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“Fazer o santo”: dom, iniciacao e historicidade
nas religides afro-brasileiras™**

Na tradigdo afro-brasilianista, a descri¢do da iniciacdo no candomblé ¢ central para
o argumento da autenticidade da tradi¢@o religiosa africana no Brasil. Os criticos desta
literatura questionaram o discurso da autenticidade. Porém, poucos tentaram ir mais
longe nessa critica. Neste artigo, o nosso interesse ¢ ver como as religides afro-
-brasileiras incorporam a historia através das suas praticas rituais. Para entender a
historicidade destas praticas rituais ¢ preciso entender de que forma as religides afro-
-brasileiras resultam de uma relagdo dialéctica entre a iniciagdo e o dom, a reprodugio
da tradi¢ao e a capacidade dos médiuns de incorporarem novos espiritos.
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‘Making the saint’: gift, initiation and historicity in Afro-
Brazilian religions

In the Afro-Brazilianist tradition, the description of initiation into candomblé is a
crucial plank in the argument for the authenticity of the African religious tradition
in Brazil. Critics of this literature have questioned the discourse of authenticity, but
few have sought to go beyond that critique. This article sets out to examine the way
Afro-Brazilian religions incorporate history in their rituals. In order to grasp the
historicity of these rituals, one needs to understand how Afro-Brazilian religions are
the product of a dialectical relationship between initiation and gift, the reproduction
of tradition and the ability of mediums to incorporate new spirits.

Keywords: candomblé; initiation; gift; historicity.

INTRODUCAO

Bruno Latour fez varias vezes referéncia (1996, pp. 103-104, e 2001,
p. 291) a expressdo do candomblé “fazer o santo”, como exemplo da na-
turalidade com que outras culturas constroem os seus agentes sociais. Diz
ele que esta expressdo o ajudou a repensar a forma como a ciéncia também

* Goldsmiths College, Department of Anthropology, University of London, New Cross
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** Este artigo ¢ o resultado de uma circunstincia interessante: inicialmente, o argumen-
to pode ser encontrado no segundo capitulo da minha dissertagdo de doutoramento (Sansi,
2003) — e agora faz parte do primeiro capitulo do meu novo livro (Sansi, 2007). No contexto
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“faz” os seus agentes e como essas construgdes ndo sao meros artificios ou
fetiches, tornando-se realidades autonomas. O argumento ¢ dirigido contra
os limites de um construtivismo que, como diz Taussig (1993), comeca e
acaba na afirmac@o de que a realidade ¢ uma constru¢do social — mas ndo
reconhece que as construgdes sociais podem tornar-se seres autdnomos.
Contra o imobilismo deste construtivismo — para o qual, em Gltima instan-
cia, tudo ¢ ideologia, fic¢do, discurso —, Latour propde que se olhe para a
historicidade de determinados eventos, que geram novos valores que ndo
podem ser reduzidos a lista de elementos que os constituiram: no evento,
estes elementos gagnent en definition (Latour, 2001, p. 131), modificam-se
e ficam mais definidos na sua relacdo: por exemplo, eventos como a reve-
lagdo que ele teve quando ouviu falar sobre “fazer o santo”.

Latour ndo sabia muito sobre candomblé, mas a observag@o que ele fez sobre
“fazer o santo” ¢ interessante. De facto, no candomblé os “‘santos” sdo cons-
truidos como agentes autonomos, enquanto os filhos-de-santo se constroem a
si mesmos como pessoas. “Fazer o santo” é um processo de construgdo da
pessoa em relagdo com os espiritos que incorpora, como mostrou Goldman
(1985), e o “outro corpo” destes espiritos, os altares (assentos) (Sansi, 2005).

Ainda assim, esta narrativa da “feitura do santo” ndo corresponde exac-
tamente aquilo que Latour procurava. O discurso da feitura do santo ¢ um
discurso das origens — de um processo inicidtico e ritualizado que volta
sempre ao mesmo ponto, mas ndo da conta da capacidade transformativa
dos eventos: a sua historicidade.

De facto, ndo é s6 ao falar da “feitura do santo” que podemos entender
a relacdo entre espiritos e pessoas no candomblé, ou a construgdo de pes-
soas no candomblé em geral. Isto porque existe sempre uma série de ele-
mentos nessas relagdes e processos que escapam ao discurso ciclico da
iniciagdo: elementos imprevistos, novos, com uma historicidade particular.

Na tradi¢do da antropologia afro-brasilianista, as descri¢des etnograficas da
iniciacdo no candomblé sdo centrais para o argumento da autenticidade da
tradicdo religiosa africana no Brasil'. Os criticos dessa literatura afro-
-brasilianista questionaram essa “tradi¢do inventada” e o discurso das origens>.

deste nimero tematico, fiquei a saber que o artigo vai ser publicado juntamente com um texto
de Marcio Goldman, que teve a gentileza de me enviar uma copia. Tive uma grande (boa)
surpresa quando vi que o argumento de Goldman era muito parecido com o meu e que
partilhamos muitas referéncias. Acho que essa coincidéncia ndo ¢ sintoma da monotonia
académica de dois autores que repetem o mesmo argumento, mas o resultado de uma nova
forma de olhar o campo e os novos interesses em jogo. Porém, ¢ interessante observar as
diferengas na aproximagdo a essas questdes: elas s3o importantes, como esclareco nas con-
clusoes. O dialogo com Goldman obrigou-me a esclarecer posigdes e a ser mais reflexivo sobre
o meu trabalho. Por isso, gostaria de lhe dedicar este artigo.

'V, por exemplo, Bastide (1978 [1958]), Binnon-Crossard (1970) e Santos (1977).

2 Entre outros, Dantas (1989), Fry (1982) e Capone (1999).
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Porém, poucos tentaram ir mais longe nessa critica e na afirmagdo de que
as tradicdes afro-brasileiras ndo sdo fixas, mas dinimicas’. Mas como dar
conta desse dinamismo?

Os criticos da tradi¢do afro-brasilianista raramente confrontaram a ques-
tdo do sincretismo de forma directa: eles s6 atacaram a procura da “auten-
ticidade” ou a “invencdo da tradi¢cdo”. Mas sera esta critica realmente sufi-
ciente? Serd suficiente dizer simplesmente que a autenticidade ou a tradigdo
sdo instrumentos do poder, uma constru¢do? Mas por que toma a constru-
¢do essa forma? E como ¢ possivel que essa construcdo adquira autonomia,
nos termos de Latour, isto é, uma historicidade propria?

Se, por um lado, o discurso da iniciagdo nega a relacdo das religides afro-
-brasileiras com a historia, sugerindo que elas vivem de costas viradas para a
mesma [0 famoso principe de coupure de Bastide (1978)], os criticos do
discurso afro-brasilianista tentam situar as religides afro-brasileiras num con-
texto histérico. Mas até agora eles ndo tiveram muito interesse em analisar
como ¢ que essas religides se relacionam com a histéria, isto é, como € que
elas incorporam os factos historicos dentro de um discurso ritual proprio.
O fantasma do “sincretismo” estd, provavelmente, por detras dessa negacao.

O problema fundamental, no fundo, ¢ que a questdo do sincretismo (e do
anti-sincretismo) e a questdo da historia sdo a mesma questdo. Neste artigo
propomos dar uma resposta em relacdo a forma como as religidoes afro-
-brasileiras lidam com a histéria. A nossa proposta tenta sintetizar as duas
posicdes — o discurso afro-brasilianista sobre a iniciagdo com a critica do
afro-brasilianismo, que se propde descrever essas religides no seu contexto
social. Para atingir este objectivo é necessario manter uma perspectiva mais
abrangente, entendendo primeiro que a iniciagdo ndo ¢ a Unica forma através
da qual se produz e reproduz o povo-de-santo. Existem outras possibilidades:
por exemplo, o “dom” de certas pessoas para fazer “santos”.

Ha duas formas de fazer “santos”, como Boyer ja referiu (1996). Uma seria
a capacidade inata, o “dom” para encontrar e incorporar espiritos — a
mediunidade dos espiritas. A outra seria a “iniciagdo”, o processo ritual através
do qual a mae-de-santo, como iniciadora, “pde a mao na cabega”, mostra 0s
segredos do culto e d4 os elementos necessarios para que a pessoa “assente”
os santos. O “dom” dos médiuns, por outro lado, permite produzir inovagdes
rituais, produzir novos espiritos ¢ novos elementos nos altares.

Estas inovagdes, interpretadas como “‘sincretismo”, tém sido objecto da
suspeita de muitos antropologos da tradigdo afro-brasilianista, que sempre
valorizaram as “tradi¢cdes” baseadas na iniciagdo, essencialmente a tradigdo

3 Na década de 90, alguns antropdlogos, como Ordep Serra (1995) e Sergio Ferreti (1995),
comegaram a reivindicar o sincretismo como um facto historico e inegavel. Mas eu diria que
nenhum dos dois aprofundou a reflexdo sobre a relagdo entre sincretismo e historia nos termos
em que a pretendo discutir aqui.
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ketu, das grandes casas de candomblé de Salvador da Bahia. Como descre-
veu Boyer (1996), nas ultimas décadas o prestigio destas casas e a sua
ortodoxia tém vindo a impor-se a diversidade das praticas baseadas no
“dom” dos médiuns. De facto, este movimento anti-sincretismo estd a gerar
transformacgdes historicas na pratica das religides afro-brasileiras. Liderado
pela mae-de-santo do /lé Axé Opé Afonja, Mae Stella, este movimento
promoveu uma reforma nas praticas do culto baseada na renuncia ao culto
dos espiritos ndo considerados africanos (como os caboclos) nas casas de
candomblé ketu, além da restricdo do culto catdlico nos terreiros e da reti-
rada das imagens catolicas das casas dos santos (Bacelar e Caroso, 1999;
Santos, M. S., 1995; Santos, 1987). Noutro lugar (Sansi, 2007) tento ex-
plicar como esse anti-sincretismo ¢ outra estratégia de lidar com a historia.
Tal como o chamado “sincretismo”, o anti-sincretismo ¢ um processo de
reinvengdo do culto baseado no “dom” que algumas maes-de-santo possuem
para definir as inovagdes rituais como um retorno as origens.

No entanto, ndo ¢ objectivo deste artigo discutir o anti-sincretismo. Aqui
iremos focar-nos na problematica mais tradicional do sincretismo para po-
dermos definir de forma mais clara os termos da questdo. Comegamos por
propor ir mais longe na distingdo estabelecida por Boyer: ndo podemos
simplesmente dizer que a iniciagdo se impde ao dom, mas o facto ¢ que eles
estdo mutuamente implicados. O “dom” pode ser tdo imprescindivel nas
religides afro-brasileiras como a iniciagdo. O conhecimento que a iniciag@o
perde por esquecimento, desisténcia e conflitos interpessoais ¢ substituido
pela inspiracdo dos médiuns, que estabelecem através do seu “dom” um
contacto directo com os espiritos. Nesses termos, o dom e a iniciagdo geram
uma dialéctica historica da producdo de conhecimento, no qual novos espi-
ritos, objectos e valores sdo incorporados.

Esta dialéctica histdrica transcende as oposicdes estaticas entre a tradi¢do
e o sincretismo que dominaram o estudo das religides afro-brasileiras. O objec-
tivo deste artigo ¢ mostrar como as praticas, objectos e espiritos suposta-
mente “sincréticos” sdo transposi¢cdes de historias pessoais e colectivas in-
corporadas nas praticas do candomblé. O sincretismo ndo é outra coisa
sendo historia.

Nas paginas seguintes comegarei por apresentar uma narragao “tradicio-
nal” da iniciagdo, seguindo o modelo kefu, para me concentrar depois num
caso especifico que ndo se ajusta a este modelo tradicional. E o caso de
Madalena, uma mae-de-santo que trabalha muito a partir do préprio “dom”.

CORPOS E ALTARES

Muitas filhas-de-santo afirmam que ndo se iniciaram por vontade propria,
mas porque um orixd, caboclo ou entidade as obrigou a oferecer a sua
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devogao (a nogdo de “obrigacdo” ¢ central no candomblé, muito mais do que
a ideia abstracta de “fé”). Essas entidades podem causar aflicdes fisicas,
mentais e sociais se as pessoas que eles querem “para si” ndo cumprirem
as suas obrigacdes para com eles. Quando alguém vai a uma casa de can-
domblé e se queixa de uma afli¢do, seguindo o modelo oficial do ketu, aquilo
que uma mae-de-santo faz em primeiro lugar € jogar os buzios. Este oraculo
dira ao paciente quem s30 0s seus orixas e quais as causas dos seus males.
Para os acalmar pode oferecer-se inicialmente um bori, um ritual de “dar de
comer a cabega™. A cabega ¢ um receptor de poder e “dar de comer a
cabeca” ¢é, de facto, “fechar o corpo”, protegendo-o dos feiticos. Este ritual
supde a celebragdo de uma alianga com o orixa porque ¢ em cima da cabega,
no ori, que os orixas se apoderam do seu devoto. No bori, a mae-de-santo
faz ofertas a cabeca da pessoa e ao orixa “dono” da cabecga. Distribuem-se
diversos tipos de comidas, depositadas e esculpidas na cabeca da paciente
e no altar do “santo”, chamado assento. Sacrifica-se um galo no bori ¢ a
paciente deve beber o sangue, que ¢ também derramado no assento. Depois
disso, a paciente tem de ficar a dormir na casa do santo, ¢ inclusive ficar
ai mais alguns dias, para que o seu ori tenha tempo de comer.

O bori cria uma relagdo entre a casa de candomblé e a paciente: a mae-
-de-santo impde a “mao na cabeca” da nova iniciada e alimenta-a; a vasilha
onde ficam depositados os restos do ritual ficara no altar do orixa, transfor-
mada em assento, o santo fica assentado na vasilha. Depois disso, a paciente
pertence a casa, tem uma “obrigacdo” para com o orixa ¢ com a casa: ela
fica na base de uma hierarquia que culmina na mae-de-santo. Agora ela tem
de acudir com periodicidade a lavagem ritual (ossé) do assento (Binnon-
-Crossard, 1970, p. 123).

Além dos restos dos rituais, os assentos contém os fundamentos dos
orixas, os elementos onde eles moram: pedras, ferramentas de metal ou
madeira, ou conchas, dependendo do “santo”. O altar de candomblé é com-
posto essencialmente por um assento central, o assento da casa, no qual
estdo enterrados os fundamentos com o axe, ou forga vital da casa, rodeados
das vasilhas das iniciadas. Assim, os assentos reproduzem materialmente a
hierarquia dos membros da casa. Os altares de assentos ficam ocultos nos
quartos do santo, envoltos em tecidos, fechados em quartos escuros, onde
sdo fixados, assentados permanentemente, idealmente para toda a vida da
iniciada. Ninguém, excepto a mde-de-santo, pode vé-los. O assento é um
mistério latente. A sua invisibilidade tem como consequéncia multiplicar os
poderes da sua presencga, tornando-a perceptivel apenas indirectamente. Estes
poderes revelar-se-3o publicamente no corpo humano apenas nos rituais de
possessdo. So as iniciadas “caem no santo” — sdo possuidas. Estas inicia-

4 V. Bastide (1978, pp. 29-35), Binnon-Crossard (1970, pp. 68-81) e Santos, M. S. (1995).
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das chamam-se filhas-de-santo. A maioria das pessoas com santo assentado
nunca se inicia porque nao tem o dom da mediunidade.

Nos rituais de possessdo, o santo ¢ chamado em primeiro lugar nos
assentos, com sacrificios e/ ou oferendas. As oferendas, juntamente com a
musica dos atabaques, “abrem o caminho” do axé, a forga vital do santo, do
assento a cabega (ori), efectuando uma transferéncia do objecto para o
corpo possuido.

O corpo e o assento sdo os dois estados através dos quais o “santo” se
faz presente. O assento ¢ fixo, enquanto o corpo humano danga. No assento,
o “santo” ¢ alimentado; nas festas, o “santo” incorporado é o anfitrido. No
assento, o “santo” fica escondido e, no corpo da iniciada, ele torna-se publico,
vibrante, triunfante.

Poderiamos dizer que o objectivo principal da iniciagdo é “domesticar” o
corpo, preparando-o para incorporar o orixa. Nas suas primeiras manifesta-
¢oes, 0 “santo” pode entrar no corpo do seu “cavalo” com muita violéncia.
Com a iniciag¢do, o corpo fica preparado para incorporar ¢ aprende a con-
trolar e a focalizar o “santo”. Depois de uma longa reclusdo na intimidade
dos assentos no quarto do santo para aprender os segredos do culto, as
cantigas, o uso das folhas, os sacrificios, a iniciada sai do quarto no abd
baxé. A cabeca da iniciada ¢ rapada pela mae-de-santo, que faz um pequeno
corte no cimo da cabega, onde ¢ derramado o sangue dos sacrificios e
outros elementos do axé. Depois disso, a cabega da iniciada é pintada com
os motivos do orixa e ela sai para o ritual piblico (saida de santo). Cai
possuida e o “santo” grita o seu nome. O “santo” esta feito.

“Fazer o santo” ¢ um processo muito concreto e material: ndo ¢ s6 uma
educacdo sobre mitos, cantigas e rezas, ¢ também um habitus corporal do
santo. Para tal, a iniciada deve aprender as técnicas do corpo essenciais para
a iniciacdo, fazer oferendas e construir altares. E um processo dialéctico de
objectivagdo e apropriagdo, no qual o “santo” ¢ construido, concretizado no
altar e no corpo. Neste sentido, o santo ndo é simplesmente o orixa, mas o
orixa daquela pessoa — com umas caracteristicas particulares.

Poder-se-4 dizer que, através da iniciagdo, também se constrdi a pessoa
da filha-de-santo. A iniciagdo dura muitos anos, num intercdmbio em que a
“pessoa” e o “santo” se constroem mutuamente, porque fazer o santo ¢, de
facto, fazer-se a si mesmo. Quando a iniciada tem sete anos de iniciacdo e
cumpriu com as suas obrigacdes rituais, ja pode abrir a sua casa de candom-
blé (se a sua mae-de-santo o permitir), no ritual da deca, ou “dar a navalha”,
com o qual se pode “raspar cabega”, iniciar. Porém o axé, a forga vital da
nova casa, vai permanecer sempre ligado ao axé da casa original onde a nova
mae-de-santo foi feita; na realidade, € o mesmo axé.

De certa forma, poderiamos descrever o processo de iniciagdo como
uma transferéncia de agéncia ou poder do santo para a iniciada desde o
momento inicial, no qual ela é apenas uma paciente sob o controlo do orixa,
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material de possessdo, até ao momento em que consegue controlar a sua
relacdo com o santo e ajudar os outros a fazé-lo, tornando-se assim mae-
-de-santo.

Quando a filha-de-santo morre, realiza-se um ritual especial (o axexé) ndo
sO para enterrar 0 corpo, mas também para ver o que acontece com o
assento. A maior parte das vezes o ‘santo’ aceita deixar o corpo ¢ as vasilhas
sdo quebradas: porém, as vezes ele ndo se quer ir embora ¢ o assento fica
na casa, pedindo o servico das iniciadas. Nesses casos, as imagens encan-
tadas do santo e da pessoa podem confundir-se’.

Esta narracdo ¢ perfeitamente ciclica: um longo processo hierarquizado
de aquisi¢dao de conhecimento ritual mediado pelo poder absoluto da méae-de-
-santo. “A hierarquia é tudo: principio, meios, fim. Sem ela, s6 ha caos
[...]”, diz Mae Stella (1995), mae-de-santo de um dos mais antigos candom-
blés da Bahia e grande lider do movimento contra o sincretismo. O axé, a
forca vital, reproduz-se, mas fica sempre igual a si mesmo.

Mas a hierarquia ndo ¢ tudo. Da mesma maneira que nem todos sdo
chamados a “fazer o santo”, nem todas as iniciadas serdo maes-de-santo.
Nao ¢é precisa apenas uma iniciacdo, mas também um dom, uma capacidade
inata de reconhecer ¢ comunicar com o santo. O candomblé ndo ¢ sé
técnica, ¢ também arte, e as pessoas com um dom particular podem des-
frutar desde o inicio de uma relacdo privilegiada com o seu santo e isso pode
gerar conflitos com as suas maes-de-santo.

Os conflitos entre mdes e filhas sdo bastante frequentes. De facto, sdo
tdo frequentes que sdo praticamente uma regra®. Quando as filhas-de-santo
tentam abandonar a casa de candomblé’, uma das suas maiores dificuldades
sera a de conseguir levar os seus assentos, que ficam em poder da mae-de-
-santo, como zeladora dos quartos dos santos. Para a mae-de-santo, perder
um assento ¢ como perder uma parte do seu assento, ja que o seu proprio
axé fora vertido nos outros. Isto ¢, é como se uma parte de si mesma fosse
roubada. Estas disputas podem ser interpretadas como lutas pelo “capital
simbolico”, mas considero que essa expressao nao faz justi¢a aquilo que esta

3 Isto aconteceu a uma das minhas informantes, Dona Lita, que morreu ha aproximada-
mente dois anos. O “santo” dela, Omulu, rejeitou deixar o seu assenfo e as outras iniciadas
tiveram de tratar dele e alimentd-lo. Se nao lhe dedicarem muito tempo, Omulu aparece-lhes
nos sonhos, queixando-se da sua preguica. E quando fazem as oferendas alguns véem o Omulu
de Lita a dangar.

® O conflito ritual no candomblé foi estudado na excelente etnografia de Yvonne Maggie
(1975).

7 As filhas-de-santo ndo moram necessariamente na casa de candomblé, mas devem 14
passar algum tempo durante a iniciagdo. A literatura do candomblé tem idealizado a imagem
do terreiro como um ‘“compartilhado na comunidade comum” (Bastide, 1978). A realidade
¢ mais complexa se considerarmos os modelos de habitagdo das classes populares na Bahia,
em que a alta mobilidade dos homens ¢ a criagdo de “familias” de mulheres baseadas na casa
ndo se restringem ao candomblé. Estas “familias” sdo efectivamente muito provisorias.
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em jogo nestes casos. Nao estamos a falar s6 da luta por um valor instru-
mental objectivo (um capital), mas de lutas sobre a propria identidade, a
propria vida. E uma luta sobre aquilo que se ¢, e ndo so sobre aquilo que
se tem. Vamos voltar a este ponto mais tarde; por enquanto basta dizer que
a mae vé a filha e os assentos como parte do seu axé, da sua forca vital,
dela mesma. Assim, ndo ¢ de estranhar que apenas através da violéncia e do
roubo ¢ que o corddo umbilical entre mae e filha pode ser cortado.

Quando conseguem sair da casa da mae, as filhas-de-santo podem re-
construir um altar na sua propria casa. Se porventura possuirem o dom
necessario e conseguirem que as pessoas as reconhegam como tal, podem
tornar-se, elas mesmas, maes-de-santo. Na sec¢do seguinte apresentarei o
caso de Madalena, uma mae-de-santo que deve menos a sua iniciagdo do que
ao seu dom.

OS “SANTOS” DE MADALENA

Madalena ¢ uma mulher negra de 40 e poucos anos. Ela mora num bairro
pobre de Cachoeira, uma cidade perto de Salvador da Bahia, conhecida pelas
suas tradi¢Oes africanas. Quando conheci Madalena, ela estava a comegar a
construir a sua casa de candomblé. A primeira festa a que assisti na casa
foi o deca de Madalena — o ritual que a instituia como mae-de-santo.

Madalena ja era uma mae-de-santo. No entanto, algumas pessoas ques-
tionavam o facto de ela ndo ter passado pelo ritual ketu da deca e de que
as suas praticas ndo eram ortodoxas. Originalmente, o ritual ketu vem das
grandes casas de Salvador — Casa Branca e Opo Afonja. Na altura (ano
2000), a Federacdo de Cultos Afro-Brasileiros (FEBACAB), dominada por
filhos-de-santo ketu, apresentava-se como a unica fonte possivel de
legitimacdo do candomblé em Cachoeira, exigindo que as casas de candom-
blé adaptassem o ritual ketu. Para legitimar a sua posicdo e receber o “cer-
tificado” da FEBACAB, Madalena tomou a deca da outra mae-de-santo ini-
ciada no ketu. Com este ritual, a sua casa tornou-se ketu. Mas Madalena nao
estava completamente satisfeita com essa transformacdo: disse-me que antes
da deca tinha ido procurar agua do axé de uma casa ketu e que o alguidar
com a agua se partira. Apesar do mau pressagio, o ritual seguiu em frente.

Para Madalena, o “dono” da casa ndo ¢ nenhum orixa do kefu, mas um
indio do Amazonas: o caboclo Oxossi. Quando tinha 7 anos, Madalena viu
a mae matar uma cobra no mato, debaixo de uma cachoeira. Naquele mo-
mento, ela entrou em transe pela primeira vez. Madalena ndo o sabia ainda,
mas pela primeira vez tinha incorporado o caboclo Oxossi. Sem saber por-
qué, dirigiu-se ao ninho da cobra e levou os ovos para casa, escondendo-
-os debaixo da cama. Quando a mae viu as cobrinhas, assustou-se muito ¢
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decidiu que ela tinha de ir para uma casa de candomblé. Ela foi iniciada a
trés orixas: lansd, Oxum e Omulu. Madalena nunca teve uma boa relagdo
com o pai-de-santo porque ele era feiticeiro e abusava dos filhos-de-santo.
Hoje ela acha que o caboclo Oxossi resistia a iniciagdo, ndo queria que o pai-
-de-santo pusesse a “mao na cabeca” de Madalena.

Depois da iniciagdo, Madalena perdeu o interesse pelo candomblé. Foi s6
alguns anos mais tarde que o caboclo comegou a provocar crises frequentes,
visdes e sono. Assustada, tornou-se crente da Igreja Universal do Reino de
Deus. Mas ndo resultou. Uma amiga levou-a a uma casa de candomblé, e
foi ai que o caboclo Oxossi, incorporado num homem, lhe disse que, se ela
ficasse ao seu servico, ficaria curada. Madalena resistiu durante muito tem-
po, até que o caboclo ameagou matar a sua familia. Pouco tempo depois o
marido morreu de repente.

Madalena decidiu tomar conta do caboclo: construiu um assento em sua
casa e comecou a dar uma festa anual de obrigagdo. Os caboclos sdo
espiritos nativos, “donos da terra”, simbolos nacionais historicamente vincu-
lados a independéncia do Brasil e a Bahia (Santos, J. T., 1995). As festas
do caboclo na casa de Madalena comegam sempre com os hinos do Brasil
e da Cachoeira e as cores do caboclo sdo as da bandeira brasileira. Nas
primeiras vezes que Madalena o incorporou, ele era “muito bravo”: ndo
dangava, “falava grego”, era um indio selvagem. Mas outros caboclos de
outras casas, que vinham as festas, ensinaram-no a cantar, a dancgar ¢ a falar.

O caboclo comegou a fazer trabalhos e a realizar milagres. Com o tra-
balho do caboclo, Madalena comegou a transformar a sua casa numa casa
de candomblé. Inicialmente, ela fazia festas s6 para familiares e amigos, mas
depois a festa comegou a crescer: o seu caboclo tornou-se famoso na
Cachoeira. Muitos vinham pedir ajuda, fazer limpezas, trabalhos (feitigos) e
ebos (oferendas). Madalena aprendeu a fazer essas coisas com o caboclo,
ja que o seu pai-de-santo ndo lhe tinha ensinado muito. Nas palavras de
Madalena, “ninguém me ensinou nada, tudo vem do dom que eu tenho™®.
O dom de ver, encontrar e incorporar espiritos.

Madalena incorpora outros espiritos para além do caboclo Oxossi e dos
seus trés orixas, lansa, Oxum e Obaluaiyé. Incorpora também o “escravo”,
o eré Flor Branca e a cigana Sara. O “escravo”, um exu, ¢ assim chamado
porque fica ao servico da mae-de-santo, contrariamente aos orixas. Mas a
subordinagdo do “escravo” ¢ ambigua. Ele trabalha por dinheiro e por dinhei-
ro se vende a outro; o feitico pode virar-se contra o feiticeiro. O exu é
associado ao diabo, um diabo brincalhdo, imprevisivel. Muitas vezes o “es-
cravo” toma a imagem do malandro de rua, ou da prostituta, na sua versao
feminina. O malandro, no imaginario racial brasileiro, ¢ muitas vezes asso-

8 Comunicacio pessoal, Cachoeira, 2 de Margo de 2000.
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ciado ao escravo libertino, vadio, que ndo quer trabalhar. Foi essa a forma
que o “escravo” de Madalena tomou quando apareceu uma vez a janela da
sua casa. Era um homem negro, alto, elegantemente vestido de fato de linho
branco e com dentes de ouro. Ele procurou que ela acreditasse nele e para
mostrar o seu poder disse, sorrindo, que nessa mesma noite ela veria o
marido chegar tarde, montado numa bicicleta: ele tinha passado a noite com
outra mulher. De facto, o marido chegou de bicicleta: nesse momento, o exu
possuiu Madalena e partiu a bicicleta em duas com as proprias maos.

O eré Flor Branca ¢ filho do caboclo Oxossi. Os erés sdo espiritos
infantis que acompanham os orixas. Eles sdo generosos, mas teimosos e
temperamentais, como as crian¢as. Flor Branca, em vida, era um menino de
rua — uma figura iconica do Brasil urbano actual. Ele gosta de brincar como
os meninos de rua maconheiros e da musica reggae. Tal como o pai, Flor
Branca ¢é hospitaleiro e organiza grandes festas ao longo de todo o ano,
festas cheias de comida, doces, musica e brincadeiras.

Sara, a cigana, também tem a sua historia especial. As ciganas, como as
pombas giras (os exus femininos), sdo “mulheres do mundo” que ajudam
outras mulheres nas questdes sentimentais. A cigana Sara aparecia a
Madalena desde adolescente, quando ela tinha problemas de amor: quando o
primeiro marido a abandonou, a cigana apareceu-lhe, prometendo-lhe que em
breve iria encontrar outro. Madalena também dé festas regulares a cigana,
onde 1€ o farot. As festas de Sara sdo muito elegantes: ela fuma cigarros com
boquilha e bebe champanhe. Tal como o eré, ela ndo gosta dos atabaques
do candomblé: s6 ouve musica cigana.

Os espiritos sdo todos muito diferentes. O caboclo Oxossi ¢ um indio
selvagem, o eré ¢ um menino de rua, Sara uma cigana sofisticada. Além de
serem diferentes, eles mudam com o tempo, crescem espiritualmente com
Madalena e tornam-se personalidades complexas. A sua historia e caracte-
risticas tornam-se familiares a comunidade. A relagdo entre espiritos e pes-
soas intensifica-se com o tempo, torna-se intima e subtil.

O filho-de-santo e os santos crescem juntos. A identidade de Madalena
como mae-de-santo estd presa a estes espiritos, que ddo complexidade e
plasticidade a sua pessoa social.

Por outro lado, a diversidade dos espiritos ndo pode ser identificada
como degenerescéncia da religido africana. Em Africa, como conta Stoller
(1995), também sdo constantemente criados novos espiritos, integrando
diversos elementos da imaginacdo histdrica popular. Através do seu “dom”,
os médiuns sdo capazes ndo s6 de contactar com antigos deuses africanos,
mas também com espiritos indigenas e modernos, espiritos urbanos, malan-
dros, prostitutas e meninos da rua, todos eles elementos ao mesmo tempo
iconicos e marginais da historia do Brasil. Estes “santos” populares sdo
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imagens da dureza de uma vida quotidiana submetida a violéncias muito para
14 do seu controlo. Os “santos” de Madalena ndo s6 fazem parte da sua
historia pessoal, mas também da histéria do seu povo e do seu pais.

O QUARTO DOS SANTOS

As historias dos “santos” ndo se concretizam apenas nas festas e rituais
de possessdo. Eles também se tornam visiveis através de objectos e altares.
O assento acumula ao longo do tempo os restos de uma vida de trocas
rituais: oferendas, presentes de flores, perfumes, imagens, fotografias, rou-
pas usadas nas festas, incorporando uma biografia espiritual e pessoal
(Brown, 1996). O povo-de-santo diz que as pedras dos altares crescem.
O constante tratamento ritual estabelece uma relacdo altamente determinada
¢ determinante entre o assento ¢ o devoto, até ao ponto em que o altar se
torna quase um Orgdo externo ao seu corpo, uma parte da sua persona
alargada, nos termos usados por Gell (1998). Gell toma esta nocao de
Strathern (1986), que, por sua vez, parte de Mauss, quando afirma que na
dadiva on se donne en donnant: as pessoas, para criarem uma identidade
com o objecto da dadiva, ddo uma parte de si. Para Gell, os objectos que
“saem” da pessoa nas trocas de dadivas tornam-se indices da pessoa, ins-
tancias da pessoa extensiva ou distribuida.

Os quartos do santo de Madalena sdo exuberantes cataratas de coisas
diversas, desde emblemas e imagens a restos de oferendas e sacrificios. Por
exemplo, no altar de Oxum, deusa do amor, da riqueza e da agua doce,
vemos vasilhas cheias de objectos: imagens da sereia, perfumes, flores.
Tudo coisas do “agrado” de Oxum. A parede esta coberta de conchas, ojas
dourados, panos usados nas festas para amarrar o orixd. A frente do altar
ha flores, restos de comida, candeias, dinheiro, brinquedos.

Os assentos dos erés estdo cheios de brinquedos e bonecas. O assento do
caboclo ¢ uma aldeia, de facto uma cabana de taipa circular com um tecto
cOnico — a suposta imagem da cabana india. Para além das vasilhas, neste
caso de madeira, contém plumas, frutas, arcos e flechas, imagens. Uma vez
uma cobra entrou na aldeia e ai ficou: o caboclo pegava nela com as maos
nas festas. Além disso, existem dois falcdes, que participam com o caboclo
na festa também.

O assento do “escravo” esta por detrds da porta da casa, protegendo a
entrada — o exu ¢é o orixa das passagens. Coberto com um véu, com uma
imagem do exu como diabo vermelho e com bigode e uma pomba gira, a
frente do assento estdo algumas candeias e uma oferenda de licor. Debaixo
do véu estd a residéncia do exu, uma pedra em forma de cabeca de bode
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que Madalena encontrou por acaso: a casa da sua irma tinha desabado por
causa da chuva. Madalena passou a frente e ouviu uma voz que vinha
debaixo das ruinas. Mais ninguém ouviu. Ela comec¢ou a procurar entre as
ruinas e ouviu uma voz que lhe pedia para ela a apanhar. Finalmente, encon-
trou a pedra e percebeu que era a cabeca do exu.

Uma vez Madalena contou-me, na brincadeira, que uma mae-de-santo de
Sdo Paulo lhe perguntou onde é que ela tinha comprado as pedras dos seus
altares. Madalena respondeu, a rir, que os orixds ndo se compram, desco-
brem-se. Podemos dizer que os elementos dos assentos devem ser encon-
trados. Isso ndo é necessariamente contraditorio com o facto de alguns dos
seus elementos serem mercadorias. Mesmo que sejam comprados, o que
importa ¢ que tem de existir um elemento de coincidéncia, um imponderavel.
As pessoas ndo fazem um quarto do santo com instru¢des, como se fosse
um armario do /kea. Nao ha duvida de que os assentos seguem modelos
prescritivos, mas ndo existe uma receita para o quarto do santo: ele ¢ um
presente. Os presentes sdo mais dificeis de encontrar do que seguir as
instrugdes: t€m de corresponder naturalmente a pessoa para quem o presente
¢ feito e nem sempre sdo faceis de encontrar. De facto, muitas vezes
descobrimos bons presentes por coincidéncia, mais do que por obrigagdo,
quando por acaso encontramos alguma coisa que evoca alguém. Os melho-
res presentes sdo sempre o resultado do acaso: sdo objets trouvés, para usar
uma expressdo surrealista, que transmitem alguma coisa verdadeira da pes-
soa, alguma coisa que tinhamos eventualmente esquecido.

Este ponto ¢ importante para perceber o caracter aparentemente aleatorio
¢ desordenado dos objectos acumulados sobre os altares. Estes elementos ndo
representam separadamente qualidades especificas que formem um conjunto
logico e ordenado. Nao ha um elemento que represente a dgua, outro a riqueza,
outro o amor, no altar de Oxum. Pelo contrario, sdo acumulagdes de presen-
tes, objectos que as pessoas acham que s@o do santo. Os altares sdo o
resultado de uma historia pessoal e social continua, acumulada, em processo.
Nos termos usados por Brown, em referéncia aos altares da Santeria:

It is possible to see [...] created orichd objects as an associated/
associatable, mimetic or indexical series, without the assumption that
conceptual blueprints of extended abstract reflection upon “meanings”
intervene in their production. Some practitioners “associate” more
concretely, and others more abstractly [Brown, 1996, p. 99].

Neste sentido, os elementos que compdem o altar sdo mais indices da

relagdo entre santo e devoto do que simbolos do orixd. Enquanto indices,

o valor deles ¢ a consequéncia material de um evento: sdo o trago desse evento

150 no qual o santo foi encontrado e em referéncia ao qual ele pode fazer-
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-se presente de novo. Eles s@o parte da “pessoa alargada” do santo, para
citar de novo Gell (1998). Nao representam nem simbolizam tanto como
fazem presente o santo. De facto, o duplo significado da palavra “presente”
— “estar no lugar” e “dadiva” — expressa na perfei¢do a ambivaléncia
desses objectos.

IMAGENS COMO INDICES

As imagens s3o um dos tipos de objectos que podem fazer parte do
quarto do santo, ainda que ndo sejam particularmente centrais. Originalmen-
te, muitas dessas imagens eram de santos catdlicos, identificados com os
orixas, mas o lugar das imagens ¢ muito diferente no altar de candomblé. Os
altares catdlicos populares no Brasil, que seguem a tradi¢do barroca, sdo
feitos para serem vistos, para deslumbrar o devoto numa visdo sublime. Mas
o poder dos altares no candomblé ndo ¢ resultado da sua visibilidade, mas
da invisibilidade. Assim, as imagens catolicas no quarto do santo ndo sdo um
objecto de contemplagdo estatica, mas mais um elemento no enriquecimento
da parafernalia do “santo”, da “série indexical”, como diz Brown (1996),
juntamente com os tecidos, flores, oferendas, etc.

A diversidade das imagens nos altares ¢ enorme. Além de imagens estri-
tamente catolicas, existem imagens de gesso que nascem das iconografias
populares. As imagens do caboclo, por exemplo, nascem dos monumentos ao
caboclo como simbolo da independéncia (Kraay, 2006). Outras iconografias
dos caboclos sdo claramente inspiradas nos filmes de Hollywood — demons-
trando como até hé pouco tempo a imagem dos nativos era desconhecida no
proprio Brasil. Exus e escravos, associados com o diabo e¢ com a
marginalidade, tomam a forma de malvados malhados ou malandros de fato
branco. As pombas giras sdo dangarinas ou prostitutas que mostram o0s
seios, as vezes com expressdoes de malandragem sinistra. Existem até ima-
gens retiradas de obras de arte, como a escrava Anastacia, retirada de
pinturas e desenhos do século XiX. As imagens, como 0s espiritos, sdo
incontaveis. Nos mercados populares, nas lojas de objectos religiosos, po-
demos seguir a variedade e constante inovagdo na produgdo de imagens.

As imagens, como o0s santos, tornam visiveis, a0 mesmo tempo, historias
privadas e colectivas das religides afro-brasileiras. As suas iconografias sao,
por vezes, completamente alheias. Mas o povo-de-santo reconhece em in-
dios, malandros e prostitutas os espiritos que eles incorporam. As historias
incorporadas da possessdo s3o assim objectivadas em imagens, apropriando
iconografias das mais diversas origens, reconhecendo o alheio como proprio,
o exo6tico como familiar.
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CONCLUSOES: COISAS, PESSOAS E HISTORICIDADE

Para Deoscredes dos Santos, Mestre Didi, alto sacerdote da tradicdo
ketu, os objectos dos altares

in themselves are merely material substance. In order to acquire their
symbolic representation they must be consecrated. An object which
possesses all the aesthetic conditions required by the cult, but which was not
“prepared” for it, lacks value [Santos, 1967].

Como vimos, muitas vezes estes objectos sdo mais do que apenas sim-
bolos dos orixas. As pessoas ndo se prostram perante um pedaco de madei-
ra, mas diante de uma certa madeira que nao so ¢ o simbolo de alguma coisa
sagrada, como também foi o lugar onde o sagrado se manifestou num evento
especial. Nao é qualquer madeira, ¢ aquela madeira. HA muito que noés, os
antropo6logos, temos tido medo de falar do poder dos objectos, dos chama-
dos “fetiches”, tendo passado esse medo aos nossos informantes, que se
tornaram mais fiéis a filosofia da linguagem do que os proprios antropdlogos.
Ainda temos medo da denuncia dos iluministas quando acusavam os africa-
nos de ma fé e ignorancia por adorarem objectos inanimados ou cobras’.
Porém, a historia de Madalena ¢é facil de entender. Quando a cobra morreu,
ela caiu no santo. Nessa altura teve inicio a relagdo de Madalena com o
caboclo: ha uma ldégica nessa histéria, embora seja uma ldgica poética, das
correspondéncias simbolicas; mas ndo ¢ impossivel de entender para os
“modernos”. Ninguém diz que todos os que matam uma cobra ficam pos-
suidos, pelo contrario: esse evento ¢ extraordindrio, unico, gerando uma
conexao particular na qual a série da causalidade natural e social se sobrepde,
como diria Breton (1937), para descrever o “acaso objectivo” (hasard
objetif). O “acaso objectivo” ndo contradiz a regularidade das leis da natu-
reza, apenas as ultrapassa e lhes atribui um significado. Como diria Evans-
-Pritchard, referindo-se a bruxaria zande, a crenca nas causas naturais € nos
significados sociais dos eventos ndo ¢ contraditoria, mas complementar
(Evans-Pritchard, 1976, p. 91).

Nao estamos a falar, penso eu, do sagrado-abstracto, como diz Mestre
Didi, mas do concreto-sagrado. Existem condicionalismos contextuais fun-
damentais para escolher os objectos. Isto é, os objectos sdo menos escolhi-
dos do que encontrados: eles querem ser encontrados, como vimos no caso
do exu de Madalena. Em Cachoeira ha muitos altares “naturais” ou “en-

 Willem Bosman, referéncia central das teorias do fetichismo pelas suas cronicas da
Guiné, fala do culto da serpente (Dan) em Ouidah (Bosman, 1705, p. 367), que esta,
provavelmente, na origem do fascinio pelas serpentes no candomblé da Bahia (v. Sansi, 2007).
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contrados”: arvores, matos, morros, rios, cachoeiras, que sdo reconhecidos
como lugares sagrados, santuarios. Este facto pode ser interpretado como um
culto da natureza (Landes, 1947), mas, na verdade, ndo sdo muito diferentes
de certos santuarios catolicos: sdo locais onde tém acontecido, e podem acon-
tecer de novo, milagres e onde as pessoas podem entrar em contacto directo
com os santos e oferecer presentes. Em resumo, existem elementos
contextuais, coisas, lugares e eventos particulares que revelam o sagrado por
si mesmo, ndo porque um sacerdote, ou pai-de-santo, os tenha consagrado.

O altar ¢ mais do que uma representagdo ou simbolo do sagrado. Os
altares sdo o resultado de historias particulares e por isso tém um valor
particular, além da sua condi¢do de simbolos reconheciveis. Os objectos dos
altares ndo sdo simbolos abstractos, mas indices concretos da memoria de
uma relagdo pessoal entre “santo” e devoto.

Os assentos sdao o resultado de um processo continuo de transformagio
e crescimento, um processo de vida. Os limites dos altares sdo os limites da
imaginagdo. A insisténcia de alguns pesquisadores do candomblé (que fre-
quentemente também sdo sacerdotes) no cardcter “simbolico” dos altares
lembra o discurso oficial da curia catdlica quando reprime os excessos
iddlatras da religiosidade popular. Mas, como diz Brown (1996, p. 120), ha
uma dimensdo do culto que ndo se reduz a actos puramente técnicos ou
rituais. Eu diria que, em geral, o conhecimento gerado pelas religides afro-
-brasileiras ndo se reduz a iniciagdo, nascendo também do sentido inato das
maes-de-santo, o dom para reconhecer o sagrado nos eventos e apropria-lo.
Eu diria mesmo que o dom e a iniciagdo sdo imprescindiveis um ao outro
para manter viva a religido.

E muito importante insistir em que a for¢a do candomblé, o axé, é descrita
como uma for¢a viva, acumulada nos fundamentos da casa, nos assentos ¢
nos corpos das pessoas que a integram. Deve tomar-se conta dela como de
uma vida: o seu crescimento ¢ organico e nao pode ser dividido, separado ou
quantificado. O axé fica sempre igual a si, mesmo se “for distribuido” ou
“estendido” a outras casas. Certamente que as ideias de Strathern e Gell sobre
a “pessoa alargada”, afirmando que, no intercambio de dadivas, as pessoas se
dao a si mesmas, sdo centrais para compreender a vida do axé. Nestes casos,
como diz Strathern, “objects are created not in contradistinction to persons but
out of persons” (Strathern, 1986, p. 172). Eles ndo sdo coisas que os repre-
sentam, ou simbolos, mas indices, “extracted from one and absorbed by
another” (Strathern, 1986, p. 178). Isto ¢ aquilo a que Starthern chama uma
“troca mediada”, em oposi¢do a troca nao mediada da mercadoria, que esta-
belece uma descontinuidade fundamental entre pessoas e coisas.

Por esta razdo, o axé ndo pode ser analisado em termos de capital
simbolico. O axé ndo € objectivado, isto ¢, ndo ¢ fundamentalmente diferente
do sujeito estratégico que o acumula, como no modelo do capital de Bourdieu
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(1972). Pelo contrario, ele ¢ personalizado, ¢ um valor que circula e qualifica
pessoas, objectos e lugares dentro do mesmo plano, sem distingdo entre o
valor objectivado e o sujeito valorizador. Maes e filhas-de-santo ndo podem
instrumentalizar o axé porque ele ¢ parte constituinte da sua propria vida: o axé
sdo elas mesmas.

Nao obstante, 0 modelo proposto por Strathern ndo antecipa a possibi-
lidade de haver falhas neste curso da vida. O tempo, a distancia, os conflitos,
podem gerar situagdes em que os valores transmitidos através de intercam-
bios mediados desaparecam simplesmente. No exemplo do candomblé, é
evidente que o conhecimento ritual da iniciagdo ndo ¢é suficiente para repro-
duzir um axé de uma mae-de-santo. Frequentemente, a avareza, a perversao
ou o ciime das maes ou das filhas-de-santo geram mesmo a rejeicdo dos
iniciados ou mesmo dos orixas. Os conflitos e as contradi¢des podem fazer
as casas morrer ¢ o conhecimento ritual desaparecer. Em contraste com este
processo da deterioragdo, o “dom” aparece como meio para contactar direc-
tamente com o “santo” e renovar o candomblé.

Mas dificilmente as maes-de-santo irdo reconhecer as inovagdes como tais:
apareceram sempre como um recurso ao conhecimento mais antigo, que foi
perdido. Além disso, o recurso ao dom ndo se pode tornar convencional ou
dogmatico. Deve ser uma coisa excepcional, uma revelacdo em que o filho
encontra o “santo” — ou talvez o inverso. Esta revelagdo ¢ constituida por um
evento original de descoberta, ou melhor, de redescoberta, ja conhecido, mas
que ficava escondido, para usar a terminologia surrealista do hasard objectif.

Certamente ¢ isto o que Latour (2001) defende quando discute a
historicidade de determinados eventos que geram novos valores que nao po-
dem ser reduzidos a lista dos elementos que os constituem. Ou o que Sahlins
chama “estrutura da conjuntura”, eventos em que os valores contextuais
podem transformar os valores convencionais, implicando objectivacdes de
categorias sem precedente (Sahlins, 1981, p. 35). Estas estruturas da conjun-
tura ndo aparecem apenas em grandes eventos historicos, mas também em
pequenos eventos com as suas historicidades particulares. Da mesma maneira
que os havaianos encontraram Lono no capitdo Cook, Madalena encontrou o
seu “escravo” numa pedra. Estes objets trouvés, nascidos da conjuntura,
ajudam a transformar as oratorias quotidianas em historia.

Por isso, o sincretismo nao € outra coisa sendo histdria. Negar o sincretismo,
como fizeram muitos afro-brasilianistas de Bastide em diante, afirmando que o
catolicismo era s6 uma mascara da cultura africana, ¢ negar a histéria. Além
disso, ver o sincretismo como um problema estranho, que acontece apenas em
casos peculiares, como as religides afro-americanas, ndo deixa espago para
reconhecer que o tipo de praticas percebidas como sincréticas responde a um
padrao da apropriacdo cultural, da “estrutura da conjuntura”, que ¢ absoluta-
mente comum em qualquer lugar ou tempo historico.
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E certo, porém, que para os sujeitos historicos nem sempre ¢ facil
perceber a historicidade dos acontecimentos. No caso do candomblé, vimos
que os milagres ou as revelacdes ndo sdo percebidos como inovagdes, mas
como redescobertas de algo esquecido ou ndo reconhecido. Revelagdes que
permitem entender o passado noutros termos — mais profundos, talvez mais
auténticos. Talvez isto se deva a ideologia das trocas mediadas, do dom, que
predomina em instituicdes como o candomblé e que prefere ver a inovagdo
como reprodugdo. Neste caso, a fun¢do dos antropologos seria reconhecer
a historicidade dessas revelagdes, ver como sdo, efectivamente, objectivacdes
de categorias sem precedentes: ver como, ao querer reproduzir os valores
tradicionais do candomblé, este se transforma, incorporando a histéria do
seu pais e da sua gente.

Marcio Goldman, no artigo publicado nesta mesma revista, nota que
neste ultimo paragrafo eu caio de novo na critica do fetichismo, da ilusdo
nativa (Goldman, 2009). Poderia dizer que estou apenas a usar a nogao 1évi-
-straussiana das “sociedades contra a histéria”, como o proprio Goldman a
define'’. Provavelmente, a minha leitura da historia ¢ de facto herdeira de
Lévi-Strauss, através do estruturalismo historico de Sahlins, que define a
historicidade dos povos polinésios nesses mesmos termos: ao seguirem uma
ideologia do retorno as origens, os povos polinésios produzem a propria
historia; “plus c’est la meme chose, plus ¢a change”, como Sahlins (1981)
gosta de dizer (em francés!). Mas aceito que isso implica uma certa con-
tradi¢do no meu argumento: por um lado, queremos reconhecer a capacidade
dos agentes sociais de lidar com a historia, mas, por outro, questionamos até
que ponto eles sdo capazes de reconhecer a historicidade (isto é, a novidade)
dos seus actos, ou melhor, dizemos que eles ndo querem reconhecer, ou
des-reconhecem (no sentido em que Bourdieu utiliza a expressdo
méconaissance), essa historicidade: a semelhanca dos intelectuais criticos,
ficamos na posi¢do de revelar esse des-reconhecimento, essa “ma fé&” em
relagdo a historia.

Mas, se negamos a possibilidade dessa critica, qual seria a missdo do
antrop6logo entdo? Reproduzir o discurso “nativo” apenas? Entender a
“cosmologia” apenas nos seus proprios termos? Acho que ndo. A proposta
de Latour, por exemplo, quando critica o construtivismo, ndo ¢ a de repro-

10" A historia, como forma de saber e/ou autoconsciéncia, é entdo caracteristica dessas
sociedades que “interiorizam resolutamente o movimento progressivo historico para dele
fazerem o motor do seu desenvolvimento” (Lévi-Strauss, 1962, p. 268). Poderiamos dizer,
pois, que fazemos parte de uma sociedade que €, acima de tudo, “a favor da historia”, ainda
que aqui ou ali possa a ela reagir. Se isso for verdadeiro, ndo seria de mais considerar que
também existem sociedades “contra a historia”, aquelas que buscam, “gracas as institui¢cdes
que se dao, anular, de forma quase automatica, o efeito que os factores historicos poderiam
ter sobre o seu equilibrio e a sua continuidade” (Lévi-Strauss, 1962, p. 268; Goldman, 1999).
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duzir o discurso nativo, ¢ antes tomar a sério o discurso nativo, que nao ¢
a mesma coisa. E isso que ele quer dizer quando refere que as diferencas
nao podem ser s6 “respeitadas, ignoradas ou subsumidas” (Latour, 1996,
102-103), elas devem ser reconhecidas como capazes de gerar novas rea-
lidades: a fungdo do antropdlogo nao seria s6 descrever outros discursos,
outras cosmologias, mas entender como a partir desses discursos somos
capazes de incorporar os eventos da historia — que sdo exteriores a esse
discurso. Claro que entdo ndo podemos falar em termos de “ontologia”, mas
de “epistemologia”, uma teoria do conhecimento, ndo uma teoria do ser. Isto
sera, provavelmente, resultado do nosso ponto de vista ocidental. A (minha)
antropologia, como a sociologia para Latour, ¢ uma disciplina que vem da
tradi¢do ocidental, sim, e, como tal, entende que existem culturas/historias
diferentes, mas todas partilham “um mundo comum” (Latour, 1996, p. 259).
E esse mundo ¢ um mundo historico, no qual essas culturas se encontram
e transformam umas as outras, se constroem em relacdo umas as outras.
E por isso que somos capazes de transformar a nossa cultura/construir a
nossa histéria: porque ela ¢ confrontada com uma realidade exterior a ela,
uma alteridade. Nesse sentido, a (minha) antropologia é materialista, se vem
de um certo materialismo, o “materialismo aleatério”, de que Althusser fa-
lava. Nao ¢ verdade que a histéria “apenas traduz em sucessdo uma coexis-
téncia de devires” (Deleuze e Guattari, 1980, p. 428); a historia ¢ feita de
encontros, como dizia Althusser (1982)!!, imprevistos, imprevisiveis, even-
tos que a transformam, irredutiveis aos elementos que os produziram

11 «“Crest-a-dire qu’au lieu de penser la contingence comme modalité ou exception de la
nécessité, il faut penser la nécessité comme le devenir-nécessaire de la rencontre de
contingents. C’est ainsi qu’on voit non seulement le monde de la vie (les biologistes
récemment s’en sont avisés, eux qui eussent dii connaitre Darwin), mais le monde de I’histoire
se figer a certains moments heureux dans la prise d’éléments que conjoint une rencontre
propre a dessiner telle figure: telle espece, tel individu, tel peuple. C’est ainsi qu’il y a des
hommes et des <‘vies’> aléatoires, soumis a I’accident de la mort donnée ou regue, et leurs
<‘ceuvres’>, et les grandes figures du monde auquel le <‘jeu de dés’> originel de 1’aléatoire a
donné leur forme, les grandes figures dans lesquelles le monde de I’histoire a <‘pris forme’>
(I’ Antiquité, le Moyen Age, la Renaissance, I’ Aufkldrung, etc.). Il est alors trop clair que celui
qui s’aviserait de considérer ces figures, individus, conjonctures ou Etats du monde, soit comme
le résultat nécessaire de prémisses données, soit comme I’anticipation provisoire d’une Fin,
errerait, puisqu’il négligerait ce fait (ce Faktum) que ces résultats provisoires le sont
doublement, non seulement en ce qu’ils vont étre dépassés, mais en ce qu’ils auraient pu ne
jamais advenir, ou ne seraient advenus que comme [’effet d’une ‘bréve rencontre’, s’ils
n’avaient surgi sur le fond heureux d’une bonne Fortune donnant leur ‘chance’ de ‘durée’ aux
¢éléments a la conjonction desquels cette forme se trouve (par hasard) devoir présider. Par
la on voit que nous ne sommes pas, nous ne vivons pas dans le Néant, mais que, s’il n’est
pas de Sens de I’histoire (une Fin qui la transcende, de ses origines a son terme), il puisse
y avoir du sens dans I’histoire, puisque ce sens nait d’une rencontre effective et effectivement
heureuse, ou catastrophique, qui est aussi du sens” (“Le courant souterrain de le materialisme
de le rancontre”, http://homepage.mac.com/emmapeel/althusser/rencontre.html).



Dom e iniciagdo nas religiées afro-brasileiras

(Latour, 2001, p. 131). Esses encontros ou eventos ndo produzem apenas
“hibridos” estéreis'?, ou criaturas “sincréticas™ eles produzem novas reali-
dades historicas, capazes de se reproduzirem autonomamente. Isto ¢ assim
porque os nossos discursos ndo sdo s6 construgdes artificiais, feitas de
costas para a realidade, mas sdo feitos para confrontar essa realidade e gerar
novos objectos e novos sujeitos reais. Nesse sentido, quando falo da “ideo-
logia das trocas mediadas” falo do “dom”, ndo de ideologia em termos de
falsa consciéncia, mas de um discurso que ¢ capaz de produzir novas
entidades — novas verdades. Dizer que, no candomblé, o discurso do re-
torno as origens produz novas realidades histéricas ndo implica necessaria-
mente uma critica desse processo de producio. E verdade que muitas vezes
o discurso critico da “invencdo da tradi¢do” no candomblé se manteve nesse
nivel de critica da ideologia da autenticidade como construcdo artificial, no
sentido de falsa consciéncia; o meu argumento, acredito, vai um pouco mais
além: penso que essas construgdes ndo sdo falsas, mas geram novas verdades
historicas. A questdo ndo ¢ negar a constru¢do, mas ver cOmo, N0 Processo
historico, as construgoes sdo bem sucedidas ou ndo, como diz Latour.

Assim, por exemplo, os “caboclos” do candomblé ndo sdo s6 “hibridos”
estéreis: tornaram-se parte integrante das religides afro-brasileiras nos ulti-
mos cem anos. Questionar a sua autenticidade seria questionar a historia.
O que ¢ interessante, porém, € que sdo as proprias elites do candomblé que
questionam, por exemplo, a “autenticidade” dos caboclos. Alias, elas fazem
isso usando um discurso claramente “ocidental” sobre a cultura e a auten-
ticidade. Essa negacdo da autenticidade do caboclo é, sem duavida, um dis-
curso do poder e da hierarquia: um discurso que deslegitima as casas-de-
-santo que cultuam o caboclo. O antropélogo (neste caso eu) dificilmente
pode ficar fora do discurso do poder: ele acaba por tomar parte, voluntaria
ou involuntariamente, numa disputa sobre a legitimidade. Neste caso, ¢ claro,
eu torco pelo caboclo. Neste sentido, o meu trabalho ndo fica, e ndo pode
ficar, muito longe do discurso critico. Apenas tenta ir um pouco mais além
da critica e falar da construcao.

No fim de contas, o facto ¢ que o povo-de-santo ndo ¢, nem nunca foi,
o “outro” ideal do antropdlogo, apesar de geragdes de excelentes etnologos
que insistiram em separa-lo da sociedade brasileira — desde Nina Rodrigues,
passando pelo famoso principe de coupure de Bastide (1958), até Juana
Elbein dos Santos (1977), Mestre Didi (Santos, 1967 ¢ 1992), Mae Stella
(Santos, M. S., 1995), etc. O facto ¢ que o povo-de-santo ¢ brasileiro.
O povo-de-santo ndo pode ser apenas visto a partir da ideologia da sociedade
contra a historia, porque faz parte do Brasil. E, portanto, “ocidental”, ou

12 Nesse sentido, discordo do uso que Latour faz do termo “hibrido™: se ele quer dizer que
o resultado desses processos de encontro ¢ produtivo, a ideia de hibrido ¢ muito ambigua.
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“moderno”, até certo ponto'>. O candomblé faz parte do Brasil, da mesma
forma que o Brasil faz parte do candomblé. Sei que isto, provavelmente, é mais
facil de dizer para um antropologo estrangeiro do que para um brasileiro, por
razdes que agora ndo ¢ oportuno discutir. Mas para demonstrar esse ponto
posso dar um exemplo. Quando voltei a casa de Madalena muito tempo depois,
em 2002, achei que a casa tinha crescido muito. Madalena tinha tipo muito
sucesso no tempo que eu tinha passado fora da Cachoeira, tinha ganho muitos
filhos-de-santo e uma boa reputagdo — apesar de ndo ser ketu. Ela tinha
comprado a casa do lado e aberto o barracdo e a frente da casa havia uma
imagem de Nossa Senhora Aparecida, padroeira do Brasil. Quando lhe pergun-
tei o porqué da imagem de Aparecida, ela disse-me: porque a nossa nacao ¢é
brasileira. O caboclo Oxossi ¢ brasileiro, ele é o dono da casa; portanto, a
nagdo da casa € brasileira. Além disso, acredito que também seja uma reacgao
contra os pentecostais: no Brasil, toda a gente se lembra do pastor da I[URD
que bateu numa imagem de Aparecida perante as camaras de televisdo.
Madalena, que tinha sido obreira da IURD para depois voltar para o candom-
blé, afirma assim a sua posi¢do contra a iconoclastia pentecostal.

O facto ¢ que Madalena ndo vive de costas viradas para a historia nem
para o mundo ao seu redor. Nao sei até que ponto eu possa ter influido na
revalorizagdo do “brasileirismo” da sua casa, mas penso que ndo devo
sobrestimar a minha influéncia. Nesse mesmo dia, ela disse-me que por
vezes queria frequentar cursos de linguas africanas para conhecer melhor os
“fundamentos” da sua religido. Sempre lhe facultei informacdo e contactos
com outros terreiros da nagdo Angola — a nagdo do pai-de-santo com quem
ela tinha feito o santo em crianga. Mas a mae pequena de Madalena, Dona
Dete, disse que ela ndo precisava. Dona Dete, uma mulher muito mais velha
do que Madalena, tinha feito o santo hd muitos anos num terreiro ketu, mas
tinha-se tornado mae pequena de Madalena por vizinhanga e pelo afecto que
sente por ela e por cansaco das intrigas e feitigos no seu terreiro de origem.
Dona Dete disse a Madalena que ela tinha o dom de fazer o bem e ndo
precisava de mais nada. Concordei com Dete.

13 Claro que a modernidade do Brasil é um objecto classico de discussido antropologica,
mas a minha posicdo ¢ a de que o Brasil é, e sempre foi, moderno (Sansi, 2007) até onde
faz sentido falar de modernidade (de novo Latour).
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