca em sua funcdo de
Enudgbarijg boca coletiva. Sendo, neste caso, um intérprdiggeista, ele “intercomunica

nao so todos os elementosalpe com os dadxrun, todos os elementos entre si, mas também,
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ao impulsionar @aseindividual, comunica o interior com o exterior rméindo que o som e
as palavras acontecam.” (SANTOS, 2012, p. 242)teNaspel de comunicador, ele permitira
também que, no ritual de iniciacdo,addsureceba uma combinacdo @se na lingua,

transportada pdest fazendo com que arisafale e se faga conhecer (ibid).

Ao contrario de Dias e Sodré, apresentados antegitte, neste livro a autora nao traz
uma abordagem explicita da questdo ética no cardoivias nesta obra a contextualizagcédo
do orixd exu subverteu a maneira como ele comumenatedescrito. Exu, pela recorrente
associacdo com o mal e o diabo, exemplifica agréstequivocadas, impregnadas que eram,

Ay

por inferéncias distantes do “pensar nagd”. Commsautores tém declarado, nesta religido
nao ha a dicotomia bem e mal, portanto ndo ha wea bomparativa nesse aspecto com as
religibes monoteistas. Nem exu nem outro orixdasgrtaria 0 mal e a ética religiosa precisa

se sustentar em outras bases, que ndo o mal twaedano além.

2.3.4 Algumas consideracgoes

Jodo Ferreira Dias, Muniz Sodré e Juana ElbeinSdogos introduzem inovagdes em
seus estudos e também uma critica aos métodozadtB para refletir sobre o universo
yorub&/nagd em seus respectivos ramos de interessgrecialidades. Em comum, assinalam
que é preciso revisar o alcance metodolégico seacdnceitos, das “categorias operatorias”,
da “traducdo cultural”, da ortodoxia filoséfica, ttnodo afro de pensar”, do “conhecimento
simbdlico” ou dos “significados dindmicos”. Defend@ma disposicdo de nova ordem e uma
perspectiva diferente para a compreensao destensisle pensamento religioso. No que diz
respeito a questao ética, como é de se esperahanéansenso. Dias assegura que 0 axé nao
pressupde uma “moralidade adjacente” e que é urpa feutra e a-ética; e que Exa é o Unico
a acolher oferendas e pedidos para o bem e pagd. @&ouré, por sua vez, advoga haver uma
dimenséo ética no pensamento afro, fazendo umia@gao entre o juizo moral afro e o

grego, ambos presentes em uma “imanéncia dinandicaha Elbein ndo abordou tal matéria.

Para o propoésito deste estudo, importa-nos meraggiGacdo das propostas tedricas
dos autores na pesquisa que conduzisse e refesendam ética do candomblé, do que o
intuito e as interpelacdes que as embalam. Denaongire certas acep¢cdes podem ter por
base pressupostos que devem ser questionadoa:ideja de um ser-supremo historicamente
construida onde seria mais adequado colocar a ideiauma religido fluida; seja a

apresentacdo de uma filosofia nagd com ascendéwcididspora; ou, enfim, seja uma
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interpretacdo sobre Exu. Portanto, cabe-nos pogwstao uma eticidade que replique um
excludente aspecto magico e ritualistico e conjegwessupostos que embalam conclusées
sobre a aeticidade do pensamento nagoé/yoruba eraliggdes afro-brasileiras. Nada
exemplifica melhor tal discussdo do que a mitologéa Exu, em razdo de sua posicao
controversa desde os primérdios. E a divindadeeprtial para contextualizar o bem e o
mal, comportamentos morais/éticos e amorais/aétikssm, sua centralidade na polémica é

inegavel.

As interpelacbes destes autores, assim como desojir descritos, também néo
esclareciam as razdes para as acdes de cuidadespd@sabilidade que os velhos de santo,
em especial as ialorixas, tinham em comum. Apdsiragiro momento com énfase no rito,
que descrevemos anteriormente, a conviccdo de guea hm modo de agir ético foi se
firmando, mas com diversos questionamentos sotvemsmissao aos adeptos, sobre o tipo de
convicgao religiosa e outras davidas. Dias, Sod&aetos demonstraram que as respostas
poderiam ser obtidas invertendo ou subvertendoe3as vigentes.

Além do questionamento sobre o que estava dado dedenstracdo da nova
perspectiva que achavam ser mais adequada solaeaagho de estudo, o que estes autores,
essencialmente, trazem aqui, € ratificar a convid@ que deveria manter a pesquisa de
campo como fonte principal de informac&o. E no miel@gir do adepto e no discurso sobre
este que eventualmente traria solugbes a questdexplicacdo teodrica precisaria ser

transferida para um segundo momento.

Mas antes da descricdo da pesquisa de campo, is, sega apresentado um panorama
das concepcgBes sobre exu, sua mitologia e seusspdapedo em vista que uma das
controvérsias que este enseja é sua associacaonsarética ou caréncia de ética, decorrente

da dubiedade de sua figura e de seu papel no cdnhélom

2.4 A mitologia dos orixas de uma perspectiva étic&xu

O conjunto de mitos pertencentes a uma mesma awdéig, em geral, reunidos sem a
preocupacgéo de congruéncia, com mitos diferentesrgeadizendo em relacdo ao sentido e o
significado. O mito € um repertorio de ideias satwemologia e cosmogonia, que, de modo
geral, é expresso em termos miticos por meio défaras e simbolos, com influéncia afetiva

e tendo a atribuicdo de explicar por que o0 munaoréo €. Os mitos, como narrativa de



101

proezas de atores sobrenaturais ou extraordin@@msa conhecer as suas ac¢des remotas, de
eventos fundadores e de verdades intemporais tragara e produzem o mundo; figuram as

origens das instituicdes e das relacdes sociaistéigam os incidentes da vida.

As narrativas poéticas dos mitos expressam a aeldickligiosa, revelando os tempos
primordiais, a criagdo da existéncia e fornecendmeios de comportamento, através de
narrativas construidas com as ferramentas conceitualisposicdo em uma dada cultura
espelhando a sua relacdo comikosexprimindo o seethos(DIAS, 2017, p. 27). Para além
de uma narracéo de historias, sdo uma realidageciada que possui uma instrumentalidade
ética ao propiciar exemplos, valores, saberesneipios de fundo moralizante, fixando assim
um codigo de carater religioso, parental e étice aembros de uma dada sociedade,
conferindo significado ao todo social por meio dagrativas que apontam para um passado

referencial.

Nos primeiros contatos dos viajantes e missionaas as tradicbes e 0s costumes
africanos, com seu universo religioso e mitolégiomstrou-se patente a dificuldade em
compreender uma estrutura religiosa com a auséociaal e do demoénio. Nesse contexto,
Exu, particularmente, foi visto como simbolo demagni até porque sua representacao falica

feriu suscetibilidades:

Ele é representado por um monticulo de terra emngode homem acocorado,
ornado com um falo de tamanho respeitavel. Essghgetleu motivo a observacdes
escandalizadas, ou divertidas, de numerosos \gaatigos e fizeram-no passar,
erradamente, pelo deus da fornicacdo. Esse falm er@da mais é do que a
afirmacdo de seu carater truculento, atrevido e-sgonha e de seu desejo de
chocar o decoro. (VERGER, 2002, p. 78)

N&o raro, nas descricdes desta divindade, o destaguencontra em eventuais
ambiguidades. E descrito como “de carater irascigld gosta de suscitar dissensdes e
disputas, de provocar acidentes e calamidadescpébé privadas. E astucioso, grosseiro,
vaidoso, indecente” (VERGER, 2002, p. 76); entrietaele também “tem as qualidades dos
seus defeitos, pois é dinamico e jovial, constitaise, assim, um orixa protetor” (ibid). Desta
forma, os devotos “nas comunidades-terreiro nagésBdhia, embora reconhecam a
ambivaléncia e o carater ameacador de Exu, presesea significado tradicional. Exu, para

eles, é um dos mais populares orixas, veneraddatahdedicacdo” (SANTOS, 2014, p. 21).

Com frequéncia este é associado a figura do teclkst simbolizar as incertezas e ser

a encarnacao do desafio, da vontade e da irrevargue muda a ordem das coisas e
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possibilita a autodeterminagéo, a quebra das igteed sociais que limitam a sua liberdade,
além de dar acesso aos meios magicos religiosasett®rar a sorte (TRINDADE, 1981, p.
3). E por questionar, inverter ou quebrar regra®mportamentos que Exu € visto como
trapaceiro, brincalhdo, esperto ou malandro (SILZB15, p. 23-24), e parece ser um ser
malicioso que se compraz em brincadeiras, em logmato os outros deuses quanto 0S
homens (BASTIDE, 1978, p. 170). Por tais caradieds é necessario homenagea-lo antes
das cerimbnias sendo chamado, saudado, cumprincetagihviado com o objetivo de
“afasta-lo para que nédo perturbe a boa ordem da@eia com um dos seus golpes de mau
gosto (VERGER, 2002, p. 79); ou também, “seria zajgadesencadear as maiores desgracgas
sobre o terreiro” (BASTIDE, 1978, p. 179)

A divindade Exu aparenta estar envolta em contdadicUma das suas acepcoes € a
de que provoca ou resolve conflitos, problemasndusies por meio sobretudo da fala ou da
comunicacdo como um veiculo de transmissdo de desdau mentiras (SILVA, 2015,
p.124). Se, por um lado, quando as pessoas secesgude lhe oferecer sacrificios e
oferendas, podem esperar todas as catastrofegupor Exu possui o seu lado bom e, se
tratado com consideracao, reage de forma favorawedirando-se prestativo e revelando-se
“0 mais humano dos orixas, nem completamente nmem,completamente bom” (VERGER,
2002, p. 76). Sabe-se que o tratando conveniententete trabalha para o bem, quer dizer,
pode ser enviado para fazer mal as pessoas méaguelas que nos prejudicam ou, ainda,
aguelas que nos causam ressentimentos” (VERGER2, 30079). Exu, quando abre os
caminhos dos homens, apresenta as qualidadescbdas do bem, e quando lhes fecha os
caminhos ele é do mal relativizando tais concéBdsVA, 2015, p. 32). Nesta ambiguidade,
Exu simboliza for¢cas negativas (ofensivas e digititwras) e forcas positivas (defensivas e
protetoras), traduzindo “os conflitos humanos e usch do equilibrio nas oposi¢coes”
(TRINDADE, 1981, p. 7)

Uma qualidade fundamental desta divindade € seiterade intermediario entre o
mundo dos humanos e o dos Orixas, e nesta fungiierd faz o transporte das oferendas.
“Por essa razdo € que nada se faz sem ele e sewofegaadas Ihe sejam feitas, antes de
qualquer outro orixa, para neutralizar suas tendéna provocar mal-entendidos entre os
seres humanos e em suas relagcbes com os deuses mesmo, dos deuses entre si”
(VERGER, 2002, p. 76). Além das oferendas é tambétermediario nas acdes de
comunicacao e “ndo apenas entre 0s humanos, pmis pancipio dinamico — em ultima

analise, o principio da comunicacdo — Exu trarséa obstaculos entre todos os entes da
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organizagdo simbolica nagd” (SODRE, 2017 p. 187 nEservidor util dos Orixas, sensivel
aos infortunios destes, tendo por funcao princggalos em relagdo uns com 0s outros e
transmitindo as mensagens de uns para outros,dazpar seu intermédio, com que 0s entes
entrem em comunicacao, assegurando assim a urs&ooed Exu € “o elemento dialético do
cosmos” (BASTIDE, 1978, p. 182).

Exu também é a divindade dos inicios ou das alaetérquem inicia o ritual, guarda
0 portdo, é quem esta enterrado no limiar das fadft@ deus dos caminhos, o homem da rua,
e, porque preside as aberturas e aos caminhosuteeno mensageiro de todos os Orixas; e €
por iSso que abre a porta que separa a naturezaoi@as divinas (BASTIDE, 1978, p. 181).
Na funcéo de regulador do cosmos, que abre adraarrque traca os caminhos, ele é o deus
da ordem, e, se parece as vezes inserir “a despedebmigas, a desventura no mundo divino
ou humano, isto ndo passa do reverso de um eduifibbre o qual vela com tanto cuidado.
Mas neste caso ainda trata-se de uma licdo de ayderda a seus fiéis” (BASTIDE, 1978, p.
195). Exu é o principio dindmico de todo o sistesimabodlico, relacionando-se com tudo o
que existe (SODRE, p. 174). Exu é quem “como dimwo de santo, tem o poder de fazer o
acerto virar erro e o erro virar acerto, pois #az si o poder de realizacao” (SILVA, 2015,
p.208).

As contradi¢cdes da histéria mitica de Exu o torrmmmais emblemético dentre as
divindades yoruba e, por certo, € o motivo pelol gurequentemente relacionado a uma
suposta aeticidade do candomblé. N&o interessadesquitir o0 acerto de tal posicdo ou qual
a interpretacdo adequada do mito, ou mesmo defepdempresentaria um modelo ético,
mesmo com a virada interpretativa a respeito daedade de Exu contestando a aeticidade
manifesta. Mas a dicotomia a ele relacionada éeseptativa da discussdo aqui posta.
Decerto que adeptos se espelham em sua divindadegbe em seus simbolos miticos para
justificar caracteristicas de personalidade; e wpigipos ja foram apresentados pela
literatura. Assim, o comportamento dos adeptoeatsiporventura a interpretacdo de autores
como Berkenbrock sobre esses como modelos étiamsudb, a postura de cuidado e de
responsabilidade, pelo que pude observar, indepdaddivindade pessoal de cada um e,
portanto, de eventuais simbologias mitologicasrdetentes do modo de proceder individual
dos adeptos, 0 que me levou a considerar que &agat ndo estivesse nesse componente da
identificacdo com o orixa pessoal, a despeito @eirmportancia emblematica e amplamente
constatada por quase todos os autores que se debrugobre a tematica da ética no

candomblé.
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N&o tive o ensejo de deparar, em autores das agsociais e humanidades e nos
pesquisadores das religides afro-brasileiras, cetu@dacéo sobre as razdes de determinadas
atitudes e posturas adotadas por adeptos degj@oed que desde os primeiros contatos me
chamaram a atencao. Assim, foi no campo, diretaam@sh os praticantes, que fui procurar
os fatores que acarretavam tal modo de procedgueeem principio, sinalizavam como

fundamentados em uma ética religiosa, do quakémtas no proximo capitulo.
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3 Etica para Além dos Muros dos Terreiros: Uma Etngrafia do
Candomblée

Neste terceiro capitulo, pretendo trazer os redostale minha etnografia apropriando-
me da discusséo tedrica feita nos capitulos amstid\ntes de entrar no relato etnografico,
ele inicia (3.1.), contudo, com a apresentacao elaaologia para a pesquisa de campo sobre
ética no candomblé. A partir da questdo do “seradte, desenvolvida por Favret-Saada,
apresento em didlogo com Marcio Goldman, Viveires Ghstro, Rita Segatto e Vagner
Goncalves da Silva, reflexdes sobre as vicissituttesnétodo (e da auséncia de método)

etnografico. Prossigo com a descricdo do obsergadoampo.

Iniciarei (3.2) relatando o0s primeiros contatos 8 primeiras impressoes,
estranhamentos, discordancias. De um lado, desd@ywmnto de vista das maes de santo e
do encargo por elas assumidas no cumprimento deaeei, ao se desdobrarem entre o
cuidado dos santos e os cuidados dos outros e &oltsgem a um acolhimento e afeto
permanentes que €é marcadamente voltado a um agirmuoodo com cuidado e
responsabilidade, que ndo deixam de ser sentidogzes, com um incontornavel fardo. De
outro lado, analiso a questéao da perspectiva o ¢ie santo, mostrando como suas ac¢des séao
norteadas, dentre outras coisas, pela expectativandcuidado incessante por si dispensado

pela ialorixa.

Prossigo (3.3) com um esforco de compreenséo péliga e por leituras do processo
de aprendizagem no candomblé, fazendo uma desdifmma de transmissao dthosdo
candomblé no terreiro e da sua incorporacéo p&@do por meio de um trabalho religioso
envolto deewo (segredo) e voltado a umiacorporagaopor parte do praticante. Diante de
uma religido em que a iniciagéo, o trabalho, o ®ulippendido e o aprendizado experiencial
sao elementos de distin¢cdo hierarquica entre dsg@nges, analiso ndo apenas como se dao os
performances nos rituais, mas também o seu sist@erao de controle e como se efetuam
andlises de méritos, entre fuxicos e fofocas, moprips “bastidores” (no sentido de Erving
Goffman) do terreiro.

Por fim, (3.4.) traco o percurso do conhecimentsoabdo em fragmentos e 0s
reflexos no agir no mundo. Feitas as descricdesesobmo o ethos do candomblé é
incorporado e quais os valores que o presidem,oppasa uma de minhas hipoteses

principais, a saber, a de que tal religiosidadeareg condutas dos praticantes ndo apenas
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dentro da comunidade religiosa, mas também pama d&s muros dos terreiros. Proponho
gue vejamos uma ética implicita do cotidiano nodoamblé, encontrada nas formas pelas
quais as pessoas transpdem suas relacdes (e 6bsy@OmM 0s orixas e a dinamica do axé
para o circulo de relagbes sociais mais amplas@mgraticantes, transposicao esta que opera
em uma dimensdo mais afetiva e incorporada, em est&tica, e ndo na forma de um
mandamento consciente e imperativo. Da vivénciggiose de uma ética relacional, os
adeptos passam a possuir uma “ética vivida” cotajigue, muito embora possa ser julgada,
segundo imperativos universalistas, como tendonaguaplicacbes muito problematicas,
mesmo imorais, constitui ainda assim uma forma siareo mundo atravessada por uma

rigorosa eticidade.

3.1 Deixando-se levar pelo afeto nativo. Notas s@ba metodologia

No caminho que se faz ao andar, a minha insercaocaempo ndo se deu de forma
objetiva e planejada, nem mesmo com proposito dx@ecente académicos. Creio mesmo
gue se deu no tempo. Contudo, para aprofundar em agbgto de estudo na presente
dissertacdo, foi preciso o uso de ferramentas énemdmentos tedricos e préaticos da
antropologia, mais especificamente, de uma reflexdwe o fazer etnografico. Contudo, tal
esforco € sempre incerto, dado o carater propaist@pologia, bastante artesanal, informal e

inconcluso, como o diz Geertz nas palavras de M#&oldman:

Uma das vantagens da antropologia como empreite@@déemica € que ninguém,
nem mesmo 0Ss que a praticam, sabe exatamente @lgué (...). Costuma-se
perguntar aos antropélogos, e eles perguntam asimos, em que sua atividade
difere do que fazem o sociblogo, o historiadorsizdiogo ou o cientista politico, e
eles ndo tém nenhuma resposta pronta, exceto gqudiseda ha uma diferenca (...).
O que fazemos que 0s outros nao fazem, ou s6 fazasionalmente, e ndo tdo bem
feito, é (segundo essa visao) conversar com o hodwmrrozal ou a mulher do
bazar, quase sempre em termos ndo convencionastitoouma coisa leva a outra e
tudo leva a tudo o mais, em lingua vernacula elpogos periodos de tempo,
sempre observando muito de perto como eles se etanpoO carater especial do
que os antropélogos fazem, sua abordagem holistaatista, sobretudo qualitativa
e fortemente artesanal da pesquisa social, é @ aanquestdo. (GEERTZpud
GOLDMAN, 2006, p. 167)

No inicio da investida em campo no candomblé prbptme a realizacdo de
entrevista formal e assemelhados, este, contudn£nd melhor formato de pesquisa para

entender o simbolismo por tras dos ritos. De acoaio Silva®, o conhecimento, por n&o ser

%3|LVA, Vagner Goncalves da. O antropélogo e suaimambalho de campo e texto etnografico nas psasu
antropolégicas sobre religido afro-brasileiras. Baolo: Edusp, 2006. 194 p.
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categorizado, apresenta alguma dificuldade pateasspor em contexto de entrevistas, pelo
fato das experiéncias ndo estarem organizadasme fmompartimentada. O conhecimento é
apresentado em forma de mitos e casos, duranteref@igdo, no intervalo de rituais e na
realizacdo das tarefas do terreiro. Este develsamado lentamente, de forma tacita. Entre
os adeptos é considerado inadequado fazer excessi@gacdes por estar-se precipitando,
avancando indevidamente nas etapas necesséariasmdaracimento. Também Li{em suas

consideracfes metodolégicas da pesquisa sobre géX@em Pernambuco, informa que as
entrevistas foram realizadas sem equipamento eletrdinformais, com perguntas abertas e
circunstanciais, porque dessa forma os entrevistidam mais desinibidos. Questionérios,
entrevistas, visitas formais, sdo, considerandesefdtos, ineficazes ao caso. Optei no
primeiro momento por observacdo e pesquisa patiecgy e, uma vez, entrevista com

praticante do candomblé.

No estudo que Prandi (1991) realizou com integeadte candomblé paulista, foram
feitas entrevistas que estdo, em parte, descrtaem livro. Em meus contatos com adeptos
da religido reconheci o discurso, pois ouvi as seaegumentos semelhantes. Ao ser
perguntado diretamente sobre uma ética na relig@op fiz em conversas informais, alega-
se questdes do segredo, comportamentos rituailagufinterdigdes), itans (contos miticos),
e as vezes me disseram que se seguiam regras ndaras®ciedade. Alguns adeptos
afirmavam que a religido ndo tinha uma ética/mpralpria. Entrevistas e questionarios,
aparentemente ndo me levariam a respostas quespuddevantar argumentos por uma

possivel ética religiosa.

Na minha primeira tentativa de entrevista em 20etepdia abordar a relacdo entre
rito e ética, mas o resultado, relatado no capfnterior, foi frustrante. Parti entdo para a
observacdo e conversas, indo a eventos publiceseevados em casas de santo a que tive
acesso atraveés de amigos que me levaram e me raprase as maes de santo. Uma casa eu
conheci antes da pesquisa e a outra, em funcaestpipa para a monografia. No final de
periodo de elaboracdo da monografia, cheguei aamapaversas especialmente com as maes
de santo das casas. Em uma delas tentei ser maial f® as declaracdes se ativeram ao rito e
seus efeitos sobre o individuo. Na casa que deixeonversa fluir por uma tarde pude

perceber situacées e escutar declaracoes intetessaresclarecedoras. Quando frequentei

" LINS, Anilson. Xangé de Pernambuco: a substanomatixas segundo os ensinamentos contidos no manua
do Sitio de Pai Ad&o. Rio de Janeiro: Pallas. 115 p
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uma casa por dez dias seguidos, acompanhandouahdit bori, escutei, participei, observei

vérias situacdes muito elucidativas (ja descritasrarmente).

Para esta dissertacdo, inicialmente me propuses@artar um desvio da forma de
trabalho e pesquisa que funcionou até aqui. Comuiveao propdsito de construir relacdes
de certa proximidade para estabelecer conexfes estdiscursos e as praticas de vida, eu
acreditava ja ter uma abertura para conversas @salarecedoras com 0s praticantes. Entao
planejei procurar alguns nas diversas posicoesedeirb para pedir um encontro com a
conversa gravada para estabelecer um perfil e parase agora eu conseguiria um
posicionamento diferente do que aconteceu a fagalida pesquisa, quando eu tentei fazé-lo

e que me fez desistir das entrevistas.

Entrevistas formais com perguntas diretas e olgigtime levaram ao mesmo estilo de
respostas contidas, por exemplo, no relato produpmt Prandi na sua classica obra. O
universo do candomblé é assim: as suas preocupag@e$ormas de lidar com elas ndo séo
diretas e objetivas. No inicio de meu contato ceseeiniverso essa situagéo era exasperante.
Muitas coisas, a0 meu ver, seriam resolvidas dmdomais simples se fossem faladas
claramente. Mas néo é sob essa logica que tradloiente se age nessa religido. E pacifico
que é dificil a elaboracdo do discurso atravésntiestas, e minha experiéncia em 2014 so
confirmou tal conclusédo. Desta forma, resolvi ekpentar uma outra abordagem: conversar
sobre conceitos mais gerais. E assim o fiz, maszreas duas interlocutoras com quem
considerava ter uma relacdo de confianca que paangfuebrar o estilo mais habitual e
recorrente, pois ja tinha habito de conversar cerduas ialorixas. Resolvi fazer mais uma
tentativa, pedi uma conversa gravada e elas com@d Dessa vez ainda ndo foi muito
simples, Mas agora eu ja entendia melhor o camptlieei abordagem indireta, quando
aparecia algo que eu pudesse puxar para a quedidoas quais eu gostaria de abordar eu
levantava algum dado e assim buscar confirmar g@elcurso do nativo que eu ndo estava

fazendo uma leitura equivocada.

A pesquisa de campo nao parou desde que me irderpseto assunto. A
disponibilidade para o tempo especial do candorfédéne estar em festas, ritos internos,
visitas sociais. Compreendi que a construcdo ddvesmmento tera que ser conduzida na
forma caracteristica da religido. Nao se recusdigyeonvites ou solicitacdes de ajuda e
colaboracdo, a ndo ser por uma questdo concreistiicivel. Convite para bori da mae de

santo da casa, onde fui a Unica pessoa ndo meralrasd presente, ou convite para assistir
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festa onde aconteceria o provavel primeiro trarsenxa de pessoa conhecida, ou ainda
participagcdo em oferenda de agradecimento. As wpddades acontecem e € preciso
demonstrar interesse e confiabilidade, até porgmejtas vezes, sdo honrarias e

compartilhamento de axé, a energia fundamental.

Embora persuadida de estar obtendo resultadosesstartes para minha prépria
convicgdo, nao tinha certeza de estar seguindo aminbo metodoldgico aceitavel para a
pesquisa académica que tem suas exigéncias propgiasde forma intuitiva, principalmente
no inicio. Na busca por embasamento tedrico posteeinte confirmei minhas impressoes
sobre o trabalho de campo em religies afro-biessi@través de Vagner Gongalves da Silva
(2006) e de Anilson Lins (2004). Também obtive explicagdpustificacdo sobre maiores e
melhores resultados pela mera interacdo de bastidem Erving Goffmdf. Para a
dissertacdo de mestrado, em que me proponho aavaacpesquisa sobre uma ética do
candomblé, justificar uma metodologia de pesquéesaainpo sem defini¢cdes rigidas tornou-
se uma dificuldade. Nao ha garantias de prazosltadss, respostas em simplesmente deixar
que as coisas acontecam. Tais duvidas tiveramceomy em Rita Segato (1992, p. 116), que
escreve: “Na antropologia, € bom lembrar, é freteraente algum tipo de dificuldade
operacional durante o trabalho de campo que terngamlr o antropdlogo a repensar a
abordagem das questdes relativas a crenca e ida€lig também em Vivaldo da Costa Lima
(2003 p. 140) que observa sobre obtencdo de dadogs de participacdo onde “na medida
em que o pesquisador se identifica com os memlorapwpo e se esfor¢a por sentir e agir
como eles, na situacao observada. E isso ndo segeodeguir, certo, com esquemas rigidos

de pesquisa, em cronogramas pré-estabelecidoamemntos limitados”.

Durante a pesquisa para a monografia, fui levadat@hoes os ambientes por
integrantes de casas de santo. Ser introduzidpgssoa de confianca foi essencial em razao
do respeito a etiqueta do candomblé de ser refadendCompareci reiteradas vezes até por
adquirir certa “invisibilidade”. As pessoas agiaaturalmente quando acostumadas comigo e
as conversas e comportamentos da intimidade flsem que minha presenca fosse levada
em consideracdo. Bate-papos sérios ou superfi@asyntos que vem e vao ao acaso.
Confidéncias que se reserva aos intimos. SegundciMdsoldman, na observacgao

participante, que os antropologos proclamam senggado por exceléncia, o modo de agir é

BGOFFMAN, Erving. A representacdo do eu na vidadiatia. 10. ed. Petrépolis: Vozes, 2002. 233 p.
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[...] em lugar de interrogar [...] nativos, deix&lfalar & vontade. A observagdo
participante significa, pois, muito mais a posgibitle de captar as agdes e os
discursos em ato do que uma improvavel metamoréseenativo. E consiste,
também, no meio privilegiado para a elaboracacedsas etnograficas, expressao,
alids, a primeira vista, um pouco estranha, massemee para solucionar o dilema
do antropdlogo, preso entre a ciéncia e a nartadivdiscurso sobre os outros e o
didlogo com eles (GOLDMAN, 2006, p. 170)

Os adeptos aparentam nado ter interesse por metio otdge estudo. A religido
sobreviveu a inUmeros obstaculos e se estrutunougse tal coisa fosse relevante. A essa
avaliacado impugna-me Goldman (2006, p. 169) par ple, “[...] o trabalho do antropologo
pode significar também expandir e aprofundar umgeeé&ncia cultural através de outra,
estrangeira, praticando uma fecundante corrupcaexpandir e enriquecer nossa propria

cultura, aprofundando nosso autoquestionamenttaba@ando para propria transformacao”.

N&o somente os nativos, como também poucos pedquesalevantaram a questdo da
ética no candomblé e geralmente apontaram ponstist@de em que uma ética é observada.
Mostrei-me inconformada com os dois fatos: a baixeagmentada tematizacdo da ética por
parte dos pesquisadores e o desinteresse ou ltafléxdo sobre o tema por parte dos
nativos. Diante de uma experiéncia e de um interggssoal sem base tedrica que a
fundamentasse, indaguei-me sobre qual seria a maktodologia de abordagem da questao.
Questionamento que se agravava pelo fato de ewhusmm um movimento contrario ao
normalmente aceito, uma ética religiosa do candémBb apenas no, como também para

além do terreiro. O pior que poderia aconteceeareoncluir que todos tinham razao.

Goldman, outrossim, explana sobre a construcaerdeteoria etnografica:

Assim, esbocgar uma teoria etnogréfica, ndo € lirsiéaa este ou aquele contexto
particular, deixando de lado niveis supostamentis g&ais. Uma teoria etnografica
procede um pouco a moda do pensamento selvagemeganps elementos muito
concretos coletados no trabalho de campo e pooouteios a fim de articula-los
em proposigBes um pouco mais abstratas, capazeendierir inteligibilidade aos
acontecimentos e ao mundo. (GOLDMAN, 2006, p. 171)

Ampliar um entendimento sobre o modo de ser do arabté pode ser percebido

como.

[...] elaborar teorias etnogréaficas capazes deldev@ que quer que estudemos a
sua quotidianidade [...] reinserir o que quer quéudemos na vida e evitar
cuidadosamente as sobreinterpretacdes e literaésague, em Ultima instancia, séo
as armas dos poderes constituidos; finalmente, emsntentar vislumbrar aquilo
gue, na vida, por vezes de modo silencioso, escEmapre a essa mesma
guotidianidade. (GOLDMAN, 2006, p. 171)
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Encerrada a pesquisa para a monografia em 2016ngeina aceitar convites para ir a
casas religiosas (de umbanda e candomblé) e paitide ritos colaborando nos trabalhos.
Optei por soO ir a casas que adeptos me levaranfegtas e rituais publicos podem ser
frequentados livremente. Entretanto, percebi quéesada por um frequentador facilitava a
interacdo, porque as vezes eu estava em gruposigiae livremente entre si na minha
presenca, em razdo de eu estar ali como amigagdénal Isso reduz significativamente o
universo de estudo, que eu gostaria maior, maslidsai favor de um calculo de valoracéo da
qualidade dos contatos em detrimento da quantidizgte.porventura também cresce, embora
lentamente. Todavia, como um efeito das relacG@beecidas neste periodo, constitui uma
alianca. Uma ialorixa tornou-se uma amiga e unsdalique por sua propria iniciativa, tem
me acompanhado e convidado a casas de santo aniigasoportunidade de observar
interacdes instrutivas sobre esse universo rebgidéo entanto, ndo ha certeza sobre

resultados nessa forma de trabalho de campo.

Jeanne Favret-Saada (2005), ao discorrer sobrafetado no trabalho de campo,

sustenta:

Mas — e insisto sobre esse ponto, pois é aqui gtersa eventualmente possivel o
género de conhecimento a que viso —, o prépriodatque aceito ocupar esse lugar
e ser afetada por ele abre uma comunicacdo eg@eafim os nativos: uma
comunicacdo sempre involuntaria e desprovida dmanbnalidade, e que pode ser
verbal ou ndo. [...] Ora, entre pessoas igualmafetiadas por estarem ocupando tais
lugares, acontecem coisas as quais jamais é dadoedndgrafo assistir, fala-se de
coisas que os etnografos ndo falam, ou entdo adgese calam, mas trata-se
também de comunicacdo. Experimentando as interesdéidadas a tal lugar,
descobre-se, alids, que cada um apresenta umaesppéeular de objetividade: ali
s6 pode acontecer uma certa ordem de eventosen@mle ser afetado sendo de um
certo modo. [..] quando um etndgrafo aceita sertadb, isso ndo implica
identificar-se com o ponto de vista nativo, nemospitar-se da experiéncia de
campo para exercitar seu narcisismo. Aceitar setadd supde, todavia, que se
assuma o risco de ver seu projeto de conhecimentesfazer. Pois se o projeto de
conhecimento for onipresente, ndo acontece nada.delaacontece alguma coisa e
se o projeto de conhecimento ndo se perde em maimaaaventura, entdo uma
etnografia é possivel. (FAVRET-SAADA, 2005, p. 1580)

Era-me desconfortavel fazer anotacdes detalhadi@s ae circunstancias porque eram
relacbes de proximidade, e mesmo amizade. Ent&p/esmente deixava as coisas fluirem,
sem proposito definido. Apenas relacdes interpésseatre pessoas com afinidades.
Entretanto, fazia anotacGes posteriores sobrecSisaque me levavam a uma reflexao.

Irrompia-me entdo a duvida se seriam de fato didde campo aceitaveis. Este meu

sentimento encontra eco e justificativa novamenté-avret-Saada:

No comeco, tomei muitas notas depois de chegarasian, enas era muito mais para
acalmar a angustia de ter-me pessoalmente engajatvez que aceitei ocupar o
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lugar que me tinha sido designado nas sessfGeggpnahte ndo tomei mais notas:
tudo se passava muito depressa, deixava-as camerp®r-me questbes, e, da
primeira sessao até a Ultima, ndo tinha compreengdidticamente nada do que
tinha acontecido. Mas registrei discretamente untasta sessdes das
aproximadamente duzentas a que assisti para ednstih material sobre o qual
pudesse trabalhar mais tarde. (FAVRET-SAADA, 2(G05,58)

E, igualmente, em Goldman (2003):

Num registro menos académico, sempre imaginei gugenicas de trabalho de
campo que utilizei em Ilhéus se assemelhavam madtque se denomina, no
candomblé, “catar folha” : alguém que deseja aprend meandros do culto deve
logo perder as esperancas de receber ensinamentasgpe acabados de algum
mestre; ao contrario, deve ir reunindo (“catandgjagientemente, ao longo dos
anos, os detalhes que recolhe aqui e ali (as ‘$9llh@om a esperanca de que, em
algum momento, uma sintese plausivel se reali2asim, foi apenas em 2000 que
realizei minha primeira entrevista gravada, a gdal se seguiram muitas outras. Da
mesma forma, jamais tomei notas na frente de miedisrthantes”. Por um lado,
porque em geral eles também sdo meus amigos e samtia constrangido em agir
como “pesquisador”; por outro, porque continuo aicemdo que o trabalho de
campo antropol6gico ndo tem muita relacdo com a®wdstas, ainda que — mas
sempre no final da pesquisa, quando o etnégrafm$&ui um certo controle sobre
os dados e as relacdes com os informantes — esaarp servir como complemento
das informacdes obtidas por outras vias. (GOLDM20Q3, p. 455)

Tentar/buscar olhar as coisas sob a perspectivautto foi um processo complexo,
dificil, mesmo doloroso emocionalmente. Nao é aderiponto de vista do outro, € manter o
seu e ver o do outro. Uma dualidade incbmoda, passyezes, € como acreditar néo
acreditando. Entdo como assimilar o pensamentaitoEduardo Viveiro de Castro declara

que:

[...] o antropélogo associa 0 nativo a si mesmmsardo que seu objeto faz as
mesmas associacdes que ele — isto é, que o nansapgomo ele. O problema é
gue o nativo certamente pensa, como o antropélogs; muito provavelmente, ele
ndo pensa como o antropdlogo. O nativo é, sem dvith objeto especial, um
objeto pensante ou um sujeito. Mas se ele é objatwte um sujeito, entdo o que
ele pensa é um pensamento objetivo, a expressém adeundo possivel, a0 mesmo

titulo que o que pensa o antropolo@@ASTRO, 2003, p. 119)

Ao longo desse percurso o0 estranhamento era mgiegondo me entendiam e nem eu
a eles. Fui educada em uma religido protestantmtedor da Bahia. Ndo se enquadra na
cosmologia afro-brasileira e me colocou constantéenem uma situagdo de me considerar
como desencaixada. Posteriormente o estranhamemaespeito ao papel de pesquisadora.
Eu ndo era um insider, mas também nao poderiademasique tinha um papel de outsider.
N&o estou falando desde dentro, mas ndo sou dessdéMas a minha construcéo intelectual
sobre a questdo fez uso da proximidade interpesBoalfim como pesquisadora a minha
dubiedade precisa ser exposta.
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Vivaldo da Costa Lima faz uma descricdo sobre snésracfes na pesquisa
etnografica nos candomblés de Salvador que atenuamhas davidas:

E certo que a lembranca desses lideres e a presermgae, dinAmica e efetiva dos
pais e das médes que conheco e cujos terreirosefiemuenvolvem-me nos riscos
conscientemente assumidos do “observador-partigpaiMas a observagdo em
ciéncias sociais, sobretudo dentro dos métodosnttepmlogia sociocultural, deve
ser dirigida para a compreensdo do comportamergopdasoas em relagdo com
outras, desde que, naturalmente, esse comportanEsjp mais ou menos
institucionalizado, mas, também, interessam assdque as pessoas possam ter a
respeito desse relacionamento. E o observadocipanite ndo pode escapar, e ndo
haveria porque fazé-lo, dessa ambivaléncia sitnatid\gindo e observando — por
discreto e cuidadoso que seja no esforco de namvemwse -, sabe que nao lhe sera
possivel alhear-se inteiramente num grupo de quedee e em que as relagdes de
seus membros dependem ou provocam expectativasndgoctamento, exigéncias
de certos privilégios e direitos e reconhecimergoddterminados status. (LIMA,
2003, p. 139)

Eu ndo conseguia compreender as motivacdes podasistitudes, ndo entendia o
comportamento, e tinha certeza que era incapapréerader o sentido por tras das palavras.
Eu entendia a frase, mas percebia que o sentidio eles palavras me escapava. Essa
estranheza era muito grande e eu perguntava mastoanversas com a ialorixa e a um oga e
uma abid, meus amigos, mas nao tinha certeza deajmpreendia bem as respostas e 0s
relatos. Essa sensacao era maior no periodo dé220QB1 Eu estava mergulhada num mundo
em que eu ndo compreendia a légica, principalmsribee o que movia a ialorixa. Eu tinha
muito contato com ela, mas eu muitas vezes tikenaacédo de que nado falavamos a mesma
lingua, ou melhor, de que as palavras tinham s$igwibs diferentes para nés. Eu achava que
certas atitudes suas eram idiossincrasias. Edgessgue cada um de nés temos. Eu ndo tinha
interesse ou curiosidade pela religido. Realmemtsdeestava colaborando com uma amiga.
Apenas em 2013/2014 que comecei a ler textos acenl€spbre a religido quando fui fazer a
especializacdo, e principalmente, quando encoateetigo de Prandi sobre a aeticidade do
candomblé que me motivou a buscar quem tivessemanmgios contrarios. Usei minha
expertise profissional para fazer uma extensa bestcabases de dados e nédo localizei
praticamente nada sobre o assunto. Fui a campaaguducontato com outros praticantes
além do terreiro que eu ja conhecia. Ao final, achue a caracteristica idiossincréatica da
ialorixa em relacdo a terceiros aparentava estmepte também nas outras ialorixas que vim
a conhecer nesse periodo. Desde entdo passeicantato mais proximo com duas delas.
Ambas tém o comportamento de extrema dedicacaocairtes. Depois de 2015 surgiram
artigos sobre a tematica e descobri ao longo dos extratos sobre o tema em alguns autores.
Nesse meito tempo considerei ter percebido a masitnde em outros praticantes. Mas qual

era a motivacao? E qual a ligagcdo com a religids@ tinha reflexo nas atitudes cotidianas?
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As constantes conversas informais com as minhas idtexlocutoras ao longo dos anos me
levaram a conclusdo de que tais atitudes para eoceitos tinham sim uma motivacao
religiosa (“o orixa esta pedindo”) e era introjetagrnando-se parte da conduta cotidiana.
Mas continuo a me perguntar se € apenas meu albag duas pessoas queridas. Sera que

estou tirando conclusdes corretas?

Além dos meus esforcos para conseguir entender ® wmpotivava certos
comportamentos, eu buscava explicacdes na leitirgextos académicos por um discurso
justificando 0 modo de agir por parte dos adeptgpseeme auxiliasse na compreenséo do que
acontecia com pessoas de quem eu gostava; e @ssdivespostas para certa curiosidade
intelectual que me motivava a continuar envolvideestudo e na participagédo em atividades
de cunho religioso. Tentava responder algumas agisgs que iam se apresentado e néo tinha
ideias prévias as quais buscava confirmacédo. Hituuitivo, e as situacdes que respondiam
algumas coisas aconteciam aleatoriamente confarteeagdes e leituras. O contato com 0s
adeptos era eivado de uma escuta e uma posturaemmya. Uma tentativa de entender o
significado que era dado por eles as acbes. Mesnamdg nao eram racionalmente
entendidos por mim. Desde entéo, fico nessa gaamgerconhecimento tacito/explicito, roca
de santo/textos académicos. Para mim um iluminatm0a pratica e a teoria; aos poucos as
atitudes, os comportamentos e os discursos conmega@dquirir um sentido e a estranheza
foi diluindo. Embora volta e meia certas coisasapente se revelam, estavam ali, mas eu ndo

entendia a sua dimensao.

Observar a emocao do outro se envolvendo nela, ienarelo-se com a emocao do
outro, embora incapaz de sentir a emoc¢éo de pamaiio, sentindo-se absorvida e encantada
pela atmosfera e sentimentos externados, mas mdmdse 0 mesmo que o0 outro. Um
envolvimento racionalizado, mas nao distanciadprdpdsito ndo € interpretar o pensamento
do outro, mas tentar entender a sua perspectigaadogica, aquela que embasa as suas
atitudes. Seria extremamente dificil apreender ltajicas sem estar “em campo”. Mesmo
com a leitura da literatura académica sobre ai@eligeria pouco provavel apropriar-me de tal

entendimento.

Para mim foi preciso estar e se deixar afetar patander. Atualmente me sinto uma
alcoviteira. Escutando conversas alheias com ttefec@o. Durante horas em algumas casas
de santo em dias de ritos publicos e em ritos vades na casa de santo de minha principal

interlocutora. E aprendendo muito, porque essat@stanta e a observacdo dos contextos,
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tém sido enriquecedora para a compreensdo dessa &specifica de pensar dessa tradigdo
religiosa. As ialorixads, minhas amigas, também fadarem sem reservas e em confianca,
generosamente entreabrem esse universo de pensameni nedfita curiosa, que questiona
sem parar, discorrendo sobre leituras retiradastestéos académicos, aos quais elas

contrapdem suas vivéncias de décadas de santo.

A pesquisa de campo no candomblé apresenta espEuies que ja foram
constatadas e enfrentadas por pesquisadores cogreN&oncalves da Silva ja citado, e
antes dele por Vivaldo da Costa Lima que defendecassidade eventual de instrumentos e

métodos heterodoxos para acessa-lo.

No caso dos candomblés da Bahia, cabe ao investigemhsformar as possiveis
desvantagens da observagéo-participante num elemesitivo para o resultado de
seu trabalho. A ideia do tempo que tem o povo adéosado tempo religioso, da
duracéo ritual - favorece grandemente o relacionéone a comunicacao desejados.
Os problemas postos no comec¢o de uma pesquisaéogpresentam sob um novo
enfoque, a medida que informacdes paralelas v@insiaor e muitas vezes um plano
inteiro de pesquisa segmentar se modifica no deccde observaca@ candomblé

€ um universo propicio para essas reducdes metodgiéas. E o pesquisador,
com o tempo, aprende a utilizar recursos de pesqais por acaso pouco
ortodoxos, que o levardo, as vezes, a surpreendentesultados.(LIMA, 2003, p.
141, grifos nossos).

Os autores que advogam uma ética do candomblé argam haver uma ética

intramuros. Voltada a relacéo entre os proprioptade Tim Ingold discorre sobre as coisas

que teriam o:

[...] carater ndo de uma entidade fechada pardesiex que se situa no e contra o
mundo, mas de um ndé cujos fios constituintes, loigeestarem nele contidos,
deixam rastros e séo capturados por outros fiosownbs. Numa palavra, as coisas
vazam, sempre transbordando das superficies qf@rream temporariamente em
torno delas (INGOLD, 2012, p. 29).

E ndo sO as coisas, mas também a mente “ndo pod®rdead[a] dentro [...] do
cranio, que se mistura com o corpo e com 0 mundantiel a execucado de suas operacoes.
Mais precisamente, ele deveria ter dito que o or@lwazado, e que € a mente que vaza
através dele!{INGOLD, 2012, p. 29). O que desejo apresentaasepossibilidade de a ética
intramuros ser introjetada pelos adeptos tornaedors modo de ser que vazaria para além
dos muros. Nao seria, entretanto, autoevidenteha@endo, necessariamente, uma relacao de
causa e efeito, por ndo ser uma exigéncia religinsa, talvez, uma vivéncia experimentada
religiosamente. E acessada somente pela via dessafdeste capitulo serd descrita a

experiéncia etnografica posta em execucao poirtaies e seguindo uma certa ordem, que,
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se ndo € exata, se aproxima em linhas gerais adreg#io do conhecimento como foi sendo

realizado.

3.2 Cuidado e responsabilidade: o agir no mundo

Religido ndo era algo significativo ou que me desgse interesse. Apesar de, sendo
baiana, ter convivido com manifestacdes religiadas-brasileiras, nunca havia entrado em
uma roga de santo. Alguns anos atras um amigo alosqube a pertenca religiosa quando se
recolheu por um periodo para se iniciar como ogdiupme que o levasse de carro até Marica
(RJ) aonde ele iria se recolher para sua obrigdedem ano. Por acaso, no dia em que ele
precisava do favor, eu tinha disponibilidade, enasadentrei pela primeira vez uma roca de
santo e conheci uma ialorixd em 2011. Depois daeira ida para levar o amigo para
obrigagcéo de um ano, retornei dias depois para Bimae para o seu bori. Posteriormente,
passei eu mesma por rituais. Nesta secao, ireiel&sm contato, as interacdes, a curiosidade
intelectual, assim como as perguntas e os esfoeatizados na busca de respostas sobre uma

ética no candomblé.

3.3.1 Acolhimento e afeto: o cuidado dos santos eudados infindaveis de
outrem eis o fardo de ser uma ialorixa

Nesse periodo em que conheci um terreiro eu epssando por serios problemas de
saude. Como vim a apreender nos anos posteriosasida é algo que mobiliza especialmente
as pessoas que praticam o candomblé. Eu, por metaadotava uma atitude ecuménica e
agradecida com amigos e parentes que ofereciamasgtas espirituais em meu favor: rezar
para sua santa de devocgao, orar por mim, levamoee a uma reunido kardecista, pedir por
mim a um preto velho. A ialorix4a, entdo, sugeriee euu participasse de um ritual, de certa
forma, foi veemente na sua proposta. Apos algusiatémcia, acabei por concordar, mas néo

tinha a menor ideia do que era. Muito doente, &a&pachei que ndo tinha nada a perder.

Havia um comportamento da ialorixa em especialaqueonsiderava excéntrico, mas
julgava como caracteristica dela. Ela se preocudaviarma demasiada com a saude e bem
estar das pessoas; e queria sempre fazer algundéigeabalho espiritual para cuidar da
questdo, ficando profundamente sentida quando edoisn as orientacbes do oraculo e
acontecia algo com as pessoas, 0 que ela atribdécade ndo terem seguido o que o oraculo
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preconizava. Logo que a conheci (e ela insistia gare eu me submetesse a rituais), por
varias vezes aconteceu de eu ir ao terreiro eagla ilgum trabalho espiritual sem que eu
soubesse previamente. Eu entendia isso como uradmujgbr eu estar muito doente e era o
seu proceder natural como ialorixa fazer essess tigpe rituais propiciatorios. Mas a

preocupacdo que eu achava exagerada atribuia éecéstica de sua personalidade. Mais

tarde, vim a tomar consciéncia de que n&o era lssima

A visdo do candomblé sobre a relacdo entre salslegdoe o equilibrio foi
apresentada por Rita Amaral como uma valorizacaoodwo e como fator para a religido ser
procurada para solugdo de doencgas fisicas e pgica$d“seja para consultas ao jogo de
blzios (ou aos caboclos, no caso dos terreirooguweltuam) e, consequente, realizacdo dos
ebos, seja para iniciacdo (especialmente nos caassagudos) (AMARAL, 2005, p. 68).
Esta nocdo de *“valorizacdo do equilibrio e da ofdessociada a saude também se
manifestaria “na exigéncia de que os animais $eatibs em eblds ou na iniciagcdo sejam

perfeitos (sem doencas ou defeitos fisicos)” (AMARZR005, p. 69).

A doenca e infortunio sdo quebras da harmonia geexireparos (GIROTO, 1999, f.
173); e nesse carater inclui também *“outros proatende vida, de ajustamento
socioecondmico; desemprego; morte sucessiva deosfilma primeira infancia;
desajustamentos conjugais aparecem nas histériddalecomo aviso da vontade dos orixas”
(LIMA, 2003, p. 68); também s&o considerados desaime declinio da vitalidade a “perda
de pessoas ou bens estimados; a ma sorte amoeosairea material” (VOGEL; MELLO;
BARROS, 2012, p. 92). A doenca (fisica ou psiquité) é natural. E desequilibrio. E o
equilibrio s6 sera restaurado quando forem feisasbaigacdes rituais que recomponham a
relacdo entre a pessoa e seu orixa. (AMARAL. 2@0%9-70); assim “é a linguagem dos
infortnios, sobretudo, que revela as pessoas @ndiy do chamamento e a necessidade da
iniciacdo” (VOGEL; MELLO; BARROS, 2012, p. 91). Apmximacdo com a religido €
comumente relatada como uma situagéo de aflicaw gfelmado do santo para a iniciagéo,
algo que se impde a pessoa e “qualquer que séjgdaem todos os relatos a melhora esta
diretamente ligada a aceitacéo e cultivo de relc¢den os orixas” (RABELO, 2014, p. 54); e
nas “narrativas dos filhos de santo, o sofrimentasge sempre antecede e conduz a feitura”
(RABELO, 2014, p. 170), e também:

[...] no candomblé, doentes e doencas s&o "categedciais explicadas de acordo
com a visdo de mundo do candomblé, variando, eotiivamente, tanto doengas
quanto doentes". Assim, as etiologias e o0s diagmdstsubsequentes sao
indissociados da cosmologia e do pensamento magligieso, refletindo ainda o
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conjunto das relacdes sociais e os principios b@sessa visdo de mundo.
(BARROS E LEAO TEIXEIRAapudAMARAL, 2005, p. 69)

Muito embora a fundamentacéo para infortunios teratareza religiosa que remete a
exigéncias no plano das relagbes com o sobrendW@GEL; MELLO; BARROS, 2012, p.
92), as pessoas do candomblé com quem tive matatoomdo se abstém a fazer uso dos
meios terrenos. Uma ialorixa me falou de algo @zepfara a mée de um iad e como ele ficou
surpreso por ela ter recomendado que ela tambéourpsse um meédico; um oga me disse
certa vez que nem tudo é problema de santo; e utna ialorixa fala sempre que manda as
pessoas procurar especialistas para excluir dowddds fazer ebd para que as pessoas se

dispusessem a procurar ajuda especializada.

O primeiro ritual que fiz foi um bori. Nao fiz mag perguntas a época que conheci a
ialorixa, num momento em que estava muito doeme @eixei convencer a fazer um ritual.
Eu ndo sabia nada sobre o rito, ndo tinha a mindwia do que era, tampouco busquei
informacé&o sobre o assunto. O ritual do bori é inde dar comida a cabeca, que nédo €
necessariamente feito a adeptos: “um bori podéegerpara um cliente, sem que com isso
ele seja considerado iniciado” (GIROTO, 1999, f4R2%or nao ter ideia da importancia
crucial deste rito no candomblé, por muito tempacag a conviccdo de que era apenas mais

uma das atividades ecuménicas em prol de minha pésuperacao.

O bori é uma obrigacdo que visa fortalecer a capaca que ela esteja preparada
para sustentar a pessoa, seja na vida partic@gr,n& vida religiosa. Por isso,
guando uma pessoa esta atravessando uma fask df&cse recomendar um bori.
Na vida religiosa, o bori tem também uma funcaemheinante: € uma participacéo,
uma forma de pedir licenca a Ori para fazer qualqoésa na cabeca da pessoa.
Outro aspecto importante é que o Orix4 ndo podar ate forma positiva sobre a
cabeca de um filho se esta pessoa estiver comegaaipaca’. Como o agricultor
prepara a terra onde a semente devera germindréiara ialorixa prepara Ori para
receber os axés que ela da a seus filhos”. O texmrofessor Agenor Miranda fala
por si e seu prestigio no Candomblé é indiscutiiMIRANDA apud GIROTO,
1999, f. 294-295)

Certo dia, estavamos eu e a ialorixa em um restmue durante a conversa ela me
falou: “Mas vocé é minha filha”. A frase ficou emens pensamentos, mas levei anos e
diversas leituras da literatura académica parandateo seu sentido e me dar conta da ligagao
ritual com a comunidade religiosa, pois € fato tdmbque “aquele que se submete a
cerimbnia de ‘dar comida a cabeca’, de fazer o, bmssume lacos mais profundos de
religiosidade com o mundo dos candomblés, podermdfruidar de algumas prerrogativas

dentro da estrutura do grupo” (BRAGA, 1998, p. 64).
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Me causou irritacdo 0 amigo que me apresentou ra@irte ndo ter me esclarecido
sobre o significado dos ritos aos quais me subiiktime conhecia ha bastante tempo e sabia
que eu nao tinha qualquer conhecimento sobre antassiMlesmo assim optou em ficar
calado. A ialorixa também me deixou no escuro, thaserta forma relevei porque nao
tinhamos um relacionamento. S6 muito depois é gueepi que pelo fato de eu estar muito
doente a época, eles se sentiam justificados pakséo. Se eu fosse esclarecida eu nao faria
o ritual. Minha racionalizacdo e meu respeito dgiedidade alheia ndo me permitiriam.
Posteriormente acompanhei varias vezes a angustiaiatbrixa com as pessoas,
principalmente filhos de santo, que estavam corblenoas de saude e ndo faziam os ritos
necessarios para deslindar, ou prevenir, ou atepuaevitar a situacdo. Eu estava doente,
estaria precisando de cuidados espirituais sob gen®s de vista. Eu ndo fazia muitas

perguntas. Eles se calavam porque consideravarerguecorreto na situacao.

Eu sou oborizada. Independentemente do fato dé@ume considerar uma praticante
da religido, eu estou apta a participar da comualeidaligiosa. Em razéo do bori e da minha
disponibilidade foi que eu participei dos rituaiternos. Muito embora em apenas parte deles,
e aos pouquinhos, muito aos pouquinhos foi me ded®so a determinadas cerimonias.
Depois de seis anos frequentando e trabalhandogaade santo me foi franqueada a entrada
no quarto de exu, quando perguntei porque foi-nspamdido pela ialorixa que sé naquele
momento eu estaria preparada para tanto. Minhaupes® realizada desde fora pela
estranheza com o desconhecido e desde dentro picigaecdo direta no ambiente religioso.
Quando tomei consciéncia do que significava osaistypropiciatorios do qual participei,
algumas coisas que eu fazia na época inicial, rdg@mponho mais a fazer, em razéo de,
atualmente, considerar que sao ritualisticamenis s&ios, a meu ver. Comecei entdo a me
recusar a determinadas acdes. Eu me porto comitespeas me recuso a cantar nas
cerimobnias, repetir as rezas ou fazer os gestaggjtparticipar de ritos com carater pessoal
como 0 0ssé, por exemplo, pois acho profanacdm equéro conspurcar o rito com minha
falta de fé. Mas continuei a colaborar em qualquésa que diga respeito a roca e a outras
pessoas como o0s ritos de ebds, boris etc. Sejarnisas que tem ligacdo periférica como
fazer compras, limpar etc; sejam as coisas de rsarg@@dade ritual como a cozinha de santo.
Enfim, qualquer coisa que seja pedido em prol deasuypessoas. Esse arranjo foi aceito

tacitamente pela ialorixa.

Quando eu escrevi a monografia de especializaca®@/2015, eu nao tinha

consciéncia de que era ritualmente autorizada ticipar do rito final do bori no ronco e
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expressei isso no texto. Recentemente, em 2018dquestava conversando com a ialorixa

sobre o espanto de um colega de mestrado quanfideegue frequentava e trabalhava na

cozinha de santo, ela exclamou que eu era oborigagar eu néo falar isso, eu estava

colocando o nome dela na praca. Foi a partir dgicede ambos que eu tomei consciéncia do
papel da minha dubiedade na experiéncia etnograéitaqual passo. E isso esteve presente
desde o comeco em 2011, com um estranhamento deuagleptos comigo.

ApOs 0s primeiros rituais continuei a manter cantam a ialorixa e ela me “deu
colo” num periodo de grande fragilidade fisica eoeimnal em razdo da saude debilitada.
Acabamos por cultivar uma amizade. Em retribuicGcseu apoio passei a colaborar nos
rituais do terreiro. Eu considerava que a sua fomhea cuidar era fazer os rituais

propiciatorios; e a minha forma de retribuir, eideaajudar nas tarefas do terreiro.

Em 2016 fui convidada pela ialorixa para acompdabém um almoco na casa de um
oga. Eles falaram sobre como lidar em muitas dkesccolocando diversas coisas sobre
como agir com os filhos de santo e forma de aprageim da religido. Durante a conversa
eles falaram sobre afastamento de filhos de sar@mgo correspondiam ao esperado e sobre
nao ter a intencéo de abrigar mais na casa de garosentes. Foi dito aquele dia que néo se
deveria demonstrar desconhecimento perante o filheanto. Eu ja tinha ouvido antes
ialorixas falando também sobre as conversas de @gince a troca de informacdes sobre
situacdes ainda ndo vividas. Me parece que essaisteanatica normal. Eles se ajudam e
repassam aos de confianca, além de desabafarapreblemas em lidar com os filhos de
santo. Entretanto, de fato, parece-me que, comawgms situacdes, certas coisas hao sao
compreendidas ou sdo repassadas a qualquer umrdiem#d de ouvir comentarios sobre se
estarbotando o nome na pragguando filhos de santo ouviram mais velhos ticaddvidas
sobre como agir em situacdes complicadas com os andigos. Os filhos tém uma imagem
de grande mée infalivel e acolhedora. No carropdiaetornavamos a ialorixa descreveu-me
uma conversa com uma pessoa velha de santo sobmiidsdos com a energia no
afastamento de filhos de santo incbmodos porquelafNos queremos que a cabeca do ***
va embora, ndo a energia” — teria lhe dito o veghad de santo. Mais um exemplo da

transmissao heterodoxa de conhecimento.

Os choques na relagao entre as maes e os paistdeeszs respectivos filhos de santo
em razao das expectativas concernentes a seus geipéhlgo que me chamava a atencao.

Uma ialorixa me falou que néo suporta relacbesapemndéncia e que saiu do terreiro onde
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fez suas obrigacdes, porque nao queria ser comodesanto com um monte de gente e suas
familias, dependentes emocionalmente e de outmsa$odo pai de santo. As pessoas
recorrem ao pai/mae de santo para tudo. Ela fatounth amiga que esta sem falar com ela
porque ela ndo quis atender sobre coisas de retanEnto. Um outro relato é sobre recusa
em abrir casa porque, ao aceitar alguém como filfo,iria poder abandonar até completar a
obrigacédo de sete anos. Um colega do primeiro seen@ds especializacao falou sobre como
trabalhava muito no terreiro, e como eram poucasqas que trabalhavam para que os rituais
acontecessem. Mas na festa enchia de gente. Eog@sta razdo quando completou o ciclo
inicidtico transferiu seus assentamentos para umir® na Bahia. Dessa forma ele néo
precisava participar desta etapa trabalhosa e sk iperiodicamente para cuidar dos
assentamentos. Uma outra atitude € evitar jogaa patros, para estranhos e s6 o fazia

quando era pedido alguma confirmacao de jogo, as&ose compromete.

O trabalho de uma ialorixa ja foi descrito pelarktura. O candomblé tem sua acao
centralizada na lideranca da mée e do pai de s@amdyém chamados ialorixa e babalorixa
(LIMA, 2003, p. 59), que é exercido sobre os memmbdo grupo em qualquer nivel
hierarquico “dos quais recebe obediéncia e respaisolutos. O chefe do grupo esta
naturalmente investido de uma série de poderessguevidenciam na sua autoridade
normativa” (LIMA, 2003, p. 60). Ouve-se constantateequeixas de chefes de terreiros do
dinheiro gasto, das despesas feitas, do sacréiadas preocupacfes que Ihes dédo os filhos,
mas estes continuam cumprindo suas obrigacfes detengdo e de assisténcia a que 0 seu
papel os obriga (LIMA, 2003, p. 164). No dia a deaum terreiro o trabalho estéa associado ao
do cuidado que demanda atencéo, sensibilidadegesfmbilidade e sacrificio. O cuidado da
trabalho para a lideranca e a todos sob seu com{R/BELO, 2014, p. 270); “nos terreiros,

a méae ou pai-de-santo esta continuamente cuidaasl@lafigacdes dos filhos-de-santo. Os
filhos do candomblé estdo permanentemente se preg@mrpara a préoxima obrigacéo
iniciatica” (PRANDI, 2005, p. 12).

Vivaldo da Costa Lima descreve o papel e as atidgl@&xercidas pela ialorixa:

[...] o lider do terreiro exerce toda a autoridadbre os membros de seu grupo, em
qgualquer nivel da hierarquia. O poder da mae deosarsua autoridade sobre os
filhos de sua casa podem ser expressos pelas oégiside iniciacdo em seus varios
graus de intensidade. E a mée de santo quem inéegeEssoa NO grupo Com 0S
rituais adequados para cada nivel de participagd@piem lava as contas das abias,
guem da o bori dos ogéas, quem assenta o sant@jdedes, e quem, afinal, raspa a
cabeca das iads. Em cada um desses ritos, a nsmtbeé a intermediaria da forga
mistica dos orixds com o corpo de seus filhos; &lguem estabelece essa
comunicacao, quem consagra e quem interpreta adeutos santos, criando assim,
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nos momentos criticos da iniciagcdo, uma dependé&n@aresulta num sistema de
expectativas mutuas, entre ela e seus filhos de.samedfito passa a ter a méo da
ialorixd na cabeca. Esse laco mistico é que irides futuras relagdes do iniciado
com a sua mée, e por consequéncia, com sua fateiianto. [...] E a mée de santo,
além disso, quem dirige efetivamente toda a atiledda casa: as cerimbnias
publicas das grandes festas dos orixas maioresrderbd e os ritos privados de que
s6 os filhos da casa participam; 0 ossé semanalatdes; a disciplina dos filhos e a
economia do terreiro; os mecanismos de promoc¢é® raabilidade intragrupal e a
assisténcia espiritual e material a imensa varedda situacdes de crise e de
necessidades de todos os seus filhos e suas familipA autoridade e o poder das
maes a cada dia se renovam e se reafirmam atravégadcomunica¢éo matutina
com os orixas, a quem a mae de santo pede, d@goethchao no peji, conselho,
salde e paz para sua casa. E a mie de santo dereiia para todos os seus filhos
a vontade dos santos e este é um de seus devamesng as maes crescem em
poder e no respeito de seus filhos quando tém pke® a palavra exata de
orientacdo, a adverténcia oportuna ou a puni¢cda jupois tudo isso representa a
ordem dos orixas levada aos filhos da casa povauautorizada. [...] A autoridade
das mées ndo é exercida sem sacrificio nem seu pedestabelece e se mantém
sem conflitos e tensdes. Pois os candomblés, comlgeer outro grupo organizado,
sdo centros de atritos como de solugdes de crideseguilibrio estrutural. (LIMA,
2003, p. 135-136)

Cada terreiro € dominio da ialorixd ou babalorix& geles exercem sua autoridade
moral, litirgica e doméstica. S&o assim, “tituladesseus pequenos reinos de modo vitalicio
e, como tais, Ihes cabem as glérias e desgracaisadecasas” (VOGEL; MELLO; BARROS,
2012, p. 83). Ao fundar uma casa-de-santo néo eole@ar uma vida de familia, conscientes
de ingressarem numa dimensdo publica da existéocial, que é tdo mais quanto maior a
fama e o prestigio da casa. Estes fatores tambastitcem “uma das principais motivacoes

de se ‘abrir casa’, 0 anseio secreto ou explicgoadorixas e babalorixas, além da meta
permanente de todos os irmaos de ase”. (VOGEL; MELIBARROS, 2012, p. 84)

Embora o relacionamento seja intimo e os filhoalgeente acatem e obedecem a seu
pai ou sua mae de santo, € entendido que a restriggpunicdo sdo para conseguir a melhoria
do comportamento ritual e, assim, uma vida melpara os filhos. “Uma velha ebémim
expressou, com uma sentenca popular, a obrigac@filldos de se submeterem ao rigor da
disciplina materna: ‘Pé de galinha ndo mata pint@MA, 2003, p. 169). Entretanto, muitas

vezes o conflito ndo é possivel de ser suplantado.

Os assentamentos sdo mantidos sob os cuidadoseddens@nto e ao completarem a
obrigacéo de sete anos os iniciados podem levarasmentamentos do terreiro. Como cuidar
dos assentamentos da trabalho, a maioria os daixaca, exceto aqueles que tém planos de
se estabelecer como pais ou mées e abrir seusqzrégnreiros. (RABELO, 2014, p. 192). No
candomblé, essas situacOes séo delicadas e éopdgaismacia e paciéncia, e mesmo assim

nao ha garantia de uma negociacao favoravel a p@ssa quem o santo foi feito. Ao levar
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consigo o assentamento, o filho esté livre dosslagmn seu terreiro, podendo se vincular a
outra casa. Contudo, as vezes o lider religioso exetamente mandar embora o seu filho e a
entrega do assentamento € uma punicao para qlle aésobediente cuide do seu orixa; e,
em outras vezes, 0 assentamento é abandonadaeimiemnas cabendo a mae ou ao pai de
santo decidir o que fazer com ele. (RABELO, 20141%7). Ter os assentamentos de seu
santo consigo é dispor de autonomia com relagderesiro, entretanto muitos filhos de santo
que querem afastar-se de seus terreiros de origemdificuldade para levar consigo os
assentamentos dos seus santos e sdo obrigadosr agrareles (RABELO, 2014, p. 201).
Nesta situagcdo “nunca se sabe 0 que uma ialorid@ fazer com o assentamento deixado por
um filho faltoso ao abandonar seu terreiro” (RABEI2D14, p. 208). Muito embora, levar os
assentamentos e abandonar o terreiro, ndo signife@essariamente, o corte definitivo e
imperioso dos lagcos espirituais entre a mae deosanseu filho de santo que foram

construidos ritualmente.

Como j& afirmei anteriormente, foi a caracteristieacuidado e responsabilidade em
relacdo a outrem das ialorixas que determinou iasidade e depois a busca por motivacdes
para tal atitude, considerando que tal posturausma eticidade que ndo é desvelada pelo
discurso, ao contrario, € ignorada ou, muitas vedesignada de forma pejorativa como
subjugacdo dos praticantes; e é de tal forma rda@oa pelos praticantes que leva a
cobrangas de tamanha envergadura que fazem osnd@sgencararem como fardo. Tratar-se-
a a seguir do modo pelo qual os filhos de sante,est&o do outro lado da relacédo, encaram

esse cuidado.

3.3.2 A circunstancia de sentir-se um filho de saatexpectativa do cuidado
incessante

Ao longo do tempo fui me dando conta de que o namlagir da ialorixa quando eu
conheci em 2011, quando ela percebeu que eu eltanée e quis me dar atencéo, querendo
saber como estava, fazendo jogo, querendo fazealoalhos, era na verdade ndo so usual,
com também era o esperado pelas outras pessoasst&la, assim para todos no terreiro, a
disposicao, escutando os dramas, as histériagaadgeacolhimento e cuidado. Como eu nédo
tinha nenhuma experiéncia com religides afros,@uaonseguia compreender bem o que se
passava. Entendi como pura e simples generosidad® um modo de cuidado. Grata pelo

gue foi feito, eu quis retribuir, achando que, s#gado uma méae de santo, ajudar no terreiro
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era 0 mais adequado. Mas isso causou estranhampenioarte dos outros filhos-de-santo.
Vérias vezes, nas mesas de refeicdo conjunta, semgperguntavam “por que estava ali?”.
Um og4, disse uma frase significativa: “mas o que \pcé tem a ganhar?”. Eu deixava claro
gue néo era praticante da religido, entdo as pegst@nhavam ndo somente minha presenca,
mas também meu trabalho. Da minha perspectivaetabuia com trabalho ao que foi feito
por mim e pelo qual sou grata.

Com o passar do tempo, principalmente a partir @ gonversa com uma abig,
consegui compreender melhor a perspectiva delaseejueixava de que a mae de santo dela
ndo estava a disposicao dos filhos de santo. Piel@ipa vez comecei a perceber que, para os
filhos de santo, era natural o comportamento da-aedsanto de cuidado, s6 que o meu
comportamento de “estar grata” era incomum. E ahtupapel da mae de santo, mas ndo a
minha gratiddo. Me viam como n&o tendo nada enatre@ que nao viam que eu retribuia ao
que me foi feito. H4& um descompasso nas relac@esa@me dei conta, depois da monografia,
guando dei alguns presentes a ela e a outras re&@astb amigas que se disponibilizam a me
esclarecer sobre a religido. Duas delas recebeedioritia bem blasé. Uma destas depois me
falou que tinha colocado a boneca de tecido queud&g oxum, no assentamento dela. Isso &
um gesto incomensuravel. Outra, por sua vez, quié extrovertida, fez uma festa, com
grande alegria, que me chamou atencéo. Por fim,autra delas reagiu tranquilamente, nem

blasé nem alegremente.

Ha dois papéis muito bem definidos em um terreida-mae de santo, o cuidado e a
atencdo sao tidos como naturais, espécie de “@veficio”, uma grande responsabilidade,
sendo mesmo dificil de serem vistas como “pessaamhuns (com seus dramas,
necessidades, etc.); do lado do praticante, hddatiies” que se busca evitar, tendo um
sentimento hierarquico formal, que gera um resp@tmal, que ndo possui a mesma
compulsoriedade que existe para as maes de samiste Euma relacdo um pouco
desequilibrada, assimétrica, em que os deveremdas de santo sdo maiores do que os dos
praticantes, sendo seus cuidados em relagcdo &os fihuito maior do que a reciprocidade
que os ultimos tém diante delas e dos trabalhosssados no terreiro. Foi a partir dai que
comecei a pensar sobrettica do cuidadao candomblé. Se, inicialmente, pensei que a acao
da ialorixd em relacdo a mim era uma generosidade dadiva, na verdade para o0s
praticantes era visto como um dever dela, obrigatade natural, que ndo demandava uma
retribuicdo ou gratiddo de minha parte; por oudidn| eu n&o teria nada a oferecer em troca,

porque, ndo sendo iniciada, nem mesmo cabia a miogbagacdes de praticante. Espera-se
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um cuidado sem obrigacdo de um cuidado equivalEntemo € possivel entender a resposta
mais expressiva a minha gentileza, por parte demé®de santo, manifestando gratiddao? A
alegria dela se deveu a falta de espera de ret@ibuipela surpresa. Sendo extrovertida,
manifestou para mim. E importante assinalar tamlgre,uma das ialorixas ndo tinha um

comportamento tradicional, porque aparentava n&weguassumir 0s papéis esperados por
parte de uma méae de santo. Justamente por issraataticada pelos praticantes.

O meu estranhamento dizia respeito a comportaneeatibtudes. A relacdo de amizade
gue eu cultivava com a ialorixa certa vez foi ratld como um equivoco de minha parte por
um oga. Embora eu tenha achado estranho, eu tinfyarassédo de que ela ndo era vista como
uma pessoa que come, dorme, sente dor, fica dosatepagoa. Havia um respeito
estereotipado, cheio de rapapés e um monte deasritinge de seus ouvidos. Mas quando se
achava que precisa de alguma acdo espiritual, &spera disponibilidade da ialorixa.
Sinceramente, eu considerava que eram apenasorgawentos mal resolvidos. De certa
feita, numa conversa com uma abid e seu amigo rfgu@areceu também um adepto), ela
colocou que sua ialorixa ndo se colocava disporpaed atender seus filhos de santos e

elogiava outra que teria atitude diversa. Ora estdiva mesma postura.

Muita coisa que eu considerava idiossincrasias lacdes disfuncionais foi se
revelando, ao longo do tempo, como constantesaeioelados a religido. Um oga dizia que
nao poderia se dedicar a religido e o faria apgnasdo estivesse mais velho. Um ebomi me
contou que tinha enviado os assentamentos paracahdistante, e que quando estava no
processo de iniciacdo tinha que trabalhar muitae apenas uns poucos que ralavam nos
preparativos para os rituais. Essa queixa de gtrals@ha em excesso enquanto outros néo o
fazem é uma constante. Ouvi de varios adeptoscé&htemente em 2018, antes de um rito,
um pai de santo lamentou essa atitude de eternexumgues entre os que estdo nos
preparativos rituais. Entretanto também ouvi deir@dgque preferiam o ronco e que achava
melhor ser chamado para bori do que para festaicaibhAo meu ver o0s primeiros se
preocupavam e julgavam outras pessoas. Os queaaaneca labuta consideravam que tudo
dizia respeito aos orixas. Uma outra queixa queaoera sobre a demora para execucao dos
rituais. Cheguei a ouvir que isso se dava por f#dtarganizacdo da ialorixd. Eu me sentia
desconfortavel porque em muitas ocasides tinhal@staupada na labuta e via a ialorixa
trabalhando muito. Ao longo do tempo me dei coetgue muitos adeptos ndo se apercebem
do fato de que determinadas situacdes eram progeiasligido, como € o caso da relagcéao

com o tempo e a satisfacdo das demandas dos ayjix@ga foi descrito como derivados da
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heranca cultural ioruba, mas que atualmente seachom a urgéncia contemporénea de

tempo.

Vivaldo da Costa Lima assim descreve as relacOésndidia de santo:

Os lacos familiares criados no candomblé atravésiciacdo no santo [...] sdo lacos
muito mais amplos no plano das obrigacfes reciprecanuito mais densos no
ambito psicolégico das emoces e do sentimentoldgais efetivamente familiares:
de obediéncia e disciplina; de protecao e assistéde gratificacdo e sancbes, de
tens@es e atritos - tudo isso existe numa familisde isso existe no candomblé. [...]
“Minha mae", para um filho de santo é certamentede de santo que o fez nascer
de novo para a vida religiosa, através de toda gestacdo simbolica nas
camarinhas dos terreiros. (LIMA, 2003, p. 161]) As relacdes de pais e filhos no
candomblé sdo, em principio, determinadas pelodgelacbes correspondentes na
familia brasileira: obediéncia, submissédo e serggmpensado pela manutencao,
seguranca e protecdo. (LIMA, 2003, p. 165)

No candomblé ha uma dimenséo de obrigacao religiesalidado que néo é expresso
explicitamente. Trata-se de algo internalizado, gpieonstitui como uma espécie de senso de
dever e que condiciona a assim agir; e seus pméigade fato, assim agem. E um
fundamento ético de uma maneira de agir no mundtadaeligido. Contudo, se por um lado
as ialorixas consideram que a responsabilidadeiidarcé inerente ao sacerddcio, os filhos de
santo julgam que seus cuidados sao mais do queisatintretanto, como tal compromisso
ético nunca é explicitado como um desvelo por pggtguem se sente na obrigatoriedade de
assim agir, e tampouco, nas cobrancas de tais,apd@sa indagacio passou a ser como tais
comportamentos eram construidos; e, por fim, cérophe tinha ligacdo com o sistema de

aprendizagem da religido, que é o que sera traigola.

3.3 Iniciacao e aprendizagem: composicéo do estade agir no mundo

Em determinado momento, me perguntei sobre comoosuma de cuidado e
responsabilidade, que eu vinha constatando ser rooasuialorixas e que, depois, vi em
outros adeptos, era absorvido pelas pessoas,quisttal ndo era explicitado em um discurso
facilmente observavel. A aprendizagem através dogsso iniciatico no candomblé é uma
experiéncia em que se pretende “um desenvolvimesmitatino pela transmisséo e absorcao
de uma forca e um conhecimento simbdlico e compéexados os niveis da pessoa, e que
representa a incorporacéo vivida de todos os el@®awletivos e individuais do sistema
(SANTOS, 2012, p. 15-16). Através dessa experiémmgressiva se possibilita absorcao de
conhecimento, desenvolvimento de poderes e aces$eteaminados ritos quando estdo
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presentes forcas e poderes (SANTOS, 2012, p. 19A40Avés da iniciacdo os adeptos
absorvem os principios do sistema e o principicaaunicacdo é a relagdo interpessoal.
(SANTOS, 2012, p. 52). O mais significativo é daesaber ndo se adquire, incorpora-se”

(SODRE, 2017, p. 107, grifo nosso); o saber é fixaor confianca na autoridade das fontes,
que ¢ fonte de razoabilidade e afeto, e assim deeosimento. (SODRE, 2017, p. 211).
Desta forma, uma “originariedade, radicalmeétiea confere a alguém, mais velho, mais
‘iniciado’ na vida, a autoridade, que serve de &mento & experiéncia” (SODRE, 2017, p.
227). E nesse ambiente e sob estas proposicde@sgueenvolvida, na verdade mergulhada,

nao sem atritos e muita perplexidade.

3.2.1 Iniciacdo as duras penas e uma est-ética: ewwabalho religioso,
aprendizado experiencial e saber incorporado

No periodo inicial, eu ndo compreendia esse urovérazia perguntas ao amigo oga e
a ialorixa para tentar compreender. Tinha dificdel@m entender as atitudes extremamente
apegadas a rituais e regras subentendidas. Noigrinteal que me submeti, resolvi tomar
banho no dia seguinte, porque estava fazendo noaltor e eu estava suja e pegajosa; a
ialorix& ficou muito aborrecida e falou isso enoatbom som. Eu detestei aquela situacéo e
nao compreendia o porqué de tal repreensdo. Osoab® por causa de cores e roupas
inadequadas e outras regras eram inalcancaveissacentendimento. Em outra ocasiao, a
ialorixa se irritou com a forma como estdvamosridpeum conserto no terreiro e eu respondi
no mesmo tom; e embora os outros também estivesstdos, ficaram calados. Certa vez,
quando eu estava comecando a frequentar o tem@ioogostei da forma como um oga exigiu
que eu pedisse a bencdo e me recusei a fazé-tmfaséo e constrangimento criado foram

enormes. Em termos da etiqueta do candomblé miafleafgj incomensuravel:

A posigdo e os papéis dos individuos no sistemgiasb também se manifestam
por ocasido da troca de béncdos [...] trocam b&neatre si e assim por diante,
numa complicadissima e por vezes ininteligivel reéebéngdos. Muitos ficam
ressentidos por que néo lhes tomam a béncdo nadeeida ou, mesmo, porque
acabam pedindo béncéo (beijando a méo do outra)dgudeviam dar (receber o
beijo na mdo primeiro). Entre 0 povo-de-santo, égsde” € muito comum, mal

vista e pode ser o inicio de antagonismos. (AMAR2Q05, p. 51)

Na&o foi facil a acomodacao em um ambiente comagyrégras. Aos poucos aprendi a
contornar e ser discreta nas minhas resisténcisso@is. Cores: uso sempre branco em

qualquer situacdo em uma ida a um terreiro. Berfego:o que todos estao fazendo de modo
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geral. Comentarios e conversas criticas: o siléacodiscricdo sdo de grande ajuda. Enfim,

em Roma faga como 0s romanos.

Com ja disse algumas vezes, é controversa eniaeeos a participacdo de alguém
nao iniciado como eu nos ritos da religido. Obsepag varias ocasides a ialorixa sendo
questionada sobre minha presenca. Tal fato ocemesituacdes em que eu estava circulando
pela rogca de santo no cumprimento de tarefas, sef@snde carater ritual ou ndo, e acabava
por ouvir sem que essa fosse a intencédo das peblrsas® caso eram pessoas velhas de santo.
Os filhos de santo ndo poderiam fazer esse tihdedagem, entdo alguns faziam perguntas
diretas ou indiretas a mim sobre porque eu esthg® @mdo era uma adepta, principalmente

no inicio.

Por outro lado, havia também os que gostavam dbarpresenca pois eu aliviava o
trabalho e, aos poucos, parte dos adeptos da easantb acabou por naturalizar a minha
presenca. Uns ogas jovens me chamavam de bomeérin{de uma utilidades). Ficavam
felizes porque era mais um a dividir as tarefastdianto, também fui hostilizada por ndo me
comportar com as deferéncias que consideravamuddiggto. Uma vez eu estava pintando
as janelas com tinta a Oleo. Era ja noite, eu astaja e cansada. Um oga mais velho nao se
deslocava para eu continuar a tarefa. Uma equedeige a ele com toda a deferéncia para
ele se afastar, e assim eu pudesse fazer a pigurigquei extremamente irritada, mas nao
cedi aos detalhes do comportamento exigido. Maikef@ntendi que os estranhamentos eram
mutuos. Com o passar do tempo, muitos que convig@amstantemente com minha presenca
passaram a relevar as minhas impropriedades. Aixaltambém buscava contemporizar
relatando elogios de quem tinha sido critico comigas depois aceitava minha presenca
quando me viam madrugada a dentro costurando a ecafamdo feijao fradinho, limpando

moedas para um ritual etc, etc.

Apos a fase inicial e até 2015, participei dosibdasts de ritual para Obaluaié, ritual
de Obarés, ritual de cura da semana santa, oboigkgdquede e iniciacdo de iad. Além
destes estive em diversos rituais menos complexo® doris e ebds. Passei a ser visitante
frequente do Mercaddo de Madureira (RJ), pois aebhaticarro e, desta forma, mais
mobilidade. Além disso, costurava, pintava, lavgpassava roupa, fazia compras, ia de carro
para despachar ebd, etc. Ao longo do tempo pass@udar na cozinha de santo e nas
oferendas rituais. Nas obrigacfes da equede eddasive na casa de santo em varias
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ocasides colaborando em diversos rituais, algufessdeomo vim a saber posteriormente,

outros filhos de santo da casa desconheciam.

A prética de participar dos ritos para catar ohecimentos € uma atitude reprovavel.
Entdo, porque eu pude participar? Certa vez esaya ialorixa e outras duas pessoas nao
praticantes, sendo uma delas filha carnal de i@aria outra esposa de um ogd, em uma saida
de lazer. Falava eu de minhas participacfes neir@rquando a que era filha de ialorixa
questionou eu ter realizado determinado rito. Arig&, minha interlocutora, retrucou que eu
nao tinha nocdo do que estava fazendo. Era verdadmlaborava sem saber da importancia
ou especificidade do fundamento praticado, e tamgpaowe preocupava com isso. Esta minha
atitude de nado estar catando conhecimento sobfendamentos conquistou a confianca da
ialorixa e me permitiu 0 ingresso no ambiente testConfirmei tal impressdo em outra
conversa, igualmente em um momento de lazer, coutra ialorixa minha interlocutora, que
afirmou que a atitude de n&o curiosidade em relag@® fundamentos era o que me
franqueava tal aproximacdo. Desta forma, como dieesso aos detalhes rituais devido a
confianca depositada em mim, ndo relatarei em asugs rituais observados, até porque

eles ndo séo centrais para o objeto de pesquisa.

Héa pouco tempo, em 2018, estava eu e a ialorbé@naha do senzaldo conversando
sobre o andamento das tarefas para o bori queaestado realizado. Ela precisava fazer um
rito de fundamento ao qual ndo queria que estivesisa vista de pessoas presentes na roga,
gue poderiam, eventualmente, ficar de olho parar ¢atormacéo, e também porque néo era
considerado de bom augurio ficar a vista. Na opiniéla ndo poderia ficar tranquila como
fazia comigo, que ela sempre podia deixar ocupadtaeefas pela roga, enquanto ela e outros
estavam em ritos de fundamento nos ambientes eekEsyporque sabia que eu néo iria ficar
de olho no que estava sendo realizado. Era verdat@teceu muitas vezes, e de fato eu

nunca tentei me apropriar do ewo (segredo). Faggeeane é solicitado.

Contudo, quando eu ja naturalizava todas essameib@ncias, pois eram sete anos de
convivéncia, durante uma série de ebds em 2018, passna que ndo me conhecia, mas que
me viu por la em diversos dias e circunstancias, s&gurou a curiosidade e acabou por
perguntar se eu era iniciada ou pretendia me miEratamente como no inicio da minha
frequéncia no terreiro. A pessoa nédo entendia goeguestava ali trabalhando dia e noite e
madrugada adentro (era madrugada quando me fegangpe), se ndo professava a religido.

Por conta dessas situacfes, que sédo recorrentesiermente fui orientada pela ialorixa a
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dizer que sou oborizada sem mais detalhes ou @dlesasobre minha crenca aos que fizerem
tais perguntas. Pelo menos agora eu sabia quetiintig@m o interesse académico, entretanto
nem a ialorixa nem eu revelavamos esse aspectdqois. Mas nos primeiros anos o carater
académico nao existia e um oga chegou a me perquorgue eu fazia aquilo se eu néao tinha
nada a ganhar. Na época eu interpretei que elentaadia o valor da amizade, que era o que
justificava para mim. No entanto, hoje creio queidndambém a questdo de que eu nao
cultuava os orixas, entdo era meio incompreensivetu desvelo. E ele ndo foi o Unico a me

crivar de perguntas sobre isso.

Em 2017, fui a uma festa de obrigacdo de 14 anosch&gar fui beijando a méo e
pedindo a bencdo de todo mundo. Eu estava acomudmbaialorixa e fomos para o saldo e
sentamos no que (vim a saber depois) era uma desrasm em que ficariam as pessoas
graduadas. Em dado momento, quando percebi, faeiacialorixa, mas ela mandou que eu
ficasse ali mesmo. Chegou uma senhora idosa lggoigjegue vim a saber, era a matriarca,
mae de santo da dona da casa e de outros ali fgesé#a estava no saldo um pai de santo que
tinha ido & pela oportunidade de conhecer pest®asia familia de santo. Os dois, a senhora
idosa e ele, ficaram conversando. Logo aparecest@pee sobre a forma certa de fazer algo,
creio que dizia respeito a como descascar um abiamado ou com a faca, e dai seguiu para

ao que seria seguir a tradicédo e as inovagdesdpusendo usadas.

Em dado momento estavam pais e méaes de santo sangtlerem torno da matriarca.
Pelo que entendi o assunto era quizilas de saot®,0pvi 0 que era visitante que apos fazer
santo ndo conseguir comer ovo. E um que estavdadfase aproximou e perguntou a
matriarca se haveria quizila com pipoca, pois 15a ckele ndo conseguiu estourar pipoca que
teve que ser feita na casa de uma equede. Ficadoa trocando receitas e informacoes e
aprendizado. O que nao se sabe, pergunta-se apseltas e experientes. Neste momento so
tinham pai e mées de santo e eu. N&o tinham fitleosanto por perto. No final sentei um
pouco na mesa da mae de santo da casa. Ela fdioe somo defendeu uma colega de
trabalho na juventude. Na época tinha sido inicis@aimbanda h& dois anos. Depois ela se

iniciou no candomblé. Falou as pessoas na messequgre se indignava com a injustica.

Quando fui neste terreiro em outra ocasido, a ma&madto fez um discurso aos filhos
de santo exortando sobre responsabilidade, cuiddéddicacdo, a dura experiéncia de
aprendizado. Foi corroborada pelos outros pais esni@ santo presentes. Creio que era

aniversario de santo dela, mas foi uma cerimonipleis porque alguém havia morrido.
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O conhecimento no candomblé possui uma caracteridé construcdo coletiva. Em
determinada ocasidao, em que um filho de santo &savretirando da casa de santo e
recolhendo seus assentamentos, a ialorixa me sownfegie passou durante toda a sua longa
trajetdéria seguindo determinada pratica. Contudesa ocasido, ela estava conversando sobre
o fato com um interlocutor velho de santo quande esalertou que a forma como ela
procedia lhe seria prejudicial e que ela devetierad a sua pratica ritual. Em outra ocasiao,
outra ialorixad contou-me que ela e familiares queavam no Nordeste trocavam mensagens
sobre a eficacia ritual de varias praticas. Assima na festa de obrigacdo de quatorze anos
em Niteroi (RJ), onde observei uma longa trocadééas entre varios ialorixas e babalorixas
sobre como estourar milho de pipoca, doburu parall@®. Os velhos de santo utilizam
constantemente a consulta aos seus pares paraecoempar 0 conhecimento fragmentado do
qual cada um isoladamente é detentor para formarrede coletiva de conhecimento, que é

maior que suas partes separadamente.

Normalmente, a troca de informacdes sobre as pgatituais pelos pais de santo e
ialorixas se faz de forma reservada e dentro decseulo de confianca, fazendo com que
apareca para alguns praticantes, como me confmenen ogéd, que eles pretendem ter um
conhecimento absoluto dos rituais. Na verdaderguecas consultas e os compartilhamentos
nao devem circular em ciclo mais amplo, tendo estavd carater de segredo e as hierarquias

dentro do terreiro.

Na festa de obrigacdo, como faco sempre agorajeettda de branco, inclusive o
echarpe no pescoco, a faixa na cabeca e o téme.nGomeco a entender que essa minha
postura de usar branco total € bem vista nesteeamehio que fagco ndo apenas por respeito,
mas também porque € a forma mais conveniente demdioas regras das cores. Num dos
intervalos foi feito comentarios sobre o ideal @stimenta, com criticas a certa ostentacao.
Alguém elogiou a roupa da matriarca e a minha.viastés vestidas de branco embora nao
fosse a roupa rodada ou africana. Essa conversaeémg chamou a atencdo para a
importancia que se da ao fato de eu seguir a ¢tigleecor. De certa feita a ialorixa comentou
com as pessoas presentes no terreiro de Maricéa sobha chegada numa sexta-feira, vestida
de branco, para colaborar em rituais de oferer®i#sonho que estava sendo usada a técnica

de ensino e aprendizagem tipica do candomblé.

No inicio de 2018 foi pedido que eu fizesse comprasmercaddo de Madureira.

Tinha conseguido adquirir todas as listas. Acabeisaber, por telefone, que outras pessoas
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também tinham feito compras e acho que eram pars @@®prios ebds. Mas a pratica é
pulverizar as orientacbes para que sé a mae de saitia a totalidade da informacao.
Comento o fato em tom de brincadeira pelo telefmra a ialorixa e ela confirma, dizendo
que “aprendeu com os baianos”. Este € uma azafi@mwa tlo candomblé. Muito trabalho e
muito esfor¢o. Quando eu comento sobre esse tenpoamsaco a mae de santo fala que
estou fazendo pelo santo. As compras eram parasvattras pessoas e eu nado sabia quem
eram. Esse parece ser o processo de aprendizagewligidao, ndo apenas dos ritos e

oferendas, mas dos seus valores.

O ethos pela exemplaridade subsidia a formacawimadl. No caso, ndo se pergunta,
nao se explica, observa-se e absorve-se. Em a2@%8/num bori, uma iad se angustiava
com o que devia fazer, com 0 modo certo a ser. f€bmtou-me aborrecida e angustiada que
na preparacéo da oferenda sacrificial havia sidazidla ao erro por outros presentes. A esta
altura tinhamos passado trés dias trabalhando remanativos; e um periodo ficamos
praticamente vinte e quatro horas apenas as deasd@ compras, limpando roncd, cozinha
de santo, sabagi, banheiros, fazendo os prepaapirvios das comidas rituais. Ela se
lembrava de mim, afirmando que eu ja havia Ihe dada carona. Eu ndo me recordava. Em
dado momento ela comentou sobre a responsabilglaeleabia aos que preparam as coisas,
um comentario que ja ouvi outras vezes pois osegoaem sobre 0s que se submetem ao
ritual. Um momento em que estavamos a sés naonsabiaxatamente como fazer uma
determinada coisa e cada uma tinha uma opinidiaemds como eu achei que deveria ser.
Quando a ialorixa estava disponivel, coloquei aidiiwna frente da iad e contei como
haviamos feito, ela disse que estava errado, querideser da forma que a iad achava que era

correto. Entdo voltamos ao ronco e refizemos.

N&o percebi nenhum problema com a situacdo, nenpgroe da ialorixa, nem por
parte da iad. Contudo, com a situacdo posterior cmtnas pessoas ela ficou muito
aborrecida. Essa situacao exemplifica o aprendigagoé conflituoso e tenso. Uma abia de
outro terreiro frequentemente me relatava os eml@teclamacdes sobre o que fazer e como
fazer, com os mais velhos usando palavras que srugtzes a desagradavam por demais. Eu
assisti e ouvi também reclamacdes e reprimendasntbas as partes, maes e filhos de santo.
Quando estdvamos nos preparativos das comidass ritmarapaz nao iniciado se ofereceu
para ajudar o que foi aceito pela ialorixad. Quanetornavamos de carro para o Rio de
Janeiro, a iab comenta também que o fato delguéado nas comidas doces seria reparado e

criticado pelos presentes na roca. Depois de @sge e outros comentarios semelhantes falei
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para ela da citacdo dita recorrentemente pelaxalsobre o Kossi diligente. O “Kossi: gente
novata no candomblé e que, portanto, ndo conheda ai ‘etiqueta’ ou o dialeto do santo”
(AMARAL, 2005, p. 87, nota de rodapé€). A ialori@&pete com frequéncia uma frase dita por
sua méae de santo: “é melhor um Kossi de bom cordgape um velho de santo que faz s6
por fazer”. Uma certa vez ela ainda exemplificomaama historia: certa vez sua méae de
santo tinha que levantar a bandeira de Aird e mdia togd na casa. Havia um funcionério
trabalhando na roca de santo. Foi perguntado snbbe bom coracéo e a ela respondeu que

nao sabia. Foi 0 homem que suspendeu o mastrandaiba

Em 2018, em conversa durante momento de lazer cooutra ialorixa minha
interlocutora, esta comentou que, como ndo souadac eu poderia participar de qualquer
ritual, o que n&o seria possivel em caso de iréiciggpr ser necessario respeitar as etapas
iniciaticas. Ha também outro ponto que é o axéaglvem da participacdo nos rituais, assim,
mais participacdo, mais axé. E eu venho colaborandonuitos ritos nos ultimos anos, logo
participo de algum modo na alimentacdo do circudoadé. Experiéncia semelhante, e

estranheza, foi vivenciada por Goldman, que relatou

De mim mesmo disseram diversas vezes em Ilhéusequieora ndo tivesse sido
iniciado, eu “andava por |4 ha tanto tempo” queigpsér considerado “da casa”. O
gue poderia ser tomado apenas como cortesia (eceutemente o era) tinha,
contudo, consequéncias rituais bem mais sériasdigersas ocasides me vi em
situacdes das quais, em tese, eu ndo poderiaipartém virtude do fato de néo ter
sido iniciado (GOLDMAN, 2012, p. 278-279)

Héa conhecimentos muito valorizados no candombléocordas comidas, saber o que
cada orix4 come, como é temperado e em quais sb@nrias rituais (AMARAL, 2005, p.
38). A identidade se expressa pelo chamado segoefilmdamento, o que ndo se partilha a
nao ser com os do terreiro. (AMARAL, 2005, p. 101).

Do verbete "fundamento” em A Linguagem do CandomBEAO: Conhecimento
profundo do ritual e da doutrina de sua nacdo @oeemclui uma certa familiaridade
com os ritos das outras nag¢des. "Ter muito fundéomes diz de uma mée ou pai
gue conhece, além dos ritos e das cantigas, agdécdivinatérias e as folhas
sagradas que estdo associadas intimamente as esna® iniciacdo e a medicina
empirica dos candomblés. (LIMA, 2003, p. 49, notas)

A vivacidade da parte publica do candomblé é t@pgnderante que obscurece o
aspecto de faina prosaica que € o dia-a-dia (VOQ®ELLO; BARROS, 2012, p. 67).
Religido de poucos fiéis e muito trabalhosa ondio tuai sendo aprendido aos poucos,
cercado de mistérios e segredos para entender enmanem etapas da iniciagdo que nunca
termina. (PRANDI, 2005, p. 10). A consciéncia delgroe de mando é o conhecimento pela
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oralidade do andamento de rituais, “sobretudo ds epsodicos, 0s que ndo constam de um
calendario litargico ciclico e que portanto s6 deoem em ocasides especiais” (BRAGA,
1998, p. 21). A apropriacao indevida do saber imdiy das praticas litirgicas retidas pelos
mais velhos, que € considerado como coisa de fumdlan é uma transgressdo dessa
pedagogia, pois anteciparia a aprendizagem atmg®la tempo estabelecido (BRAGA,

1998, p. 25). Esse processo implica em compromisswos obrigacdes com 0s orixas e com a
roca; e “envolve um lento e, as vezes, bastantespeaprendizado” (RABELO, 2014, p. 83),

em torno de um conhecimento que € preciso domiorar responsabilidade e requer muito

trabalho:

A feitura exige que do terreiro se va ao comércid feira. Ha muito material a
comprar [...]. Todo esse material sera transformaalderreiro através de muitas
atividades. Durante duas ou mais semanas, umargagude ritos internos exige
presenca e muito trabalho (RABELO, 2014, p. 95)Além disso, os filhos da casa
também comem, e é preciso preparar alimentos leass as iads recolhidas. Da
cozinha aos quartos dos santos e do barracao aichma movimento dentro do
terreiro é intenso. [...] HA muito que se apremsecandomblé, além das musicas e
dancas exibidas nas festas publicas. H4 uma aigegulando as relagcbes com os
orixas e outra regulando as relacdes entre os @lsjitiados em pontos diferentes
da hierarquia do terreiro. H4 um conhecimento ixelados orixas, que inclui suas
predilecBes e quizilas e que regula o preparo édgger oferenda. H4 um vasto
corpo de cantos e rezas. Ha responsabilidadegniifiedas de acordo com a posi¢éo
de cada um. (RABELO, 2014, p. 98) [...] habilidage&ticas requeridas no terreiro,
algumas apenas marginalmente relacionadas a lidaocaas e caboclos: limpar o
barracdo, lavar, engomar e passar a roupa dass,fedepenar aves recém
sacrificadas, ajudar no preparo da comida paraisi;ammes, servir os convidados
nas festas, ou simplesmente varrer, lavar e cozjmdra aqueles que desempenham
tarefas de maior responsabilidade. (RABELO, 201408)

A postura exigida nem sempre € aceita pacificamenée pessoas que relatam a
dificuldade para se ajustar as exigéncias de sshmi$ara alguns, € penoso se deitar aos pés
das ebomis para pedir a bencado, assumir tarefagdgees cansativas com humildade, além de
aceitar os mandos e desmandos de seus pais oulendasto. (RABELO, 2014, p. 112).

Mas isso ndo quer dizer que conflitos e rupturgarsearos. No terreiro, irmaos de
santo disputam a atencdo e favor de suas médesa(®y @ na disputa ha sempre
aqueles que se sentem preteridos ou injusticadosirtude de fofocas maldosas.
Brigas e intrigas entre irmdos podem tornar a a@mdia dificil. E a posicdo da
mae de santo frente a essas desavencas pode s#m al'ggua para que 0sS
desfavorecidos decidam romper o vinculo e deix&r@iro. A percepcdo de que
foram ou estdo sendo sujeitos a excessivas hurGdsae/ou a demandas muito
pesadas pode ter os mesmos efeitos - sdo muitEsos de iabs que se afastam do
terreiro onde foram feitas devido ao tratamento lquecebem, muitas as historias
de mées e pais de santo que maltratam e humillsiemsiticamente os iads de suas
casas. Uma linha estreita de fato separa o quinédtimo mando justo (espera-se
gue a mae de santo exerca uma autoridade firmegquestionavel) e o que é
considerado abuso do mando, a obrigacdo assunaidaleranca excessiva. Tracéa-la
demanda exercicio de julgamento. E o julgament@i® fcotidianamente - nas
conversas entre irmdos de santo, nas desavengss decisfes de permanecer ou
deixar o terreiro. (RABELO, 2014, p. 115)



135

Mas a lideranca de candomblé é muito exposta anags® e a critica, “e por isso
mesmo 0s pais e as maes de santo, na imensa darigeldeus projetos existenciais, sao fiéis
aos padrbes que aceitaram como normativos”. (LIRDR3, p. 140-141). Certos aspectos das
religides afro-brasileiras sdo melhor compreendaosiderando-se a origem africana que 0s
fundamentam. Na transferéncia da cultura africaara p candomblé no Brasil, passou por
um processo de cristalizacdo, em que é mais memitiea elaborada como fundamento
religioso, como verdade religiosa (PRANDI, 2005,3B). Na reconstrucédo da religido dos
orixds entre nos, aspectos e conceitos da cultfrrearsa deixaram de fazer sentido,
desapareceram. Entretanto, muitas ideias e nogdespsoduziram na cultura religiosa dos
terreiros de candomblé e de outras religibes atasHeiras, e muita coisa se conservou em
aspectos nao religiosos da cultura popular (PRARDDS5, p. 38). Desta forma, a “religido do
dia-a-dia de todo modo, € a religido familiar e rs&@osepara religido e familia da vida
cotidiana” (PRANDI, 2005, p. 161), porquanto ndceh@estruturas religiosas ritualisticas de
religido como o candomblé, um limite preciso emtampo espiritual do grupo e o seu lado

secular (LIMA, 2003, p. 89). Nao é outra razao para

Além das praticas iniciaticas, como a raspagenmatiega que marca o ingresso das
meninas na puberdade e o uso de escarificacOesativdis de origem tribal e
familiar (os aberés do candomblé), costumes dalieotd familiar africano foram
igualmente incorporados a religido no Brasil coranodmento sagrado que néo
deve ser mudado: dormir em esteira, comer com a, rpéostrar-se para
cumprimentar os mais velhos, manter-se de cabdga ba frente de autoridades,
dancar descalcgo etc. (PRANDI, 2005, p. 162)

Os cultos religiosos que no Brasil recriavam ai@&t africana e também reproduziam
outros aspectos da cultura na Africa. (PRANDI, 2085164). O candomblé foi mais que a
reconstituicdo da religido, porque a religido aifn& ndo € uma esfera autbnoma em relacao
da sociedade tradicional; e, para que ela fizess¢id® no Brasil, outros aspectos da
sociedade africana foram aqui reconstituidos, asosigimbolicamente (PRANDI, 2005, p.
166). Mas tal ndo ocorreu sem mudancgas, com agrés@ perdas, por um processo para dar
sentido a memoria e a identidade negra na diagp&ANDI, 2005, p. 168)

A circunstancia no candomblé da interpenetracagptiosds seculares e profissionais
das pessoas 0 povo de santo chama de “vida de€'.sddMA, p. 109, notas), é também
chamado de vida no santo o vinculo em torno doratntentre os homens e 0s orixas
(VOGEL; MELLO; BARROS, 2012, p. 65). Uma vida corempitude como vida no santo se
da pela iniciacdo que permite superar a ameacaedda pdo axé (VOGEL; MELLO;
BARROS, 2012, p. 111)
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Nos primeiros anos nao tive contato com outrosiqanates, apenas do terreiro de
Maricd (RJ). Sendo eu do interior da Bahia da sgégumetade do século XX, crescendo em
contato com quintais e, eventualmente, rocas daucawuitas coisas de roca de santo eram
naturais. As comidas de santo eram semelhanteBnarc familiar ou aos quitutes que eu
gostava do tabuleiro da baiana que os vendiam moocda cidade, com contas no pescogo e
peguenas bolinhas no canto do tabuleiro que n&o eeadidos e me deixavam intrigada. Eu
recebia com naturalidade muitos habitos religiasosgualisticos. A comida de santo igual a
da familia; dormir em esteira era comum nas rogasatau de parentes e tinha esteira em
minha casa e de parentes; comer com a mao tamléreei@ na minha infancia, assim como
usar louca de flandres e de &gata. O que pareerdesagrado e ritualistico, para mim era
cotidiano. Até os ritos sacrificiais nao diferiam ver mae, avo e tia imolando aves, que eram
criadas no quintal muitas vezes, e meu avo imolasdaoorcos que meu pai criava no quintal.
Algumas tarefas ndo eram diferentes do que eusviaudheres mais velhas da familia fazer
para as refeigcbes, como o dia em que eu estavacagpara colaborar no que fosse pedido,
poiS eu nunca perguntava muito porque a ialorirgbtan ndo dava detalhes sobre o que ia
acontecer; entdo, a noite ocorreu um rito saaifieifui incumbida de parte dos cuidados dos
animais de duas patas. Assim me vi com uma ebautres ajudantes na cozinha de santo,
com bacias de agata e paneldes de agua ferventtip@o de lenha. Era a parte final dos
preparos quando os animais sdo aprontados pataro tonsumo pelas pessoas. No final, eu
tinha feito mais do que os outros pois a atividaa®@ mim nao era diferente da vida da minha
infancia e adolescéncia no interior da Bahia. Uamaudantes, habituada a vida dos grandes

centros urbanos, mal conseguiu manipular um.

Uma equede contou em uma palestra em um cursoteleséo na UERJ, como havia
aprendido a fazer as varetas para tocar atabaaqueo Gavia se colocado disponivel para o
oga que estava fazendo as varetas, aguidavi, feidlee mostrando o que deveria fazer. A
disponibilidade, no estilo pau pra toda obra e samtas perguntas, se enquadram bem na
roca de santo. Subi em &rvore, capinei, costuieicdmpras, pintei paredes e janelas,
cozinhei, dirigi o carro para despachar ebo, enfira,tornei util. De certa forma € o que se
espera das pessoas no processo de aprendizaggticimie é como se incorpora o saber do

candomblé.

Este modo de agir, do aprendizado experienciadoj ffescrito como uma estética da
vivéncia. Uma aprendizagem via uma est-ética dsigel) e ndo por um discurso estruturado,

inclusive sobre pressupostos no campo ético, qQdayia, vela a percepcéo de sua existéncia
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ao ponto da invisibilidade. Uma das facetas, gqaendo € invisivel, tem seu papel pouco

explorado na construcdo cognitiva, é o fuxico, 0,esvo proximo topico.

3.2.2 Entre fuxicos e fofocas: as analises de m®nbs bastidores

O fuxico, o ejo, esta o tempo todo presente no aaitE. Isso ocorre porgue o
conhecimento nunca é transmitido diretamente; g&w,iesta-se sempre a cavar um saber.
Pouco no candomblé é falado, é tudo dito de modonuado, com subterflgios,
tangenciando. Os conflitos s&o evitados porquealidade, a hierarquia e a etiqueta nao
permitem que eles sejam enfrentados de frente.x@aofle, antes de tudo, uma forma de
aliviar as tensdes. Cata-se informacéo, espalh&»dste um lado positivo do ejd, porque
diminui as tensodes, evitando conflitos abertosstexum lado negativo, porque cria um
ambiente o tempo todo em conflitos paralelos, emrda pode ser dito de forma explicita e

muitos ndo conseguem entender 0 que esta em questaiodo sempre truncado.

O fuxico, o ej6 como se diz nos terreiros jéje-rsagde, respondendo por algum
interesse qualquer, muitas vezes marcado pela fagéana da inveja, do ciime e
covardia, ou pela melhor intencao de relatar ofgueotado, termina por emprestar
relevante servico a religido. O ej6, o fuxico feitmossibilita a circulacdo de

informacdes, até mesmo das circunstancias do sagpath via ndo oficial, através

da revelagdo de boca em boca, - o denominado foorrag6”, do que esta

acontecendo de novidade em determinado terreicaddomblé. Pelo €jo se chega
as tramas mais complexas do mundo religioso aloglocaelo detalhamento da
ocorréncia, aspectos preciosos que nenhuma conpettrografia seria capaz de
captar. (BRAGA, 1998, p. 24)

Julio Braga (1998) salienta varios papéis que otejia dentro do candomblé. O
principal papel € de atualizacdo do saber, poigjs@ma religido baseada na oralidade, em
gue o conhecimento esta associado ao poder, o wjta&orma de burlar os obstaculos; ao
mesmo tempo, ao se burlar os obstaculos ao acessmbecimento indo busca-los em varios
terreiros e em catar, isso permite que a informagécule e também promove uma
uniformizagdo das tradicbes. Apesar das resist€nd@s mais velhos em repassar 0S
fundamentos aos mais jovens, o elejd, o afojudesemgue burlar por meio de varias técnicas
(com escrita de procedimentos, frequéncia de va@ass, etc.), inteirando-se nos varios
rituais e, mesmo, tornando-se lideres religiosasveaes. Ha um certo controle sobre tal
pratica dos elejés — ensinar errado, cantar embagbadla ndo ser entendido, rituais para
afastar o ej6. Mas, por outro lado, o ej6 permateef uma critica das tradicbes, ele é uma
forma de estabelecer uma censura sobre os codggosmdportamentos. Mas estas criticas

nao sao diretas, sao feitas de forma jocosa, péea atrito.
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Julio Braga considera que o baba ej6 tem um papgbriante porque, ao trazer e
levar noticias, introduzir novos cédigos comportatais, uniformizando a tradicdo. Ele
realiza uma mudanca na tradicdo ao mesmo tempopeeiende defendé-la em seus
fundamentos. Com isso, a tradicao € atualizada,reesmo tempo preservada. Sua posicao é
liminar, pois € ao mesmo tempo evitada e exclu@tedeiro, mas tem um papel importante
em seu funcionamento no tocante aos meios de t®rpelos praticantes em relacdo a
exclusividade de poder pelos mais velhos e as ®eanovacdo em uma religido marcada

pela oralidade.

De todo modo, as barreiras de acesso ao sabeioseligdo permanentemente
guebradas pelos mais espertos que buscam por asdogios chegar até as fontes
de onde podem aprender alguma coisa. O baba egdiandimenséo de ‘fura runcé’,
vence as dificuldades com muita facilidade, diatalgacom outros sobre o que
notaram ou anotaram e na troca de informacdes mcapeendendo muita coisa que
dificilmente seria transmitida pelos lideres relfgs de seus candomblés de origem.
(BRAGA, 1998, p. 33)

De certa feita, eu tinha recebido comidas baiatieetamente importadas e preparadas
pela exceléncia de minha cunhada no interior daaBdPor gentileza, resolvi levar uma
porcao de xinxin para Marica (RJ). Mas la acabeidescobrir que tinha cometido mais uma
inconveniéncia. O xinxin era comida de orixa. Einduei que, para mim, era apenas uma
comida tipica preparada pela minha cunhada quexeedente cozinheira e minha mae trazia
da Bahia para eu matar a saudade. Em outro mommais, tarde, um oga me perguntou
como se preparava. Desconversei. Aquela altura saljia que aguela ndo era uma pergunta
inocente. Ele provavelmente queria saber de umaddeonitual; e eu ja tinha estado em
cozinha de santo e sabia que preparos culinarmeparos rituais ndo eram exatamente a
mesma coisa. E além disso, se ele ndo sabia éaguguiseram lhe ensinar. Alids, acabei por

adquirir o habito da discricdo sobre o que eu via.

A ialorixa foi algumas vezes comigo fazer comprasaps atividades rituais. Depois
passou a me mandar fazer as compras sozinha. Nadegrcomo vim a me dar conta, era

mais uma forma de ensino e aprendizagem do canéombl

[...] as compras desempenham um papel importanpedmaia instrucdo do nedfito.
Verificamos, por exemplo, que sao regidas pelaietayda pedagogia iniciatica. De
acordo com ela deve o novico prestar a maxima atengerguntando o minimo
possivel, e somente nos momentos adequados. Coaspcaisas do ritual, mais do
gue uma necessidade, € uma arte. Quanto mais cetmher o filho-de-santo a
dominar, tanto maiores serdo as probabilidadexitie €m suas obrigagfes e, com
isso, sua ascensdo na hierarquia da seita. (VOGHLLO; BARROS, 2012, p.
13)
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Em certa ocasiao eu devia comprar frutas para umbaeguanto eu pedia orientagao
sobre 0 que comprar e como pagar, uma iad intemeéito dizendo o que deveria comprar ou
nao. Entre o tipo de fruta que ela me falou quen&@w devia comprar estava o de frutas
citricas SO que eu tinha observado que o oga ridcolimha recebido frutas citricas na
alimentacéo pela ialorixa, entdo considerei queftatas pudessem constar no ritual para ele.
Mas ndo comentei nada e fui as compras, pois ragu@nento ndo tinha como tirar davida
com a ialorixa. De fato, as frutas citricas corastado ritual. Entretanto, na verdade, em outra
vez que eu fui as compras para um bori ndo podigrar nada citrico, e desta vez eu devia
comprar. Em outro bori fui orientada a comprardsutjue crescem no alto, e que comprasse
maca vermelha bem viva. Em outro que ndo compffagtes de cor forte ou vermelha. A
essa altura eu ja tinha percebido que néo existalista fixa de elementos para determinado
ritual. Tudo podia variar e depender de variosréstoNuma outra ocasido uma pessoa que
fazia oferendas fez comentéarios questionando ofgjuesado no rito “porque minha mae
nunca fez assim”. Essas sutilezas das diferenga®nsén percebidas por essas pessoas. A
ialorixa em outra ocasido falou comigo sobre esgerfque se adapta a cada necessidade

confirmando o que eu ja tinha intuido.

N&o esclareci as pessoas sobre isso pois ja tecalpdo que ndo cabia a mim tais
colocacdes. As pessoas eram adeptas e iniciadageelamacdes e criticas nos bastidores
(fuxicos) eram constantes. No inicio eu tentavéoredizar e contemporizar com resultados
pifios. Tempo, sensibilidade e interesses eranviohahis e demorei um pouco mais acabei
por perceber que era melhor ndo entrar nas disesigsdis as vezes eu hao ajudava ou
esclarecia. Além de provocar desconforto e me meter disputas por fragmentos de
informacéo e pela atencéo da ialorixa. Em uma &oa$® compras eu trouxe quiabos. Estava
depois ocupada em outras tarefas quando uma igdoweli@ando num tom critico que eu ndo
havia comprado os tipos diferentes para cada coriticd. Mas eu ja sabia porque a ialorixa
tinha me mostrado o que fazer, entdo coloquei eootpa diferentes de acordo com a
finalidade. Falei pra ela que o que ela estavaigaedo estava em outro pacote. Naquela
ocasido la estava eu mais uma vez metida em disdutacos o “mecanismos acionados pela
comunidade-terreiro para fazer circular noticias dificilmente poderiam ser transmitidas
através de canais normais de aprendizagem sistanatjue estdo submetidos os iniciados
dos cultos afro-brasileiros” (BRAGA, 1998, p. 18)

Eu e a ialorixa saimos para fazer compras de ¢20b8). No caminho comentei

sobre uma conversa entre adeptos de candombléaaeigolma rede social, onde o pai de
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santo tinha postado que seria obrigado a fazerdanga de barracdo a pé levando os ibas na
cabeca; falei também dos comentarios com as queosapais e maes de santo sobre os filhos
de santo e os oferecimentos de ajuda. Ela imedgti@rcompreendeu que havia sido uma
tatica para nao pedir direto aos filhos de santméhtei que, de fato, o pai de santo tinha
descrito que, depois do post, apareceram filhosadéo para ajudar e era esse o0 objetivo. Ja
em casa ela falou que os ortodoxos diriam queelerdh tocar os tambores para chamar os
filhos, os liberais aceitariam as taticas das resesais e 0s conservadores criticariam essa
forma publica de resolver a questdo. Mas a atitodieeta de agir € consenso. Nos terreiros
“0 ej6, o fuxico e o lingua de afof6, sdo categomme atuam com certa independéncia,
perpassando as relacbes de poder e interferind@alglena maneira na dinamica da

organizacao socio-religiosa e no cotidiano da codade” (BRAGA, 1998, p. 34).

Certa vez um oga disse para mim ao se despedmayuécaria para a cerimbnia, uma
festa de obrigacdo, porque ele ndo estava podeuodaradevido a saude e as pessoas
falavam. Uma abia se queixou comigo que a noraldaxa tinha chegado tarde, e apesar de
nao ter ajudado nos preparativos para o xiré, asgsmo foi bater cabeca para o santo. Ha
uma constante queixa dos que dizem que ralam etmjoairos ndo fazem nada ou fazem
pouco. Eu mesma fiquei irritada por a ialorixarter recriminado por estar com um acessorio
da cor errada, enquanto um oga que nao colaboronagla nos preparativos, participou
ativamente da cerimdnia com uma roupa branca egemte. O ambiente no candomblé tem
em altas doses “a lisonja e a desfeita; os enefi@scos. O zumbido da colmeia ndo se deve
somente a azafama do trabalho. Alimenta-se tambgsnadufos e dos mexericos, tanto
guanto do bulicio das mulheres e da brejeirice gusbidos adé”. (VOGEL; MELLO;
BARROS, 2012, p. 83). Inicialmente senti muito @edorto com as situacdes, entretanto,
com o passar do tempo, ao me dar conta, pela p@gelas leituras, de como se processa a
absorcdo do conhecimento, quase nunca de formaa dgeobjetiva, percebi que os

subterfagios dos fuxicos se adequam ao sistemprdadizagem iniciatica.

O fuxico também é apresentado como uma caractaridti jocosidade do grupo, onde
“além das intrigas e maledicéncias, qualquer céipassivel de comentéarios jocosos e troca
de olhares maliciosos entre as pessoas” (AMARAIQ52(@. 87). As gafes em relacdo as

etiquetas rituais séo objeto da jocosidade:

Mas isso ndo impede o humor. Lazaro ri do fato de @lguns de meus
companheiros se ajoelharam para tomar béngdo dapéliga que veio com Pai
Antdnio: "Todo mundo achando que ela é equede enm@n filha de santo. E ela,
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vendo aquilo, ndo fez nada para esclarecer a 8ityagmplesmente levantou a méo
para dar bén¢do como se fosse mesmo uma autoridBRdBELO, 2014, p. 244)
Uma situacdo semelhante ao narrado acima foi vigmamim, quando visitei um

terreiro de umbanda pela primeira vez, convidadaupo amigo médium. Estava vestida de
branco, como fagco sempre, chegamos cedo e me aeis@Entada no saldo. Alguns filhos de
santo comecaram a vir pedir bencdo e eu, muitotremggda, ndo sabia o que fazer. Acabei
por abencoar alguns, o que mais eu poderia fazendl&smente me recusar? Acredito que eu
estava sentada em uma cadeira reservada as peEsoagior hierarquia e isso gerou o
equivoco. Depois de varios virem pedir a bencamnei da cadeira e fui para um canto o

mais discreto possivel.

Além dos papéis ja reconhecidos do fuxico no cardéma oralidade, na
aprendizagem, na jocosidade e outros ndo abordagias creio que ha uma perspectiva
também de funcionar como um sistema de controlernat sobre o comportamento dos

adeptos; fato que mereceria um estudo mais aprafiand

O cuidado e a responsabilidade como um aspecteniteer religido sao transmitidos
no processo de iniciacdo e aprendizagem do canéomisk torna uma tradicdo ou costume a
ser seguido. Nao é algo simples ou facil, mas dfaildaprendizado de uma légica do estar e
do fazer certo, que aos poucos se € introduzidoanética do cotidiano e dos pequenos
gestos. Trata-se, como afirma Berkenbrock (201 yrda l6gica de ser e agir em ordem, da
religido agindo no aprendizado de comportamentescaktume, de nocdo de ordem e
desordem. Assim, apés debrucar sobre como o cuelagisponsabilidade € transmitido como
valor inerente a religido, a questao resultanteseraxtrapolaria o ambiente religioso, o que

sera explorado a seguir.

3.4 Laboracdo para além dos muros do terreiro: destbramentos do agir no
mundo

No candomblé “o sagrado permeia o espac¢o profddiR@QTO, 1999, f. 91). Entre os
adeptos a vivéncia do sagrado ndo se limita a ubit@meduzido e apartado. Recorrem ao
sagrado para conduzir sua vida cotidiana, suass@s;i através da consulta ao oraculo

principalmente nos momentos significativos, masbi&m em situacfes corriqueiras de
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conducdo de sua vida. A religido tem um caratdratreoso e absorvente, e no caso das
liderancas, a vida gira a maior parte do tempocanotda religido:

O sagrado é imanente, havendo a(s) divindade(s)ancestrais que operam tanto
no plano do inteligivel quanto no plano terrenapipdo e auxiliando os humanos,
tanto quando estes os negligenciam ou prestam. édl&fricano opera em termos
concretos mesmo em se tratando do sagrado. (DIXS, 2. 29)

Ha que perguntar-se como uma religido com taiscteniaticas totalizantes néo
apresentaria uma forma de agir no mundo, na vididi@oa, na atuacdo do adepto na sua

relacdo com o outro, uma conducéo ética além dersatos.

3.4.1 O pedido do orixa e a vida do axé: da viv@naligiosa a uma ética
vivida transposta para além dos muros

Num encontro em 2017, uma ialorixa me relatou cpieve fazendo ebds por questao
de saude. Depois fez um rito de ifa para energearcomo em outros momentos, nao
consegue se negar a ajudar mesmo nao estando bexonp® de questdes familiares. Dessa
vez 0 que me chamou a atencao foi ela ter dito apada fazendo porque “o orixa esta
pedindo”. Entdo sua disponibilidade tem um enfogsteitamente religioso. Me dei conta de
gue talvez este seja o detalhe que eu ndo perdebimies de santo fazem as coisas porque
no jogo ou oraculo o orixa pede que algo seja feiedas por sua fé fazem o rito necessario
em prol da pessoa e do seu orixa. Conversamos suhit@ o ifa versus candomblé. Ela fez
vérios ritos pelo ifa porque € sé o rito sem outtompromissos. No candomblé h4d uma
relacdo comunitaria. E dessa comunidade que elago&o contatos profundos agora.
Conversamos sobre a reduzida por¢cdo material demf&ontraste com o candomblé. No ifa
h& poucos objetos e oferendas no rito. Eu assssieia questdes econémicas e sociais na
Nigéria e principalmente em Cuba, origem princighaif4 no Rio. Ela contrap6s a questao da
vida em conjunto do candomblé. Juntas, varias ibuigdes, torna a oferenda maior, e todos
somos beneficiados com a troca conjunta. Pode re@r pequena coisa ou sua ajuda no
trabalho. E o conjunto de tudo que faz ficar maiamnais forte. Ela deu exemplo de suas
obrigagGes. Ela providenciou grande parte, maséouvitas contribuicdes de acordo com a
possibilidade de cada um. Ela salientou esse catdateomunidade do candomblé. Falou-me
muito sobre a forca que a fé tem dado a ela, dastdora em momento complicado em

questdes familiares.
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Uma das frases mais expressivas que ouvi foi pmada por uma equede:
“candomblé é doacgdo”. Estavamos na cozinha de ,sdmtante os preparativos de um ritual
de oferenda, no azafama habitual da religido; seelaferia a disponibilidade geral necessaria
para os rituais em prol dos orixas e de terceimsto comum no candomblé, sendo mesmo o
espirito da religido. E essa disponibilidade, nésrdas vezes, diz respeito a pessoa, tratando-
se de obrigagdes, bori, ebds, oferendas.

Outra frase dita por uma ialorixa definiu, para marassociacao entre transcendéncia
e cuidado: “Axeé é vida”, falou-me numa conversa,qgra eu a questionava sobre os reflexos
em sua saude, da dedicacao aos rituais da reli@y.energia, perpassa todas as atividades
e as relacfes da religido. Axé, energia que édjuidmo me falou em outra ocasido a mesma
ialorixa. Axé na esséncia de tudo, a troca de aeéegta por tras de varias atitudes, como me

reportou um oga.

A vida, na cosmologia afro-brasileira, € um gratieA cada momento tem-se mais
ou menos vida. Esse tipo de concepcdo ndo exipnaa, na ideologia nagd,
embora esta a tenha celebrizado com suas formuslagiiee o circuito de producéo,
circulacdo, conservacao e acumulacdo do ase. (VOGIELLO BARROS, 2012,
p. 109)

Durante um almoco em 2016 com um ogad e uma ialopggguntei sobre a
transmissdo do conhecimento. Porque nédo se vebdézforma clara a necessidade de
participacdo ativa para aprendizado. O ogéd dissesgo se chama transmissdo de axé. Nao
adianta estar presente todo o tempo apenas paawmbbmo fazer. A energia ndo funciona
assim. Disseram-me que nem todos tem caminho pardesrar. E 0s que vao s6 para festa
também cumprem um papel necessario. Falaram saxagero nas roupas das festas e como
coisas simples e antigas tém muito mais forca.ckado uma pessoa que n&o trocava seu
artefato ritual de jeito nenhum embora simples. matestrou-me fotos de uma pomba gira
montada com roupas luxuosas, maquiagem e peruaandpai de santo. Entendi como

exemplo da aparéncia sobrepondo a esséncia.

Desde o comeco de minha imersdo em campo me cham@a@ncdo uma postura, um
sentimento, uma determinada atitude, que sempmeaadestava. Senso de responsabilidade,
zelo, preocupacdo com os filhos-de-santo sob sédadps. As vezes porque o eram de fato,
e as vezes pela recusa em se colocar nessa cardg@gemplos se sucediam, as vezes pela
atuacao direta, como foi 0 caso da pessoa quectdiida pela mée de santo e cuidada na
época quando chegou ao terreiro, em depressadongefearregada nos bracos. A filha da
mae de santo e futura ialorixd fazia longas candakaacompanhando-a, que, quando
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depressiva, aliviava a anglstia caminhando a edsi@ezes a preocupacio se apresentava
pela critica, como, por exemplo, quando outra n&sahto declarou “que barriga ruim eu
tive” para expressar descontentamento com um @itheanto de comportamento inadequado;
outras vezes, pela recusa em assumir compromsso®, por exemplo, outra mée de santo,
gue disse que ndo joga buzios para estranhos paeheuver problemas, tera que cuidar; ou
outra ialorixad que desfez os assentamentos de apt@adue ndo completou a iniciacao, para

que ela ndo tivesse a responsabilidade de cuidar.

E recorrente as ialorixds com quem tive contatsteagolacdo do cuidado para além
do ambiente religioso. Uma delas me descreveu s esforcos para ajudar, sua admiracéo
pela forca de vontade, sua indignacdo em relacmuaiwos que ndo reconheciam a luta de
um colega que, por sua condi¢do social, tinha wificsuldade que outros ao longo de sua
formacdo académica. Assisti, durante um ord, ur@ixa ouvir, aconselhar, dar apoio,
carinho a uma mulher com dificuldades no casamap@aentemente deprimida, e talvez néao
praticante da religido; a necessidade dessa metheser acolhida era patente, pois ouvi sua
historia umas trés vezes pelo menos, pois contaysakuer um que se aproximava. Outra
ialorixa excede a toda a sua obrigacao religioda,medindo esfor¢cos na busca de ajuda para
garantir que pessoas recebam educacao especiadinaénto especializado, as vezes as suas
expensas. Ouvi uma outra ialorix4 falando sobexaminacdo a um filho de santo que havia
feito comentarios preconceituosos sobre uma mujbstificando que “nossa religido nao

discrimina esse tipo de coisa”.

Observei as ialorixas se desdobrando para cuidamdtios por motivos religiosos.
Estas ocasides, que ndo sao incomuns, sempre sagepeio de cuidar. E os motivos
religiosos vazam para um modo de ser. Uma ialonig&elatou as iniciativas que tomou para
gue uma pessoa obtivesse o atendimento médicopédias que precisava, embora, quando
conversamos, ela estivesse desabafando deviddaos@mentos advindos dessa iniciativa.
Acompanhei outra ialorixd a um estabelecimento &amconde ela teve que resolver
problemas causados pela ajuda a uma pessoa swecicianfue Ihe tinha pedido apoio. Ouvi
outra ialorixd relatar a um grupo ter denunciado oobega de trabalho que estava

prejudicando outra pessoa que iria ser demitidgje assim porque nao gosta de injustica.

Uma ialorixd descreveu sua acdo estritamente @asigcomo “eu cuido de umas
pessoas”. As maes de santo se sentem na obrigag@adhr quem as procura: os filhos de

santo, a familia dos filhos de santo, a prépriailiane outras pessoas de seu entorno. E isso
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exige abrir m&o de muita coisa. Uma ascese, abaegamesmo desprendimento,
principalmente quando se trata de intervencdegioshs. Como nao tinham ligagéo entre si,
nao se conheceram nem eram da mesma familia dg satfio tal comportamento advém da
religido. Sendo uma religido iniciatica, com baseomalidade, ndo escutei ou li qualquer
discurso que tal postura é exigida. Nem mesmo oasecsas informais. Também nao ha
compromisso com o além, pos-morte. A responsaliidao cuidado € por troca de axé no
ambito religioso. Ouvi reiteradas vezes a respalidatie que se tem em relacdo a vida do
outro quando se esta nos rituais propiciatoriosp@ugue “o orixa esta pedindo”, como me
falou um ialorixa, uma motivagéo intrinsecamentégi@sa. Cuidado é axé e “axé é vida”.

Cuidado é fé, o orixa pede, por fé devo agir.

Chamou-me a atencdo o fato de que as pessoas éalsxiam, sendo as origens
religiosas diversas. Nao havia qualquer sinal gacho geografica dos terreiros, pois eram
distantes entre si (Marica, Sdo Goncalo, Magé, réliteNilépolis), ou de conhecimento
através dos contatos ou de ligacdes entre as &snaidi santo. Das quatro ialorixads com quem
tive contato mais proximo uma se iniciou ja aduttas vinte e sete anos de idade; uma se
iniciou aos sete anos de idade; duas tinham paispgaticavam o candomblé. Portanto, a
tradicdo religiosa que transmitiu tais valoresdatandomblé. Esse modo de agir e sentir é,

muito provavelmente, inerente a religido, pois é@sta pratica religiosa em que estavam

inseridas.

As frases e momentos aconteceram e foram ditaataxtos diversos. Durante uma
oferenda, um almoco, uma carona, uma conversametaf etc. Aconteceram em atividades
desprovidas de qualquer propésito académico dir@mbora pudesse dizer, sendo
absolutamente sincera, que era o pano de fundo pama Eu queria entender o
comportamento que observava. O que 0 construiagomelas pessoas? Para isso, estabeleci
relacdes, que diria pessoais, colocando-me emmlEpdade para estar com as pessoas, em

situagOes corriqueiras ou religiosas.

Desde a elaboracdo da monografia da especializagéaiéncias da religiao fui
construindo conjecturas a partir de pesquisa dgeoando convivio, bate-papo, longas horas
de conversa informal, idas a cerimbnias, ajudana® atividades do terreiro, escuta de
conversas entre os membros. E firmando a supode&@oe haveria uma ética ndo normativa

gue é manifestada no cuidado com o outro, que @pgocado no convivio no terreiro, no
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processo iniciatico e de aprendizagem onde a tige8mdo axé entre humanos e com 0s

orixas € o principal elemento; e que extrapola paranduta adotada para além do terreiro.

3.4.2 O axé no ciclo das dadivas: o equilibrio adiméo das energias

Verger chama a atencédo para o dado de que nosrgi®do povo ioruba o axé tinha
um carater totalizante e que veio a constituiregaidle Olorum, o ser supremo. Axé é descrito
como “o poder vital, a energia, a grande forcaadias as coisas” (VERGER, 1992, p. 32) e
como “o principio de tudo que vive, ou age ou seendoda vida é axé como axé é tudo que
exibe poder” (VERGER, 1992, p. 33).

Juana Elbein dos Santos (2012, c1975) afirma s conteudo mais precioso do
terreiro, pois é a forca que assegura a existénsem esta toda possibilidade de realizacdo
estaria paralisada, O axé é transmissivel, acumlu&wonduzido por meios materiais e
simbdlicos. A transmisséo € possivel a objetog@esdmumanos e o terreiro, seus materiais e
iniciados devem receber, acumular, manter e debemnw axé. O axé é um principio e forca
neutro que se aplica a diversas finalidades ezegdies, também pode diminuir e aumentar
pela atividade e conduta ritual, pela observac&oddweres e obrigacdes. O desenvolvimento
do axé individual e do grupo impulsiona o do teaedesta forma o conhecimento e o
desenvolvimento iniciatico atuam para elaboracabsercao do axé.

Volney Berkenbrock (2007, c1998) apresenta o cémcks axé como fonte da energia
vital, que precisa ser constantemente fortalecidorelacdo entre orixas, individuo e
comunidade. Para o autor o processo de manutemcéquilibrio entre os Orixas e 0s seres
humanos apoia-se na troca, no esquema do darereeebtribuir. O sacrificio seria o fator
gue possibilita o equilibrio que precisa ser costguio e mantido. A oferenda ou o sacrificio
proporciona a restituicdo e redistribuicdo do &@&m a oferta ndo seria possivel manter a
harmonia da existéncia que deve ser entendida dodimdual e comunitaria, pois o ser
humano e a comunidade ndo séo vistos de formalesofaacdo do ser humano contribui para
a manutencdo e harmonia do sistema tomando, assirtugar de destaque no todo. Nao ha
bem ou mal, ha maior ou menor equilibrio. E essenéeguido pela troca de axé.

Joao Ferreira Dias (2017) descreve o axé como uterpbtido, herdado ou recebido
de propiciar um ato de que se inscreve no planaffego. Portanto, ter axé € ter poder de
realizar, é deter a capacidade de manipular o-bxir@gano por meio das receitas religiosas,
como encantamentos, invocagdes, ritos propiciadetc. Como ndo é uma energia/forca
sempiterna, necessita ser renovado. O individwiand passa a deter a sua porgcdo do axé
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total que é aumentada através da participacaoanasanias religiosas, pois 0 axé renova-se
no ciclo das celebragdes e nos ritos de propicisgl@posa. Na ligacdo do divino ou religioso
com o humano, os primeiros oferecem dadivas e wghos suplicam-nas, e nesta economia
em que as dadivas sdo um produto, as oferendasrs@eda de troca, de acdo-reacdao, isto €,
oferenda/sacrificio-consequéncia/dadiva.

Muniz Sodré (2017) declara seragé forca e acdo, uma qualidade do corpo e suas
faculdades de realizacéo, portanto um potenciakdkzacdoou de néao realizacgapoiado
no corpo. Implica um conhecimento secreto da p@aédos ritos iniciaticos geradores e
transmissores daxé e assimaxé é um principio de movimentacdo energética dosssere
sejam divindades, homens ou ancestrais. O axé rautével e transmissivel e preside ao
ciclo das trocas simbdlicas, do dar e receber, stadi®rma, € o conteddo mais valioso
guardado nas comunidades litirgicas. E individuabletivo, e ha maxé dos deuses, dos
elementos naturais, dos individuos vivos e dossraie, atravessado por um sincretismo de
afetos de praticas de elaboracdo e de absorcdo do domdrgo iniciatico. Assim, a
autoridadeou sabedoria dos mais velhos € essencial a tras&mda poténcia renovadora do

axé, e se da pela sua dinamica afetiva, miticankedica.

Ao reler as anotacdes e escritos que eu vinha dazestes anos, me dei conta da
recorréncia de acgoOes, posturas, falas, justifiaatigue, de uma forma ou de outra, tinham
vinculacdo com a nocgdo de axé. Ha que se pergonuapel do axé no contexto das acdes de

cuidado e responsabilidade.

Ouvi reiteradas vezes da ialorixa, e também de equeede e de uma iad, que era
necessario diligéncia nas acdes propiciatorias garguais, devido a “responsabilidade com
a vida da pessoa”. A cerimdnia do bori/obori, ot@uh cabeca, ori, tem emblematica
exemplaridade porque projeta-se uma representag@piel se estd assumindo compromisso
pelo outro, de responsabilidade pelo outro, e desgucuidara do outro. A cabeca € o local
onde os deuses estdo assentados A cabeca é que eovida, uma cabeca boa e bem levara

a uma vida boa.

[...] antes de mais nada, que s6 o sacrificio germab remédio responder.
Estabelece, portanto, que a eficacia terapéutipendke do rito sacrificial. Além
disso, determina que ndo ha sacrificio apropriai@e mediante a consulta a Ifa.
Assim revela-se o carater fundamentalmente saetifido bori. Sua eficacia
terapéutica é derivada e depende do rigoroso cumgmto das oferendas
preceituadas. Delas depende, em Ultima instanciajida. (VOGEL; MELLO;
BARROS, 2012, p. 64, grifo nosso).
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No candomblé h&d um constante fazer pela feiturs, @eé, pela iniciagdo/processo
iniciatico, pela antiguidade. Os sujeitos/pessdas feitos em um processo dinamico. A
percepcédo e a sensibilidade sdo desenvolvidasnsirggdo do si mesmo, uma individuagéo
(realizacdo de si mesmo) que € harmonia de pessoadé Cuidar de outrem € cuidar do
orixa e troca de axé. Processo dinamico em quearcuid outrem é também cuidar de si
mesmo e dos orixas. O cuidado de outrem € axéa tiE axé, e mais axé mais

responsabilidade. E resposta ao orixa.

O axé é fluido e precisa ser constantemente ratreatado em um ciclo de mutuos
beneficios. Quando cuido do outro estou transnatmdecebendo energia; € importante fazer
porque é transmissdo de axé. Nao esta na logiczanidomblé pensar isso, mas ha uma
cobranca da doacao pessoal; e a doacéo € esgmrgae € troca de axé. O tempo de santo
implica mais axé e consigo mais responsabilidadendCafirma Bastide (1978, p. 248) “na
vida cotidiana, porém, sdo as responsabilidadepggominam”. Quase nada no candomblé
€ explicito e entregue com facilidade, tudo acantaan tempo préprio que ndo € igual para
todos. Entéo a apropriacéo do senso de respormsatdlse da no tempo e é internalizado, nédo

declarado explicitamente.

No candomblé o axé precisa ser constantementeleftida, e ndo apenas pelas
obrigacdes, mas também pela doacéo pessoal e &atuain prol da realizagdo da obrigacao.
A dadiva é retribuida pelos deuses e o0 axé € éaithd. Dar, receber sacrificios e oferendas
qgue devem ser igualmente retribuidos entre deusesnens. O dar, receber e retribuir da
dadiva apresenta-se diante das obrigacoes e redyladesdes que fortalecem o axé,
considerando a disponibilidade que é necessaria gae esses empreendimentos sejam
levados a termo, conduz-se a uma solidariedadeuwt®.gSeria um incessante dar, receber,
distribuir para os deuses e entre o grupo. O aalémentado pelas a¢bes dos fiéis em ritos,

oferendas, e retribuidos pelos deuses. Quem temaxd@item mais responsabilidade.

Marcel Mauss, no selinsaio sobre a Dadiv&c1923-4), descreve o fendbmeno social
total como fatos complexos da vida social de saded primitivas, arcaicas e da proto-
historia. Estes se apresentam como contratos geéeteam através de troca de presentes,
aparentemente voluntarios, mas com carater deagdtigem que se deve dar e retribuir. As
prestacdes totais, como o potlatch, sdo dadivasngueém em sua esséncia algo da natureza
espiritual do doador, sethdu”, como se diz em direito maori. Esta dando-se digai,

portanto ha um vinculo de almas. Na prestacdo sgifcente a obrigacdo de retribuir, a
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obrigacdo de dar e a obrigacéo de receber. E umeespcial e de mentalidade em que tudo

vai e vem, como sendo uma troca espiritual entisas@ homens, clas e individuos.

A questédo da dadiva e da dinamica das trocas éreat® no estudo do candombilé.
Marcel Mauss se perguntava qual a forca que lewageupos de sociedades arcaicas a dar,
receber e retribuir. De fato, a teoria se aplicen asteza as praticas desta religido. A
realizacdo de sacrificio e de oferendas, assim aimasca do equilibrio das forgas, do axé
tem sua base interpretada com fulcro nesta teer@s autores que se debrucaram sobre o
candomblé a utilizam praticamente desde semprepo cBastide, Berkenbrock e outros.
Todavia, os autores geralmente apresentam a iatagdio dada por Claude Lévi-Strauss das
trocas de dom e contradom, o chamado principicedipnocidade. Este principio implica a
troca, entretanto, ha uma assimetria nas trocas, glas precisam apenas existir, nao
implicando uma equivaléncia entre os atos de cad&ipante nas acdes. Menos citada, uma
excecao é Muniz Sodré (2017) por exemplo, € a g com 0 conatus spinozista com o
qual também se poderia pensar a flutuacao de fergdsusca do equilibrio.

Nas interagcbes em campo tive a oportunidade denabssituacbes aparentemente
paradoxais. A ialorixa empenhou-se na restauragaabaques presentes desde a abertura da
casa de santo, embora o custo equivalesse a uomtmmovo. O ogad descreve a preferéncia
de uma pessoa antiga no santo por um instrumemid@ gque teve participacdo em muitos
ritos a troca-lo por um mais novo e esteticamerghon. O motivo para ambas as situacdes é
0 axe, energia que € cumulativa: mais participagéos axé. Embora seja fluida, ou por ser
fluida, o afastamento dilui a energia acumuladpresenca leva a acumulagcédo constante. O
conceito de axé aparenta entrelagar-se com a |gges®eais presenca, mais participacdo, mais
axé. Axé pode ser trocado, doado, logo, estar pieesmpregna de axé. Participar dos ritos
com a presenca fisica impregna de axé objetospgess orixas. Por que o sentimento de
responsabilidade entre as pessoas? A ética dodoualda responsabilidade tem uma intima
conexdo com a dindmica do axé. Quanto mais tempgerr&ro, mais axé, quanto mais axe,

mais responsabilidade.

Considero que ha probalididade da existéncia de étina no candomblé embasada
num apreendizado incorporado e fundamentada ndileguie harmonia das forcas do axé
através do dar, receber e retribuir; e que ndestenge ao terreiro. Considero ainda que, para
ratificar tal consideracao, € preciso a ampliaggpasquisa para verificar se tal acontece com

uma base de adeptos representativa. Tal me paemsssario por ndo haver aqui nesta
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dissertacdo uma metodologia amplamente aceitaodusdes se baseiam em um método de
um “caminho que se faz ao caminhar”. Foi a que @imag até aqui. Numa forma de agir no
mundo com fundamento da religido, que estéa ligadoneitos aspectos com o fazer religioso
do candomblé, contudo, enquanto um saber que sepora, como afirma Sodré (2017),
transborda este nivel e se torna uma forma decagetamente, independentemente de onde
se estd. Nao uma racionalizacdo, mas um sentintentge fazer o certo que impregna o
adepto. Esta nocao de certo € transposta para doneuo seu funcionamento, sobre o qual ha
uma responsabilidade determinante quanto a mardidede equilibrio, da harmonia das

energias, do axé.
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Concluséao - As forcas do axé: uma ética corporificka do cuidado
e da responsabilidade

Estudiosos de vertentes das religides afro-diasp@rbrasileiras, em especial de
variacbes do candomblé, apresentam abordagens wmlare&tica intramuros subjacente sob
principios teoricos diversos, utilizando conceittistintos, quais sejam, ethos, ética ou
moralidade. H4 uma constante em tais versfes elajems, a saber, a exposicao de valores,
de posturas e de comportamentos observados pep®aidterna corporis

A distincdo weberiana sobre religibes éticas e oa&gié aduzida como base da
discussédo em parte dos estudos; de qualquer fardiacussao trazida a baila por Prandi tem
tal diferenciagdo por fundamento. As religides cieadas” tém por causa primeira a
capacidade da ética religiosa atuar para alémmkctsnterna corporis.A critica trazida por
Prandi seria a inaptiddo do candomblé para insintatizar seus adeptos com principios
norteadores de conduta que tém efeitos para aléambente intramurofs contraposicoes
postas a esta critica ndo me parecem abordar gquisfundo weberiana, por em principio
esbarrar no fato da religido ser intensa e basicgmeagica e ritualistica; entretanto, ha de se
colocar que, para Weber, esta é uma condicdo detespcom aproximacdes variadas em
todas as religides. Portanto, a conjuntura de sendrar, ou ter tracos mais proximos de uma
vertente do espectro, ndo invalida a possibilidddeter também caracteristicas que se

avizinham da vertente oposta.

N&o pretendo acompanhar os que buscam referéridas ém vertentes religiosas
yorubas, como a literatura religiosa de if4, ppa@inente. Seria como explicar uma
determinada vertente do cristianismo, por exemptm principios adotados por outra.
Decerto, hd uma linha em comum, mas ndo homogateidam cada uma adotando linhas
interpretativas peculiares. No caso, ha que seuptagqual a peculiaridade que a vertente

yoruba candomblé traz na questao ética.

Um outro ponto em que ndo acompanho os demaiscéneeituagcdo como ética do
candomblé as restricbes e preceitos que se apnoximais do que se pode chamar de
moralidade. O que se pode exemplificar com as seggstritivas de cunho sexual, comuns
nao so6 ao candomblé como a outras religides. Neiwoncom os praticantes pude observar

gue ha severas regras ritualisticas sobre abstangéexual que sdo observadas por membros,
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enquanto outros driblam tais interditos. Ndo h& tmcomportamento moral maiores
diferencas com relagéo a praticantes de outragdes.

Nos anos 60 e 70 do século XX, durante a infanaaaescéncia, frequentei uma
igreja batista no interior da Bahia. Lembro-me deayovem membro, participante assidua,
gue estava a frente do grupo jovem, do coral, ®ums atividades. Ela me chamava a
atencdo porque era sempre a primeira da fila quandoupo jovem ia se apresentar nos
cultos. Naqueles idos tempos era severamente axagabstinéncia sexual até o casamento.
Ora, essa jovem membro da igreja foi mae solt&raaqueles severos tempos aconteceram

outros casos, pois alguns dos jovens ndo obedecenaonal sexual da religido.

Uma outra experiéncia foi com uma lideranca dgagnem senhor que me fez severa
critica por, no inicio da adolescéncia quando naEciam 0s meus seios, eu ndo estava
usando sutid (nos dias que correm tal comentarioeptimenda seria algo reprovavel e
mesmo inaceitavel). Este senhor preenchia cargmsypnentes na igreja como o de diacono
e outros, sendo um dos mais antigos membros; antoetquando sua filha quis se casar na
igreja com um homem desquitado (era o tipo de WlisBo do casamento que existia na
época), o que nao foi aceito pela comunidade osiggi porque era uma época com rigidas
regras morais sexuais sobre casamento, esse m&nhkronscio da moralidade religiosa que
atentava em seios mal apontando se desligou dm galigioso que quis aplicar as regras
morais vigentes a sua filha. Ora, como bem percebemws costumes que estabelecem a
moral de uma dada sociedade alteram-se ao longendajoo; e os interditos religiosos séo
solapados por seus seguidores pelas mais variar@esst A ética vai, assim, sempre além do

costume adaptavel e datado.

Com o relato dessas experiéncias, 0 que quero argamé gue interditos religiosos
de cunho moral ndo se coadunam com o0 conceitoicie agg&mo ideais que afetam a relacdo
do individuo com o outro e com a sociedade. WeB6A4.3) descreve os batistas como
reconhecidos socialmente pelo apreco a honestidagee os tornavam parceiros desejados
em negocios. Lembro-me de naquela tenra idade,dquave formacao religiosa batista,
como tal valor ético era ensinado por parabolatphinhas infantis, sermdes; e por meio da
frase sempre repetida por minha avo de que “a atkey um cristdo é sim, sim, ndo, ndo”. O
valor ético de que o cristdo batista deve ser éwvalj honesto, afeta suas relacdes para além
de sua comunidade e atividade religiosa. E este dip ideal ético que me perguntei se

existiria no candomblé.
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Desta forma, para se contrapor a proposicao deicgete posta por Prandi seria
preciso demonstrar que a religido traria tambémnalgspecto ético-religioso que atuaria nao
apenasnterna corporis mas também influenciaria 0 comportamento comafeiocialmente
observaveis. Portanto, as interdicdes diversasudbocalimenticio, sexual e outros afetam
deveras a vida pessoal, familiar e comunitariatumm acatar tais preceitos ndo impedem,
nem condenam que se cometam fraudes, por exempoefeito social € mais perverso.

Numa palestra de Luis Antonio Simas na Livrarianado Da Vinci, Rio de Janeiro,
feita em julho de 2017, que tem uma vivéncia engifels afro-brasileiras, o autor asseverou:
ndo me interessa a crenca, mas o rito. De fatogeeose observa na prética religiosa do
candomblé, o que sem duvida a coloca mais proximaspectro magico weberiano. Tal,
decerto, ndo impede que, de alguma forma, tambéntagore, como afirma Sodré, valores
e principios com efeito social. E o que se obsecean a postura de cuidado e
responsabilidade entre adeptos da religido, naetasséxigida ritualmente, que se incorpora
e estende a familia nuclear e extensa, a familsad®, aos amigos, e mesmo a estranhos. O
suporte deste valor € o axé, energia fluida e docgngue precisa ser constantemente
realimentada de diversas maneiras. Embora suanopg@cipal seja o ritual e a oferenda, as
acoes também sdo atuantes para dinamizar o ax&:, @deber e retribuir maussiano, valor
incorporado, ndo sé mental como corporalmente dalaafeta o lidar com o mundo tanto

transcendente como imanente, tanto individual qusotial.

Os autores que advogam a favor de uma ética nme®ié, argumentam haver uma
ética intramuros, que seria voltada a relacéo exstngroprios adeptos e entre os adeptos e 0s
orixas. O que apresento seria a possibilidade de ética intramuros ser introjetada nos
adeptos de tal modo que se torna um saber e utigagrécorporados e transpostos para além
dos muros. Nao seria, entretanto, autoevidenteha@endo, necessariamente, uma relacao de

causa e efeito, por ndo ser uma exigéncia religioaa, talvez, umavénciareligiosa.

Esta minha percepcéo se baseia nas justificativasag ialorixas apresentavam para
suas atitudes de cuidado e responsabilidade endert#rceiros, principalmente quando, as
vezes, era contrario a seus desejos e interessasaie O tipo de aproximacgao que estabeleci
aos poucos — em que trabalho de campo se mesclourelacdo fraterna de forma
absolutamente néo intencional — me permitiu apatduconversas e questionamentos com 0s
nativos sobre o universo religioso e o porqué didsdas de cuidado e de responsabilidade,

mesmo quando nao lhes apetecia agir de tal manss@.me conduziu a um sentido mais
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profundo de tal postura, que, afinal, findava moesplicitar como possuindo um fundamento
religioso — é o que eu via, por exemplo, nas reéappdadas a minhas indagacoes, feitas pelas
expressdes “orixd esta pedindo” ou “axé é vida’l mado de ser religioso me parece
configurar um modo de agir que se estende a comdaidhais ampla, extrapolando-se o
cuidado e a responsabilidade em diregcdo a fansliavezinhos, conhecidos e, mesmo,
completos desconhecidos. Teria, portanto, o canbfonimna ética religiosa que se

extravasaria para o cotidiano além dos muros deiter

Em determinado ponto, considerei encontrar na a&né@ege dedicacao das ialorixas, o
que Thomas Nagel (2009) chamou de “a possibilidl@ltruismo”, que seria uma agao,
qualguer acdo, em que o que se quer é fazer algseqoonsidera bom para o outro. Ao longo
do tempo passei a considerar insuficiente tal eap#io. Nas acdes com base na religiosidade
jeje-nagb a troca € essencial. Uma ialorixa semmrdalava que ao ir as compras para um
ebo j& se estaria realizando-o, e outra ialorix&iege que ao se comprar uma vela para um
ebo ja haveria troca. Na atividade de alguma fagsta se colocando energia que sera ativada
nas “trocas” de energia entre os participanteseisie invisiveis. Embora as disponibilidades
e colocacédo de energia seja assimétrica, a tresaencial. Portanto o altruismo elencado por
Nagel ndo se aplica totalmente na logica que oésaacdes. Inicialmente o0 que eu via era
como as ialorixas e outros se dedicavam sem umeapantida equivalente, eu ndo percebia
ainda a importancia da energia do axé nas trosaa eelagdo com uma ética do cuidado e da

responsabilidade.

Em cinco anos de pesquisa um dado foi se apresientomo justificativa pelos
adeptos para tais atitudes em relacdo a outreraca ¢ 0 ax€; também € uma constante entre
estudiosos do candomblé a constatacdo da existérapdicabilidade da teoria da dadiva de
Marcel Mauss ou do principio da reciprocidade dau@é Lévi-Strauss, este baseado na

teoria de Mauss, ao candomblé.

Ao longo dos anos fui amealhando explicagbes pasata@acoes e tomada de deciséo
por parte dos adeptos. A motivagdo para as atit@dks (“candomblé é doacao”); acdo para
aumentar e manter as forcas (“axé é vida”; “a eaerdluida”); a necessidade do equilibrio
(“tem que haver troca”; “é preciso a troca de ax@)dar deve ser desinteressado, embora
haja necessidade de que todos deem algo, pois,coas@rio, ndo havera a reposicado de
energias. Contudo, ndo h& necessariamente equipagage o que é dado e o que é recebido,

0 importante é que haja a retribuicdo para que@g®s sejam postas em acao.
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Por que o sentimento de responsabilidade entressoas? A ética do cuidado e da
responsabilidade tem uma intima conexdo com a di@ado axé. Quanto mais tempo no
terreiro, mais axe, quanto mais axe, mais respditsate. O tempo de santo implica mais
axé e consigo mais responsabilidade. Nada no cdrdom explicito e entregue com
facilidade, tudo acontece num tempo préprio queéiual para todos. Entéo, a apropriacéo
do senso de responsabilidade se da no tempo ergdlizado, ndo declarado explicitamente.

O valor do cuidado e da responsabilidade € trammipara os adeptos,
principalmente aos que deverdo se tornar ialorxdsabalorixas, mas também aos que
recebem cargos sacerdotais, pois ao receberem des@#hos também para o cuidado do
outro. Isso os predispbem a uma postura de disjidatdte para o outro que extrapola o
ambito do terreiro e da vida religiosa. E um preoesducativo que se incorpora como uma
atitude perante o outro. A solidariedade e o cuidsgtdo na constituicdo do culto em que os
chefes do terreiro tém que ser responsaveis eradiédseus filhos e orientar para que cuidem
uns dos outros. Quando cuido do outro estou trdimgtaie recebendo energia; é importante
fazer porque é transmissdao de axé. O axé é fluidprexzisa ser constantemente
retroalimentado em um ciclo de reciprocidade. Embuwio esteja na légica do candomblé
pensar sobre isso, ha uma cobranca da doac¢éo pesacdonacado € essencial porque é troca
de axé. O cuidado de outrem é axé, uma troca decax@is axé é mais responsabilidade. E
resposta ao orixa. Processo dindmico em que cdalautrem € também cuidar de si mesmo

e dos orixas.

Um principio que baseia todo um agir religioso e reveste de um saber
corporificado, ndo necessariamente racionaliza@s, imcorporado, e que regula a natureza e
0 comportamento, extrapola imperiosamente pardarmagnundo. E essa sensibilidade para
acOes de dar, receber e retribuir na vida cotidiamaque primeiro se da e a expectativa da
retribuicdo retroalimenta o processo quando espeataente advém, propicia uma postura de
cuidado e responsabilidade. Ora, se a base daétika seria principios para vida boa, um
principio que desperta um animo para a generosidadeolidariedade, € um principio
profundamente ético. Considero que é altamenteapebva existéncia de uma ética no
candomblé com um embasamento num apreender inedigpoe com fundamento no
equilibrio de forcas do axé através do dar, recebestribuir. O axé como base da ética
religiosa apresenta um carater abrangente, permubsdados os aspectos da vida, e com

efeitos para além do aspecto estritamente relig@portanto, para além do terreiro.
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