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Resumo. Nesse artigo, evidenciamos um conjunto de “referentes identificatérios”
presentes no idioma do Candomblé e apresentamos uma discussao sobre as formas
pelas quais as pessoas utilizam esses elementos para construir suas identidades de
forma progressiva e flexivel. Para tanto, retomamos alguns pontos de analise acerca
da construgdo da pessoa no Candomblé a partir de autores classicos, destacando o que
dados etnograficos produzidos na cidade de Cachoeira, Bahia, apontam de
inovador em relagdo aos mesmos. Apresentamos uma primeira polémica entre
unicidade e multiplicidade do eu no Candomblé, inserindo-a em uma discussio
filosofica acerca de como varias culturas produzem diferentes metaforas para darem
conta de uma provavelmente universal “ilusao de totalidade”. Em seguida, identifi-
camos mecanismos de individuagao no interior de uma sociedade predominan-
temente sdcio-céntrica. Finalmente, apresentamos novos significantes religiosos que
ndo sio habitualmente explorados em analises acerca de jogos identitarios no
Candomblé, enfatizando importancia da subjetividade dos adeptos na construciao
desses jogos.

Palavras-chave: jogos identitarios, Candomblé, construcao de pessoa, subje-
tividade.

Abstract. In this article, we stress the importance of a set of what we call the
“identitfication referents” present in the Candomblé idiom and present a
discussion of the manner people use these elements to build their identities in a
progressive and flexible way. With this objective in mind, we decided to reconsider
some issues related to how the construction of the person is analyzed in
Candomblé, starting with what classical authors had to say on the subject and
emphasizing what ethnographic data produced in the city of Cachocira, Bahia.
indicates as innovations in relation to them. First, we present the controversy
between unicity and multiplicity of the self in Candomblé, inserting it in the broader
philosophical debate about how cultures produce different metaphors to cover a
probably universal “illusion of totality”. Then, we point out to the existence of
individuality mechanisms within a society we could otherwise consider as being mainly
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social-centric. Finally, we present new religious referents that are not generally
explored in analysis regarding identity games in Candomblé, as we emphasize the
importance of the adepts’ subjectivity in the construction of these games.

Keywords: identity games, Candomblé, construction of the person, subjectivity.

A construgao da pessoa no Candomblé

Um dos desafios aos quais se acham confrontados os trabalhos
antropologicos que tratam da nogao da pessoa consiste em nao projetar sobre
as outras culturas o modelo individualista ocidental de pessoa. E nesse contexto
que se deve compreender os objetivos de Goldman (1987) quando ele propoe
que a constru¢io da pessoa no Candomblé deve ser encarada a partir da idéia
de que o eu possui um cardter niiltiplo que se opde a concepgao de wnicidade do en
que caracterizatia o pensamento ocidental. Essa questdo remete as discussoes
mais gerais acerca da concepgao de pessoa que prevalece nas classes populares
brasileiras. Apoiando-se no trabalho de Louis Dumont, Duarte (1986, 1994)
propde que a nogio de pessoa corresponde aqui a um modelo holistico segundo o
qual as pessoas se definiriam a partir de relacoes hierarquicas e complementares
nas quais elas se situariam.

De forma contrastante, uma outra série de trabalhos acerca do Candomblé
enfatizam aquilo que, na linguagem dessa religido, converge com um modelo
individualista da pessoa. Cettos autores que trabalham nessa linha (Prandi,
1991; Lépine, 1981) buscam compreender aquilo que sustenta o movimento de
expansio do Candomblé a varias regides brasileiras e as classes sociais favorecidas.
Eles observam que a possessao encontra-se cada vez mais difundida entre as
pessoas que habitam nos grandes centros urbanos e que sofreram a influéncia do
modelo individualista da pessoa que prevalece nas elites brasileiras modernas. Isso
nao as impede de recorrer ao idioma da possessao e de se inscrever na ordem
hierarquica definida pelo culto.

Segundo Prandi (1991), o Candomblé ¢ utilizado pelas pessoas que
ndo encontram, na racionalidade moderna, as chaves que as permitam de
compreender o sentido de seus problemas. Paradoxalmente, segundo esse
autor, o que torna esse processo possivel é o fato de que, justamente nos
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grandes centros urbanos de Sao Paulo, o Candomblé se apresenta como uma
religido “dessacralizada” que se oferece mais como um servico magico
suscetfvel de responder as demandas individuais do que como um ritual
coletivo. O autor sugere também que a linguagem do Candomblé apresenta
caracteristicas adaptadas as aspira¢Ges individualistas que atraem certas pessoas
para serem seus adeptos. Em apoio a seu argumento, o autor destaca que, no
Candomblé, “a guerra ¢ constitutiva, a disputa ¢ constante, a afirmacao pessoal
¢ imperativa”. O culto poderia assim servir de apoio a uma busca de satisfacao
pessoal comportando, entre outras, a idéia de uma ascensao social. O fato de
recorrer a religido permitiria acumular e viria manifestar um poder sagrado
que abre as pessoas 0 acesso a uma “manipulacio magica do mundo”.

De seu lado, Lépine (1981) busca compreender a popularidade
crescente do Candomblé entre os brancos pertencentes as classes mais favorecidas,
a partir de um estudo dos modelos miticos presentes no Candomblé. Ela parte
da observagao de que os adeptos do culto dizem que os humanos herdam o
carater dos orixds, donos das suas cabecas, e os reproduzem. A autora descreve
assim os “estereotipos de personalidade” correspondentes aos dezesseis orixds
presentes no pantedo do Candomblé a partir da combinagdo de quatro aspectos
principais: os tragos referentes ao corpo, as caracteristicas associadas a sexualidade,
os tracos que definem o perfil psicoldgico, e um certo tipo de comportamento
social definido pelo seu grau de agressividade. Ela conclui que:

[...] as divindades vém, de mais em mais, a personificar tipos psicologicos, a
significar uma individua¢do. Nao ¢é raro que o novo adepto branco pareca
mais ligado a seu santo do que a comunidade africana. [...] O tipo de
psicologismo estudado aqui seria, em dltima instancia, o resultado do impacto
da atomizagio das relagoes sociais na sociedade global sobre a visao de mundo

do Candomblé. (ILépine, 1981, p. 32)

Com base nas suas observacoes, Prandi e Lépine sugerem assim que
o Candomblé é uma religido que se adapta bem aos valores do individualismo,
o que vai no sentido contrario a posicio de Goldman que sustenta que o
Candomblé se distancia de um modelo individualista da pessoa. De um lado,
pode-se pensar que estas divergéncias de interpretacio se explicam pelo fato
de que os autores trabalharam em contextos etnograficos diferentes: Prandi,
na capital de Sdo Paulo; Lépine, na Bahia e Goldman, em duas pequenas
cidades do interior. Entretanto, referindo-se a sua abordagem estruturalista,
Goldman sustenta que a estrutura do Candomblé estd centrada em um modelo
ndo-individualista de pessoa, independentemente do contexto cultural no
qual ele se inscreva.
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Parece-me util ressituar essa discussdo sobre a construgao da pessoa
no Candomblé no contexto de idéias desenvolvidas por Battaglia (1995). Essa
autora considera que se deve questionar as razoes que conduzem certos grupos
sociais a optat por uma retérica individualizante ou uma retérica centrada
sobre a idéia de uma pessoa relacional e se perguntar quais sio os efeitos que
decorrem desta escolha. Battaglia ataca a “falsa tensao” criada pelos estudos
antropoldgicos ao estabelecerem uma dicotomia que associa as sociedades
ocidentais ao individualismo e as sociedades ndo-ocidentais a um modelo de
pessoa relacional. Segundo esta autora, os estudos que buscam reinscrever
essas dicotomias em contextos especificos de utilizagio observam que as
pessoas recorrem a um ou outro dos dois modelos no quadro de jogos
retéricos que participam das suas construcOes identitarias e que ganham
sentido no interior de contextos pragmaticos particulares.

Minha observa¢iao do Candomblé na cidade de Cachoeira vai no sentido
da posicao de Prandi quando este identifica as caractetisticas do Candomblé
que se prestam a uma utilizacdo individualizante sem que isso resulte em uma
contradicdo maior com os valores e a cosmologia desta religiao. No entanto, isto
me patece ser menos indicador do fato de que o Candomblé responderia a uma
l6gica individualizante do que do fato de que sua linguagem dispoe de poren-
cialidades individnalizantes. Bstas tltimas encontrar-se-fam supervalotizadas no quadro
de novas demandas que surgem em um contexto cultural urbano e cosmopolita
que gera novos modos de utilizacao do idioma do Candomblé. Em Cachoeira, as
pessoas continuam a manipular os significantes religiosos dessa religido no quadro de
uma légica, sobretudo, holista e hierarquica. Assim, ndo somente privilegiam-se
certos simbolos e mecanismos que parecem relegados a um segundo plano nas
cidades grandes, mas interpretam-se também de forma diferente os significantes
que, em outros lugares, parecem assumir uma conotag¢ao individualizante.

De outro lado, se Goldman (1987) tem razio de defender a idéia de
que o Candomblé privilegia um modelo de construgao nao-individualizante
de pessoa e implicando uma multiplicidade do eu, ele se engana quando reifica
este modelo. Nos anos oitenta, Corin ja criticava uma visao excessivamente
socializante ¢ homogeneizadora da pessoa na Africa, que dava demasiado
importincia ao grupo em detrimento da posi¢io ocupada pelo individuo. A
autora sublinha o fato de que, na sociedade Yansi,

[...] uma estrutura social “manifesta”, onde predominam as relagGes clanicas
que atribuem a cada um uma posicao oficial na sociedade, se conjuga a uma
outra estrutura de relacoes, subjacente a primeira e que indica ao individuo a
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possibilidade de uma certa particularizacdo com relacio a seu grupo. (Corin,

1980, p. 140, minha traducao)

Encontra-se uma oposi¢ao similar no plano dos referentes simbodlicos
presentes no Candomblé de Cachoeira. Se eles testemunham uma estrutura
religiosa fundada sobre uma concep¢io relacional e hierdrquica da pessoa, eles
comportam, a0 mesmo tempo, mecanismos que favorecem uma individuagiao
a partir da linguagem do Candomblé.

Nunca se explorou verdadeiramente a tensao que existe entre esses
dois pélos nos estudos acerca do Candomblé. Os autores que defendem uma
concepe¢ao sociocéntrica da pessoa nunca precisaram como esse sociocen-
trismo vem a se atualizar na experiéncia de vida das pessoas, a partir da utilizagdo
que clas fazem do idioma religioso. Por seu lado, os autores que se centraram
sobre a forma como a linguagem do Candomblé dispbe de dispositivos de
individuagio, se limitaram a relacdo que se estabelece entre a pessoa iniciada
e o orixd, dono da sua cabega. Essas duas correntes se desen-volveram segundo
vias essencialmente distintas e os autores se interessaram pouco com a sua
intersec¢do: enquanto o primeiro grupo de autores elaborava sistemas
simbolicos complexos aos quais 0s sujeitos pareciam se submeter inteiramente,
o segundo grupo apenas retinha desses sistemas complexos aquilo que se
atualiza na experiéncia de vida das pessoas. O primeiro grupo minimiza o
jogo dos mecanismos de individuagdo vendo apenas no Candomblé um
conjunto cultural que se nutre de si mesmo, acreditando que as pessoas apenas
reproduzem o sistema. Por sua vez, ao querer colocar em evidéncia a
“psicologia” dos adeptos do Candomblé, o segundo grupo de autores deixa
de lado os significantes religiosos que remetem a um modelo cultural relacional
e hierarquico da pessoa. O desafio continua ainda em desvendar os meca-
nismos de individuagao presentes no interior do préprio modelo sociocéntrico.

A relagao entre a pessoa e os modelos miticos no Candomblé

No seu estudo dos modelos miticos que o Candomblé comporta, Lépine
(1981) ¢é provavelmente a primeira autora a tentar apreender o que se refere
aos significantes que sustentam um processo de identificacio do individuo.
Esta autora propoe de considerar os dezesseis orixas do pantedo do
Candomblé como “tipos psicolégicos” que resultam de uma elaboracio
relevante da psicologia popular. Ela escreve que esses tipos psicolégicos
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“tornaram-se um dos aspectos mais dinamicos do Candomblé e onde mais
se revela a imaginacao popular” (p. 15). Os arquétipos corresponderiam aos
“orixas gerais” a partir dos quais se define cada “orixd individual” ou “santo
de cabeca” de cada pessoa. Cada um deles constituiria uma “manifestacdo
singular das divindades do panteon” e seria caracterizado por simbolos
particulares, fung¢bes especificas e tracos psicologicos individuais. Segundo
Lépine (p. 18), o orixa individual é “um ancestral sobrenatural. Ele é o eleda,'
o criador da pessoa que herda, de maneira geral, o seu temperamento”. Lépine
considera que a constru¢io da pessoa no Candomblé se faz segundo um
processo complexo submetido a influéncia de uma série de tragos simbolicos;
entre esses, o orixa de cabec¢a desempenharia, segundo a autora, um papel
determinante com relacio a constitui¢io da personalidade dos individuos.

No primeiro trabalho sobre o Candomblé que recorreu a uma abordagem
fenomenoldgica, Augras (1992) procurou depreender a significagdo da relagao
entre as pessoas e os modelos miticos do Candomblé, partindo da experiéncia
vivida pelas pessoas. Da mesma forma que Lépine, Augras considera os modelos
miticos como tipos psicoldgicos que oferecem as pessoas um modelo de pensa-
mento e de comportamento. Ela busca compreender “em que medida esta
identidade mitica ¢ sentida como um modelo externo ao qual uma pessoa se
deve conformar, ou se a dan¢a dos deuses permite operar a sintese entre o
duplo e a metamorfose” (p. 20, minha tradugio). A conclusio a qual ela chega
¢ que ndo existe ponto de ruptura entre essas duas entidades: a pessoa se constroi
em um processo de identificacdo com seu orixa, dono da cabega, a partir “de
um jogo dialético entre o mesmo e o outro” que opera uma sintese entre o
que o mito diz e o que ele desperta nas pessoas” (minha tradug¢ao).

O trabalho de Augras mantém-se muito importante como primeira
tentativa para compreender de que maneira as pessoas utilizam os elementos
do sistema simbélico na sua experiéncia vivida. A autora busca interpretar
varios aspectos da vida de uma pessoa referentes tanto aos modelos miticos
quanto aos tipos psicoldgicos que lhes correspondem. Da mesma forma que
Lépine, Augras se centra sobre a influéncia principal que um dnico Orixa, o
dono da cabecga, exerce sobre a personalidade de cada individuo. Ela atribui,
entretanto, um valor absoluto a idéia de Bastide segundo o qual a personalidade
do individuo se transforma naquela da divindade.? Na sua interpretacio da
relacio entre a pessoa e seu orixa, ela busca sistematicamente identificar a
forma pela qual a pessoa resolve os conflitos de identidade que ela vive,
através da descoberta de seu “eu auténtico” ou de seu “eu oculto” que o
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Orixa viria encarnar. Nesse sentido, pode-se dizer que Augras cai em um
reducionismo psicologizante. Se a pessoa vem a descobrir seu “cu auténtico”,
ela se encontraria realmente metamorfoseada pela sua relagao com a divindade;
caso contrario, se seu conflito identitario permanece nao resolvido, seu Orixa
permaneceria situado em uma posicao de “duplo”.

Pode-se aqui evocar a interessante critica que Crapanzano (1977, p.
11-12) formula a esse respeito quando ele sublinha a necessidade

[..] de resistir a reducdo e conseqtiente distor¢ao do idioma de espiritos em
um segundo idioma, o idioma “psicolégico”, no qual nés do Ocidente
moderno nos sentimos mais confortaveis. O idioma de espititos (eu devo
realmente dizer os idiomas de espiritos, pois ha indiscutiveis variagdes
significativas neste idioma em todo o mundo) prové um meio de “auto-
articulagao” que deve ser radicalmente diferente da auto-articulagdo dos
ocidentais (Lienhardt, 1961).

Muito do que ¢ articulado no Ocidente no interior do individuo deve ser
articulado no exterior do individuo naquelas sociedades nas quais o idioma
dos espiritos ¢ comum. (Pouillon, 1972; Garrison, capitulo 10, minha traduc¢ao).

Esta critica se aplica bem aos autores que reduziram a riqueza das
formas de utilizar os modelos miticos do Candomblé e, mais vastamente, o
proprio idioma da possessao, a unica descoberta de um “eu escondido”. Eu
faria a hipétese de que a disponibilidade de modelos miticos no seio de uma
cultura favorece um jogo com as diferentes dimensdes do eu, segundo um
processo mais dindmico que aquele que sugere a substituicdo de um “eu inau-
téntico” por um “eu reprimido”.

O fil6sofo Charles Taylor (conferéncia, 1998) postula que a aspiracio
do homem a uma certa unicidade do eu é sem davida universal. Pode-se, no
entanto, pensar que uma tal aspiracio constitui um horizonte geral sobre o
pano de fundo do qual se desenvolve um processo de defini¢oes e redefinicdes
identitarias constantes que cada ser humano experimenta através de “um
didlogo, as vezes por oposi¢ao, com as identidades que ‘os outros que contam’
querem treconhecer em nés” (Taylor, 1992, p. 49, minha traducio). Nessa
mesma linha, Ewing (1990) escreveu um excelente artigo onde ela afirma
que a experiéncia das pessoas de ter um eu unitario se encontra em varias
sociedades, inclusive naquelas onde as pessoas foram descritas como mantendo
“fronteiras interpessoais altamente porosas”, como a sociedade indiana. No
entanto, segundo a autora, esta experiéncia ¢ de fato uma ilusio de totalidade
(the dllusion of wholeness), potque o que se observa quando das interacdes sio “‘eus
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que s3o altamente dependentes do contexto e mutualmente inconsistentes”
(p. 259, minha traducio). A autora propde um modelo apelando para a idéia
de “cus mutantes” (shifting selves), segundo a qual as representagoes de si proprio
estdo constantemente se modificando em fungdo de contextos, em resposta
as influéncias que tém sua origem tanto no exterior quanto no interior da
pessoa. Ewing (1990) corrobora com Crapanzano (1992) quando este propoe
de recorrer a um paradigma dialogal para compreender as variacbes na
constitui¢ao do eu.

Ewing (1990) sustenta, entretanto, que uma tal perspectiva dialogal
ndo ¢ suficiente para compreender o que produz, em todo ser humano, a
experiéncia de uma totalidade: “Uma experiéncia de totalidade e coeréncia é
encapsulada em uma auto-representa¢io, em um processo semidtico que
ilumina e organiza certos fragmentos da experiéncia” (p. 263, minha traducio).
A autora propode identificar certos dos referentes semidticos aos quais as
pessoas recorrem para elaborar esta “illusao de totalidade”, a partir daquilo
que elas fazem para afrontar as inconsisténcias do que se pode chamar de eus
multiplos. Pode-se pensar que o idioma da possessao se mostra um recurso
poderoso permitindo resolver o paradoxo da multiplicidade e da unicidade
do eu.

Eu proponho aqui de considerar esta questao a partir das possibilidades
que o idioma da possessao oferece em termos de relagdes com um ou
multiplos espiritos e do modo como essas relacoes se estabelecem no quadro
de um processo de constru¢io identitaria. Assim, o potencial transformador
veiculado pelas relagdes dialdgicas que se estabelecem entre as pessoas e suas
divindades podem levar estas pessoas a questionar as certezas que elas tinham
acerca da sua identidade, particularmente em situa¢io de conflito. Ao mesmo
tempo, recorrendo ao idioma da possessao, as pessoas colocam em ac¢io os
mecanismos que Ewing identifica quando ela evoca “o que é essencialmente
metafora para organizar a experiéncia”, a forma como a pessoa constréi uma
coeréncia ao seio da multiplicidade de seus “eus”. O idioma da possessdo
permite também dar forma a certos dos didlogos que a pessoa estabelece
com o meio e com ela prépria e de recuperar o movimento dos processos
identitarios.’

Esta idéia de fluidez dos processos identitarios e de porosidade das
fronteiras pessoais vai ao encontro das reflexdes de Milan Kundera (1980)
acerca do romance dito psicolégico. Ele descreve uma situa¢io onde um dos
personagens confronta-se com a sua imagem no espelho:
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Ela se pergunta o que aconteceria se seu nariz se alongasse de um milimetro
por dia. Ao fim de quantos dias seu rosto estaria irreconhecivel? E se seu
rosto nao lembrasse mais Tereza, serd que Tereza seria ainda Tereza? Onde
comeca ¢ onde termina o eu? Vocés véem: nenhum espanto diante do infinito
insondavel da alma. Sobretudo um espanto diante da incerteza do eu e de sua
identidade” (Kundera, 19806, p. 41, minha tradugio).

Esta relagao com a imagem ¢ com o espelho no curso de um questio-
namento identitirio evoca uma situacio cada vez mais corrente em Cachoeira
e que resulta da introdugao de uma tecnologia moderna em certas casas de
santo. Eu me refiro particularmente ao habito recente dos adeptos do
Candomblé de filmarem seus rituais. Assistindo a grava¢io do video da festa
de Oxum, sua divindade, Mae Juninha contempla Oxum incorporada no seu
proprio corpo e comenta: “Olhe como ela ¢ vaidosal Imagine vocé se eu
fosse como ela [...]”. Durante essa festa, Oxum estava toda vestida de dourado,
cercada de pessoas importantes, recebendo suas homenagens. Alongada na
sua cama, o vestido um pouco rasgado pelo uso, Miae Juninha* estd cercada
por algumas de suas filhas-de-santo e por mim. Ela evoca sua divindade com
orgulho ¢ a considera como um outro a0 mesmo tempo em que seu olhar
maroto traduz uma duvida quanto a esta aparente distin¢io identitaria. Onde
comeca e onde termina o eu?

Para Augras, uma sintese entre o mesmo e 0 outro se opera no
momento da possessao, quando desaparece a distingao entre a pessoa possuida
e a divindade que a possui. Se podemos admitir que uma sintese dessa ordem
se produz no momento da possessio, nao podemos silenciar o carater
problematico que comporta a idéia de uma tal sintese. Como notou Lienhardt
(1995, p. 154, minha tradugio):

Em estados de possessio, que qualquer Dinka experimenta e deve certamente
ter visto outros expetimentarem, as divindades “tomam” ou “capturam” a
pessoa humana, corpo e tudo. O eu é entdo temporariamente substituido por
um deus, tanto subjetivamente quanto objetivamente, pois parece que a pessoa
possuida ndo tem nenhuma experiéncia subjetiva da possessio. Ele (ou cla,
porque quase sempre se passa com mulheres) ¢ substituido por um ser
espiritual, um ser de outra ordem. As pessoas parecem temporariamente perder
o “auto-controle”.

Nossas observa¢oes em Cachoeira vdo no sentido da idéia segundo a
qual, no momento da possessio, a pessoa ¢é substituida pela divindade; ¢ isto
o que confirmam todas as pessoas que interrogamos ¢ que dizem que seus
corpos e seus espiritos estdo sob o controle de um ser espiritual:
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A vibracio do Velho me toma as pernas, a gente sente as dores em cima do
joelho. Seus musculos ficam duros até que vem a caimbra. Vocé pode nao
mexer os dedos. Eu nao sei se vocé ja prestou atengdo, mas comega assim,
vem dos pés, comega a torcer os pés; eles se tornam duros, rigidos. [...] Depois
de todas essas vibragdes que eu sinto, ¢ como uma cortina, eu apago e nao
vejo mais nada. (Daria, filha-de-santo)

Ao mesmo tempo, as narrativas que recolhemos indicam que as pessoas
vivem também a experiéncia subjetiva diretamente ligada a possessao, uma
experiéncia que indica que a possessio influencia diretamente o modo pelo
qual a pessoa apreende o mundo e a si propria. Livio conta assim:

[O que ¢ que vocé sente quando recebe Oxum?] A gente se sente embalado,
a gente sente o santo encostar em nos. [O que € que vocé sente no corpo?|
Sdo coisas que a gente ndo tem o direito de dizer. S3o coisas que, se a gente
pergunta aos mais velhos, eles nao respondem. Mas a primeira coisa que a
gente sente vindo do Santo é o chido e o coracdo. O coracio acelera e o chiao
fica instavel. Falta sempre alguma coisa debaixo de nossos pés que a gente
quer se aprumar e nao consegue. A gente sente um frio, um frio gelado. Tem
vezes que eu estou em um lugar e eu sinto gotas de dgua cairem por cima de
mim. Mas nio esta chovendo. Entdo eu digo: “Oh, minha mie, obrigado!”. E
agua fria que déi os ossos. Gelo mesmo de doer. Gotas de gelo que caem
sobre voce. Vocé sente uma espécie de excesso, um tipo de balango, alguma
coisa no cora¢io, o chio... Porque Oxum, quando ela te toma, ela pega em
forma de emocgio. [Como ¢ isso, Livio?] Eu sinto uma vontade de chorat,
uma tristeza. As vezes eu nem chego. .. porque ela me pega logo. As vezes eu
choro antes disso. As lagrimas caem. (Livio, filho-de-santo)

Mesmo se a experiéncia relatada por Livio se refere a0 momento que
precede imediatamente a possessao, vé-se que esse vivido corresponde a uma
experiéncia corporal e afetiva da presenga do outro em si. Pode-se pensar
que esse vivido recai em uma espécie de expetiéncia fusional onde o limite
entre dois seres se torna fluida e imprecisa. No relato de Livio, é o elemento
“agua” que funciona como uma metafora associando o que trata do fisico e
do sensorial a0 que ¢ da ordem dos sentidos e dos sentimentos. Atravessando
os significantes rio, chuva, gelo e lagrimas, o elemento “4gua” entrelaga as
histérias de Oxum, a rainha das dguas doces, a de Livio, uma pessoa sensivel
que valoriza as experiéncias afetivas e que me conta a sua historia, uma historia
cheia de desgostos e de tristezas. Pode-se pensar que a possessio constitui
para a pessoa possuida uma experiéncia incorporada (bem descrita pela nocao
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de embodiment desenvolvida por Csordas, 1994) que se apresenta sob a forma
de “impressGes” sensorio-afetivas e corporais, sentidas e traduzidas pelo meio
de metaforas (Low, 1994). Certos fragmentos de narrativas permitem de
melhor apreender a idéia segundo a qual a possessdo ¢ uma experiéncia de
incorporacio (embodiment):

Entio a vibragdo do Velho ¢ incrivel. Eu tenho a impressao que arranca tudo
de dentro de mim. Vocé sente como se tivessem te dado uma injecio e se
tivessem te jogado um balde de d4gua fervendo. Vocé sente, eu fico angustiada.
Preste atencio, eu comego a sentir as costas, as costas, €u comeg¢o a sentir
uma coisa assim, uma dot...

Quando passa tempo sem que eu seja possuida, vocé sabe que faz falta? No
més de novembro, quando os trabalhos sio interrompidos, Monica, vocé
sabe que isso te faz falta? Vocé sente calor, uma espécie de vontade... Quando
chega o més de dezembro, vocé ja estd loucal E a mesma coisa que suas
necessidades vitais, vocé sente a mesma coisa. Essa incorporaciao para mim
se torna uma necessidade vital! (Daria, filha-de-santo)

A luz dessas falas, pode-se voltar 2 idéia de sintese evocada por Augras
para descrever o que se passa durante a possessao. Pode-se acrescentar que
essa experiéncia comporta em si a ambigiiidade propria a uma experiéncia
onde as semelhancas entre a divindade e a pessoa possuida se desenrolam
sobre um registro especular pelo meio de experiéncias corporais e afetivas
profundas, sem que se possa falar de uma verdadeira “fusdo de identidades”.
No entanto, as pessoas jogam com a mesma no plano retérico e este jogo
retérico indica que as fronteiras entre o eu e 0 outro sdo porosas e vividas
como tal pela propria pessoa possuida ou pelas pessoas de seu meio:

A casa de meu Santo no roncé® era diferente [daquela de outro(a)s iniciado(a)s].
Me fizeram uma casa de palha ¢ eu ficava muito tempo ai como uma cobra.
Tinha gente que tinha medo de olhar nos meus olhos. [...] Ninguém governa
uma cobra: eu faco o que eu quero (Julia, filha-de-santo)

As pessoas que me conhecem dizem: “vocé nao ¢é filha de Oxum. Vocé ¢ filha
de Oxum Apard, de Oxum com Iansa. As pessoas pensam que, com toda
essa enetgia que eu tenho, com tudo isso, eu nao poderia ser filha de Oxum.
Mas eles nao conhecem o meu outro lado, nao é?

Mie Juninha nao ¢ filha de Oxum; ela ¢ a propria Oxum. (Tom, filho-de-
santo, a proposito de sua mae-de-santo)
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Esses exemplos revelam a dinimica do processo identitario implicado
na relacdo entre a pessoa ¢ a divindade; eles indicam o carater dindmico do
“jogo entre 0 mesmo e o outro” que Augras anuncia No seu texto sem,
contudo, explora-lo no discurso das pessoas. Essa relagdo dindmica se revela
através das possibilidades de negociacio que existem entre os maltiplos jogos
de espelho, que viao de um reconhecimento de si no outro a recusa dessa
semelhanca ou ao sentimento de uma certa estranheza. Pode-se dizer que a
forca do idioma no qual se inscrevem os modelos miticos reside nessa
capacidade de jogar com a capacidade de ser e de ndo ser, e de apenas operar
sinteses frageis e transitorias. Quando tais sinteses se repetem, elas se
incorporam cada vez mais ao ser da pessoa com a forca que lhes confere a
pragmatica. Pode-se observar isso quando se consideram as historias de vida
em uma perspectiva diacronica, a0 modo de uma biografia. Eu quero assim
propor que estas sinteses no se limitam apenas aos momentos da possessao.
Elas operam através do “jogo com a ambivaléncia” que as pessoas estabelecem
a0 longo da sua vida para dar sentido a algumas de suas experiéncias
recorrendo aos modelos miticos.

Este movimento entre cardter transitorio e repeticao define o carater
processual da relacao entre a pessoa e a divindade, fundando-se na atualizacdo
e renovacao de uma alianca por meio de sactrificios, da possessao e da troca
de axé. Bastide (1958) nota que esses processos aumentam o grau® do Orixd
na pessoa:

E o Orixa que dd ou que acresce o ser, mas o Orixa, por sua vez, tem
necessidade desse ser. (Bastide, 1958: 216, minha tradugao) [...] o estatuto
mais ou menos eclevado [da pessoa iniciada] se manifesta sem duvida,
exteriormente, pelo poder, pelo comando e pela autoridade sobre os individuos
que tém um estatuto mais baixo. Mas essa autoridade ndo é mais que a
irradiacao do ser, ou melhor ainda: do grau de ser que o Orixa tem na pessoa.
(tbidem, p. 213)

Referentes identitarios multiplos

A idéia que a pessoa se constroi no Candomblé de maneira complexa
e multipla se encontra nos trabalhos de varios pesquisadores, mas nunca se
tentou compreender como esse processo se traduz ao nivel da articulacdo da
experiéncia e qual o sentido que ganha para uma pessoa particular a
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necessidade de compor com a pluralidade de seus espiritos. Augras e Lépine,
por exemplo, limitam aos Orixds suas andlises das relagdes identitarias que as
pessoas estabelecem com os modelos miticos. Elas apenas analisam a relacdo
que a pessoa estabelece com o dono da sua cabe¢a. Contudo, o papel
articulatério do idioma do Candomblé em relacio a uma redefinicio da
identidade da pessoa possuida encontra-se complexificada pelo fato de que
varios Orixds podem possuir a pessoa, além de varios outros espiritos
diferentes dos Orixas. Esta multiplicidade vem acentuar a riqueza e a fluidez
das referéncias identitarias propostas a pessoa ¢ que marcam sua relacio com
os outros. Varias divindades se encontram assim associadas em uma mesma
pessoa. No Candomblé, mesmo se o Orixa da cabega mantém-se a principal
fonte de influéncia, as pessoas tém sempre relacdes com varias divindades
que ocupam lugares mais ou menos importantes segundo as situacoes.”
Assim, Goldman (1987) sustenta que a pessoa s6 adquire pleno status
no Candomblé a partir da inscri¢do ritual de varias divindades em seu ser.
Segundo o autor, todo adepto do Candomblé alcanca a construc¢ao da pessoa
ao fim de vinte e um anos de inicia¢io, apds ter fixado na sua cabeca um
conjunto de sete Orixas (chamado “carrego de santo”), um eré (qualidade
infantil do Orix4), um Egum (espirito de morto) e um Exu (mensageiro entre
os homens e os Orixds). O que sobressai é a idéia de uma construgdo progres-
siva e interativa da pessoa em relacdo a uma série de divindades e de elementos
simbdlicos disponiveis no Candomblé e entre os quais podemos sem duvida
falar menos de adi¢ao do que de combinacio, no sentido quimico do termo.
A pessoa é concebida como “uma sintese complexa resultante da coexisténcia
de uma série de componentes materiais e imateriais” (Goldman, 1987, p. 104).
Quando se considera o conjunto de espiritos em jogo no Candomblé,
deve-se ter em conta o fato de que certas categorias de espiritos remetem as
nogoes de marginalidade e de ambivaléncia. Pode-se pensar que a significacao que
a possessao por esses tipos de espititos reveste para as pessoas deve-se tanto aos
tracos de personalidade que lhes sao associados quanto ao seu estatuto de espiritos
marginais o que permite as pessoas de circularem entre o centro e as margens tal
como lhes define a ordem simbdlica, bem como de explorar o potencial de
criatividade associado a margem. Exu ¢ o exemplo mais claro desta categoria de
espiritos: trata-se de um espirito que ¢é ritualmente fixado em cada adepto do
Candomblé, quando lhe é oferecido um sacrificio apés um ano de iniciagdo.
Pode-se também mencionar aqui a sua contrapartida feminina, Pomba Gira,
cujo protétipo é o de uma prostituta. Na pratica, entretanto, uma tal possessao
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remete quase sempre, no caso de pessoas iniciadas, a uma conotagio de margi-
nalidade. No caso de pessoas nio iniciadas, a possessao por Exu ¢ sempre o signo
da existéncia de um conflito que deve ser resolvido. Neste caso, a presenca
de Exu e da Pomba Gira significa ou que o Orixa da pessoa a chama e quer
que cla seja iniciada, ou que alguém fez uma feiticaria contra ela enviando-lhe
esses espiritos.

Apesar das conotagGes negativas associadas a Exu e que remetem a
um estado marginal ou ambivalente (porque a0 mesmo tempo perigoso e
poderoso), a figura do Exu se encontra integrada no idioma do Candomblé e
intervém na construcao da pessoa através da nocao de Bara. Segundo Elbein dos
Santos (1975), Bara é a manifestacio de um principio de expansio da matéria,
personificada por Exu. Pode-se assim pensar que certos significantes marginais
sdo incorporados ao proprio idioma do Candomblé e ai permanecem em um
estado de virtualidade ou potencialidade. Esta presenga ¢ muito importante
no contexto do “jogo das ambivaléncias” mencionado mais acima. As pessoas
podem se servir dela para articular suas experiéncias pessoais, particularmente
no caso de pessoas que se situam a margem da sociedade.

Também ¢ importante levar em consideracio a existéncia de um outro
grupo de divindades que os pesquisadores freqiientemente deixaram de lado
nas suas analises acerca do Candomblé.® Trata-se dos Caboclos (espiritos dos
indios), dos Boiadeiros e dos Marujos. Em Cachoeira, nds notamos que as
pessoas sao geralmente possuidas nao apenas pelos Orixas, mas também por
outras divindades. Diferentemente dos Orixas, estas dltimas nao sao “feitas”
a partir de um processo iniciatorio. Elas simplesmente chegam e possuem a
Yao, em geral um ano apos a iniciagdo. Como o demonstra Iriart (1998),
esses espititos ocupam uma posi¢ao secundatia no intetior do culto, mas nao
menos importante em relagio aquela dos Orixas. Certamente cles nio se
situam no mesmo nivel de marginalidade que Exu e Pomba Gira; eles ocupam,
no entanto, uma posi¢ao que, segundo Iriart, permite inscrever no idioma
religioso uma flexibilidade ligada ao fato de que os rituais que envolvem
essas divindades se prestam mais a incorporagao dos simbolos da vida
cotidiana e dao assim as pessoas uma margem adicional de criatividade.

Contrariamente aos Orixas, estes espiritos falam portugués, dialogam
com as pessoas que Os cercam € as possuem no seu espaco da vida cotidiana
(em suas casas, por exemplo). Tem-se, no entanto, a impressao de que eles
desempenham menos o papel de um modelo identitario, sobretudo no que diz
respeito as mulheres. A relacdo que se estabelece entre a pessoa e o Caboclo é
principalmente centrado sobre sua alteridade. O Caboclo apatece como o outro
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que vem intermediar, e, sobretudo, colocar em questao, as relacdes sociais fontes
de conflito. A possessao pot um Caboclo acentua a diferenca entre o feminino e o
masculino e exprime o masculino tal que percebido pelas mulheres, no seu
aspecto ideal (como também ¢ o caso das possessoes pelos Orixas masculinos),
mas também no seu aspecto burlesco. Esta particularidade do ritual e da
possessao por esses espiritos confere a estes dltimos um lugar importante na vida
das mulheres. Ela coloca em questio o universo e os comportamentos mascu-
linos, a0 mesmo tempo em que lhes oferece um espago de compreensio e de

cumplicidade.

As vias de identificagao no Candomblé: uma relagao paradoxal
entre pertencimento e individuacao

As nogdes de ancestralidade e de heranca sdo fundamentais no quadro
do Candomblé. Elas permitem explorar a tensio dinamica que se observa
entre uma concep¢ao relacional e hierdrquica da pessoa e a disponibilidade
de mecanismos de individuacio presentes no idioma do Candomblé. Em um
artigo sobre a nogio de pessoa na Africa Negra, Bastide (1973) estabelece
uma diferenca entre ancestrais distantes ¢ ancestrais proximos. Ele sugere
que esses ultimos “atualizatiam uma certa concretude perdida na abstracdo
dos ancestrais distantes”. No estudo do Candomblé, a no¢io de ancestralidade
foi geralmente apreendida nas suas conota¢bes mais abstratas, mesmo se
varios autores mencionam também um lago entre as divindades e os ancestrais
préoximos.

Bastide (1958: 217, minha tradugao) observa que, no Candomblé, “a
divindade bem pode ser também herdada; esta heranca nio ¢, entretanto,
uma regra fundamental como na Africa [...]”. Lépine (1986, p. 18), por sua
vez, escreve: “Nos descendentes dos africanos na Bahia, o Orixa passa de pai
a filho e pode assim vir de outras pessoas da familia, como uma avé ou uma
madrinha”.

Braga (1992) afirma que:

[...] a genealogia religiosa se entrelaga com o parentesco por consangiinidade
e por afinidade, para nio falar das vezes onde sua construgao transcende os
limites das informagoes sobtre o fundador da comunidade para encontrar,
através do tempo e do espaco, os ascendentes africanos que se mantiveram
na memoéria coletiva [...].
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Se eles reconhecem a presenga de uma espécie de heranga das divindades
no Candomblé, os autores assinalam que uma tal heranca nio ¢é constituida
em um sistema bem definido como na Africa onde a transmissio segue uma
ordem por linhagens. A heranca assumiria aqui uma forma bem mais
desordenada. Entretanto, mesmo se pode-se estar de acordo com a idéia de
que o sistema de linhagens africano foi destruido no Brasil, ndo se pode
minimizar a importancia que tem, para as pessoas, uma heranca de divindades
a partir de ancestrais proximos, mesmo se essa heranca nao segue normas
culturais explicitas. No curso do meu trabalho de campo, eu observei a
insisténcia com a qual as pessoas se referiam espontaneamente ao fato delas
terem herdado suas divindades de ancestrais proximos. Este fato varias vezes
se mostrou tdo importante, nas suas histérias, quanto a descoberta da
divindade, dona da sua cabega. Isto me conduziu a pensar que se tratava de
alguma coisa muito mais significativa do que nos faziam crer os especialistas
do Candomblé até os dias de hoje. Além disso, 0 que as pessoas nos relatavam
a esse respeito ocupava um lugar importante nas circunstancias particulares
de suas vidas, como também notou Bastide (1958, p. 217, minha tradugao):
“quando se interroga o babalad para conhecer a razao desta querela dos deuses,
ele responde: um era o Orixd do pai e o outro da mie, cada um queria guardar
a crianga nascida do casal para si”.’

O fato de que as pessoas de Cachoeira tendem, ao falar de suas
divindades, a evocar as pessoas significativas indica para elas a importancia
de sempre se perceber em relagio aos outros bem como da importancia da
qualidade afetiva das relagdes mencionadas. Enquanto o primeiro desses
aspectos vai no sentido da nog¢ao de pessoa relacional, o segundo remete aos
mecanismos de individuacio que prevalecem no interior de grupos sociais socio-
céntricos."” A presenca de um discurso que atribui um tal valor 4 heranga das
divindades e a obriga¢ao de continuar a cuidar do que vem dos ancestrais seria
entdo prépria de um modelo holista que predomina na cidade de Cachocira. De
modo inverso, a auséncia de um tal discurso nas grandes cidades seria o sinal do
que Lépine identificou como sendo a causa do privilégio excessivo acordado a
uma relagio dual pessoa/divindade, e remeteria assim a “atomizacio das relagoes
sociais”. Assim, segundo Caligaris (1993), em uma sociedade individualista,

[..] ha uma diminuicdo progressiva do peso da heranca, o que faz com que os
canais tradicionais de transmissao de heranga, quer dizer, fundamentalmente,
a familia, tenham cada vez menos importancia. O ideal individualista nao esta
longe de uma espécie de bebé de proveta auto-engendrado, que nao deveria
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sua existéncia a nenhuma tradi¢do a exce¢do de um discurso — aquele da
ciéncia — que se autorizaria em principio nao da tradi¢ao, mas do real. (p. 98,
minha tradugao).

Nesta petrspectiva, a valorizacao da heranca que se obsetva em
Cachoeira testemunhatia uma relacdo a religido que, como ja dissemos, tende a
privilegiar os significantes que fazem apelo a ordem coletiva. Quando Calligaris
afirma que “em uma sociedade individualista, caberia a cada um decidir acerca
da sua alianca, de uma certa forma, de sua integracio ou niao na ordem
simboélica da comunidade” (p. 92, minha traducio), pode-se contrasta-la com
a perspectiva observada em Cachoeira onde as pessoas se sentem fazendo
parte de uma ordem simbélica da qual, de um modo geral, os modelos miticos
sdo portadores. O fato de adotar modelos miticos mobilizados pelo
Candomblé é percebido como o efeito de um desejo situado no exterior da
pessoa —um desejo da propria divindade. A maior parte das pessoas iniciadas
no Candomblé considera assim a inicia¢do como uma obrigacdo a qual elas
devem se submeter. A divindade vem assim lembrar, ndo somente a pessoa
escolhida, mas a toda sua familia, do seu compromisso face a uma ordem
cosmoldgica mais ampla. Isto fica particularmente claro quando a divindade
que se apresenta ¢ uma divindade que acompanha a familia através de geracoes.

Assim, 0s prop6sitos telativos a heranca dos santos € um apelo, em Cachoeira,
a se inscrever em uma linhagem simbélica, no sentido onde o Candomblé é
um “negécio de familia”.! B o sentimento de pertencer a uma coletividade que
¢ assim reivindicado. As biografias de adeptos do Candomblé recolhidas em
Cachoeira permitem de identificar trajetdrias expressas em termos de modelos
miticos. Tais trajetérias procedem a rearranjos das divindades de modo a
construir relacdes identificatérias particulares e a ressaltar relagoes de alianga
ou de conflito que impliquem as familias do lado materno e do lado paterno.
Esta ligacdo a légicas identificatérias pode se fazer por varias vias, em funcio
do fato que a heranca coloca em jogo tal ou tal pessoa e permite de produzir
vias singulares no que tange a relacdo a origem.

Isto se aproxima do que foi magnificamente descrito por Zempléni
na sua analise do caso de Khady Fall, sacerdotiza do culto dos rab nos Wolof
do Senegal. Segundo o autor, o fato de certas divindades se manifestarem ou
nao em um momento particular da historia de uma pessoa e que esta tltima as
aceite ou as recuse, indica a presenca de lacos de pertencimento e de conflitos
identificatérios em relagdo a um ser significativo de cuja linhagem a divindade
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estabeleceu no passado relagoes significativas. O autor mostra assim a dimensao
singularizante do processo de incorporagao dos significantes culturais através da
forma pela qual os simbolos sao manipulados em funcio das particularidades de
uma histéria pessoal. A andlise de Zempléni se situa assim em uma posi¢ao crucial,
no sentido onde o reconhecimento da intervencao de mecanismos de individuacio
na forma de se apropriar do idioma da possessao nao esta em contradi¢io com
aidéia de que a narrativa segue, em ultima instancia, um modelo mitico exterior
a pessoa. Esta dltima interpretada como um destino (“like a destiny tenaciously
held to myth, and not like a psychological or family novel”’) que guia o fluxo
de sua histéria pessoal.

O movimento de individuacio evidenciado por esse autor nos Wolof
nao se confunde com o modelo de individualizagdo ocidental para o qual a
busca de autenticidade passa pela recusa da tradigdo e pela negagao da heranca
e da hierarquia,'”? como nota Taylor (1992, p.13):

Nés conquistamos nossa liberdade moderna nos subtraindo antigos hotizontes
morais. Nossos ancestrais acreditavam fazer parte de uma ordem que os
ultrapassava. Em certos casos, tratava-se de uma ordem césmica, de uma
grande cadeia dos seres, na qual os seres humanos situavam-se nos seus lugares
entre 0s anjos, 0s corpos celestes e as outras criaturas terrestres. Esta ordem
do universo se refletia nas hierarquias da sociedade humana. As pessoas eram
freqientemente confinadas em um dado lugar, em uma funcio e escala que
lhes eram devidas e das quais lhes era praticamente impensavel de escapar. A
liberdade moderna terminou por desacreditar tais hierarquias.

Em Cachocira, o sistema de parentesco dominante ¢ do tipo indiferen-
ciado e patriarcal e as relagSes no interior da familia sio ainda muito hierarquizadas.
Na pratica, encontra-se uma grande quantidade de familias matrifocais. Ainda
que o sistema de heranga e de linhagens existentes na Africa tenha desaparecido,
mesmo entre os descendentes dos Negros, a simbologia do Candomblé comporta
uma série de prescri¢oes e de regras que continuam a se referir a uma heranga
de tipo afficano e recriam esse sistema em fun¢ao de uma nova realidade social.
Assim, as hierarquias familiares se situam em relagdes “de linhagem” com
uma extensio bem mais restrita que na Africa, apelando as relacdes que
concernem os ancestrais proéximos e significativos do ponto de vista afetivo.
Em geral, em Cachoeira, essas relagdes de linhagem se situam no interior de
um modelo familiar que inclui, em geral, até trés geragoes.

No Candomblé, os mecanismos de individuagao passam pela atuagio
de significantes religiosos que remetem as familias matrilinear e patrilinear e
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permitem a pessoa de posicionar-se no interior da sua propria historia em
relagdo a seu grupo social de origem. Assim, o fato de se ligar mais a linhagem
paterna ou materna pode resultar em um caminho pessoal que reflete as
contingencias da vida de cada um. Desde que uma pessoa recebe uma divindade
como dono da sua cabeca, esta divindade é portadora de parametros que
colocam em marcha e orientam processos de identificacdo pessoal e coletiva
através do estabelecimento de aliancas com as linhagens e as pessoas
significativas. Assim, além do que pode aparecer como uma determinacio
religiosa do destino de uma pessoa, observa-se a acdo de processos que vao
no sentido da flexibilidade. O idioma do Candomblé permite de reorientar
ou relativizar a inscri¢io da pessoa em uma ordem excessivamente rigida.

A um primeiro nfvel, a pessoa pode reorientar o modelo identitario
implicado pela divindade estabelecida como dona de sua cabe¢a modificando
a posic¢do relativa desta ultima em relacdo aquela das outras divindades. Pode-
se nesse caso dizer que um santo foi “mal feito”, ou invocar a existéncia de
uma “guerra de santos” disputando a cabe¢a da mesma pessoa. Estas idéias,
que ganham forma em um contexto de trocas interpessoais, abrem a porta a
novas divinagdes ou mesmo a uma nova iniciagdo (em uma outra casa de
santo). Tais procedimentos rituais permitem a pessoa implicada de suspender
ainfluéncia de uma divindade ou de reposiciona-la dentro de uma hierarquia
de modelos miticos e de situa-la em uma posi¢ao de influéncia secundaria em
relacdo aquela que ela ocupava precedentemente.

Em um segundo nivel, a individua¢io das referéncias no Candomblé
pode se fazer segundo uma outra via que corresponde a uma apropriaciao do
préprio Orixd. Isso corrobora os comentarios de Obeyesekere (1981, p. 85,
minha tradu¢io) a propésito dos modelos miticos:

O ancestral atual ou especifico deve ser criado novo por cada individuo (ou
familia) [...]. Agora o individuo pode fazer coisas — manipular o ancestral
especifico para seguir seu drama interior, suas motivagdes profundas. Nada
acontece a categoria cultural: ela permanece uma constante, ou, ainda melhor,
a categoria cultural recebe reforco e sua realidade e verdade tornam-se
aparentes para uma maior audiéncia. Nio se trata de simbolo privado versus
publico: o simbolo age em ambos os niveis a0 mesmo tempo |...].

Nesse sentido, as pessoas nao sao absorvidas no interior de uma ordem
abstrata, aquela dos ancestrais miticos: elas reatualizam esses ultimos e os
modificam para se tornarem subjetivamente significativos.

O Candomblé distingue a nogao geral de Orixa, que corresponde aquela
de modelo mitico, e aquela de Orix4 pessoal que implica que cada divindade
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a qual uma pessoa pertence é Gnica. Daf existirem, por exemplo, tantos Xangod
diferentes quanto o numero de filhos de Xang6. O Xangd de uma pessoa
particular s6 estabelece alianga com outra pessoa no caso em que o seu filho
tenha mortido ou o tenha abandonado. Na pratica, as pessoas que cercam um
novo iniciado acolhem, com muita reveréncia e alegria, a chegada de seu Orixa
cuja vida supSe-se comegar através do seu “cavalo”. As pessoas desenvolvem
uma enorme curiosidade sobre a maneira pela qual se fard e sobre a forma
como vai se desenvolver o encontro entre o Orixd e seu “cavalo”. Pode-se,
por exemplo, comentar que se trata de um belo Orix4 a partir da danca e da
postura da pessoa possuida e, de um modo mais geral, a partir da metamorfose
corporal que ela sofre. Esse processo marca o come¢o de uma relacio de
admiragdo entre o publico e o Orixa em questdo. Do seu lado, este dltimo
deve seduzir a audiéncia e, progressivamente, desenvolver um carisma e um
temperamento que o particularize entre as outras divindades e, em certos
casos, o facam uma divindade popular entre as pessoas da comunidade.

Em um terceiro nivel, as pessoas podem gozar de diferentes modos
de transmissiao ou de heranca de um Orixa seja para manifestar que elas se
inscrevem nessa idéia de uma heranga de linhagens, ou que elas se distanciam
da mesma. No Brasil, atribuem-se tracos distintivos aos orixds que indicam
por qual tipo de mediagio passa sua alianca com a pessoa. Bastide (1958, p.
217, minha tradu¢io) notou bem a diversidade das maneiras pelas quais uma
divindade pode ser “herdada” no Candomblé:

Mas, como se v¢, mesmo quando sua divindade ¢ herdada, ndo é sempre
como entre os iorubanos, por linha masculina, e, de um outro lado, pode-se
herdar tal ou tal deus pela descoberta de uma pedra estranha, pelo modo
como o recém-nascido aparece, quando ¢ parido, ou, no momento do enterro,
quando o orixd da mulher morta se apodera de um outro cavalo.

Esta diversidade de formas de estabelecer uma alianca com as
divindades adquite toda sua importancia quando, no curso de sua vida, uma
pessoa quer adotar uma posi¢ao que a destaque do grupo, ou quando cla
quer justificar uma agao religiosa inusitada. Assim, certas pessoas salientam a
existéncia de um relacionamento mais autbnomo e exclusivo com sua
divindade, pelo jogo de oposicdes entre “santos de heranca” e “santos de
nascimento”. No Candomblé, os santos que sio considerados como “feitos
de nascenca” sio os orixas donos da cabeca que se aliam as criancas quando
estas ainda estdo no ventre das suas maes, quando esta ultima se encontra
reclusa durante sua iniciacio. Uma segunda idéia associada a nogao de “santo
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de nascimento” ¢ a de uma relacio direta entre a pessoa e sua divindade, sem
a mediacdo de uma heranca vinda de um ancestral. Finalmente, certos santos
de nascimento nao requerem um ritual de inicia¢do como ¢ o caso de certos
orixas que nascem “feitos” ou que se associam a pessoa em situacoes muito
especiais.” E este também o caso dos caboclos, dos marujos e dos boiadeiros.
A idéia de santo de nascimento parece ela mesma conferir um certo grau de
independéncia a pessoa face a progressao hierdrquica habitualmente seguida
quando da entrada no Candomblé.

Eu sou Ketu, mas, quando eu entrei nessa nagdo, eu ja tinha uma casa de
culto aberta. Este santo ¢ meu desde a minha nascenga. Eu o peguei quando
tomava um banho.

Eu espero que meus orixas me digam o que eu devo fazer porque ninguém
nunca me ensinou nada. Eles vém ¢ me dizem. Eu falo com eles perto de
uma arvore. (Marina, mae-de-santo)

Através desses fragmentos de discurso, Marina busca legitimar o fato
de que ela comegou sua pratica de mae-de-santo antes mesmo de ser iniciada,
invocando o fato de que ela tinha um santo de nascimento (um caboclo) que
lhe ensinou diretamente as coisas do Candomblé. Esta reivindicacio de uma
certa autonomia em trelacdo a comunidade do Candomblé ¢ ainda mais
surpreendente no caso de pessoas que qualificam sua divindade como “aquela
que ndo necessita ser iniciada”, porque ela ja chegou “feita”. A pessoa por ela
mesma ¢ eximida da obriga¢do de submeter-se a rituais de iniciacio, guardando
o privilégio de pertencer ao Candomblé por um “dom de nascimento”.

[Sua tia era de qual Orix4?] Ela era de Oxala com Oxum. [Ah, os mesmos que
a senhora] E. [Os da senhora sio herdados da sua tia?] Nio, eles sio de
nascenca. [O que ¢ um Orixa de nascenca?] Sao aqueles que a gente traz com
a gente como um dom de Deus. [Entao quer dizer que a gente traz ¢ que nao
tem necessidade de fazer?] E, nio é necessario. Ainda mais que, quando era
para cumprir as obrigagdes para os santos das suas filhas-de-santo, porque
minha tia era mae-de-santo, ela fazia, mas minha santa nunca teve necessidade
disso. (Dona Estela)

A diversidade de categorias de divindades presentes no idioma do
Candomblé — as divindades marginais, as “divindades de heranga”, as “divin-
dades de nascenca”, as quais podemos acrescentar as “divindades imaginadas”™*

(mais particulares as pessoas psicoticas) — oferece as pessoas todo um espectro

Ciencias Sociales y Religion/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, ano 9, n. 9, p. 91-116, setembro de 2007



112 MONICA DE OLIVEIRA NUNES

de possibilidades de referéncias identificatérias e imprime um movimento ao
sistema de posicoes sociais definidas pelo pertencimento religioso. Deve-se,
entretanto, dar-se conta que as categorias que conferem tracos distintivos as
divindades nao tém necessariamente um carater fixo e formal. Assim, contraria-
mente ao que se passa com os Orixas donos da cabec¢a que sao identificados
durante as divina¢des, a determinac¢io de um trago distintivo quanto a origem
de uma divindade ¢ algo que se faz, sobretudo, no interior de uma narrativa
de familia, ou ainda através da construcido de uma histéria pessoal. Trata-se
assim de categorias de referéncia disponiveis no idioma religioso, mas que as
pessoas associam a suas divindades de acordo com a pragmatica das situa¢oes
concretas.

O fato de que o idioma da possessio seja susceptivel de ser manipulado
por pessoas significativas néo significa, contudo, que os modelos miticos
possam se reduzir a um modo de expressio idiossincratico, sob pena de que um
tal modelo nio seja reconhecido ou se encontre rejeitado pela comunidade
como “falso” ou como “louco” (Body, 1989; Lambeck, 1981). E o caso do que
deno-minei de divindades “imaginadas” encontradas nos discursos de algumas
pessoas psicoticas que eu entrevistei nessa cidade. A manipula¢do do modelo
deve permanecer compreensivel para os membros da cultura e se inscrever
assim em processos de comunicac¢do que torna possivel a existéncia de tais
modelos miticos.

Conclusao

No Candomblé, o idioma da possessio permite um tipo de comuni-
ca¢do que favorece o desenvolvimento de relagbes interpessoais que respondem
por um lado a um ideal de complementaridade e de respeito da hierarquia,
mas também a um desejo de marcar uma posicao pessoal face ao grupo. Ele
fornece as pessoas instrumentos simboélicos permitindo-lhes exprimir,
trabalhar e reforcar uma relacdo pessoal e individual com os modelos miticos
que clas investem de significagGes pessoais que vém se enxertar por entre as
associacOes coletivas associadas a esses modelos. As pessoas utilizam os
modelos miticos como arquétipos com os quais elas podem estabelecer uma
relacio identitaria pessoal. Elas também qualificam esses modelos miticos
por tracos distintivos que lhes permitem afirmar, ou, sobretudo negociar, sua
identidade face ao grupo.
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Pode-se dizer que o idioma do candomblé inclui, na sua propria estrutura,
uma diversidade de utilizagdes dos significantes que ele propde permitindo
as pessoas de infundir elementos pessoais na negociacio de sua identidade
pessoal. Em geral, as pessoas recorrem aos referentes simbélicos do Candomblé
pata dar forma a um percurso de individuacio que nao desafia em profundidade
os valores centrais da cultura, incluindo sua orientacdo sociocéntrica. Um
certo numero de pessoas se caracteriza, no entanto, por uma recusa mais
extrema da performance de todo tipo de ritual em relagdo a suas divindades,
o que se traduz no desenvolvimento de relacoes de tipo privado com essas
ultimas. Este ¢ o caso, sobretudo, de pessoas situadas a2 margem da sociedade
e, NO seu extremo, no caso de pessoas que apresentam comportamentos do
tipo psicotico, o que foi objeto de estudo da minha tese, mas que nio foi
desenvolvido no presente artigo. Essas formas, no entanto, s6 evidenciam de
modo ainda mais explicito, de um lado, os recursos culturais de individuacdo
e de flexibilizagao de regras e codigos de uma sociedade hierarquica e, de
outro lado, as “artimanhas” pessoais na manipulagao desses recursos de modo
a, dentro do possivel, administrar o que ha de paradoxo entre desejos
individuais e necessidades coletivas.

Notas

! A maioria dos adeptos do Candomblé associa o eleda com o otixa pessoal.

2 Goldman (1987) acusa Bastide de fundar sua teoria da possessio no Candomblé sobre um
modelo ocidental de construgdo da pessoa. Segundo Goldman, Bastide “concebe a existéncia
anterior de dois seres individualizados, dotadods de caracteristicas préprias (o “eu psicologico”
do filho ¢ 0 “modelo de personalidade” do Orixa) que s6 podem se encontrar posteriormente”(p.
96). Para Goldman, nio existe, no Candomblé, dois seres individualizados a prioti. O filho/
filha de santo ¢ originalmente concebido como multiplo e o Orixa vem apenas ajudar a construir
essa multiplicidade. Trata-se de uma critica importante de Goldman em rela¢io ao trabalho de
Bastide, principalmente porque, com essa critica, ele consegue identificar o ponto cego dos
trabalhos de tendéncia psicologizante que sucederam aquele de Bastide e que levaram ao extremo
uma interpretacio baseada em uma psicologia ocidental. O problema reside entio no nao
reconhecimento das maltiplas dimensdes da pessoa que as divindades viriam evidenciar.

* Além disso, se se considera o papel mediador que a divindade desempenha entre a pessoa e
um outro (ou entre a pessoa e ela mesma), e se a divindade, como modelo, parece veicular um
discurso social antes de ser pessoal, os lagos estabelecidos com ela complexificam as
possibilidades de trocas dialégicas e da construcio identitaria.

* Todos os nomes de pessoas entrevistadas presentes nesse artigo sio ficticios.

®> Quarto onde a iniciada fica recolhida.
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¢ Essa palavra refere-se 2 idéia de um aumento da forca, do poder, do nivel de influéncia e, em
ultima instancia, da “substancia imaterial” que a divindade inscreve no corpo da(o) iniciada(o).
"Na Umbanda, a cosmologia e a pragmatica sio muito mais abertas a aceitagio de uma pluralidade
de divindades as quais uma pessoa pertence. Durante os tituais, essas diversas divindades possuem
a pessoa. Na vida cotidiana, dispoe-se de mais modelos que podem intervir na interpretagao de
situacoes concretas. Em ultima instancia, a Umbanda aceita uma tal diversidade de divindades
de pertencimento que certas pessoas sao consideradas como tendo uma cabega povoada de
uma “aldeia de santos”.

8 Este fato prolonga a dicotomia instaurada pelos primeiros pesquisadores que se debrugaram
sobre o culto e os terreiros, entre nagoes consideradas “puras”, ou seja mais proximas da
tradi¢ao africana, e nagoes “misturadas”, ou seja aquelas que incorporaram divindades inexistentes
na Africa.

? Bastide se refere a0 momento da divinacio quando o pai(mae)-de-santo joga os buzios para
definir o dono da cabega da pessoa em questao.

1 Deve-se notat que a conotagio de sociocentrismo que encontramos no contexto de Cachoeira
nao tem o mesmo rigor que aquela descrita em contextos africanos. No Brasil, para o que se
refere aos escravos e seus descendentes, o sistema de linhagens africanas foi destruido bem
como os papéis e posicoes sociais que as pessoas ocupavam na Africa. No entanto, isso nio
impediu que, em todas as regides brasileiras, tenham sido recreadas organizagbes sociais
hierarquicas onde a tradigdo africana foi misturada com a tradigdo patriarcal portuguesa, seja
no plano da estrutura familiar, das relacdes homem/mulher, das relagdes entre as classes sociais,
ctc. Estas organizacoes sofrem transformagoes devido a um processo crescente de modernizagao
em vigor em todo o pais e ja extremamente avangado nas metrépoles, processo que produz a
incorporagao crescente de um modelo individualista de pessoa.

" A abordagem do Candomblé a partir do conceito de um “negécio de familia”, referindo-se
particular-mente aos lagos de sangue aos quais os lagos de santo remetem, ¢ um tema amplamente
explorado por Nunes (1999).

12 A este respeito, o comentétio de Lienhardt (1961), quando do seu estudo das divindades dos
Dinka do Sudio, parece extremamente esclarecedor quanto a influéncia das mudangas histéricas
¢ de um modelo individualista da pessoa sobre o enfraquecimento do valor dos simbolos
portadores de grandes representa¢des coletivas: “[...] Os Dinka algumas vezes indicam que
originalmente as divindades livres (free-divinities) nao os afetavam tao poderosamente como
agora; que eles apenas conheciam o poder das divindades clanicas (clan-divinities), e, mais
particularmente, das divindades clanicas dos mestres de lanca (master-spear), e da propria Divindade
cujos clds representavam para suas comunidades politicas. Nos nio sabemos se isso é
historicamente verdadeiro, mas ¢ significante que, de acordo com os Dinka, os efeitos das
divindades livres sobre os individuos tenha sido o mais largamente e profundamente sentido
como a sua propria autonomia politica subjugada. “Todo mundo agora quer ser um mestre”,
diz o mestre dos langadores de peixe. E, em geral, o crescimento das divindades livres, afetando
potencialmente de forma idéntica todos Dinka como individuos e como familias, corresponde
a0 reconhecimento do crescimento do individualismo nas suas vidas e imperativos de mudangas
na estrutura basica da sociedade” (p. 169, minha tradugao).

1> Um exemplo concreto dessas situagoes especiais ¢ aquela de uma filha que quase morreu no
ventre da mie e que foi salva por um orixa feminino que determinou entio que a menina lhe
pertencia, o que a mae aceitou de bom grado.
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'* Essa terceira categotia de divindades, construida a pattir do discurso de pessoas psicoticas
que observei ao longo do meu trabalho de campo, refere-se a divindades que nio sio
reconhecidas pela comunidade, mas que povoam a realidade cotidiana das pessoas psicoticas,
ganhando muitas vezes uma importancia fundamental nas suas vidas.
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