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Resumo

Esse trabalho € um estudo etnografico que tem como objetivo pesquisar as
manifestacdes do amor na religido afro-brasileira, mais especificamente no Batuque
do Rio Grande do Sul. Ele se apresenta na forma de uma sociabilidade que é
convivialidade, conflitualidade, e socialidade. A etnografia foi realizada no Ilé do
Paizinho de Oxum, localizado em Viamao, RS. Nosso contato com o grupo se deu
tanto em momentos especiais de cultos festivos como em momentos mais tranquilos
do seu quotidiano. A coleta dos dados foi realizada através da observacao
participante e de entrevistas aplicadas tanto com o Babalorixd quanto com os filhos-
de-santo. O foco deste trabalho reside nas construcdes sociais dos afetos, emocdes
e sentimentos. Apreendemos aqui 0 conceito de amor a partir da sociabilidade e das

relacdes especificas de identificacdo entre humanos e ndo humanos.

Palavras-chave: Amor, religido afro-brasileira, batuque, sociabilidade.

ABSTRACT:

This work is a case study that aims to find expressions of love in Afro-Brazilian
religion, more specifically in the practice of Batuque. These expressions manifest
themselves in the form of a particular sociability that includes conviviality, conflict and
sociality. This ethnography was conducted in the 1lé do Paizinho de Oxum religious
house of worship, located in the semi-urban town of Viamao, in the southern state of
Rio Grande do Sul. Our contact with the group occurred both at special times of
worship and festivities as well as in calmer moments of informal conversation and
daily routine. Data collection was conducted through participant observation as well
as via interviews with both the Babalorixa (priest of the saints) and his filhos-de-santo
(children of the saints). The focus of this work centres on the social constructions of
affection, emotion and feelings. Through the observation of sociability in connection
with specific relations of identification between humans and nonhumans, we grasp

the concept of love.

Keywords: Love, Afro-Brazilian religions, Batuque, Sociability.



INTRODUCAO

A religido ocupa hoje em dia um lugar privilegiado enquanto espaco de
socialidade. Ela desperta interesse tanto dos fiéis como do mundo cientifico. Ela
orienta em um alto nivel as relacdes e inter-relagdes entre os atores sociais. Estudar
a fluidez do coracao no llé do Paizinho, tema dessa dissertagdo, é uma tentativa de
compreender a partir de uma dupla dindmica o comportamento dos fiéis na
sociabilidade intra e inter-religiosa no quotidiano das acdes e interacdes pessoais,
na convivéncia das pessoas no grupo religioso e na sua relacdo com as
diversidades.  Procuramos aqui comportamentos que dizem respeito a uma
religiosidade que conduz a prépria nocdo de religido para além dos rituais
particulares, apresentando-a como a capacidade do ser “humano”. Uma

religiosidade que significa “humanidade”

No ambito afro-religioso, o Brasil constitui um dos paises do mundo onde
existe uma grande diversidade religiosa, com destaque para o Candomblé, o Tambor
de Mina, o Batugue, a Umbanda, e numerosas outras divisbes, subdivisbes e
diversidades de fundamentos. As diferencas de denominacdes e variacdes dizem

respeito a origem étnica que predomina nas suas formacdes e transformacdes.

Esse trabalho trata especificamente do Batuque da nacdo de Oyo6. E um
estudo de caso religioso realizado na casa de religido chamada “llé do Paizinho”,
situada na Rua Divinopolis, em Viamao, no Estado do Rio Grande do Sul. O foco do
trabalho versa sobre a fluidez do coracdo, que conduz a uma analise antropologica
do amor, no campo especifico da religido, em particular das religides afro-brasileiras.
A fluidez do coracao diz respeito ao estudo dos critérios e processos de variabilidade

de comportamentos e construcbes de afetos entre individuos de uma mesma



comunidade religiosa, comportamento relativo a diferentes tipos de instituicoes

religiosas.

Foi através de contatos com pessoas de Vvarias religides, catdlicos,
evangeélicos, muculmanos e afros, que a questdo do amor na religido surgiu para nés
como uma categoria humana, a dimensdo de uma relacdo entre individuos e nao
humanos. Ele se apresenta ndo como a exclusividade ideologica de uma religido,
mas de todas elas. Os critérios de socializacdo primaria e secundaria fazem com
gue as manifestacdes e especificacdes desse amor variem segundo 0s agentes e 0s
contextos diferentes. Assim, a antropologia do amor se refere a uma antropologia do
coracao que, como diz Sabino Palumbieri (1999): “¢ o coragdo da antropologia”. A
fluidez do coracdo apresenta-se também como uma superac¢do da concepcdo do
homem como objeto ou sujeito, como parte do mundo ou de um mundo a parte.
Junto com os ndo humanos ele é co-sujeito e forma com o mundo uma relacéo

reciproca.

NOssO interesse por este tema surgiu ainda quando nos encontrdvamos em
nosso pais, o Benin. Embora pertencendo ao campo catolico, as religides
tradicionais faziam parte, até certo ponto, da nossa realidade. A dimensdo amorosa,
do afeto, despontava como algo que nos chamava a atencdo. A obtencdo da bolsa
junto ao CNPqg nos permitiu vir cursar o mestrado em Antropologia na UFRGS e aqui

desenvolver esse objeto de pesquisa.

Em nosso pais, o Benim, como no Brasil, as religides afro-brasileiras foram
objeto de desprezo e consideradas em um passado recente como “praticas barbaras
ou primitivas”. Esse desprezo diz respeito a certa conotagdo pejorativa caricaturada
das divindades ou dos adeptos, isto €, dos filhos de santos. Escolher fazer uma
etnografia do amor justamente nesse meio religioso consiste num esforco de
desmistificacdo dos preconceitos acerca dessas religibes e uma forma de aprofundar
0 conceito de amor no ambito especifico da religido afro. Desde Nina Rodrigues
(1977), Céandido Procépio (1961), Roger Bastide (1945, 1958, 1967, 1978, 1989),
Corréa Norton (1992), Pierre Verger (1962, 1982, 1986) até hoje, se nota uma
producdo bibliografica abundante no campo denominado afro-brasileiro. As
preocupacdes dos autores sdo multiplas e em geral focalizadas na procura das

origens, nos estudos das classificacdes religiosas e ritualisticas, nas nocdes de
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sincretismo. ProducBes mais recentes, como as de Oro (1993, 1994), Ferretti,
(2002), Sogbossi (2004), De Bem (2007) e Giumbelli (2008), tratam também desse
assunto a partir de questbes mais contempordneas que dizem respeito a

transnacionalizacéo afro-religiosa e a sua presenca no espaco publico.

Esse trabalho, realizado no assim denominado “llé do Paizinho”, uma casa
de religido situada no contexto semi-urbano, tem como objetivo principal pesquisar o
cotidiano laico e religioso, publico e privado dos membros da casa religiosa.
Partimos a campo com uma pré-estruturacdo do olhar cientifico que insere o amor
em contexto de uma antropologia das emocOes. Expressfes de afeto, emocao,
paixdo e sentimento caracterizam geralmente as categorias do amor nos estudos
cientificos. No entanto, uma das principais dificuldades metodolégicas encontradas
reside nos critérios de abordagem das emoc¢fes dos outros, que constitui uma
categoria dificil de ser captada. A palavra do coracdo, como afirma Roland Barthes
(1977), vale por todas as espécies de movimentos e desejos, mas 0 que € constante

€ que o coragao se constitui em objeto de dom, seja ignorado, seja rejeitado.

Por isso, de fato procuramos apreender a no¢do do amor na religido através
das formas de sociabilidades nativas. Sociabilidades que s&o convivialidade,
conflitualidade e que inclui, também, os ndo humanos. Vérios autores ja tinham
abordado a questdo da sociabilidade nas religides afro-brasileiras. Nossa
problematica focaliza a sociabilidade no sentido afetivo tanto num nivel micro quanto
macro social, tentando descrever as relacdes entre individuos, grupos, instituicées e
relagcbes com ndo humanos. Embora tenhamos privilegiado aqui a casa religiosa do
Paizinho, nas suas relacdes com as demais formas religiosas também levamos em

conta suas interagcdes com outros agentes e instituicdes sociais nao religiosas.

Ao nivel micro, entendemos por amor toda forma de sociabilidade perceptivel
na convivialidade, que expressam comportamentos agradaveis, toques amistosos e
abracos dos fiéis no espaco religioso familiar do IIé etnografado (vide fotografias em

anexo). Referimo-nos nesse caso aos conceitos de sociabilidade de Baechler:

A sociabilidade é a capacidade humana de estabelecer redes
através das quais, as unidades de atividades individuais ou coletivas
fazem circular informagdes que exprimem seus interesses, gostos,
paixdes, opinides, vizinhos, publicos, saldes, circulos, corte, reais,
mercados, classe sociais, civilizagbes (BAECHLER cit. por MACIEL,
2007:10).
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Partindo da idéia de GURWITCH (1953), que analisa a sociabilidade de um
agrupamento na sua interligacdo com a sociedade global particular, podemos
descrever as influéncias das relacfes dos individuos da casa com seus familiares,
colegas de trabalhos, amigos de amigos, instituicdes e ver como elas contribuem na

organizacéo politica, econémica, social e cultural da sociedade mais ampla.

Tendo em vista que o ideal dos filhos de santo da casa do Paizinho se
formula nas palavras: “um por todos e todos por um”, pretendemos analisar a
sociabilidade expressa nas relacdes interpessoais entre individuos de um lado e
individuo e coletividade de outro. A determinacéo da logica dessa sociabilidade nos
permitiu fazer uma tentativa de explicacédo da fluidez do coracao, entendido como o
simbolismo de um corpo pensante observavel na experiéncia empirica através de
expressdes totais das pessoas: corpo/mente, gestos, relacdes entre individuos de
um lado e entre individuos e sociedade de outro, considerando a casa de religiao
como uma sociedade mais restrita, inscrita na sociedade mais ampla. Tudo isso para
descobrir a configuragéo do “amor”, o que ele é para o grupo, como eles pretendem
vivé-lo e como eles o vivem; descrever as formas de apropriacdo do espago social
mediante a socializacao afetiva; observar a influéncia da religido na sociabilidade

afetiva.

Para chegar a esses objetivos, pretendo questionar “como” se forma e “como”
se manifesta esse corpo pensante, através de andlises de algumas categorias
subjetivas e objetivas na vida dos membros da casa. Os processos de socializacao e
de sociabilidade. Na socializacdo podemos determinar as particularidades entre
individuos mediante a analise do tipo de formacado, suas historias e trajetérias de
vidas. Como se formou o “eu”. No processo de sociabilidade, como se forma o “eu” a
partir do “eu” de outro e de “nés”, isto €, como o “eu” vai interagindo com 0s outros

nos diversos quadros do real.

Nessa dinamica, a etnografia consiste na caminhada, no método que permite ao
pesquisador esquematizar as diversas interpretagcbes do pensamento coletivo. A esse
proposito, as idéias de Rocha e Eckert (2008) sobre a pratica da etnografia nos

serviram de orientagéao:
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“A pratica da etnografia se torna mais profunda e se constitui como uma forma
do (a) antropologo (a) pesquisar, na vida social os valores éticos e morais, 0s codigos
de emocles, as intencdes e motivacbes que orientam a conformacdo de uma
determinada sociedade” (ROCHA E ECKERT, 2008:3).

A pesquisa no ambito religioso refere-se a um universo simbdlico por
exceléncia, cujas visdes de mundo e “ethos” apresentam caracteristicas especificas. A
pesquisa nessa selva simbolica apoéia-se de maneira especifica sobre o carater
interpretativo da descricdo etnogréfica. Como afirma Clifford Geertz: “as interpretagdes
mais amplas e andlises mais abstratas a partir de um conhecimento muito extensivo de
assuntos extremamente pequenos” (GEERTZ 1989:31). Essa amplitude, isto &, o
carater abstrato das interpretacfes, por serem realizadas a partir de conhecimento
extensivo sobre coisa extremamente pequena, refere-se a um real exercicio de
decodificacdo do cotidiano banal. Para tanto, metodologicamente procedemos ao
estranhamento do familiar; utilizamos a observacdo participante para equilibrar os
movimentos de ida e volta, dentro e fora, na nossa relagdo pesquisadora —
pesquisados. Além disso, realizamos entrevistas de recuperacdo de trajetorias
individuais, familiares e grupais; procuramos compreender 0s processos de iniciacao,
da formacdo progressiva do terreiro do Pai Nilsom, visando, assim, captar as
modificacdes ou adaptacdes e particularidades presentes nas regras, praticas, rituais

da casa.

Pai Nilson foi nosso informante principal e meio “exclusivo” durante a
pesquisa. Isto porque ele, como todos os pais-de-santo, centraliza o poder espiritual,
material e politico do grupo, decide a organizacdo das atividades, divisbes de
tarefas, de tal forma que todas as entrevistas com 0s outros membros se tornaram

dificeis, quer dizer, restritas. “Pergunta para ele”; “é ele que sabe”, “ele vai saber te

dizer melhor”, foram frases bastante ouvidas de parte dos membros da casa.

Fomos apresentados ao lider do grupo e depois ao grupo como estudante e
pesquisadora do Benim, e fomos recebidos com grande entusiasmo. Era o primeiro
contato com uma casa de religido no Rio Grande do Sul e passamos a frequenta-la
como observadora africana. Talvez, por isso, ou seja, por ser “africana”, tenhamos
encontrado tdo boa acolhida, uma situacdo que ndo encontramos nas casas de

santo no Benim. Esse primeiro contato tinha sido com o Pai Nilsom que se tornou
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nosso informante principal. A cada apresentacdo ele fazia questdo de sublinhar
nossa nacionalidade. Ser objeto de uma pesquisa académica era para 0 grupo uma
honra e nossas raizes africanas, nesse contexto especifico, era considerado um
importante sinal de privilégio. Em todos os rituais, 0 pai nos apresentava como
representante da Nacdo Mae, da Terra dos orixas. Esse perfil favoreceu nossa
insercdo no grupo. Ser pesquisadora africana e, também, ex-freira catolica era outro
elemento que conferia ao grupo um plus de privilégio. Por isso, ndo sem razéo, o Pai
com orgulho mencionava seguidamente o numero de sacerdotes da Igreja Catdlica
gue freqlentavam a sua casa de religido como prova, de um lado, da seriedade,
autenticidade e importancia da sua casa e, de outro lado, para descrever através
dessas construcdes discursivas a relacdo de compatibilidade que existiria entre as

duas crencas religiosas.

Realizamos a etnografia no [lé nos momentos importantes de cultos, mas,
também, nos seus momentos de rotina. Conversamos com pessoas dentro e fora da
casa. A pesquisa foi realizada entre o més de marco de 2009, ano da nossa chegada
no Brasil, e janeiro de 2011. Esse lIé ja foi objeto de estudo do professor historiador
especialista em Historia Afro-Asiatica/FAPA, Mateus da Cunha, filho bioldégico mais
velho do pai Nilsom, o qual, no livro Falando de Africa (2007), reflete sobre os
fundamentos religiosos desta casa e das religibes de matriz africana. O video “Os
caminhos invisiveis do negro em Porto Alegre. A tradicdo do Bara do mercado” (2007),
de Ana Luiza Carvalho da Rocha, apresenta fundamentos sobre o Ilé do Paizinho e
sobre o lider da casa. O pai de santo também realizou um video de conscientizacédo
publica (2007) com o objetivo de sensibilizar os batuqueiros sobre questdes ecoldgicas

néo depositando oferendas nas vias publicas.

Evidentemente que realizamos uma pesquisa bibliogréafica sobre as religides afro-
brasileiras em geral e sobre religibes afro-gaichas em particular. Também visitamos
varios outros terreiros no Rio Grande do Sul, em Salvador e em Aracaju. Além disso,
fizemos uma pesquisa permanente sobre a tematica em varios sites da internet.
Conversamos com pessoas has lojas, nos mercados, nas igrejas catolicas, na

Universidade e nos bairros.

No ambito afro-religioso, o pai-de-santo é a pessoa central como referéncia para

estabelecer a rede de relagdes sociais. E a partir dele que vai se formando a
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comunidade religiosa, formada pelos parentes, amigos, amigos de amigos, vizinhos,
seus demais contatos, todos formando os membros da casa. Essa dinamica ensejou a
que a partir do contato com o pai de santo se estendesse também a nossa propria rede
de relacbes na pesquisa. Fomos apresentados aos filhos de santos e foi o inicio de

uma relacéo tao formal quanto amigavel.

Os dados da pesquisa foram registrados alternativamente a partir de momentos
de rememoracdo e de registro direto na presenca dos informantes. Essa escolha
dependeu das formas das visitas. No entendimento deles, a pesquisa tinha como alvo
principal fazer conhecer a casa de religido e a esse fim as conversas formais
consistiram, em grande media, no fornecimento do maximo de dados importantes
sobre a vida no llé. A proximidade aumentando, momentos formais e informais se
misturaram e passamos alternativamente de pesquisadora a confidente e vice versa.
Pai de santo e filhos de santo contribuiram aqui com informacdes, explicacdes, atos,

gestos e expressdes corporais relevantes.
Esta dissertacdo esta organizada em quatro capitulos:

No primeiro capitulo, tratamos de elementos do campo tedrico relativo aos

estudos sobre a antropologia das emocdes, do amor e da relacéo entre religido e amor.

No segundo capitulo, apresentamos certos componentes das cren¢as do batuque
em geral no Rio Grande do Sul e do llé do Paizinho em particular, além das trajetérias
de vida de alguns membros da casa. Elementos de expressbes de diferentes

sentimentos também irdo aparecer neste capitulo.

No terceiro capitulo, descrevemos a sociabilidade na casa, sociabilidade que se
apreende na convivialidade, conflitualidade e socialidade e abordamos a questédo das
relacdes entre orixas e filhos de santos. Relacionamos a vida mitica, as caracteristicas
de cada orixa e valemo-nos de um mito de cada um a fim de mostrar a relagéo entre

amor e mitologia, a questao do amor a partir da corporalidade.

Estendemos a analise ao espaco fisico e imaginario, a relagdo com ndo humanos
em gue a religido acontece como expressao de sociabilidade e de amor. Analisamos
as representacdes do amor, partindo dos modelos observados no grupo. Sem

davida, numerosas vezes topamos com dificuldades éticas provocadas pelas
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delimitacdes resultantes das aproximacdes entre os aspectos publicos e privados

dos membros.

Acreditamos que ndo ha vida privada que néo seja social e, neste sentido,
incluimos aqui alguns fatos ocorridos na vida dos informantes, na medida em que
isso tem muito a ver com a sociabilidade no grupo. Esses fatos, devidamente
autorizados pelos atores sociais, fazem parte do objeto de pesquisa. O registro
“privado” interfere direta e cotidianamente na vida da casa. Nao sédo segredos, mas
fatos que precisamos manipular com discri¢do, fazendo economia dos detalhes em

respeito aos nativos.
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CAPITULO 1 - NOTAS SOBRE UMA ANTROPOLOGIA DAS
EMOCOES

Klaus Scherer (1982), nos seus estudos sobre a natureza, a construcao e a
expressdo das emocdes, define a emocdo como uma sequiéncia de mudanca do
estado que intervém no sistema organico, isto é, cognitivo, ligado ao funcionamento
da atividade do sistema nervoso, psicolégico, fisioldgico e motivacional, em relacao
ao visivel ou sonoro e, enfim, ligado ao sentimento subjetivo. Essa definicdo pde em
evidencia o carater bioldgico, psico-fisiologico, motor e subjetivo das emocdes. A
emocao de fato se apresenta como geradora de mudancas de comportamento,
comunicada pelo corpo através de manifestacdes interiores e exteriores tais como
alegria, surpresa, medo, raiva, tristeza, desgosto, desprezo, destreza, interesse,
culpabilidade, vergonha, amor etc.

Vérios trabalhos nas areas da sociologia e da antropologia haviam abordado
0 estudo das emocdes a partir da perspectiva psico-fisiolégica e sociocultural. A
emocao € uma manifestacdo interior capaz de gerar expressdes exteriores dispostas
a serem captadas, decodificadas ou interpretadas pelos membros de uma sociedade
ou de um grupo onde elas sdo manifestadas.

Os autores trataram a questdo da relevancia do estudo das emocgoes, tanto
na vida do individuo como no nivel sécio-cultural. Enquanto algumas pessoas
concordam em considera-las como elementos do sentido reflexivo sobre si mesmo,
isto €, uma dimensdo imprecisa, a mais indescritivel da experiéncia humana,
relevando da irracionalidade; outros envolvem-se num debate de abordagem
sociolégica e cultural das mesmas. Ndo é o caso de mencionar de maneira
exaustiva todas as diferentes teorias sobre as emoc¢des na contemporaneidade, mas
apropriarmo-nos de algumas dessas concepgbOes que irao enriquecer Nnosso
trabalho. Gostariamos de ver rapidamente qual € o pensamento atual sobre a

emocao na antropologia.
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Na obra: A Politica da Linguagem e Emocao, estabelecendo uma relacao
entre senso comum e o discurso cientifico sobre as emocg6es, Catherine Lutz e Lila
Abu-Lughod dizem: "(...) Elas s&o representadas como a dimensao da experiéncia
humana, a menos controlada, menos construida, aprendida (e dai a sua
universalidade), a menos publica e, ao mesmo tempo, a menos provavel de ser
submetida a analise em termos de sociedade e cultura” (Lutz e Abu-LUGOD cit. Por
CRAPANZANO, 1994). As autoras destacam, porém, que pesquisas recentes em
termos de sociedade e cultura em emocdes pdem em causa 0S preconceitos em

relacdo a concepcdes sobre a vida emocional.

Autores como Ekman e Friesen (1972) ja consagraram a tarefa de enfatizar a
dimenséao universal e socio cultural das emocgdes. Elas variam de um contexto sdcio-
cultural para outro. Podemos notar, assim, que o indice de variabilidade ndo se
encontra na expressao facial ou corporal, mas sim nos fatores que criam esta
expressdo emocional. Catherine Lutz e Lila Abu-Lughod sublinharam a necessidade
de explorar as emocdes a partir de uma abordagem comparativa e ndo "naturalista”
para apreciar as diferencas que elas oferecem e sua relacdo com o contexto. Para
ambas as autoras o essencial encontra-se no fato de que as emoc¢fes também nao
escapam ao determinismo do ambiente sociocultural, no sentido de que elas séo
construcdes que desempenham um papel na formacao e na definicdo do contexto
sociocultural. Assim, em uma relacdo de reciprocidade mutua, as condi¢des sociais
e culturais determinam as emocdes e estas, por sua vez, de volta, desempenham
um papel crucial na formacdo ou na definicdo do contexto. Este ponto merece uma
especifica atencdo nossa na medida em que mostra o poder criativo das emoc¢des
através da linguagem. Ao relatar o contexto, elas estao envolvidas, por vezes, em

seu nascimento, sua expressao ou manifestacao.

Vincent Crapanzano (1994) nota que ao estudar a emoc¢ado como discurso,
Lutz e Abu-Lughod, e outros, ndo haviam abordado a sua dimensao politica. Para
Vincent Crapanzano, ao invés de estudar somente o discurso sobre as emocgdes e o
discurso que provoca emocao, € importante diferenciar representacdo e expressao.
O autor evoca um certo numero de interacdes que devem ser levadas em conta.

Para ele, tudo discurso tem uma dimensao afetiva. Diz ele:
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Mais peut-étre faut-il commencer par poser la question: y a t'il des
discours, des énoncés, des paroles (peu importe ici la distinction) qui ne
soient pas émotionnels ? Il est évident que toute énonciation est lourde d’une
dimension affective « portée » par le style. Elle peut étre soulignée, ignorée,
masquée ou niée d’emblée par les conventions du discours ou encore par un
choix conscient ou inconscient (celui-ci restant cependant toujours, le méme
dans ce dernier cas, assujetti aux régles discursives). L'idée méme de
discours émotionnel doit étre considérée comme constitutive de la théorie ou
de I'déologie) des émotions a lintérieur d’une société. Les catégories
génériques ( émotion, affect, sentiment, passion) et leurs sous-catégories
(amour, colere, dégout, envie) fonctionnent comme des représentations de
I"état physiologique ou mental (je m’enfonce inévitablement ici en faisant
comme si j"'admettais la possibilité de localiser et de représenter les émotions)
et comme des locutions contextualisantes ou performatives. Cette théorie de
la localisation et de la représentation des affects opére aussi & un niveau
métapragmatique : elle nous fornit la notion méme d”émotion (I"émotionalité),
c’est a dire la possibilité de séparer entre « émotion » et des émotions. De les
situer dans un champ de références et de les insérer dans les processus
pragmatiques. Elle nous offre la possibilité de les « lire », de les incorporer
dans une vision du monde (CRAPANZANO, 1994 : 4).

Crapanzano destaca, também, de que maneira o poder, no sentido mais
amplo, se manifesta em todos os discursos, incluindo o discurso emocional, da
mesma forma como a busca conceitual dos efeitos do poder dos discursos
emocionais deve ser acompanhada por um estudo do mecanismo pelo qual eles
obtém esse poder. NGs provavelmente deveriamos reparar que o discurso consegue
provocar uma resposta fisioldgica ou mental dada que esta enraizada numa cultura
afetiva determinada, que n&o se limita ao contexto presente. E como uma dobradica
entre o passado, o presente e o futuro; entre o individuo e o grupo, a sociedade na
gual se vive.

Para Alvarado (2002), a emoc¢édo € um conceito dificil de se definir posto que
ela é especifica para cada individuo. Esta observacéo parece bastante comum, mas
ela tem profundas reflexdes que podem iluminar a nossa analise. Se a emocao é
especifica para cada individuo, isto implica que ela é o resultado da relacdo e da
interacdo entre individuos, ou simplesmente entre humanos e ndo humanos. Esta
relacdo é perceptivel somente a partir da experiéncia empirica do sujeito que € co-
sujeito com o mundo. A interacdo, seja consciente ou inconsciente, revela a agéncia
do individuo. Bourdieu escreve, falando de habitus, da relacdo subjetividade e
objetividade:

Histoire incorporée, faite nature, et par la oubliée en tant que telle, I'habitus
est la présence agissante de tout le passé dont il est le produit : partant, il est
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ce qui confere aux pratiques leur indépendance relative par rapport aux
déterminations extérieures du présent immédiat. Cette autonomie est celle du
passé agi et agissant qui, fonctionnant comme capital accumulé, produit de
I'histoire a partir de l'histoire et assure ainsi la permanence dans le
changement qui fait l'agent individuel comme monde dans le monde.
Spontanéité sans conscience ni volonté, I'habitus ne s'oppose pas moins a la
nécessité mécanique qu'a la liberté réflexive, aux choses sans histoire des
théories mécanistes qu'aux sujets «sans inertie» des théories rationalistes
(BOURDIEU cit. par BERNARD, 2004: 6).

A partir dessa reflexdo de Bourdieu percebemos que a manifestacdo de uma
emocado nunca é uma reacgdo do instante. O estimulo que a provoca encontra-se nas

causas exteriores ao mundo que representa o individuo. Ele vai citar ainda:

Echappant a l'alternative des forces inscrites dans I'état antérieur du systéme,
a l'extérieur des corps, et des forces intérieures, motivations surgies, dans
l'instant, de la décision libre, les dispositions intérieures, intériorisation de
I'extériorité, permettent aux forces extérieures de s'exercer, mais selon la
logique spécifique des organismes dans lesquels elles sont incorporées, c'est-
a-dire de maniére durable, systématique et non mécanique: systéme acquis
de schémes générateurs, I'habitus rend possible la production libre de toutes
les pensées, toutes les perceptions et toutes les actions inscrites dans les
limites inhérentes aux conditions particuliéres de sa production, et de celles-la
seulement. a travers lui, la structure dont il est le produit gouverne la pratique,
non selon les voies d'un déterminisme mécanique, mais au travers des
contraintes et des limites originairement assignées a ses inventions
(BOURDIEU cit. par BERNARD, 2004: 5-6).

Nesse debate sobre as emocg6es, David Le Breton vai notar também que:

as percepc¢les sensoriais, ou a experiéncia, e a expressdo das emocgoes
parecem emanar da intimidade mais secreta do sujeito; entretanto, elas
também sdo social e culturalmente mais modeladas. Os gestos que
sustentam a relagdo com o mundo e que colorem a presenga ndo provém
nem de uma pura e simples fisiologia, nem unicamente da psicologia: ambas
se incrustam a um simbolismo corporal que lhes confere sentido, nutrindo-se,
ainda da cultura afetiva que o sujeito vive a sua maneira (BRETON, 2009 :9).
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1.1. As diversas formas de representacdes do amor e suas
concepcdes na contemporaneidade

Apds esse breve resumo sobre as teorias de construgbes sociais das
emocdes, abordamos a questdo do amor a partir de diversas representacdes e

estudos.

A palavra amor € polissémica e existem varios estereotipos que revelam de
fato as diversidades de contextos e de estados se referindo ao sentir do amor. Além
do mais, nem sempre todos concordam que a no¢ao de amor se limita ao nivel do
sentir. As categorizaces de amor variam do sentimento romantico, da atracéo
sexual até o sentimento de simpatia de atracdo amical com respeito a pessoas,
situacdes, coisas ou animais. Varios estudos e concepcdes de senso comum sobre
0 amor se consagram a diferenciar o amor er6tico do amor platénico, este ultimo
considerado, supostamente, como uma Vvisdo mais desinteressada, desencarnada
do amor. Consideramos pessoalmente nos quadros desse trabalho que ndo existe
amor sem a dimensao erética e a propria no¢cdo do amor é uma hipertrofia de um
afeto que €, pelo contréario, atrofiado na dimenséo sexual isolada. Segundo Cosnier
(2006), a concepcdo atual do amor € uma invencdo recente. Desde a época
medieval até hoje o amor é fonte de inspiracdo para producdes literarias e
realizacdes de obras artisticas por um processo que alguns, desde Freud, chamam
de sublimacédo, isto é, a atividade criativa que utiliza uma energia inicialmente
produzida pelas pulsdes sexuais e desviadas de seu alvo consumatorio primitivo.
Além da atracdo sexual num relacionamento inter-individual entre parceiros,
consideramos todas as outras formas de amor como relacdo de amor com rejeicao
ou reorientacdo da dimenséao erotica. Toda relagcdo de amor é baseada na relacéo
erética primaria, mas que pode se tornar acessoriamente e secundariamente
orientada.

Rabaud (1927), falando das caracteristicas das espécies sociais, definiu o
fato social como um “fendbmeno de atragdo mutua”, uma “pulsao afiliativa” que leva
os individuos a procurarem o contato do outro, o lago social, a relagédo interpessoal

para a sobrevivéncia tanto do grupo como do individuo.
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Por seu turno, Ana Lucia Nogueira Brazi se interessou pela origem e
significado do amor na mitologia greco-romana: Love Origin and Meaning According
to Greek-Roman Mythology. Segundo ela, uma das primeiras formulacdes e
significado do amor encontra-se na cosmologia Greco-Romana através do mito de
Eros e suas diversas repercussoes. Em sua analise, através do mito de Eros, afirma
que o amor é essencial para a realizacdo e plenitude da pessoa, porque é o
elemento que preenche de sentido a existéncia e humaniza as relagbes, abrindo
espaco para a existéncia do outro junto a si.

Revela-se importante mencionar que existem varias categorias de amor.
Filosofos, pensadores da literatura e outros, separaram o0 amor em varias categorias
e essa noc¢ao polissémica do amor fica ainda mais complicada com as abordagens
da psiquiatria que estabelecem um leque muito diversificado de tipo de amor. Assim,
0s cientistas estdo em grande medida de acordo em afirmar que existem seis tipos
de amor. Eles sdo assim chamados por Hendrick e Hendick (1986): amor-paixao,
amor-ludico, amor-amizade, amor-raz80, amor-possessivo, € 0 amor-oblativo

(“selfless”).

John Alan Lee (1978) também teorizou que toda a pessoa tem trés
necessidades basicas que necessita satisfazer: companhia, lazer e paixao.
Baseando-se nelas, diferenciou seis tipos de amor, parecidos aos propostos por
Hendrick e Hendrick. Ele elenca o amor Eros, nome dado ao amor fisico: o corpo, a
beleza fisica, que exerce um papel importante nesse tipo de amor; “storge”, o amor
suscitado pelo afeto, a simpatia mutua e a amizade; o amor “agape”, se referindo ao
amor divino, amor presente na teologia cristda, amor que passa pelo sacrificio de si, a
abnegacdo para valorizacdo do outro; o amor ladico, onde predomina o jogo
amoroso; o amor de dependéncia, baseado no sentimento de posse do outro; o
amor “pragma”, relacionado aos calculos, aos interesses, ao material ou o razoavel,
as compatibilidades nas relacoes.

Segundo Martins (2008), a palavra amor na lingua portuguesa significa
afeicdo, compaixdo, misericordia, ou ainda, inclinacdo, atracdo, apetite, paixao,
guerer bem, satisfacdo, conquista, desejo etc. O conceito mais popular de amor
envolveria de um modo geral, a formacdo de um vinculo emocional com alguém, ou

com algum objeto que seja capaz de receber este comportamento amoroso e
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alimentar as estimulacdes sensoriais e psicolégicas necessarias para a sua

manutengao e motivagao.

Ela sublinha outras no¢des de amor, tais como: platénico, amor filial, amor a
Deus, amor original ou permitido, amor livre. Sempre segundo a mesma autora, 0
amor € um sentimento universal que fala do bem-querer. Também possui o sentido
de gostar muito, sendo assim possivel amar qualquer ser vivo ou objeto, seja o0 que

for, desde que seja um sentir nobre, que denote os bons sentimentos.

Os autores geralmente concordam em pensar que o amor pode ser estudado
a partir de varias dimensodes. A dimensao social ligada as questfes de casamentos,
aliancas, relacionamentos e parentesco, a dimensao bioldgica ligada ao prazer e a
dimenséo espiritual ligada aos afetos, emocbes e sentimentos. O amor néo foi
sempre ligado ao casamento na sociedade ocidental, nem tampouco na Africa onde
0s casamentos eram aliancas entre familias e, até mesmo, unides forcadas. Neste
caso, 0 amor nao era considerado na escolha dos individuos ou parceiros. Nao se
afirma aqui que o sentimento de amor néo existia, mas ele ndo era o critério de base
do consentimento da unido entre casal.

Vainfas (1986), em Amor e Desejo no Ocidente Cristdo, aborda a questédo da
histéria do casamento. Segundo Mary Del Piore (2005), o casamento antes de ser
um sacramento da Igreja Catdlica era um contrato. No decorrer da historia a Igreja
Catdlica influenciou bastante e segue influenciando a concepcdo do amor e seu
modelo de expressdo nos relacionamentos. Desde a Idade Média, e até certo ponto
ainda hoje, o modelo de amor proposto pela Igreja causa um problema fundamental
na relacdo: sexo e religido. Sempre segundo Vainfas, a Igreja passou por fases
progressivas de aceitagdo do casamento e da vida sexual dos parceiros na medida
em que na época medieval a abstinéncia sexual era muito mais valorizada do que as
relacbes sexuais ligadas a questdo de procriacdo. Recusando-se aos prazeres do
corpo 0 coragao era supostamente mais disposto aos bens divinos. S6 o amor de
Deus era celebrado e louvado e passava pela abnegacédo total de si. Foi com o
motivo de limitar as fornicagées que as unides nupciais se tornaram representacoes
humanas do amor celeste. Assim se notou uma valorizagdo do casamento como

condigcao sine qua non das relagdes sexuais entre casais.
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Naquela época, no contexto determinado, e mesmo hoje, o amor e 0 desejo
sexual sdo religados a questdes morais de modo geral e mesmo ao pecado em
determinados setores das religides reveladas. Segundo Fogaca e Cohn foi com a
Reforma Protestante e a Revolucdo Copernicana que 0 sujeito moderno valorizou
suas liberdades individuais de modo geral, tendo mais controle sobre suas escolhas
afetivas.

O amor na sociedade atual foi ligado a varias questdes como o poder,
segundo a filosofa Marcia Tiburi; a questdo do direito, do ponto de vista da ciéncia
politica, tema desenvolvido por Bernardo Azevedo (2005). Esse amor democratico
seria, nas palavras de Fogaga e Cohn (2008), a configuracdo do amor
contemporaneo. Ele se acompanha também de certa flexibilidade no
relacionamento, a fragmentacdo das responsabilidades entre casal, com respeito

aos filhos.

Nos estudos de Bauman (2004), o amor foi definido como um sistema de

calculo racional onde cada individuo procura seus interesses.

Myriam Goldemberg (2008) nao trabalhou diretamente a questdo do amor,
mas partindo das questbes de género, corpo, envelhecimento, casamento,
sexualidade e infidelidade, aborda as realidades das mulheres e homens nos
relacionamentos nas sociedades carioca e brasileira. Enfatiza a dimensédo do corpo

nesses relacionamentos.

Na Filosofia do Amor, Simmel (1993) traz o jogo do coquetismo para mostrar
como o ser humano esta sempre na procura do outro para se completar e se definir
sem conseguir alcancar esse objetivo (Simmel 1993:108-109). Ele define o amor
grego como uma forca a priori supra-individual que nao se dirige a um individuo, mas
a algo desse individuo que nos remete a essa forga, e isso ndo € suficiente para
singularizar o ser amado. O autor apresenta a no¢gdo do amor tal como o desejo de
possuir o ndo possuido; portanto, se transforma e deixa de ser amor ao se
satisfazer. O jogo do coquetismo tem aqui uma dindmica propria que consiste em
manter essa sensacao do ter e nao-ter.

Chegando perto, mas nunca alcancando uma posi¢cdo definitiva sem

ter a preocupacdo da manutencdo do amor. A antecipacdo da
felicidade e a possibilidade de jamais alcanca-la faz com que esse
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jogo exerca um poder de atracao irracional (SIMMEL cit. por FOGACA
e COHN, 2008).

Outra abordagem do amor que parece relevante para nosso estudo é a de
Costa (2005). Segundo este autor, 0 amor busca o reconhecimento do outro, desejar
e ser desejado. A acdo amorosa néo € orientada pela expectativa de reciprocidade,
mas pela internalizacdo da referéncia de mundo organizado por outrem (Luhmann
apud Sergio Costa 2005). Fogaca e Cohn (2008) argumentam como nessa dinamica
0 codigo comunicativo exclusivo dos casais valoriza sua singularidade ao mesmo
tempo em que valoriza as diferencas entre os individuos que compéem o casal

apaixonado.

1.2 - Amor e Religiao

Feito este levantamento, ndo exaustivo, das diversas concepc¢des de amor, 0
objetivo agora é buscar, a partir de autores, a “esséncia” do sentimento religioso e
em que medida ele pode remeter ao sentimento de amor, a sociabilidade, ao bem
guerer do outro. Ou seja, as nocdes de religido e as relagbes que ela desenvolve
com a vivéncia e a pratica religiosa.

Daniéle Hervieu-Léger intervém fortemente nesse debate em sua definicdo do
conceito proprio de religido, qguando ela alinha os conceitos de memodria, transmisséo e

emocéo. De fato, para Hervieu-Leger:

A religido se define por meio da transmissdo e perpetuacdo da memoria de um
acontecimento fundador original através de uma “linhagem religiosa” ou linha de
crencga: “uma religido € um dispositivo ideoldgico, pratico e simbdlico pelo qual é
constituida, estabelecida, desenvolvida e controlada a consciéncia (individual e
coletiva) de pertenga a uma linha de crenga particular’ (1993:119); “toda religido
implica uma mobilizagdo especifica da memdria coletiva® (1996: 9). Nas grandes
religibes histéricas, a tradicdo inaugurada pelo acontecimento primeiro passa a
ser interpretada na sequéncia dos tempos e no cotidiano dos seguidores desta
religido como uma totalidade de sentido. A especificidade do modo de crer
religioso sempre se ap0ia nesta tradicdo - que o legitima - e cuja continuidade
no tempo |lhe garante o carater absoluto” (1993). A experiéncia do presente,
deste modo, se encontra aprisionada no evento fundador de um passado que se
situa como um todo imutavel (fora da histéria e do tempo), ao qual o grupo
religioso se liga por uma ‘“linha crente”. E o processo de conservagio e



25

reproducdo desta ‘linha” por meio da memoria religiosa que garante a
permanéncia da religido, dando sentido ao presente e assegurando o futuro
dentro do percurso da ‘linha” cujo ponto de origem é o passado sempre
perenizado (HERVIEU-LEGER cit. por TEIXEIRA, 2003: 25).

Essa construcdo, estabelecimento, desenvolvimento e controle da consciéncia
individual e coletiva de que fala Hervieu-Leger, instrumentaliza nossas analises sobre o
trabalho primeiro e fundador da objetivagdo das emocdes nas figuras dos santos, 0s
orixas. Na espiritualidade dos orixas ela € interpretada, vivida, adaptada ao cotidiano
dos seguidores, os batuqueiros do Ilé do Paizinho. Um processo de atualizacdo da
“‘linha” por meio da memoria religiosa perpetualiza as representagdes individuais e
coletivas, representacées que orientam a socializagdo religiosa das emocoes, das
relagbes de afetividade entre as divindades e os filhos de santo e, por extensdo, aos
irmaos e irmas de religido. Isto significa que a relacédo primeira que existe entre orixas

na mitologia orienta a sociabilidade entre os filhos de santo.

Antes de Hervieu-Leger, as consideracdes de Durkheim (1913) ja tratavam das
guestdes de representacdes coletivas com luzes diferentes. Em suas analises sobre
totalidade, sociedade e divindade, Durkheim trabalha os elementos fundamentais de
vida religiosa. Para ele, a sociedade é percebida como expressao da totalidade e se
confunde com ela. As consciéncias individuais ndo conseguem conceber uma
totalidade superior a propria sociedade. Entdo, segundo ele, a forca coletiva é
impessoal sendo uma representacdo da prépria sociedade. Ele define a religido como
um “sistema”, um todo formado de partes, fazendo assim a relagcao entre a crenga e
o rito. “Procede-se como se a religido formasse uma espécie de entidade indivisivel,
guando ela é um todo formado de partes; € um sistema mais ou menos complexo de
mitos, de dogmas, de ritos, de ceriménias” (DURKHEIM, 1913: 18).

Se Durkheim associa a religido as representacfes coletivas, a teoria de Geertz
sobre a religido “concede um espago para a dimensdo psiquica e para a
individualidade” (GEERTZ cit por TEXEIRA, 2003:203). As trajetorias individuais e
construgbes de caracterizagdes psicologicas aqui ndo sdo separadas das
construcdes coletivas; a expressao individual ndo impede a coletiva, mas alimenta-
se de uma dinamica de autonomia do sujeito. Hervieu-Léger foi a primeira a

desenvolver um esquema que consagra o individuo na escolha de suas opc¢bes
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religiosas. A partir de quatro logicas ela constréi o grupo religioso e a filiacdo dos
fiéis a ele:
A logica comunitéria que diz respeito a delimitagdo social do grupo e a
definicdo formal das adesdes; a légica emocional, que implica a
producdo do sentimento coletivo de pertenca (0 sentimento de fazer
parte de um “n6s”); a légica ética, que introduz valores compartilhados
e normas de comportamento e a logica cultural, que retne saberes

gque constituem a meméria comum (histéria/legendaria) do grupo (1996
c: 21 2000: 44) (HERVIEU-LEGER cit. por TEXEIRA, 2003: 255).

hY

Referindo-se mais especificamente a espiritualidade politeista africana,
Hazoumé (1957) e Bastide (1958) sustentam que as ideias de nascimento desta
espiritualidade provém da visdo poética, estética e afetiva detida sobre o cosmos.
Além dos elementos divinizados se reconhece a presenca, a vontade e as atitudes
dos espiritos. Um espirito ndo tem corpo, mas as representacdes concedem formas,
nomes, funcdes determinadas aos orixas, bem como cristalizacdo das emocdes e

dos pensamentos individuais e coletivos nas forcas césmicas.

Aqui o trabalho de fixidez representa formas imateriais e materiais, uma
esséncia associada a pessoalidade e as emocdes do filho de santo que faz o
trabalho de fixacdo, de representacdo de si ha pessoa dos orixas e em torno do
trabalho de fluidez que concede uma esséncia fluida aos orixas dotados de vontade
e de sentimento susceptiveis de fazer tanto o bem como o mal. Quem faz o bem ou
o mal é o proprio filho de santo através dos trabalhos na religido. Isso remete a certa

categorizacao do coracao.

Os orixas constituem uma divinizacdo das forcas da natureza. O mar, as aguas
doces, os matos, o trovao, 0s raios, 0 arco-iris, a terra, as doencas etc. Eles sao
capazes de proteger, curar, vingar etc. Nessa divinizacdo das forcas da natureza é
possivel encontrar essa cristalizacdo das emoc¢des de que falamos. O trabalho de
Isaia (2010) sobre A relacdo entre natureza e religido Em Burkert e Dawkins dialoga
com nossas idéias a esse proposito. Arthur Cesar Isaia aborda as teses de Walter
Burkert e Richard Dawkins que desenvolvem teorias aparentadas sobre a relagéo
entre a biologia e o comportamento religioso, entre natureza e religidao. O enfoque
“biologizante” dos autores apresenta a religido numa dimensao imanente que se

aproxima da “sociobiologia”. Enquanto Burkert apresenta uma visao universalista da
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religido, Dawkins destaca-se numa abordagem reducionista da mesma. A tese de
Burkert sobre a questdo do surgimento da religido aparenta-se as nossas
interpretagdes sobre o trabalho primeiro fundador dos mitos dos orixas. Segundo
Burket “A ansiedade, o medo e o terror ndo sdo apenas emocgoes livres, induzidas
pela fantasia psicologica. Possuem evidentes funcBes biologicas na protecdo da
vida.” (BURKERT cit. por ISAIA, 2010:4). Ele vai assinalar esse medo ancestral e
geneticamente transmitido como o fundamento do comportamento religioso. Sem dar
continuidade ao enfoque da transmissdo genética nos quadros desse trabalho,
procuramos mostrar, a partir das ideais do autor, a importancia das emocdes na

producdo do comportamento religioso.

Como se pode ver, a ideia de associar religido e amor ndo é invencao nossa e
vérias religibes ja enfatizaram o pensamento de que Deus é amor. Muitas igrejas
nascidas do cristianismo e até certo ponto quase todas as religides consideram o
amor como valor central. A prépria palavra religido, re-ligare, remete a um laco social
muito forte, isto €, a uma forga “supra individual” que garante a transcendéncia; a

parentela que a religido mantém com a sociabilidade; o ser junto com outros.

Sérgio Biagi Gregorio (1999) mostrou como a vivéncia religiosa em si sempre
foi imersa num mundo sobrenatural, estigmatizado pelo amor e pelo temor. Neste
sentido, importa frisar, desde ja, que as religides afro-brasileiras apéiam-se sobre
dancas e musicas ritmicas e ndo deixam de incutir uma certa atmosfera de tabus e
mesmo de medos, na comunicagdo com as divindades, mediante o éxtase dos
médiuns. Medo e éxtase, temor e amor, sempre foram bem representados neste
contexto religioso.

Na mesma ldgica, Gregorio (1999) afirma que a vivéncia religiosa profunda
imprime sua marca as relacdes do crente com o proximo e com sua prépria vida. A
diferenca fundamental entre as diversas crencas residiria no carater da vivéncia
religiosa basica. O budista considera, por exemplo, todo tipo de vida como um
sofrimento absoluto. Na esséncia do cristianismo esta o amor de Deus, que impde
condicBes e estende-se inclusive aos pecadores. A palavra arabe "islam" significa
submissado. A vontade de Ald marca também toda a existéncia, e o primeiro dever do
bom crente é submeter-se a ela inteiramente.

Na religido afro-brasileira a liberdade na procura da felicidade de si

caracteriza todas as relacdes do filho do santo com os orixas. Ele ndo tem nenhuma
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responsabilidade moral diretamente reconhecida pela ideologia do grupo e o carater
bidimensional do orixda capaz de fazer o bem como o mal ndo permite a
determinacdo de uma vivéncia religiosa em termo de regras, mas cabe ao grupo e
ao pai de santo em primeiro lugar fazerem avaliacdes das condutas moralmente
aceitaveis ou ndo. Mencionamos aqui que em muitos casos a propria consciéncia
dos filhos de santo socializada pela ideologia do grupo e a mitologia dos orixas dita a
conduta a ser adotada em circunstancias determinadas. No entanto, eles incorporam
também muitos valores de outras instituicbes ou agentes de socializa¢do. E um fato
geral que se observa na sociedade contemporanea onde o individuo vai se referindo
no cotidiano a muitos valores. Esse processo torna dificil a procura das influéncias
na construcao das identidades. Nas religides ditas de matriz africana, isso fica ainda
mais nitido, de um lado, com respeito a diversidades de divindades e, de outro, pelo
fato de que as religides afro-brasileiras ndo sao religides de igreja onde existe uma
lei especifica direcional da conduta dos fiéis. Disso resulta, que os fiéis podem se
referir a varios valores que poderiam parecer as vezes contraditérios.

O amor possui, portanto, afinidade com a sociedade e com a religido. Ele atua
de forma concreta nas relagfes interpessoais e determina a qualidade dos lagos
interpessoais. O amor € simbolo de vida. Nem tradicional nem moderno, o amor é
como um fluido cuja esséncia é de circular. Ndo podendo existir fora da dinamica
relacional, ele assume a fluidez de coracfes entre pessoas. Ninguém possui um sé
coracdo; possuimos sempre um coracdo aberto aos outros. Amamos ou rejeitamos
com gestos, falas e posturas de outros. O amor € relacdo, se confunde na relacédo
entre individuos; entre humanos e ndo humanos. A posse do amor oferece
felicidade, sentimento de plenitude.

A reflexdo sobre a fluidez do coracéo, para uma antropologia do amor e da
religido, encontra nos pressupostos teéricos de Simmel uma orientacdo profunda.
Ele propde a religiosidade como uma dimensao humana, assim como a capacidade
erdtica que envolve toda a existéncia e lhe confere sentido. Os fundamentos teéricos
do autor distinguem essa dimensdo humana geradora de sentido denominada
religiosidade; das religibes em si que ele descreve como as manifestacdes socio-
histéricas.

Ele afirma que “a dimensdo metafisica, aquela que transcende o individuo,

esta contida na religiosidade humana [...], e por isso, a religiosidade subjetiva nao
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garante a existéncia de uma esfera metafisica para além dela” (SIMMEL, cit por
RIBEIRO, 2006). Simmel explica como o sentimento de dependéncia caracteriza
essa religiosidade. Nossa andlise da fluidez do coracdo apreende o amor nessa
dimensédo metafisica que transcende o individuo.

Utilizando a expressédo ‘le religieux”, Daniéle Hervieu-Léger se insere na
vertente simmeliana ao abordar as crengas contemporaneas: o0 religioso ndo se
define unicamente através dos objetos sociais (as “religides”) nas quais se manifesta
de modo compacto e concentrado. O religioso € uma dimenséo transversal do
fendmeno humano, que trabalha de modo ativo ou latente, explicito ou implicito, em
toda a espessura da realidade social, cultural e psicologica, segundo modalidades
proprias a cada uma das civilizacdes (HERVIEU-LEGER, cit. RIBEIRO, 2006).

Num contexto flutuante como o do amor e das relacdes interpessoais de
convivialidade, sociabilidades representam um aspecto fundamental do religioso, das
religibes e das religiosidades, sabendo, como afirma Simmel, que “a religido ngo cria
a religiosidade, mas ¢é a religiosidade que cria a religido” (SIMMEL, cit. RIBEIRO,
2006).

Simmel apresenta ainda a religiosidade como um sentimento flutuante que, ou
permanece disponivel, ou se aplica a objetos, religiosos ou néo religiosos: a piedade
pode ser descrita como “religiosidade em forma fluida”. No entanto, confirma o autor,
h& pessoas de natureza piedosa que nunca dirigem sua piedade para um Deus: ha
pessoas religiosas sem religido [...]; observa-se que o amor cria seu objeto;
enquanto objeto do amor, a pessoa amada é sempre uma criacdo do amor
(SIMMEL, cit. por RIBEIRO, 2006).

O sentimento de dependéncia na concepcao simmeliana é considerado a
esséncia de toda religido. Essa emocéo pode ser rastreada na relacdo do individuo
com a espécie: com as geracdes anteriores, com 0S contemporaneos, que
condicionam o modo e a extensdo de seu desenvolvimento (SIMMEL, cit por
RIBEIRO, 2006).

Tudo isso para mostrar que da mesma forma que a religiosidade na
concepc¢ao simmeliana € uma dimensao humana, o amor, a capacidade de socializar
€ também uma dimensdo humana, mas fortemente representada no ambito
especifico das religides em geral e das religides afro-brasileiras em particular, de

formas totalmente peculiares segundo as pessoas que formam as familias de santo.
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Apresentaremos, na sequencia, o terreiro, a casa do Paizinho, suas crencas,
alguns rituais e seus membros. Evidenciaremos, também, a dimenséo do afeto e do

amor neste grupo social e nessa expressao religiosa.
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CAPITULO 2 — A CASA/ILE DO PAIZINHO

Pretendemos, neste capitulo, fazer um relato sobre o batuque e a casa, Ilé do
Paizinho, apresentando a religido e descrevendo a organizacao cotidiana da casa e
algumas das suas obrigacdes ritualisticas. Também iremos recuperar as trajetérias
de vida dos principais membros da casa e algumas expressdes afetivas que

transitam nesse meio soécio-religioso.

2.1. O llé: historico, organizacao e representacdes

A Casa foi fundada em 8/12/1988 e contava com 18 membros no periodo da
pesquisa. Ela é classificada pelos seus membros como uma casa, um ilé, mais do
gue um terreiro — terminologia émica mais empregado no Rio Grande do Sul —
porque, segundo o pai de santo, uma casa supera em importancia um terreiro no
sentido da fiabilidade aos fundamentos de religido. “Nés somos uma casa e nao
qualquer terreiro” (Nilsom da Cunha, 22/08/2010), disse ele, convidando-nos, assim,
a mudar nossas categorias de classificacdo. Essa casa, situada em Viamao, foi a
transferéncia de uma primeira, localizada em Porto Alegre, na moradia da cunhada
do Pai Nilsom. Este comprou a casa de Viaméao onde foi morar com a esposa e a
familia biol6gica. No decorrer do tempo, o casal foi anexando varios outros terrenos
até obter o espaco atual da casa de religido que fica nho mesmo territorio da
residéncia da familia. O grupo se constituiu a partir das redes de amizades e de
parentesco do lider. Apresentando a casa a amigos de amigos, a maridos e esposas
de primos, sobrinhas e outros. Assim se formou a casa acolhendo novos ou

perdendo antigos membros.
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A casa se situa no meio de uma vegetacdo exuberante que combina arvores
gigantescas, péassaros, animais e uma cachoeira no centro representando um
santuario, quer dizer, a presenca da mae Oxum. O Ilé ndo se limita as fronteiras
materiais da casa; ele abrange também espacos publicos da sociedade mais ampla,
como o0 mercado publico, a praia, a igreja Nossa Senhora do Rosario, a

encruzilhada.

O Ilé é uma casa de batuque de influéncia sudanesa, da tradigcdo de Oyé. Por
um lado, a palavra batuque possui uma conotacdo ideoldgica e ela se refere ao
dinamismo sociocultural da organizacdo interna do grupo. Existe um sistema
ideologico do grupo que consiste também a primeira base fundamental pela qual os
membros da casa se sentem unidos no grupo por relagcdes que tém a ver com a
cosmogonia, a mitologia, o ritual e a ética etc. O batuque se define também como
festa, local onde as cerimbnias religiosas do grupo sao praticadas, o ritual em que os
orixds sao louvados e celebrados pelos filhos de santos através de oferendas,
cantigos e dangas. Na festa se celebra de maneira intensa a unido entre os orixas e
0os homens. Aqui se consolida a experiéncia vivida entre a divindade e seu filho de

santo.

Como veremos, o culto batuque € portador de uma manifestacdo emocional
intensa. E na festa que se concretiza a experiéncia de pertencimento a uma
comunidade mistica. Aqui o sentir chega a seu ponto culminante e realiza a unidade

do grupo.

No Batuque sdo cultuados 12 Orixas. Os Orixads sdo espiritos naturais, a
propria encarnacgdo da natureza, que se utilizam dos humanos, tidos como Cavalos-
de-Santo, para se manifestarem na terra, trazendo suas caracteristicas sob
influéncia da mae natureza. Contam-se 0s seguintes orixas: Bara, Ogum, lansa,
Xango, Odé, Otim, Ossaim, Ob4a, Xapana, Oxum, lemanja e Oxal4 e varias outras

subdivisbes com nomes diferentes.

Bastide (1958) sustenta que as idéias acerca da espiritualidade dos orixas
provém de uma visdo poética, estética e afetiva do cosmos detida pelos afro-
religiosos. Segundo esta representacéo, existe uma permanente e forte relacdo do
homem com o universo cosmico. Uma inter-relacdo entre o0 homem e os diferentes

atributos da natureza tais como a agua, o fogo, o ar, a terra, o céu etc. Cada um dos
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elementos esta presente na espiritualidade dos orixas que tira sua raiz do sagrado,
do mistico que o homem concede a todo elemento da natureza com quem ele se
considera um co-sujeito. A observacdo poética, estética, a admiracdo dos
fendbmenos da natureza originam uma verdadeira relacéo afetiva e sagrada com ela.
Desde a etapa estética e poética, o contexto relacional permitiu a mente fazer
deducdes logicas que fazem com que 0s orixas ndo sejam divinizacdes fortuitas dos
fendbmenos do universo. E o fruto de um conjunto de interagbes entre o homem e o
cosmos tomando em conta ndo sé elementos cosmicos sociolégicos. Fala-se de
divinizacdo para assinalar que atras do elemento divinizado se reconhece a

presenca, a vontade, as atitudes de um espirito que € o orixa.

A presente distingdo nos parece importante para explicar os critérios de
deducbes dos orixas das pessoas e para entender os fenbmenos de transe notados
durante as obrigacdes. No fenbmeno da possessdo se nota as manifestacfes do
orixa, suas particularidade, seus gestos e outros dados préprios. A comunicacao
com o orixa se faz, entdo, a partir da realidade. As forcas da natureza se apresentam
como lugar de eleicdo de um espirito. Por outro lado, cabe mencionar que o orixa é
as vezes o espirito de um personagem ancestral que viveu e a quem se reconhece
um poder extraordinario. Essa espiritualidade se manifesta nos mitos onde a
natureza desempenha um papel extraordinario como seres sobre-humanos. Tudo
acontece como se cada individuo fosse um atributo da natureza e tem
predisposicdes e disposicées para comunicar ou servir de intermediario entre o orixa
e 0s outros membros da comunidade. Um carater especifico dos orixas encontra-se
no papel de intermediarios entre Olorum e os homens. Olorum, de esséncia Unica e
indivisivel, seria o criador do universo e, como ndo pode ser alcancado diretamente,
0s orixds servem de intermediarios entre ele e os humanos e estdo dispostos
também a proceder a organizacdo da comunidade. Assim, cada divindade

desempenha determinada funcéo e tem seu dominio de defini¢ao.

Cada orixa tem seus simbolos, cores préprias, dias da semana e requerem
sacrificios especificos. Acredita-se na imortalidade da alma e nessa dinamica se
entende as oracdes dirigidas aos espiritos dos falecidos para que sigam o0 seu
caminho, encontrem paz e ndo voltem para tras. Nota-se, portanto, que o termo orixa
diz respeito a divindades ou poténcias invisiveis que os homens tentam conciliar

para si individualmente e coletivamente para assegurar uma vida feliz. Cada orixa se
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particulariza em gostos e preferéncias. Assim, o Bara Ode, diz o pai Nilsom, ndo
gosta de mulheres e seu servidor sempre tem que ser um homem. Numa casa de
mulheres a mée de santo tem que ter um “ogan” para administrar as funcdes desse

orixa. Ele ndo come tampouco banana e nem gosta de sentir seu cheiro.

Em relacdo a cada orixa ha representacdes construidas e todos os filhos de
santo a elas se adaptam ou se adéquam em seu processo de formacao religiosa.
Assim, os filhos de santo tendem a reproduzir predisposicoes e semelhancas

atribuidas aos orixas.

A iniciacao de um filho de santo comega com o “oribib6é”, uma obrigacéo que
consagra o orixa da cabeca da pessoa colocando seguranca nela. Durante o periodo
da formacéo ele aprende a viver em simbiose com as caracteristicas do seu orixa.
Identificando-se ao orixa, o filho de santo modela a sua vida em relacdo com a da
divindade. De fato, as divindades possuem aspetos humanos e a elas sao atribuidas
vontades humanas, como alimentos e bebidas. Diz-se, por isso mesmo, que certos
orixas exigem o sangue de animais imolados em sacrificio. Atribuem-se aos orixas
capacidades terapéuticas de cura. Eles detém, também, certas func¢des sociais
como proteger contra os inimigos. Neste sentido, neste meio religioso, se cré que os
orixas sejam capazes de prejudicar os seres humanos. Pode-se pedir até mesmo o
assassinato por meio de instancias espirituais a partir de um motivo valido. Elegbara
€ considerado o orixa mais humano entre todos os orixas. Ele € considerado nem
completamente mau nem completamente bom. E caracterizado como dinamico,
sempre em movimento, guardido das cidades, mercados, casas e pessoas. Ele tem
gue ser objeto de oferendas antes do inicio de qualquer atividade. A partir das
oferendas e veneragdes de que ele é objeto, ele pode “fechar” ou “abrir” os

caminhos das pessoas dificultando ou facilitando as suas vidas.

Ogum e Xangbd sdo considerados orixas irmados. Ogum é invocado como
divindade da guerra, artes manuais e do ferro. Por isso, é tido como protetor de
todos que trabalham com o metal, os soldados, militares e agricultores. Ele porta nas
maos uma espada de ferro e o dia a ele consagrado é terca-feira e a cor verde. E

reconhecido como tendo um temperamento violento e vingativo.

Xangd é tido como o orixa da justica, poderoso e impulsivo, facilmente

irritavel, castiga os mentirosos e ladrdes. Orixa guerreiro brande seu machado duplo.
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Diz-se que Xangd é um dos orixas mais populares do Brasil, embora no llé do
Paizinho ha mais filhos de Ogum do que de Xangd. Xangb é representado pelo som
do trovdo. E o orixa que representa o poder, a riqueza, a seducio, a justica, a forca
fisica e a inteligéncia. Conta um mito que o Xango jovem, Aganju, Se apaixonou por
sua mae lemanja, o mar. Da unido entre eles nasceram outros orixas chamados
Ibejis. Xangd é também apresentado como um homem extremamente mulherengo e
competitivo. Com sua beleza, inteligéncia e poder, seduziu e roubou Oxum a deusa
do amor e da beleza de Oxdssi e lansa a deusa da sensualidade de Ogum. Outro

mito conta também que

Xangb e seus homens lutavam com inimigos implacaveis. Os guerreiros de
Xang6, capturados pelo inimigo, eram mutilados e torturados até a morte,
sem piedade ou compaixdo. As atrocidades ja ndo tinham limites. O inimigo
mandava entregar a Xangd seus homens aos pedacos. Xangd estava
desesperado e enfurecido. Xangd subiu no alto de uma pedreira perto do
acampamento. E dali consultou Orunmila sobre o que fazer. Xang6 pediu
ajuda de Orunmila. Xango6 estava irado e comecgou a bater nas pedras com o
Xe, bater com seu machado duplo. O machado arrancava das pedras faiscas,
gue acendiam no ar famintas linguas de fogo, que devoravam os soldados
inimigos. A guerra perdida foi se transformando em vitoria. Xang6é ganhou a
guerra. Os chefes inimigos que haviam ordenado o massacre dos soldados
de Xangd foram dizimados por um raio que Xangé disparou no auge da furia.
Mas os saldados inimigos que sobreviveram, foram poupados por Xango. Foi
admirado e cantado por todos através dos séculos. Os orixds e os homens
tém recorrido a Xangd para resolver todo tipo de pendéncia, julgar as
discordancias e administrar a justi¢ca (Prandi, 2001: 245).

Esse mito de Xangob revela seu temperamento, mas também enfatiza a nocao
do bem e da justica que encontramos no IlIé. E uma noc&o do bem que passa pela

defesa de si.

lansad é uma das trés esposas de Xang6. Ela é tida como a orixa dos ventos,
tempestades e raios. E representada agitando um leque de couro.

Oia (Outro nome do lansa na mitologia) era uma mulher desejada, que além
de bela, sedutora e guerreira, preparava deliciosos acarajés como ninguém.
Um dia Xang6 raptou Oia da casa de Ogum. Voltando de uma cagada, Ogum
ficou ciente do ocorrido e mandou uma mensagem a Xango: iria buscar sua
mulher. Comecava a rivalidade pela conquista de Oi4. Os dois preparavam-se
para o litigio. Cada um consultou Ifa e fez as oferendas necesséarias e ambos
colocaram as oferendas numa estrada. Ogum ofereceu inhames e farofa.
Xangb por sua vez ofereceu amalé e oroghds. Ogum apresentou-se com sete
escravos e Xang6 com doze. Ogum nédo se amedrontou e ambos partiram pra
a luta. Antes, porém, comeram das comidas oferecidas. Comegaram a lutar e
nunca mais pararam. E até hoje dessa guerra muitas aventuras sao contadas.
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Nessa luta Oid ganhou de Ogum uma espada e nunca mais deixou de ser
uma guerreira. Muitas aventuras dessa guerra sdo contadas. E todas falam de
uma Oia guerreira e amante sempre disputada por Xangé e Ogum, 0s seus
amados (Prandi, 2001:307).

Esse mito mostra a questdo dos interesses e da flexibilidade nos

relacionamento. A questdo do poder e a guerra no amor.

Odé e Otim sdo orixas gémeos e vivem nas florestas cagando. Por isso sédo

protetores dos cagadores.

Xapana (Omulu) é o orixa da doenca. Seu rito € rodeado de mistérios. Velho e

vingativo, seu filhos de santo sdo pessoas solitarias, introvertidas Conta-se no mito:

Quando Omulu era um menino de uns doze anos, saiu de casa e foi para o
mundo para fazer a vida. De cidade em cidade, de vila em vila, ele ia
oferecendo seus servigos. Procurando emprego. Mas Omulu ndo conseguia
nada. Ninguém |Ihe dava o que fazer, ninguém o empregava. E ele teve que
pedir esmola. Mas ao menino, ninguém dava nada. Nem do que comer, nem
de que beber. Tinha um cachorro que o acompanhava e s6. Omulu comia o
gque a mata dava: frutas, folhas, raizes. Mas os espinhos da floresta feriam o
menino. As picadas de mosquito cobriam-lhe o corpo. Omulu ficou coberto de
chagas. S6 o cachorro confortava Omulu, lambendo-lhe as feridas. Um dia,
gquando dormia, Omulu, escutou uma voz: Estas pronto. Levanta e vai cuidar
do povo. Omulu viu que todas as feridas estavam cicatrizadas. Nao tinha
dores nem febre. Juntou as cabacinhas, os atos, onde guardava agua e
remédios, que aprendera a usar com a floresta. Agradeceu a Olorum e partiu.
Naquele tempo uma peste infestava a Terra. Por todo lado estava morrendo
gente. Todas as aldeias enterravam seus mortos. Os pais de Omulu foram ao
babalad. E ele disse que Omulu estava vivo. E que ele traz a cura para a
peste. Todo lugar aonde chegava, a fama precedia Omulu. Todos
esperavam-no com festa, pois ele curava. Os que antes lhe negaram até
mesmo agua de beber, agora imploravam por sua cura. Ele curava todos,
afastava a peste. Entdo dizia que se protegessem. Levando na mao uma
folha de dracena, o peregum, e pintando a cabega com efum, ossum e uérgi,
0s pos branco, vermelho e azul usados nos rituais e encantamentos. Curava
0s doentes com xaxara, varria a peste para fora da casa, para que a praga
nao pegasse outras pessoas da familia. Limpava casa e aldeias com magica
vassoura de fibras de coqueiro. Seu instrumento de cura, seu simbolo, seu
cetro, o xaxard. Quando chegou em casa, Omulu curou 0s pais e todos
estavam felizes. Todos cantavam e louvam o curandeiro. E todos o
chamaram de Obaluaé. Todos davam vivas ao Senhor da Terra, Obaluaé
(Prandi,2001: 204-206).

Tudo acontece nesse mito para mostrar que a fama, a gldria, o respeito, a

admiracao e quem sabe o amor chegam com o poder.

7

lemanja é considerada dona do mar e venerada por quem depende das

aguas para sua subsisténcia, como os marinheiros e o0s pescadores. As suas
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imagens apresentam geralmente uma matrona com seios volumosos, simbolo de

sensualidade, amor erotico, maternidade e fecundidade.
Oxala é considerado o mais velho de todos os orixas. O pai de todos.

Oba é um Orixa feminino, forte e enérgico. E a terceira mulher de Xangé. Diz

0 mito:

Oba e Oxum competiam pelo amor de Xangd. Cada semana uma das
esposas cuidava de Xang0, fazia sua comida, servia a sua mesa. Oxum era a
esposa mais amada e Obda imitava Oxum em tudo, inclusive nas artes da
cozinha, pois o0 amor de Xangd comecgava pelos pratos que comia. Oxum nao
gostava de ver Oba copiando suas receitas e decidiu vencer definitivamente a
rival. Um dia convidou Oba a sua casa, onde a recebeu usando um lenco na
cabeca amarrado de modo a esconder as orelhas. Oxum mostrou a Oba o
alguidar onde preparava uma fumegante sopa, na qual boiavam dois
apetitosos cogumelos. Disse a curiosa Ob4 que eram suas préprias orelhas,
orelhas que ela cortara, segredou complacentemente. Xang6 havia de se
deleitar com a iguaria. Nao tardou para que ambas testemunhassem o
sucesso da receita. O marido veio comer e o fez com gula, se fartou. Elogiou
sem parar os dotes culinarios da mulher. Ob4 quase morreu de ciime. Na
semana seguinte, Oba preparou a mesma comida, cortou uma de suas
orelhas e pbds para cozinhar. Xangd, ao ver a orelha no prato, sentiu
engulhos. Enjoado jogou tudo no chdo e quis bater na esposa, que chorava.
Oxum chegou nesse momento exibindo suas intactas orelhas. Envergonhada
e enraivecida, precipitou-se sobre Oxum e ambas se envolveram numa briga
que ndo tinha fim. Xang6 ja ndo suportava tanta discérdia em casa. E esse
incidente s6 fez aumentar a sua raiva. Ameacou de morte as briguentas
esposas, perseguiu-as. Ambas tentaram fugir da célera do esposo. Xangd
procurou alcanca-las, langcou o raio contra elas, ficando cada vez mais
distantes, mais inalcancaveis. Conta-se delas que acabaram transformando-
se em rios e de fato onde se juntam o rio Oxum e o rio Ob4, a correnteza é
uma feroz tormenta de aguas que disputam o més o leito (Prandi, 2001: 314-
316).

Oxum é tida como orixa dos rios e aguas doces. Da mitologia notamos dois

pontos importantes. O primeiro encontra-se no mito de Oxum com Erinlé:

Um dia Oxum Iponda conheceu o cacador Erinlé e por ele se apaixonou
perdidamente. Mas Erinlé ndo quis saber de Oxum. Oxum nao desistiu e
procurou um babalad. Ele disse que Erinlé s6 s sentia atraido pelas mulheres
de floresta, nunca pelas do rio. Oxum pagou o babalad e arquitetou um plano:
Embebeu seu corpo em mel e rolou pelo chdo da mata. Agora sim, disfarcada
de mulher da mata, procurou de novo o seu amor. Erinlé se apaixonou por ela
no momento em que a viu. Um dia, esquecendo-se das palavras do adivinho,
Iponda convidou Erinlé para um banho no rio. Mas as aguas lavaram o mel de
seu corpo e as folhas do disfarce se desprenderam. Erinlé percebeu
imediatamente como tinha sido enganado e abandonou Oxum para sempre.
Foi-se embora sem olhar para tras.
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Esse mito mostra como ja na mitologia se recorria ao poder magico para
suscitar o amor nos relacionamentos, fato observado também no Ilé com a sua
clientela. O segundo ponto notado na mitologia diz respeito ao envelhecimento de

Oxum:

Oxum morava perto da lagoa, perto da assa. Todos os dias Oxum ia a lagoa
se banhar, todos os dias ia polir suas pulseiras, seus indés; todos os dias
lavava na lagoa seu ida. Oxum caminhava junto as margens, sobre as pedras
cobertas pelas aguas rasas da beira da lagoa. E as pedras brutas alisavam os
seus pés e seus peés nas pedras ficavam mais formosos, tdo macios. Oxum ia
a lagoa sempre esperando um amor, que viria um dia, espreitando, apreciar
sua beleza. Oxum caminhava nua, esperando pelo homem que viria um dia
espiar sua exuberancia. Oxum ia a lagoa brunir os seus indés e na lagoa
lavava seu punhal, seu ida. la banhar seu corpo arredondado, lavar os seus
cabelos, lixar seus pés nas rochas asperas da ossa. Oxum ia desnuda,
pensando num amor a conquistar. Tanto foi Oxum a ossa que as pedras se
gastaram com o0 seu caminhar. Viraram seixos rolados pelo tempo,
modelados e alisados sob os pés do orixa. Ai um dia aproximou-se da lagoa
um belo cacador e Oxum logo por ele se enamorou. Dentro da lagoa Oxum
dancou suas dancas, dancou para o jovem cacador dancas de amor, de
seducdo. E o cacador perdidamente enamorou-se de Oxum. N&o via o rosto
dela, encoberto pela cascata de contas que escondia sua face do olhar
curiosos, mas podia antecipar sua formosura. E chamou Oxum & terra, ao
prazer do amor. Quando Oxum saia da agua para entregar-se ao cacgador, as
contas que Ihe cobriam o rosto voaram com o vento e a face de Oxum se
descobriu para ele. Terrivel surpresa! Oxum, a que gastara com 0s pés as
pedras de tanto caminhar para o zelo da beleza, transformando pedras brutas
em lisissimos otas, e que ndo sentia passar o tempo que foi necessario para
rochas brutas transformarem-se em seixos rolados, Oxum, sim Oxum estava
velha. Muito feia. A mais feia e a mais velha de todas as mulheres; o cacador
nem podia acreditar. Ndo era a mulher bela que o extasiara. Nao era a mais
doce das belezas que quisera arrebatar. Assustado e ofendido pelo
espetaculo, ferido pela decepgao, temeroso da feia visdo gritou o cagador: “E
a mulher-passaro, ¢ a feiticeira! E a terrivel mulher-passaro, 14 Mi Oxoronga!”.
O cacador havia confundido Oxum envelhecida com uma das temidas
feiticeiras, as la Mi Oxoronga. E mais clamava o ainda assustado cagador:
“Preciso ir a aldeia avisar a todos. Que é aqui que mora entao a terrivel velha-
mae. Aquela cujo nome ja é ruim pronunciar!” Oxum estava pasma. Surpresa.
Enfurecida. O ardil do tempo fora mais do que funesto. O tempo se esgotara e
Oxum néo percebera, todo o tempo apurando seus cabelos, polindo seu
punhal, lavando seus indés. Oxum ndo podia deixar a aldeia saber desse
segredo. Que Oxum envelhecera. Oxum ljimu. Velha e feia. Oxum matou o
cagador com seu ida e depois langou-se atormentada ao lago. E nas aguas
da ossa Oxum transformou-se num peixe. Mas a memoria de sua beleza ficou
inscrita em cada um dos seixos polidos por seus pés. A beleza de Oxum ficou
para sempre nos otas. Quando as aguas estéo altas na lagoa, Oxum, o peixe,
nada para as bordas da ossa e ali junto aos seus otas rememora vaidosa sua
beleza (PRANDI, 2001: 327-329).
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Esse mito € registrado para mostrar mais uma vez a questdo do poder no

amor; poder de seducdo, amor baseado no aspecto fisico.
A socializacdo na casa, no llé, pretende manter fidelidade a tradicdo:

“Religido de matriz africana é uma cultura linda. A Biblia € uma regra escrita e
as pessoas se referem aos capitulos. Religido de matriz africana ndo tem Biblia e a
responsabilidade de ensinamento é sagrada. O que o pai de santo ensina na

s

oralidade é a verdade. E observando que o filho aprende e por isso exigimos a
dedicacgéo dos filhos. A prova para passar o axé neles é a dedicacdo” (Nilsom da
cunha 30/08/2010).

A socializacdo no grupo passa por um processo de dedicacdo aos assuntos
religiosos. De origens diferentes, pertencendo a diferentes camadas da sociedade,
0os membros do IlIé recebem no decorrer da formacdo uma educacgédo de santo que
consagra a sua socializacdo no ambito religioso particular. A demarcacdo do espaco
“‘nacao” especifico faz parte dos elementos de classificagdo da casa numa espécie
de familia simbdlica, cujas relacdes de parentesco e de afetividade emergem nos
processos da formacdo, de nova socializacdo, de transmissdo de uma memoria do

grupo cada vez atualizada.

2.2. O parentesco simbolico

A socializacéo religiosa integra os neofitos na familia de santo, formando um
parentesco simbdlico entre eles'. Este tema ja foi tratado por Vivaldo da Costa Lima

em seu texto A familia de santo nos candomblés jejes-nagos da Babhia.

A casa da religido representa, portanto, até certo ponto, um lugar domiciliar de
parentesco simbdlico. O domicilio familiar. Os lacos de parentesco assim definidos
por laco residencial e a organizacdo sociocultural do grupo, sao fundados também
sobre aspectos historicos e crencas na heranca transmitida pelos antepassados.

Aqui, essa herancga socio-religiosa entra na formagéo da identidade dos membros do

! Este tema j4 foi tratado por Vivaldo da Costa Lima em seu texto A familia de santo nos candomblés
jejes-nagos da Bahia (22. Ed. 2003).
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terreiro. E verdade que essa heranca mudou de maneira consideravel. O Ilé do
Paizinho tem ainda nos seus ritos uma heranca importante dos ritos e cultos
semelhante aos orixas de Oy0, mas ja ndo é a mesma tradicdo religiosa. H4 muitas
semelhancas, por exemplo, nas cantigas e dancas que observamos, mas ha
também diferencas. O que nos interessa nessa parte do trabalho é a analise
estrutural e funcionalista das relacbes de parentesco que unem os membros dos
terreiros, a organizacado socio-religiosa dessas relacbes de parentesco com as
crencas coletivas, regras tanto no nivel ideolégico quanto sociocultural. As crencas e
cultos por “nagao” classificam e organizam as casas de religido numa espécie de
familia simbdlica, cujas relacdes sdo as vezes quase iguais com aquelas da familia
biolégica. Na familia de santo, todos os membros do terreiro sdo irmaos e irmas.
Como ja temos mencionado na introducéo, o llé representa um espaco geografico

no qual todos os membros de uma “nagao” se sentem unidos.

Os terreiros do Rio Grande do Sul possuem em sua parte externa o aspecto
ordinario das demais casas rio-grandenses. E s6 na parte interna que descobrimos
0s elementos caracteristicos de uma casa de culto. O pai Nilsom nos mostrou as
diversas salas da sua casa: tem a casa grande, tida como a sala das oragfes, um
saldo para as comidas comunitarias durante as ceriménias rituais, a sala de trocas
de vestidos, a sala de consulta e de jogo de Buzios, a sala de trabalho para pessoas
passando por uma obrigacdo especifica, o quarto de babalorixa no espaco religioso
e 0s banheiros separados para mulheres e homens. No patio ha diversas arvores e
plantas: pé de liméo, de Iroko, de palmeira, pé de arvore com espinhas.

Assim, a palavra mesma de “casa” possui uma conotacdo ideoldgica e faz
referéncia a organizagdo sociocultural interna do grupo. Ela constitui o laco
fundamental pelo qual os membros de uma casa da nacdo se sentem unidos através
de relacdes intrinsecamente ligadas a cosmologia dos orixas, o imaginario, a moral
promulgada pelo grupo. Comunica aos que o integram certa identidade comum
fundada sobre as crencas, os mitos e valores éticos proprios a comunidade social.
Essa identidade, sentimento de pertencimento, encontra-se consolidado nos
processos de iniciacdo que consagram um periodo mais ou menos longo
dependendo da maturidade de cada um dos filhos de santo. O 1lé do Paizinho

assume especificamente um processo de formacdo permanente a esse proposito. O
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iniciado compartilha o mesmo ideal de vida, sentimento comum de solidariedade
com os outros membros da casa. Ser um iniciado ndo quer dizer compartilhar s6 os
bens dados da comunidade, mas inclui também a capacidade de defender a imagem
de fora do grupo. Os filhos de santo compartilham na presenca de um membro
externo, olhares, expressoées faciais de emocdes, gestos e linguagem para vender a
imagem do grupo dando a ele toda credibilidade e respeito que cada um se deve a
ele mesmo. Tudo ndo é perfeito e reservam-se os momentos de intimidade para
resolver questdes que tem a ver com 0s problemas internos. Como afirma David Le
Breton

Pour qu”une émotion soit ressentie, percue et exprimée par I'individu, elle doit
appartenir sous une forme ou sous une autre au repertoire culturel de son
groupe. Un savoir affectif diffus circule au sein des relations sociales et
enseigne aux acteurs, selon leur sensibilité personnelle, les impressions et les
attitudes qui s’imposent a travers les differentes circonstances de leur
existence singuliere. Les émotions sont des modes d affiliation a une
communauté sociale, une maniére de se reconnaitre et de pouvoir
communiquer ensemble sur le fond affectif proche (BRETON, 2009).

Nilsom Cunha é o chefe do Ilé e a vida doméstica se desenvolve em torno da

sua pessoa e figura de chefe, mas, sobretudo de “Pai”. Carneiro, em uma explicagao

funcionalista explica:

O titulo de Mae vem do fato de o chefe do candomblé aceitar iniciadas (filha
no futuro) para criar na devocdo dos deuses. Depois de efetivamente
admitidas, se consideram filhas espirituais do chefe do candomblé - neste
sentido, é que se emprega a palavra mae (CARNEIRO cit. por LIMA,
2003:59).

Isso vale também aqui para o pai de santo. Por outro lado, Lima (2003:105)
coloca que no nivel linglistico, muita gente considera a palavra mde como
“herética”: “santo ndo tem pai nem mae, ouvi dizer pessoas antigas no santo”. Entao,
o Pai de santo é logicamente pai em dois niveis: O primeiro, funcional. Em relacéo a
sua funcéo sécio-religiosa no terreiro. Ele é pai no sentido simbdlico, numa adocao
dos filhos e filhas de santo do terreiro com terminologias de parentesco como: “meu
filho”, “minha filha”, como pudemos observar com o Pai Nilsom Cunha falando e

cozinhando com seus filhos de santo. Observa-se também um sistema de normas,
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de direitos e de obrigacdes reciprocas que determinam esses lacos de parentesco

simbdlico. Vejamos o comentério de Lima a esse propaosito:

Os lacos familiares criados no candomblé através da iniciagdo no santo [...]
sdo lagcos muito mais amplos no plano das obrigacdes reciprocas e muito
mais denso no ambito psicologico das emocgbes e do sentimento. S&o lagos
efetivamente familiares de obediéncia e disciplina; de protecdo e assisténcia;
de gratificacdo e sanc¢fes; de tensdes e atritos - tudo isto existe numa familia
e tudo isto existe no candomblé. A simples analogia desses aspectos

7

situacionais nao bastara, é certo, para caracterizar a instituicdo, mas ela
encerra, também, toda a expressiva terminologia do parentesco, impondo,
com a expressao verbal dos termos, a expectativa correspondente do
comportamento, “Minha mae”, para um filho de santo é certamente a mae de
santo que o fez nascer de novo para a via religiosa, através de toda uma
gestacao simbdlica nas camarinhas dos terreiros. (LIMA, 2003:161),

Essas terminologias revelam profundamente a construcdo simbolicamente
organizada dos lacos afetivos em torno da pessoa do pai de santo e elas sdo
expressdes de sentimentos através da estrutura de parentesco. Pode ocorrer que
aquelas terminologias nao reflitam a realidade concreta dos sentimentos que eles
supdem traduzir, mas certamente sao formas verbais que evocam a criagdo de um
contexto afetivo socialmente reconhecido e sédo escolhidos justamente para
representar, significar, suscitar emocdes especificas ao conjunto do grupo.

Falando de construcoes e expressbes das emocdes, David Le Breton
enfatizou que elas sdo uma emanacao singular do individuo, a conseqgiéncia intima
a primeira pessoa de uma aprendizagem social e de uma identificacdo aos outros
gue alimenta sua sociabilidade e sinaliza para ele o que sentir, de que maneiras e
em que condicBes determinadas. O autor afirma que a manifestacdo das emocdes é
necessariamente um dado cultural organizado através de um laco social e assim a
emocao € sugerida ao grupo. Sua emergéncia, intensidade, duracdo, modalidade de
execucao, seu grau de incidéncia sobre os outros responde as incitagcdes coletivas
suscetiveis de variar segundo os diferentes publicos e a personalidade dos atores
solicitados. As explicagbes do autor iluminam as construgdes sociais das emogdes
através das estruturas de parentesco de santo. Sao estruturas que evocam
sentimento comum capaz de gerar estados afetivos ou emocionais. Sao sentimentos
aceitados, reconhecidos e manifestados por todos como expressodes individuais e

coletivas de emocgdes.
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O segundo nivel que é pai € o ideologico ou mitico, na sua relacdo com as
divindades porque antes de ser pai dos filhos, ele € pai-de-santo, quer dizer o pai
gue possui 0 santo poderia ainda se estender como pai, em santidade (LIMA,
2003:105).

Outro elemento de apresentacéo do Ilé tem a ver com a relagcéo de afinidade
simbdlica com a divindade nos fenbmenos de possessdo e de incorporacdo da
divindade durante as cerimonias festivas. Assistimos a essa cerimonia festiva na
casa e observamos a manifestacdo das divindades, “os espiritos dos santos”, em
diversos adeptos. Alguns elementos como, por exemplo, a maneira de se mover, 0s
gestos, sao indicios de identificacdo da divindade de que se trata especificamente.
Essas relagdes de “uniao”, de afinidade, de transe, de possessao ou incorporacao,
sdo momentos privilegiados para se observar expressdes de afetos e de
sociabilidade entre humanos e divindades. O mesmo orixa pode se manifestar em
diversos adeptos com as mesmas caracteristicas, mas desempenhando funcdes
diferentes. Se existe numa mesma casa uma relagcdo matrimonial entre um homem e
uma mulher, o esposo e sua esposa tém que se abster de relacbes sexuais de
maneira temporaria antes das cerimbnias festivas, entendido isto como ato de
purificacdo e de dedicagcdo as suas divindades. Aqui 0 sexo serve de padrdo de
classificagao das relagdes de género com respeito a divindade. Lima, fala “desses
tabus temporéarios dos periodos menstruais das mulheres e de ciclo religiosos
comuns” (LIMA, ob cit: 177). O marido e a mulher pensam e agem de acordo com as
representacfes das divindades as quais se sentem ligados por lacos de afinidades

misticas.

Outro ponto importante, devido ao fato de que existem relacbes de
parentesco entre os membros da mesma da nacéo, consiste na proibi¢cdo do incesto,
ou seja, a proibicdo do casamento entre os adeptos do mesmo espaco de culto, da
mesma casa. Os membros podem se casar com membros de outros terreiros
trocando assim mulheres, mas nunca numa mesma casa. Pelo menos oficialmente, |
gue sado irmaos e irmas afiliados ao mesmo pai de santo. De modo especifico, ha
uma relacdo de parentesco entre os adeptos de um mesmo orixa. As expressoes:
‘meu orixa € Oxum Penda, a da Eliane € Oxum Doc6”, determinam afinidades

especificas entre filhos de santo do mesmo orixa. Existem os filhos de Xango, de
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Oxum, de Ogum, de Oxossi etc. e muitas outras classificacbes de fato e de

relacionamento.
Com respeito ao tabu de incesto na familia de santo, Lima ja notou:

O candomblé de Bahia apresenta em sua estrutura uma forma extrema de
evitacdo de relacionamento intragrupal que é a interdicao de relagdes sexuais
e casamento entre seus membros. Os irmaos, pais e maes de santo sao
proibidos de manterem relacbes de sexo, exatamente como nos sistemas
familiares tradicionais, com seus parentes de santo. (2003: 174)

Ele reconhece e sublinha duas categorias de tabu:

O tabu se configura nos candomblés em dois tipos de evitacdes sistematica e
ambos se prendem a psicodindmica do grupo: uma envolve o casamento e
outras relacdes de sexo entre pessoas iniciadas no santo e que possuem 0
mesmo orixa ou a mesma qualidade de orixa e a outra forma, que engloba os
filhos de santo do mesmo terreiro em sua tipologia ja que referida e que por
isso mesmo sdo irmaos entre si, filhos do pai ou mée do terreiro ou filhos do
axeé (ob cit: 176).

Murdock (MURDOCK cit. por LIMA, 2003:178) também nota que a méae
classificatéria do Ego — no caso, a ialorixa a quem Ego chama de “minha méae”, €,
em geral, sexualmente tabu. O mesmo acontece para as irmads e as filhas
classificatérias. Essas relagbes ndo envolvem a clientela da casa. Por isso, é

possivel um pai—de-santo namorar uma cliente da casa.

Se a construgdo social das emocdes nao transparece diretamente nas
formas de proibicdo do incesto, ela serve de contexto de orientacdo e de forma de
expressdo dos sentimentos. Por exemplo, nesse contexto especifico da casa
religiosa, s6 o amor fraterno é reconhecido pelo grupo. Assim, a proibi¢éo orienta de
certa forma, o olhar e o sentir dos filhos de santo que ja sabem ser impossivel toda

tentativa de se apaixonar uns pelos outros.

Um indice de construcdo social dos afetos encontra-se nos lagos entre vivos e
mortos da casa da nacdo. Nao vamos desenvolver este item neste trabalho, mas
revela-se importante mencionar a veneracado da memoria e das imagens dos mortos.
Existe um sentimento de ligagdo com as pessoas falecidas manifestada através da
veneracao iconografica. Assim, fica possivel ver as imagens das primeiras mées de
santo do pai Nilsom, a méde Aracy e a mde Maria, no quarto dos santos. Nos

processos de reconstrucdes de trajetoria ele sempre faz questao da presenca afetiva
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delas na casa. Podemos assim afirmar, com Maurice Halbwachs (2009), que os
estados afetivos sdo manifestados a partir das interacdes permanentes com 0s
outros. Existem em nds porque existem também nos outros. Subsistem e se

desenvolvem a partir da aprovacédo da cultura afetiva do contexto.

Ao nivel da organizagdo social, o terreiro obedece a algumas normas

colocadas por Herskovits:

Do ponto de vista da organizacdo social, o candomblé deve ser considerado
como um grupo baseado na livre participacdo que, por sua vez, €
significativamente influenciado pelo parentesco e pela origem tribal africana.
Funciona como um meio de promover a ajuda mutua. Sua estrutura é
hierarquica, com limites de autoridade e responsabilidade bem definidos. O
principio de senioridade desempenha um papel importante e, por vezes,
limitador para determinar a posi¢cdo do individuo no grupo. Embora nunca
aplicada com rigor, este principio atua como instrumento de manutencdo da
estrutura corporativa, como um fim para alcancar as metas religiosas
estabelecidas e objetivos sociais e econdmicos espelhados pela organizacdo
do culto e o modelo de comportamento dos seus membros. O controle social
€ obtido através da manipulacdo das sancdes sobrenaturais por aqueles que
séo investidos de autoridade. A identificagdo dos membros com o grupo e
suas atividades é internalizada para que se tome o mecanismo principal de
ajuste individual, provendo a sensacao de seguranca e 0s meios de ascensao
social, fins e de status (Herskovits cit por Lima, 2003:57).

A familia de santo analisada por Lima (2003:162-163) representa varias
caracteristicas dominantes nos trés tipos de familia: a “remanescente patriarcal’, “a

familia nuclear biolégica” e a “familia parcial”.

A familia de santo pode ser classificada como uma familia parcial que

estabelece relacionamento familiar entre pai e filhos

Lima sublinha que:

Na realidade, na familia de santo encontram-se caracteristicas dominantes
nos trés tipos de familia referidos, além de alguns outros que marcam a antiga
familia patriarcal: o sentido da hierarquia, o respeito ao chefe e aos mais
velhos; a autoridade de parentes, cultos de familia, de tradicdes de nome, de
honra [...] Essas caracteristicas principais da familia de santo: o respeito a
autoridade paterna e ao principio da senioridade e a solidariedade do grupo.
Sobre esses dois elementos se equilibra o funcionamento do grupo (LIMA,
2003:163).

O lIé do paizinho aparece aqui como uma familia simbdlica muita parecida

com a familia biolégica. As vezes a familia biolégica cede lugar & familia de santo
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causando problemas de conflitos entre elas. Fazendo uma leitura com as definicdes
dos antropologos que analisaram o conceito de familia e as relagbes de parentesco,
reparamos que o parentesco simbdlico em um nivel mitico e de organizacao social
das relacdes intragrupais obedece as regras semelhantes de parentesco bioldgico
numa légica estrutural e funcionalista. As relacdes de parentesco assim estudadas
representam um elemento fundamental para a compreensdo do grupo. Expressam
um sistema socio-religioso de normas e regras que impdem deveres no
comportamento dos membros do grupo no nivel ideolégico e nas terminologias e
organizacao do grupo. Notamos “lagos de parentesco simbdlico de consanguinidade
e de afinidade” entre os adeptos do batugue de pessoa a pessoa, do pai de santo
aos filhos e filhas de santo e entre todos os membros da casa de religido de modo
geral. Essas relacbes sao reconhecidas socialmente, como notou Radcliffe Brown

em outros contextos, quando enfatiza:

Sem duvida, as categorias de relacionamento reconhecidas pelas
terminologias classificatérias, exercem uma influéncia consideravel. Se a

mulher for chamada de “méae”, “irma” ou “filha”, o relacionamento com ela sera
semelhante ao de mae, irma ou filha, e, € 6bvio que isso coibira qualquer
relacdo sexual. Seria uma espécie de incesto simbodlico e, como tal,
inaceitavel. Manter relagbes sexuais com uma mulher classificada como
“mae”, seria uma ofensa simbolica contra a prépria mae (RADCLIFFE cit. por
LIMA, 2003:180).
A familia de santo assim definida por filiagdo mitica no Ilé do Paizinho tem
varias funcbes: a de socializacdo, de cuidados tanto fisicos como emocionais e
terapéuticos e conduz a organizacao interna do grupo, a solidariedade, entre ajuda

ou cooperacao ritual dos individuos.

Diversos rituais de obrigacfes estruturam os encontros dos membros que
passam a ser momentos de grandes sociabilidades. Além deles, ha encontros as

tercas-feiras durante os quais o grupo trata de diversos aspetos praticos da casa.
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2.3. Trajetoria do pai-de-santo e de outros membros da casa

Nilsom Cunha nasceu em 22/08/1950. E natural deste estado. Sua mae era
catolica, falecida em 1956. Seu pai tornou-se devoto da religido de matriz africana
nos sete Ultimos anos da sua vida. Seus avos maternos eram catélicos e os paternos
de religido espirita. O contato de Nilsom com o batuque, segundo seu relato,
comecou ja na infancia, quando acompanhava a tia paterna Manoela a casa de
batuque de Dona Maria de Ogum. “Foi assim que nasceu meu desejo de participar

de uma casa de religido afro. Sentia muitas vibracdes, necessidades de participar”.

Maria conhecia as suas necessidades. No seu relato, pai Nilsom enfatizou:
“‘um fato relevante naquela época foi a comida que ela oferecia para nés”. Foram
durante esses contatos que ela ensinava os fundamentos da religido. O lider da
casa é filho de Oxum Penda, rainha da vaidade, da rigueza e do amor,
caracteristicas que se reconhece também no homem. A cor simbdlica de Oxum é o
amarelo ouro. Ela € mae das aguas doces, ciumenta, vaidosa e estrela principal. Os
filhos de Oxum séo capazes de comprar produto de beleza em vez de comida para a

prépria vida.

Nilsom relatou que na adolescéncia teve uma vocacdo sacerdotal nao
sucedida, que partiu de sua admiracdo por seu tio Libero Ventorini Cordova, que era
sacerdote da igreja anglicana. Ele foi se matricular no seminério para se tornar
sacerdote. Mas, diante da resisténcia familiar, do seu irmao mais velho, Sergio
Ladario da Cunha e do tio Thaso Cordova da Cunha, desistiu. “Enquanto eu for vivo,
ele vai para lugar nenhum. O Pinguim vai ficar comigo”, foram as palavras do tio que,
ao mesmo tempo ndo se importava em vé-lo frequentar o terreiro. Aos 20 anos
namorou e foi noivo de sua prima, Racheal Parenz da Silva, filha consanguinea do

tio e Padrinho de batismo de Nilson.

No inicio da nossa inser¢do no campo, Nilsom vivia com a sua companheira,
Maria da Graca Bombella, mas no decorrer da pesquisa ficou novamente solteiro.
Com Maria da Gracga teve quatro filhos e com ela passou 35 anos de vida, antes da
crise que separou o casal. Maria da Graca Bombella abandonou o lar conjugal a

partir de uma situacdo que ela qualificou como falta de respeito a sua pessoa em
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presenca dos filhos de santo. Durante o tempo que ficou sozinho, Nilsom namorou
uma de suas clientes. Maria, no entanto, voltou para casa, mas para Nilsom nao
tinha mais possibilidade de reconciliacdo. Segundo ele, os orixas estdo também de

acordo com essa decisao.

A situacdo de conflito do casal fragilizou a casa da religido e influenciou o
relacionamento entre o grupo, principalmente com a presenca silenciosa de Graga. A
situacdo ndo melhorou com ameacgas de venda da casa de religido pelos filhos de
Nilsom. Pelo contrario, desencadeou outra crise entre o casal chave: Felipe e
Patricia, a mae pequena que programa sair da casa por insatisfacdo no
relacionamento dela com Felipe. Nilsom afirma que quando falecer sera a morte da
casa, por falta de sucessor. “Nenhum dos filhos se dedica suficientemente para uma
provavel sucessdo. Os Unicos que tem capacidades intelectuais e humanas de
socializar as vezes ndo se abrem ou nao conseguem separar a vida familiar e
religiosa”, diz ele. Um elemento ndo menos importante é o fato de o pai se
considerar como alguém da policia. Em todas as salas da casa de religido encontra-
se presente um braséo da Policia Federal Brasileira.

No decorrer da pesquisa, conheci alguns membros da casa. A comunidade
religiosa conta com 18 membros filhos de santo e membros em formacao. Vejamos,

sucintamente, a trajetéria de vida de alguns deles.

Elaine FRAGA, 45 anos de idade, é filha de Oxum, como o pai de santo. Ela é
um dos membros mais firmes da casa. Tem dois filhos com Sergio Mattos, seu
esposo. Entrou no grupo religioso através de Sergio Matos que é filho de adoc¢éo do
pai Nilsom. Elaine conheceu um primeiro casamento mal sucedido. Foi através do
jogo de buzios que o pai de santo abriu os seus olhos sobre a traicdo do primeiro
esposo e deu para ela forca e vontade para sair desse relacionamento. Ele foi
também até certo ponto mediador no segundo relacionamento de Elaine com Sergio.

Ela mesma afirma:

“O inicio do meu relacionamento com Sergio era cem por cento dificil. As
brigas, os desentendimentos eram de todos os dias. O pai Nilsom através da religido
me ajudou a focalizar minha atencéo sobre aquilo que eu desejava realmente”.
Outro fato importante também causou o engajamento dela na religido, ou seja, o
apoio moral que recebeu. Ela enfatizou, num segundo relato: “Na época tive que
fazer uma cirurgia plastica no nariz e pedi assisténcia espiritual ao pai Nilsom.
Depois da operacdo bem sucedida, voltei agradecer e foi o inicio de uma caminhada
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tanto com o pai Nilsom quanto com a religido e a casa onde eu consigo mentalizar e
conquistar as coisas que eu desejo” (Elaine FRAGA, 22/12/2010).

Sergio MATTOS tem 62 anos de idade. E filho de Ogum e esposo de Elaine.
Trabalha na funcdo publica e ja tem 24 anos de ligacdo com a casa de religido.
Antes catolico ndo praticante, veio procurar ajuda na religido. Como outro membro

da casa, Nelson Lagoas, Afirma a importancia de viver no grupo:

‘O grupo permite se relacionar com pessoas de modo geral e ajuda para
alcancar objetivos tanto materiais como espirituais e pessoais. Ajuda a conquistar as
coisas. Com a religido pode se defender melhor na vida. Aqui, n0s temos a chance
de se defender. A religido € uma forma de se defender. A defesa vai depender da
forma de ataque. NoOs vivemos num mundo de guerra. A casa € um universo
pequeno para a gente se relacionar com o global, mas fazemos a parte da gente,
né” (Sergio MATTOS 22/12/2010).

Nelson LAGOAS tem 52 anos e é filho de Xangb. Frequenta a comunidade
desde os 12 anos. O seu contato se fez pelo lider do grupo que encontra-se ser
também o padrinho do seu casamento. Nelson trabalha como funcionério publico no
CRGS/CORSAN. Diz-se apaixonado pela religido. Hoje é filho de Xangd, um orixa
justiceiro, e 0 seu objetivo espiritual € a busca do equilibrio emocional, o
autocontrole, o respeito. Recolhemos aqui sua fala: “Hoje, ndo faco nada sem
Xangb. Sempre procuro consultar meu pai antes de agir”. Nelson esta em processo
para abrir também sua propria casa. Deu-nos uma definicdo da casa bastante

relevante:

“E uma honra fazer parte de um grupo. Uma casa € um conhecimento para
dar conforto. O jogo de buzios é uma responsabilidade muito grande. Necessita
cultura, sabedoria. Tem uma parte tedrica de aprendizagem e uma parte prética.
Agora, eu me acho em condi¢des de dar conforto. Nao tenho ainda a mesma firmeza
gue o pai, mas fazemos experiéncia interna de treinamento. Os irmaos de santo me
visitam em casa e tento jogar para eles. Assim me treinou junto com ele e avaliamos
0 que € certo e 0 que nao € ainda certo. Porque ndo se pode errar no santo” (Nelson
LAGOAS 22/12/2012).

Cristina Oliveira é filha de Oxala, tem 11 anos de religido, € representante
comercial, mas atualmente estd em casa por motivo de desemprego. Esposa de
Naor Lagoas, também filho de santo da casa e irmdo de Nelson Lagoas, Cristina

afirma ter uma ligacéo forte e quase permanente no coragdo com o0s orixas. Com
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dois filhos de 15 e 16 anos, ainda com o marido no inicio da pesquisa, se separou

dele no decorrer de nosso campo. Ela conta, a esse propdsito:

“Separei-me do meu esposo e estou super bem assim. Nelson Lagoas o
irmao biolégico do marido e também irméao de santo me falou que eu poderia fazer
trabalho para ativar nosso amor, assumir um melhor andamento do relacionamento,
mas so faco trabalho para encontrar emprego. Nao para segurar homem. Para mim,
0 amor é reciprocidade, respeito, compreensdo, mas segurar alguém nao. Parece-
me uma coisa meio artificial. Nelson Lagoas me explicou que ndo é bem assim.
Seria sé uma ritualizacdo de um amor que ja existia que precisa ser fortalizado, mas
nao quis” (Cristina Oliveira, 22/12/2010).

Claudette Conceicédo, com 54 anos de idade, tem 5 anos de ligacdo com a
comunidade religiosa. Filha de lemanjé foi depois do falecimento do seu esposo que

ela entrou na religido. Ela afirma:

“‘Me senti muito perdida depois da morte do meu marido. Durante uma
cerimbnia de processdo de Sexta-feira Santa, conheci o grupo religioso do Ilé e
fiqguei muito impressionada pela expresséo de solidariedade e de organizagéo deles.
Frequentava a Igreja Catolica mas ndo muito. Passei 12 anos em Belém Velho onde
frequentei uma casa de Xang0d. Depois da perda do meu marido procurei conversar
e o pai Nilsom foi muito carinhoso comigo. Me deu a forca e a vontade para viver.
Para os orixas te ajudar tu tens que querer, né! Os abracos, carinhos e atencéo
teriam ajudado também meu marido. Eu amo muito o pai Nilsom e faco o que ele
manda. Cabeca ndo pode passar orelha. Do meu amor para lemanja nem faca a
questdo. Minha m&e lemanja é tudo para mim” (Claudette CONCEICAO,
22/12/2010).

Apresentamos o grafico a seguir para recapitular o processo de adesdo dos
membros da casa. O nimero das pessoas vai aumentando e diminuindo a partir dos

movimentos de entrada e saida dos filhos-de-santo:

Gréfico do movimento da inser¢cdo no grupo
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Gréfico das reacdes entre membros e clientes da casa®:

LEGENDA:

Relagdo de convivialidade forte
Pai de santo

Filho de santo

o—>
Relagdo de convivialidade media
D>

Cliente

Relagdo de convivialidade leve

2 . . . . ~ ~ . e .
As distancias entre membros, clientes e pai de santo ndo sdo aqui estaticos. Ocorre que um cliente pode ser
mais amigo com o pai de santo. Os critérios de determinagdo das distancias e afastamento sdo flutuantes.
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Idades Numero de pessoas Percentual
0-30 01 05,55%
30-50 09 50%

50 acima 08 44,44%

Como se pode ver, os integrantes do Ilé do Paizinho apresentam um perfil de

pessoas adultas e maduras, ja com responsabilidades importantes na sociedade.

Com relacao ao grau de instrugcdo temos o seguinte:

Escolaridade NuUmero de pessoas Percentual
Ensino Fundamental 02 11,11%
Ensino médio 09 50%
Ensino Superior 07 38,88%

Os numeros apontam que o indice de pessoas alfabetizadas e formadas é

bastante significativo e revelador da credibilidade da casa.

Com relacéo ao sexo, esta é a distribuicdo das pessoas:

Sexo Numero de pessoas Percentual
Feminino 09 50%
Masculino 09 50%
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O equilibrio entre feminino e masculino indica que a disponibilidade, a

espiritualidade e a sensibilidade, envolvem tanto mulheres como homens, todos

capazes de viverem os afetos de forma expressiva. Nao reparamos a presenca de

homossexuais dentro do grupo.

No final da pesquisa, no que diz respeito ao estado civil, podemos notar a

reparticdo seguinte:

Estado civil Numero de pessoas Percentual
Solteiro 3 16,66%
Casado 11 61,11%
Divorciado 3 16,66%
Viavos 1 5,55%

As trés separacles, e consequentes divorcios,

pesquisa.

ocorreram no decorrer da

Quanto a pertenca religiosa antes do Ilé temos a seguinte configuracao:

Religido Numero de pessoas Percentual
Catolica 16 88,88%
Evangélica 01 05,55%
Xango 01 05,55%

Notamos um numero importante de pessoas com antecedente religioso

catélico. Enfatizamos aqui

praticantes.

que sdo catdlicos que se auto-declararam néao

A motivacdo mais importante para aderirem a casa de religido de matriz

africana repousa nos problemas afetivos, como segue:
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Problemas afetivos Numero de pessoas Percentual

Sim 14 77,77

Nao 4 22,22

Essa porcentagem reproduz o que nos pareceu ser a motivacdo mais
importante para os clientes que realizam consultas na casa. Também eles o fazem

para resolverem problemas afetivos.

2.4. Alguns rituais celebrados na casa do Paizinho

Vérios rituais fazem parte do quotidiano ordinario e extraordinario do IIé.
Tivemos a oportunidade de participar de diversas obrigacdes religiosas. O tempo do
ritual € o tempo de grande sociabilidade do grupo e ndo se limita ao instante
presente, ao agora das relacdes entre filhos de santo. Existe uma ligacao entre o
passado, o presente da acao e o futuro. Através do ritual se organiza a comunicacao
entre os orixas e os homens. E o tempo que enfatiza tanto a memoria coletiva do
grupo como as sensacfes e emocOes do momento. Apresentamos a seguir trés

momentos ritualisticos.
2 de dezembro de 2009: obrigacao de Felipe

O ritual obedece a trés etapas e conta com varios ritos de passagem de
Felipe a grau superior na religido. Através da consagracao do seu ori (cabeca), ele
acede a um nivel mais avancado na religido. Durante quase uma semana inteira, a
casa ficou em movimento intenso. Felipe passou quatro dias na sala dos orixas
deitado no chao. A primeira parte € o assentamento do orixa na cabeca do filho —
de- de santo. Depois de vérias oracdes, uma pedra foi colocada sobre a sua cabeca.
O pai espalhou o sangue de um galo sacrificado na sua cabeca junto com a pedra e
fez uma bandagem da cabeca com um lencol branco. Assim, Felipe passou os

guatro dias na sala principal junto com os orixas. Ele s6 pdde se movimentar para ir
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ao banheiro, comer, mas néo teve nenhuma possibilidade para sair do quarto ou
tomar banho. O pessoal da casa acompanhava o ritual marcando o evento por uma
presenca extraordinaria. Todos estavam vestidos com vestes religiosas. Os homens
usavam uma calca estilo bombacha de gaucho e as mulheres uma saia comprida,
com renda de cor verde do mar. Os servicos eram repartidos em funcdo da
especialidade de cada um. Homens e mulheres cozinhavam e faziam juntos as
tarefas da casa. No entanto, os homens se dedicavam especialmente a tudo o que
tem a ver com o trabalho na religido, como o servico de auxiliar o pai no quarto de
santo. Sergio Mattos, que ¢é também padrinho de Felipe, auxiliava mais
especialmente o pai Nilsom no quarto dos assentamentos onde 0s outros nao
tinham como entrar sem serem convidados pelo pai. Sergio se ocupava do
enterramento das partes restantes dos sacrificios de animais. As mulheres também
ajudavam e serviam de auxiliares do pai trazendo lencol, vasos e outros objetos
acessorios ao trabalho no santo. Ficavam como nés, na entrada do quarto, sem
possibilidade de passar os limites fixados. Todos acompanhavam o0 movimento com
idas e vindas entusiasmadas, compartilhados entre servicos de auxilio no quarto
central e no quarto de estar, aprontando a refeicdo-almoco numa atmosfera de
alegria altamente cordial. Essa constituiu a primeira parte do ritual. Felipe, a partir
desse dia dormia as noites inteiras no chéo, deitado sobre uma esteira que segundo

o pai servia de ligacdo com Africa.

6 dezembro 2009

A segunda parte do ritual constituiu-se do “levantamento”. Nessa parte o filho
de santo pbde se levantar do chdo. O pai tirou delicadamente o lencol branco que
segurava a pedra branca na cabeca do Felipe, lavou-a véarias vezes e
cerimoniosamente, sem sabonete, o sangue que ali permaneceu por quatro dias. Um
cheiro de carne crua se espalhou no quarto. O pai nos explicou com satisfacao:
“‘para néds, isso € justamente o perfume das obrigacdes”. A pedra retirada do ori de
Felipe foi colocada numa cabaca e guardada no armario dos santos junto com todos
os outros fundamentos. De joelho durante o levantamento, Felipe se sentou de novo
e se secou. O pai passou um creme entre as maos e jogou buzios para receber as

avaliacdes dos orixas sobre a trajetoria religiosa de Felipe. Apos o lancamento, o pai
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de santo Sergio Mattos, do mesmo modo que o préprio Felipe, explodiram de alegria
sacudindo a cabeca de satisfacdo. O pai Nilsom traduziu para n6s a mensagem dos
blzios. Tudo foi perfeito na trajetoria religiosa de Felipe, pois os orixas deram uma
resposta altamente positiva no jogo dos bulzios que cairam abertas nas quatro
direcdes cardinais, norte, sul, leste e oeste. Em seguida, Felipe se retirou para tomar
banho. Foi entdo o0 momento da refeicdo. Deixamos a mesa dos deuses e nos
dirigimos para a mesa dos homens feita de uma diversidade muito grande de
comida: acarajé, pirdo, legume, carne de churrasco, salada, arroz, farofa etc. Na
hora de brindar, o pai Nilsom langou o slogan do grupo: “todos por um” € 0 grupo

respondeu: “um por todos”.

10 Dezembro 2009

A terceira parte do ritual foi composta da chamada obrigacdo do “passeio”.
Uma comitiva foi feita, saindo do IlIé e se dirigindo para o Mercado Publico, passando
depois pela praia, pela igreja Nossa Senhora do Roséario em Porto Alegre e voltando
para a casa. Fizemos o passeio no dia 10 de dezembro, as 18 horas. Estavam
presentes nesse passeio o Pai Nilsom, Sergio Mattos, Felipe e eu. Cada um tinha
sete moedas de cinco centavos nas maos e passando bem no meio do mercado, isto
€ na encruzilhada dos quatro corredores, jogaram trés moedas com a méao
esquerda. Passamos pela saida esquerda e entrando de novo pela entrada central,
jogaram quatro moedas sempre no meio, na encruzilhada dos corredores e com a
mesma mao. Atravessamos 0 mercado e dessa vez antes de sair, paramos para
comprar os ingredientes que serviram na casa religiosa, as oferendas para 0s orixas:
carne, diversas variedades de feijao, velas e colares. Do Mercado, fomos até a lagoa
do mercado e ali também jogaram oito moedas com a mao direita para a Mde Oxum

das doces.

Apés estas obrigagbes, afastamo-nos sem olhar para trds e fomos
direitamente para a Igreja fazer oracdes e oferendas em frente a cada imagem dos
santos. Chegando em frente a Nossa Senhora Aparecida, o pai notificou que era a

representacdo sincrética de Oxum e ele fez uma reveréncia particular. Saindo da
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Igreja, Felipe doou com a méao esquerda uma esmola para o primeiro mendigo
encontrado. A méo direita, supostamente sendo a que ganha dinheiro, ndo oferece
nada. Compramos frutas e depois tomamos um lanche em sinal de

confraternizagéo®.

ApoOs toda essa andanca, voltamos para casa, onde o pai Nilsom teve que
fazer ainda varias outras pequenas obrigacdes: a tomada do mel e da agua para que
a vida do Felipe seja doce como o mel, a consagracdo das maos dele para a
conquista do dinheiro, do material e 0 apoio dos outros. Apos cada sequéncia, se
cumprimentam com o abraco tradicional da casa. Notamos expressfes fortes de
emocdes como lagrimas, alegrias, ternura. Alegria de estar juntos, unidos pelos
lacos fortes da mesma religido. O pai se diz pai da nova situagao espiritual na vida
do Felipe.

A limpeza do corpo

ApOs a obrigacdo de Felipe, vem em seguida no mesmo més de dezembro
outra obrigacdo ndo menos importante que reuniu de novo no Ilé os membros, a
clientela e muitas outras pessoas, criancas, homens e mulheres de camadas sociais

confundidas.

Os filhos de santos desempenharam o papel de limpadores. Eles representam
0S canais pelos quais os orixas acedem ao mundo dos humanos. No ritual
contemplamos a presenca dos filhos de santo, mas se acredita na presenca dos
orixas através dos seus gestos. Ao chegarem, os clientes tiravam todos objetos

como moedas, correntes, e telefones dos bolsos e os sapatos dos pés. A limpeza

* Evidentemente que os custos desta e de outras obrigacdes s&o elevadas. Embora este ndo seja o
Nnosso interesse neste estudo, vale registrar aqui as constru¢des discursivas de uma cliente da casa,
fora do espaco religioso do llé. Tentando nos avisar dos perigos que existem ao entrar na religido de
matriz africana ela afirmou a necessidade de ter um capital econdmico importante. No inicio, diz ela,
tudo parece maravilhoso. Eles convidam vocé com amabilidade, mas depois sdo sacrificios de
centenas de reais que eles pedem para vocé e ai para voltar para tras fica muito dificil. Na afirmacéo
dela, melhor fazer limpeza de corpo uma vez por ano, jogar buzios de vez em quando, mas se
comprometer com a religido, € bom pensar mil vezes.

Apresentamos esse caso para afirmar, junto com Prandi (2005), a adesdo de novos
seguidores de classe média. Ser um praticante de religido afro brasileira no século XXI ndo é para
gualguer um. Além do mais o Ilé apresenta-se como um tipo bem especial do batuque brasileiro. Nao
iremos falar de uma versdo moderna de batuque, mas com certeza a forma pela qual o batuque se
apresenta aqui se adapta as necessidades da época. Roupas, formas das obrigacdes, tudo
apresenta os estilos do contemporaneo.
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comeca pelo axé do Bara, representado pela pessoa de Nelson Lagoas de pé€, na
entrada da sala principal dos orixas na casa. Bara € o orixa que abre os caminhos e
Nelson, nesse papel, segurava na mao esquerda o axé do Bara Gelu feito de milho
torado, trés batatas assadas e pipocas embalados num tecido vermelho. Na méo
direita ele assegura o axé do Bara Lana, feito de milho torado, pipoca, sete batatas
assadas também embaladas de tecido vermelho. Ele faz passar o axé pelo corpo
das pessoas repetindo palavras de béncdo do Bard. Tudo isso suavemente
dissimulado no clamor da assembléia: “gan, gan, gan, xé limpador”, repetido durante

todo o ritual.

Em seguida ocorreu o axé de Ogum Avagan, representado por Sergio Mattos.
O homem segurava uma cauda de couro e com que ela limpava o corpo dos
clientes. Depois vem César, filho de Ogum, segurando o galo de Ogum, vestido da
cor verde do orixd. Ao lado, a vassoura de xapand segurada por Claudette
Conceicéo, para levar longe das pessoas o mal dos inimigos. Em seguida, o axé do
pai Odé, com pipocas, quatro rodelas de batatas doces fritas com 6leo de porco,
segurado por Naor Lagoas. Ao lado dele vem o axé de lemanja, feito de canjica
branca, enrolada nas folhas de inhame branco, representado no papel de Patricia,
filha de lemanja. Para fechar o circulo, os clientes passam pelas sete velas de
Oxala, na mao de Cristina Oliveira, filha de Oxald. Apds as velas, o corpo das
pessoas é defumado e em seguida passam pelo mieré das ervas maceradas dos
orixds e a marcacdo dos pés com as linhas de cores dos orixas antecedentemente
lavadas no mier6. Uma pequena refeicdo no final consagra a partilha de doces,

bolinhos e outras comidas feitas especialmente para a ocasiao.

Os filhos de santo ndo podem fazer limpeza para os seus préprios familiares.
Assim, César teve que sair quando a Rosane sua esposa entrou para a limpeza.
Outro filho de santo presente teve que substitui-lo. Durante o trabalho, eles né&o
puderam sair para ndo cortar o ritmo. Os orixas, diz o pai, ndo permitem. Em caso de
grande necessidade, outra pessoa tem que substituir a pessoa que tem que sair. As
emocdes nesse dia eram bastante vivas. A fumaca dos incensos, 0s cantigos dos
orixds e a masica, as invocacdes coletivas, a presenca do publico, todos esses
elementos favorecem uma atmosfera de energia forte. Todos portavam no pescoco
colares de diferentes orixds, suporte visual do corpo coletivo, um elemento de

identificacdo do “nds” que representa a familia.
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Um terceiro tipo de ritual encontra-se nos gestos quotidianos da casa onde
qualquer pessoa familiar da casa pode visitar os orixds e o pai de santo para
conversar ou jogar buzios. Os encontros de terca-feira se encaixam nessa forma de
ritual onde os membros da casa se encontram para compartilhar noticias, trocar as
comidas dos orixas, comer juntos. Ao chegar, cumprimentam primeiro 0s orixas,
depois 0 pai de santo e em seguida as pessoas presentes. Essa € a estrutura
hierarquica da casa e tem que ser respeitada. Nesses encontros, se aprende a ser
filho-de-santo e a viver uma insercédo profunda no grupo. As atividades sao multiplas
e variam do simples fato de fazer compras no shopping com o pai até cuidar dos
cachorros da casa. Nesses dias, se faz de tudo: cozinha, atendimento de
confidéncias. Cada um na sua dedicacdo a religido se ocupa em demonstrar seu
interesse por ela. Tudo isso faz parte do processo da iniciacdo que ndo € um
periodo isolado, mas uma aprendizagem longa e constante. “Pois ela tem que saber
fazer o café, faz parte da formagao”, diz o pai Nilsom, falando de Juliana, uma recém
iniciada. (Pai Nilsom, 17/10/2009).

Num primeiro momento, a descricdo desses rituais parece fazer parte de um
registro do banal, do insignificante, do ordinario. Sdo apenas palavras, gestos e
posturas que ndo tém quase nada de especial e se mostram pouco reveladoras de
nosso tema, a fluidez do coracdo. No entanto, ha que se destacar, a partir desses
rituais, a existéncia de relacédo de afeto entre os filhos de santo e os orixas. Notamos
dois pontos importantes para a analise: a relacdo de interesse e a relacdo de
conforto emocional. Numa primeira analise, dedicacdo, veneracdo através de
posturas de louvor e oferendas acontecem como trocas de dom e contra dom. Os
orixas, dizem os filhos de santo, sdo muitos interessados, pois quanto mais eles
recebem, mais eles concedem. Assim, transparece uma relagdo de trocas entre os
filhos de santo e os orixas. Quem inicia as trocas sao os filhos de santo que se
mostram muito mais interessados do que 0s orixas. Essas trocas representam um
ponto importante das préticas religiosas de matriz africana. Assim, expressdes como
‘minha mae Oxum é tudo para mim”, “ndo fago nada sim meu pai Xangd’,
testemunham simultaneamente o afeto proprio dos filhos para com os orixas. Esse
afeto, sem deixar de ser uma construcdo coletiva, é altamente pessoal. Todos
podem ter o mesmo Oxum, o0 mesmo Xangod descrito na mitologia, mas nem todos

se comportam da mesma maneira com eles. O que faz o indice da variabilidade nos
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critérios e construcdo da nocédo da pessoa do filho de santo € a sua prépria
dedicacéo ao orixa. E o esforgo, o trabalho de si, que valoriza a ac¢do da divindade,
as manifestagbes e realizacdes externas familiares e sociais na vida do filho do
santo. O orixa se encontra na pessoa e quase se confunde com ela. E através do
corpo, das suas a¢des e comportamentos que o filho revela o orixa. O jogo de buzios
vé depois, como um efeito de validagdo objetiva. As identificagcbes da pessoa ao
orixa se acompanham sempre de identificacdo do orixa a pessoa. Como achar fora
de si um orixa que se encontra dentro de si? Nao é preciso procurar a sua existéncia
fora de si. Existe a partir do momento que o filho existe. O filho de santo faz o orixa
através da sua fé. Uma fé que é também fé em si mesmo. E certo que o primeiro
elemento fundador da existéncia e dos atributos dos orixas encontra-se nos mitos,
nas atualizacbes e re-atualizacbes do grupo, mas um segundo elemento dessa
existéncia consagra também a existéncia atraves da pessoa do filho de santo. A fé
se revela assim um ato social e nunca somos sozinhos a acreditar. Mesmo se for em
si mesmo. Existe na consciéncia do fiel um mundo de pessoas invisiveis que nao sé
confirmam a sua fé como também o ajudam a superar, a um nivel intimo, as suas

incertezas e fraquezas.

O segundo pondo de analise, a relacdo de conforto emocional, constitui-se
como certo prolongamento da relacdo de interesse. Ele ndo transparece no ritual,
mas encontra-se presente nele e ocupa um lugar importante na relacdo amor e
religido. A identificac@o de si a divindade € um dos elementos de base da relacéo de
conforto emocional. O amor procura sempre a ligacdo e 0 que as pessoas temem
nos relacionamentos afetivos é o rompimento, o sofrimento que poderia causar a
falta, a separacdo com o objeto desse amor. De todos os lagos afetivos na existéncia
de um ser humano, é s6é no relacionamento afetivo com o divino que o individuo
encontra um espaco de superacdo das inconstancias. Existem excecfes, mas o
apego do individuo a divindade € o unico lago que ndo pode ser rompido sem o seu
consentimento. O filho de santo pode sair da religido e romper seus lagos com seu
orixa, mas o caso contrario acontece muito dificiimente. Aqui o amor de que o filho
pensa ser objeto por parte do orixd encontra uma dimensdo do infinito, do para
sempre. A metafora da morte, as relagbes afetivas que mantemos com pessoas

falecidas, revelam essa dimensao do infinito.
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Teceremos, no préximo capitulo, algumas consideracdes tedricas acerca do
individualismo e da sociabilidade e evidenciaremos algumas de suas expressdes na

casa do Paizinho.
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CAPITULO 3 - INDIVIDUALISMO E SOCIABILIDADE NO ILE

A sociabilidade na casa passa por um filtro de informacéo. Ela engloba aquilo
que transparece nas caracteristicas comportamentais de uns e outros membros.
Implica coisas banais como habilidades, capacidades de saberes/fazeres culinarios,
expressado oral, ser agradavel nas conversas, ter percepcdo de expressoes faciais

etc.

Os membros do grupo se sentem inseridos num espaco familiar que a nosso
ver vai além do real. O novo referencial do espaco vivido por eles se apresenta como
produto das relacdes entre homens e orixas, possibilitando novas formas de
pertencimento que vao além dos limites materiais, dos lugares reais, espacos
reconhecidos da casa de santo, para se tornar mais abrangente, incluindo um
espaco mistico que se apresenta como prolongamento do real. Isso nos faz pensar

por analogia a sociabilidade das redes eletrénicas, no comentario de Silva:

[...] Na rede o individuo pode pertencer a um lugar que nao existe, ja que se
apresenta como simulacro. Embora possa ser esvaziado de afetividade e sem
histéria, esse “lugar” da sentido a um tipo de relagdo social através de uma
localizacdo virtual cujo acesso € via chave eletrbnica, ou seja, de um
endereco (www, @, FTP, ICQ etc) que identifigue o dominio de onde o
usuério esta inserido. E no anonimato do “lugar virtual” que se experimenta
solitariamente uma nova sociabilidade (SILVA, 2007).

O virtual aqui passa a ser o mistico e esse “lugar imaterial” da sentido a um
tipo de relagdo social cujo acesso € via a iniciacdo de santo, a crenga no santo, isto

para incluir também nessa forma de sociabilidade a clientela da casa de religido.

O jogo de buzios, ou as previsdes do pai de santo, determinam os orixas de
cabecas dos filhos e filhas de santos e, consequentemente, temperamentos ou
atitudes que ja se encontram assim predeterminados como sendo dos orixas. Ser

filho de Oxum, de Ogum ou de Xangbd, ndo quer dizer outra coisa se nao a
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identificacdo dos parametros a partir dos quais 0 membro esta classificado. Nao ha
anonimato no lugar “mistico”, mas a partir das particularidades de cada pessoa
(particularidades recebidas por identificagdo aos orixas) eles experimentam
individualmente uma nova sociabilidade nesse campo religioso. As tarefas
desempenhadas nos rituais testemunham dessa individualidade que orienta também
uma sociabilidade de fato, pois sendo as tarefas complementares, a necessidade de

se relacionar na estrutura do ritual é obrigatoria.

A moral fundamental do grupo estipula um ideal de vida perceptivel nas
palavras: “todos por um e um por todos”. Questionando a mitologia dos orixas, nao
reparamos esse desejo de unidade, de comunhao e de fraternidade. A necessidade
de ser um, de viver em sintonia, provém, a nosso ver, de uma procura de identidade
gue se encontra na sociedade mais ampla. A andlise dos processos de insercédo dos
membros da casa da religido revela uma luta contra a soliddo. Diversas situacdes de
vida tinham possibilitado esse encontro de homens e de mulheres a procura de
felicidade. AspiragOes de fraternidade mais estrita, procura de companheira de vida,
sdo, nos casos estudados, as razdes fundamentais pelas quais esses individuos
tinham decidido compartilhar uma cosmologia que poderia ajuda-los a alcancar

esses objetivos.

Com o objetivo de compreender melhor essa forma de sociabilidade que eles
vivem na casa de religido procuramos saber o que, na mitologia dos orixas,
pressupunha essa vida de unidade. O Batugue ndo é uma religido de igreja que
promulga normas de amor ao préximo; muito pelo contrario, os orixas vivem em
“‘guerras”. Em certo nivel e nas historias mitoldgicas, ha afinidade entre tal orixa e
outro, mas nao existe uma homogeneidade geral que poderia possibilitar a coesao
de sua cosmologia. Assim, foi necesséario também entender nos rituais e na vida
guotidiana da casa, como essa unidade se apresenta. De fato, da para sublinhar
certa complementaridade nos papéis desempenhados pelos orixas. Esses papéis,
traduzidos nas tarefas dos filhos de santo da casa durante cerimdnias e obrigacdes,
gue ja tinhamos mencionado, favorecem o sentimento de equipe. Eles se organizam
em um corpo Unico, composto de diversos membros, observados em todas as
assembléias ordinarias e, de maneira relevante, durante a cerimoénia de limpeza do
corpo, no final do ano. Este € o momento fatidico para abrir os caminhos do ano

seguinte e todos se manifestam solidario no trabalho.
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Uma das interpretacdes possiveis desse programa de vida solidaria repousa
nas interferéncias que o Batuque possui com outras religides. Sem entrar, porém,
nessa hipotese, nos quadros desse trabalho, optamos por analisar essa forma de
sociabilidade a partir das necessidades praticas do proprio fato de estar junto. Sao
essas necessidades praticas da acdo que modelam as relacfes interpessoais. Sem
elas o0 grupo cairia huma anarquia. Preocupacdes de equidade e de justica para
todos os conduzem, entdo, a reproduzir, a partir de valores religiosos, as aspiracoes
de equidade ja presentes na sociedade mais ampla. Aqui elas se apresentam em
formas solidarias de fraternidade espontanea. Os contatos na formacao dos filhos de
santo quer dizer trocas de proximidade, as constru¢des discursivas orientadas a

esse fim para reforcar o sentimento de unidade testemunham desse fato.

O sujeito opera um deslocamento tanto ao nivel individual como coletivo. Ele
se coloca no lugar do “outro” e do “nés” para vé-lo como um simulacro. No ato de
viver para “todos”, o sujeito, para se relacionar, interpreta empiricamente as
experiéncias cotidianas aos trés niveis do si, por si e para outro. Assim, ele precisa
sentir em si as necessidades afetivas e praticas do outro para responder a elas
como se fossem pessoais e isso implica estar atento, saber ouvir e sentir. Os
abragos, “toques amistosos”, espontaneos ou superficiais, parecem banais, mas
tudo isso € uma comunicacdo que estrutura a forma de sociabilidade que os
membros da casa experimentam. Essa sociabilidade, assim descrita, € concreta.
Nés a observamos nas relagdes entre eles, mas ela € ainda “anénima” e apresenta
as aparéncias de uma homogeneidade de comportamento que procuramos analisar
para uma leitura mais explicita de légicas internas de funcionamento. Os individuos
nao se relacionam uns com outros do mesmo jeito e as afinidades entre casais
naturais se traduzem em afinidade de santo. De fora para dentro, os casais
membros da casa se tornam em principio irméos na religido e sdo chamados a viver
uma fraternidade para além de toda contingéncia e constrangimento, mas o fato é
gue essas afinidades se preservam na religido seccionando o grupo em nucleos de
sociabilidade por “grau” de “intimidade”. Isso se observa ainda de forma mais
agucada nos momentos de crises entre casais, Como ocorreu com 0 pai de santo e
Patricia, a mae pequena. No primeiro exemplo, a crise entre o pai de Santo, pai
Nilsom e sua mulher, teve uma repercussao muito forte na vida do terreiro. As

fronteiras que ele tentava colocar entre a sua vida privada e sua vida religiosa foram
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rompidas. Notamos um desequilibrio afetivo nele, nas dificuldades de organizar-se
sozinho, tanto nos assuntos da vida cotidiana como nos da religido. A rebelido dos
filhos biologicos de Nilsom e tantos outros fatos fragilizaram os relacionamentos na

casa de santo.

Quanto a Felipe e Patricia, a mae pequena, a crise entre o casal originou a
rebelido de Patricia contra a religido e a desconfianca temporaria do pai de santo na
relagcdo com Felipe. “Nao se pode esconder fatos para seu pai de santo” (Nilsom da
Cunha, 30/08/2010). Outros fatos também relevantes nas estruturas de sociabilidade
no grupo encontram-se nas narrativas do lider avaliando os filhos em seus
processos de formacdo. Aqui as capacidades intelectuais e posi¢cdes sociais
ocupadas pelos membros que detém grandes responsabilidades na sociedade mais

ampla, encontram também na religido a admiracao e a confianca do lider.

Na construcdo da sociabilidade se observa também a construcdo da
individualidade, pois nas interacdes, as particularidades e irredutibilidades entre
individuos transparecem. Isso, como “o outro lado da moeda”, favorece as

rivalidades, as situacdes de conflito de interesse.

A casa da religido, que no inicio pretendeu ser um campo neutro de encontro
das diversidades, se tornou certa reproducédo da sociedade mais ampla, nas suas
desigualdades, problemas que criam conflitos. Assim, na prépria necessidade de
viver junto com os outros nasce as tendéncias de preservacoes de si, de defesa, de
protecdo de si. Nessa dinamica, o grupo vai se abrindo e se fechando. A
sociabilidade se constréi entre o individuo e o grupo, entre individuos do grupo.

Nem o grupo, nem os individuos e nem as relacdes sdo, nesse contexto, estéticas.

E assim que se descreve a convivialidade como uma fluidez do coracéo,
nunca estatica, mas sempre em eclosdes que dependem do envolvimento e da
competéncia de cada um para realizar o ideal do grupo. Nos momentos de
inspiragbes e de emergéncia os individuos reagem de maneira diferente e

apresentam de fato variagées comportamentais.

As relagdes interpessoais ficam facilitadas na casa por ela obedecer a um

“cddigo de santo” que convida a essa sociabilidade.
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Para Schutz (1979), a sociabilidade é considerada ato comunicativo entre um
‘eu” que se volta aos outros e os apreende como pessoas. Esse processo se da a
partir da percep¢ao do outro enquanto um corpo no espago que compartilha comigo
um ambiente comunicativo comum. Podemos, entdo, entender a sociabilidade na
casa como interacao social realizada com contato interpessoal direto e sincrénico no
dia a dia dos encontros e indireto, de forma assincronica, pelo sentimento de
pertenca a mesma comunidade humana, mistica (com referéncia ao mundo dos
orixas) e simbdlica, através dos signos exteriores como 0s colares etc. Isto, mesmo
guando o membro se encontra fora da comunidade, uma vez que os lacos de
parentesco de santo séo criados na iniciagdo e se mantém pelo resto da vida. Isto
ndo ocorre de forma automatica, mas pela atualizacdo desses lacos na ligacdo a
casa de origem. Assim, o pai Nilsom tem uma filha de santo no Rio de Janeiro que
forma parte da comunidade, mesmo que esteja longe. O contato dela se faz por

ligacOes telefbnicas.

As cerimbnias favorecem também a criacdo de um ambiente de sociabilidade
em um nivel mais superficial, no simples fato de estar junto, de se sentir membro de
uma mesma familia e, em um nivel mais profundo, na criacdo de amizade entre

pessoas que se sentem mais em sintonia.

Nota-se na tradicdo sociolégica, ou nas ciéncias sociais, um interesse pela
abordagem relacional nos estudos sobre individualidade. Autores como Mary,
Simmel, Weber, Trade etc., trabalharam essa tematica. Na nossa tentativa de
estudar a construcdo da individualidade na casa, procuramos dialogar com as
diferentes formas de abordagens da singularidade individual nas novas sociologias
contemporaneas. Reflexdes filosoficas e conceitualizacdes sociolégicas se
complementam, entdo, em analises que explicam como a individualidade tem a ver
com a identidade pessoal e, nesse caso, implica certa duragéo no tempo da pessoa,
mas ela engloba, também, consideracdes que vao além dessa identidade pessoal,
guer dizer, o que existe na “pontualidade” de um momento. Falando da relag&o entre
individualidade e identidade da pessoa, Paul Ricoeur (1990) sublinha a “mémeté” e
“‘ipséité”, duas noc¢des que se complementam e permanecem no tempo da pessoa. A
mémeté € o que faz a continuidade na pessoa; ela define o carater da pessoa. Sao
disposi¢cbes duraveis que identificam uma pessoa. Igual ao chamado habitus;

Bourdieu a define como “sistema de disposigcdes duraveis e transposaveis
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incorporado pelo individuo mediante a educacéo”. Ele distingue habitus de classe e
habitus individuais. A identidade “ipséité” se apresenta, sempre para Ricoeur, como
a parte subjetiva da identidade pessoal e orienta a procura de uma autenticidade
pessoal, uma continuidade no ser si mesmo, para si (RICOEUR, 1990:148). E uma
subjetividade que vai se estruturando através da sociabilidade da pessoa. Dubet
apresenta-a como uma emergéncia e consolidacdo de um eu que impede o
individuo ser totalmente o papel que ele desempenha, possibilitando dar uma
coeréncia a uma experiéncia por natureza dispersa (DUBET, 1994:129). Um terceiro
momento na construcdo dessa individualidade seriam os qualificados momentos de
subjetivacdo e agape. E Luc Boltanski (1990) quem trabalhou numa sociologia dos
estados de &gape esses momentos de subjetivacBes como terceira identidade
gualificativa do individuo. (BOLTANSKI cit. por CORCUFF 2005)

Reiteramos que um dos métodos de apreensdo da individualidade é a
abordagem de habitus. Habitus quer dizer a presenca determinante do passado
incorporado no presente. O conceito de habitus etendido, como ja dissemos, como
sistema de disposicbes duraveis e transposaveis, adquirido por uma pessoa,
pressupbe certa heterogeneidade da pluralidade de disposicbes no mesmo
individuo. Bourdieu, ao trabalhar a nogao de habitus “clivés”, abordou essa questao.
A sociologia da bricolagem de Bastide no campo religioso afro participa também
dessa mesma légica do pluralismo do individuo. Bastide trata dessa sociologia da
bricolagem como um arranjo. A casa de religido onde pesquisamos apresenta uma
mistura étnica de brasileiros e de afro brasileiros, mas néo seria necessario abordar
a questdo a partir do angulo racial para analise da pluralidade de habitus dos
membros. Eles pertencem a diferentes camadas sociais e isso € um fato ja bastante
revelador das dissonancias, cujas origens provem da diferenciacéo dessa sociedade
brasileira contemporanea, portadora de varias instituicdes de socializacdo. Lahire,
nesse contexto, afirma: “A pluri-socializacdo dos individuos nas sociedades
diferenciadas é o que da conta da variacdo inter-individual dos comportamentos
deles” (LAHIRE: 2004 p. 737). O sentido subjetivo de “si mesmo” que Bourdieu
(1986) considera como “ilusdo biografica” se opde, segundo ele, ao habitus.
Portanto, esse sentido subjetivo de “si mesmo” ndo se limita a uma auto-analise de
si, mas, etnograficamente falando, € uma parte ativa da experiéncia cotidiana do

sujeito que se observa “nos momentos de subjetivacbes” que ndo sdo momentos de
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inspiracdes reflexivas de um habitus, mas momentos de “surgimentos subjetivos na
situagcdo”. Eles possibilitam visualizar certa fluidez nos momentos da acédo e da
interacdo. E a epistemologia de refletividade de Bourdieu que implica, ao nivel

individual, uma antropologia de emergéncia do sujeito.

Esse sujeito fluido que tentamos descrever entre habitus (disposicdes
duraveis), “ipseité” (sentido subjetivo) e momento de subjetivagdo, se opde a uma
visdo imperialista, tanto da sociedade como do individuo. No processo de construcéo
da individualidade em antropologia optamos, como varios autores, por uma Visdo
totalizante e fluida. A sociabilidade no campo especifico estudado se apresenta
como uma dinamica de interacdo. E signo de humanidade em contra-ponto a uma
“individualidade fechada”. E uma construcdo que preenche vazios entre

individualidade e sociabilidade.

3.1. Representacédo e expressédo, o simbolismo de um corpo pensante: a
guestdo do amor a partir da corporalidade

O amor se apresenta na Casa de religido como uma dimenséo da experiéncia
humana construida e aprendida. Ele é submetido a analise, em termos
antropologicos, a partir de relagfes interpessoais. As formas e expressées do amor

aqui se referem a padrdes ja presentes na sociedade de forma mais ampla.

As manifestacdes de afeto numa Casa de religido afro, em Benin, diferem-se,
por exemplo, das observada no Brasil no sentido que se inspiram no significado do
“amar” para os nativos de ambas sociedades. As expressdes corporais de toques
amistosos existem também em Benin, mas elas ndo se expressam necessariamente
em abragos. Surgido da influencia colonial, o abrago existe na sociedade beninesa,
mas é um gesto menos provavel de ser submetido a analise, em termos de simpatia
no contexto de uma Casa de religido tradicional. Outros toques e mimicas o

substituem.

As expressfes publicas de amor em Benin sédo representadas muitas vezes
numa dindmica de trocas materiais de don e contra don, indice do grau de relagéo

entre varias pessoas. Assim como Cathériene Lutz e Lila Abu-Lughod, nosso estudo
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etnografico do amor, mediante a observacao participante, revela as diferencas que
ele oferece na sua relagdo com o contexto geral. No entanto, ele varia, também, a

partir do determinismo de contextos socioculturais especificos.

Outros fatores que emanam da dimensé&o subjetiva e individual contribuem,
por outro lado, para enfatizar o carater especifico dos estudos sobre o amor em

sociedade.

Ocorre, no ambito dos estudos sdcio-atropdlogicos, certas interferéncias entre
representacdes e expressdes que alimentam a dindmica da comunicagao. Ao relatar
sobre uma folha de papel o sentimento que nutrimos por alguém ou algo,
expressamos nossa relacdo com essa pessoa ou essa coisa. Usamos palavras para
traduzir a representacdo que temos desse sentimento. Essa representacgéo,
certamente é arbitraria, mas capaz de ser reconhecida por outros do mesmo grupo
sociocultural. E arbitraria no sentido de que somos conscientes que essa
representacdo ndo traduz de maneira precisa o sentimento. Da mesma forma que o
artista usa signos arbitrarios para representar certa visdo de mundo ou ainda, o
fotografo, tenta captar através da fotografia, o objeto a ser fotografado sem
conseguir representar na foto o objeto, a pessoa, expressa o amor através de
representacfes sempre arbitrarias. Admitamos, junto com Crapanzano (1994), que
todo discurso tem uma dimensao afetiva manifestada pelo estilo. O amor funciona
como a “representacao” do estado fisiolégico ou mental em relagéo ao objeto desse
amor. Essa representacdo arbitraria oferece, no entanto, a possibilidade de se

submeter, 0 amor, a estudo em termos antropolégicos.

As expressOes e representacdes observadas na Casa de religido ndo sdo
unicamente criadas a partir de grupos especificos, pois o0s estimulos que as
provocam, como afirma Bourdieu, encontram-se nas causas exteriores ao mundo
gue representam cada individuo pertencente ao Ilé. S0 essas causas exteriores
gue possibilitam producbes das representacbes e percepcbes inerentes as
condicdes de suas producbes. Referem-se a cultura afetiva de que fala Breton
(2009), que o sujeito vive a sua maneira. A partir de disso, o amor néo se limita ao
sentir. Nesse caso especifico observado no 1, ele abrange o sentimento, a paixao

entre parceiros, a simpatia e convivéncia entre membros.
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A diferenciacdo entre amor erético e platénico ndo se observa aqui. O amor &
0 amor permitido entre parceiros ou casais. Mesmo nado existindo um amor
gualificado de platdnico, uma visdo desinteressada e desencarnada do amor
encontra-se no amor entre filhos de santo e santo e, entre filhos e filhas de santo.
Um fato interessante € que no Brasil os iniciados de uma Casa sdo chamados de
“filnos de santo”. Em outras tradi¢des, como a encontrada no Benin, os iniciados sao
os “vodunsi’, isto é, as esposas do santo independentemente do sexo. Sao filhos de

santo: “vodun-vi” os membros da casa ainda em formacgao, os nao iniciados.

Fogaca e Cohn consideram o amor democratico como sendo a configuracao
do amor contemporaneo. Na sociedade brasileira 0 amor e o desejo sexual s&o
ainda relegados a questdes morais. As relagdes abertas ou as nogdes de “ficantes”
nao sao ligadas ao pecado, mas tanto o pai de santo quanto os filhos de santo
estimulam comportamentos de ordem morais com respeito ao amor. Casamento e

relacdes entre parceiros encontram nos orixas um respaldo.

Uma analise profunda da mitologia dos orixas revela que o amor erotico e a
representacdo do corpo figuram fortemente nela. A mitologia constitui 0 universo por
exceléncia do amor erético. As atracdes e desejos, assim como 0S jogos de
seducdes, encontram nos mitos uma livre expressao. Neles, nota-se que os lacos de
parentesco ndo impedem a consumacao das pulsdes sexuais. Pode-se observar nos
mitos varios casos de relacionamento entre mae e filho e entre irmaos. Xangd se
apaixonou pela beleza de sua mae lemanja e consumou com ela o ato sexual. Nos
mitos 0s casais se juntam e se separam com uma flexibilidade impressionante. Um
fato relevante encontra-se na importancia concebida ao poder do corpo. As outras
formas de amor, fraterno e filial, parecem ocupar um segundo plano. Vem na frente o
amor de si, a procura de sua propria felicidade, do seu prazer, a exaltacdo do corpo,
0 poder de seducao e de atracdo. Oxum se apaixonou por Xangd e abandonou seu
préprio filho Logum Edé e foi viver com ele. Existe a solidariedade e o amor fraterno,
o sacrificio de si para o bem do outro, mas na maioria dos casos o interesse proprio
predomina. Sem que iSSO Sseja necessariamente signo de egocentrismo, tentamos
interpretar aqui que a felicidade dos outros passa primeiramente pela felicidade de

si. A corporalidade se exprime através de imagens fortemente sensuais de mulheres
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desnudas, de seios volumosos, caracteristicas dos orixas femininos, maes do amor,

da fecundidade, da procriagéo, da sensualidade e da sexualidade.

Os diversos mitos e representacdes do corpo pré-estruturam o olhar do pai de
santo nas determinagcfes dos orixas de cabeca e de corpo, através de avaliacdes
das partes do corpo dos candidatos. As expressdes: “Olhando teus pés, pressuponho
gue vocé seja filha de Oxum; Preciso jogar os blzios para determinar o orixa de cabeca
dela, mas pela forma de sua bunda, adivinho que ela seja filha de lemanja” (Pai Nilsom,
8/12/2009), enfatizam esse fato”.

Vale registrar que ap0s o jogo de buzios, o trabalho do santo consagra-se a
abrir os caminhos para um melhor andamento da vida da pessoa. A ideia aqui ndo é
de fomentar um amor artificial entre parceiros, mas sim de ativar ou atualizar um
amor que ja existiria. O trabalho no santo vai abrir esse caminho, antes fechado,
através de rezas e oferendas aos orixas de cabeca ou do corpo e em alguns casos a

outros orixas que trabalham em cooperacdo com os orixas individuais de cada um.

Neste momento vale esclarecer que no inicio de nossa inser¢do em campo, 0
grupo nédo entendia a questdo do amor como uma categoria da religido. Todas as
vezes que tentdvamos introduzir a discussao sobre o amor, os informantes referiam-

Se aos seus proprios relacionamentos amorosos, ou a uma nocao fraterna do amor.

“Namorei uma cliente minha no decorrer da separacdo com minha mulher porque
ninguém consegue viver sem esse contato. N&o precisa ser casamento ou relacionamento
estavel, mas precisamos desse contato para viver e cumprir 0S compromissos na vida”
(Nilsom CUNHA, 31/07/2010).

“Eu amo o pai Nilsom como um amigo. Nés temos uma afinidade sincronica e as
mesmas vibragcdes, mas para quem eu sinto paixdo € meu esposo. Ele é meu homem”
(Eliane FRAGA, 22/12/2010).

“Né&o iria até chamar os sentimentos que eu tenho para meu irmao de santo de amor,

mas respeito cada um. Nosso alvo principal é de viver uma solidariedade muito forte, ndo

* Tentamos esquivar em nosso estudo a questdo do jogo de blzios na casa, mas ele faz parte das
atividades centrais do Ilé e € mediante ele que se decide o destino amoroso, familial e profissional
dos filhos de santo e especificamente da clientela da casa.
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qguer dizer que tudo seja perfeito, mas o que importa é viver juntos e unidos” (Sergio
MATTOS, 22/12/2010).

“Eu era uma pessoa muito impaciente e pouco tolerante! Aqui aprendi a ouvir meu
pai Xangd. Vou fazer o que meu pai pediu. Procuro ser justo. O respeito € uma forca de
amor! Paciéncia e tolerancia para um crescimento individual. Eu encontro nas pequenas
demonstra¢Bes de carinho uma situacdo que me conforta. Olha s6, falei poucas coisas para
ela e ela ja esta com lagrimas. Falei que tudo vai dar certo e vendo a emocéo que minhas

palavras causaram nela eu fico com a pele toda arrepiada” (Nelson LAGOAS, 22/12/2010).

O homem falava muito emocionado, com evidentes manifestacdes faciais de sua

emocao.

“Conheci o grupo depois da morte do meu marido e meus irmaos foram muito
carinhosos comigo” (Claudette CONCEICAOQ, 22/12/2010).

Nas suas construgbes discursivas os informantes fazem questdo de se
apoiarem, de se darem as maos; no entanto, ndo o fazem como algo imperativo.
Eles se sentem livres nessa dimenséo. E o ideal do grupo que todos afirmam ver na

pessoa e no exemplo do lider que sempre procura essa unidade.

Um fato bastante relevante percebido na nossa observacao participante diz
respeito aos gestos e expressdes corporais das emocdes e do amor como relacao
gue nasce a partir das trocas de toques. Mais uma vez 0 pensamento se expressa
pelo corpo e muito mais do que todas as outras formas de linguagem, linguagem
articulada, as mimicas, expressodes faciais e posturas, os toques tém na comunidade
religiosa um bendito privilégio de passar a fruicdo do amor entre pessoas, 0 querer

bem.

Procede-se como se nao existisse linguagem para explicar, descrever, o0 amor
gue estamos pesquisando. O amor é isso. Ele é a linguagem que se da para ser
apreendida na acao e interacao entre corpos. O corpo se apresenta como linguagem
total, mesmo fazendo parte da sensualidade, uma sensualidade desviada no ambito
especifico religioso da sexualidade. A dimenséo erotica se faz presente, mas ela &
orientada. Por isso, eles se abragam e ao se abracar expressam o gosto pelo

abraco.
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O abraco ocupa um lugar muito especial nas formas de se cumprimentar na
sociedade brasileira mais ampla e a I6gica dos toques afetivos se apresenta como
uma meta-linguagem do amor. Ali se faz a experiéncia da alteridade. O outro é
aquele que eu toco e com quem eu faco algo que me toca. Ao se deixar tocar o
sujeito faz a experiéncia de si através da experiéncia do outro. E uma
intercomunicacdo de intimidade que serve como terapia de preenchimento dos
vazios. O individuo encontra nessa interagdo uma consciéncia que o conduz a se

sentir. Existir sim, mas na dinamica da interagao.

Esse € o destino do sujeito religioso que tentamos explorar. Tudo acontece
para refletir certa unidade da pessoa. Pensamento, desejo, nhecessidade,
transparecem como a totalidade do individuo através da interagdo com 0s outros
mas também com os ndo humanos. Diz-se na casa que a natureza reflete o corpo, a
alma ou personalidade do filho de santo. Por isso, o pai Nilsom mediante varios atos
e gestos trabalha para valorizar essa natureza com quem se identifica. Ele considera
a cachoeira do Ilé como o lugar mais importante da casa, o santuario natural de
Oxum. Ele gostaria de ser enterrado perto dela para perpetuar sua relagdo com a

mae Oxum.

3.2. O sentido da fluidez

Dissemos, na introducdo deste trabalho, que entendemos o amor numa
perspectiva transversal, nas relagdes de sociabilidade, convivialidade, conflitualidade
e de socialidade que os individuos desenvolvem entre eles, com ndo humanos e
com o divino. Esta € uma situacdo observavel nas culturas em geral, mas
particularmente na cultura brasileira, tida como complexa, fluida, detentora de uma
tendéncia de busca de uma autenticidade jamais lograda (RIBEIRO, 1978:146). Nao
€, portanto, por acaso que a religiosidade no Ilé apresenta opostos aparentemente
inconcilidveis. E facil notar nas construcdes discursivas os pontos de encontro entre

diversas religides tornando realidade uma sociabilidade religiosa plural.
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Subjetividade e objetividade se apresentam aqui como uma mesma faca de
dois gumes. O amor depende da cultura subjetiva e objetiva, das construgdes
discursivas do grupo. Estas contribuem para criar o contexto da emoc¢ao e o contexto
favorece a expressdo da emocdo. Nossa analise sobre individualidade e
sociabilidade descreve o individuo nos movimentos entre varias formas de
identidades. A fluidez do coragéo, para uma antropologia do amor e da religido, se
apresenta como uma dimensao humana. Necessidade e capacidade de existir, mas
junto com os outros e com 0s hdao humanos, nas trocas perpétuas. A religido
acontece como expressdo do amor, amor que € tensdo pujante, para além dos

limites dos individuos.

No Ilé do Paizinho vérias construc¢des discursivas tanto do pai de santo como
dos filhos de santo enfatizaram essa relacdo do eu com o outro, considerado como

semelhante.

“Ah eu conhego pai de santo que ficam tdo indignados vendo os filhos deles irem
embora da religido que eles jogam os fundamentos desses filhos na encruzilhada dos
caminhos colocando 4gua guente para que eles ndo encontrem mais paz. Eu acho isso um
ato completamente desumano. Para que fazer uma coisa dessas a um ser parecido a vocé?
Acredite em mim, quando os filhos ficam sabendo disso, se tornam parandicos até fazer as
vezes depressfes mentais. Se entregam aos evangélicos na busca de cura, mas em muitos

casos perdem as suas vidas. Eu sou totalmente contra isso” (Pai Nilsom 22/12/2010).

A relacdo do eu com o outro funda, assim, a pratica religiosa como uma
relacdo do eu com o semelhante. O individualismo e as instabilidades nos
relacionamentos fazem com que a relagédo do eu com o outro se encontra cada vez
mais ameacgada pela dindmica dos interesses de cada um. Mesmo na religidao as
relacbes afetivas entre os membros ndo garantem a estabilidade e se tornam cada

vez mais uma busca sempre atualizada.

Voltamos a Baecheler (1995) para notar que ele sugeriu na analise de
sociabilidade trés distingbes de objetos sociologicos. A primeira categoria desses
objetos estad relacionada as sociabilidades espontaneas entre individuos quem
convivem entre si. Ele chama de redes os lagos mais ou menos soélidos e exclusivos
gue cada ator social estabelece com outros atores, 0s quais estdo também em

relacdo com outros atores e assim por diante. A segunda categoria de redes diz
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respeito aos espacos sociais onde se encontram por op¢des atores sociais que tém
prazer e interesse em serem sociaveis uns com outros, que Baecheler descreve
como sendo os salbes, os circulos, os clubes, os cafés etc. Enfim, o autor cita a
civilizacdo como terceira categoria de sociabilidade que compreende as diversas
modalidades de redes que ele vai definir como possiveis efetivos, isto €, a margem
de exploracdo e de inven¢do accessivel a uma fragdo da humanidade reunida pela
solidariedade, sociabilidade e socialidade. (BAECHLER cit. por MACIEL, 2007: 44-
45).

Baecheler comentou que os limites entre essas categorias sdo frouxos e
Nnosso objetivo ao fazer referéncia a essas formas de sociabilidade ndo € de encaixar
a sociabilidade do llé do Paizinho em uma ou outra dessas categorias. Apenas
tentamos mostrar a relacdo que essas trés formas mantém com a sociabilidade
espiritual. As fragilidades e flexibilidades dos lacos nas trés categorias descritas por
Beachler tornam possivel a criacdo de lagos mais “duraveis” com os ndo humanos e
com o divino. Duraveis porque espiritual. A internalizagédo da referéncia da natureza
ou do orixa € feita a partir de uma relacao simbdlica de identificacdo de si ao orixa.
Assim, cabe mencionar que 0s relacionamentos entre parceiros, a solidariedade, as
outras formas de sociabilidades, apresentam-se “insuficientes” para a sobrevivéncia
do individuo. Ele encontra nos lacos afetivos com 0s orixas uma seguranc¢a que nao

existe na fluidez das relagbes entre atores sociais.

As crises entre os casais da casa de religido etnografada testemunham esse
fato. O que é mais seguro € o laco com o orixa. No entanto, de volta, esse laco ndo
resolve tudo e ninguém consegue viver sem as trocas de contatos com 0s outros.
Isso explica porque o pai Nilsom exemplifica o lago amoroso entre parceiros como
vital, ndo precisando ser estavel. Basta o contato com o outro. Interagdes entre amor
e religido ficam ainda mais nitidas uma vez que a fluidez dos lacos do amor na
contemporaneidade encontra na religido certa fixidez e, de retorno, a forma de amor

vivida na religido encontra na sociedade a base da sua manutencéo fundamental.
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CONSIDERACOES FINAIS

Vimos no que precede, que as formas de representacdo que possibilitam a
construcdo social das relacbes afetivas entre os membros da casa de religido
etnografada nascem a partir da organizacdo social do grupo e do sistema de

crencas que fundamenta o seu universo simbolico.

Neste sentido, vérias reflexées e simbolismos entram em jogo na demarcacao
do espaco familiar da casa de religiao e criam lagos de unidade entre os filhos e
filhas de santo, em torno da pessoa do pai de santo. Todos precisam lidar, porém,
ao mesmo tempo, com os diferentes tipos de amor, que entram em competicdo, nao
sendo sempre possivel criar a solidariedade entre eles: amor de si, amor entre casal,
amor fraterno, amor da divindade etc.

Em nossa analise, 0 amor pode apresentar trés dimensdes: social, biolégica
e espiritual. A dimens&o social consagra a socializacdo a partir da formacao, do
bom comportamento que devem ter os filhos de santo na sociedade. Neste particular
contam, sem duavida, as leis civis, mas contam também os fundamentos religiosos,
gue convergem para o Ilé e tudo o que ele representa para 0os seus membros. De
fato, o 1lé é considerado um mundo no mundo e nele a solidariedade interna se torna
mais forte do que na sociedade mais ampla. Porém, as condi¢des internas de
convivialidade predispdem para a solidariedade externa, isto é, o grupo se
‘humaniza”, é predisposto para uma solidariedade entre os atores sociais, de forma
geral. Além disso, existe um processo de amolecimento do ressentimento social. O
qgue poderia ser resolvido pela forca ou pela violéncia fisica ou verbal é remetido
para um nivel de controle espiritual. Desta forma, importa sublinhar que a questédo do
amor nos relacionamentos afetivos encontra na mitologia e no espaco ritualistico da
casa condi¢cdes para certa flexibilidade e encaminhamento de eficacia simbdlica.

A dimensao bioldgica tem a ver com o amor erotico, o prazer fisico. Porém,
nem sempre ele radica distante da dimensé&o espiritual do amor. De fato, uma das
relacbes entre amor e religido repousa, neste sentido, no transe e na possesséao. O
transe revela, até certo ponto, a dimenséo erética do amor na religido, fato que

notamos em outras religibes onde as santas apaixonadas fazem uma experiéncia
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mistica de amor a Deus/Jesus, a partir de manifestacoes e expressdes corporais. A
reverberacdo do coracdo consiste numa relagdo emocional de amor que transpassa
0 coragdo dos santos. Uma sensacgdo viva e intensa do sentir emocional que é
acompanhada, seguidamente, da perda da consciéncia. Um éxtase na comunicacao
com o divino. A metafora da dimensdo erGtica no ato sexual apresenta uma
experiéncia semelhante onde o orgasmo aparece como éxtase, ponto culminante do
prazer fisico. Entrevistas com filhos de santos que entram em transe no Ilé do
paizinho conduzem a essa comparacdo, embora 0 transe no batuque seja
inconsciente. Seja como for, sensacdes, afetos, emocédo e sentimentos, saturam no
cotidiano a dimenséo espiritual, no ambito do grupo religioso.

Assim sendo, as trés dimensdes do amor acima mencionadas de certo modo
se fundem no contexto religioso aqui estudado. Isto porque a religido constitui um
sistema simbdlico de representacfes e de acdes individuais e coletivas influenciadas
pelas estruturas sociais, a partir das formas de apropriacdes de si, da emergéncia de
sujeitos que experimentam sensacdes subjetivas compartilhadas coletivamente, mas
sempre associadas a um horizonte simbdlico espiritual. Por isso, aqui a pessoa
religiosa mantém uma constante relagdo com os demais, humanos e ndo-humanos.
O eu pessoal do sujeito ndo ¢ isolado. E um eu-nos, um eu habitado por cada outro,
0 outro sendo também co-sujeito. Essa condicdo intersubjetiva faz da pessoa um

sujeito encontro. Um encontro que afeta.

De fato, no batuque, em particular, e nas religides afro-brasileiras, em geral,
0S gestos expressam as palavras e 0 pensamento é manifestado pela acao,
traduzida pelo simbolismo do corpo que toma sua significagdo na cultura afetiva do
grupo. Os filhos de santo cultivam um laco ecolégico muito profundo, uma relagéo
afetiva com a natureza. E nessa relacdo que o individuo vive o encontro com 0s
orixads. A casa € o universo onde 0 pensamento € expresso através do corpo na
acdo. O corpo se apresenta como uma espécie de metalinguagem que expressa as
representacfes do pensamento do outro. Através do contato fisico se percebe as
emocdes de amor ou raiva, desprezo ou simpatia. Em Le Corps Comunicant Le XXI
siecle civilisation du corps?, Brincas afirma que o amor tenta realizar a comunicacao
de si que passa pelo corpo. Brunot Dumont Flandres, por sua vez, notou certa
dificuldade em tal comunicag&o. A comunicacao pelo corpo, afirma ele, supde que a

linguagem do corpo seja direta e transparente sem possibilidade de mentira ou de
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simulacdo de si ou dos outros. No entanto, afirma o autor, a externalizacdo da
interioridade n&o ocorre sem equivoco para a interpretacdo da intimidade. Porém,
Brincas avanca, a esse proposito, novas esperancas, afirmando que o sucesso e 0
desenvolvimento das obras sobre a linguagem corporal deixa surgir a possibilidade
epistemologica de fundar uma ciéncia dos gestos favorecendo a decodagem e a

compreensao exata da linguagem corporal (BRINCAS, 2007).

Por fim, reiteramos que a fluidez do coracdo repousa tanto nos impulsos
emocionais quanto racionais dos individuos e o amor interpretado no Ilé do Paizinho
responde as exigéncias de construcfes discursivas de criacdo do contexto, descrito
por Crapanzano, Bourdieu e Le Breton. O discurso, mas ndo so ele, ou seja, toda
forma de linguagem gestual e corporal traduz certa relacdo de poder onde o eu
participa da criacdo do contexto afetivo. Quanto a0 mecanismo que provoca esse
contexto afetivo sobressaiu, em nossa etnografia, o “toque”. E o toque que cria a
emocdo atravées de uma partiha da mensagem estimulante na equacédo
exterioridade/interioridade. Toque fisico e moral, material e imaterial, expressao dos
afetos, emocbes e sentimentos, evidenciados nos sentidos: olhares, ouvidos,

cheiros, gostos e toques.
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REFERENCIAS DAS FOTOS:
o Foto 1: Dimencgao: 3648 x 2736
Data: 21/12/2010
Entrada do Ilé do Paizinho
o Foto 2: Dimengdo: 3648 x 2736
Data: 16/04/2011
Pai Nilson na cachoeira do Ilé do Paizinho
o Foto3e4:Dimengdo: 3648 x 2736
Data: 16/04/2011
Pai Nilson no quarto de santo
o Foto 5: Dimencgao: 3648 x 2736
Data: 16/04/2011

Pai Nilson monstrando a forte ligacdo dele com a mdo Aracy através da
fotografia.

o Foto 6: Dimegao: 2736 x 3648

Data: 21/042011

Pai Nilson da cunha e Patricia a mae pequena
o Foto 7: Dimencgao: 3648 x 2736

Data: 21/12/2010

Vista de frente da moradia da familia bioldgica do Pai Nilson
o Foto 8: Dimencao: 3648 x 2736

Data: 23/12/2010

Sala de atendimento para consulta
o Foto9e 10:Dimencdo: 3648 x 2736

Data: 23/12/2010

Mesa dos buzios



o

Foto 11: Dimencao: 3648 x 2736
Data: 23/12/2010

Quarto de santo

Foto 12: Dimengado: 3648 x 2736
Data: 10/12/2010

Pai Nilson quarto de santo

Foto 13: Dimencgdo 2736 x 3648

Data: 21/12/2010

Representacdo de Oxum deusa do amor no Ilé do Paizinho

Foto 14: Dimencgao: 3648 x 2736

Data: 10/12/2009
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Da izquerda para direita: Felipe, Sergio, Pai Nilsom na praia venerando a mae

Oxum

Foto 15: Dimencao: 3648 x 2736
Data: 10/12/2009

Foto 16 e 17: Dimeng3do: 3648 x 2736
Data: 10/12/2009

Obrigacdo. Gestos no corpo

Foto 18 : Dimengao: 3648 x 2736
Data: 10/12/2009

Ritual de batemento de cabeca

Foto 19 e 20 : Dimenc¢ao: 3648 x 2736
Data: 10/12/2009

Consagracao das maos de Felipe

Foto 21: Dimengao: 2736x 3648

Data: 10/12/2009 Saudacgdes no final das obrigacdes



Foto 22 : Dimencgao: 3648 x 2736
Data: 10/12/2009

Postura para dar e receber bengde
Foto 23: Dimengado: 3648 x 2736
Data: 10/12/2009

Gesto no final das bencgdes

Foto 24: Dimengdo: 3648 x 2736
Data: 10/12/2009

Toques de abragos /Felipe e Sergio
Foto 25: Dimencgao: 3648 x 2736
Data: 10/12/2009

Lagrimas de emocao de Sergio
Foto 26: Dimencao: 3648 x 2736
Data: 10/12/2009

Pai Nilson e Sergio padrinho de Felipe
Foto 27: Dimencgao: 3648 x 2736
Data: 10/12/2010

Nilson e Elaine os dois de Oxum
Foto 28: Dimencao: 3648 x 2736
Data: 10/12/2009

Sergio, Felipe e Nara ( o cachorro)

Foto 29: Dimencgao: 3648 x 2736

Da izquerda para direita: Patricia, Pai Nilson e Claudette

Foto 30: Dimencgao: 3648 x 2736

Data: 23/04/2011

Foto de familia de alguns dos membros da llé.
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GLOSSARIO

Acarajé: Comida feita com feijdo moido, temperos e frita no azeite
Amala: Comida preferida de Xangé feita com quiabo, peixe, azeite de dendé
Assentamento: Obrigacdo para assentar o orixa de um filho de santo.
Axe: A forca sagrada da mée natureza e, portanto, dos orixas.
Babalao: Sacerdote, adivinho.

Babalorixa: Pai-de—santo

Bara Lana: Orixa guardido das portas

Bara Odé: Orixa guerreiro

Buzios: consulta, adivinhacao

Efum: giz, p6

Elegbara: Outro nome do orixa Bara

lda: Espada, punhal

Ifa: Outro nome de Orunmila

lemanja: Orixa do mar, mée dos orixas.

llé: Casa

Indés: Pulseiras

Logum Edé: Orixa da caca, filho de Erinlé e de Oxum
Mier6: Ervas maceradas dos orixas

Obaluaé: outro nome de Omulu

Obrigacédo: Nome dado &s cerimbnias no Batuque
Ogan: Cargo masculino

Ogum: Orixa da guerra

Olorum: Senhor do céu, Deus supremo
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Omulu: outro nome de Xapana
Ori: Cabeca, destino

Oribib6: Obrigacéo para consagrar a cabeca de um filho de santo para um orixa
determinado.

Orumila: orixéa do oréculo

Orogb0s: noz de cola amargo

Ossé: Lagoa,

Ossaim: Orixa que cura com as ervas

Oté: pedra usada para assentar o orixa na cabeca do filho-de—santo
Oxala: Orixa grande

Oxéssi: Orixa da caca

Oxum: Orixa das aguas doces, da rigueza, da beleza e da vaidade
Oyo: antigo nome de um reino na republica da Nigéria

Peregum: planta da dracena

Xapana: Outro nome de Omulu

Xango: Orixa do trovao e da justica

Xaxara: Vassoura de Omulu
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