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Introducéo

Buscamos nesse artigo analisar o processo de constituicdo da pessoa religiosa no
xangd pernambucano dando énfase ao modo de participacdo existente entre pessoas e
coisas, doravante analisadas como objetos morais. Desde j& destacamos que a
participacéo é o elemento fundante do vinculo social nos xangds. Sem participacéo? néo
existe vinculo com a religido.

O xangd é uma religi&o de participacdo®. Nesse ambiente tudo participa de/com
tudo e os modos e as intensidades de participacdo fazem distinguir uma pessoa da outra.
A participacdo também fomenta os vinculos sociais estabelecidos no terreiro, a
“solidariedade grupal”, conforme René Ribeiro (1982). Portanto, partimos do
entendimento que é a participacao que constitui tanto o individuo quanto o grupo social.
E somente participando que sdo identificadas e refinadas as habilidades e técnicas — os
dons — de cada membro do grupo. E por meio da participacdo, sobretudo, que s&o
engendrados os cuidados e subjetividades.

Esta religido como conhecemos a partir de trabalho de campo € estruturada com
base na crenca e culto aos ancestrais ligados por lacos de parentesco (consanguineo ou
espiritual) que formam uma familia, comumente chamada de familia de santo. Estes
antepassados nao estdo presentes apenas no plano das ideias (abstracdes), mas também

no plano material (concreto). Eles regulam, coagem, restringem, possibilitam e

! Trabalho apresentado na 31* Reunido Brasileira de Antropologia, realizada entre os dias 09 e 12 de
dezembro de 2018, Brasilia/DF.

2 O conceito de participacdo deriva primordialmente das elucubracdes de Lucien Lévy-Bruhl que a
pondera a partir de uma ideia de lei, chamada de lei de participagao. “Definido em um primeiro momento
como lei — espécie de principio logico orientador do pensamento primitivo, oposto ao principio de
contradicdo do civilizado — e posteriormente como fato — desvinculado da esfera do pensamento e mais
préximo ao campo dos sentimentos, da afetividade —, o conceito faz referéncia a uma teia de relagdes
que enlaga coisas, seres humanos e demais espécies que habitam o universo” (PEIXOTO, 2000: 107.
Enfase nossa).

% Segundo René Ribeiro, “as religides de participagio — a umbanda e o candomblé — dao-Ihe [ao fiel] de
preferéncia a solidariedade grupal, beneficios e esperanga (as curas) e depois paz, amor, seguranca €
emogdo (ritos e ‘possessdo’)” (RIBEIRO, 1982: 284).



impossibilitam — ou seja, disciplinam — de modo que exercem autoridade moral aqueles
que compdem a familia. Sdo por assim dizer, forcas misticas, de natureza moral* no
sentido dado por Durkheim.

Estas forcas misticas sdo 0s orixas, eguns (espirito dos antepassados) e o0 odum
(espécie de destino de cada individuo, que é relacionado ao orixa). No plano social,
existe uma miriade de coisas materiais que da sentido pragmaético as forcas misticas.
Estas coisas materiais além de constranger, de restringir, podem ainda ampliar as
participacOes (e, por isso, possibilita-las) e hierarquizar a complexa malha de pessoas
presentes na religido, o que nos leva a compreensdo de que objetos funcionam como
agentes normatizadores e hierarquizadores de enquadramento da pessoa na religido e da
sua constituicdo, podendo, desta forma, ser considerados como objetos morais (que
serdo definidos mais adiante).

Antes, precisamos também considerar que a pessoa é constituida por suas
relagdes, e no processo de constituicdo todo e qualquer membro se relaciona ndo apenas
com pessoas e com 0s deuses e entidades, mas também com as materialidades do
sagrado que carregam a forca dos deuses ou que sdo o0s proprios deuses. Estaremos, ao
longo desta apresentacéo, articulando os conceitos de forca moral (E. Durkheim) e de
ideologia semidtica (ver: Keanne 2003, 2008) e propomos a ideia de objetos morais
para pensar moralidade e ética no candomblé. Os diversos artefatos sagrados, 0s
instrumentos percussivos, as toadas, as curas (escarificacdes), as comidas, as roupas sao
alguns exemplos de objetos morais com 0s quais as pessoas participam, assim como o
sangue, o fio de contas e 0s assentamentos, aos quais daremos foco neste artigo.

Estes objetos por carregarem a forca do sagrado sdo elementos disciplinadores
da religido, no sentido proposto por Durkheim (2008a), uma vez que impdem uma
autoridade regular a ser obedecida e, a0 mesmo tempo, desejada pelos adeptos. A
adesdo ao grupo implica a submisséo as forcas misticas presentificadas ndo apenas nas
ideias, nas pessoas (nos cargos que elas ocupam), mas também nestes objetos. Por
entendermos que as materialidades sdo agentes (que, por constituirem o social,
constituem pessoas), buscamos também discutir na comunicagdo em tela o modo pelo
qual tais forgas misticas, de natureza moral, se materializam no sangue, fio de contas e

nos assentamentos dos santos.

* No entendimento de Emilé Durkheim (2007) as regras (toda regra exerce forca) morais tém como
objetivo os individuos associados, i.€.; o grupo formado. Forga moral consiste em um sistema de regras
de conduta que tem por caracteristicas a obrigacdo/dever, mas, também, a desejabilidade dos individuos
que compde o grupo social.



Compreendemos a partir do principio durkheimiano que toda forca moral é um
amplo sistema de interdi¢cOes, que este ndo se sustentaria em abstracOes. Sem as
materializacdes a forca do social (social é a propria religido) se perderia em abstracdes.
A forca precisa se materializar. No caso do xangb antes de se materializar nas pessoas,
ela se faz presente nos objetos morais que ordenam e constituem a religido como um
todo. Desse modo buscamos analisar e compreender como é que nas participagdes com
0s objetos as pessoas se constituem. Desse modo, coadunados com a proposta de Webb
Keane, nos propomos a repensar a religido (em nosso caso 0 processo constitutivo da
pessoa religiosa) a partir da moralidade como uma semidtica que nos permite
compreender a relacdo que existe entre materialidade, moralidade, ética e ideias

religiosas.
Pensando o vinculo social e moralidade.

Baraobebe tiriri I'ond

Exu tiriri Baraobebe tiriri ['ond

Baraobebe- Um epiteto

Tiriri- Hesitacdo em realizar uma tarefa, delonga
Exu Tiriri I’'ond — Exu hesita em seguir pelo caminho

Segundo José Jorge Carvalho (1993: 40), o verso acima expressa a ideia de que
Exu ndo age as pressas e toma o tempo que for preciso para agir. O que queremos
expressar com esse fragmento de toada do orixd Exu, é que a forca do social se
presentifica em coisas/objetos morais. No caso em questdo, a coisa, 0 objeto moral € o
proprio cantico (usualmente chamado de “toada’) que registra um codigo normativo
sagrado, apresentando-se, assim, como um emblema no sentido durkheimiano.

As toadas cantadas em lingua ioruba mostram uma complexidade oculta
presente nesse sistema religioso (até mesmo para alguns de seus membros): um estrito
cédigo moral constituidor dos deuses e da pessoa religiosa. No exemplo acima, o orixa
Exu tem davidas ao realizar uma tarefa. Segue-se que a davida figura um imperativo de
conduta nessa religido. Ter davida é sindnimo de ter cautela, de ndo agir de imediato. E
ndo agir impulsivamente é estar disciplinado, ou seja, é estar constrangido pelos
imperativos morais da religido.

Optamos por iniciar nosso paper com esse provérbio para mostrarmos no
decorrer da analise que o sistema de representacdo da religido ndo se resume em
abstracfes metafisicas, mas sim, coaduna-se (por ser solidario) com préticas rituais e

objetos, que por carregarem a forca do sagrado, sdo dotados de moralidades. O sangue,



os fios de contas e os assentamentos sdo alguns exemplos de objetos morais presentes
no xangod (abordados mais detidamente adiante).

Estabelecemos um estreito debate com Emile Durkheim sobre a ideia de moral®
e vinculo social. Aqui ndo nos interessa em Durkheim a ideia de social (sua producéo e
manutencdo) que suscita imperativos constrangedores aos individuos, expressos na
premissa base do autor de que o social é maior que o individuo. Interessa-nos, da
discussdao em Durkheim, menos a dimensao imperativa e coercitiva da moral e mais a
sua relacdo com a producdo, natureza e qualidade do vinculo social. Mais
especificamente, interessa-nos a ideia de que quanto maior a participagdo na
solidariedade do grupo mais forte € o vinculo, mais forca moral tem a pessoa.
Durkheim argumenta que os vazios morais tendem a ser preenchidos pelo aumento da
densidade social® que se espraia por toda sociedade, efeito conhecido por “aproximacdo
moral” que “s6 pode produzir seu efeito se a propria distancia real entre os individuos
tiver diminuido” (DURKHEIM, 1999: 252-253). Essa aproximagao moral produz aquilo
que Durkheim (1999) chama de “densidade moral” que opera e se torna mais eficiente
com a comunicabilidade e troca estabelecida entre os individuos. Quanto mais intenso o
contato entre os individuos, maior a densidade; em outras palavras, quanto maior a
participacdo mais forte é o vinculo, mais forca moral tem a pessoa. Aliados a Keanne,

analisaremos como 0s objetos estdo envolvidos no adensamento social, na participacéo.
Participacéo e vinculo social no xangé.

Uma vez definido previamente o modo pelo qual o vinculo social é produzido,
gostariamos agora de pensar sua producdo no xang6. Como se da o vinculo social neste
grupo? O que ele produz? De onde e o que ele emana?

Pensamos a participacdo mistica-ritual como criadora, mantenedora e
reprodutora dos vinculos sociais estabelecidos num terreiro de candomblé, e que esta é
materializada nos objetos morais. Disso acedemos que a forca do vinculo social no
xangd vem da participacao.

A participacdo mistica-ritual se da ndo com a simples presenca do adepto no
cotidiano do terreiro e nas praticas rituais. E necessaria uma participacdo eficaz

(comunicabilidade e troca estabelecida), que podemos chamar de participagcdo moral, a

® No dizer do autor “toda moral representa-se a nés como um sistema de regras de conduta”
(DURKHEIM, 2007: 48). Estas [as regras morais] por serem coletivas sdo investidas de “autoridade
especial” sobre os individuos.

® “Intensidade das comunicagdes e trocas entre esses individuos” (ARON, 2008: 472).



qual implica o fiel exercer, por um sentimento de dever e desejo, as varias atividades de
maneira adequada, cujo comportamento do filho de santo deve se conformar as regras
prescritas vigentes no culto, assim como implica o desejo do fiel em participar. Sendo
assim, partindo do entendimento de que “toda moral apresenta-se a nés como um
sistema de regras de conduta” (DURKHEIM, 2007: 48), pensamos que este sistema de
regras fomenta e produz obrigatoriedade e desejabilidade, caracteristicas inerentes e
solidérias das regras morais’.

Nessa perspectiva quanto maior a participacdo mistica-ritual, mais a autoridade
moral emanada do sagrado e também do social pesard sobre o adepto. Assim, mais
intensa seré a forca do vinculo social deste com a comunidade religiosa (ai incluidos os
Orixas e eguns) e, por isso, sua participacdo serd mais desejada pelo proprio adepto. E
neste sentido que podemos pensar a participacdo como hierarquizadora, uma vez que é
participando mais que se existe mais no/para o culto e existindo-se mais, maior o
sentimento de dever e de desejo em participar por parte do proprio fiel, assim como
maior a exigéncia e desejo da participacdo do fiel pela comunidade.

Desta forma, podemos entender o sentido dado as obrigagdes (enquanto
categoria émica)®, conjunto de préticas rituais realizadas em honra aos orixés, eguns ou
ori (cabega). Tais praticas, que frequentemente envolvem sacrificios animais, sdo
compreendidas como um dever a ser cumprido em prol do bem individual (cuidar de si),
mas também do coletivo (cuidar de todos) e, por isso, também desejada’. Afinal, a
obrigacdo (sobretudo por meio do sacrificio animal) é troca com o sagrado propiciadora

de beneficios aos deuses, antepassados, familia de santo e ao individuo que “da

7 “A obrigagdo constitui, portanto, uma das primeiras caracteristicas da regra moral [..] uma certa
desejabilidade é uma outra caracteristica, ndo menos essencial que a primeira”(DURKHEIM, 2007: 48).

8 Categoria émica. Como percebemos no cotidiano das casas que temos familiaridade, fala-se mais em
obrigacdo do que matanca ou sacrificio. O sacrificio pode ser concebido como cerne da obrigacao,
todavia, para além deste, o termo implica oferendas de comidas secas (sem efusdo de sangue animal:
como farofa, beguiri, arroz, milho, inhame...), banhos de amassi, resguardos, recolhimento do ofertante no
terreiro. O termo “festa” é mais empregado para 0s toques publicos. Notamos também o uso do termo
“func¢do”, mais recorrentes no cotidiano dos terreiros ketu presentes em Pernambuco.

% Obrigago termo usual do xangd é a contribuicdo do individuo para o aumento da densidade moral do
grupo. Quando o filho de santo se faz presente de modo “correto” na obrigacao do terreiro ele contribui
para o fortalecimento da casa e também dele mesmo. Disso entendemos que nédo existe cuidado de si sem
a participagdo na densidade moral do grupo. Segundo Miriam Rabelo “cuidar no candomblé envolve
promover a contento uma séria de transformacdes. [...] Ser cuidado € recuperar energia via participagao
em fluxos que outros iniciaram, potencializaram ou canalizaram em sua (minha) dire¢do” (RABELO,
2014: 272). Percebemos em Rabelo que a ética do cuidado é solidaria e até mais dependente da
participacdo moral, entretanto, o modelo da autora nos leva a ver duas dimenses da moral, uma pela
participacdo e outra pelo cuidado. Pretendemos, entdo, pensar o cuidado como algo que mantém
solidariedade e dependéncia com a participacao.



obrigacdo” (Gama, 2009). Todavia, tais obrigagdes ndo sdo executadas aleatoriamente.
Existe um caminho a ser trilhado, o qual envolve um continuo processo.

No xangd pernambucano a iniciagcdo ao culto se da por etapas, aqui chamadas de
etapas de engajamento na vida religiosa, usando a expressédo de Monique Augras (1983)
quando ela se refere ao candomblé baiano. Tais etapas, no xangd, podem ser resumidas
em termos lineares e genéricos em: lavagem das contas, lavagem de cabeca,

assentamento do santo, bori®°, feitura de ia6!

, obrigacdo de 01 ano, obrigacdo de 07
anos, obrigacdo de 14 anos, obrigacdo de 21 anos. Cada etapa de engajamento na vida
religiosa, até a feitura de iad, pode ser realizada isoladamente (variando o intervalo de
tempo entre cada uma) ou agrupando duas ou todas elas. As obrigacOes de 01, 07, 14 e
21 anos séo realizadas contabilizando o tempo passado a partir da feitura. A cada ano,
apos a lavagem de cabeca (mesmo que ndo se galgue uma etapa subsequente) é
realizada pelo menos uma ‘“obrigacdo pequena” (sacrificio de pelo menos alguns
galinaceos destinados a Exu e aos orixas do ofertante), chamada “pagamento de odum”.
N&o custa chamar a atencdo para o fato de que a relacdo com os orixas se faz por e
através de obrigagdes. O termo nativo ndo € dadiva, oferta ou sacrifico, mas obrigacao.
Quanto mais obrigacfes dadas, mais fortalecido estara o vinculo social do
adepto ao culto e dele a seu orixa. Entretanto, a participacdo mistica-ritual ndo é
exclusivamente concebida por meio das obrigacdes pessoais do adepto, mas também de
sua participacdo em toda e qualquer obrigacdo ocorrida no terreiro. Manter suas
proprias obrigacbes em dia é um dever exigido e desejado, mas participar das
obrigacgdes de seus irmdos de santo e obriga¢des coletivas (quando se honra os orixas da
casa e antepassados) também € de suma importancia para o estabelecimento e
fortalecimento dos vinculos sociais e misticos do adepto ao culto. Quanto maior a
participacdo mistica-ritual, mais se existe, maior o vinculo social, maior a forca exercida
da autoridade moral do terreiro sobre o adepto. A partir desse pressuposto quantitativo
de existéncia’? — “existe-se mais ou existe-se menos” (BASTIDE, 1973: 371) —

19 1hori, Obori ou simplesmente Bori (forma mais usual no cotidiano da religido), ritual de “dar de comer”
(oferendas) a cabega (ori).

1 A feitura do iad é considerada por alguns autores como iniciagdo propriamente dita, pois é a partir deste
ritual que se contabiliza o tempo de santo. Também é chamada de feitura do santo ou raspagem do santo.
Preferimos aqui aportuguesar o termo optando pela grafia iad, porém podemos encontrar versdes mais
iorubanas como yab e yawo.

12 Consideramos quantitativo devido ao nivel de intensidade de participagdo variavel. Todavia, ndo deixa
de ser qualitativo, pois, como discutido anteriormente, é necessaria uma participagdo “correta” no culto, a
qual engendra lagos sociais e misticos mais estreitos.



destacamos a economia de prestigio (presente no xangd) que hierarquiza as posi¢oes:
quanto mais se participa, mais forga social e moral se tem.

Ainda vale ressaltar que a participacao precisa ser continua, pois, a existéncia da
pessoa precisa ser/estar sempre atualizada. E por meio da participacdo que tanto a
pessoa quanto o coletivo se atualizam. Ao participar o adepto se atualiza no social e tras
a memoria da comunidade para o presente, inscrevendo-a em sua biografia. Como
afirma Rabelo, “O passado refere-se, € claro, a eventos [participacbes] que foram
iniciados por outros (as obrigaces religiosas das geracdes passadas sdo herdadas pelas
mais novas, e ¢ preciso voltar a elas)” (RABELO, 2015: 77). Disto, podemos pensar que
por meio da participagdo até mesmo a ideia de tradigdo, tdo cara aos terreiros
pesquisados, é atualizada, pois, podemos associa-la a atualizacdo de participacoes
passadas.

Destarte, defendemos que a participacdo envolve criacdo, manutencdo e
reproducdo dos vinculos sociais (do presente e passado) nos terreiros, atualizados por
meio da participacdo mistica-ritual, de natureza moral, que ainda atualiza pessoas,

orixas, eguns, odum, objetos sagrados e tradicdes.
A participagdo no xango recifense.

O xangd como compreendemos é uma religido que tem suas préaticas rituais
cotidianas estruturadas sobre um calendéario ritual estabelecido de acordo com a
cosmologia dos deuses e ancestrais presentes e cultuados em cada casa. Esses rituais
condicionam os ritmos da vida religiosa do terreiro e tudo que engrena esse e nesse
ritmo passa a ser modelado pelas forgcas misticas — deuses, ancestrais e odum. Sao estes
rituais que mantém a forca moral da religido atualizada, revigorada.

Os orixas e ancestrais possuem especificidades mitol6gicas e sociais (no caso
dos eguns) que reverberam nas dinamicas rituais. Cada uma destas faz movimentar de
modo especifico uma miriade de coisas sagradas num espaco, tempo e locais.
Especificidades estas fazem movimentar também pessoas. Destarte, aqui ja deixamos
claro que nos xangds deuses, coisas e pessoas se relacionam e se constituem num
processo ininterrupto, i.€.; se constituem nas relagdes — misticas, rituais e sociais — que
nunca findam.

Dito isto, gostariamos de apontar um elemento norteador para todas as
discussbes vindouras desse artigo: no xangd toda regra é excecdo. Entretanto, toda

excecao esta ligada a regra do odum. Entendemos, de acordo com notas tomadas em

7



campo, que odum é uma forca mistica que faz com que cada pessoa tenha um “caminho
unico, trazendo distintas habilidades e sensibilidades [...] que serdo transformadas no
decorrer do itinerario” (MARQUES, 2016: 10-11). O odum estd intimamente
relacionado com orixés, e estes o transferem aos filhos'®, de modo que o odum atua
diretamente em todos os aspectos da vida mistica, ritual e social do fiel. Quando
transferidos sdo inscritos em objetos morais, tornando-o0s emblemas.

Em termos durkheimianos, os oduns sdo agentes modeladores dos emblemas. No
caso do xangd os emblemas sdo representacdes materiais do sagrado inscritas** nas
coisas, nos objetos, nos corpos, nas roupas, has insignias, na danga, no transe de
possessdo ou de éxtase’®. Ou seja, os emblemas sdo grafias do simbélico (ideias
religiosas) nas materialidades sagradas. Estas materialidades por carregarem a forca do
numinoso, carregam a forca moral, constrangedora e desejante e, por isso, organizam a
vida ritual dos xango0s.

Por serem difusas em termos genéricos'®, aqui denominamo-las de objetos
morais, que sao todo e qualquer objeto que materialize a forca do sagrado. Que tragam
inscritas em si as ideias religiosas estruturantes do terreiro.

Por se tratar de uma forca mistica que direciona/orienta a vida dos sujeitos, 0s
oduns sdo carregados de autoridade/forca moral. Como j& expresso anteriormente o
sistema de representacdo da religido ndo se resume em abstraces metafisicas (o odum
como uma abstracdo se perderia), mas sim, coaduna-se (por ser solidario) com praticas
rituais e objetos, os quais carregam a forca do sagrado e, por isso, sdo dotados de
moralidades. O sangue, os fios de contas e 0s assentamentos sdo exemplos de objetos

morais presentes no xango, aos quais aqui nos debrucaremos.

3 Estudar como é feito e transferido o odum aos filhos é um problema da teologia das religides afro-
brasileiras que ultrapassa os limites desse artigo.

* Segundo Emile Durkheim’, “os nobres da época feudal esculpiam, gravavam, representavam de todas
as maneiras as suas insignias sobre os muros de seus castelos, sobre suas armas, sobre os objetos de toda
a espécie que lhes pertenciam; os negros da Australia, os indios da América do Norte fazem o mesmo
com seus totens” (DURKHEIM, 2008: 153). Mais adiante esclarece que “as imagens totémicas ndo sao
reproduzidas apenas nas paredes das casas, nas bordas das canoas, nas armas, nos instrumentos e nos
timulos; encontram-se nos proprios corpos dos homens. Estes ndo se limitam a colocar o seu brasdo nos
objetos que possuem; trazem-no sobre a sua pessoa; esta impresso na sua carne, faz parte de si proprios, e
é exatamente esse modo de representagdo que €, de longe, o mais importante” (DURKHEIM, 2008: 155).
15 para uma disting&o entre transes de possesséo e de éxtase, ver: Germano (2016).

' E impossivel catalogar todas as materialidades que compde os terreiros de xangd dado o carater
artesanal e do improviso que existe nessa religido. Em termos gerais existem 0s assentamentos que so
compostos por loucas, ceramica, moedas, pedras, ferro, buzios, partes doendo ou exoesqueleto de
animais. Entram na composicao outros tantos objetos como palha, tecido, folhas, argila dentre outros.



Fio de Contas: primeiros vinculos sociais estabelecidos.

Como j& ponderamos anteriormente, a participacdo no xangd € a produtora de
vinculo social. A participacdo faz de modo ordenado (quantitativamente,
qualitativamente e temporalmente) tudo participar de tudo. Deste carater englobante que
faz tudo estar relacionado a tudo, a pessoa além de participar é participada pelas ideias
da religido, mas também pelos emblemas/objetos morais que lhe constituem como
membro do grupo.

No xangbd como concebemos, ndo existe receita pronta para se “fazer” coisas e
pessoas. Ambas sdo fabricadas de modo artesanal, o que Ribeiro (1952) chama de
capacidade de improviso dos sacerdotes. Existem roteiros pré-estabelecidos, entretanto,
o “fazer” ndo opera pelo dominio do script, mas sim pela improvisacdo e habilidade
daqueles que fazem. Dado o roteiro pelo odum, os passos seguintes sao realizados
levando em conta previsibilidades e imprevisibilidades. O carater participativo do xangb
requer a feitura das coisas (como também das pessoas) colocando-as em participacao
com o que j& existe. Desse modo o0 novico vai ser modulado pelas coisas que ja existem
mas também ira lhes acrescentar algo de novo, de modo que nada fica definitivamente
pronto no xango. A participacdo sempre faz acrescentar algo novo aquilo que ja existe.

Essa operacdo de colocar em participacdo é um tanto quanto perigosa e nédo
depende exclusivamente das habilidades e improvisos daqueles que fazem. A entrada, a
saida ou a atualizagdo de um novo elemento no grupo causa um movimento que abala
sua ordem e, quando ocorre, este abalo precisa ser reestruturado. Esse € o carater
primordial do xang6: tentar por o0 mundo (a0 menos seu mundo) em equilibrio. E isto se
faz lancando méo dos rituais.

Apenas por meio dos ritos é que as forcas misticas sdo inscritas e alinhadas —
distribuidas em intensidade e qualidade — nos objetos. Vale lembrar que as forcas
perdem e ganham intensidade, por isso precisam periodicamente ser reestabelecidas
pelos rituais'’. Devido ao caréter social e maltiplo (muitas pessoas, muitas forcas néo
alinhadas, muitos objetos com mais ou menos forca) as conexdes sdo necessarias para a

prépria existéncia do coletivo. Estas deslizam do plano das ideias e das metafisicas para

" Como disse um babalorixa em conversa informal, “eu preciso fazer um bori todo ano meu filho. Eu
coloco a mao na cabeca de muita gente. E muita energia indo e vindo. E minha forca que estd em jogo e
eu devo reequilibrar se nao a coisa desanda”.



0 plano do concreto, do objetivo, formando aquilo que Durkheim chama de “sentimento
objetivado” (DURKHEIM, 2008b: 496)*.

Assim ocorre com as contas, fio de contas ou guias, corddes feitos para serem
usados pelos filhos de santo. Sdo confeccionados geralmente com micangas de loucas e
fio de nylon. As cores sdo aquelas dos orixas (amarelo para Oxum, branco para Oxala,
vermelho e branco para Xangb dentre outros arranjos). Qualquer pessoa pode fazer um
colar de contas, entretanto, poucos sdo aqueles investidos de autoridade e com
habilidade para “fazer” participar as coisas sagradas neste emblema.

A énfase aqui recai na ideia de transmissdo, que ndo é nada mais que a
consagracdo™®. Um objeto no xangd s6 é consagrado quando participa com o deus de
sua constituicdo. Assim, as contas nao sdo apenas simbolos de distingdo dos deuses, elas
carregam (por estarem consagradas) o préprio deus. Elas sdo um fragmento dos deuses
presente — durante seu uso — na pessoa portadora. Desse modo é composta uma triade,
deus-pessoa-colar, que participam entre si pelo contato estabelecido na consagracao.

A consagracdo é o ritual de lavagem de contas. Rito elementar de participacéo e
ingresso na malha religiosa do xang6. Desse ritual, participam os deuses, a igreja (ao
menos os responsaveis pelo nedfito e alguns auxiliares), o banho de amassi®’ e o dono
do colar (que toma banho com o amassi, mas que no ritual tem a sua cabeca lavada®
pelos iniciadores), que por meio do rito, firma um vinculo com o terreiro e com seu
orixa. Assim sendo as contas indicam um tipo de ligacdo com a comunidade religiosa,

com o orixa dono de sua cabeca e sua posi¢do na estrutura do culto, ou seja, as contas

18 «As forcas religiosas sdo, portanto, forcas humanas, forgas morais. Sem duvida, dado que os
sentimentos coletivos s6 podem tomar consciéncia de si proprios fixando-se sobre objetos exteriores, elas
préprias ndo puderam se constituir sem extrair das coisas algumas das suas caracteristicas: adquiriram
assim uma espécie de natureza fisica; por essa razdo, vieram misturar-se na vida do mundo material [...]
parece, ordinariamente, que elas apresentam carater humano somente quando sdo concebidas em forma
humana; mas mesmo as mais impessoais e as mais andnimas ndo sdo outra coisa sendo sentimentos
objetivados” (DURKHEIM, 2008b: 496)

19 “para consagrar uma coisa colocamo-la em contato com uma fonte de energia religiosa” (DURKHEIM,
2008b: 497).

% Amassi consiste em um banho feito com ervas sagradas que correspondem aos orixas. E utilizado para
lavar as contas ou para 0 banho corporal em diversas situacdes, de uma forma muito geral, o banho limpa
0 corpo e/ou objetos das impurezas. Pierre Verger traz uma belissima etnografia do ritual da lavagem de
contas no paper “Bori, primeira cerimdnia de iniciagdo ao culto dos Orisa na Bahia, Brasil. Esse artigo foi
publicado pela primeira vez em francés em Séo Paulo no ano de 1955, logo apds em 1957 no livro “Notes
sur le culte des Orisd et Vodun & Bahia, la Baie de tous les Saints, ou Brésil et d 'ancienne Céte des
Esclaves em Afrique.” Fizemos a consulta desse artigo numa coletanea “Oloorisa” (1981) organizada e
traduzida por Carlos Eugénio Marcondes de Moura.

2ep lavagem de contas e a lavagem da cabega ndo podem ser feitas com qualquer sabdo, pois esta seria
inoperante. O sab&o precisa ser tradicional, aquele que é usado na propria Africa, pois é o Ginico que pode
apagar do colar ou do corpo todas as influéncias nefastas ou negativas que impedirem a entrada do deus
nas contas ou na cabeg¢a” (BASTIDE, 1973: 369).
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dizem muito sobre a pessoa. Afirma Claude Lépine (1982:25) que “o colar do iniciado é
um objeto carregado de significagdes e revela toda identidade da pessoa, seu odu
[odum], seus santos, seu grau de iniciacdo” (Grifos nossos).

Mas as contas antes da consagracao sdo simples colares. Ndo possuem o deus
nela. O deus se inscreve na conta devido a participacdo de outros elementos presentes
no ritual. Comumente estdo presentes na lavagem de contas, obviamente a &gua, folhas,
pos (pembas), graos, saliva e a pedra ou o ferro que, simboliza, carrega e é o proprio
deus. A pedra ou o ferro — i..; o proprio deus materializado — sdo guardados, moram,
residem em um conjunto de objetos morais chamado de assentamento. Estes
assentamentos como sabemos ja existem antes da chegada do fiel no terreiro bem como
da confeccdo do seu colar de contas.

E por intermédio dos “santos da casa” (0S assentamentos que comumente
pertencem aos orixas dos membros mais antigos), que o fiel e seu deus entram em
participacdo, ambos compondo e se agregando moralmente & comunidade. Mais

precisamente, em palavras durkheimianas, em participacdes anteriores.
Assentamento do santo: a morada do orixa.

O assentamento consiste num conjunto de recipientes (tigelas, pratos, sopeiras, bacias
de 4gata ou de louca, tecidos, facas, conchas, alguidares de barro, quartinhas/jarros)
dentre outros objetos. O assentamento € considerado a morada e o proprio orixa, uma
vez que abrigam o ota (pedra) ou algum elemento que tenha a mesma esséncia do orixa
(como um pedaco de ferro no caso de assentamentos de Ogum, palhas no caso de
Obaluaé, conchas para lemanja) nos quais sdo fixados os orixas se tornando, a partir
deste ritual, a propria divindade e ndo sua mera representacdo, o que também ¢é
observado por Augras (1983) e Gama (2009), dentre outros autores. Gama (2009), em
sua dissertacdo, lembra que os assentamentos séo frequentemente chamados pelo nome
da divindade assentada: lemanja de Carlos, Oxala de Malta, Ogum de Jota (usando 0s
nomes dos adeptos para distinguir um orixa do outro, afinal sdo varios Xangos, varias
Oxuns, varias lemanjas assentadas) ao invés de denominarem o assentamento de Carlos,

0 assentamento de Malta, o assentamento de Jota®.

?2 Assim entendemos que “assentar 0 santo é uma importante etapa no processo de iniciagdo no
candomblé. E o momento onde o orixa deixa de ser apenas uma “virtualidade” geral (por exemplo,
‘lemanja’) e passa a ser o santo da pessoa (‘a Iemanja de Detinha’), atualizando-se no conjunto de
materiais que foram preparados para ele” (MARQUES, 2016: 75).

11



Estes assentamentos, assim como as contas precisam ser feitos, preparados. E
necessario que o deus venha compor a relacdo. Esse processo é chamado assentar o
santo, o qual consiste em “fixar [e inscrever] a for¢a do orixa no conjunto de elementos
preparados para ele” (MARQUES, 2016: 75)%.

Por se tratar de uma etapa mais complexa e elaborada, o ritual do assentamento
de santo, além de incluir os elementos presentes na lavagem de contas inclui o sacrificio
animal, por conseguinte: o sangue. Nesse ritual os iniciadores possuem a habilidade
ritual de “chamar” o santo na pedra ou no ferro. O ato de chamar o santo e, por
conseguinte, fixa-lo no objeto demanda um alinhamento de forcas delicado e laborioso
que “propicia encontro” (RABELO, 2014: 211). Este encontro demanda cuidado e este,
no entendimento de Miriam Rabelo, “é central na constru¢do e manutencdo de uma
relacdo intima com os santos” (RABELO, 2014: 214).

Concordamos com a posi¢do defendida por Rabelo sobre o cuidado. Entretanto,
advogamos que ele [o cuidado] deriva apenas da participacdo prévia que existe da
pessoa com seu deus e de ambos com o terreiro. A subjetividade do cuidado — ou a ética
do cuidado — é solidaria e dependente da participacdo como concebemos. Nesse sentido,
se distanciando da ética do cuidado — e permanecendo em dialogo com Rabelo —
acreditamos que as contas e 0s assentamentos ndo sdo apenas mediadores entre pessoa-
deus-terreiro, as contas e 0s assentamentos (eles ndo estdo mediando, mas sim impondo
modos de participagdo) sdo o que chamamos de objetos morais uma vez que “a pedra [e
a conta] ndo produz a concepg¢do de orixd, mas modula de modo importante a relacdo
entre santo e filho” (RABELO, 2014: 223).

Modular ndo é uma mudanca ontoldgica do deus (o deus ndo passa a ser deus a
partir do momento do assentamento), mas sim uma operac¢do de mudanca no modo pelo
qual este emblema — que por ser sagrado leva esse carater para os objetos que lhes
representam (Durkheim, 2008b) — é inscrito na biografia da pessoa: o deus antes
presente apenas no plano mistico passa a ser materializado, em termos durkheimianos.
Com a modulacdo da relacdo o sentimento passa a ser objetivado no emblema. O orixa
que antes era uma ideia (possivel de se perder em abstracdes) agora ao ser individuado,

contribui para o complexo processo de constituicdo da pessoa na religido. Ambos — fiel

28 wp partir desse momento, o assentamento se torna uma composicao de distintas forgas, de pessoas,
deuses e materiais €, a0 mesmo tempo, uma extensdo energética e corporal da pessoa e seu orixa, uma
materializacdo da propria alianga intima e poderosa entre eles, que passam a compor um bloco
indissociavel, individuado e personalizado.” (MARQUES, 2016: 75).
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e deus — participando um do outro e ambos participando com o terreiro se modulam e se
compdem.

A composicdo do assentamento e seu ritual indica que tanto o filho de santo
individualiza o orixd quanto o orixa individualiza o filho de santo. Desse modo,
individualizados um no outro, ambos se aperfeicoam e se completam pelo terreiro.
Pessoa, orixa e assentamento formam — cada qual para cada qual — um local de
participacdo e existéncia do outro (existem em dependéncia reciproca). Uma trama.
Uma rede. Um bloco indissociavel como nos aponta Marques:

A partir desse momento, o assentamento se torna uma composicéo de
distintas forcas, de pessoas, deuses e materiais e, a0 mesmo tempo,
uma extensdo energética e corporal da pessoa e seu orixa, uma
materializacdo da propria alianga intima e poderosa entre eles, que
passam a compor um bloco indissociavel, individuado e personalizado
(MARQUES, 2016: 75).

Alguns adeptos, dependendo de seu odum, j& na lavagem de cabeca consagram o
ot4, a pedra na qual sera fixado o orixa. Entretanto, este fica abrigado nos assentamentos
dos santos da casa. Em algum intervalo de tempo, o orixa pede sua morada prépria e a
partir dai o filho de santo deverd providenciar os artefatos de seu assentamento, que
passara pelo ritual de limpeza (por meio do banho de amassi) e, uma vez mais, recebera
sacrificio, junto com o ota, o que indica uma maior participacdo mistica, pois, desta vez,
0 orixa possivelmente s se contentara com um bicho de quatro patas e ndo apenas com
aves. E fundamental perceber, desta forma, que quanto maior a participacdo mistica,
maior sera a efusdo de sangue, o emblema de ligacdo maior do xang®é.

A composicao tripartite pode ser percebida empiricamente no ritual de obrigagéo
quando o proprio orixa, em transe de possessdo no corpo do filho de santo que esta
portanto o fio de contas (do orixd, mas que também é o orixd) danca com o
assentamento (do orixa, mas que também é o orixd) no colo banhado de sangue. O
mesmo sangue que banha as contas, a cabeca do fiel (a morada do orixa no corpo da
pessoa), 0 assentamento, o ch&o do terreiro, espectadores. O sangue/comida proporciona
forca moral. Sangue que é emblema da natureza, da qualidade e da intensidade da
participacdo. Quem poderia imaginar um deus que danga? Ainda mais um deus que
danca carregando ele mesmo no colo, estando ele mesmo suspenso nNo pPescogo que
ajuda a equilibrar ele mesmo (que vive na cabeca do fiel) repousando e comendo na
cabeca de seu filho. Neste ato de fé, nessa obrigacdo ritual e moral € objetivada a

participacdo, o vinculo com o orixa, o vinculo com a comunidade, com o terreiro. Na
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intimidade da obrigacdo é que se pode ver o borramento das fronteiras entre o
transcendente e o imanente.

E no ato de dar de comer ao santo onde a participacdo de tudo com tudo do
candomblé pode ser vista de modo mais nitido. A comunidade amplia sua densidade
social e moral no ato de comer, vibrando com a participagdo de todos com todos uma
vez que

A comida vincula borrando fronteiras, instituindo reversibilidade entre
dentro e fora, humano e orixa, humano e humano. A ética que ela
implica é menos da ordem da conexdo entre seres ja constituidos do
que da transformacdo em fluxo. Remete ao vinculo entre seres que se
constituem juntos através de processos que em grande medida
escapam ao seu controle (RABELO, 2014: 274).

Nesse momento, participando um do outro e todos formando o vinculo maior do social,

pessoas e deuses se cuidam ao mesmo tempo que participam um do outro.
Sangue: o emblema fundante.

Simbolo-chave do candomblé (Gama, 2019) o sangue merece destaque enquanto
materialidade importante a ser analisada, visto que, qualquer que seja o caminho tracado
na participacdo do fiel, pode-se constatar que a efusdo do sangue sacrificial se faz
presente. Sobretudo, se partirmos da premissa, constatada por Roberto Motta (1991,
2006)*, e amplamente visualizada em campo, que o sacrificio/obrigacdo é o ritual por
exceléncia do xangb pernambucano e € a partir dele que se obtém esta substancia
sagrada.

Sendo o simbolismo e representacBes do sangue no candomblé o tema de
pesquisa de dissertacdo de Ligia Gama (uma das autoras deste artigo), podemos afirmar

gue no contexto do xango®

0 sangue é associado a vida, a morte, a troca, a alimento dos
deuses, a cura, a doenca, a saude, a interditos, a resguardos, a fertilidade... Nesta teia de

significados, encontramos o sangue sacrificial enquanto a ponte que liga 0 Ayé (mundo

* Motta em sua tese de livre docéncia “Edjé Balé” (1991) faz uma tipologia dos cultos afrobrasileiros
classificando-os de acordo com a frequéncia de sacrificios animais em supra sacrificiais, sacrificiais e
hipo sacrificiais. Posteriormente, o autor repensa esta tipologia no que diz respeito a Xxangds
umbandizados dentre outros cultos. Entretanto, no que se refere ao universo dos terreiros que possuimos
familiaridade, pensamos que tal classificacdo enquanto rito supra sacrificial continua valida e que o
sacrificio pode sim ser considerado o rito de exceléncia destas casas.

% A pesquisa de campo de Gama (2009) foi realizada, sobretudo, no I1&8 Ob4 Aganji Okoloya
(Recife/PE). Entretanto, a autora ndo limitou a coleta de dados nesta casa de culto. Em eventos politico-
religiosos (Encontro das Mulheres de Terreiro, Grupo de Trabalho em Congresso Académico — no qual se
encontravam sacerdotes de outros terreiros, inclusive de outros estados) foram efetivadas conversas
informais sobre o tema, além de coleta de dados secundarios, por meio de levantamento bibliografico de
estudos sobre as religides afro-brasileiras, levando a autora a generalizar suas observacoes.
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dos seres humanos) ao Orun (mundo dos orixas), assim como o elo entre cada fiel e seu
orixa e objetos sagrados, dos fieis entre si (entre individuos) e entre o fiel e o terreiro
(grupo social, que em termos durkheimianos, ultrapassa a simples soma dos individuos).

E na efusdo de sangue que o filho de santo vai gradualmente criando lacos
sociais e misticos cada vez mais estreitos com sua comunidade religiosa — incluindo ai
as divindades e objetos — e, desta forma, podemos dizer que se existe mais ou se existe
menos no xango, de acordo com a quantidade de sangue ofertado. Como nos demonstra
0 depoimento de um oyé de Oxum, via rede social, quando conversavamos acerca da
participagdo de um abid de Oxala, que na época tinha apenas as contas lavadas, e sua
relagdo com o terreiro:

N&o ha relagdo direta entre um abid [filho de santo antes da feitura do iad] e
o fio de contas ou brago de contas (como prefiram) se este néo tiver passado
pelo Akete (popularmente chamado de late): Esteira/Bori. Por mais
intimidade e acesso que se tenha a um Peji ou até mesmo aos rituais
sagrados e ndo tenha passado pelas ewe/folhas sagradas, ter dado comida a
Ori (que nao significa apenas cabeca) e provado da curiagdo do Orix4 (EM
TRANSE) sempre ser& um respeitoso espectador. Os elementos de ligacdo e
representagdo do humano com o Sagrado, jamais estardo ou Serdo
divinizados. E por essa razdo, que sempre digo ao personagem do voSso
artigo [o filho de Oxala mencionado], que n&o basta apenas crer. E preciso
TER, a entrega da alma a Terra e ressurgir dela. Se ndo for assim, serdo
meras representacdes e aderecos pendurados no pescoco, que ndo legitimam

esse individuo, na sociedade do 116% (grifos do entrevistado).

Da lavagem de cabeca a feitura de iad, do pagamento de odum a entrega do
oyé?’, o sangue é derramado em honra aos deuses, antepassados e ori. A quantidade de
bichos e seus tipos (se de dois pés — aves, sobretudo, pintos, galinhas e galos — ou de
quatro pés — bode, cabra, carneiro, porco e, em menor frequéncia, boi) sdo variaveis e
definidos de acordo com os orixas que regem o filho de santo, a etapa de engajamento
na vida religiosa (o nivel hierarquico do adepto ou ao qual se esta4 galgando) e, ainda,
com o odum do fiel, assim como com a condicdo financeira do adepto®. O sangue
desses animais possui, de acordo com a concepgdo do povo de santo, intensidades de
poder/for¢a diferentes. Em resumo, o sangue dos bichos de quatro pés tem mais forca
que o sangue das aves, assim como em cada uma destas duas classes ha uma gradativa

diferenga no teor de poder deste liquido sagrado (o sangue de boi é mais forte que o de

%6 Casa em ioruba. Como sdo frequentemente denominados os terreiros de xangd.
2" Oyé é o equivalente nagd do ebami/ebomi (jeje), pessoa que contabiliza sete anos de feitura de iad.
%8 Sobre o consumo religioso afro-brasileiro, ver: Gama (2016).
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caprinos e ovinos, que é mais forte que o de patos e paturis, que é mais forte do que de
galinhas e galos)®.

Mesmo sendo sua oferta por muitos desejada, o contato com o sangue sacrificial
se da de forma gradual e em determinadas condicdes. Justamente por ter poder, por
conter o axé (a forca/energia vital), a aproximacao com este liquido sagrado ndo se da
de forma aleatéria, do contrério, deve ser paulatina e mediada de acordo com as
condicdes (de saude, de cargo hierarquico, financeira) do fiel que oferecera o sacrificio.
Gama (2009) em sua dissertacdo ilustra essa situacdo por meio de dois exemplos
etnogréficos. Uma filha de lemanja e uma de Xangd que passaram por rituais sem a
efusdo de sangue devido a fragilidade de satde na qual se encontravam.

A filha de Xangd, apos oferecer um Bori seco (sem sangue), sofreu um Acidente
Vascular Cerebral e, na ocasido, a iakekeré da casa comenta: “Por isso que no jogo [de
bazios] deu que era pra ser [Bori] seco!”, o que leva-nos a apontar que o contato com o
sagrado (neste caso o contato com o poder do sangue) pode ser tanto benéfico quanto
destruidor (Barreto, 2008).

Contudo, o sangue é alimento dos deuses e ancestrais, por isso, é por eles
ansiado (quando ndo exigido). Por ser gradativamente contatado pelos adeptos
considera-se que quanto mais efusdo do liquido sagrado, mais axé, mais forca vital, o
que pode ser ilustrado com a fala de uma adepta alertando sua irma de santo que acabara
de assentar o orixa (ap0s a saida do ebd, durante a limpeza do pegi e dos assentamentos
que haviam comido): “Nao tira o sangue todo ndo, tira s 0 excesso pro povo ver que tu

deu de comer a teu orixa!”. Um observador detalhista ird notar indicios de sangue ja

% Vale ressaltar que existem oferendas que contém intensa eficacia simbélica, equivalente a do sangue,
mesmo sem envolver a sua efusdo. Referimo-nos aos ighins (caracois), denominados também de boi de
Oxald. Uma filha de lemanja de um dos terreiros pesquisados, na ocasido de sua lavagem de cabega,
ofereceu os caracois e uma iad da casa a explicou que os eles tinham um poder igual ao do sangue e, por
isso, tudo em sua vida iria se ajeitar, uma vez que sua lavagem de cabeca era entendida pela comunidade
religiosa como a resolucdo dos infortinios presentes na vida desta, e tais infortinios eram interpretados
como um chamado do orixa. Para maiores detalhes ver: Gama, 2009.

%0 Marcel Mauss e Henry Hubert (2005) distinguem o sacrificio de outras oferendas em relago ao tipo da
consagracdo do objeto ofertado e da desigualdade de gravidade e eficcia de cada um deles. Para os
autores o sacrificio ndo deixa de ser uma oblacdo, uma vez que toda oferenda implica em consagracdo de
um objeto que serd interposto entre 0 deus e aquele que oferta (que por sua vez, sera afetado pela
consagracao). Todavia, o sacrificio difere de um ex-voto, que ndo tem seu estado, sua natureza
transformada ao ser ofertado ao deus. Do contrario, o sacrificio implica destruicdo do objeto consagrado.
Afirmam Mauss e Hubert (2005:18), “O objeto assim destruido é a vitima. E evidentemente as oblagdes
desse tipo que deve ser reservada a denominagéo “sacrificio”. Percebe-se que a diferenca entre os dois
tipos de operac@es se deve a sua desigual gravidade e a sua desigual eficacia. No caso do sacrificio as
energias religiosas postas em jogo sdo mais fortes e, assim, mais devastadoras”. Sendo assim, oferecer ao
ori e/ou ao orixa uma comida seca, ao invés de sangue, seria uma forma de restabelecer a salde das filhas
de santo, sem colocar ainda mais em risco suas integridades fisica, espiritual, emocional, social.
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Seco nos objetos sagrados, nas reentrancias das loucas, entre as migangas das contas,
indicando que tais artefatos, assim como seus respectivos orixas, foram cuidadosamente
alimentados (0 que remete ao cuidado para com suas divindades e ao cuidado da
comunidade ao ofertante). De forma muito sutil, perceptivel ao menos aos mais intimos
ao terreiro, quando mais de um filho de santo esté recolhido para dar obrigacao, nota-se
certa comparacgéo para ver qual deles ficou mais banhado de sangue.

Quanto mais sangue, maior o ar de satisfacdo estampado nos semblantes dos
adeptos®’. Uma filha de Oyé (por volta dos seus 7 anos de idade) na ocasido de sua
lavagem de cabeca perguntou, aparentemente preocupada, a irmd de santo também
recolhida no terreiro para suas obrigacOes anuais (pagamento de odum) — uma das
autoras do presente trabalho — se o seu ax4* estava “muito melado de sangue”. Ao
ouvir que sim, sua fisionomia um tanto cética deu lugar a uma expressao de alivio e
orgulho, por ter presente em suas roupas as evidéncias de que seu orixd fora bem
alimentado e, assim, um sorriso no canto da boca da crianca se desenhara.

Tal perspectiva, no nosso entendimento, reforca a nocao de participacdo mistica-
ritual, na qual a participacdo do orixa no fiel e a participacdo do fiel na comunidade sdo
indissociaveis no processo de constituicdo da pessoa no xango e, por conseguinte, do
fortalecimento do vinculo social entre eles. O sangue circula no terreiro, é elemento de
ligacdo entre tudo e todos, o qual unge os orixas — otas (pedras) e oris (cabecas) —, 0
chdo do terreiro, os antepassados, os ilus (atabaques), as contas, 0s assentamentos...
Tudo e todos s&o nutridos e ligados por meio do sangue. Mesmo que uma obrigagéo
especifica ndo permita seu uso (como nos casos das filhas de lemanja e Xangb
relatados) o sangue ja esteve ou estara presente em obrigacGes outras, passadas e
futuras, o que o torna ndo um emblema, mas o emblema fundante do xangd. E nesta
perspectiva podemos afirmar que quanto mais sangue, maior serd a participacao
mistico-ritual (de natureza moral) do adepto, mais denso sera o vinculo social deste com

a comunidade religiosa, maior a autoridade moral exercida sobre o filho de santo.

3 Apesar do sentimento de obrigatoriedade e desejabilidade emanado de toda a regra moral, o que é
percebido abundantemente na efusdo de sangue por parte dos ofertantes, existem aqueles que sentem
repulsa ao liquido sagrado. Ligia Gama, uma das autoras deste artigo, vem desenvolvendo em sua tese de
doutorado (ainda em andamento) as tens@es provocadas pelo contato com o sangue nos adeptos devido ao
choque entre as visdes de mundo (aqui tratadas em termos de moralidades) do xangd e a cristd assim
como a cientifica, compartilhadas pela sociedade envolvente.

*2 Vestes rituais, tanto masculinas como femininas.
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