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AS CIENCIAS DAS CRENCAS E AS CRENCAS NAS CIENCIAS: simetrizacio e
posicionamento etnografico em uma pesquisa sobre seres ‘ndao-humanos’ no(s)
candomblé(s)’

Thomaéas Antdnio Burneiko Meira®

RESUMO: Nas tltimas décadas, com os experimentos “simetrizantes”, diversos
estudos antropoldgicos tém se voltado aos sistemas de conhecimento nativos, sobretudo,
para alca-los ao mesmo status de legitimidade das ciéncias formais e, assim,
desestabilizar as relacdes de forca e desigualdade entre ambos. Alinhado a essa
tendéncia, este artigo remete a uma pesquisa acerca das chamadas agéncias ndo-
humanas em um terreiro de candomblé na metropole paulistana, realizada sob a
referéncia de um iniciado. A partir desse norte, pretendo, primeiramente, revisar
algumas abordagens classicas sobre essa religido, que, em seu conjunto, parecem
reduzir os cosmos vivenciados pelos candomblecistas aos pressupostos das “crencas”,
“representacOes” e “ideologias” humanas, para, depois, contrapdo-las a inspiracoes
tedricas mais recentes, que ao considerar os agenciamentos aqui em pauta, em Si
proprios, como plenamente legitimos, assumem potencial desestabilizador. Finalmente,
com base nesse percurso, intento levantar algumas questdes acerca da validade e
relevancia dos etnégrafos-nativos, ou dos nativos-etndgrafos, para os movimentos de
simetrizacao.
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ABSTRACT: In the last decades, after the so-called “symmetry” experiments, several
anthropological studies have devoted themselves to the native knowledge systems with
the aim to give them the same legitimacy status of the formal sciences and also to
destabilize the relation of dominance between them. On following this same tendency,
this article concerns to a research about the non-human agencies in aterreiro de
candomblé located in the metropolitan zone of Sdo Paulo, made from the perspective of
one its believers. Therefore, I intend, firstly, to revise some classical approaches about
this religion that, seen as a whole, seems to reduce the reality experienced by
the candomblecistas to human’s “beliefs”, “representations” and “ideologies”.
Afterwards, I expect to oppose those traditional approaches to the most recent
theoretical paths that, by considering the candomble’s mystical agencying as fully
legitimate, take a destabilizing potential. Finally, on the basis of this track, I intend to
raise some questions on the validity and relevance of the ethnographer-believer or the
believer-ethnographer to the symmetry movements.

! Esta é uma versio modificada de um paper apresentado no GT “Simetria, agéncia e etnografia:
experiéncias de pesquisas sobre relacdes entre humanos e ndo humanos”, coordenado por Jean Segatta
Theophilos Rifiotis e Rosalia Winocur, na XI Reunido de Antropologia do Mercosul (RAM). Agradeco ao
meu orientador, Rafael Barbosa, e a Maria Carolina Aratjo, colega de longa data, que também sugeriram
mudancas no texto original. A responsabilidade pelos erros, imprecisdes e lacunas aqui presentes é,
todavia, inteiramente minha.

2 Professor Assistente no Departamento de Ciéncias Sociais da Universidade Estadual de Maringa (DCS-
UEM); doutorando pelo Programa de Pés-Graduacdo em Antropologia da Universidade Federal
Fluminense (PPGA-UFF); membro do Cosmopoliticas — Ntcleo de Antropologia (UFF).
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1. INTRODUCAO

Apods uma vida religiosamente cética, no ano de 2012 passei a frequentar o I1é
Asé Azun Dan’®, uma casa de candomblé fundada em 1976 na cidade de Santo André, no
estado de Sdo Paulo, e que, em 1984, foi transferida para o Municipio de Ribeirdo Pires,
no Grande ABC. Em janeiro de 2014, fui iniciado como ogd * nesse terreiro, que ja
abrigava véarios de meus familiares hd quase trés décadas. Poucos meses apos a
iniciacdo, uma das missdes que me aguardavam — agora, efetivamente, como adepto da
‘religido’ — foi revelada, por intermédio de minha mae-de-santo, durante uma consulta
ao jogo de bizios’: por determinacdo dos orixds, eu seria responsavel por escrever a
histéria do Ilé e reconstituir as suas raizes, que remontam a outros templos nos estados
do Maranhdo e da Bahia. Desde entdo, além do acesso aos arquivos da casa, também
obtive o direito de registrar, com quantos detalhes me fosse possivel, as atividades ali
transcorridas; como uma exigéncia das divindades com as quais dialogdvamos, os
conhecimentos sistematizados sobre essa trajetoria, em algum momento, deveriam se

tornar publicos, por exemplo, com a edicao de um livro.

Na mesma ocasido, ainda defronte ao oraculo, perguntamos aos nossos
interlocutores se as informacdes coletadas poderiam ser usadas, por mim, para uma
pesquisa cientifica, e, dos seres com o0s quais dialogdvamos, obtivemos esse
consentimento. Inspirado nessa situacdo, a partir do vasto panorama etnografico que me

foi oferecido no Ilé Asé Azun Dan, elaborei um primeiro plano de trabalho®. O projeto

3 No decorrer do texto, as palavras grafadas em italico correspondem aos termos operacionalizados no
vocabulario nativo — tanto aqueles provenientes do idioma yorubd, como as expressdes da lingua
portuguesa —, ao passo em que usarei aspas simples para demarcar nog¢des antropolégicas passiveis de
reavaliacdo, tais como ‘natureza’, ‘cultura’ e ‘sociedade’. Para as citagdes e termos extraidos da obra de
outros autores, como de praxe, recorrei as aspas duplas.

4 Na cosmologia do(s) candomblé(s), os ogds sdo os iniciados do sexo masculino, escolhidos pelos orixds
para permanecerem licidos na rotina dos terreiros, ou seja, sdo pessoas que desfrutam de mediunidade,
embora ndo sejam aptos para o transe. Por essa condi¢do, ocupam cargos cujas fungoes sdo tidas como
fundamentais no andamento dos templos — como, por exemplo, as associadas a manuten¢do do espago
fisico, ao toque da percussdo durante os rituais e ao estabelecimento de “pontes” para com o “mundo
exterior” — e que lhe conferem grande prestigio em seus ilés (Prandi, 1991).

> Trata-se de um sistema divinatério manipulado por sacerdotes especialmente preparados para tanto, e
que permite uma comunicacgdo relativamente controlada entre ‘humanos’ e o que poderiamos chamar, em
principio, de ‘ndo-humanos’.

® Com o qual ingressei, em agosto de 2015, no Programa de Pés-Graduacio em Antropologia da
Universidade Federal Fluminense (UFF), a fim de obter meu doutoramento sob a orientagdo do Prof. Dr.
Rafael Barbosa.
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que se resultou — ainda em fase inicial, que ndo conta com mais do que algumas
hipoteses amplas — busca mapear e abstrair padrdes nos complexos agenciamentos
empreendidos na realidade do terreiro, com énfase nos chamados ‘ndo-humanos’,
sobretudo aqueles oriundos de ou ligados a dimensdes denominadas ‘sobrenaturais’.
Pois, como denota minha narrativa inicial, para os candomblecistas, alguns desses seres,
e especialmente aqueles que poderiamos qualificar como ‘imateriais’, se mostram —
pelas influéncias que exercem desde os seus planos de origem, cujos impactos se fazem
sentir nas condutas ‘humanas’ — como agentes fundamentais em suas cosmopraxis

‘religiosas’.

Mas antes de sistematizar esses objetivos em uma proposta de pesquisa, ja ao dar
inicio as novas responsabilidades no Ilé — que também se constituiam como as primeiras
notas para a elaboragcdo do que veio a se tornar meu programa de investigacdo —, 0s
esbocos ali formulados, como era de se esperar, logo passaram a ser permeados por
algumas hipéteses teoéricas advindas da antropologia. Em contrapartida, dados os saltos
de aprendizado’ proporcionados pela prerrogativa que assumi, também fui cada vez
mais instigado a avaliar, pela ‘religido’, certos pressupostos muito caros a minha
formacdo como antrop6logo. De todos os modos, por fatores que pareciam fugir ao meu
controle, os pretensos limites entre candomblecista e etnografo, de alguma(s) forma(s),

comecaram a se borrar em muito maior intensidade do que eu pudesse ter previsto.

Para a minha familia-de-santo, isso ocorria porque, desde a iniciacdo, eu — que ja
chegara ali como um docente e com formacdo em antropologia — havia estreitado os
lagos com outros planos de existéncia e, consequentemente, me inserido, de modo mais
ativo nas tramas tecidas pelos varios seres que compdem a(s) cosmologia(s) do(s)
candomblé(s) — e como acontecera com meus irmdos, isso inevitavelmente culminaria
em alguma missdo®. Na medida em que as responsabilidades das quais fui encarregado
envolviam levantamentos, registros e leituras sistematicas, também lhes parecia

conveniente, portanto, que a tarefa ficasse a cargo do professor, como, frequentemente,

7 Tendo em vista que a aprendizagem do(s) candomblé(s) como “modol[s] de vida”, em grande medida, é
constituida por segredos transmitidos oralmente e de modo muito gradual (Goldman, 2005), a partir do
momento em que, com o jogo de bizios, se deu a revelagdo de minha missdo no Ilé Asé Azun Dan, obtive
acesso a uma série de ritos e informacdes que antes me eram impossiveis, ja que, na ocasido, eu havia me
iniciado hé apenas seis meses.

8 Em qualquer casa de candomblé, ap6s a iniciacio, os fllhos-de-santo tendem, com o decorrer do tempo,
a assumir tarefas mais ou menos especificas — como, por exemplo, os sacrificios de animais; a preparacao
dos alimentos sagrados; o cuidado com o barracdo, no qual se realizam alguns rituais ou as festas publicas
periddicas; a confeccdo das roupas vestidas pelos orixds nessas ultimas ocasides; entre outras —, direta ou
indiretamente determinadas pelas divindades.
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embora as vezes de um modo um tanto jocoso, me chamam por ali. Contudo, ao tomar
conhecimento desse episédio, a maioria de meus pares na universidade na qual dou
aulas tendia a encara-lo como uma série de eventos imponderaveis, que deveriam me
inspirar os maiores cuidados: pois, seja qual fosse a tematica da pesquisa, ndo era
desejavel que o trabalho fosse demasiadamente contaminado pelos principio de um
‘dominio’ — como normalmente os académicos concebem a ‘religido’ — tido como
incompativel com a ciéncia, apesar de amiude estudado pelos cientistas, e

marcadamente pelos antrop6logos.

As ressalvas constantemente langadas da academia me faziam sentir um
desequilibrio entre as disposi¢cdes para a interpenetracdo e o didlogo em cada um dos
“multiversos” (Viveiros de Castro, 2012)°, ‘religioso’ e ‘cientifico’, dos quais
compartilho. Mas para além de uma anedota pessoal ou de uma experiéncia isolada,
creio que a assimetria por mim vivenciada, em verdade, corresponde a uma tendéncia
mais ampla da disciplina, que também esta presente na vasta bibliografia antropolégica
ja produzida sobre o(s) candomblé(s). Qual seja, a de que, ndo obstante os esforcos
relativistas dos antropo6logos, e a despeito de suas tentativas legitimas de imersdao nos
fendmenos estudados, existem disparidades consideraveis nas formas como, por um
lado, a ‘religido’ foi habitualmente apreendida por seus estudiosos e, por outro, 0s
modos como é vivenciada por aqueles que a praticam. E, mais especificamente,
suponho que isso possa ser percebido no que toca a um dos temas mais vitais para os
candomblecistas, embora controversos nas concepcdes dos analistas externos: os
agenciamentos ‘ndo-humanos’, especialmente aqueles chamados ‘sobrenaturais’. Pois,
de maneira geral, parece haver uma tendéncia bem demarcada, entre os académicos, a
consideracao dessas agéncias sob os pressupostos das ‘crencgas’, ‘simbolismos’ e/ou
‘ideologias’ ‘humanas’ — sempre derivadas das bases ‘naturais’, ‘sociolégicas’ e/ou
‘culturais’, aprioristicas —, ao passo em que os fiéis, por seu turno, as afirmam como

fendmenos, em si mesmos, legitimos.

A hipétese que defendo neste artigo, portanto, é a que, quando da abordagem

do(s) candomblé(s), os antrop6logos tendem, como observou Eduardo Viveiros de

% Termo sugerido por Eduardo Viveiros de Castro em referéncia a obra de William James. Ao contrario de
um “uni-verso”, legitimado em detrimento de outros possiveis, na discussdo do autor sobre o pensamento
amerindio, o uso da expressdo admite “[...] uma multiplicidade de provincias e agéncias intersecantes em
relacdo de ‘desarmonia preestabelecida’” (2012: 158] com o mundo da maioria dos antropélogos. Assim,
o que se concebe, normalmente, por ‘ciéncia’ e ‘religido’ ndo seriam formas distintas de se enxergar um
cosmos monolitico, mas, ao inverso, tratar-se-iam de realidades, mesmo, distintas.
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Castro (2002: 115) no contexto mais geral da disciplina, a reiterar um discurso, “em
geral sussurrado”, sobre si proprios. Nesse sentido, o posicionamento assumido aqui é o
de que, enquanto dissonantes em relacdo a principios tidos como centrais para o0s
candomblecistas, a reproducdo de categorias e posturas epistemoldgicas por parte da
maioria dos pesquisadores, parece, mesmo, mais reafirmar seus proprios canones do que
promover uma aproximacao tdo efetiva como se pretende com as realidades por eles
estudadas. Todavia, a adocdo dessa ressalva ndo implica invalidar os empenhos contidos
nessas tentativas, mas sim reavalid-los para conferir-lhes maior poténcia'®. Para tanto,
conforme o caso em pauta, suponho, ainda, que a existéncia de etndgrafos-iniciados, ou
dos iniciados-etnégrafos, possa ser estratégica para analises construidas como mais do
que simples mimeses nativas, e que, concomitantemente, desnaturalizem um arcabou¢o
por demais “estabilizado” (Latour & Woolgar, 1997) em favor das “crencas
cientificas”"'. Trata-se, assim, de tentar contribuir para um “[...] confronto [que] deve
produzir a mutua implicacdo, a comum alteracdo dos discursos em jogo” (Viveiros de

Castro, 2002: 119).

Isso posto, pretendo, entdo, discutir as aberturas dadas pelas chamadas
experiéncias “simetrizantes” (Viveiros de Castro, 2002, 2012; Goldman, 2008, 2009,
2014), atualmente em voga na disciplina, para as analises do(s) candomblé(s), e
particularmente dos agenciamentos ‘ndo-humanos’ advindos ou conectados a planos
‘sobrenaturais’. Sob essas referéncias, ap6s passar em revisao uma pequena amostra de
estudos paradigmaticos acerca dessa ‘religido’, apresentarei algumas proposicoes, ainda
que breves e bastante vagas, ligadas as alternativas analiticas colocadas pela admissao
das agéncias aqui priorizadas. Finalmente, a luz da experiéncia ‘religiosa’ que catalisou
minha pesquisa, levanto questdes sobre a validade e o carater presumivelmente
vantajoso dos etndgrafos-nativos, ou, mais uma vez, dos nativos-etnografos, para a

viabilizacdo das “simetrizacdes”, sobretudo, em conjunturas povoadas por agentes mais

10" pois, se como ja foi dado a perceber, como adverte Viveiros de Castro (2002), o estilo de analise do
qual, aqui, se quer aproximar ndo comporta verdades objetivas. Assim como deve ocorrer no encontro do
antropo6logo com os nativos, espera-se que o confronto entre essas linhas de antropologia ndo culmine
tanto na legitimidade de uma em detrimento da outra, mas provoque a transformacdo de ambas.

11 Uso o termo “crenca” conforme o sentido proposto por Latour, ou seja, como “[...] mistura necessaria
de confianca e desconfianca com que temos necessidade de considerar todas as coisas que ndo podemos
ver diretamente” (2004: 371. Grifo do autor). Para ele, as praticas das ciéncias sdo constituidas por
cadeias longas ao ponto de suas reconstitui¢oes histéricas se revelarem impossiveis desde resultados mais
recentes, de modo que sua operacionalizacdo implica, também, em atos e discursos de fé.

108



REIA- Revista de Estudos e Investigacdes Antropolédgicas, ano 3, volume Especial I, 2016

diretamente tangiveis apenas pelas habilidades desenvolvidas pelos iniciados ao longo

de suas trajetorias pessoais.

2. “SIMETRIZAR”: VERBO TRANSITIVO

Como ocorreria em qualquer outro caso desse tipo, as defini¢Ges
demasiadamente sintéticas dificilmente poderiam compreender toda a complexidade
existente no(s) candomblé(s). No entanto, para os propoésitos deste artigo, compartilho
aqui da sugestdao de Marcio Goldman, que, frente a notada diversidade no que se
convencionou chamar, de um modo um tanto impreciso, de ‘religiées afro-brasileiras’'?,
os distingue, em meio a essa gama mais geral, a partir de alguns de seus elementos
comuns e mais latentes: ou seja, a “[...] presenca de divindades (orixas, voduns, inkices)
[...] que possuem fieis devidamente preparados para isso por meio de processos de
iniciacdo mais ou menos longos e sofisticados e que podem ou ndo incluir oferendas e
sacrificios animais” (2005: 02. Grifo acrescentado)®. Desse modo, em meio a variedade
dos cultos com matriz africana realizados no Brasil, prossegue o autor, por “candomblé”
pode-se entender, em geral, as “[...] representacOes e praticas de grupo onde esses
sacrificios sdo praticados, onde a iniciagdo tende a ser elaborada e onde ha uma

tendéncia para distinguir as divindades dos espiritos dos mortos e dos ancestrais”.

Ao destacar, em suas proposicoes, os sacrificios, as iniciacOes e a possessao
pelas divindades, Goldman pressupde a existéncia de uma dinamica um tanto mais
complexa e especifica. Isso porque, grosso modo, a partir de seus ritos iniciaticos, que
normalmente incluem uma complicada manipulacdo de oferendas, os candomblecistas
sdo aqueles que, primeiramente, renascem como pessoas, ja que agora efetivamente
vinculados, de maneira genérica, ao pantedo caracteristico da religidao. Ndo obstante
essas relacoes de carater mais amplo, cada ‘humano’ envolvido no processo se conecta

mais intimamente a um ou dois, mas nao mais do que trés, orixds — voduns ou inkices —,

12 1ss0 porque, como observa Goldman (2005: 01), o(s) candomblé(s) incluem também “[...] em maior ou
menor grau [em suas conexdes sincréticas], elementos de cosmologias e praticas indigenas, assim como
do catolicismo popular e do espiritismo de origem europeia”.

13 Além da diversidade associada a intensidade de seus sincretismos, os terreiros de candomblé também
sdo bastante variados por suas nagées, ou, em outros termos, pela regido da Africa de onde provém a
maior parte de seu repertério. Grosso modo, como observa, novamente, Goldman (2005: 01), no Brasil
existem trés grandes matrizes, que podem combinar elementos entre si: [...] a ketu seria originaria dos
ioruba da Nigéria e do Benin [cujos deuses sdo chamados orixds]; a gége dos fon do Benin [na qual as
divindades sdo denominadas voduns]; e a angola dos banto de Angola e do Congo [que nomeiam as
deidades como inkices]. A propo6sito, conforme essa tipologia, o Ilé Asé Azun Dan, no qual realizo minha
pesquisa, esta situado entre as nagoes ketu e gége.
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aos quais chamam de seu(s) pai(s), e que em muitos casos passam a incorpora-los em
ocasides precisas. Ou seja, o iniciado é ritualmente inserido em um cosmos povoado e
construido por um conjunto particular de seres, e, a0 mesmo tempo, passa a ser filho de
alguma(s) dessa(s) divindade(s): por exemplo, Ogum, Oxum ou Iemanjd, etc. Todavia,
ao fazé-lo, realiza-se também o nascimento, a existéncia, até entdo apenas virtual, de
entidades divinas mais restritas, que se ligam aos fiéis como espécie de deuses pessoais:
o individuo passa a ter — a depender do caso — o seu Ogum, a sua Oxum ou a sua
Iemanjd, que sdo singularizados por um nome proprio, além de responderem mais
intensamente aos seus apelos, mas desde que providos com as suas exigéncias sagradas,

que normalmente incluem sacrificios animais e/ou alimentos votivos.

Uma vez consumado o rito primordial, que os nativos chamam feitura — pela
criacdo das pessoas e deuses nele envolvidos —, os lacos entre filho-de-santo e sua(s)
divindade(s) particulares devem obrigatoriamente ser reafirmados constantemente,
devido a exigéncia, por parte desses ultimos, de novas oblac¢des, que, como alerta Edgar
Rodrigues Barbosa Neto (2011), se ndo realizados poderiam implicar, inclusive, na
morte do fiel. Assim, desde que estabelecidos os vinculos fundamentais entre ‘humanos’
e seus duplos, no decorrer da vida material dos primeiros, ambos tendem a um
desenvolvimento continuo e reciproco com base no cumprimento das chamadas
obrigagdes — rituais de renovacao e intensificacdo das relacdes entre o iniciado e seu
santo, cuja realizacao, no Ilé Asé Azun Dan, ocorre em intervalos anuais. De encontro a

essas consideracoes, José Carlos Gomes do Anjos afirma que:

O processo de iniciacdo é concebido como um renascimento em que a
pessoa e o seu orixd de cabeca irdo crescer e adquirir maturidade
religiosa. Os contornos desse processo de crescimento marcam a
pessoa em constituicdo e o orixa que vai se formando no mesmo
processo. O orixa de cabeca aprende, é ‘ensinado’, ‘domesticado’,
acostumado ao ritmo da [sua] casa. [...] Poder-se-ia dizer que a pessoa
e o orixd passam por um processo de invididuacdo. Assim, [por
exemplo] o termo geral xangd tem um certo nivel de realidade. Porém
na proximidade constitutiva de cada iniciado, seu orixd é uma
entidade singular. [...] Trata-se de um mundo de intensidades que se
singularizam em momentos precisos [...] Um mesmo nome ‘xang0’
percorrendo  diversas  ‘passagens’,  singularizando-se = numa
multiplicidade de momentos. [...] No mesmo ato, a pessoa se
reconstitui como um ser para a sua divindade. [...] Nas obrigacdes
subsequentes, as duas entidades, ‘a pessoa e o orixa’ se fortalecem
mutuamente. Dessa forma, se o orixa ndo deixa de ser uma entidade
virtualmente universal, no sentido de que existe, por exemplo, um
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ogum, uma iansd, um oxal4, contudo sua atualizacdo concreta é
sempre singularizante. [...] é algo diferente de um mesmo cristo
distribuido nas varias héstias: ele é o ‘meu’ Ogum, a ‘minha’ Iansa,
com algumas caracteristicas muito particulares ao seu processo de
formacao (2006: 77 -78).

Contudo, as relacdes entre ‘pessoa-humana’ e os orixds nao sao construidas
apenas em ocasioes mais solenes, como as feituras e obriga¢des, mas exercitadas
também conforme as demandas presentes nas vidas cotidianas dos fiéis. Pois, sabe-se
que os candomblecistas, especialmente se passados alguns anos de suas iniciacdes,
mediante o acumulo lento e gradual de segredos e saberes transmitidos (Goldman,
2005), sdo capazes de manipular ritualmente as forcas sagradas de seus duplos — e
também das outras divindades que lhe eram preexistentes e que nao foram feitas por
eles — para intervirem na dimensdo terrena do mundo. Para tanto, fazem uso de
sementes, arvores, folhas, pedras, animais, fendomenos ‘naturais’, bem como de
‘artefatos’ variados (ferramentas, velas, tecidos, fios-de-conta, etc.), entre outros
infinitos termos. Isso porque todos esses itens podem ser ligados a deuses especificos ou
até mesmo se confundir com as proprias deidades — e, nesses termos, seriam
“momentos” em que os diversos personagens desse pantedo particular se singularizam

—, 0 que lhes confere vitalidade e propriedades magicas (Anjos, 2006; 2008).

Quando caracterizados desse modo, os aspectos mais centrais do(s)
candomblé(s) remetem a um principio nativo fundamental, chamado axé, que ndo
apenas enlaca as proposicoes usadas aqui para definir a ‘religido’ — ou, como propde
Goldman (2005), esse “modo de vida” —, mas também comporta e resolve (nossas)
supostas contradi¢cOes entre os axiomas do ‘geral’ e do ‘particular’ (Anjos, 2006), ou do
‘existente’ e do ‘virtual’ (Holbraad, 2007). Trata-se de algo como uma substancia, um
principio vital, que corta transversalmente todo o cosmos e é diferencialmente
objetivada pelas modulagdes da forca primordial passivel de acumulagado e transmissao

entre tudo o que possa existir. Nas palavras do autor, esse poder concerne:

[...] as proprias divindades ou orixas, em primeiro lugar. Cada um
deles ndo é mais que a encarnacdo de uma modulacdo especifica de
axé. Em seguida, os seres e coisas do mundo: pedras, plantas, animais,
seres humanos — mas também cores, sabores, cheiros, dias, anos, etc. —
‘pertencem’ a diferentes orixas, mas apenas na medida em que com
eles compartilham dessa esséncia simultaneamente geral e
individualizada. Em certo sentido, cada ser constitui, na verdade, uma
espécie de cristalizacdo ou molarizagdo resultante de um movimento

111



REIA- Revista de Estudos e Investigacdes Antropolédgicas, ano 3, volume Especial I, 2016

do axé, que de forca geral e homogénea se diversifica e de concretiza
ininterruptamente (Goldman, 2005: 08).

Assim entendido, ndo parece arriscado afirmar que o(s) candomblé(s) também
pode(m) ser definido(s), em primeiro lugar, como (uma) cosmopraxis em que diversas
classes de agentes, ‘humanos’ ou ‘ndo’, sdao unidas entre si por compartilharem todas,
efetiva ou virtualmente, de uma mesma ‘esséncia’; mas que, simultaneamente, também
sao diferenciadas, exatamente, por possuirem uma modalidade mais especifica dessa
‘forca’ transversal, conforme distribuida no seio de um pantedo particular. O que
importa observar, contudo, é que a ‘religido’, em seu(s) exercicio(s), apresenta(m) 0s
agenciamentos ‘ndo-humanos’ como um de seus tragos centrais. E, mais do que isso,
para seus adeptos, apesar de feitas, suas divindades ndao sdo de modo algum
‘imaginadas’, ‘projetadas’ ou ‘produzidas’ desde bases humanas que lhes sdo anteriores;
longe disso, as correlacdes se ddo na via inversa: pois sdo os homens, como tudo o mais,

que renascem sob os signos e as influéncias particulares (de um ou mais) dos deuses.

Sobretudo para um iniciado, parece bastante surpreendente, entdo, que uma
cosmopraxis como essa, tdo fluida e centrada nos ‘ndo-humanos’, seja tendencialmente
abordada, nos estudos antropologicos, a partir de divisores rigidos e autodeterminantes,
como ‘natureza’, ‘cultura’ e ‘sociedade’, sobre os quais, a depender da orientacdo
tedrica, sao depositadas legitimidades desiguais. Desse mesmo modo, autores como
Gabriel Banaggia (2008) e Goldman (2009:132) também afirmam que, salvo excecdes,
mesmo as analises mais recentes e atentas sobre a religido tendem a insistir em uma
“ilusdo nativa”, como uma “crenca” derivada das categorias autorizadas pela

”14  Dijante dessas

antropologia, ainda que reduzida a um “minimo necessario
disparidades, suponho, portanto, que uma alternativa pela qual se possa conferir maior
poténcia aos estudos antropoldgicos dessa religido possa se dar com a ado¢ao de uma
postura que alguns autores, como Viveiros de Castro (2002, 2012) e, mais uma vez,

Goldman (2008, 2009, 2014), denominam “simetrizacao”.

14 Sob a referéncia do cristianismo, Latour (2004) afirma que a “crenca”, enquanto mistura da confianca
e da desconfianca naquilo que ndo podemos ver diretamente, é totalmente irrelevante, ao menos quando
se considera qualquer ato de fala religioso. Pois, a eficicia dessas acGes depende mais de uma
performance, que direciona a atengdo do fiel para o que lhe é préximo e presente, do que da reprodugdo
de contetdos associados a fendmenos e ideias distantes e impalpaveis. A analise de Goldman (2005: 15)
parece ir no mesmo sentido, ja que, nela, os candomblés sdo sistemas de acdo, nos quais “[...] classificar e
participar talvez sejam mais importantes que as classes e participacdes em si mesmas, e que estas talvez
sirvam apenas, no final das contas, para serem ultrapassadas — funcionando, entdo, mais ou menos como
pontos de apoio ou trampolins para a agdo e a criagao”.
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Em uma referéncia rapida, a nocdo de “simetria” foi bastante popularizada com
algumas obras de Bruno Latour (1997, 2009), que defendeu a aplicacdo dos principios
de andlise distintivos da antropologia as proprias praticas cientificas, para, assim,
estranha-las na dindmica de “producdo” dos seus “fatos”. Nesse sentido, ndo obstante
sua legitimidade no chamado °‘ocidente’, a ciéncia, quando apreendida como
“construcdo”, se torna um regime de verdade, dentre varios. Ja Viveiros de Castro
(2002, 2012) e Goldman (2008, 2009, 2014) parecem priorizar a ideia de
“simetrizacao”, em detrimento da “simetria”. Pois, consideram que as realidades, em
suas possibilidades distintas, quando confrontadas com aquela vivenciada pelo
antropélogo, desvelam o carater também “criado”, e ndo apenas “constitutivo”, do
arcabouco que forjou a disciplina, formado por nocgodes dificilmente traduziveis em
outras cosmologias. Para os autores, trata-se, entdo, mais de “simetrizar”, ou de realizar
um movimento, algo transitivo, que denota a desestabilizacdo e, consequentemente, a
renovacgao das ciéncias. Para tanto, ha que se considerar a “[...] equivaléncia de direito
entre os discursos do antropdlogo e do nativo” (Viveiros de Castro, 2002: 125), o que,
dado seu carater reivindicativo, exige, ainda, uma “[...] assimetria compensatoria [em
direcdo aos saberes ‘minoritarios’], destinada a corrigir uma situacao assimétrica

inicial” (Goldman, 2008: 07).

Creio, assim, que um ponto estratégico para “simetrizar” o(s) candomblé(s)
remeta aquele que talvez seja o mais controverso, embora fundamental, de sua
cosmopraxis: a constituicio de realidades pelas relacdes diversas tecidas entre as
‘pessoas-humanas’ e uma gama bastante variada de agentes ‘ndo-humanos’, oriundos de
ou ligados as dimensdes ‘metafisicas’. Logo, no contexto desse quadro, operacionalizar
a “simetrizacdo” significa uma transferéncia metodolégica de prioridade: da apreensao
dos fendmenos em suas bases ‘naturais’, ‘culturais’ ou °‘sociais’, exaustivamente
contempladas pela praxis cientifica, para apreciagdes mais préximas daquilo que
tendemos a distinguir como ‘sobrenatural’ — mas, é necessario frisar, em sua validade
ontoldgica, porque supostamente central para quem se quer compreender. Afinal, desse
modo, as pesquisas realizadas nessa chave podem contribuir tanto para a apreensao da
‘religido’ a partir de determinacdes que lhe sdo mais intimas do que as usadas, muito
frequentemente, por aqueles que os tém estudado, como para a desestabilizacdo de
nocoes tradicionalmente mobilizadas pela disciplina, mas que, ndo raramente, lhe

conferem um carater “assimétrico”.
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3. AS CIENCIAS DAS CRENCAS...

O(s) candomblé(s), por suas proprias caracteristicas, parecem ter se
desenvolvido em meio a tensdes tipicas, entre, por um lado, as reivindicagdes de uma
realidade que, por sua fluidez, toma nossos ‘dominios’ ‘naturais’, ‘sécio-culturais’ e
‘sobrenaturais’ como indissociaveis — sendo indistintos —, e, por outro, os anseios de
uma ‘sociedade’ cada vez mais “moderna”, tal como o termo é entendido por Latour
(2009)". Por isso, ndo obstante seus tracos idiossincraticos, provavelmente, essas
‘religides’ foram examinadas sob premissas pautadas por “grandes divisores”, como os
estabelecidos entre magia e ciéncia, cujos termos sao marcados por relacoes de forca
desiguais. Portanto, ainda que a antropologia, com toda sua tradicdo relativista — e
talvez por isso mesmo —, tenha se esforcado para conferir certa legitimidade as
cosmopraxis ‘afro-brasileiras’'®, a maior parte de suas pesquisas parece (re)produzir
relacOes assimétricas, que priorizam as categorias formuladas nas realidades
naturalizadas dos sujeitos, em detrimento das concepgOes provenientes de ‘seus’
interlocutores, garantindo, assim, uma primazia das praticas e discursos cientificos

‘ocidentais’.

Essa inclinacdo pode ser notada ja nas obras que, para muitos, inauguram o0s
estudos com inspiracdo antropolégica sobre o(s) candomblé(s). E o caso, por exemplo,
de Raimundo Nina Rodrigues, que, na virada do século XIX para o XX, elegeu a Bahia
para realizar as primeiras incursoes mais sistematicas no seio dos terreiros. Apoiado em
teses evolucionistas muito em voga na época, o médico e psicanalista maranhense
observou festas e rituais, além de ter participado do cotidiano das casas de culto, para

argumentar, via esfera religiosa, em favor de uma inferioridade mental inata dos

15 Grosso modo, para Latour (2009), a “modernidade” é um regime cujas bases remetem ao que ele
chama “purificagdes”, criadas, por exemplo, entre natural e cultural, sujeito e objeto, ciéncia e magia,
humanos e nao-humanos, etc., que negam as possibilidades hibridas. Contraditoriamente, conforme sua
argumentacdo, os “modernos” ndo conseguem estabelecer tais disting0es sem a criagdo de novos
compostos, e dai sua tese ser resumida no titulo de uma obra das mais conhecidas em sua trajetdria:
Jamais Fomos Modernos.

16 Como defende Viveiros de Castro (2002), o relativismo sobre o qual se apoiou a maior parte do
periodo moderno da antropologia, considera as diferencas como resultantes das diversas visdes possiveis
acerca de uma realidade natural. Nesses termos, os antrop6logos, sob esse aporte, tendem a se empenhar
em explicar cientificamente como e por que os ‘outros’ ndo conseguem explicar cientificamente, mas,
pelo contrario, incorrem nos erros, sonhos ou ilusdes caracteristicos de suas culturas. Para o autor, trata-
se, muito antes de compreender a verdade do relativo — ou de um relacionalismo no qual a verdade do
relativo é a relacdo —, e ndo a relatividade do verdadeiro.
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africanos. Em sua visdo, as ‘crencas’ “politeistas”, “animistas” e “histéricas” dessas
populagdes contrastavam com as dos brancos “monoteistas”, que exigiam muito maior
grau de abstracdo, e isso indicava os possiveis prejuizos da miscigenacdo para a
‘sociedade’ brasileira (Silva, 1994; 2002). Dada a inexisténcia de uma antropologia
institucionalizada no Brasil do periodo, os primeiros estudos cientificos sobre os
candomblés, entdo, se valeram de principios biol6gicos bastante depreciativos, mas que

logo seriam questionadas por outros autores que se ocuparam da mesma tematica.

Esse exame marcou a agenda das décadas de 1930 e 1940, com a inser¢ao de um
viés ‘culturalista’, e ndo mais ‘biologico’, nas analises do(s) candomblé(s), a partir de
nomes como Artur Ramos, Edison Carneiro, Donald Pierson, Ruth Landes, Melville
Herskovits (Banaggia, 2008), entre outros. Sem ignorar as matizes existentes no
conjunto de suas obras, e mesmo as mudancas de posicionamento adotadas nas
trajetorias particulares dos autores, em algum grau, todos eles parecem tributarios dos
legados de uma antropologia norte-americana, representada, sobretudo, por Franz Boas.
Essas reflexdes se concentraram em explicar varios dos fenémenos referentes ao(s)
candomblé(s), especialmente os baianos, pelos encontros entre ‘brancos’ e ‘negros’,
valendo-se de nocdes como “contato”, “assimilacdo” e “aculturacdo”. As grandes
questoes norteadoras desses trabalhos, entdo, ndo se sustentavam mais pelas variaveis
raciais, mas giravam em torno das possiveis “sobrevivéncias” ou “dissolucoes” de
tracos culturais africanos em territério brasileiro, o que proporcionou o
redirecionamento das investidas sobre o tema para novos termos, provenientes de uma

dimensdo propriamente sécio-antropoldgica (Silva, 2002).

Nessa amostra ‘africanista, merecem destaque, ainda, as contribui¢des de Roger
Bastide, que chegou ao Brasil no final da década de 1930, mas publicou seus principais
livros sobre o(s) candomblé(s) apenas entre 1958 e 1960. Ligado a uma tradicdo
académica diversa daquela de seus predecessores, o autor francés se distingue por ter se
debrucado mais notadamente na questdo da “indissolubilidade” (Silva, 2002) de
aspectos da Africa, que, com a dinamica de contato, teriam permanecido no Brasil,
embora recriados. A maior parte de seus escritos atenta, assim, para como a vida dos
africanos e de seus descendentes fora simbolicamente reconstruida nos templos
‘religiosos’, por isso, tidos como espacos que ofereciam uma espécie de refigio, um
substitutivo, pelo qual os ‘negros’ poderiam transitar em meio as opressoes e desmandos

provenientes do “mundo dos brancos”. Dessa posicdo, em contraste com o carater
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descritivo dos trabalhos anteriores, Bastide inaugura uma postura mais interpretativa —
um tanto mais proxima da adotada aqui —, ja que seu intento tltimo era compreender
como essas sobreposicdes geravam, entre os frequentadores dos terreiros, “[...] uma
metafisica autbnoma, num contraponto significativo com a sociedade mais ampla em

que estava constituida” (Prandi, 2007: 06).

Conforme andlise bibliografica realizada por Banaggia (2008), os estudos
sofrem uma nova guinada a partir da década de 1970, quando ganham forca os
argumentos “afro-brasilianistas” — rubrica que agrupa produgdes que se distanciam das
tendéncias precedentes em varios aspectos. Para demarcar essas diferencas, o autor
realiza uma apreciacao pormenorizada de trés obras tidas como paradigmaticas em suas
décadas de publicacdo: Guerra de Orixd: um estudo de ritual e conflito, de Yvonne
Maggie (1975); Vové Nagé e Papai Branco: os usos e abusos da Africa no Brasil, de
Beatriz Goéis Dantas (1988); e A Busca da Africa no Candomblé: tradi¢cdo e poder no
Brasil, de Stefania Capone (1999). Primeiramente, se até entdo os escritos possuiam um
carater “essencialista” e voltado para as origens das praticas e concepcoes construidas
no(s) candomblé(s), agora os trabalhos passam a assumir uma convic¢ao “sociopolitica”
e, novamente, preocupada, com as desnaturalizacdes, mas, nesse caso, daquelas
producoes que pareciam tomar a ‘cultura’ como uma variavel independente. De modo
tipico, enquanto outrora as articulagdes necessarias para explicar as manifestacGes
religiosas eram buscadas internamente, ou seja, nos proprios terreiros, essa fase
efetivara um deslocamento em direcao as transformacoes relacionadas as causalidades
‘socioldgicas’ situadas no meio externo, especialmente as advindas das ‘esferas’ politica
e econdmica. Nesse sentido, o foco dos estudos se volta, sobretudo, para a avaliacdo de
como, em meio a conflitos, rupturas e associacOes, as tradicdes religiosas sdo, na
realidade, mobilizadas e “inventadas” nas casas de culto, sob a motivacdo da busca por
legitimidades em um mercado religioso no qual os ‘afro-brasileiros’ ocupam uma

posicao desprivilegiada.

No periodo agora em questdo, Banaggia também percebe uma mudanga nos
padrdes de relacionamento entre pesquisadores e pesquisados, visto que, antes, muitos
antropo6logos “internalistas” ndo apenas participavam ativamente das rotinas das casas
de candomblé, mas também se iniciavam na religidao, o que, para muitos, os levava a
formular concepcdes romantizadas e demasiadamente harmoniosas em suas descricoes.

Por isso, no tultimo quartel do século passado houve uma valorizagdo de perspectivas
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mais distanciadas, a fim de garantir certa imunidade aos investigadores diante das
disputas por poder em agao nos terreiros. As avaliagdes indicam que, em seu conjunto, a
insignia “afro-brasilianista”, ao realizar uma “virada sociol6gica”, promoveu a
exacerbacdo dos distanciamentos entre etnografos e nativos. Afinal, pautados em
procedimentos de campo fracionados e esporadicos, por vezes limitados as grandes
festas e sessOes publicas, os antrop6logos diminuiram sobremaneira a participacdo dos
interlocutores na formulacdo de suas teses. E, para o autor, isso parece se replicar na
submissdo da realidade dos terreiros aos jogos de poder de uma longinqua dimensao
socio-politico-econdmica, que, nos trabalhos citados, passa a orientar a vida do povo-
de-santo para além de suas consciéncias, ou, talvez mais grave, sem que este se

reconheca nas etnografias produzidas acerca dele préprio.

Diante dessas criticas, a alternativa proposta nas conclusdes de Banaggia passa
pela retomada do empenho no trabalho de campo participativo e detalhista, bem como
remete ao reencontro, por parte dos pesquisadores, com as religides ‘afro-brasileiras’,
desde que tomadas em toda a riqueza cosmologica dos arranjos, ajustes, adequacoes e
combinacoes que lhes sdao caracteristicos. Para isso, sistemas em continua e intensa
transformacao, como o(s) candomblé(s) (Goldman, 200; Anjos, 2006; Banaggia, 2008),
nao podem ser reduzidos a um ndmero limitado de polos autodeterminantes e
excludentes entre si — seja o biolégico, do periodo seminal; o cultural, dos africanistas;
ou o sociopolitico, dos afro-brasilianistas —, formulados a revelia dos proprios
fendmenos que se pretende compreender. Antes, se hoje parte da disciplina se esforca
para uma “simetrizacdo” entre o investigador e seus interlocutores, parece necessario,
entdo, considerar todo o prisma de agentes dessas cosmologias, incluindo os ‘ndo-
humanos’, que, ndo obstante suprimidos ou deslegitimados nas pesquisas, se
constituem, nos proprios termos dos candomblecistas, como seres ativos e

indispensaveis para os seus proprios complexos de existéncias.

4. ..EAS CRENCAS DAS CIENCIAS

Apesar das possibilidades abertas por essa discussdo, parece haver um nimero
relativamente ainda escasso de pesquisas mais especificas acerca do(s) candomblé(s),

realizadas sob a chave analitica da “simetrizacdo” em torno das agéncias ‘ndo-humanas’
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— embora, ha meia década, ndo se descartasse um paradigmatic shift no ambito mais
geral dos estudos ‘afro-brasileiros’ (Goldman, 2009: 31, nota 25). Dentre essas
producdes, ndo se pode deixar de mencionar, por exemplo, as contribuicdes de Anjos
(2006; 2008), que “simetrizou” as ontologias religiosas de matriz africana defronte as
concepgoes da filosofia politica moderna, e, assim, apontou, sob um novo panorama,
para a desessencializacdo de nogdes caras ao ‘ocidente’, como as de ‘raga’ e ‘individuo’;
as de Barbosa Neto (2011), que escreveu sobre as agéncias ‘ndao-humanas’ nas relacoes
entre ‘magia’ e ‘religidao’ em algumas casas de candomblé e em cultos relativamente
proximos; as de Roger Sansi (2005; 2009), que analisou a ‘iniciagdao’ como
(re)construcado reflexiva das coisas, pessoas e deuses envolvidos nesse processo, e deu
énfase na perspectiva dos otds ou otds — pedras sacralizadas —, que lhes sdo
indispensaveis; ou as de Lucas de Mendonca Marques (2014), que, em sua monografia
priorizou a dindmica de elaboracdo das ferramentas-de-santo', igualmente
fundamentais para a reunido de agentes diversos a partir dos ritos iniciaticos

caracteristicos dessas cosmopraxis.

Se certamente existem, ainda, outros trabalhos, o que essa pequena amostra
permite entrever, em primeiro lugar, é a negacdao da hipétese de um “multiculturalismo
universal”, como o fez Viveiros de Castro (1996, 2002) em suas analises acerca dos
amerindios. Nesses termos, ao passo em que as ciéncias tendem a pressupor um corte
entre a unicidade substancial da ‘natureza’ e a multiplicidade essencial das ‘culturas’ —
que fundamentam o relativismo antropologico —, as cosmopraxis do(s) candomblé(s)
parecem admitir outra coisa, com grande potencial para desnaturalizar — talvez, agora,
seja possivel falar em “desculturalizar” — as categorias e posi¢des operacionalizadas na
realidade dos antropologos. Pois, como dito antes, os candomblecistas vivenciam um
cosmos que, dentre homens, plantas, animais, minerais, artefatos e divindades, é
permeado por diversas classes de pessoas cujas substancialidades sdo varidveis. Mais

especificamente, ndo apenas todas as coisas — como virtualidades de “momentos” nos

17 Marques (2014: 03-04) define as ferramentas-de-santo como “[...] artefatos que se tornam — ou s3o
fabricados para — entidades afrobrasileiras: Orixas, Caboclos, Voduns, Inquices (nkisis), etc. [...] [que] em
geral [...] estardo presentes no ibd, conjunto de artefatos onde é assentado o orix4; outras sdo ‘armas’, ou
‘instrumentos’ que poderdo acompanhar o assentamento e o cavalo, nome que se da ao conjunto
orixd/filho-de-santo no momento da possessdo [...] [pois] cada entidade possui um conjunto de artefatos
que o acompanha e o manifesta. [...] [em que] variardo, a depender, a matéria-prima, as insignias, as
cores, formas e texturas dedicadas a cada uma [...] [porque] cada parte do mundo ‘participa’ de
determinados orixas, constituindo-os e sendo por eles constituidos. Assim, cada entidade possui desejos,
predilecoes, restricoes, além de modos-de-fazer, modos de manifestagdo e participacdo especificos”.
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quais “nomes”, como, por exemplo, Xangd, Iansd e Oxald, se singularizam (Anjos,
2006) — sdo passiveis de possuir vontades, vitalidades e agéncias, mas esse mesmo
substrato que iguala também diversifica: afinal, o principio primordial do axé é
diferencialmente distribuido por todo um mundo (Goldman, 2005) no qual, portanto,

tudo pode ser “nomeadamente” singularizado.

Para citar um exemplo concreto, extraido de uma experiéncia de campo, certa
tarde, quando andava pela mata acompanhado de um dos filhos-de-santo do IIé Asé
Azun Dan, de quem sou bastante proximo, pude ouvir uma histéria que suponho
ilustrativa acerca dessa hipo6tese. Na ocasido, quando procuravamos por algumas folhas,
meu interlocutor sugeriu que, por um momento, saissemos da trilha pela qual
caminhdvamos, para que pudesse me mostrar o assentamento de seu eré’
simplificadamente, o local em que essa forca, que lhe esta associada de modo pessoal,
recebe suas oferendas. No alto de um barranco, minha companhia me apontou um
pequeno tronco, com cerca de um metro de comprimento, mas de aparéncia bastante
robusta, composto por uma madeira nitidamente mais clara que a da vegetacao em
nosso entorno, e do qual brotavam folhagens muito saudaveis. O elemento, que
provavelmente passaria despercebido por qualquer outro individuo, tornou-se local
especifico de culto a esse ser porque, nas palavras de meu companheiro, o pedaco de
madeira emitiu uma espécie de chamado — ndo propriamente verbal, mas sensorial —, a
partir do qual aquela arvore expressou sua vontade para que isso ocorresse. Longe de
uma associagao aleatoria entre uma ‘pessoa’, um ‘ser imaterial’ e uma amostra ‘natural’,
os trés elementos envolvidos no encontro, antes dessa unido, ja compartilhavam de um
mesmo axé, ligado ao orixd Odé, que preside a caca e as florestas. O que quero frisar,
aqui, é que o tronco em questdao possui determinada consciéncia “ouvida” e capturada
por meu acompanhante apenas porque ambos possuem modalidades comuns e

particulares de uma substancia mais geral que, ndo obstante, transpassa todo o universo.

Quando o ponto de partida é, assim, deslocado do substrato da naturalidade para

a pessoalidade — todas as coisas sao virtual e potencialmente pessoas —, também se torna

¥ Em linhas muito gerais, os erés, no candomblé, sdo seres imateriais com personalidades
arquetipicamente infantis e ligados a orixas especificos. Assim, os que se vinculam, por exemplo, a
Xango, divindade associada ao fogo, podem receber nomes como “Fogueirinha” ou “Labareda”. Uma de
suas principais funcoes, dentre outras, é estabelecer a intermediacdo entre o fiel e as divindades que os
tutelam, pelo repasse de recados ou por uma espécie de incorporagdo preparatéria, na qual, apés
receberem as divindades, antes de recobrarem abruptamente a consciéncia, os filhos-de-santo, sdo
possuidos por esses seres infantis, considerados como portadores de uma energia mais leve e proxima a
dos humanos.
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plausivel suspeitar sobre a existéncia de algo proximo do “perspectivismo” nas
realizacdes do(s) candomblé(s), e que pode ser igualmente passivel de colocar em xeque
a abrangéncia dos “grandes divisores” antropologicos. Apesar de Martin Holbraad
(2007), em seus estudos sobre cultos ‘afro-cubanos’ — que compartilham muitas
caracteristicas com os de matriz africana realizados no Brasil —, ja ter observado
algumas nuances entre as teorias nativas do Ifd, em Cuba, e as elaboracGes
perspectivistas dos amerindios, cabe reter, por enquanto, que como se pretende expor a
seguir, no caso brasileiro — a exemplo dos fendmenos encontrados na regidao do Caribe
—, as cosmopraxis subentendem uma dinamica pautada em “saltos ontoldgicos
verticais”; todavia, como entre os indigenas, pressupdoem, também, um possivel jogo
de perspectivas. Se isso faz sentido, quando aliadas as duas referéncias, podemos
levantar, no minimo, a existéncia de continuidades entre varias de nossas distingoes
axiomaticas, como por exemplo, as estabelecidas entre ‘natureza’, ‘cultura’ e

‘sociedade’.

Pois, conforme atenta Viveiros de Castro (1996) em sua apresentacdo da teoria
perspectivista, os “sujeitos” sdo constituidos pelas intencionalidades que definem sua
posicdo e seu ponto de vista, ou, em outras palavras, para que a condicdo de ‘pessoa’
seja assumida, ndo basta que exista acdo, mas ha que se formular uma percep¢do do
posicionamento de onde se age. Para citar apenas algumas possibilidades sobre como
essa situacdo é constantemente deslocada entre os seres do(s) candomblé(s), sabe-se que
toda ‘pessoa-humana-carnal’, desde o momento da iniciacao, passa a estabelecer lacos
com seu duplo particular, que, entdo, foi feito, mas que, simultaneamente, é a realizacdo
de uma divindade mais geral que, antes mesmo da feitura ja a vé como filha — o que
pode denotar suas conexdes como seres unidos assimetricamente (Barbosa Neto, 2011)
por uma substancia, que ndo é o sangue, mas, nesse caso, 0 axé. Entretanto, 0s orixds
ndo apenas nos tutelam, como sdo os donos de tudo mais o que possa existir, desde que,
nessas relacoes, haja principios de forca similares: as encruzilhadas sdo de Exu; o vento
é de Iansd; o mar é de Iemanjd; etc., e, assim, os termos desta dimensdao sdao suas

“coisas pessoais”. No caso brevemente narrado acima, vé-se, por exemplo, como, dentre

19 para Holbraad (2007), enquanto a teoria amerindia é mais “horizontalizada” ja que, a partir de uma
“cultura distribuida”, por assim dizer, os pontos-de-vista sobre o que seria a “natureza” sdo alocados e
transformados numa dindmica entre espécies, no(s) culto(s) de Ifd, como no(s) candomblé(s), os
processos ocorrem de maneira hierarquica e vertical, sobretudo, na medida em que hd um pressuposto
cosmoloégico de que as divindades — ponto central do sistema — sdo caracterizadas, ao mesmo tempo, por
sua continuidade substancial em relacdo aos humanos, mas também pelos graus distanciamento para com
o mundo “terreno” que ocupamos situacionalmente.
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as coisas do mundo, Odé é o pai de meu interlocutor, como também o dono da caga e
das matas. Por essa ultima associacdo, essa deidade também é a responsavel por prover
a comida — da qual se extrai, nas adversidades, a subsisténcia — e para quem o0s
candomblecistas intercedem pela fartura, ou, em uma equacao menos direta — como
certa vez ouvi em uma obrigacdo dedicada a esse deus especifico —, pela “paciéncia que

é propria de um cacador a espreita por sua presa”.

Mas as “coisas pessoais” dos orixds também podem ser, situacional e
concomitantemente, os proprios deuses (Goldman, 2005; Anjos, 2006): a encruzilhada
é Exu; o vento é lansd; o mar é Iemanjd; etc. — como a floresta, para dizer mais uma
vez, é Odé, que chama um de seus filhos a cultuar (n)um tronco, com o qual ambos —
‘humano’ e ‘elemento natural’ — se confundem. Ainda, para colocar uma ultima situacdo
no alcance deste artigo, as divindades provavelmente se concebem como ‘pessoas’ na
medida em podem nos ver, em termos nativos, como seus ‘cavalos’ (Goldman, 2005;
Anjos, 2006; 2008; Sansi, 2009; Marques, 2014) — animais paradigmaticamente
controlados, domesticados — em situacOes relacionais nas quais os deuses, em suas
possibilidades transcendentes, visitam nosso plano, e, entdo, somos nds que trocamos de
status ontologico se eles querem montar-nos, possuir-nos. No limite, portanto, deidades
podem ser algo como se¢des de uma forca vital — ou “nomes” e “momentos” —, mas
também, e ao mesmo tempo, pais, donos e coisas; as ‘coisas’ — da natureza e da
‘cultura’ —, igualmente, podem se constituir, em simultaneo, como donos, pais e orixds;
bem como os filhos-de-santo podem se fazer coisas ou até mesmo deuses, desde que, no
segundo caso, cortados pelo mesmo axé de seus pais, com quem compartilham

propriedades magicas.

Diante dessas intrincadas relacées, e entre muitas outras esperadas caso o quadro
fosse aprofundado, ou se lhe acrescentassemos outras classes de seres, importa observar
que o(s) candomblé(s) também parecem se (re)criar constantemente em processos
riquissimos de agenciamentos nos quais ha, supostamente, uma incessante “circulagao
de perspectivas” (Sansi, 2009: 78). No entanto, isso nos escapa quando a ‘religido’ é
abstraida por principios demasiadamente rigidos e autodeterminantes, como se tem feito
na maioria das pesquisas. Por isso, parecem vidveis as tentativas de etnografar e
sistematizar esses intensos fluxos mediante a substituicdo, tanto quanto possivel, dos
divisores classicos pelas referéncias que se supde fundamentar a propria realidade em

questdo, como as dos “espiritos” que “sdo pontos de vista que encarnam corpos” (Anjos,

121



REIA- Revista de Estudos e Investigacdes Antropolédgicas, ano 3, volume Especial I, 2016

2006: 119). Por esses procedimentos, talvez seja possivel, na chave das “simetrizacoes”,
“[...] reunir a regularidade dos conceitos construidos nos terreiros para fazer ressaltar
filosofias de dimensoes similares aquelas canonizadas no ocidente”, e, assim, ressoa-las
“[...] no interior do discurso antropologico” (Anjos, 2008: 78), para obliterar
instrumentos de analise “naturalizados”, ou “culturalizados” e “sociologizados”, como

se pretende, no ambito mais geral da disciplina, com as iniciativas desse tipo.

5. NATIVO 66 E ETNOGRAFO

Como defendi no inicio deste trabalho, a inspiracdo que me levou a realizar uma
pesquisa acerca das cosmopraxis do(s) candomblé(s) remete a uma situacdo vivenciada
no Ilé em que fui feito ogd. Mais do que isso, sua viabilizacdao, no que se refere a
disponibilidade do campo para a pretendida etnografia, parece estar intimamente
relacionada ao meu processo de feitura, apés o qual a missdo que me foi outorgada
como membro, efetivamente, do terreiro se revelou a partir do jogo de btizios. Desde
essa experiéncia, pela amplitude do panorama do qual eu dispunha, optei por orientar
minha anélise — que, no momento, se encontra ainda resumida a algumas hipéteses —
pela referéncia dos agenciamentos ‘ndo-humanos’ ligados as dimensoes ‘sobrenaturais’.
Isso porque o préprio episddio que culminou em minhas atribuicGes e, ao mesmo
tempo, me permitiu elaborar uma proposta de investigacdo, tornou latente, para mim, a
centralidade dessas agéncias nas realidades vivenciadas pelos candomblecistas. Todavia,
ao levantar pequena parte da vasta bibliografia antropologica j4 produzida sobre a
‘religido’, ndo foi menos espantosa constatacao de que, apesar da diversidade de temas e
recortes contemplados nesses escritos, as divindades figuravam frequentemente como
derivadas das ‘crencas’, ‘simbolismos’ e ‘ideologias’ humanas. No que pese as
impressdes isoladas de um filho-de-santo envolvido em um fenémeno ‘religioso’
relativamente especifico, as préprias tendéncias historicas da disciplina pareciam,

portanto, justificar a necessidade de posicionamentos “simetrizantes”.

Dito isso, cabe, finalmente, questionar a legitimidade dos etn6grafos-nativos, ou
dos nativos-etnégrafos, para a realizacao desses empreendimentos. Afinal, ndo sdo raras
as ressalvas lancadas pela academia quando ha o risco de certa ‘contaminacdo’ das

ciéncias por principios como os ‘religiosos’. Primeiramente, cabe frisar que, na

122



REIA- Revista de Estudos e Investigacdes Antropolédgicas, ano 3, volume Especial I, 2016

perspectiva aqui adotada, ndo se trata de uma postura ingénua ou imprudente, ja que é
exatamente um confronto, de modo deliberado, o que se pretende. Pois, como defendi
ao longo do texto, com os movimentos de “simetrizacao”, busca-se, por um lado, uma
empatia, digamos, tanto mais “radical” quanto possivel para com os mundos dos
interlocutores, mas, por outro, desde esse deslocamento inicial, intenta-se reavaliar
no¢des fundamentais da antropologia, para, que frente possibilidades outras, entdo,
passem a ser concebidas também como construidas, e ndo apenas constitutivas — e, logo,
se transformem. Trata-se, grosso modo, de tentar reequilibrar, por seu inverso, uma
relacdo de forcas na qual a primeira inclinacdo é a de os conceitos e posturas cientificas
se imporem aos ‘objetos’ — como muitos se referem aos protagonistas de seus estudos.
Nesses termos, acredito que os etnografos que, de saida, possuem certo dominio dos
principios constitutivos das realidades investigadas contam, ao menos virtualmente,

com certa vantagem frente aos analistas externos.

No caso do(s) candomblé(s), dadas algumas de suas caracteristicas, a pretendida
primazia dos nativos sobre os antropdlogos — que devem aprender com os mundos por
ele estudados, e ndo ensinar os seres que neles vivem a forma correta, plausivel, de
vislumbra-los — se faz particularmente notavel. Pois, como aponta Goldman (2005),
devido, por exemplo, a forte presenca da oralidade na transmissdo de conhecimentos, a
descentralizacao dos cultos, e, logo, a auséncia de uma doutrina unificadora, a insercao
mais efetiva e ritualizada das ‘pessoas-humanas’ nessas tramas exige uma postura
particular em seus processos de aprendizado. Como sustenta o autor, em lugar de
“ensinamentos prontos e acabados”, o dominio de pelo menos alguns aspectos da
religido, tal como é realizada por seus adeptos, depende da reunido paciente e demorada
de segredos e detalhes relativamente esparsos, até que, em algum momento, esse
conjunto de saberes adquira densidade suficiente para ser manipulado “[...] em
composicdo (mais que uma imposicdo) da vontade humana com as forcas naturais e
sobrenaturais” (2005: 11). Por isso, para que o(s) candomblé(s) sejam entendidos em
maior conformidade com seus fundamentos, o etnégrafo, em sua propria aprendizagem
dessa realidade, ndo deve, portanto, se limitar a observacdo passiva ou a abstracdao dos
contetidos meramente ptblicos dos fendmenos; antes, como fazem seus interlocutores, é
necessario “[...] superar o aspecto visivel [como os grandes ritos e os belos mitos] de
coisas muito mais profundas” (2005: 11). Sobretudo em uma pesquisa “simetrizante”

centrada nos agenciamentos ‘ndo-humanos’, dentre os quais aqueles ‘imateriais’ que,
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em muitas situacdes, sdo apreensiveis mais pelos efeitos e afetos que produzem do que
pelas observagOes diretas, as competéncias sensiveis, e, as vezes, exclusivas, de um

“iniciado” parecem, mesmo, desejaveis.

Além disso, se os estudos orientados nessa chave assumem, em seu ponto de
partida, o abandono, por parte do antropélogo, de axiomas fundamentais de sua
disciplina para reavalia-los posteriormente, a definicdo de progndsticos, nesses casos, se
torna particularmente dificil (Viveiros de Castro, 2002; Holbraad, 2007). Em minha
experiéncia, com o deslocamento do foco de investigacdo das relacOes entre as
‘pessoas-humanas’ para os agenciamentos ‘ndao-humanos’, ndo posso definir “se”, ou
“como”, ou, ainda, “quanto” isso ressoara nos discursos antropoldgicos — apesar de a
estratégia reforcar, ja de inicio, certas dissonancias existentes entre as teorias cientificas
e as filosofias nativas, o que, em si, ndo deixa de ser algum resultado. Contudo, a
despeito da imprevisibilidade advinda dos recursos analiticos que me proponho a
operacionalizar, o apoio incondicional que me foi dado pelos seres que compdem a
cosmologia do Ilé Asé Azun Dan para a realizacdo de uma etnografia que supde o
acimulo das funcdes de ogd e pesquisador ja é indicativa de um aspecto primordial
do(s) candomblé(s): a premissa das multiplicidades como um conceito tdo basilar

(Goldman, 2005; Anjos, 2006; Holbraad, 2007).

Na mesma medida em que, conforme defendido, o axé une e diversifica, ou os
orixds podem ser gerais e pessoais, preexistentes e virtuais, ou, ainda, as encruzilhadas
serem de Exu, conterem Exu, além do proprio Exu, ndo parece necessario, quando
respeitamos e legitimamos plenamente o(s) candomblé(s), escolher, ja de saida, entre
ser religioso ou etnografo, mas pelo contrério. Essa exigéncia nos diz muito mais sobre
0 que creem os académicos, do que algo a respeito dos candomblecistas com os quais se
quer potencializar transformagdes na propria antropologia. Nesses termos, se cabe as
analises que se pretendem efetivamente mais “simétricas” povoar a realidade dos
antropologos com as plenas expressoes de seus interlocutores (Viveiros de Castro,
2002), para, com isso, extrair lices, a sobreposicdo que aqui se assume, para além de
um entrave a producdo do conhecimento sobre a ‘religido’, pode, nesse caso, colaborar
inclusive com os objetivos mais amplos almejados pela disciplina, mas que, de todos os

modos, ja a definem.
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