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Resumo

WOLFF, Luiza Spinelli Pinto. Mojub&. Seres Materiais! Novas perspectivas
sobre os objetos no culto nagd. 2014. 51 f. Trabalho de Concluséo de Curso —
Bacharelado em Antropologia, formacdo em Arqueologia, Instituto de Ciéncias
Humanos, Universidade Federal de Pelotas, Pelotas, 2014.

No Batuque, existem nagdes (ou “lados”) que tém caracteristicas diversificadas
e suas proéprias influéncias rituais. Dentre os “lados”, o 1lé Asé Nago Oluorogbo
- Casa de axé Nagb cuja forca vem dos Orixas das chuvas - em Pelotas, se
localiza no nag6. No mundo material nago observado, a feitura e os elementos
envolvidos no ritual sdo importantes para 0 nascimento dos objetos e para
fortalecer o asé. O nascimento destes novos seres ocorre ritualmente dentro
do 1lé, quando os objetos “crus”, comprados no mercado ou apanhados na
mata, se associam entre si e com os praticantes da religido para formar outra
coisa, como o Igba-ori e o ot4, estas sim, vivas, que precisam se alimentar e se
movimentar. Associacdo que observo através da abordagem do ator-rede
(LATOUR, 2012; LAW, 1992) para desenvolver um trabalho etnoarqueolégico
que visa “reanimar’ a arqueologia, uma arqueologia sem limites temporais e
pautada nas relacdes entre pessoas e coisas (GONZALEZ RUIBAL, 2012;
FAHLANDER, 2008) através da abordagem do novo animismo (ALBERTI,
2009; BROWN E EMERY, 2008; HABER, 2009; INGOLD, 2006, 2012; MILLS E
FERGUSON, 2008; SEGATA, 2011; VANPOLL E NEWSOME, 2012).

Palavras-Chave: batuque, etnoarqueologia, abordagem do ator-rede, novo
animismo.



Abstract

WOLFF, Luiza Pinto Spinelli. Mojubd, Material Beings! New perspectives on
objects in Nago worship. 2014. n f. Final Course Work. Bachelors degree in
Anthropology, training in Archaeology, Institute of Human Sciences,
Universidade Federal de Pelotas, Pelotas, 2014.

In Batuque, there are nations ("sides") that show different characteristics and
their specific rituals influences. Among these "sides", the 1lé Ase Nago
Oluorogbo (the house of Axé Nagd whose strength comes from Orishas of rain)
in Pelotas, Brazil, is located in Nagd worship. At the observed material world of
Nag6, the making of and the elements involved in the ritual are important to the
“birth” of the objects and for strengthening of their asé. The birth of these new
beings occurs ritually in the Ilé. The crude objects are bought in the market or
caught in the woods. They associate with each other and with practitioners of
religion to form a new object endowed with life. This is the case of Igb&-ori and
ota, considered alive and they need to feed and move around. The observed
association occurs through the actor-network approach (LATOUR, 2012; LAW,
1992). We have developed an ethno archaeological work that aims to revive
archeology as a science without time limits and ruled in the relationship
between people and things (GONZALEZ RUIBAL, 2012; FAHLANDER, 2008)
by the new animism approach (ALBERTI, 2009; BROWN and EMERY, 2008;
HABER, 2009; INGOLD, 2006, 2012; MILLS and FERGUSON, 2008; SEGATA,
2011; VANPOLL and NEWSOME, 2012).

Key-words: batuque, ethnoarchaeology, the actor-network approach, new
animism.
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Introducao

Quando cheguei a Pelotas em 2010, a influéncia das religides afro-
brasileiras me pareceu latente, gerando uma grande curiosidade da minha
parte, porém ndo sabia exatamente como trata-las a partir da arqueologia.
Minha primeira aproximagéo académica com a religido foi uma observagéo das
preferéncias de consumo dos pretos-velhos em um terreiro de umbanda, um
trabalho incipiente para a disciplina de antropologia do consumo que néao teve
desenvolvimento. Paralelamente, eu e Eurico, meu colega de curso na
antropologia e Babalorixd, fomos estreitando 0s nossos lacos de amizade.
Mantinhamos longas conversas sobre o batuque e a casa que ele conduzia,
até o momento que decidi que era 0 que gostaria de pesquisar e comecei a
frequentar os rituais da casa. Nao sabia exatamente o que encontraria ou qual
seriai. 0 meu foco de pesquisa, mas sabia que faria um trabalho
etnoarqueoldgico. Iniciei as leituras tedricas sobre etnoarqueologia,
etnoarqueologia alternativa, teoria social contemporanea orientada por
Loredana Ribeiro. Um grupo de alunas e alunos do mestrado formaram um
grupo de estudos sobre Antropologia Contemporédnea com o auxilio da
professora Loredana Ribeiro, que me convidou para participar dos encontros,
onde discutimos sobre a formacao do pensamento moderno e a abordagem do
ator-rede.

Esta pesquisa trata das interacdes entre humanos e mundo material

buscando compreender a importancia dos objetos nos ritos do batuque.



Através do dialogo entre as discussfes antropoldgicas e arqueoldgicas busco
compreender as relagbes entre objetos rituais e individuos. Considerando que
objetos e humanos compdem redes sociais (LATOUR, 1994), dentro do llé os
humanos e n&o-humanos interagem, sao formados e influenciados
permanentemente. Seguindo as propostas de Latour (1994, 2012) e Ingold
(2006, 2012a, 2012b) observo os elementos materiais dentro do 11é como seres
que tém agéncia, que estdo vivos. Proponho uma interpretacdo dos objetos
rituais além da representacdo, compreendendo o mundo material em suas
caracteristicas intrinsecas, descentralizando a analise do papel dos humanos
na producdo dos significados, para pensar estes ultimos como resultados de
relacbes entre pessoas e coisas (MESKELL, 2005; FAHLANDER, 2008;
GONZALEZ RUIBAL, 2012). Portanto, o titulo do texto, “Mojuba seres
materiais!”, € uma saudacado respeitosa (Mojubad = meus respeitos) aos seres
gue busco compreender com este trabalho.

Os estudos que se dedicam aos objetos religiosos sdo pouco
desenvolvidos no Brasil (AMARAL, 2001), e mais diminutos os trabalhos
arqueoldgicos relacionados as religibes afro-brasileiras. Sdo exemplos o0s
trabalhos de Carvalho (2011, 2012), Ribeiro Junior (2008, 2011) e Amaral
(2001). Amaral (2001) através de uma abordagem antropolégica discute sobre
0os possiveis significados do acervo etnografico de religido afro-brasileira do
Museu de Arqueologia e Etnologia (MAE) de Sao Paulo. Carvalho (2011, 2012)
propbe em dissertacdo de mestrado uma analise etnoarqueoldgica da
espacialidade num quilombo de Mato Grosso, focada nas arvores da regido
relacionadas com as religibes afro-brasileiras. Ja Ribeiro Junior (2008), propde

interpretagbes e andlise do ciclo de vida das mascaras gueledé e dos



edanogboni que constam no acervo do Museu de Arqueologia e Etnologia
(MAE). O mesmo autor continua a pesquisa na temética da religido afro-
brasileira na Bahia, analisando as oferendas aos orixds e propondo o
tombamento dos terreiros e demarcacdo de areas para as oferendas rituais
(RIBEIRO JUNIOR, 2011). Diferentemente da abordagem dos trabalhos
citados, néo busco correlagdes com uma cultura africana, busco compreender
0 meu objeto de estudo nele mesmo, sem analogias ou correlagdes, propondo
descortinar a visdo émica do llé Asé Nago6 Oluorogbo, que ao longo do trabalho

chamo carinhosamente de Il€, que significa casa.

O batuque, a casa, 0 campo

Na regido de Pelotas e Rio Grande se instalaram os primeiros terreiros
de batuque no Rio Grande do Sul, que datam do século XIX (BARBOSA NETO,
2012; ORO, 2008; ORO, 2002). A presenca do batugue em Pelotas e Rio
Grande se apresenta em noticias regulares nas paginas policiais dos jornais a
partir dos anos de 1870, destacando a prisdo de “feiticeiros” e “feiticeiras”
(ORO, 2002; MOREIRA & AL-ALAM, 2013). Atualmente existe um grande
namero de pessoas que se declaram pertencentes a religides afro-brasileiras
no Rio Grande do Sul, como batuque, umbanda e linha cruzada, demonstrando
a relevante importancia destas religides na regido (ORO, 2008; ORO, 2002).
Os africanos trazidos para o sul do Brasil pertenciam a dois grandes grupos
culturais: os bantos e os sudaneses (CORREA, 2006). Os bantos

correspondem a populacéo vinda das regides de Angola, Congo, Mocambique



e Republica do Congo, ja os sudaneses correspondem a regido do continente
africano conhecido como islamizada, a regido da Nigéria, Republica do Benin,
Togo, Camarbes e Gana. Os sudaneses sdo relacionados como o grupo
cultural ioruba, os jejé-nag0, identificados no Brasil como mina, por provirem da
Costa da Mina, um importante porto de saida de escravos. Estes eram
considerados “superiores” em relacéo aos bantos, inclusive uma tese defendida
pelo médico Nina Rodrigues (RODRIGUES, 2006). Os paradigmas cientificistas
defendidos por Rodrigues categorizaram a heranca cultural africana como uma
etapa “primitiva” da cultura e sua pesquisa foi publicada no livro O animismo
fetichista dos negros baianos (RODRIGUES, 2006), defendendo um atraso
intelectual e cognitivo dos negros a partir da religido.

Bantos e sudaneses reestruturaram a religido aqui no Rio Grande do Sul
se organizando em nagdes ou “lados”, estes sado 0i6, jexa (ijexa), jéjo (jéje),
nagd e cabinda. Segundo Corréa (2006) o “lado” com o maior numero de casas
(llé) séo os ijexa, que tem como a sua rainha a orixa Oxum. Em contrapartida,
os llé Nagb séo de diminuta quantidade no Rio Grande do Sul.

O trabalho de campo foi realizado entre abril de 2012 e novembro de
2013 no Ilé Asé Nago Oluorogbo — traduzido por Casa de axé Nagd cuja forca
vem dos Orixas das chuvas — conduzida pelo Babalorixd Eurico Kejaiye. O
Babalorixa foi iniciado em 1999 no batuque por Jodo Cunha Xangd Djakuta
Evanicé da nacdo ketu-nagd. Jodo descende de lbrain Atalla Oya Messan,
fundador da SERGS (Sociedade Espiritualista do Rio Grande do Sul) no dia 29
de julho de 1950, tinha um culto dedicado a Umbanda Esotérica e as
divindades nagd. O llé Ase Nagd Oluorogbo se localizava, entre 2008 e 2013,

em uma pequena casa no Bairro Areal (Pelotas - RS) em um condominio de



sobrados, e atualmente se localiza no Centro (Pelotas - RS). A casa é dedicada
ao culto dos orixds Funfun (os orixas ligados ao branco), que sdo Obatala
(patrono da casa), Olufon, Baba Oke, Baba Oko, Baba Danko, Baba Ejigho,
Obokun e Olissa, contemplando ainda o culto a todos os demais orixas: Onilé,
Egungun, Yami-Oxoronga, Est, Ogun, Ossoéssi, Ologun, Osaniyn, Iroko,
Obaluayé-Omulu-Sakpata, Sango, Ayra, Agandju, Dada-Ajaka, Igbeji, Yemoja,
Obé, Nana, Yewa, Osumaré, Ajé, Egbe, Ostn, Oy4, Ajaguna, Jagun, Orunmila,
Olokun e Odua. Os orixas sdo assentados de maneira coletiva, no chamado
Ojub6, assim ndo existe assentamentos individuais dos iniciados, as
reveréncias ao seu orixa individual remetem a um mesmo local.

No inicio do meu trabalho de campo, o llé Asé Nagé Olourogbo contava
com apenas trés integrantes, atualmente sdo doze iniciados. Presenciei o
crescimento da casa e muitas mudangas, incluindo a de endereco. Hoje me
considero integrante da familia de santo, ao longo do trabalho virei participante
assidua, tanto que recebi um nome de Obatala: Awogbewaimo, aquela que

busca o conhecimento.

O texto estd organizado da seguinte forma: no primeiro capitulo, inicio
apresentando um resumo da historia da etnoarqueologia até as abordagens de
etnoarqueologias alternativas, e como a antropologia contemporanea, em
especial a abordagem do ator-rede e 0 novo animismo compdem estas
abordagens, apresento, assim, as teorias arqueoldgicas e antropoldgicas que
formam o cabedal teorico utilizado ao longo do trabalho. No segundo capitulo
apresento um ritual de iniciacdo e problematizo os seres materiais que a partir

dele surgem através da aplicacdo das teorias apresentadas e discutidas no



capitulo anterior. No terceiro capitulo sugiro uma interpretacdo animista sobre
0S seres materiais da casa, retomando aspectos do segundo capitulo,
considerando 0s seus movimentos como expressao da vida desses objetos,
concluindo o trabalho proponho “reanimar” a arqueologia a partir dos eventos e

seres observados dentro do llé.



1 O Animismo através da Etnoarqueologia

1.1 Etnoarqueologia: do presente ao passado e de volta ao presente

Os primeiros trabalhos etnoarqueolégicos, da segunda metade do século
XX, tinham por objetivo produzir correlagdes entre 0 comportamento humano
no presente e no passado, desenvolvendo pesquisas com comunidades
indigenas que serviam somente de paralelos comparativos para compreender o
registro  arqueoldgico, classificando as comunidades através do
neoevolucionismo (DAVID E KRAMER, 2002; GONZALEZ RUIBAL, 2003;
TRIGGER, 2004). Atualmente a etnoargueologia busca desenvolver pesquisas
ndo de comunidades, porém com e/ou para as comunidades (SILVA 2012).

Visando o0s paralelos comparativos, Binford (1991) propunha
desenvolver trabalhos etnoarqueolégicos com populacdes contemporaneas
para formular leis gerais do comportamento humanos através da catalogacao
das regularidades de diversas comunidades e assim inferir sobre a dinamica
dos registros arqueoldgicos (estaticos). Binford e seus seguidores acreditavam
que populagcdes que produzem tipos de cultura material similares empregam
tecnologias similares na producéo dos artefatos, portanto a cultura material e a
tecnologia seriam um simples reflexo das necessidades de adaptagdo ao meio
ambiente (DAVID E KRAMER, 2002; GONZALEZ RUIBAL, 2003; TRIGGER,

2004).



O progresso tecnoldégico era associado ao aperfeicoamento humano,
retomando o paradigma evolucionista através do neo-evolucionismo, portanto
as analogias partiam do principio de que populacdes em ambientes similares
desenvolveriam tecnologias similares e o0 objetivo da arqueologia seria
reconhecer, a partir da cultura material, em qual escala evolutiva se encontram
as populacdes, podendo, assim, compreender as caracteristicas culturais
centrais, como economia, religido e politica observadas a partir da
etnoarqueologia (JOHNSON, 2000; TRIGGER, 2004). A etnoarqueologia e as
analogias etnogréficas serviiam para eliminar os hiatos do registro
arqueoldgico, através das regularidades ja catalogadas buscavam
compreender qual a tecnologia da producédo de determinado tipo de cultura
material, permitindo as comparagdes transculturais (BINFORD, 1991). Nesta
perspectiva, a cultura material seria passiva, uma simples forma de adaptacao
ao meio ambiente e determinaria as relagdes sociais.

A partir dos anos de 1980, encabecada pelo arquedlogo lan Hodder
surgem as criticas a esta visdo de cultura material passiva e defesa
reivindicando o papel ativo da cultura material, buscando seus significados
simbdlicos e ideoldgicos, tomando-o em seu contexto histérico e espacial
através de uma leitura contextual do registro arqueologico. Na abordagem
contextual os seres humanos interagem com 0 meio ambiente, a cultura
material € abordada como meio de comunicagcao e expressdo que condiciona
ou, até mesmo, controla a acdo social (BEAUDRY ET AL, 2007), permitindo a
reconstrucdo de relacdes politicas e ideologicas (HODDER, 2004, 2009).
Nessa perspectiva, a cultura material tem um papel ativo na sociedade e pode

ser observada em acao, através da etnoargueologia.



Atualmente s&o varios os trabalhos etnoarquedlogicos que seguem uma
linha alternativa, buscando uma interagdo com comunidades locais, indigenas
ou tradicionais, respeitando a visdo das comunidades e buscando construir
uma arqueologia multivocal e multitemporal. A partir da troca de conhecimentos
entre cosmovisdes distintas se propde uma descolonizacdo da arqueologia,
construindo de novos conhecimentos académicos (GONZALEZ RUIBAL, 2012;
SILVA, 2012; EREMITES, 2006, 2011; GNECCO, 2009; RIBEIRO 2013, 2014,
SILVA ET AL 2011).

A violéncia epistemoldgica € uma das caracteristicas da producdo muatua
entre colonialismo e modernidade, onde uma visédo de mundo se impde sobre
outras. O processo de formacao dos estados nacionais fomentou um ideal de
comunidades mesticas nas Américas e 0s povos originarios foram alienados de
sua propria histéria quando os vestigios materiais indigenas, por exemplo,
foram tratados por patrimbénio arqueolégico nacional, no lugar de local,
desconsiderando a alteridade e construindo uma histéria comum (GNECCO
2009). O colonialismo e a modernidade se co-produziram, embasados em um

projeto moralizante, com os seguintes elementos:

(a) la civilizacibn moderna es superior; (b) esta superioridad supone
un imperativo moral: civilizar, modernizar, desarrollar a los primitivos,
salvajes, barbaros, subdesarrollados, tercer-mundistas; y (c) si este
empefio moral encuentra oposicion o se concibe como imposible el
uso de la violencia resulta legitimo y el victimario se resignifica en
victima y el sufrimiento de los otros aparece como inevitable.
(GNECCO, 2009, p.16).

7

O objetivo da arqueologia descolonizada é problematizar as relagGes
coloniais de pensamento, criticando a relacdo metropole e colbnia e a
importacdo de paradigmas cientificos. Através desta perspectiva, pode-se notar

gue as questdes culturais ndo estdo separadas do poder e da politica.



Considerando que toda a andlise da alteridade foi construida dentro de uma
linha de pensamento dominante e ocidental, a arqueologia deve, entao,
assumir o seu papel politico e ndo seguir com as producdes excludentes e
alienantes, enfrentando as diferencas coloniais (GNECCO, 2009). Umas das
propostas para solucionar os problemas apontados seria uma arqueologia
relacional que “promueve estrategias de investigacion participativas y
pertinentes a contextos locales y fomenta la generacién de conocimientos
alternativos desde el reconocimiento de saberes tradicionales y sus
correspondientes visiones del mundo.” (GNECCO, 2009,p. 20). A troca de
conhecimentos permite uma mudanca nas interpretacdes arqueoldgicas, no
fazer arqueoldgico e na gestdo do patriménio arqueoldgico, produzindo uma
arqueologia em didlogo com a viséo local, alterando a nog&o da arqueologia
somente do passado, agora sobre o passado, presente e futuro. Portanto
diversas arqueologias sdo possiveis, sempre dialogando com coletivos
humanos sem limites temporais (SILVA, 2012).

A arqueologia, historicamente, € uma das disciplinas que reproduzem a
violéncia epistémica, desconsiderando a continuidade temporal, defendendo
um dominio sobre o passado e seus meios da preservacdo (TRIGGER, 2004;
GNECCO 2009). Como afirma Haber (2009), ndo existe passado distante e
morto, porque a pratica arqueoldgica interfere diretamente na comunidade
pesquisada.

Os vestigios materiais do passado ndo sdo um reflexo passivo, um
produto, de uma cultura extinta, eles sédo parte da cultura recontextualizada no
presente. “A cultura material ndo é, portanto, um simples produto da sociedade,

ela é integral a sociedade.” (THOMAS, 1999, p. 17). Portanto o significado do
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mundo material ndo é somente observado pelo simbolo e pela linguagem, ele é

relacional:

A vida social humana é inerentemente relacional: tudo o que fazemos
e tudo o que somos é efetivado por meio de relagbes. O mundo
material ndo € extrinseco aquelas relacBes e artefatos estédo
implicados nas maneiras pelas quais criamos, damos sentido e
levamos nossas vidas diarias. (...) Mas, no mesmo instante, estou
sugerindo que a apreensao do mundo material € um fendmeno social.
Como as coisas sdo materializadas, dependem da linguagem das
concepcdes, da experiéncia particular. (THOMAS, 1999, p. 19).

E nessa perspectiva que atualmente se produz uma Arqueologia do
Presente, buscando problematizar as especificidades dos objetos sem
necessidade de analogias etnograficas e sem limites temporais (GONZALEZ
RUIBAL, 2003, 2012). Os limites temporais sdo uma construcdo moderna para
a passagem do tempo, uma forma de historicidade, compreendendo o tempo
como uma flecha que aponta para o progresso ou ao avanc¢o social, onde um
fato e evento sucede o outro, como se o0 atual sobrepujasse o passado,
desconsiderando que o passado continua e por vezes retorna (LATOUR, 1994;
RIBEIRO, 2014). Assim, Latour (1994) observa que “o tempo também possui
uma longitude e uma latitude” (LATOUR, 1994, p. 67).

A construcdo moderna (que sera explicada no proximo tépico) da
dicotomia passado / presente, “é uma sucessao de aparigdes inexplicaveis,
elas mesmas devidas a distingdo entre a historia das ciéncias ou das técnicas e
a histéria pura e simples” (LATOUR, 1994, p. 69), por conseguinte as
dicotomias podem ser consideradas como uma falta de explicacao real sobre o
mundo em que vivemos, tornando ele menos palpavel e vivenciavel do que ele

é.

1.2 A critica as dicotomias modernas e abordagem do ator-rede
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A cosmologia moderna é orientada pela divisdo entre o mundo natural e
0 mundo social, enaltecendo a sociedade e a visao da ciéncia como forma de
reconhecer a realidade, os fatos em si. A sociedade moderna se tornou
permeada por uma infinidade de hibridos que séo artificialmente entendidos
como uma juncdo de sociedade/natureza, humanos/ndo-humanos e
passado/presente, porém esta divisdo foi fabricada pelos modernos que
entendem que separar, produzir seres purificados, € mais simples que o
entendimento relacional das esferas do mundo (LATOUR, 1994).

O discurso e a linguagem n&o permitem o entendimento das coisas em
si, somente chegamos ao hibrido ou “quase-objeto”, alimentando a assimetria
entre sujeito e objeto, posto que o simbolo estd na mente do humano que o
expressa por meio de aparéncias ou reflexos e de discursos construidos

socialmente (LATOUR, 1994):

Confesso que ndo aguento mais sentir-me eternamente fechado
somente na linguagem ou prisioneiro das representacdes sociais.
Desejo um acesso as coisas em si, € ndo a seus fendmenos. O real
nao esta longe, mas sim acessivel em todos os objetos ao redor do
mundo. A realidade exterior ndo abunda no meio de n6s? (Latour
1994:88).

Nas noticias cotidianas, podemos perceber que os hibridos de ciéncia,
politica, economia, direito, religido, técnica, etc, estdo sempre juntos, porém
dentro das pesquisas académicas existe a divisdo entre mundo natural e
mundo social. Para buscar recompor o que foi dividido no processo de
“purificacdo”, a proposta € a nogcao de tradugdo ou de rede. A modernidade
inventou uma divisdo entre as areas de estudo buscando refletir essa divisdo

na concepc¢ao cotidiana de mundo, fomentando uma cosmologia moderna da fé
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nos dualismos e na ciéncia. A ciéncia seria o local do conhecimento, um local
isento de questdes politicas, neutro, onde a realidade € reproduzida e
analisada com total imparcialidade (LATOUR, 1994; SEGATA, 2011).

Na Reflexdo sobre o culto moderno dos deuses fe(i)tiches, Latour
enfatiza como a ciéncia moderna e a religido estdo no mesmo pé de igualdade:
ambas séo cosmologias (LATOUR, 2002). As concepcdes fetichistas de mundo
sdo associadas a “sociedades primitivas”, porém “o mundo sem fetiche é
povoado por tantos aliens quanto o mundo dos fetiches” (LATOUR, 1994, p.
29), aliens estes que séo os hibridos geradores de acdes. Para os modernos, o
que é real sdo os fatos transcendentes ao ser humano, que sdo constatados
cientificamente, j& o imaginario sédo fetiches, coisas feitas e significadas por
pessoas.

A pesquisa para ser simétrica deve levar em conta que a natureza e
sociedade devem ser explicadas, porque sao imanentes e sao transcendentes,
e compreender uma determinada sociedade nela mesma, sem formas rigidas e
sem referéncias de outras sociedades, além de buscar desconstruir as
dicotomias percebendo as rela¢cdes imbricadas que compdem a teia das
relacbes entre os seres (LATOUR, 1994). A arqueologia simétrica busca
desfazer os dualismos modernos para compreender o material em si, saindo do
humanocentrismo, onde os significados e os simbolismos ficam centrados na
acado humana. Busca, entédo, desconstruir esta visao, pretendendo construir um
conhecimento mais compativel com o mundo que vivemos, que se configura de
maneira coletiva: as relagdes sociais ndo estdo purificadas das suas relacdes

com os n&do-humanos (OLSEN, 2007):
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Lo que promete la arqueologia simétrica es que si dejamos de tratar
la accion, la influencia y el poder como posesiones raras de las
cuales sélo disfrutan los humanos, quiza seamos capaces de producir
historias mas justas, interessantes y realistas sobre los colectivos del
pasado y del presente (OLSEN, 2007,p. 291).

A arqueologia simétrica se fundamenta na abordagem do Ator-Rede
(LATOUR, 2012) para tratar a relagdo entre pessoas e coisas, posto que as
pessoas nao prescindem dos objetos e estes sdo parte integrante da
sociedade, e para a desconstrucdo dos dualismos. A divisdo entre passado e
presente foi afirmada pela arqueologia ao se caracterizar como o “estudo de
coisas antigas”. Um dos interesses da arqueologia simétrica problematizar a
ideia de temporalidade e reivindicar a arqueologia como o estudo das relacdes
entre pessoas e coisas (WEBMOOR, 2007).

A proposta de uma abordagem simétrica € buscar interpretacdes que
nao reduzam a explicacdo do passado a relacdo entre natureza e sociedade,
como no processualismo, e nem a explicacdo centrada nos humanos, como no
pos-processualismo (WEBMOOR, 2007). Os ndo-humanos devem ser
percebidos como atores sociais, ndo somente como projecdes simbdlicas
(LATOUR, 2012), ou melhor, como coisas que extrapolam a prépria matéria
(INGOLD, 2012b).

Na teoria social contemporanea existem diversas abordagens que
ressaltam a agéncia dos objetos. Duas abordagens tomam o social como
formado por interagdes entre humanos e ndo-humanos: a abordagem do ator-
rede (LATOUR, 2012; LAW, 1992) e o novo animismo (ALBERTI, 2009;
BROWN E EMERY, 2008; HABER, 2009; INGOLD, 2006, 2012; MILLS E

FERGUSON, 2008; SEGATA, 2011; VANPOLL E NEWSOME, 2012).
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Segundo a abordagem do ator-rede, objetos e pessoas formam um
coletivo onde o mundo material e 0 humano séo ontologicamente inseparaveis
— a sociedade resulta, nessa abordagem, de interacfes constantes e flexiveis
de elementos heterogéneos, humanos e nao-humanos (LAW, 1992). Latour
(2012) defende que nem todas as coisas tém agéncia, mas sua capacidade de
atuacao estd no modo e nos papéis que cada ndo-humano assume na rede de
interacdes sociais que ajuda a compor. A proposta € seguir as conexdes entre
acOes dos atores que se colocam ao longo da rede, eles sdo moveis e se
colocam em diversas direcbes, acionando ou se associando a diversos
mundos. Por atores devemos consideram além dos humanos, 0s ndao-
humanos, entre eles os objetos (LATOUR, 2012; LAW 1992). O mundo social
que a modernidade criou somente com relacdes humanos e humanos nédo
explica as relac6es duradouras e assimétricas que percebemos na sociedade,
posto que se houvessem relagcdes somente entre humanos e humanos os lagos
seriam frageis e as relacdes pouco duradouras. Os vinculos sociais ndo sao
feitos somente de vinculos humanos, Latour (2012) traz as relacdes entre 0s
babuinos como exemplo, onde as relacbes de poder entre eles sdo instaveis,
diferentemente das associacdes sélidas da sociedade humana, portanto nao
existiria sociedade nem organizacgdes se as relacdes fossem puramente sociais
(LATOUR, 2012; LAW,1992).

As pessoas sao rodeadas pelo mundo material todo o tempo, a
universidade existe porque existem prédios e salas onde os alunos e
professores se encontram e trocam informacdes, sempre permeadas por
materiais. SO existe a possibilidade de escrever este texto porque me relaciono

com objetos, se ndo fosse o computador seriam papeis, lapis, canetas, etc, e
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para a constru¢ao do conhecimento me relacionei com livros, artigos virtuais ou
impressos, prédios da universidade, cadeiras, enfim, a ciéncia, assim como a
sociedade € permeada de relacdes heterogéneas, as relacdes face a face so
ocorrem entre babuinos, as pessoas, portanto, formam coletivos permeados
pelo mundo material. A proposta é analisar as associacdes sociais
considerando que as dicotomias formadas pela modernidade ndo existem e
compor a teia de maneira simétrica (LATOUR, 2012; LAW, 1992; SEGATA,

2011).

1.3 O animismo nas ciéncias sociais contemporaneas

Tim Ingold defende que as coisas sdo animadas, ndo por injecdes de
espirito, porém por estarem vivas, mudando profundamente a maneira de
abordar a associacdo entre mundo social e mundo material através de uma
visdo animica. A visdo animica do mundo néo é€ irreconciliavel com a ciéncia,
mas é um ataque aos paradigmas vigentes, onde a ciéncia se coloca acima
das coisas como se os cientistas estivessem fora do mundo que eles observam
(INGOLD, 2006, 2012a). A sociedade dita moderna construiu um mundo onde
a imaginacdo® ndo é valorizada e o que importa sdo os fatos, considerados
realidade. Fomos ensinados a nos desconectar de n6s mesmos, dos nossos
sentidos, sensacdes, da imaginagdo. Entdo “o imaginario é irreal: é a nossa
palavra para aquilo que n&o existe” (INGOLD, 2012a, p. 17). Como aproximar a

‘realidade” da “imaginagao”?

! Considero a imaginacéo relacionada ao mundo das sensacdes, como no exemplo do dragéo,
citado por Ingold (2012a): ele existe porque existe o medo dele, assim “O dragdo n&o era a
causa do medo, ele era o préprio medo” (INGOLD, 2012a, p. 18). Frequentemente sou
guestiona se acredito na existéncia dos orixas, como poderia ndo acreditar se eles habitam o
mundo das sensacdes?
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Como podemos criar um espaco para a arte e literatura, ou para a
religido, ou para as crencas e praticas dos povos indigenas um uma
economia do conhecimento na qual a busca pela natureza real das
coisas tornou-se uma prerrogativa exclusiva da ciéncia racional?
Ainda sofremos com a nossa imaginacao que persiste em nossas
mentes, ou toleramos a sua propensao a fantasia como um desejo
compensatorio pelo encantamento em um mundo que, de outra
forma, parou de nos cativar? (INGOLD, 2012a: 16).

As pessoas ndo estao sempre de acordo sobre 0 que esta vivo e 0 que
nao esta, identificar vida estd mais para a capacidade de cada um de enxergar
a vida, o que define a vida nas coisas sdo categorias que variam de acordo a
cosmologia. O animismo, por exemplo, era considerado um sistema de crencas
que atribuia vida ou espirito a coisas inanimadas (NINA RODRIGUES, 2006),
porém o animismo se aproxima mais de uma maneira de perceber o mundo em
fluxo, em interacdo, onde existe uma unidade entre coisas e espirito. O
animismo é uma forma de estar vivo para o0 mundo, uma maneira sensivel de
perceber que o ambiente no qual as pessoas estdo inseridas esta em
constante fluxo, mudanca. Ingold (2006) diz que a légica que impera na ciéncia
€ a inversao: o que ocorre substancialmente dentro é considerado como vindo
de fora das coisas.

O mundo animico é entendido em constante fluxo, 0s seres existem em
um movimento continuo, porqgue o0 que se move esta vivo. Podemos
reconhecer o que esta vivo pelo movimento, pelo caminho percorrido, como o
vento, sol, estrelas, sdo reconhecidos como seres animados pelo movimento
que eles fazem (INGOLD, 2006). Uma visdo animica do mundo seria a
capacidade de conseguir ver o mundo como um nascimento continuo, onde os
seres estdo em eterna interacdo e movimento. Uma visdo sensivel, como o
nascimento dos olhos para o mundo, que se surpreende com as descobertas,

sabendo que nada tem uma explicagdo dada. Claro que assumir que de nada
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se sabe é uma forma vulneravel de se observar o mundo, porém & uma fonte
de sabedoria, sabendo que a histéria estd sempre sendo produzida e as
perguntas podem ser respondidas (INGOLD, 2006).

O animismo foi por muito tempo tratado como um pensamento inferior,
primitivo, a como atribuicdo de vida a coisas néo vivas, porque se utilizavam as
premissas evolucionistas e etnocéntricas (modernas). Hoje se considera o

animismo de modo bem distinto:

(...) como uma maneira de entendimento também imanente, que
compreende um tipo de objetificagdo da natureza e dos “seres
naturais”, os quais, para certos grupos, nao possuem apenas
disposicbes humanas, como o status de pessoa, com emocdes e
habilidades para falar, mas acima de tudo possuem atributos sociais,
tais como hierarquia de posi¢cdes, comportamentos baseados no
parentesco, respeito a certas normas de conduta.(SEGATA, 2011, p.
93).

A natureza néo é separada do ser humano, a natureza é um conjunto de
tudo o que a habita, ndo é uma mera justaposi¢cao ou unido de coisas diversas,
€ uma unidade ou uma continuacdo de tudo o que nos rodeiam. A visédo
animista é de carater relacional havendo um engajamento entre 0s seres Vivos
como constituintes do ambiente, exemplificando que o animismo se encontra
em diversos tipos de sociedade, inclusive entre os ditos modernos e seus pets

(SEGATA, 2011).

1.3.1 O animismo na arqueologia

Arqueodlogas e arqueologos sempre se deparam com estruturas que
remetem a espiritualidade. Porém as interpretacdes arqueologicas tradicionais
estdo fundamentadas numa visdo cartesiana e dualistica de mundo, onde o

corpo e espirito estdo separados. No animismo, o objeto é reconhecido como
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"ndo-humano" porém tem espirito, € uma "pessoa” que interage com 0s seres
humanos como um ser ontologicamente independente. Considerando a ideia
de animismo, objetos, lugares e fenbmenos naturais tém espirito e afetam o
comportamento humano (VANPOOL E NEWSOME, 2012). Para “animar” a
arqueologia € necessario explorar como ela pode contribuir para a discusséao
teorica geral sobre o animismo e paradigmas alternativos. “Animar” implica em
observar o movimento, o dinamismo das rela¢cées que constituem o mundo.
Dialogando com os paradigmas das ciéncias sociais contemporaneas o novo
animismo busca a desconstrucao das dicotomias pela visdo émica, tendo como
desafio se contrapor as teorias ocidentais e globalizantes (ALBERTI E BRAY,
2009; BROWN E EMERY, 2008; HABER, 2009; MILLS E FERGUSON 2008;
VANPOOL E NEWSOME, 2012), para tanto trago exemplos de abordagens
animistas que utilizam a etnoarqueologia para compor interpretacées sobre o
mundo material.

Ao utilizar os paradigmas animistas das comunidades tradicionais da
Guatemala, Brown e Emery (2008) procuram compreender através dos locais
de caca, onde formam localizados esconderijos de 0ssos interpretados por
oferendas, como séo as relacdes entre os seres humanos e os da floresta, e
como a paisagem, 0s objetos e seres ndao-fisicos, formam entidades
associadas ao deserto. Durante o0 desenvolvimento de trabalhos
etnoarqueoldgicos, pdde-se perceber que mesmo tendo o cristianismo por
religido, a relacdo animista da populacdo com a paisagem, ambiente e néo-
humanos néo foi eliminada. A floresta € um agente ativo capaz de vinganca
contra os seres humanos descuidados e desrespeitosos (BROWN E EMERY,

2008).
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VanPool e Newsome (2012) exploram o papel do animismo na regido
Sudoeste dos Estados Unidos e no Norte do México, em Chiruarua, analisando
contextos rituais com enterramentos de potes de ceramica adornados com
jéias em Paquimé, na regido das Casas Grandes. Partindo da visdo animista,
onde todas as coisas tem espirito, os artefatos tém uma vida biologica e
geoldgica dadas pela mée-Terra. No caso dos Pueblo, humanos interagem
com barro, agua, fogo e outros elementos naturais e assim fazem outros seres
de argila, ou pessoas, que nascem, vivem e morrem. O nascimento do pote de
ceramica inicia com a retirada da argila que deve ser negociada com a terra.
Quando a terra permite, a argila € um presente e dela séo feitos os corpos de
barro. A ceramica recebe uma atencdo especial no contexto social durante a
sua vida, a presenca dos artefatos é refletida no comportamento humano e eles
sao tratados com o maior cuidado e respeito. A morte do pote, da pessoa, se
da quando ele quebra (VANPOOL E NEWSOME, 2012).

Em outro exemplo, Haber (2009) parte da cosmovisdo local e da
abordagem animista para tornar o0 conhecimento local relevante
cientificamente, formulando uma abordagem contra-hegemonica. Em
Catamarca (Argentina) foram encontradas pedras de pequeno e médio porte
reunidas em determinados locais, por vezes empilhadas. A populacdo local
interpretou as estruturas como relacionadas a caca de camelideo selvagem,
chamado de “cache de carne”. Estes camelidios séo dificeis de cacar, o ato da
caca € uma interacdo entre a habilidade do cacador, arma utilizada e o local
escolhido para espreitar o rebanho. De acordo com o conhecimento local, elas
sdo o rebanho de Pachamama, sendo assim a caca desses animais se

aproxima de uma negociagao com a “mae da terra” (HABER, 2009).
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Para a interpretacdo de Trombetas de conchas e Redes de Rituais em
Puebloan no sudoeste americano, Mills e Ferguson (2008) utilizam a
etnohistoria para animar os objetos rituais. Os autores partem da premissa que
as coisas foram animadas por meio de rituais e performances além de serem
ativamente usadas por pessoas nessas cerimonias e cada performance forma
uma relacdo de reciprocidade com as divindades. Considerando o fato dos
rituais serem feitos por pessoas, a performance ritual muda, tornando a
interpretagdo arqueoldgica de estruturas rituais limitada, porém somente
através dos vestigios arqueoldgicos que certas estruturas e objetos rituais do
passado podem ser desvelados (MILLS E FERGUSON 2008).

Quando analiso os seres materiais no culto Nagd chego a conclusdes
similares, como no caso dos Ojubds que sédo produzidos com elementos (potes
de ceramica, porcelanas ou cabacas) e algumas vezes sdo decorados com
expressfes humanas, com olhos e nariz, outras vezes recebem colares ou
lencos, por exemplo. Também, quando potes de ceramica racham, eles devem
ser descartados, porque seu asé se foi - o pote morreu, sua capacidade de
acdo fica impossibilitada. Estas caracteristicas somente podem ser observadas
através das performances rituais, que se alteram ao longo do tempo,
resultando em seres materiais distintos, com diferentes historias. Podemos
notar, assim, a importancia das epistemologias locais para as interpretacdes
arqueoldgicas e como um dialogo estreito dentro das ciéncias sociais podem
produzir uma disciplina relevante politicamente na desconstrucdo da violéncia

epistémica e valorizacdo das alteridades.
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2 Seres materiais do batuque

“Criar é, sobretudo, transformar.” (BARBOSA NETO, 2012; p. 265).

Neste capitulo pretendo apresentar e discutir alguns objetos rituais do Ilé
Ase Nago6 Oluorogbo— Casa de Axé Nagd cuja forca vem dos Orixas das
Chuvas —, o Igba-Ori, os otas e as quartinhas dos orixas, a partir do ritual de
iniciacdo de Manu Pontes, que ocorreu em novembro de 2012. Meu argumento
€ que durante o ritual seres materiais “nascem”, ou sdo produzidos, a partir de
objetos e animais comprados no mercado comum de viveres e artigos
domésticos (assunto que sera retomado no préximo capitulo). Os objetos se
tornam Unicos quando entram no contexto religioso (AMARAL, 2001), posto
que sdo preparados ritualmente, segundo a visdo émica eles passam de
objetos “crus” para objetos “preparados”.

O ritual de iniciagdo do qual participei se compds de diversos
procedimentos, comecando pela limpeza do iniciado® e o banho de Abd® — uma
importante fonte de asé, considerado pelo Baba uma “transfusdo de sangue”. A
quartinha extragrande de ceramica (Fotografia 1) utilizada no banho esta ligada
ao iniciado, porém ela pode quebrar ou deixar de ser utilizada sem nenhum
prejuizo ao iniciado, ao contrario dos que analiso aqui, o alguidar (vasilha funda

7

de ceramica) utilizado no banho de Abé é um recipiente neutro, ele pode

% O Babalorixa passa pelo corpo do iniciado seis folhas de couve, trés em cada méo, na frente
do corpo e atras cantando pontos.

*Um preparado com agua do rio, areddo picado (uma semente seca em forma de vagem), um
obi (noz de cola) e um orogbo (fruto pequeno de formato arredondado de coloragdo marrom
vindo da Africa) mastigados pelo Babéa, azeite de dendé, noz-moscada, mel, egeo (argila
branca), pemba (giz branco) e ejé (sangue) de um casal de pombos.
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participar de diversos rituais para todos os orixas, ndo é um objeto preparado
para nenhum orixa especifico. Limpo e banhado, Manu estava pronto para
fazer o Bori e a cabeca, dois conjuntos de procedimentos rituais que produzem
o Igba-ori e os otas de orixad. Cada ritual recebe um tipo de ejé (sangue dos
animais sacrificados): o Igba-ori, um casal de pombos, e os otas de orixa, um

galo de esporas e uma galinha d"angola (etan)*.

o N RO
Fotografia 1: Quartinha extragrande utilizada no Abé.

O ritual ocorreu as margens do rio Piratini proximo a ponte do Império,
entre Cerrito e Piratini, porque era necessario 4gua corrente e a presenca de
mata para a iniciacdo do filho de Osséssi. Quando chegamos, a parafernalia
ritual foi disposta em dois locais, especificando uma area para a feitura do Bori°

e outra para feitura da cabeca do iniciado (Fotografia 2).

* A ettin (galinha d"angola) € um animal muito importante para o Batuque, sempre sacrificada
para o orixa de cabeca. A galinha d"angola é relacionada a criacdo do aié (da Terra), ela foi o
animal que ciscando na terra semeou e criou 0 meio ambiente, preparando-o para a chegada
dos humanos.

**B¢” significa oferenda e “ori” cabega
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Fotografia 2: Sobre o pano branco, em primeiro plano, estdo dispostos os elementos para a
feitura do Bori e, ao fundo, o Babalorix4 organiza a area de preparacéo da cabeca do iniciado.

2.1 O Bori

O Bori é uma prética ritual extremamente importante no Illé Ase Nagoé
Oluorogbo, é uma oferenda a nossa cabeca. Para o Bori de Manu, sobre um
pano branco foram dispostas uma quartinha pequena (moringa de ceramica),
uma guia (colar de micangas) branca e um pote de vidro transparente (para
gue seu conteudo permaneca visivel) com tampa e pedestal - geralmente séo
bombonieres compradas em lojas de artigos domésticos e decora¢do. O Baba
revestiu a parte externa e interna do recipiente de vidro com cera de ori (cera
de Kkarité vinda da Africa e vendida em lojas de artigos religiosos) e em seu
interior dispds mel, azeite de dendé e quatro buzios colocados em forma de

cruz com uma moeda de bronze no centro (Fotografia 3).
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Fotografia 3: Inicio do ritual com o Babéa ao centro, os objetos sobre o0 pano branco e Manu em
primeiro plano, a direita na foto.

Obi e ejé sdo elementos essenciais de oferenda ao ori. O obi é uma
castanha arredondada de origem africana (noz-de-cola) que se divide
facilmente em duas partes iguais. Como enfatiza Carvalho (2012), o obi é uma
fonte de asé por si s6, ele participa de jogos adivinhatérios, do ori® e do Bori. O
Baba e Manu mastigaram uma parte cada um da semente partida e a massa
resultante foi colocada no topo da cabeca de Manu, local da entrada do orixa. E
importante que o asé da saliva do Baba se misture a do individuo que oferta o
obi. Inicialmente um casal de pombos brancos foi sacrificado e o ejé verteu
sobre o topo da cabeca de Manu, dentro do pote de vidro, sobre a quartinha e
sobre a guia branca (Fotografia 4). Em seguida, o Babéa dispés em cruz sobre a
cabeca de Manu quatro penas grandes das asas e penas pequenas do peito
das aves. Uma vela branca de batismo com fio dourado foi acessa e um ponto
foi cantado pelo Baba. Depois de tudo, o obi que estava no topo da cabeca do

iniciado foi retirado e colocado dentro do pote.

®0Ori é um ritual de alimentacdo da cabeca através da oferta de um obi, mastigado pelo
Babalorixa e pelo ofertante.
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¥ 4 o - |
Foto 4: Momento apos o sacrificio das aves. Observar o topo da cabeca de Manu, onde esta o
obi banhado em ejé e as penas de pombo. No pescoco, a guia branca, também banhada em
ejé.

Finalizado o Bori, a bomboniere foi fechada com a tampa, assim como a
quartinha. O Igba-ori esta pronto. A guia branca, que esteve no pescoc¢o de
Manu durante o ritual, foi colocada no pesco¢co da moringa, explicitando o
vinculo entre ambos (Fotografia 5). O Igba-ori e a quartinha pequena foram
para o llé, e I& permanecem, posto que o iniciado mora na Inglaterra e ndo tem
condicdes de leva-los consigo, os demais Igbas-ori do Ilé permanecem com
seus correspondentes. O Igba-ori e a quartinha devem receber oferendas

anualmente ou sempre que o iniciado achar necessario.

e

Fotografia 5: No centro, o Igba-ori e a quartinha adornada com a guia branca. Ao redor deles, a grande
moringa do banho de Abd, os animais sacrificados, velas, fosforo, mel e a pequena lata de aluminio com
cera de ori.

26



2.2 Afeitura da cabeca

Para se iniciar no batuque e se tornar filho de santo é necessario que os
orixas individuais sejam ritualmente ligados a pedras roladas, entdo chamados
otas, observa-se a mesma relacdo que ocorre no Bori: objetos e individuo sé&o
simultaneamente iniciados na religido. Na iniciacdo de Manu, apés a producao
do Igba-bori o Esu individual do iniciado foi assentado no ota (seixo preparado).
Todas as pessoas tem um Esu individual, o Esu Ona, ele é um dos Esu que
fica dentro do terreiro proximo a porta de entrada. EsU é o primeiro orixa a se
alimentar e a receber oferendas, como se vé no mito que explica diversas

caracteristicas deste poderoso orixa:

Elegbara’ devora até a prépria mae

Um dia Orunmila foi procurar Oxala e pediu que Ihe desse um filho,
pois ele e sua mulher desejavam muito ter um. Chegando ao paléacio de
Oxal4, Orunmila encontrou Exu langui. Exu estava sentado a esquerda
da porta de entrada. “E este o meu filho?”, perguntou Orunmila.“Ainda
ndo é tempo da chegada de um filho”, respondeu Oxala. Orunmila
insistiu junto a Oxald sobre quem era 0 menino sentado na porta e se
poderia leva-lo como filho. Oxala garantiu-lhe que n&o era o filho ideal,
mas Orunmila tanto insistiu que obteve a graca do velho.

Tempos depois nasceu Elegbara, filho de Orunmila. Para espanto de
todos, nasceu falando e comendo tudo o que estava diante de si.
Comeu tudo quanto era bicho de quatro pés, comeu todas as aves,
comeu os inhames e as farofas. Engolia tudo com garrafas e garrafas
de aguardente e vinho. Comeu as frutas, os potes de mel e 0s azeites-
de-palma, quantidades impensadas de pimenta e noz-de-cola. Sua
fome era insaciavel, tudo o que pedia, a mae lhe dava, tudo o que lhe
dava a mée, ele comia. J4 ndo tendo como saciar a medonha fome,
Elegbara acabou por devorar a prépria mée. Ainda com fome, Exu
tentou comer o pai. Mas Orunmild pegou da espada e avancgou sobre o
filho para mata-lo. Exu fugiu, sendo sempre perseguido pelo pai. A
perseguicao ia de Orum em Orum. A cada espago do Céu, Orunmila
alcancava o filho, cortando-o em duzentos e um pedacos. Cada pedaco
transformou-se num langui, um pedaco de laterita. A cada encontro o
ducentésimo primeiro pedaco transformava-se novamente em Exu.
Correndo de um espag¢o sagrado a outro, terminaram por alcancar o

" Elegbara é o nome de um dos EsUs que s3o assentados nos terreiros.
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tltimo Orum. Como n&o tinham saida, resolveram entrar em acordo.
Elegbara devolveu tudo o que havia devorado, inclusive a mée. Cada
langui poderia ser usado por Orunmila como sendo o verdadeiro Exu. E
langui trabalharia para Orunmila, levando oferendas e mensagens
enviadas pelos homens. Em troca, em qualquer ritual, Elegbara seria
saudado sempre antes dos demais. E sempre que um orixa recebesse
um sacrificio, Elegbara teria o direito de comer primeiro. (PRANDI,
2001;75)

Ouvi em outra versdo deste mesmo mito que um dos acordos firmados
entre Elegbara e Orunmila, foi que, para tentar saciar sua fome descontrolada,
EsU poderia se alimentar sempre que algum ser humano o fizesse. Por Esu ter
essa fome, ele come todos os alimentos e recebe o ejé de todos os animais,
claro que ele tem as suas preferéncias, porém € recomendavel antes alimenta-
lo com o que se tem do que ndo alimenta-lo. O mito mostra outra caracteristica
importante do orixa que é o seu papel de mensageiro, Esu nasceu falando, ele
€ sempre o primeiro a ser chamado e alimentado para levar o recado ao Orum
(local onde estéo os orixas) de que havera festa, € ele quem chama os demais
orixas através do ritual do Ipadé 8. Em todos os rituais ou xiré (roda de danca
de orixa) que ocorrem no Ilé sempre ocorre primeiro o ritual do Ipadé.

O ritual do Ipadé e o fato de Esu ser alimentado antes dos demais em
todos os rituais sdo explicados mitologicamente em diversas passagens,
inclusive na citada acima, e em uma delas EsU ajuda na criagdo do mundo,
dando orientacdes a Olodumareé, que sentencia que Esu devera ser louvado
antes do comeco de qualquer empreitada. Esu tem uma fome incontrolavel,
nunca se sacia e comecga a comer tudo a sua volta, todos os animais, todos 0s
alimentos e comeca a comer a floresta e o mar. Antes dele devorar o céu, seu

pai, Orumila, pede que Ogum, seu irmdo, mate Est. Mas mesmo em espirito

8Em trés alguidares (potes fundos de cerdmica) séo ofertados farinha de milho com mel, para
as lami Osoronga, farinha de mandioca com cachaca, para Esu Elegbara, e farinha de
mandioca com agua, para os ancentrais (eguns), cada pote com uma vela branca.
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ele continua a se alimentar de tudo. Entdo Ifa é consultado e recomenda que
“Para haver paz e tranquilidade entre os homens, € preciso dar de comer a
Exu, em primeiro lugar’ (PRANDI, 2001, p. 46).

Mas para alimentar Esu, Manu precisou antes assenta-lo, assim como a
Ossossi, seu orixa da cabeca. Os seixos foram procurados nas redondezas do
local de realizacao do ritual de iniciagdo. O processo de escolha leva em conta
preferéncias dos orixas: Esu prefere pedras em formato piramidal e podem ser
mais escuras, Osséssi prefere pedras arredondadas de coloracido clara,
sempre de tamanho médio.

Manu sentou no chdo com os joelhos flexionados, uma guia vermelha
abracava seus tornozelos. Sobre a guia e os pés de Manu foi despejado azeite
de dendé, o seixo escolhido e outra quartinha foram colocados entre as pernas
do iniciado e proximo aos tornozelos para entdo receber o ejé de um galo
branco grande de esporas. Ossossi, 0 orixd de cabeca do iniciado, foi
assentado em um seixo de formato arredondado e coloracdo clara. O ejé
partilhado pelo seixo, a guia azul, a quartinha e cabeca do iniciado, foi o de
uma etun (galinha d’angola). No momento em que o iniciado, 0s seixos, as
guias e as quartinhas compartilham o ejé, os ota de Est de Ossossi foram
produzidos e os orixas assentados, formando uma conexao entre 0s seres

(Fotografias 6 a 9).
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Fotografias 8 e 9: Ejé vertendo sobre Manu e sobre o0s objetos de feitura do ota de
Ossossi.

Quando o ritual de feitura da cabeca foi finalizado, a quartinha de Esu foi
tampada e o seu pesco¢co ornamentado com a guia vermelha do orixa. A
quartinha de Oss6ssi também foi tampada e ornamentada com a guia azul. Os

seixos recolhidos que néo foram utilizados na feitura permaneceram na area.
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Os buzios utilizados para a consulta as pedras ficaram sobre o prato de

ceramica e assim foram transportados para o llé (Fotografia 10).

FotografialO: Os objetos no final do ritual de feitura do iniciado.

Retornando ao llé, os otds foram dispostos dentro dos Ojubds
(assentamentos coletivo) dos respectivos orixdas. O Ojub6é de Esu estava
localizado atras da porta de entrada do llé, este orixa € assentado em um
alguidar de ceramica de tamanho médio onde se encontram o ota do
assentamento de Esu e os otads de todos os filhos de santo do Ilé. Pude
observar que no seu interior existem diversos elementos, como sete flechas de
metal que sdo dispostas na volta do alguidar do assentamento do orixa. No
momento do assentamento do orixa é oferecido mercurio, posto que o mercurio
se apresenta dividido em diversas esferas, 0 motivo de sua existéncia no Ojubé
€ explicado mitologicamente a partir do mito citado anteriormente onde Esu foi
cortado em 201 pedacgos em todos os Oruns. Outro elemento material do Ojub6

€ a laterita, que é o orixd em forma de pedra, também explicitado no mito

citado. Quando chegamos ao Ilé o ota preparado para o Esu deveria ir para o
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interior do Ojubo do orixa, mas como discuto adiante nao foi exatamente assim
que aconteceu.

Do mesmo modo, O Ojubd de Osséssi também é cultuado de maneira
coletiva e assentado em um alguidar de cerdmica de tamanho médio. No
interior do Ojubd esta disposto o ota do assentamento do orixa, existem outros
elementos materiais que o compdem, porém em comparagcao com outros orixas
0 seu assentamento tem uma aparéncia mais simples, no seu centro esta
disposto o ofa de Ossoéssi, que foi até o local da iniciacéo receber o asé do ejé
da galinha d’angola. O ofa € a representacdo do orixa cacador das matas em

forma de flecha no centro de um arco tensionado (Fotografiall):

» S
1"
o

Fotografia 11: No topo esquerdo na foto esta o ofa duplo do Ojubé de Ossossi. No prato
vermelho de ceramica, a esquerda e abaixo na foto, estdo os otas dos orixas, o ota menor da
esquerda é de Ossoéssi e o maior da direita é o de Esu.

2.3 Os seres materiais: Igba-ori, otas e quartinhas

No ritual de iniciacdo de Manu, a criacdo dos seres materiais ocorreu
através da transformacéo e associacdo de elementos heterogéneos em uma
rede de relacdo entre os humanos e ndo-humanos, produzindo ritualmente

esses novos seres. Seguindo Latour (2012), os elementos em posicao de
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igualdade sao conectados na rede ritual, onde podemos observar a interagao
do mundo material na formagdo de seres materiais, que influenciam e sao
influenciados pelos seres humanos, se movimentam, necessitam se nutrir e se
hidratar. Assim, busco os elementos destes seres e como compdem a rede de
interagcdes com 0s humanos.

O Igba-ori e o individuo que motiva sua producao ritual através do Bori
mantém uma conexao, como objetivo de equilibrar a mente, principio para
receber o orix4 (PRANDI, 1995). O Igha-ori € uma oferenda a cabeca que pode
ser feita por qualquer pessoa, tendo ou nao interesse em se iniciar na religiao,
isto pode ocorrer porque nele ndo sao assentados orixads, relacionando-se
somente a cabeca do individuo. Ele pode ser somente o vinculo material de
adoracdo e oferenda ao ori, posto que todas as pessoas tém um ori. No Ilé
somente o Igba-ori € ritualizado individualmente. Até a primavera de 2013 os
Igb&-oris produzidos pelo Baba permaneciam em uma prateleira no llé,
identificados pelos nomes da pessoa que tem obrigacdo com o Igba-ori, porém
em um dos tantos momentos de reconfiguracdo do espaco da casa os Igba-oris
passaram a ser responsabilidade das pessoas a eles ligados, mantidos em
suas casas e ndo mais no llé, com excecdo do Igba-ori de Manu pelo motivo
explicado acima.

O Igba-ori é um dos seres materiais que, no batuque, sao criados para

equilibrar, controlar e alimentar o corpo fisico e psicolégico dos humanos:

O candomblé ensina, sobretudo, que antes de se louvar os deuses, é
imperativo louvar a propria cabeca; ninguém tera um deus forte se
ndo estiver bem consigo mesmo, como ensina o dito tantas vezes
repetido nos candomblés: “Ori buruku kossi orixa”, ou “cabecga ruim
ndo tem orixa”. Para os que se convertem, isso faz uma grande
diferenca em termos de autoestima. (PRANDI, 1995, p. 82)
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As pedras roladas escolhidas nas margens dos rios ou mesmo
compradas em floriculturas sédo transformadas ritualmente em otas, onde
ocorre uma ligacdo entre o iniciado e o ota. Cada orixa tem uma preferéncia
sobre a forma e coloragédo das pedras (BARBOSA NETO 2012), além disso, os
blzios sdo consultados para saber se a pedra aceita ou ndo virar um orixa. O
Baba Eurico relatou uma ocasido em que uma pedra, dentre tantas de um saco
de seixos comprados em uma floricultura, ndo aceitou virar determinado orixa
por que ja havia sido um Oss6ssi anteriormente. O jogo de buzios parece,
portanto, relacionado a consulta da vida pregressa da pedra, sugerindo que
ndo apenas o orixa escolhe a pedra, mas a pedra também tem voz na escolha
do orixd. Quando o ota chega ao llé apds o ritual, é disposto dentro do Ojubd
do orixa e incrementa o corpo do Ojub6 e do iniciado, aumentado o asé do
assentamento, do iniciado e do llé. O ota deve ser cuidado, posto que acdes

sobre ele podem se refletir no iniciado:

O fato é que quando o orixa se aproxima da cabega, transformando-a
em seu prato, ela necessariamente se desdobra em um duplo
material. E este, mesmo quando a cabeca estd mais distante,
constitui uma importante conexdo com o corpo, de tal modo que é
perfeitamente possivel agir sobre ele agindo sobre a vasilha ou sobre
0 seu conteldo. Note-se, portanto, que 0 corpo nunca esta
completamente separado do ritual. (BARBOSA NETO, 2012; p. 269).

Finalizado o ritual de Manu, o ota de Ossdssi deveria ir para o Ojubé do
respectivo orixa, mas houve uma troca no momento da disposicéo dos otas. Na
pressa do retorno, o Babalorixa confundiu suas formas e o ota de Ossdssi foi
para o Ojubd de Esu e o ota de Esu foi para o Ojub6 de Osséssi. A troca
repercutiu em uma profunda e imediata mudanca de comportamento do

iniciado, em certo momento ele saiu pela rua gritando que era o “rei do mundo”.
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O ocorrido enfatiza a relacao visceral dos otas com o iniciado, as extensfes de
Manu preparadas para determinado asé foram expostas a asés diferentes,
refletindo, assim, em uma confuséo expressa pela mudanga no comportamento
do iniciado, portanto considero que o iniciado e 0s otas séo seres que através
da feitura ritual se conectam estreitamente.

As quartinhas ritualizadas passaram de moringas de ceramica comprada
em lojas de artigos religiosos, produzidas em larga escala, a seres que utilizam
colares no pescoco, que necessitam de agua e ndao podem quebrar. Elas fazem
parte de um todo de seres transformados durante o ritual de iniciacdo que se
ligam entre si.

Apés a iniciacdo Manu se tornou ligado a outros seres, que passaram de
objetos crus para seres materiais. O ritual manipula elementos “vazios”, com
um espirito latente, para introduzir neles o asé do ambiente, considerando que
0s orixas séo o proprio ambiente. No batuque ndo existe a dicotomia natureza
e cultura, elas sdo imbricadas dentro da religido. No caso dos orixas, quando
se inicia um humano na religido e se assenta um Osséssi, por exemplo, um dos
objetivos é equilibrar as duas naturezas, a do individuo e a do orixa, posto que
os dois dividem o mesmo asé, mesmas forcas vitais que estdo expressas
materialmente como a mata.

O iniciado, as quartinhas, o Igba-ori e os otas estabelecem uma relacéo
de igualdade e passam de seres com um anima latente para seres de asé,
ganhando uma nova vida na religido. Sugiro que isto ocorre com 0s elementos
através do compartilhamento do ejé, neste momento que ocorre uma unido

entre os seres.
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3 “Re-animando” a Arqueologia com o mundo material nago.

No mundo material nagd observado, a feitura’® e os elementos
envolvidos no ritual sdo importantes para o nascimento dos objetos e para
fortalecer o asé. Os rituais (e os elementos nele envolvidos) sdo negociacdes
com os orixas e fazem parte da subjetividade do Baba, sendo assim um
“conjunto complexo de cruzamentos em que tomam parte a histéria ritual dos
proprios chefes, a vida pessoal e social de cada um e a agéncia dos seres
sobrenaturais” (BARBOSA NETO 2012). O ritual é uma arena na qual agéncia
e memoaria colidem, onde os individuos que conduzem a cerimbnia necessitam
de associagOes anteriores (MILLS E FERGUSON 2008).

Os objetos rituais no 1lé (casa), e acredito que posso fazer uma
generalizacdo que se estende a todas as casas de batuque, estdo tdo
relacionados ao rito e ao mito que nao € possivel separa-los. Quando se fala
de bulzio, de obi, quartinha, assentamento, ot4, etc, fala-se igualmente da

religido, da liturgia da casa e do mito:

Segundo essa cosmovisdo [afro-religiosa], tudo o que é material
possui um componente espiritual e tudo que é espiritual possui sua
contraparte material, ndo havendo distincdo possivel entre essas
duas instancias. Assim, acredita-se que todas as coisas e criaturas da
terra, tanto animadas quanto inanimadas, possuem uma energia vital
que é chamada de axé, a qual pode ser acumulada, transferida e
direcionada para todos os iniciados e também aos artefatos de um
terreiro. (RIBEIRO JUNIOR, 2011, p. 4).

° Feitura ou feitura de santo € um termo émico gue significa iniciagéo ao culto dos orixas.
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Os objetos rituais, atualmente, sdo mercadorias industrializadas,
produzidas em larga escala (AMARAL, 2001), no Ilé as coisas sdo compradas
normalmente na Sulpar, loja de artigos domésticos conhecida em Pelotas, na
Flora Mde Oxum, loja de artigos religiosos préximo ao Mercado Publico
pelotense, e no supermercado. Em sociedades tradicionais, 0os objetos rituais
podem ser produzidos por artesdos/as locais e considerados seres viventes
desde sua primeira elaboracéo. Entre alguns grupos ceramistas, por exemplo,
0s objetos ceramicos tém vida da retirada do barro a sua queima e acabamento
(VANPOLL E VANSOME 2012).

No caso do batuque, o nascimento ocorre ritualmente dentro do ll€,
quando os objetos “crus”, comprados no mercado ou apanhados na mata, se
associam entre si e com 0s praticantes da religido para formar outra coisa,
como o Igba-ori e 0 ota, estas sim, vivas, que precisam se alimentar e se
movimentar. Em uma perspectiva animista, o fato de seu nascimento ser
produzido por maos humanas nao significa que um humano “deu” um espirito
para o objeto, porém um espirito latente emerge. Todos os objetos que entram
no llé e participam dos rituais sédo preparados de alguma maneira, se hdo com
ejé (sangue dos animais), com sumo de ervas. O ciclo de vida dos objetos
religiosos que participam dos rituais se inicia no seu processo de producao,
industrial ou artesanal, depois sdo comprados em lojas de artigos religiosos (as
Floras), lojas de conveniéncia, supermercado, floricultura, etc, e manipulados
ritualmente para se tornar participantes da casa. Por conseguinte, os objetos se
tornam animados a partir da manipulacéo e performance ritual.

Assim como se faz o ser material, se faz “a cabeca” do iniciado. Ambos

se colocam em uma posicdo de igualdade de elementos crus para a religiao,
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que devem ser ritualizados e preparados para o asé dos orixas. Entédo, depois
de transformado de um pote qualquer de uma loja de artigos religiosos eles se
tornam seres com potencial de influenciar outros seres. Os objetos “nascem”,
adquirem o espirito ou asé, durante o ritual, respeitando as preferencias de
cada orixa ou da limpeza com ervas preparadas pelo Baba.

A performance ritual muda sempre, considerando as subjetividades
(memoria, motivacao, habilidades, etc) das pessoas envolvidas. O batugue se
movimenta e se modifica em todas as direcbes e sentidos, até mesmo na
mem©éria e no imaginario das pessoas envolvidas no mundo espiritual.

No caso dos otds, em uma perspectiva animista todas as coisas tem
espirito, uma vida biolégica e geoldgica, foram dados pela Terra. Porém temos
gue considerar, que como 0s humanos, entre 0s ndo-humanos nem todos 0s
espiritos sao iguais.

Nesse sentido, Ingold (2000a) recorre a uma anedota de um velho
Ojibwa, que questionado se todas as pedras sdo vivas, responde
depois de algum tempo, que apenas algumas sao, para tratar de uma
problematica nas discussdes sobre antropocentrismo e animismo.
Segundo o autor, desde a filosofia de Platdo e Aristoteles, por
animado se compreende todas as coisas que possuem alguma
propriedade de vida, as demais coisas, que ndo possuem esta
propriedade, sdo ditas inanimadas. Destarte, desde a filosofia da
Grécia Antiga & descoberta do DNA (da vida secreta, ele provoca) ha
uma idéia fundamental que ndo é questionada: que a vida é um
qualificador atribuido aos objetos. Segundo o autor, nés olhamos para
eles em um mundo que ja consiste de coisas-por-elas mesmas, como
uma esséncia dada, sem considerar 0os posicionamentos deles e 0s
seus envolvimentos com campos mais amplos de relacdes e as
experiéncias constituidas em torno delas. Assim, a animacao da
pedra ndo € da ordem de uma coisa viva como um ser vivo. Uma
pedra estar ou ndo viva depende do contexto em que isso é
experienciado. Logo, se animac¢éo é uma propriedade de seres vivos,
a vida, que ndo é uma propriedade de todos os objetos, torna-se uma
condicéo de ser. (INGOLD apud SEGATA, 2011, p. 92).

Durante o meu trabalho de campo e em todas as visitas ao Ilé nunca
encontrei 0os objetos (Ojubds, prateleiras, cadeiras, estatuetas, instrumentos

musicais, etc) no mesmo lugar: eles sempre estavam em movimento. De modo
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similar, Barbosa Neto (2012) em uma das casas onde desenvolveu seu
trabalho de campo quando questionou sobre as mudangas dos objetos o pai-
de-santo lhe respondeu que era uma condicéo de seres vivos. A mudanca e o
movimento sdo caracteristicas importantes, sdo meios de identificacdo da vida
nas coisas (INGOLD, 2012). Creio que 0 maior movimento que presenciei foi a
mudanca de endereco do llé, quando os orixads e toda a parafernalia ritual
foram transferidos para a nova casa.

Durante uma tarde de domingo de novembro de 2013, toda a familia de
santo e eu, nos juntamos no llé localizado no Areal para levar os orixas para o
novo llé. Os balaustres (pilares de gesso comprados em floriculturas) de apoio
dos assentamentos de orixas foram os primeiros a serem transportados. Toda
a paraferndlia ritual, os pratos, as travessas, 0s alguidares (potes de ceramica
de contorno aberto), os instrumentos musicais, velas, ingredientes para 0s
alimentos, etc, foram transportados e reorganizados (Foto 12). Os orixas foram
0os ultimos a se mudar, os Ojubds de asé mais “denso”, como Yewa e
Osumaré, por exemplo, s6 poderiam ser transportados por individuos iniciados
na religido. O Baba jogou os buzios para saber qual dos seus filhos os orixas
aceitavam que os transportassem. As pessoas iniciadas de orixa ndo deveriam
levar os assentamentos dos seus respectivos orixas, para nao correr o risco do
individuo “bolar”, receber seu orixa e ser ocupado. Eu, inclusive, pude
transportar alguns orixas, transportei Ogun e Igbeji. Apés o transporte, 0s
orixas foram dispostos no novo 1lé, uma garagem nos fundos da casa da mae
de sangue e filha de santo do Baba (fotos 13 a 15). Todos os orixas celebraram

a mudanca dancando em um lindo xiré naquele dia.
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O movimento é uma caracteristica das coisas que estdo vivas, sendo
assim, na perspectiva animista ele é bem recebido ao proporcionar que o asé
se movimente. O asé deve circular, ele se move continuamente como ondas
circulares dentro dos ambientes e dentro dos individuos, uma mudanca de
endereco € uma circulacdo muito forte de asé, posto que ele reverbera para
diferentes sentidos. Os Ojuboés feitos em recipientes altos, como os alguidares
grandes de ceramica ou bacias de porcelana, tém dentro deles quatro pratos
encaixados que formam um circulo com o objetivo de fazer com que o asé que
circula dentro do assentamento do orixa seja refletido para fora, para o
ambiente. Visualizo o asé do Ojub6 como uma interacdo das energias dos
objetos e elementos que o compdem, como 6érgdos que compdem O COrpo
humano, onde elas vibram de maneira circular pela limitagdo do recipiente que
as abriga, assim o0s pratos servem para aquele asé refletir e circular no
ambiente, refletindo para demais objetos e pessoas, ou melhor entre humanos

e ndo-humanos. De acordo com Barbosa Neto,

O movimento, portanto, tem na Africa o seu centro de forca e
procede, segundo parece, através de circulos concéntricos que,
ritualmente tracados, estreitam ao maximo a relagdo entre ela e o
terreiro, e cujo resultado torna esse Ultimo capaz de realizar o mesmo
movimento na dire¢do contraria, distribuindo axé para outros lugares
(BARBOSA NETO, 2012; p. 143).
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Figura 14: Os Ojubés recebendo velas apés a mudanca de llé.

Figura 16: Alguidares, travessas de madeira, porcelas, pipoqueira e bacias de apoio aos rituais.

Figura 17: Travessa branca de Obatala e peneiras de palha.

No século XIX, utilizando as premissas da antropologia evolucionista e
etnocéntrica o animismo foi tratado como uma imaturidade intelectual e
cognitiva das populagdes consideradas “primitivas” que atribuiriam espirito ou
alma a coisas inanimadas. Este animismo foi utilizado como forma de legitimar
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0 preconceito racial dos europeus sobre as demais culturas que estavam sendo
descobertas por eles neste século. A religido dos colonizados foi o alvo das
comparacoes: a religido do colonizador (cristdo evoluido) versus a religido do
colonizado (animista / pagd) (SILVA, 2005).

Ao permitir discutir nossa divisdo ontolégica entre coisas e pessoas a
partir de outras formas de compreender o mundo, 0 animismo como categoria
analitica € uma critica a modernidade e ao essencialismo, desvelando os
dualismos da ciéncia moderna. Na antropologia e na arqueologia, 0 animismo
hoje se desenvolve em didlogo com as cosmologias locais, em consonancia
com Gnecco (2009) que defende uma arqueologia relacional, onde a teoria se
mantém em didlogo com as comunidades locais, indo contra a violéncia
epistémica e a imposicdo de visdo de mundo ocidental nas andlises do registro
arqueoldgico, promovendo uma descolonizacdo da disciplina.

Os seres humanos e n&o-humanos formam campos relacionais, onde
nao existe uma divisdo entre o dentro e fora e diversos seres se entrelacam,
formando uma malha de relacdes. Na perspectiva animica os objetos compdem
essa malha de entrelagcamentos, ndo sao passivos, habitam o mundo em um
movimento continuo. Uma visdo animica do mundo é a capacidade de ver o
mundo como um nascimento continuo, uma visdo sensivel, como o nascimento
dos olhos para o mundo, como os olhos de crianga, que se surpreende com as
descobertas, sabendo que nada tem uma explicacdo dada. Ingold (2006)
explica que a visdo animica nao € irreconcilidvel com a ciéncia, porém um
ataque aos paradigmas vigentes, para 0 autor a ciéncia € uma forma de

observacdo, para observar algo devemos participar, inseridos no mundo

perguntamos e a partir da observacdo da acdo percebemos. Negar a
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participacdo do que se observa é inventar um desapego do préprio mundo que
estamos inseridos. Assim, 0 engajamento com 0 mundo é uma percepc¢ado de
insercdo com o0 meio e € o que pode “re-animar’” a ciéncia moderna e
demonstrar que 0s cientistas estdo vivos e vivendo no mundo (GONZALEZ
RUIBAL, 2012; LATOUR, 1994; INGOLD, 2006).

Considerando o que explicaria melhor nosso mundo, a ciéncia explica
em uma totalidade o mundo que vivemos? E se a imaginacdo das pessoas
formasse e transformasse o mundo material? E isso ndo acontece? Como
suprimir o papel da imaginagdo como construtiva do mundo se ele é o
resultado da imaginagcdo? Uma coisa ndo nutre a outra?

Quando pensamos que 0 animismo ndo € uma simples projecdo da
imaginacdo dos humanos sobre coisas, podemos nos questionar o que € real
ou imaginario. O mundo “preto no branco” & ensinado durante 0s anos
escolares basicos, onde a imaginacdo € inibida e é afirmada a confianca no
intelecto e a desconfianca quanto aos sentidos. Assim, as pessoas Sao
acostumadas a se desconectar de si mesmas, dos seus sentidos, sensagoes,
da imaginacao (INGOLD, 2012a).

As interpretacdes arqueoldgicas estdo fundamentadas, normalmente,
numa visao cartesiana e dualistica de mundo, porém, para compreender a
agéncia dos objetos rituais, as dicotomias devem ser desconstruidas buscando
a cosmovisao émica de se relacionar com os objetos através da observagao do
contexto vivo. O mundo material ritual pode ter significados multiplos
dependendo do contexto e sdo mais que meros objetos, eles tém espirito pelo
que séo feitos e pelo papel ativo nos rituais (VANPOOL E NEWSOME, 2012).

Diversas/os arqueodlogas/as chamam a atencdo para a necessidade de uma
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abordagem animista na arqueologia (ALBERTI E BRAY, 2009; BROWN E
EMERY, 2008; HABER, 2009; MILLS E FERGUSON, 2008; SEGATA, 2011;
VANPOOL E NEWSOME, 2012) reivindicando uma unidade organica entre
humanos e  ndo-humanos. A  preocupagcdo em retirar  dos
objetos/animais/ambiente a atribuicdo de vida esté relacionada ao pensamento
moderno. Amerindios, batuqueiros e quilombolas, por exemplo, podem nao se
preocupar com a divisdo entre humanos e n&o-humanos, podem atribuir
espirito as coisas. Podemos perceber que a visdo de ciéncia ocidental permeia
as classes sociais (classes médias e altas) que dialogam com a linguagem
académica, sendo esta sua cosmologia.

Explorar as perspectivas émicas na interpretagao dos artefatos pode “re-
animar” a arqueologia e, assim, contribuir para a discussao tedrica geral sobre
0 animismo e outras teorias alternativas. Para dissolver o dualismo cartesiano
podemos ao menos tentar compreender outras interagcdes entre humanos e o

mundo material diferentes da nossa.
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Considerac0fes Finais

Busquei problematizar os seres materiais que observei nascerem para o
llé Asé Nago6 Oluorogho — Casa de Axé Nagd cuja forca vem do orixa das
cuvas — através de um trabalho etnoarqueoldgico, uma arqueologia do
presente, utilizando a abordagem do ator-rede e o animismo. Partindo de uma
perspectiva animista pude analisar como estes seres materiais tem espirito no
momento que eles se movimentam, nascem, morrem, sdo adornados e
cuidados dentro do llé. Proponho, entdo, explorar as perspectivas émicas na
interpretacédo dos artefatos pode “re-animar” a arqueologia e, assim, contribuir
para a discussao tedrica geral sobre o animismo e outras teorias alternativas.
Para dissolver o dualismo cartesiano podemos ao menos tentar compreender
outras interacdes entre humanos e o mundo material diferentes da nossa.

No ritual de iniciacdo de Manu Pontes pude observar o nascimento de
seres para a religido: o iniciado, as quartinhas, o Igbha-ori e os otés
estabelecem uma relacédo de igualdade e passam de seres com um anima
latente para seres de asé, ganhando uma nova vida na religido. Sugiro que isto
ocorre com 0s elementos através do compartilhamento do ejé, neste momento
que ocorre uma unido entre os seres. Estas caracteristicas somente podem ser
observadas através das performances rituais, que se alteram ao longo do
tempo, resultando em seres materiais distintos, com diferentes historias.
Podemos notar, assim, a importancia das epistemologias locais para as

interpretacfes arqueologicas e como um dialogo estreito dentro das ciéncias
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sociais podem produzir uma disciplina relevante politicamente na

desconstrucao da violéncia epistémica e valorizacao das alteridades.
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