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Historias, devires e fetiches das religides
afro-brasileiras: ensaio de simetrizacao
antropologica

A partir da discussao sobre o estado actual dos estudos afro-brasileiros, este trabalho
aborda o debate, recentemente retomado, em torno das ideias outrora famosas de
“fetiche” e “fetichismo”. Partindo do modo como esse debate tem tido lugar nos
estudos sobre as “religides afro-brasileiras”, sdo utilizados dados bibliograficos e de
campo relativos a uma dessas religides — o candomblé —, a fim de apresentar a teoria
nativa do processo de criagdo subjacente ao que foi denominado, de fora, “fetiche”
e “fetichismo”. Em resumo, essa teoria sustenta que o processo de criagdo consiste
mais na actualizagdo de virtualidades ja existentes do que na produgdo ex nihilo da
nossa cosmologia judaico-cristd e capitalista.
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Histories and fetishes of Afro-Brazilian religions: an essay
in anthropological symmetrization

Starting out from discussion of the current state of Afro-Brazilian studies, this
article addresses the recently revived debate over formerly widely disseminated ideas
concerning “the fetish” and “fetishism”. It first examines how that debate has been
conducted in studies of Afro-Brazilian religions, using bibliographical and field-work
data on one of those religions — candomblé — to describe the native theory of
the creation process which underlies that which outsiders have labelled “fetish” and
“fetishism”. Briefly, the theory holds that process of creation actualizes existing
virtualities rather than producing, out of nothing, our Judaeo-Christian and capitalist
cosmology.
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INTRODUCAO**

Como em tantos outros campos da antropologia, a historia dos estudos
antropoldgicos a respeito das chamadas religides afro-brasileiras €, em geral,
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marcio.goldman@gmail.com.

** Uma primeira versdo deste texto foi apresentada em Setembro de 2007 nos coldquios
“An epistemology for anthropology. International symposium” (orgs. Christina Toren e Jodo
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contada por meio de um procedimento recursivo que situa essas religides
numa historia que lhes é exterior para, em seguida, reduzir o seu estudo ao
desvendamento do seu verdadeiro lugar nessa historia previamente fixada.
Teriamos, nesse esquema, uma primeira fase evolucionista e/ou culturalista
— situada, grosso modo, entre o final do século XiX e o inicio da década de
70 —, em que os autores estariam exclusivamente preocupados em detectar
“sobrevivéncias africanas”, descrevendo, para isso, o sistema de culto, os
objectos rituais, os simbolos e os mitos (visdo “interna”, como se costuma
dizer). E, depois, uma “reviravolta”, sob a influéncia da antropologia social
britanica, sustentando, a partir de meados dos anos 70 do século xx, que esses
ritos, mitos e simbolos deveriam ser analisados como a expressao de relagdes
sociais concretas contemporaneas, ¢ ndo como sobrevivéncias de um passado
mais ou menos remoto (visdo “externa”, portanto)!.

de Pina Cabral, em Lisboa) e “An epistemology for anthropology? A post-Lisbon
supplementary workshop” (orgs. Christina Toren e Peter Gow, em Saint Andrews). Agradego
aos organizadores e participantes nos dois encontros. O artigo ¢ directamente tributario dos
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1'V., entre outros, Capone (2004, pp. 7-8 e 13-34), Dantas (1989, pp. 19-26), Fry (1989,
pp. 13-17) e Maggie (2001, pp. 13-16). Para uma visdo critica, v. Serra (1995, pp. 44-75)
e Banaggia (2008). Para simplificar muito, denomino aqui “religides afro-brasileiras” um
conjunto algo heterdclito, mas certamente articulado, de praticas e concepgdes religiosas cujas
bases foram trazidas pelos escravos africanos e que, ao longo da sua historia, incorporaram
em maior ou menor grau elementos das cosmologias e praticas indigenas, assim como do
catolicismo popular e do espiritismo de origem europeia. Evidentemente, esses elementos
transformam-se a medida que sdo combinados, e vice-versa. Sobre essas religides pode dizer-
-se, quase a letra, o que Guattari escreveu sobre o jazz (semelhanga ja observada por Opipari,
2004, pp. 14-15).

O jazz nasceu a partir de um mergulho cadésmico, catastrofico, que foi a escravizagdo das
populagdes negras nos continentes norte e sul-americano. E, depois, por meio dos mais
residuais ritornelos dessa subjectividade negra, houve uma conjunc¢do de ritmos, de linhas
melodicas, com o imaginario religioso do cristianismo, com dimensdes residuais do imaginario
das etnias africanas, com um novo tipo de instrumenta¢do, com um novo tipo de socializagdo
no proprio seio da escraviddo e, em seguida, com encontros intersubjectivos com as musicas
folk brancas que estavam por la; houve entdo uma espécie de recomposicao dos territorios
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Como escrevi recentemente (Goldman, 2005, pp. 104-105 e 119-120), ndo
¢ tdo facil aceitar essa versdo um pouco narcisista dos estudos afro-brasileiros.
Em parte, porque o modelo utilizado ¢, ele proprio, evolucionista, na medida
em que supde um inequivoco progresso entre as falsas teorias internalistas e
a revelagdo externalista — e, a0 menos em parte, culturalista —, uma vez que,
quase invariavelmente, se ampara em supostas especificidades da sociedade
brasileira.

Além disso, ¢ muito claro que a maior parte dos autores geralmente
classificados na primeira rubrica nunca deixou de se interessar por questdes
sociopoliticas mais amplas. Desde Nina Rodrigues (1900), preocupado em
saber se os “africanos no Brasil” estariam aptos para a integra¢do na socie-
dade brasileira, até Roger Bastide (1971), que explora a fascinante questio
do que pode ocorrer com um sistema de crencas e valores quando perde o
seu enraizamento social em sentido estrito. Nesse tltimo caso, ¢, no minimo,
curioso que ndo se reconheca o caracter francamente socioldgico do modelo
de Bastide, que acreditava ser a didspora africana no Brasil uma espécie de
laboratoério ideal para uma experiéncia em torno dos desajustes e reajustes
entre uma “‘superestrutura” (para usar o seu vocabuldrio) que perdeu a sua
base e uma “infra-estrutura” que contribui para engendrar, mas que, ao
mesmo tempo, ¢ trabalhada por forcas que escapam ao controlo dos agentes
e que actuam sobre o conjunto, modificando-o continuamente?.

Em terceiro lugar, ¢ evidente que depois da década de 70 continuaram a
ser realizados trabalhos de pesquisa mais “internalistas”, seja sob a forma da
analise de sistemas cosmoldgicos e rituais (por exemplo, Lépine, 1978, e
Santos, 1977), seja sob a forma de monografias mais afinadas com técnicas
etnograficas e concepgdes tedricas que recusam, em maior ou menor grau,
implicita ou explicitamente, a separa¢do durkheimiana e estrutural-funcionalista

entre a base sociologica e as “representagdes colectivas™.

existenciais e subjectivos no seio dos quais nao s6 se afirmou uma subjectividade de resisténcia
por parte dos negros, mas que, além do mais, abriu linhas de potencialidade para toda a historia
da musica, e ndo unicamente para a historia da musica norte-americana — lembro que Debussy
e Ravel, os maiores musicos ocidentais, foram extremamente influenciados por esse ritmo e
por essa musica de jazz. Temos ai, portanto, o exemplo de um mergulho cadésmico, no
abandono quase total da escraviddo negra, que enriqueceu os mais elaborados universos musicais
(Guattari, 1993, p. 120).

2 Bastide (1971, pp. 35-36) foi o primeiro — e talvez o tinico — a levantar a questdo
de como conciliar perspectivas etnograficas e socioldgicas no estudo das religides afro-
-brasileiras. Ou melhor, como conciliar a necessidade de levar a sério o que dizem os fiéis com
a tentativa de construir um quadro mais amplo dessas religides. O facto de ter separado as
perspectivas em dois livros distintos (Bastide, 2000 [1958] e 1971 [1960], respectivamente)
assinala que o problema nao foi resolvido — se ¢ que tem solugdo.

3 Entre essas monografias contam-se as de Anjos (2006), Cardoso (2004), Corréa (2006
[1992]), Halloy (2005), Iriart (1998), Johnson (2002), Opipari (2004), Sansi (2003), Segato
(1995) e Wafer (1991), a par de outras, um pouco mais antigas, como as de Cossard (1970
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Enfim, porque, quando bem observadas, as diferencas entre autores mais
“internalistas” e “externalistas” podem ndo ser tdo dbvias como as vezes se
imagina. Certamente ¢ possivel observar que a énfase parece ter sido des-
viada de preocupagdes com o detalhe sobre os cultos para os aspectos
sociolégicos e, mais especificamente, sociopoliticos aparentemente mais
amplos. Além disso, uma atengdo preferencial em relagdo a topicos como o
ritual, a mitologia, a possessdo, etc., foi cedendo espago a um interesse
crescente pelas formas de interacgdo e convivéncia com a chamada socie-
dade abrangente. Finalmente, também pode, até certo ponto, ser observado
um certo deslocamento do objecto empirico de formas tidas, por vezes,
como mais “puras” (o candomblé baiano fornecendo o paradigma para esse
tipo de analise) para aquelas mais “sincréticas” (como a umbanda).

Deve-se notar, entretanto, que mesmo a perspectiva evolucionista e, por
vezes, racista dos trabalhos mais antigos buscava estabelecer conexdes com
contextos sociais mais abrangentes. Conexdes eminentemente negativas,
uma vez que a questdo crucial consistia, basicamente, em tentar desvendar
essa espécie de mistério constituido pela estranha permanéncia dessas reli-
gides primitivas num pais que se modernizava ou se devia modernizar.
Questdo resolvida, claro, com o apelo a nogdo de “sobrevivéncia”, que
explicava, por meio de uma espécie de inércia propria das instituicdes culturais,
a permanéncia das crencas e costumes “africanos”. Crengas e costumes que,
como escreveu Arthur Ramos (1934) — fiel a maxima de Tylor (1913,
p. 453) segundo a qual “a antropologia ¢ a ciéncia do reformador” —, a “lenta
obra da cultura” deveria extinguir progressivamente.

O “problema” ¢ que em 1970 isso “ainda” ndo havia ocorrido. Nao ¢é,
pois, de admirar que, escrevendo justamente num momento em que as
religides de matriz africana pareciam estar a sofrer um processo de cresci-
mento e expansdo, os autores que comegaram a pesquisar nessa década
tenham sido tentados, por assim dizer, a fazer da necessidade virtude. Se o
“mistério” consistia em compreender a convivéncia das “religides africanas
no Brasil” com os processos de modernizagdo, e se ja ndo era possivel
aplicar conceitos como os de “sobrevivéncia”, nada melhor do que fazer da
propria modernizagdo a causa da permanéncia e até mesmo do desenvolvi-
mento dessas religides. Foi desse modo que se passou a uma énfase quase
exclusiva nas relacdes externas dos grupos religiosos, explicando as suas
caracteristicas como efeito de estruturas mais amplas e mais actuais que as
sustentariam (Goldman, 1984, pp. 107-109, e 1985, pp. 25-31).

e 2006), Leacock (1972), Lima (2003 [1977]) e Serra (1978). Sem duvida, elas fornecem
hoje uma base etnografica e conceptual bem mais ampla e mais solida do que aquela de que
se dispunha ha alguns anos para qualquer tentativa de realizar a proposta de retomar “em bases
mais seguras, com um novo sentido critico, o projecto de Roger Bastide, de um estudo
sindptico das religides surgidas na diaspora negra” (Serra, 1995, p. 10).
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Em poucas palavras, parece-me que o que aproxima “internalistas” e
“externalistas”, a despeito das suas inegaveis diferencas, é o seu respeito
excessivo pela historia. Uns e outros tendem a conceber as religides afro-
-brasileiras como entes mergulhados numa historicidade que nao lhes
pertence, cabendo-lhes tdo-somente resistir a esse fluxo temporal exter-
no — mantendo-se entdo imutdveis ou, mais frequentemente, degradando-
-se lentamente até desaparecerem —, ou acomodar-se a ele, passando assim
a sofrer transformagdes que apenas repercutem aquelas, mais fundamentais,
da “sociedade abrangente”.

Se aceitarmos, contudo, com Deleuze ¢ Guattari (1980, p. 537), que “a
histéria somente traduz em sucessdo uma coexisténcia de devires”, que “tudo
coexiste em perpétua interaccdo” (Deleuze e Guattari, 1980, p. 536) e que a
unica maneira de escapar do “tema absurdo da sociedade sem histdria ou da
sociedade contra a historia” (Deleuze e Guattari, 1980, p. 536) é contornar a
propria histéria e levar em conta a coexisténcia dos elementos”, esse quadro
de referéncias deve, necessariamente, passar por profundas alteragdes®.

Ora, ¢ exactamente este o ponto de Roger Bastide na segunda parte de
As Religioes Africanas no Brasil, significativamente intitulada “Estudo so-
cioldgico das religides afro-brasileiras”. Apds resumir as semelhancas e di-
ferengas entre o candomblé baiano e o xangd pernambucano e constatar que
as primeiras s30 muito mais marcantes do que as segundas — que poderiam,
no limite, ser atribuidas exclusivamente a uma diferenca de nivel econdmico
entre os fi¢is dos dois cultos (Bastide, 1971, pp. 266-272) —, o autor
prolonga a reflexdo e levanta a mesma questdo para as relagdes entre o
candomblé e o xangd, em conjunto, quando confrontados com as religides
africanas donde teriam tido origem. A conclusdo é que as variagdes podem
sempre ser atribuidas a necessidade de adaptacdo “as novas condigdes de
vida” (Bastide, 1971, p. 277):

Se estudarmos, pois, com cuidado as transformagdes que parecem ter-
-se operado na passagem do culto de um continente a outro, percebemos que
essas transformagdes, na realidade, ndo sdo mais do que variagdes
geograficas ou o que os antropdlogos chamam algumas vezes de
“alternativas culturais” [Bastide, 1971, p. 279].

As “variacOes geograficas” explicam, por exemplo, as mudangas no calen-
dario das festas, em fun¢do da mudancga de hemisfério (Bastide, 1971, p. 278),
ou o facto de cada terreiro cultuar todas as divindades, dado que “a relativa
fraqueza demografica de cada ‘nacdo’ impediu a constitui¢do de confrarias
separadas por divindades” (Bastide, 1971, p. 278), ou ainda as diferengas na

# Como escreveu recentemente Eduardo Viveiros de Castro (2007, p. 116), “o devir &,
literalmente, o que escapa tanto a mimesis — a imitacdo e a reprodugdo — quanto a
memesis — a memoria e a historia. O devir é amnésico, pré-historico, aniconico e estéril;
ele ¢ a diferenca na pratica”.
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quantidade dos orixas reconhecidos, ja que a flutuagdo demografica pode fazer
com que ndo haja devotos de um ou de outro, o que ¢ sinénimo da sua
desaparicao, segundo o proprio modelo africano (Bastide, 1971, p. 279), e
assim por diante.

Entretanto, mais do que isso — e aqui reside a novidade da contribuigio
de Bastide em relagdo a este ponto —, na maior parte dos casos, as trans-
formacdes ndo sdo arbitrarias, mas consistem na actualiza¢do de alternati-
vas ja presentes nas religioes africanas, motivada pelas novas condic¢des
objectivas (Bastide, 1971, pp. 278-281):

Parece-nos justamente que as oposigdes que podemos encontrar entre 0s
modelos “africanos” e os “modelos” afro-brasileiros desaparecem quando
estudamos essas diversas alternativas de acao permitidas aos proprios ioruba
por suas normas culturais [...] Nao ha, portanto, diferengas de fatos, mas
apenas a predominancia de certos termos de alternativas num pais, e de
outros, no outro [Bastide, 1971, pp. 279-280].

Assim, a substituicdo da regra de determinagdo de pertenca a um orixa (por
meio da divinagdo, e ndo da descendéncia patrilateral) ¢ uma actualizagdo de
uma alternativa ja existente em Africa, ainda que so utilizada em poucos casos
(doengas, descoberta de orixas oriundos da linhagem materna que podem ser
adoptados, o facto de ter sido criado no templo de uma certa divindade,
etc. — Bastide, 1971, p. 280). Da mesma forma, a reducdo do tempo de
iniciacdo de trés anos, em Africa, para nove meses, no Brasil, significa apenas
a actualiza¢do do modelo masculino africano, ja diferente do feminino (Bastide,
1971, p. 281). Nesse sentido, o que em Africa ¢ apenas uma “tendéncia [...]
e 0 que la ndo é mais que uma alternativa, torna-se regra, no Brasil” (Bastide,
1971, p. 281), e isso, claro, em funcdo de pressdes socioldgicas, que fazem
com que as mulheres disponham de mais tempo para o culto, uma vez que
os homens devem trabalhar, ou que seja muito dificil, dadas as estruturas
familiares na escraviddo, estabelecer a linhagem de alguém.

Isso significa, como demonstrou bem mais recentemente Erwan Dianteill
(2002, pp. 123 e 126), que nunca existiu uma religido yoruba, que mais tarde
viria a “sincretizar-se” com outras igualmente unas e puras. A religido yoruba
— como qualquer outra, alids — é um patchwork ou um “complexo” que
contém inumeras possibilidades ou virtualidades que se actualizardo com
maior ou menor for¢a segundo as situagdes’. Nesse sentido, ndo ha qualquer
razdo para repetir Bastide, que limitou a sua hipdtese aos candomblés de

5 Como escreveu Dianteill (2002, p. 126):

A dinamica da expansao e transformaco dos cultos locais nos territorios yoruba de facto
forneceuum modelo para os escravos dessaregiao. Assim, nao ha basereal para o espanto expresso
pelo primeiros antropdlogos cubanos [...] em relagdo ao “sincretismo” afro-cubano, uma vez
que essa natureza composita ja era caracteristica da religido dos yoruba antes da sua deportagao.
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origem yoruba ¢ fon, insistindo na busca de decadéncias e degeneragdes
quando abordava as religides de origem bantu. Como no caso dos mitos
estudados por Lévi-Strauss, estamos sempre as voltas com sistemas em que
cada singularidade pode e deve ser tratada como uma transformacdo das
demais. Se ndo ha origem, tdo-pouco ha invencao.

O FETICHISMO HOJE

Creio que um topico que pode permitir uma abordagem um pouco mais
concreta das questdes até aqui levantadas é o famoso, ou famigerado, tema
do “fetichismo”. Como ¢ sabido, o termo foi empregue pela primeira vez em
1760 por Charles de Brosses a fim de caracterizar “a primeira religido da
humanidade”. Sabe-se também que esse fetichismo consiste numa elabora-
¢do do termo “fetiche”, cunhado nos séculos Xvi e XVII por navegantes e
comerciantes portugueses e holandeses na costa ocidental de Africa. Termo
destinado a designar os objectos materiais que os “africanos” elaboravam e
aos quais estranhamente atribuiam supostas propriedades misticas ou religio-
sas, passando entdo a adora-los.

A partir do século X1X, o termo conheceu um estranho destino. Por um
lado, foi usado como conceito central por alguns dos principais fundadores
das ciéncias humanas modernas: Comte, Marx e Freud, para citar apenas os
maiores. Por outro, foi quase unanimemente considerado por etnografos e
antrop6logos uma simples ma tradugdo de ideias e objectos variados e, até
certo ponto, muito heterogéneos.

Aparentemente, a série de trés artigos que William Pietz dedicou ao assunto
— publicados em 1985, 1987 e 1988 na revista de estética Res, sob o titulo
geral de “O problema do fetiche” — reactivou um certo interesse pelos aspec-
tos etnograficos e historicos do tema, se ndo pela sua dimensdo de conceito
geral. Pietz, de facto, tracou minuciosamente a historia do que denomina um
“problema-ideia singular”; para isso acreditou ser necessario refutar as quatro
ordens de argumentos que, segundo ele, sdo simultdnea ou alternadamente
utilizados para afastar a possibilidade de qualquer emprego do termo “fetiche”.
Nem os argumentos “universalistas” (que reduzem o fetichismo a um caso
particular de formas universais de simbolismo ou de erro logico), nem os
“histéricos” (que fazem do conceito a projeccdo etnocéntrica do discurso
ocidental), nem os “particularistas” (condenando o conceito como ma
etnografia, resultante de textos superficiais e preconceituosos escritos por
viajantes e comerciantes), o convencem. Contra a critica etnografica, por
exemplo, Pietz resume assim a sua tese:

Esse método ignora o estatuto histdrico e transcultural desses textos,
numa tentativa de reconstruir as culturas singulares das sociedades
primitivas na sua pureza autonoma. Entretanto, também ¢ possivel estudar
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esses textos coloniais e antigos relatos de viagens como produgdes originais,
resultantes do encontro abrupto de mundos radicalmente heterogéneos.
Como registos descritivos, eles sdo frequentemente fantasmaticos, mas por
isso mesmo € possivel encara-los como residuos da elaboragdo criativa de
novas formas de consciéncia social [Pietz, 1985, p. 6].

Em termos muito sumarios, o fetichismo pode ndo dizer muita coisa
sobre as sociedades africanas, mas seria extremamente eloquente sobre nos
mesmos. A “Africa”, desenhada pelas narrativas a que Pietz se refere, teria
fornecido a imagem sobre a qual trabalharam os filosofos iluministas e,
depois deles, todos os que, de alguma forma, empregaram a nog¢do de
fetichismo. Se os primeiros estenderam a critica a “supersti¢do” e ao “inte-
resse”, supostamente na base das religides africanas, a todos os tipos de
religido instituidos, outros, mais tarde, dardo continuidade a esse trabalho,
aplicando a critica a todo o tipo de conhecimento ndo cientifico, ou melhor,
a todo o tipo de conhecimento definido pela ciéncia como ndo cientifico.

Assim, se o fetichismo foi inicialmente concebido como uma espécie de
falsa fisica, que aplicaria mal o principio de causalidade, atribuindo a seres
inanimados um poder que ndo tém, essa concep¢do acabou por ser substi-
tuida ou suplementada pela de fetichismo como uma espécie de falsa socio-
logia, que fixaria a agéncia social onde ela “certamente” ndo esta. E, ainda
que nos dois casos sejam duas ciéncias que aparentemente garantem o que
¢ real e, portanto, a possibilidade de denunciar a ilusdo, no segundo ha uma
espécie de duplicagdo do processo critico, pois ¢ uma sociologia “verdadei-
ra” que pretende ndo apenas denunciar como explicar uma “falsa”. Deveria-
mos aqui prolongar a observagdo de Alfred Gell (1998, p. 101) acerca da
magia. Do mesmo modo que esta ndo ¢ uma teoria fisica alternativa ou falsa,
mas uma teoria que funciona na auséncia de uma teoria fisica e que tem bases
num certo tipo de experiéncia, o mais interessante do chamado fetichismo néo
¢ que seja uma teoria socioldgica falsa, mas um saber que funciona na ausén-
cia (e ndo na falta) de uma sociologia — quer dizer, da propria ideia de
sociedade. Assim como a nogdo de causalidade ndo é propriedade particular
da fisica, a de socialidade certamente ndio o é da sociologia®.

Entretanto, este ndo ¢ o ponto central do texto de Pietz, cujo método,
segundo nos diz:

Estuda a histéria do uso do “fetiche” como um campo de acontecimentos
exemplares que ndo testemunham nenhum modelo ou verdade anterior ou

¢ Estendo aqui para a sociologia um procedimento adoptado por Eduardo Viveiros de
Castro (no prelo), que aplicou a observacdo de Gell sobre a magia e a fisica ao dominio do
parentesco e da biologia: “O ponto de Gell pode ser transposto analogicamente para o
‘parentesco’ [...] Parentesco ¢ o que se tem quando se procede sem uma teoria biologica da
relacionalidade.” Neste sentido, como me parece concluir o autor, o parentesco e a magia sio,
de facto, partes, aspectos ou dimensdes dos mesmos mundos conceptuais.
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externa ao proprio “arquivo”. Ele encara o fetiche como um objecto
radicalmente historico que ndo ¢ nada além da totalidade das séries de seus
usos particulares [Pietz, 1985, p. 7].

E certo que os objectivos de Pietz nio sio aqueles que, em geral, os
antropologos perseguem. Apesar disso, ele toca numa questdo que paira ha
algum tempo sobre a antropologia: seremos capazes de dizer algo interessan-
te sobre outras formas de pensamento e de socialidade naquilo que tém de
diferente em relagdo as nossas? Ou estamos limitados ao que nos parece, ¢
que nds definimos como “comum”, a nés mesmos e aos outros’?

Aparentemente, adoptando esta ultima posi¢do, a critica historicista de
Pietz logo se detém no que Latour (1996, p. 29) considera uma tolerancia
excessiva para com os usos freudianos e, principalmente, marxistas da
nogao de fetichismo®. Como se algum tipo de “corte epistemologico” pudes-
se ser estabelecido entre as falsas elucubragdes de De Brosses ou dos
iluministas e o estatuto verdadeiramente cientifico que Marx e Freud teriam
conseguido alcangar.

No final de contas, as consequéncias do método adoptado por Pietz ndo
deveriam deixar de intrigar os antrop6logos. Por maiores que sejam a eru-
di¢do e a profundidade dos seus textos, ¢ dificil deixarmos de indagar se, no
caso do fetichismo, os povos africanos envolvidos nessa historia de facto
ndo teriam ‘“nenhum modelo ou verdade anterior ou externa ao proprio
‘arquivo’” ou, ao menos, se¢ ndo fariam parte das “séries de seus usos
particulares”. Mais precisamente, se eles ndo teriam algo a dizer sobre o
assunto, ou se aquilo que inegavelmente t€ém a dizer ndo deveria também, e
no minimo, fazer parte do dossier.

Foi contra essa auséncia, de resto intencional e explicita, no texto de
Pietz, que um antrop6logo protestou num trabalho recente:

No que se segue examinarei a historia de Pietz a respeito da origem do
fetiche para entdo tentar suplementar a sua explicagdo (extraida quase
exclusivamente de fontes ocidentais) com algum material que nos possa
fazer vislumbrar o que os personagens africanos da histéria podem ter
pensado que estava a ocorrer... [Graeber, 2005, pp. 410-411].

O protesto de David Graeber, entretanto, acaba por soar algo timido
quando observamos que, ao longo do seu texto, “o que os personagens

7 Como lembra Bob Scholte (1984, p. 963), se é verdade que a antropologia sempre
procurou derrubar as certezas da razdo ocidental sobre a sua superioridade face a dos outros,
nao o ¢ menos que ela tende sempre a esquecer que “somos nés quem definimos o que o outro
¢ ou nao”.

8 “Aqui e em todo este trabalho abordo a histéria das teorias do fetichismo do ponto de
vista do que entendo ser o materialismo dialectico” (Pietz, 1988, p. 109).

113



114

Marcio Goldman

africanos da histéria podem ter pensado que estava a ocorrer” se limita a
algumas praticas rituais e especulacdes cosmoldgicas muito genéricas, além
de a uma teoria sobre a ordem social que o autor estranhamente assimila ao
contratualismo europeu (Graeber, 2005, p. 14-15). Ou seja, o discurso sobre
os fetiches — ou, mais precisamente, aquilo que, nesses discursos, ndo se
parece com os nossos modos de pensar ¢ definir a realidade — continua a
ser silenciado em beneficio daquilo que os euro-americanos, comerciantes
ou antrop6logos, consideram fundamental.

Além disso, num imenso esfor¢o para salvar o sentido marxista do fetichis-
mo, Graeber conclui que os fetiches, de facto, constituem “objectos que
parecem assumir qualidades humanas, que, em ultima instancia, derivam de
facto dos proprios actores” (Graeber, 2005, p. 425). O equivoco dos nativos
derivaria apenas, como nos lembra o autor, da “extraordindria complexidade”
dos processos de criagdo, o que dificultaria a percepgdo da totalidade social,
conduzindo a compreensivel ilusdo de que ndo se € responsavel por aquilo de
que se ¢ pelo menos co-autor (Graeber, 2005, p. 428). Graeber observa ainda,
simpaticamente, que, desse ponto de vista marxista, os fetiches africanos
seriam, por assim dizer, singularmente pouco fetichizados (ou pouco fetichis-
tas), uma vez que o seu caracter socialmente fabricado ndo poderia deixar de
aparecer para actores tdo interessados em relagdes sociais como seriam o0s
africanos. Na verdade, seriam os europeus, pouco preocupados com relagdes
sociais e obcecados com os objectos de valor, que teriam projectado o seu
proprio fetichismo sobre os africanos (Graeber, 2005, p. 432).

Do ponto de vista africano, prossegue Graeber, “um fetiche ¢ um deus em
processo de construgdo” (Graeber, 2005, p. 427), e pelo menos esse fetichis-
mo pré-capitalista pode ser salvo como uma forma de “criatividade social”.
“O perigo”, conclui o autor, “vem quando o fetichismo da lugar a teologia, a
certeza absoluta de que os deuses sdo reais” (Graeber, 2005, p. 431) — além
da mercadoria, ¢ claro.

Por mais simpatica que seja a posicdo de Graeber, ela tende a deixar-nos
algo confusos. Primeiro, porque a sua tentativa de salvar os africanos ¢
conduzida a revelia deles mesmos:

E claro que seria ir longe demais dizer que a visdo fetichista é
simplesmente verdadeira: Lunkanka ndo pode realmente amarrar os
intestinos de ninguém,; Ravololona ndo pode realmente impedir que o
granizo caia sobre a plantag¢do de ninguém. Como observei em outro lugar
[...] em ultima instancia estamos lidando aqui apenas com o paradoxo do
poder, o poder sendo algo que sé existe se outras pessoas pensarem que
existe; um paradoxo que, como igualmente argumentei, também reside no
coracdo da magia, que sempre parece rodeada por uma aura de fraude,
exibicionismo e ardil. Mas poder-se-ia argumentar que isso nao € apenas o
paradoxo do poder: também ¢ o paradoxo da criatividade [Graeber, 2005,
p. 430, italicos meus].
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O que ¢ “realmente” dificil é entender por que motivo o autor experimenta
essa necessidade de limitar os saberes nativos num texto que pretende justa-
mente captar a perspectiva africana sobre o problema do fetiche. Mais do que
isso, o que ¢ “realmente” dificil de compreender ¢ de que forma a conversido
do fetichismo em poder, ou mesmo em “criatividade social”, poderia ser
esclarecedora, ainda que possa ser tranquilizadora. Pois sustentar que “um
fetiche ¢ um deus em processo de construgdo” pode ser muito caridoso, mas
¢ altamente duvidoso que esse enunciado possa ser aceite pelos directamente
interessados no tema (voltarei a este ponto). E embora, como assinalou Sansi
(2007, p. 27), seja dificil determinar até que ponto “fetisso” se tornou uma
palavra crioula ou permaneceu apenas como expressao pidgin (posicdo de
Pietz, 1985, p. 5), tendo a acreditar que o termo tenha servido fundamental-
mente para tentar explicar aos europeus algo que os africanos poderiam com-
preensivelmente imaginar que estes jamais entenderiam’.

Em segundo lugar, a tentativa de Graeber para salvar Marx ¢ conduzida
justamente a partir do que hd de mais problematico e menos original no
marxismo, a saber, o cientificismo que compartilha com boa parte do seu
século. Pois ¢ apenas desse ponto de vista que se pode sustentar a possibi-
lidade de atingir uma visdo privilegiada da totalidade do sistema social, sendo
fetichistas todos aqueles que, limitados aos seus pontos de vista particulares,
estdo condenados a enxergar apenas uma parte desse todo, ao qual apenas
alguns privilegiados teriam acesso. Como observou Frangois Chatelet (1975,
pp. 31-32), o mais interessante em Marx ndo ¢ certamente esse tipo de
cientificismo positivista, mas um perspectivismo que abre inimeras outras
possibilidades. O Capital, como sustenta Chatelet, consiste, sobretudo, numa
descricdo etnografica e historica do sistema capitalista efectuada do ponto de
vista do proletariado — e ndo da burguesia, justamente. Que esse ponto de
vista tenha sido considerado mais totalizante e, em consequéncia, mais verda-
deiro ou cientifico, apenas contribuiu para a desgraga politica e teodrica do
marxismo e nao deveria hoje ser utilizado nem como estratégia analitica, nem,
muito menos, como postura politica destinada a salva-lo.

Finalmente, a fim de salvar os africanos (e o marxismo), Graeber parece
acreditar ser necessario condenar os europeus (ao menos os capitalistas).
Estes seriam os unicos que, de facto, se enganariam a respeito da natureza da
vida colectiva, imaginando que aquilo que, na verdade, ndo passa da
objectificagdo das relagdes sociais estaria na origem dessas mesmas relagdes.
Se a expressdo me for perdoada, o Uinico verdadeiro fetichismo seria o da

° Esta parece ser, alids, a posicio de Joseph Dupuis, que, escrevendo em 1824 a partir
da sua experiéncia entre os ashanti, sustentava que “fetiche é evidentemente uma corruptela
do portugués, provavelmente introduzida na regido pelos seus primeiros exploradores e
adoptada pelos africanos a fim de adequar coisas ligadas a religido, direito ou supersticdo a
compreensdo dos seus visitantes” (cit. in Pietz, 1987, p. 116).
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mercadoria e o Unico fetichista verdadeiro aquele que denuncia o fetichismo
dos outros.

O carater, evidentemente, vicioso desse tipo de proposicdo ndo escapou a
Bruno Latour no pequeno, mas fundamental, livro que dedicou ao fetichismo.
Além disso, de forma bem diferente da de Graeber, Latour ndo pretende salvar
os africanos ou o seu fetichismo. Bem pelo contrario, o fetichismo africano
servird justamente para salvar os europeus do seu antifetichismo, ou seja, da
estranha tese que parecem sustentar segundo a qual a “modernidade” os teria
livrado de um fantasma que assombra todas as formagdes pré-modernas, a
saber, o fantasma da creng¢a (Latour, 1996, pp. 9-10, 15, 29, 33-35 e 55).

A argumentagdo de Latour ¢ complexa e sofisticada e dela ndo reterei aqui
mais do que um ponto, aquele em que o autor deixa claro que o seu interesse
pelo tema diz respeito exclusivamente a sua propria sociedade:

Foi somente por mim, é claro, que me interessei, ou antes, por esses
infelizes brancos, os quais se quer privar da sua antropologia, encerrando-
-0s em seu destino moderno de antifetichistas [Latour, 1996, p. 96]'°.

Latour pretende, assim, demonstrar que, como toda a gente, também o
europeu “¢ ligeiramente superado por aquilo que construiu” (Latour, 1996,
p- 43); que entre Pasteur e os fetichistas a diferenca ¢ apenas de grau, ndo de
natureza, uma vez que um ¢ outros ndo sdo nem inteiramente realistas nem
inteiramente construtivistas; que ¢ possivel afirmar, tanto do acido lactico do
primeiro quanto dos fetiches dos segundos, que sdo, ao mesmo tempo, des-
cobertos e produzidos. O unico problema, do ponto de vista dos antropdlogos,
¢ que a realizac@o desse projecto exige que Latour deixe explicitamente de lado
0 que os “fetichistas” tém a dizer a respeito do que fazem, concentrando-se
exclusivamente nas suas “praticas” (Latour, 1996, pp. 85-89).

Este ponto ¢ aqui crucial, uma vez que nele Latour localiza o que parece
considerar a dificuldade fundamental da antropologia, provavelmente a mes-
ma que fez com que, a partir de 1991, a sua obra venha progressivamente
a afastar-se da “antropologia simétrica”, que entdo anunciava, na direc¢@o de
uma nova sociologia. Assim, em 2005, Latour escrevera que para que “a
sociologia possa enfim tornar-se tdo boa quanto a antropologia” ¢ necessario
“conceder aos membros das sociedades contemporaneas tanta flexibilidade
para se definirem a si mesmos quanto aquela oferecida pelos etndgrafos”
(Latour, 2005, p. 41). Essa derradeira e aparente homenagem, contudo, logo
se converte em critica aberta. Pois tudo indica que a sociologia ndo seja
apenas “tdo boa” quanto a antropologia, mas melhor do que ela:

Para o melhor e para o pior, e ao contrario da sua irma, a antropologia,
asociologia ndo se satisfez jamais com a pluralidade das metafisicas: ela tem

10V, também Latour (1999, cap. 9).
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também necessidade de abordar a questdo ontologica da unidade desse
mundo comum [Latour, 1996, p. 259].

Prisioneira do “culturalismo” e do “exotismo”, a antropologia ndo seria
capaz, portanto, de cruzar “esse outro Rubicdo, o que conduz da metafisica
a ontologia” (Latour, 1996, p. 117), na medida em que reduz as metafisicas
que descobre a representacdes, apelando para o relativismo cultural, que, no
final de contas, acaba por pressupor a unidade de um mundo explicavel pela
ciéncia. Nao se trata, pois, de tentar descrever a “coeréncia de um sistema de
pensamento” (Latour, 1996, p. 90), mas de reconhecer que:

Encontro mais exatiddo no meu fermento de acido lactico se o ilumino
com a luz das divindades do candomblé. No mundo comum da antropologia
comparada, as iluminagdes cruzam-se. As diferengas ndo existem para serem
respeitadas, ignoradas ou subsumidas, mas para servirem de chamariz para
os sentimentos, de alimento para o pensamento [Latour, 1996, pp. 102-103].

Compreende-se perfeitamente que, ao estudar cientistas, Latour tenha
adoptado como método uma atencio, se ndo exclusiva, ao menos privilegiada
das suas praticas. Na medida em que tendemos a conceder a ciéncia o direito
de definir a nossa realidade, o discurso dos cientistas teria, sem duvida, o
poder de impor como pontos de vista os recortes ¢ as categorias que, ao
invés, se trata de estudar. No entanto, ndo € assim que as coisas se passam
quando escutamos um “fetichista” ou um adepto do candomblé. Os seus
discursos, ao contrario daqueles dos cientistas, tendem a ser considerados
falsos ou, em todo o caso, como enunciando uma verdade que ndo ¢ a
nossa; nesse sentido, possuem um potencial de desestabilizagdo dos nossos
modos de pensar e definir o real, que, creio, cabe aos antropo6logos explo-
rarem. O que significa que a simetria entre a andlise das praticas cientificas
e aquelas dos africanos ou do candomblé s6 pode ser obtida mediante a
introducdo de uma assimetria compensatoria, destinada a corrigir uma situa-
¢do assimétrica inicial. Mais ou menos que uma “antropologia simétrica”,
tratar-se-ia entdo de elaborar simetrizagcdes antropologicas.

Como vimos acontecer com Pietz — e até certo ponto com Graeber —, as
dificuldades sentidas, pelo menos por alguns antrop6logos, em relacdo a
Latour parecem derivar dessa sua “solidariedade com o ponto de vista do
observador”, por meio da qual, ha muito tempo, Lévi-Strauss (1958, p. 397)
definia a sociologia em oposi¢do & antropologia'l. De facto, nas suas

" Como escreveu Lévi-Strauss (1958, pp. 396-397):

Entretanto, permanece verdade que, em todos os casos, a sociologia ¢ estreitamente
solidaria com o observador [...] Essa atitude ndo ¢ menos real [...] na sociologia de
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conceptualizagdes acerca do fetiche e do fetichismo, os trés autores — cada
um a seu modo e por diferentes motivos — evitam a analise cuidadosa das
teorias nativas sobre o tema. Consequéncia, creio, dessa hipotese, implicita
ou explicita, de que apenas “a unidade de um mundo comum” pode garantir
a possibilidade ou estar na base do interesse por outras sociedades e por
outros pensamentos.

Ha cerca de quarenta anos, Pierre Clastres (1979, pp. 36-37) sustentava
que a antropologia possui um carater intrinsecamente paradoxal, derivado do
facto de, mesmo estando profundamente enraizada na razdo ocidental, ndo
poder deixar de estabelecer relagdes com os saberes dominados, com os quais
o Ocidente havia, em principio, recusado qualquer alianga, com essas “lingua-
gens estranhas”, como as denomina Clastres, dos indios, dos camponeses,
dos operarios — das minorias, enfim. Essas relagdes funcionam como forgas
centrifugas que afastam a antropologia das formas dominantes do conheci-
mento e fazem com que a histéria da disciplina se desenrole no espago aberto
entre o conhecimento cientifico dos outros e o didlogo com eles.

Didlogo que, entretanto, estd, evidentemente, longe de ser o avesso da
ciéncia. Como demonstraram Isabelle Stengers (2002, pp. 167-176) e Stengers
e Chertok (1990, p. 36), a homogeneidade do campo cientifico ndo passa
de uma quimera. Se as “ciéncias de laboratorio” se constituiram aplicando
procedimentos homologos aos do “julgamento”, isso ndo significa que esta
seja a unica forma dotada do poder de objectivar um conhecimento cienti-
fico. Ao julgamento, Stengers opde a “aprendizagem”, condi¢do de possibi-
lidade do que denomina “ciéncias de campo”, entre as quais eu, a0 contrario
da autora, também incluiria a antropologia'?.

sintese ou de tendéncia filosofica. Aqui o cientista estende, sem divida, a sua investigacdo a
porgdes mais vastas da experiéncia humana; ele pode mesmo dedicar-se a interpreta-la na sua
totalidade. O seu objecto ja ndo se limita ao observador, mas ¢ sempre do ponto de vista do
observador que ele empreende amplia-la. No seu esfor¢o para produzir interpretagdes e
significagdes, ¢, acima de tudo, a sua propria sociedade que ele pretende explicar; sdo as suas
proprias categorias logicas, as suas proprias perspectivas historicas que ele aplica ao conjunto.
Que um socidlogo francés do século xx elabore uma teoria geral da vida em sociedade, ela
aparecera sempre ¢ do modo mais legitimo (pois essa tentativa de distingdo ndo implica da
nossa parte qualquer critica) como a obra de um socidlogo francés do século xx. Enquanto
o antropologo, colocado diante da mesma tarefa, se esforcara intencional e conscientemente
também (e ndo ¢ de modo algum certo que sera bem sucedido) em formular um sistema
aceitavel tanto para o indigena mais longinquo quanto para os seus proprios concidadaos ou
contemporaneos. Enquanto a sociologia se esforca para fazer a ciéncia social do observador,
a antropologia procura, por sua vez, elaborar a ciéncia social do observado, quer procurando
atingir na sua descricdo de sociedades estranhas e longinquas o ponto de vista do proprio
indigena, quer ampliando o seu objecto até incluir a propria sociedade do observador, tentando,
porém, desenvolver um sistema de referéncia fundado na experiéncia etnografica e indepen-
dente tanto do observador como do seu objecto.

12 Stengers distingue as ciéncias de campo tanto das de laboratério quanto daquelas em
que os objectos se interessam pelas questdes que lhes sdo colocadas. E nesse ultimo grupo,
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Essa perspectiva pluralista sobre a historia das ciéncias convida os antro-
pologos a substituirem completamente o julgamento pela aprendizagem, par-
tindo, assim, de uma hipotese oposta, ou distinta, daquela dos “mundos em
comum”: a de que o valor do didlogo com outras formas de pensar e viver
se deve apoiar justamente naquilo que estas tém de diferente. As demais
seccOes deste texto serdo entdo dedicadas a esbogar a analise de uma pro-
blematica “fetichista” a partir do que os assim denominados tém a dizer
sobre o assunto. Analise que ndo apenas alimenta a esperanca de compreen-
der melhor o fenémeno em questdo, mas at¢ mesmo de tornar mais interes-
sante a sua utilizagdo “iluminadora” sobre nés mesmos, estabelecendo cone-
x0es mais ricas do que aquelas a que nos limitamos quando apelamos para
a necessidade de um “mundo em comum”. Trata-se, em resumo, e se ¢ que
a entendo bem, de seguir uma proposta lancada por Marilyn Strathern:

Ao antropologizar alguns desses temas [ ...] ndo estou a apelar para outras
realidades culturais simplesmente porque quero negar o poder dos conceitos
euro-americanos [...] O ponto ¢ estendé-los com imaginag¢do social. O que
implica perceber como sdo postos para funcionar no seu contexto indigena
e, a0 mesmo tempo, como poderiam funcionar num contexto exdgeno
[Strathern, 1996, p. 521].

OS ESTUDOS AFRO-BRASILEIROS HOJE

“Encontro mais exactiddo no meu fermento de acido lactico se o ilumino
com a luz das divindades do candomblé”, escrevia Latour (1996, p. 103). De
facto, a par de um romance escrito por um autor indiano, ¢ com um exemplo
extraido de uma pequena etnografia sobre o candomblé que o autor trabalha.
Mais precisamente, o que chamou a sua ateng@o sobre essa religido foi uma
das suas principais e mais impressionantes caracteristicas, a saber, o facto de
que as suas divindades (orixas, voduns ou inquices, dependo da “nacdo” de
cada terreiro ou templo) sdo feitas no processo de iniciacdo. E feitas ao
mesmo tempo em que sdo feitas as pessoas dos proprios iniciados, aqueles que
deverdo ser possuidos pelas divindades por ocasido de cerimdnias especificas.
“Fazer o santo” ou “fazer a cabega” s3o justamente os nomes pelos quais ¢
conhecido esse complexo ritual de iniciagdo (Goldman, 1984 e 1985).

claro, que ela aloca as chamadas ciéncias humanas, ainda que elas ndo sejam as suas unicas
ocupantes. Adopto aqui uma versdo simplificada do esquema de Stengers, opondo apenas as
ciéncias cujo procedimento se baseia no julgamento das que se baseiam na aprendizagem,
dentro das quais incluo, sem davida, a chamada antropologia social ou cultural (v. Stengers,
2002, p. 176, e 2003).
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O exemplo, percebe-se, parece feito por medida para as teses de Latour:
divindades produzidas por humanos. O problema é que quando se passa
rapido de mais pelas subtilezas de um mundo conceptual qualquer corre-se
sempre o risco de perder algo essencial. Pois, se perguntarmos a um adepto
do candomblé se ¢ ele quem faz as divindades, a resposta serd certamente
negativa'®. Por outro lado, se a questdo for se esta ou aquela divindade foi
feita por alguém, a resposta devera ser positiva. Isso porque as divindades,
como as pessoas, jd existem antes de serem feitas — ainda que, claro, nao
existam da mesma maneira. O ponto crucial, para simplificar muito, ¢ a
disting@o estabelecida entre os “orixas gerais” (Iansd, Ogum, Omolu), que
existem em numero finito, e a multiplicidade intensiva dos orixas individuais
ou pessoais (a lansa de tal pessoa, o0 Ogum dessa outra, 0 meu Omolu —
v. Goldman, 2005, p. 9). Apenas dos segundos se pode dizer que sdo feitos,
os primeiros existindo desde sempre ou desde os tempos miticos. A partir
do nascimento, cada um de noés é de um orixa (geral), mas apenas alguns
de nos seremos convocados para a iniciacdo e apenas nesse momento tere-
mos o “nosso” orixd (pessoal). Essa diferenca ¢, geralmente, marcada pela
utilizacdo exclusiva do termo portugués “santo” para designar o objecto da
feitura: ninguém diz que fez o orixd, mas que fez o santo — ainda que essas
palavras, noutros contextos, possam funcionar como sindénimos (Serra,
1978, pp. 59-60, e 1995, pp. 266-270; Sansi, 2005, p. 152).

Como demonstrou Serra (1978, p. 60), o santo e a filha-de-santo nascem
de uma espécie de enlace entre o orixa e a inicianda. O que significa que
“fazer o santo” ou “fazer a cabeca” ndo ¢ tanto fazer deuses, mas, neste
caso, compor, com 0s orixas, um santo e uma outra pessoa. Neste caso,
porque ndo sdo apenas os humanos que “sdo” dos diferentes orixas, mas
tudo o que existe e pode existir no universo: grupos sociais, animais, plantas,
flores, comida, pedras, lugares, dias, anos, cores, sabores, odores... Todos
os seres pertencem a determinados orixas e, a0 mesmo tempo, alguns devem
ou podem ser consagrados, preparados ou feitos para eles.

Desde o comeco, os estudiosos do candomblé ficaram confusos com
essa modalidade de ontologia. Assim, na ultima década do século xi1x, o
primeiro trabalho sobre o tema, da autoria de Nina Rodrigues (1900),
significativamente intitulado O Animismo Fetichista dos Negros Baianos,
tinha dificuldades em decidir se o candomblé seria “fetichismo” ou
“animismo difuso”, ou seja, atribuicdo de vida a seres inanimados ou a
simples escolha de certos objectos como residéncia material momentanea de
um ser espiritual. Além disso, aos olhos do autor (médico legista e psiquiatra,

13 Assim, uma grande mae-de-santo baiana garantiu a Donald Pierson (1971 [1942],
p.- 320) que “o africano ndo adora coisas feitas pela mdo humana. Adora a natureza. O que
¢ uma pedra (fetiche)? E um mineral, ndo ¢? Nao foi feita por mao humana.”
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lembremos) a religido dos orixds também aparecia como uma espécie de
politeismo confuso, uma vez que as divindades pareciam, simultaneamente,
existir em si mesmas, ser meramente representadas por objectos ou imagens
e ser “fixadas” em objectos inanimados. Assim, ao perguntar “a um africa-
no” — certamente com segundas intengdes — “se Ogum ndo era um sim-
ples objecto de ferro”, ouve como resposta que “sim, um simples pedago
daquele trilho de bonde que ali estd é ou pode ser Ogum, mas somente depois
de o pai do terreiro o ter preparado” (Rodrigues, 1900, p. 59, italicos
meus).

O ponto aqui, claro, ndo ¢ “aplicar” esta ou aquela teoria, ou esta ou
aquela critica, do fetichismo ao candomblé, mas, justamente, delinear um
confronto entre essas teorias e criticas com aquelas existentes no proprio
candomblé. Assim, mais de um século apos o trabalho de Nina Rodrigues,
e mais de meio século apds o aparente abandono dessa tematica (considerada
etnocéntrica ou exotizante), um novo interesse pelos objectos materiais do
candomblé parece ter provocado um certo retorno aos topicos outrora agru-
pados sob a confusa e certamente acusatoria rubrica de “fetichismo”. Uma
série de trabalhos recentes parece ter, assim, reintroduzido, em maior ou
menor grau, implicita ou explicitamente, o que poderiamos denominar “o
problema do fetiche” (ou do fetichismo) no candomblé (v., entre outros,
Anjos, 1995 e 2001, Sansi, 2003, 2005 e 2007, Opipari, 2004, ¢ Halloy,
2005).

“A feitura do santo”, escreveu ainda Nina Rodrigues (1900, p. 75),
“compreende duas operagdes distintas, mas que se completam: a preparagao
do fetiche e a iniciagcdo ou consagracdo do seu possuidor”. O orixa ¢ “fixa-
do” ou “plantado”, simultaneamente, na cabega da filha-de-santo e num
conjunto de objectos dispostos sobre um tipo de prato. Esses objectos
variam muito, mas a ferramenta simbolica do orixa, algumas moedas e ao
menos uma pedra, encontra-se em quase todos os conjuntos. A esse con-
junto da-se o nome de “assentamento”, espécie de “duplo” da filha-de-santo,
que dele devera cuidar (limpando-o e oferecendo sacrificios periddicos) ao
longo de toda a vida. Ao morrer, o assentamento sera “despachado” com ela,
ou melhor, com o seu espirito.

Foi justamente o assentamento que fez com que os primeiros estudiosos
do candomblé ndo tivessem duvidas em considerar essa religido uma forma
de “fetichismo”, sendo os assentamentos os fetiches. E é curioso que, de
entre todos os objectos que compdem um assentamento, as pedras (ofds,
otas ou itds) sempre tivessem chamado mais a aten¢do, como se fosse mais
escandaloso atribuir vida a esses seres inanimados por exceléncia. E ¢ cu-
rioso observar também que, de um modo ou de outro, os trabalhos mais
recentes sobre o tema também se concentram nas pedras, que constituem,
afinal, apenas um dos elementos que compdem os assentamentos. Porque,
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ainda que elas sejam um dos melhores exemplos desse processo em que algo
se torna o que ja ¢, talvez seja, se me for permitida a expressdo, uma certa
fixagdo nessas pedras aquilo que explica por que parecemos continuar com
a mesma dificuldade que assombrava Nina Rodrigues ha mais de cem anos.

Por outro lado, e contra as antigas interpretacdes que supunham o carac-
ter inteiramente fortuito da descoberta da pedra que fard parte do assenta-
mento de alguém'#, Sansi observou com precisdo que, mesmo havendo algo
de casual na descoberta da pedra que devera fazer parte do assentamento do
santo, essa descoberta ¢, a0 mesmo tempo, uma espécie de encontro, “um
hasard objectif, para utilizar a expressdao surrealista” (Sansi, 2005, p. 143),
determinado, em parte, pelo desejo da propria pedra. E ela que, de alguma
forma, “pede” a futura filha-de-santo que a encontre; mas a pedra s6 pode
fazé-lo porque compartilha algo com aquela de cujo assentamento fara parte,
a saber, a pertenca a um mesmo orixa. Diferentes orixas exigem pedras
diferentes: escuras e de ferro para Ogum, porosas para Omolu, de dupla face
para Xango, ¢ assim por diante:

Reconhece-se a agéncia incorporada nas pedras antes de sua consagragao,
ainda que essa agéncia s6 seja reconhecivel no momento certo pela pessoa
certa — constituindo uma dadiva do objecto para essa pessoa [Sansi, 2005,
p. 143].

Na sua monografia sobre o candomblé no Recife, Arnaud Halloy sublinha
a disting@o nativa entre pedra “cheche” (comum) e ot@ propriamente dito, ou
seja, uma pedra “que ¢ um orixa” (Halloy, 2005, p. 515). Em relagdo a esta,
“ndo ha nenhuma davida: ‘o otd é o orixd’” (Halloy, 2005, p. 514)!°. No
entanto, ¢ a0 mesmo tempo, diz o autor, “os participantes no culto” dizem
que “‘o otd representa o orixa’” e que o otd ¢ “a morada do orixa” (Halloy,
2005, p. 515). E o jogo divinatorio dos buzios que determina “o estatuto
ontoldgico” das pedras (Halloy, 2005, p. 531), estatuto que, ndo obstante,
sO se actualizara na “cerimonia de assentamento”, “o acto de investidura que
funda a passagem do estatuto de objecto ordinario aquele de objecto cultual”
(Halloy, 2005, p. 518). Noutras palavras, a pedra, que s6 se torna o orixa
apos o assentamento, ja ¢ o orixa desde o comego. O que significa que todas
as pedras do mundo se repartem segundo trés possibilidades ontologicas

4 Prolongamento, alids, do que Pietz (1985, p. 8) denomina “teoria do primeiro
encontro”, que desde o século xvi sustentava que os fetiches africanos seriam encontrados por
acaso, contingéncia ou capricho — tragos entdo definidos como caracteristicos da ordem
social ou da personalidade africana.

15 No mesmo sentido em que Martin Holbraad (2003, p. 51) argumenta que o “idolo
consagrado” recebido pelos adivinhos cubanos deveria ser denominado “‘divindade-idolo’, uma
vez que a parafernalia consagrada [...] ndo ¢ vista como uma ‘representacdo’ da divindade,
mas como a propria divindade”.



Historias e fetiches das religioes afro-brasileiras

aparentemente distintas: pedras comuns, que nunca deixardo de ser o que
sdo; pedras especiais, que podem tornar-se orixas; e pedras que sdo orixas.
Distingdo meramente relativa, bem entendido, uma vez que, mesmo “co-
muns”, todas as pedras pertencem a orixas especificos e que entre poder
tornar-se orixd e ser orixa existe apenas uma distancia a ser suplantada no
ritual (Anjos, 1995, pp. 141 e 145).

Nesse sentido, somos todos como as pedras. Também nos podemos ser
“comuns”, podemos ser destinados a iniciagdo e podemos, se nos iniciar-
mos, tornar-nos parcialmente divinos. Como sugeriu Valdina Pinto (1997,
p. 54), usando como exemplo a religido dos kimoyo (povo de lingua bantu),
pode bem ser que um certo “vitalismo”, ¢ ndo o “animismo”, esteja no
coragdo do candomblé. Uma espécie de vitalismo generalizado que poderia
talvez estar proximo do “modelo Dakota” (Gell, 1998, pp. 247-248), que
Lévi-Strauss (1962, pp. 144-145) havia aproximado da filosofia da evolugdo
criadora de Bergson!® ¢ que Gell (1998) aplicou as obras de arte!”. Modu-
lagdes de uma forga Unica denominada axé (similar das bem conhecidas
nogdes de mana e orenda, entre outras) constituem tudo o que existe ¢ pode
existir no universo, seguindo um processo de diferenciag¢do e individuagao.
A unidade dessa for¢a garante que tudo participa em tudo, mas as suas
modulacdes fazem com que haja graus de participagdo!®.

Num vocabulario mais actual, poderiamos dizer que, se somos como as
pedras, é porque humanos, pedras e tudo o mais sdo “pessoas distribuidas”
(Gell, 1998), feitos de “conexdes parciais” (Strathern, 2005) reciprocas. Ao
contrario de Donna Haraway (1991, p. 181), uma filha-de-santo ndo tem de
escolher entre ser uma deusa e um cyborg: ela ¢ ambos ao mesmo tempo.

Na sua monografia sobre os terreiros candomblé em Sdo Paulo, Carmen
Opipari propde a utilizacdo dos conceitos deleuzianos de “virtual” e “actual”
a fim de descrever essa “ontologia de geometria variavel” (Latour, 1991,
p. 116, e 1996, p. 78) caracteristica do candomblé:

Em resumo, o ritual da “feitura” pode ser encarado como um processo
no qual o orix4, que s6 existia de forma virtual, se actualiza. Essa actualizagao
ndo pressupde uma individualiza¢do no sentido ocidental do individuo, quer

16 “Cada coisa, a0 mover-se, num momento ou noutro, aqui e 14, para por um tempo [...]
Assim, o deus parou. O sol, tdo brilhante ¢ magnifico, ¢ um lugar em que ele parou. A lua,
as estrelas, os ventos, ¢ onde ele esteve. As arvores, os animais, sdo todos os seus pontos
de parada, e o indio pensa nesses lugares e para eles dirige as suas preces, para que estas
alcancem o local em que o deus parou e obtenham ajuda e béncao” (Dorsey, cit. in Lévi-
-Strauss, 1962, p. 144).

17 “0 que estou a propor, consequentemente, poderia ser denominado um modelo
‘Dakota’ da obra de um artista; cada trabalho [...] ¢ um lugar onde a agéncia ‘para’ e assume
uma forma visivel” (Gell, 1998, p. 250).

'8 Como escreveu Roger Bastide (2000, p. 295), existe “toda uma série de graus de
participac@o, desde as associagOes simples até as identidades”.
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dizer, uma unificacdo do ser, mas uma singularizacdo e uma personalizagao.
Em lugar de uma identificagdo do actor-adepto ao personagem-orixa, vemos
substituir-se um bloco indissociavel, adepto-santo, que, por meio de um
movimento reciproco de “virar”, aparece numa performance cujo gestual é
reconhecido pelo grupo [Opipari, 2004, p. 276]".

O unico problema, parece-me, ¢ que a autora ndo concede énfase sufi-
ciente ao facto de que, no pensamento deleuziano, o par virtual-actual se
opde ao par possivel-real, caracteristico de um certo kantismo, que, na
antropologia, foi consagrado por Lévi-Strauss. Mesmo quando ndo actuali-
zado, o modo de existéncia do virtual ndo ¢ o de uma mera possibilidade,
mas ja, a seu modo, o de uma realidade. Voltarei a este ponto, pois, como
ja observei de passagem, o que parece ocorrer com todos os seres convo-
cados pelo candomblé ¢ que, de algum modo, eles ja sdo aquilo que podem
ou que devem vir a tornar-se. Além disso, ja deve ter ficado claro para o
leitor que ndo ha qualquer tipo de “dialéctica” envolvida nesse processo: o
virtual ndo ¢ um “negativo” cujo lento trabalho transformaria as coisas a
partir das suas contradi¢cdes internas. Ao contrario, ele é uma pura
positividade que apenas ou ainda ndo foi actualizada.

O CANDOMBLE HOJE

Nesse sentido, e antes de uma rapida conclusdo, gostaria de tornar tudo
isto um pouco mais concreto e, a0 mesmo tempo, tentar acrescentar um
passo aos que vém sendo dados nos ultimos anos na direc¢do de uma
compreensdo mais justa da complexidade envolvida nos modos de pensar e
viver do candomblé. Para isso apelarei a ajuda dos meus amigos do Terreiro
Matamba Tombenci Neto, situado em Ilhéus, uma cidade de média dimensao
localizada a sul do estado da Bahia, no Nordeste brasileiro, onde ha muito
tempo desenvolvo o meu trabalho de campo®.

Em 1999 comprei, em Paris, uma pulseira africana como presente para
Gilmar, um dos meus amigos do terreiro. Esqueci-me completamente da
origem especifica da pulseira, mas lembro-me bem de que ndo provinha de
nenhum dos povos que deram origem ao candomblé brasileiro. Escolhi-a
porque, além de extremamente bela, era feita de contas vermelhas e brancas,
as cores emblematicas de Xangd, o orixd de Gilmar. Algum tempo depois

19 V. Anjos (2006) para uma das mais criativas conexdes entre as cosmologias afro-
brasileiras ¢ a filosofia de Deleuze e Guattari; v. também Ochoa (2007).

20 Na verdade, apos estudar o candomblé em 1983, retornei a Ilhéus, em 1996, para
estudar a politica (v. Goldman, 2006). A partir de 2006 retomei a investigacdo sobre o
candomblé.
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ele disse-me que estava “preparando a pulseira”, ou seja, tratando-a
ritualmente com ervas, a fim de que pudesse servir como meio de protecgao.

Lembrei-me entdo de algo que comprara antes de iniciar a investigago
no Tombenci, mas quando ja pesquisava o candomblé. Em 1982, ao visitar
um dos mercados da cidade de Salvador — capital do estado da Bahia, tida
como o maior centro da cultura afro-brasileira —, resolvi comprar uma
pequena estatueta de Exu — uma divindade muito especial, o mensageiro dos
demais orixas, o “Mercario do candomblé”, como Bastide o descreveu em
alguma parte. Com alguma dificuldade, uma vez que n3o havia nenhuma
desse tipo entre as estatuetas das demais divindades, consegui encontrar
uma, medindo cerca de 15 centimetros, feita de ferro e, como é comum,
extremamente falica. Levei-a para casa, onde passou a ocupar um lugar na
sala do meu apartamento.

Decidi entdo pedir a Gilmar que também “preparasse” o meu exu a fim
de que ele me protegesse. Enviei a minha estatueta para Ilhéus; ao retornar
ao campo, encontrei Gilmar, que me avisou de que o “trabalho” estava quase
pronto e que agora precisavamos de “baptizar” o exu. “Alids”, perguntou,
“como vocé vai fazer para guarda-lo em casa?” Perante a minha perplexi-
dade, explicou que, uma vez “preparado” ou “baptizado”, o exu exigiria
oferendas periddicas: azeite de dendé, cachaga, mel e, eventual e especial-
mente, o sangue de algum animal. Como poderia eu oferecer essas coisas
vivendo num apartamento? Seria bem melhor, completou Gilmar, manté-lo
na casa do exu do terreiro, onde, de tempos a tempos, ele poderia “alimenta-
-lo”. Além de ser o sacrificador principal, Gilmar ¢é justamente o responsavel
pela casa do exu do Tombenci. Dei-me conta entdo de que o exu se estava
a transformar em algo muito diferente do que fora até entdo.

Como Exu ¢ o mensageiro dos orixds, cada orixa — e, consequentemen-
te, cada filha-de-santo — tem o seu proprio exu, que deve ficar em local
separado da divindade. Por isso, todos os terreiros de candomblé possuem
uma casa do exu, onde estdo “assentados” ou “plantados” todos os exus dos
membros iniciados ou em iniciagdo. Procedemos entdo ao ritual, durante o
qual o exu recebeu as devidas oferendas, incluindo o sangue de um galo
degolado sobre a estatueta. Além disso, recebeu um nome, que ndo posso
revelar, uma vez que, conhecendo-o, qualquer um poderia usa-lo contra
mim. Apenas Gilmar, a mae-de-santo do terreiro e eu mesmo conhecemos
esse nome, que s6 devo pronunciar em situagcdes em que a sua ajuda é
essencial. Sendo atendido, devo, é claro, retribuir com novas oferendas e
sacrificios.

Perdi, assim, um exu (quase ornamental), mas ganhei o meu exu (pro-
tector). De simples pedaco de ferro iconicamente trabalhado, ele converteu-
-se numa divindade particular — um fetiche, dir-se-ia certamente até ao
século x1X. Mas terd sido exactamente isso o que ocorreu? Ou melhor, serd
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este 0 melhor modo de descrever o que aconteceu? O desejo de comprar o
exu, a dificuldade e a insisténcia em encontra-lo em Salvador, a ideia, quinze
anos mais tarde, de pedir que fosse “preparado”, tudo isso ndo estaria a
indicar que, desde o inicio, havia algo, além de ferro, naquela estatueta? Uma
vida que, de algum modo, devia entrelagar-se com a minha? “Até o ferro
pode germinar, até o ferro”, como escreveu Lawrence.

Tudo se passa entdo como se a “preparacdo” do exu libertasse alguma
coisa nele ja contida. Ora a teoria nativa da iniciagdo sustenta que ninguém
se inicia no candomblé “porque quer”, mas porque a sua inicia¢do ¢ exigida
pelo seu orixa. Este costuma enviar sinais, que vao desde pequenos eventos
inso6litos e sonhos até crises pessoais mais ou menos violentas. Consultados
os buzios, descobre-se que a pessoa deve ser iniciada e procede-se aos
rituais. Entre as formas mais comuns de orixds demonstrarem o seu desejo
pela iniciacdo de alguém, encontra-se o que ficou conhecido na literatura
afro-brasileira como “santo bruto” e que os fi¢is denominam “bola¢do”. Em
tese, esta pode acontecer a qualquer momento, mas, via de regra, ocorre
durante um ritual publico, geralmente quando o adepto escuta as musicas da
sua divindade. Sofre entdo uma possessdo tdo violenta que rola pelo chdo do
terreiro em todas as direcgdes até que, finalmente, para, deitado no chao de
barriga para cima, completamente enrijecido e em estado de aparente
catatonia. Pode-se entdo desperta-lo, de acordo com os procedimentos ri-
tuais adequados, advertindo-o de que deve preparar a sua iniciagdo, ou, em
casos extremos, proceder directamente a feitura do santo. Neste caso, ¢
apenas ao despertar que aquele que “bolou” descobrird que foi iniciado.

Uma das fungdes da feitura do santo é justamente a domesticagdo do
transe violento e selvagem anterior a iniciagdo. Desde Nina Rodrigues, con-
tudo, sabe-se que “ndo sdo raros os casos [...] em que mesmo antes da
iniciagdo o santo ja se revela. E o que se chama um santo bruto, ainda nio
feito” (Rodrigues, 1900, p. 118)%!. Desde essa época, praticamente todos os
estudiosos das religides afro-brasileiras seguiram essa ideia: os transes ante-
riores a iniciacdo sdo “brutos” (quer dizer, violentos) porque o santo ainda
nao foi “feito” (ou seja, construido). O modelo de uma natureza selvagem
ou desprovida de forma, que deve ser conquistada, domesticada e organizada
por uma cultura criadora ou produtiva, parece permanecer subjacente a
todas as descrigdes e analises do fenomeno. Creio, contudo, que tanto o

22 «A feitura do santo ¢ a fungdo inicial dos babalads. Como ja deixei assinalado, para
o negro fetichista qualquer objecto natural pode ser adorado ou cultuado como um orixa, mas
¢ preciso que o pai-de-santo o prepare. Ha, ¢ verdade, manifestagdes espontdneas de um
determinado orix4, mas nestes casos trata-se, para os negros, de um santo bruto. E preciso
prepara-lo” (Ramos, 1934, p. 61).



Historias e fetiches das religioes afro-brasileiras

adjectivo “bruto” como o verbo “fazer” podem significar outra coisa. Trés
outros episddios etnograficos e uma teoria mais ou menos nativa servirdo
para nos colocar na pista desse outro significado.

Em Janeiro de 2006, ao presenciar a linda coreografia da Iansd de uma
das netas de Dona Ilza, a mae-de-santo do Tombenci, ndo consegui conter
o comentario de que era impressionante como ela dangava bem, mesmo que
ainda ndo tivesse sido iniciada. Responderam-me que, de facto, “ela esta
quase pronta, ndo falta mais quase nada para fazer”.

Em Fevereiro de 2007 acompanhei Dona Ilza a uma festa num outro
terreiro em Ilhéus. Ja bem depois do inicio do ritual, um homem de pouco
mais de 30 anos, muito mal-vestido e de aparéncia suja e descuidada, entrou
no terreiro. Como ¢ muito comum que mendigos e moradores de rua, em
geral, entrem em festas de candomblé em busca de um pouco de comida,
bebida e diversdo, imaginei ser esse o caso. No entanto, quando os atabaques
comecgaram a tocar para Oxumaré (o orixa que ¢ a cobra de duas cabegas
que é também o arco-iris que faz a ligagdo essencial entre a Terra e o céu),
0 homem foi possuido e executou uma das mais lindas dancas que ja tive
o prazer de presenciar, encolhendo o seu corpo até quase tocar no chio e
entdo erguendo-se rapida e sinuosamente, num movimento que em tudo
evocava o de uma serpente. Comentei o facto no dia seguinte com Dona
Ilza; certa de que o dangarino ainda ndo havia sido iniciado, ela respondeu-
-me que, de facto, havia sido muito bonito, que ele dangava muito bem, mas
que ainda seria preciso “lapidar” um pouco — no sentido, claro, em que se
lapida uma pedra preciosa em estado bruto.

O Matamba Tombenci Neto ¢ um terreiro muito antigo. Foi fundado em
1885 pela avé materna da actual mae-de-santo e a sua organizagdo repousa
sobre os seus catorze filhos carnais e a respectiva parentela, além dos
iniciados e de muitos amigos. Um destes ¢ Jamilton Galdino Santana (conhe-
cido por todos como Jaco), artista plastico, que se dedica a elaboragdo de
lindissimos moveis rusticos ecologicos. Nascido em Caravelas, pequena
cidade situada no extremo-sul baiano, mudou-se para Ilhéus em 1996 e logo
se aproximou do Tombenci, ajudando, com a sua habilidade, na elaboracdo
de diversos objectos utilizados no culto. O mais impressionante de todos, sem
davida, € o “trono” que fabricou para a mae-de-santo do terreiro. Esse trono
foi recortado com uma moto-serra no tronco de uma antiga jaqueira, derru-
bada quando a regido em que se situa o terreiro comegou a ser urbanizada.
Antes disso, e durante muitos anos, a jaqueira fora utilizada como local de
sacrificio, absorvendo assim a forga vital dos animais sobre ela abatidos. Apos
ter sido derrubada, Dona Ilza fez questdo de preservar o tronco, que, finalmen-
te, foi transformado por Jaco num trono, no qual ela se senta durante as festas
publicas do Tombenci. Os restos da madeira cortada durante a elabora¢do do
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trono foram distribuidos pela mae-de-santo entre membros do terreiro, em
funcdo do facto de concentrarem muito axé e, consequentemente, serem
capazes de ajudar aqueles que os conservassem em casa.

Jaco Santana possui uma teoria muito elaborada acerca da natureza do
trabalho que executa. Ele explica que, no comeco, tem apenas uma vaga ideia
do que deseja fazer. J4 que ndo utiliza madeira industrial nem derruba arvo-
res, comecga entdo a procurar na mata aquilo de que precisa, recolhendo cada
pedaco que imagina poder servir. Com o tempo, esses pedagos vao-se en-
caixando por meio de um diadlogo estabelecido pelo artista com a matéria
que deve trabalhar. Trata-se, diz Jaco, de descobrir, na madeira, a forma que
o seu estado actual oculta e que ele lhe deve devolver.

Essa formulagdo, sabe-se, é extremamente comum entre escultores, se-
jam eles do Sul baiano, inuit ou renascentistas. Sempre mais encantada com
a pintura do que com a escultura, a antropologia ndo parece ter prestado
atengdo a esta que ¢, sem duvida, uma teoria alternativa do processo de
criagdo. Ha mais de cem anos, entretanto, Freud ja observava:

A maior antitese possivel [...] que o grande Leonardo da Vinci resumiu,
com relagdo as artes, nas formulas per via di porre e per via di levare.
A pintura, diz Leonardo, trabalha per via di porre, pois deposita sobre a tela
incolor particulas coloridas que antes ndo estavam ali; ja a escultura, ao
contrario, funciona per via di levare, pois retira da pedra tudo o que encobre
a superficie da estatua nela contida [Freud, 1904, p. 270].

Creio que nem mesmo Alfred Gell, que abordou, em Art and Agency, os
objectos tridimensionais, conseguiu escapar do modelo pictérico que parece
dominar a antropologia da arte. A sua teoria da agéncia, por mais interessante
e original que seja, ndo incorpora essa dimensdo crucial das artes que ope-
ram por subtrac¢do e ndo por adi¢cdo. Por outro lado, deve ficar claro que
a distingdo de Da Vinci ndo me parece ligada a uma operagdo apenas ma-
terial, mas, sobretudo, a um processo de criagdo que pode também ser
conceptual. Assim, como escreveu Deleuze (1984, p. 57), “uma série de
coisas a que se pode chamar “clichés” ja ocupa a tela antes do comego™:

E um erro acreditar que o pintor esteja diante de uma superficie em branco
(S). O pintor tem varias coisas na cabeca (S). Ora tudo o que ele tem na
cabega ou ao seu redor ja esta na tela, mais ou menos virtualmente, mais ou
menos actualmente, antes que ele comece o trabalho. Tudo isso esta presente
na tela sob a forma de imagens, actuais ou virtuais. De tal forma que o pintor
ndo tem de preencher uma superficie em branco, mas sim esvazia-la,
desobstrui-la, limpa-la [Deleuze, 1984, p. 57].



Historias e fetiches das religioes afro-brasileiras

Noutros termos, porre e levare ndo constituem tipos, mas duas atitudes
possiveis frente ao processo de criagio®’.

Sem duvida, como observou Sansi (2005, p. 142), o candomblé também
¢ uma forma de arte — e isso ndo apenas porque exige talentos e dons
especiais, mas também porque cria objectos, pessoas e deuses. Trata-se,
contudo, ¢ necessario acrescentar, de uma forma de arte muito particular,
uma vez que todos esses entes ja existem antes de serem criados, o que faz
com que o processo de criagdo envolvido s6 possa ser entendido como a
revelacdo das virtualidades que as actualizagdes dominantes contém, no duplo
sentido do termo. Se quiséssemos emprestar um ar ainda mais nietzschiano
a essa religido dionisiaca, poderiamos dizer talvez que se trata de se tornar
0 que se ¢ — sem que isso implique, ¢ claro, nenhuma ideia de uma
identidade substancial a ser descoberta ou de uma identidade originaria a qual
retornar. Numa formulacdo estética ou mais directamente antropoldgica,
poderiamos dizer também que se trata da criacdo de novos seres por meio
de recortes efectuados num mundo pleno onde nada parece faltar. Mundo
onde, ao contrario, tudo estd de algum modo em excesso. Lembremos que,
como bem demonstrou Serra (1978, pp. 310-312), o problema da iniciagido
no candomblé ¢ justamente o controlo de forgas incrivelmente poderosas e
a sua canalizacdo para os objectivos do culto, sem que isso implique a
redugdo da sua poténcia.

CONCLUSAO

Na sua tentativa de demonstrar a novidade representada pela nogdo de
fetichismo, Pietz (1987, pp. 36-37), no segundo dos ensaios que dedicou ao
tema, sustenta que a genealogia da no¢ao ndo remete para a de idolatria. Mais
do que isso, a dificuldade por ela oposta aos modelos cristdos medievais
proviria do facto de ndo se deixar enquadrar em nenhum dos trés modelos
de engendramento de seres e coisas reconhecidos pela teologia: nem a nogao

22 Foi a leitura de Stengers e Chertok (1990, p. 57-59) que chamou a atengdo para a
observagdo de Freud. Para os autores, contudo, o ponto relevante é a utilizacdo que a
psicanalise fez desta oposigao para desqualificar as técnicas hipnoticas, que procederiam por
sugestdo, ou seja, per via di porre, em beneficio da livre associacdo, que procederia sempre
por extracgdo, quer dizer, per via di levare. Mas foi Ovidio de Abreu — a quem agradeco
imensamente — quem me chamou a aten¢do para a dimensdo propriamente conceptual da
distingao. Como ele me fez ver, Deleuze esta a referir-se ao pintor Francis Bacon, mas ¢ 6bvio
que a “operagdo” isolada é analoga aquela do teatro de Carmelo Bene, que escreve as suas
pecas a partir da eliminagdo das personagens que dominam a trama numa pe¢a ja existente,
operacdo que Deleuze denominou “minora¢do” ou “subtrac¢do” (Deleuze e Bene, 1979; v.
também Abreu, 2003).
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de “criacdo” (sempre divina) nem a de “geracdo” (humana) serviam para
explicar a sua génese. Mas tdo-pouco o outro modo de os humanos engen-
drarem coisas, a “manufactura”, parecia aplicavel, uma vez que o fetiche era
tido como distinto dos idolos, ou seja, das representacdes manufacturadas
das falsas divindades. E verdade, prossegue Pietz (1987, pp. 27-28), que
Santo Agostinho reconhecia que os actos humanos exclusivamente depen-
dentes do livre arbitrio se aproximavam da criagdo, mas este, ¢ claro, nao
poderia ser o caso do fetiche, elaborado por pessoas, as quais, justamente,
se negava esse livre arbitrio.

Se escutarmos, entretanto, aqueles, outrora acusados de fetichistas, com
um pouco mais de atencdo do que aquela que lhes dedicaram Pietz, Latour
ou Graeber, podemos talvez aprender com eles outras formas de pensar o
processo de criagdo e a agéncia em geral, bem como ter acesso a outras
modalidades de ontologia®®>. O problema, contudo, é justamente até onde
somos capazes de realmente escutar o que um fetichista, ou qualquer “na-
tivo”, tem a dizer. A Unica resposta, como observou Latour (2005, p. 48),
¢ “0 maximo possivel”, quer dizer, até sermos “postos em movimento pelos
informantes™*. Estes, alias, nunca sdo “informantes”, mas actores dotados
de reflexividade propria, ou seja, teoricos, com os quais podemos e devemos
tentar dialogar e aprender. A capacidade de suportar a palavra nativa, leva-
-la efectivamente a sério e permitir que conduza a reflexdo antropologica até
ao seu limite parecem-me os Unicos critérios de qualidade disponiveis na
nossa disciplina — qualidade, ¢ evidente, infinita e interminavelmente aper-
feicoavel.

23 Esta também é, parece-me, a posigdo de Alfred Gell. Nas poucas paginas directamente
dedicadas ao tema do fetiche, Gell (1998, pp. 59-62) insiste na necessidade de levar em conta
as teorias nativas para compreender o fendmeno. Além disso, sustenta que a agéncia do fetiche
também depende do facto de ele ter sido “feito”, ou seja, de ter sido paciente de uma outra
agéncia. O Unico problema, parece-me, consiste numa certa indecisdo entre estender ou
transformar o conceito de relagdes sociais a fim de permitir que incluam os objectos (mas
também os animais e os espiritos) e reduzir esses seres as relagdes sociais travadas sempre
entre humanos. Assim, os objectos ora aparecem directamente como “pessoas” (Gell, 1998,
p. 7), ora como “substitutos de pessoas” (Gell, 1998, p. 5), ora “na vizinhanga” das relagdes
sociais (Gell, 1998, p. 7). Da mesma forma, a teoria da agéncia de Gell parece oscilar entre
uma concepgdo da pessoa como “cebola” (Gell, 1998, pp. 139-140), ou seja, desprovida de
um nucleo substancial e inteiramente composta por relagdes, ¢ uma que se assemelha ao que
Stengers e Chertok (1990, p. 268) denominaram ‘“alcachofra™ sob as diversas camadas de
relagdes sociais, um nucleo humano seria sempre encontrado. E por isso que ndo creio que
as criticas a Gell devam insistir no facto de que, ao reconduzir os objectos as relagdes sociais,
eles perderiam a sua “materialidade”. O ponto, bem pelo contrario, seria levar a nogao de
relagoes até aos objectos e repetir, com Gabriel Tarde (1999, p. 58), que “qualquer coisa é
uma sociedade, qualquer fenémeno um facto social”.

24 Sobre este ponto, v. também Favret-Saada (1990, pp. 4-5).
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No belo texto que dedicou ao “fetiche no Atlantico lus6fono”, Roger
Sansi parece chegar a uma concluso em tudo semelhante a minha:

r

O evento no qual o fetiche ¢ “encontrado” nédo é percebido pela pessoa
como arbitrario, mas necessario. O valor encontrado no objecto ndo ¢
atribuido arbitrariamente pela pessoa, mas ¢ visto como um valor imanente
do objecto, algo de incipiente que estava sempre 14 esperando por essa pessoa
em particular, algo que ela reconhece. E como se a coisa se oferecesse a
pessoa: como se ambas sempre tivessem pertencido uma a outra. Nesse
sentido, este ¢ um processo de troca mediada entre a pessoa e um valor oculto
que se estd a oferecer a pessoa [Sansi, 2007, pp. 32-33].

No entanto, a frequéncia da voz passiva talvez seja reveladora de uma
distancia entre as nossas posigdes. Pois Sansi parece supor que ha algo além
da percep¢do dos agentes, algo que s6 a agéncia do cientista social é capaz
de conhecer:

Os actores sociais percebem a conjuntura como a repetigdo das
estruturas tradicionais, quando de facto, ao serem repetidas, essas estruturas
mudam [Sansi, 2007, p. 32, italicos meus].

Outro texto de Sansi leva esta posi¢do ainda mais adiante®”:

E certo, porém, que para os sujeitos historicos nem sempre é facil
perceber ahistoricidade 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 institui¢des como o candomblé e que prefere ver a inovagao
como reprodugdo. Neste caso, a fun¢do dos antropdlogos 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 historia do
seu pais e da sua gente [Sansi, 2009, p. 155, italicos meus].

25 Texto que o autor gentilmente colocou 4 minha disposi¢do e que serd publicado neste
mesmo numero da Andlise Social. Para além de diferencas menores, ele compartilha com o
meu trabalho uma série de pontos comuns. O que serve, creio, como uma espécie de
contraprova das possibilidades abertas pela investigagdo das teorias do mundo, da agéncia e
do processo de criacdo nas religides afro-brasileiras. Como me observou o proprio Sansi em
comunicagdo pessoal, talvez ja seja possivel falar num “pequeno e humilde paradigmatic shift
nos estudos afro-brasileiros”.
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Estariamos entdo de volta a uma das acepgOes originais da nogdo de
fetichismo, aquela que acabou na origem da teoria marxista da ideologia? Ao
menos em parte, os agentes sociais desconheceriam necessariamente o que
fazem, cabendo apenas ao cientista social atingir os fundamentos da vida em
sociedade? Sansi pode entdo sustentar que, a despeito do que possam pensar
os envolvidos, a caracteristica central do fetiche € sua “historicidade” — e
¢ nesse sentido que conclui que “praticas, objectos e espiritos supostamente
‘sincréticos’ sdo transposi¢des de histdrias pessoais e colectivas, incorpora-
das nas praticas do candomblé. O sincretismo ndo € outra coisa sendo
historia” (Sansi, 2009, p. 142)%.

Assim, mesmo reduzida a uma espécie de minimo necessario, a ilusdo
nativa permanece e continua a caber ao cientista social esclarecé-la. A estra-
tégia que procurei seguir ¢ um pouco distinta. Como Latour (1996, pp. 102-
-103), ndo creio que as diferengas “existam para serem respeitadas, ignoradas
ou subsumidas”, mas, ao contrario dele, tdo-pouco acredito que basta defini-
-las como “chamariz para os sentimentos, alimento para o pensamento”
(Latour, 1996, pp. 102-103). O discurso e a pratica “fetichistas”, por exemplo,
devem servir, fundamentalmente, para desestabilizar o nosso pensamento (e,
eventualmente, também os nossos sentimentos). Desestabilizagdo que incide
sobre as nossas formas dominantes de pensar, permitindo, a0 mesmo tempo,
novas conexdes com as for¢as minoritarias que pululam em nds mesmos.
Assim, se escutarmos atentamente o que dizem os “fetichistas”, podemos
— por exemplo, ¢ em lugar de tentar explica-los por uma historia de que ndo
tém consciéncia e que apenas nos conhecemos — agenciar o seu discurso
com a problematizac¢do a que Deleuze e Guattari submetem a historia e a qual
me referi no inicio deste texto.

Nesse sentido, € claro que a descoberta do fetiche, o encontro da pedra,
a determinag@o do orixa, podem ser entendidos como acontecimentos quan-
do encarados do ponto de vista da historia; mas esses eventos também
podem ser lidos como a pura actualizagdo, no tempo historico e no mundo
extensivo e molar, de virtualidades intensivas e moleculares em perpétuo

26 Uma das armadilhas do dispositivo fetichista ocidental, historicamente constituido a
partir dos séculos Xv e xvi, parece ser essa capacidade de atrair para o seu interior aqueles
mesmos que, supostamente, dele se querem livrar. Assim, a interessante critica que Wyatt
MacGaffey enderega a Pietz comeca por defender a necessidade de analisar o fetichismo a
luz das “teorias indigenas” (MacGaffey, 1994, p. 123), prossegue ressaltando o caracter
conceptual das categorias nativas (MacGaffey, 1994, p. 128) e a inadequacdo das categorias
ocidentais para dar conta delas (MacGaffey, 1994, p. 128), mas conclui que a relagdo entre
a religido e a sociedade no Congo “¢ similar aquela que Marx supunha existir entre o
capitalismo e a ‘economia politica’ como a sua ‘religido’” e que o “‘fetichismo ¢é sobre as
relagdes entre pessoas, mais do que entre os objectos que medeiam e disfarcam essas relagdes”,
exprimindo de forma “obliqua relagdes reais de poder entre os participantes no ritual”
(MacGaffey, 1994, p. 130). Muito barulho por nada.
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devir: “a histéria”, lembremos, “somente traduz em sucessdo uma coexistén-
cia de devires” (Deleuze e Guattari, 1980, p. 537). Por isso, a historia ¢
sempre contada como variacdo de perspectivas face a um referencial fixo,
em relacdo ao qual apenas o ponto de vista muda (“so existe historia da
percepcao” — Deleuze e Guattari, 1980, p. 428), enquanto “aquilo com que
se faz a historia ¢ antes a matéria de um devir, ndo de uma histéria” (Deleuze
e Guattari, 1980, p. 428).

E por essa mesma razdo que “internalismo” e “externalismo” — as duas
perspectivas para as quais, como vimos, costumam ser remetidos os estudos
sobre as religides afro-brasileiras — sdo igualmente insuficientes. Pois, se de
um ponto de vista histdorico, ou molar, tudo ¢ de algum modo “externo” ou
“interno”, do conjunto de virtualidades que compdem a dimensao molecular
da existéncia ndo se pode dizer nem uma coisa nem outra: como também
vimos, “tudo coexiste em perpétua interac¢do” e ¢ preciso “levar em conta
a coexisténcia dos elementos” (Deleuze e Guattari, 1980, p. 536).

Na mesma direc¢@o que Sansi, e apds seguir de perto o discurso nativo
sobre a iniciagdo no candomblé, Opipari vé-se obrigada a assinalar:

Longe de ser considerado sob um aspecto essencialista ou ontoldgico,
como “for¢a interior” que o adepto do candomblé adquiriria e que aumentaria
a medida do seu desenvolvimento na pratica ritual, essa poténcia criadora
deve evidentemente ser tomada sob um aspecto material, s6cio-historico,
como motor da fabricagdo social e simbolica das relagdes humanas [Opipari,
2004, pp. 368-369, italicos meus].

Dada a perspectiva deleuziana adoptada pela autora, tudo indica que ela
compartilhe com Frangois Zourabichvili (2004a) a hipdtese de que ndo ¢
possivel falar em ontologia no pensamento de Deleuze, uma vez que a sua
“orientagdo fundamental” seria a “extin¢do do ser em beneficio da relagdo
(ou ainda do devir)”. Noutros termos, ¢ de facto possivel opor ontologia e
historia (Opipari) ou ontologia e devir (Zourabichvili). Mas apenas quando
definimos a primeira, ao modo de Latour, como unidade do mundo ou do
ser, ou seja, de modo extensivo. Se, ao contrario, entendermos por
“ontologia” justamente a multiplicidade intensiva de todas as virtualidades,
entdo, como escreveu Deleuze (1999, p. 217), “o devir é o ser [...] o devir
e o ser sio uma mesma afirmacdo”’. Ora, como acredito que uma das
dimensdes centrais do mundo conceptual do candomblé é justamente um
universo em que o ser ¢ o devir ndo se opdem, foi nesse sentido — ainda
que de forma um tanto selvagem — que utilizei o termo “ontologia” e o0s
seus derivados ao longo deste texto.

27 Ou, como escreveu o proprio Zourabichvili (2003), uma afirmagdo da “multiplicidade
como coordenada ontoldgica originaria” (v. também Zourabichvilli, 2004b).
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Dona Ilza, a mae-de-santo do Tombenci, diz, como vimos, que a iniciagdo
no candomblé é um problema de “lapidagdo”, mais que de produgdo. Diz
também que a relacdo entre filha-de-santo e orixa ¢ de participacdo mutua,
ndo de propriedade — e isso ainda que ela se refira ao seu santo como
“minha lansd” e que também diga que ela propria “¢ de lansa”. Nessa
direcgdo, ja deve ter ficado claro que a expressdo “santo bruto”, utilizada
para designar o orixa antes da inicia¢@o, ndo deve ser inteiramente compreen-
dida no sentido de que se trata de um santo “violento”, manifestando-se
numa pessoa passiva, mas no sentido em que ambos, santo e pessoa, cons-
tituem uma espécie de pedra preciosa a espera de ser descoberta e lapidada.
Antes da iniciacdo, a futura filha-de-santo ¢ mais um diamante em bruto do
que pura for¢a selvagem ou matéria inerte a espera da forma que lhe dara
vida — se aceitassemos esse “modelo hilemoérfico”, que supde uma
implausivel exterioridade entre forma organizadora e matéria inerte e que
Deleuze e Guattari (1980, p. 457) denunciam com razdo. Trata-se, percebe-
-se, de uma forma de pensar o processo criativo distinta daquela que concede
um lugar central ao modelo da producdo e da propriedade — modelo que,
como demonstrou Strathern (1996, p. 518, e 1988, pp.18-19, passim), cons-
titui a “metafora-raiz” que sobrecodifica os nossos modos de pensar e de
estabelecer relacoes.

As teorias e praticas nativas envolvidas na criagdo de seres, pessoas e
deuses que, no entanto, ja existem, determinam um mundo. Mas ndo o
determinam de acordo com o modelo judaico-cristdo da criagdo ex nihilo, no
qual o criador ¢ necessariamente superior a criatura. De facto, essas teorias
e praticas parecem remeter antes para conceitos como o de produgdo
desejante, de Deleuze e Guattari (1972), que se propde compreender a pro-
dugdo como um processo ininterrupto de cortes em fluxos, ndo de mode-
lagem de contetidos. Ou para o processo de constru¢do da pessoa na
Melanésia, tal qual analisada por Strathern (1988), em que se procede mais
por subtraccdo do que por adicdo. Ou ainda para a maxima latouriana
(Latour, 1996) segundo a qual somos sempre “ligeiramente superados” pelo
que criamos.

E ndo, ndo creio que essas (e outras) conexdes, ainda que necessaria-
mente parciais, sejam arbitrarias ou forcadas. Pois essas teorias e praticas,
sejam elas filosoficas, antropoldgicas ou nativas, sdo a consequéncia de
perspectivas que se recusam a imaginar um universo onde coisas e seres sao
criados do nada e onde, por mais que se produza, o vazio e a falta ndo
cessam de existir. Essas teorias e praticas partem, ao contrario, do principio
de que lidamos com um mundo pleno, onde o facto de nada faltar ndo
significa que nada haja a fazer — muito pelo contrario.
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