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INTRODUGAO

O trabalho de campo, processo através do qual o antropdlogo observa de
perto a comunidade pesquisada para interpretd-la, desempenha um papel funda-
mental na definicio da antropologia como ciéncia da alteridade ou da critica
cultural. Neste artigo proponho analisar alguns aspectos do trabalho de campo,
enfocando principalmente a relagdo observador-observado tal como esta se apre-
senta nos depoimentos dos antropélogos e das pessoas por estes entrevistadas'.
Procuro, ainda, analisar alguns impasses na passagem do trabalho de campo para
o texto etnografico. O campo empirico de referéncia para a discussdo proposta é
o das comunidades religiosas afro-brasileiras, em particular as de candomblé,
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cujos estudos, além de marcar uma vertente inaugural da antropologia brasileira,
tém colocado certas questdes relevantes como os limites entre observacio e par-
ticipacdo e os multiplos significados que as etnografias dessa drea vém estabele-
cendo na legitimacfo ou transformacfo das tradicbes religiosas em conseqiiéncia
do contato e aliancas existentes entre o universo da academia e dos terreiros®

RITUAIS DE DELICADEZA

Costumamos pensar na observagéo participante basicamente como uma téc-
nica ou um procedimento realizado pelo antrop6logo para conhecer a comunidade
que estuda. Entretanto, nfo é apenas ele que procura familiarizar-se com o uni-
verso cultural do grupo no qual se insere. O grupo também mobiliza seu sistema
de classificagfio para tornar aquele que inicialmente era um “estrangeiro” em uma
“pessoa de dentro”, isto é, um sujeito socialmente reconhecido.

Este processo de mituo reconhecimento entre antrop6logo € grupo investi-
gado ocorre em todas as pesquisas nas quais a observacfo participante € uma
exigéncia para a produgdo do conhecimento, porém tende a variar de acordo com
certas especificidades. No caso das pesquisas em comunidades religiosas afro-
-brasileiras, o incentivo para que o antrop6logo se torne um membro do grupo,
atuando nos quadros organizacionais e religiosos dos terreiros, tem sido fregliente
desde os primeiros trabalhos de campo nessa drea. Acredito que uma reflexdo
sobre a observacfio participante neste contexto nos ajuda a entender tanto certas
caracterfsticas destas religides como da técnica de observacdo antropoldgica.

Nas religides afro-brasileiras a principal forma de atragdo de novos adeptos
¢ propiciar canais participativos para que as pessoas incorporem em si mesmas o0s
valores religiosos através da experiéncia empirica nesse universo. Para os adep-
tos, a religifio dificilmente se “revela” aos olhos de quem nfo a experimenta. Aos
olhos do grupo religioso, o antrop6logo deve, portanto, “participar” do sistema
religioso para poder “entender” os significados da religifio.

Uma das formas comuns e iniciais de aproximac#o entre o antropélogo € o
grupo e de experimentacéo da religifio € a consulta ao sistema oracular, como o
jogo-de-buizios, que €, alids, um dos principais canais de relacionamento no can-
domblé do pai-de-santo® com o piblico. Muitos antropélogos estabeleceram os

2 As religides afro-brasileiras formaram-se no Brasil a partir dos contatos entre as religides de
origem africana, trazidas pelos negros escravizados, o catolicismo popular ibérico, as religides indigenas
¢ o espiritismo kardecista. O candomblé e a umbanda estio entre os modelos mais divulgados dessa
forma de religiosidade. Terreiro é o espaco sagrado, o templo, onde se praticam os rituais da religido.

? Pai-de-santo é lider da comunidade religiosa e o principal responsével no terreiro pela iniciagio
de outros adeptos.
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primeiros contatos com os pais-de-santo através deste recurso. O jogo-de-biizios
¢ importante para os grupos na medida em que, através dele, pode legitimar-se,
ou nio, a participacdo do pesquisador no terreiro. Os pais-de-santo, consultando
os buzios, sabem, segundo dizem, se as intencdes dos pesquisadores s@o “boas”,
ou ndo, ou se estes t€m “merecimento espiritual” para obter detalhes sobre a
religifio. O resultado do jogo-de-bizios pode estabelecer, portanto, para o antro-
p6logo, condicdes propicias ou ndo de observacdo. Uma antropdloga narrou que
os ordculos foram acionados no terreiro em que pesquisava para restringir a par-
ticipagdo de uma outra pesquisadora que ndo obteve a simpatia e a confianca do
grupo (Silva, 1998).

Através do jogo-de-biizios o pai-de-santo também procura descobrir o “san-
to protetor” do antropdlogo, enquadrando-o no sistema de compreensdo da reli-
gido, em que os modelos de relacionamentos entre as pessoas sdo pautados pelos
atributos miticos de suas divindades protetoras. E nesse caso, atribuir uma iden-
tidade religiosa ao pesquisador € uma forma de tornd-lo uma pessoa “reconheci-
vel” nos termos do grupo. Alem disso, o jogo-de-bizio permite ac pai-de-santo
abrir um canal de familiaridade com o antropélogo conhecendo-o melhor e adqui-
rindo um certo dominio sobre as dimensdes de sua vida piiblica ou privada.

Para muitos pesquisadores, a consulta ao jogo-de-bizios pode satisfazer,
também, uma curiosidade pessoal, dando-lhes uma interpretagdo mistica de suas
vidas ou abrindo-lhes a possibilidade de se guiarem por interferéncias de outra
ordem na resolugdo de problemas, realizacdo de escolhas, etc.

Como o ordculo do jogo-de-biizios freqiientemente prescreve a realizagéo de
rituais (chamados de trabalhos, despachos, ebds, etutus, sacudimentos ou servi-
¢os) para a resoluc@o de problemas, o antropélogo que o consulta inevitavelmente
acaba se submetendo a essas formas participativas do culto que incluem banhos
de ervas e limpeza espiritual do corpo através da oferenda de alimentos e sacri-
ficios de animais, além de outras coisas. Em muitos casos, o jogo-de-biizios re-
comenda, ainda, a realiza¢fo dos ritos preliminares da iniciacdo, como o bori ou
as obrigacdes feitas para o orixd atribuido ao pesquisador.

A convivéncia no terreiro obriga ainda o antropdlogo a se submeter a rituais
prescritos para todos os fregiientadores da casa. Esses rituais visam, entre outras
coisas, estabelecer ou reforcar os vinculos que unem e identificam o grupo a partir
de uma visdo de mundo compartilthada tanto no nivel coletivo como pessoal. O
antropélogo ao participar de vdrios rituais vé-se, portanto, na obrigacio de cumprir
os preceitos a eles associados que incluem regras como: nfo ingerir bebida alcodlica
ou ndo manter relagdes sexuais num certo perfodo anterior & sua realizagdo.

A maioria dos pais-de-santo procura estimular a participacéo do antropélogo
na vida religiosa do terreiro tendo por objectivo a sua iniciacdo, jd que esta é a
Unica forma legitima de ingresso na religifio e de acesso a dimensdes mais par-
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ticulares do culto. Através da iniciacdo a pessoa rompe com a vida anterior e
adquire um novo status perante o grupo, pois torna-se membro de uma familia-
-de-santo com a qual manterd lacos de “parentesco mitico” e reciprocidade. Nos
apelos de converséo feitos ao antropélogo hd, porém, certas especificidades. No
candomblé, por exemplo, existe uma disting@o entre as pessoas que potencialmen-
te entram em transe — devendo ser iniciadas na condic@io de ia6 (o iniciado que
n#do possui nenhum privilégio na época de sua iniciaco) — e as que ndo t€m essa
potencialidade — devendo ser 6niciadas como ogds (quando homens) ou equedes
(quando mulheres). Ogés e equedes, devido & sua condi¢fio especial, muito valo-
rizada no culto, ao se iniciarem adquirem automaticamente o status de ebomi
(mais velho). Considerados como “pais” ou “mées” em potencial, embora a eles
seja vetado iniciar outras pessoas, ogis e equedes podem ocupar cargos de des-
taque no grupo exercendo funcdes essenciais ao culto. Na maioria das vezes € na
categoria de ogd e de equede que os antropdlogos € as antropdlogas, respectiva-
mente, sdo indicados, compatibilizando assim o prestigio que os terreiros atri-
buem a eles dentro e¢ fora do sistema religioso. Além disso, “rodar no santo”
(entrar em transe) em muitas comunidades religiosas ndo é permitido aos homens
ou € visto com certas reservas. E os religiosos reconhecem que os intelectuais
dificilmente poderiam ser iniciados como “rodantes” pela dificuldade que teriam
de experimentar o transe.

Os terreiros procuram entronizar em seus postos de ogis, além das pessoas
provenientes do préprio meio religioso, os intelectuais e representantes das clas-
ses mais privilegiadas que, de algum modo, possam fornecer protecdo, prestigio
e apoio financeiro as atividades da casa. O convite aos antropélogos para que
ocupem estes postos também se faz como uma extensdo desta politica de aliancas.
N&o € por acaso que uma parcela muito grande de pesquisadores do candomblé
se tornou ogd. Apenas para citar alguns exemplos: Nina Rodrigues foi feito ogi
de Oxald por mde Pulquéria do terreiro do Gantois em Salvador (Lima, 1984: 7)
onde Manuel Querino também teria ocupado cargo de ogéd. Nos anos 30, ainda
neste terreiro, médicos e etnégrafos como Artur Ramos, Hosannah de Oliveira e
Estdcio de Lima foram iniciados nessa condi¢cdo (Ramos, 1940: 70; Landes, 1967:
83). Edison Carneiro foi convidado para ser ogd no Axé Opd Afonja de mie
Aninha (Landes, 1967: 42), no Engenho Velho e no terreiro de pai Procépio,
embora ndo tenha se confirmado em nenhum destes terreiros localizados em Sal-
vador (Landes, 1967: 162). Neste dltimo terreiro Donald Pierson foi feito oga
(Pierson, 1967: 317 e 1987: 39). No Axé Op6 Afonjd, com a criagdo em 1937 dos
Obés de Xang6 (postos de honra), muitos intelectvais, artistas e pesquisadores
vém ingressando nesta comunidade via estes e outros cargos, como Pierre Verger,
Vivaldo da Costa Lima, Jorge Amado e Carybé, entre outros. Neste terreiro tam-
bém Roger Bastide teria tido seu santo assentado.
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Para o antrop6logo, tornar-se ogd também € uma forma de garantir sua
participagiio nas esferas de poder e conhecimento do terreiro. Alguns pesquisado-
res que aceitaram a indicac@o para ogd e depois se submeteram a iniciacdo, o
fizeram explicitamente para “fins de pesquisa”, isto €, para ter acesso a rituais
privados como declarou Artur Ramos (1940: 70).

Por outro lado, a indicacdo para ogd ou equede, sendo vista como uma grande
honra para quem a recebe, faz com que o pesquisador a aceite mesmo que ndo
pretenda se iniciar, tirar dela um proveito imediato para a pesquisa ou j4 tenha sido
indicado em outras casas, pois recusé-la seria considerado uma ofensa muito grande,
uma incompreensdo das regras da etiqueta ritual altamente valorizadas no candomblé.

TORNAR-SE NATIVO

Para compreender melhor porque um grande nimero de antropdlogos que
estudam diversas modalidades de religides afro-brasileiras acabam participando
de alguma forma de insercdo religiosa, incluindo a iniciacdo, é necessdrio consi-
derar os vérios significados atribuidos pelos préprios antropdlogos a sua partici-
pacdo religiosa no grupo. Neste sentido, as experiéncias de insercdo de autores
tidos como cléssicos no estudo do candomblé, como Roger Bastide e Pierre Verger,
sdo modelares.

Nas pesquisas anteriores aos anos 40, a iniciacdo do antropdlogo era justi-
ficada principalmente em termos das necessidades “técnicas” da pesquisa de cam-
po, ficando o autor relativamente preservado de refletir sobre os significados de
sua conversdo e participacdo no culto®. A partir dos trabalhos de Roger Bastide,
a imersdo do pesquisador passou a ser enfatizada de modo muito mais explicito,
assumindo, inclusive, um valor heuristico importante para a producdo do conhe-
cimento sobre as religides afro-brasileiras.

Roger Bastide, embora néo tenha realizado intensas e prolongadas pesquisas
de campo®, desde sua viagem a Bahia, descrita em Imagens do nordeste mistico
em branco e preto (1945), mostrou-se profundamente seduzido pelo mundo dos

4 A discriminagdo social das religides afro-brasileiras que até esse perfodo ainda era muito forte
contribuiu para que os pesquisadores tivessem certas reservas em enfatizar publicamente o seu grau
de insergdo no culto.

> O contrato de trabalho de Roger Bastide com a Universidade de Sdo Paulo, assim como o de
outros professores estrangeiros, impedia-o de se ausentar por longos perfodos para realizar pesquisas
pessoais. Em O candomblé da Bahia, Bastide menciona os locais e perfodos em que realizou suas
pesquisas de campo: “Bahia e Recife (dezembro-fevereiro de 1944); em Porto Alegre (julho de 1945);
na Bahia (dezembro-fevereiro, 1949); Bahia e Sdo Luis do Maranhdo (julho-agosto de 1951)” (Bastlde,
1978: 16). Como se percebe, esses periodos sdo os de férias escolares.
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terreiros. Essa seducéo levou-o a defender uma metodologia de trabalho de campo
na qual o pesquisador deveria ndo se colocar do lado de fora da experiéncia social
de seus pesquisados, mas vivé-la como se fosse sua. E no contexto dessa expe-
riéncia social a iniciacdo ocupava um lugar de destaque.

A observacio participante defendida por Roger Bastide, se comparada com a
de Malinowski, previa uma empatia muito maior do pesquisador com o mundo do
seu pesquisado, quase que uma transferéncia psicanalitica, através do questionamento
da prépria personalidade do pesquisador € de seus fundamentos culturais.

Trajetéria semelhante & de Roger Bastide, trilhou Pierre Verger que chegou
ao Brasil em 1946 e, sob a indicacdo de Bastide, entrou em contato com os terrei-
ros mais famosos da Bahia. Sua identificacio com esse universo foi tdo intensa
que ele fixou residéncia em Salvador, onde morou até sua morte, em 1996. Verger
iniciou sua carreira como fotégrafo e por ter grande inclinacfio para as viagens
tornou-se colaborador do Museu de Etnografia de Trocadero (atual Museu do
Homem) onde fez contato com alguns importantes antropélogos como Marcel
Griaule, Michel Leiris e Alfred Métraux. Seu interesse pelo candomblé, em espe-
cial de origem iorubd, fez com que reunisse um farto material etnografico, prin-
cipalmente fotogréfico, resultado de suas constantes idas € vindas a Africa. Em
1954 publicou Diex D’Afrique e tré€s anos depois o Notes sur le culte des orishd
et vodoun & Bahia, la Baie de Tous les Saints au Brésil et a ’ancienne Cdte des
Esclaves. Na década de 60, sua aproximac@o com a academia francesa se tornou
mais intensa. Entrou para o Cenire National de la Recherche Scientifique na
Franca e defendeu na Sorbonne uma tese sobre o trédfico de escravos do Golfo de
Benin para a Bahia, obtendo o titulo de doutor em estudos africanos. Em 1981
publicou Orixds, seu livro mais conhecido no qual divulgou em portugués os
principais resultados de suas observacdes etnogrificas sobre a religido dos orixds
na Bahia e na Africa.

Ao contrdrio de Bastide, a atuacdo de Pierre Verger no campo institucional
académico foi muito reduzida, inclusive pela avers@o que demonstrava ao didlogo
com os intelectuais. Sem a preocupacdo em travar um didlogo tedrico-académico,
Pierre Verger tornou-se um incansivel pesquisador de campo em busca de deta-
lhes cada vez maiores para compor suas minuciosas etnografias. Nessa busca, sua
iniciacdo foi importante para garantir o convivio tanto nos terreiros da Bahia,
como nos egbés (sociedades de culto aos orixds) africanos. Além de ter sido
entronizado no cargo de “oju obd” (“o olho do rei”) no Op6 Afonjé e ter sido
indicado para ogd na Casa Branca do Engenho Velho, iniciou-se para o cargo de
“babalad” (adivinho) na Africa, recebendo o nome de “Fatumbi” com que muitas
vezes assinava seus livros.

Pierre Verger, sempre que perguntado sobre os motivos que o levaram 2
iniciacdo na religifo dos orixds, procurou desvinculé-la de suas pesquisas, embora
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admitisse que sem este tipo de insercéo religiosa dificilmente teria tido acesso ao
conhecimento revelado em suas etnografias.

A maneira como Verger observou e participou desta religido, fez com que
no seu caso, o préprio termo observacfo participante parecesse “técnico” demais
e pouco condizente com o tipo de insercdo que ele defendia para se fazer um
trabalho de campo nessa drea. Como disse Bastide no preficio do livro Dieux
d’Afrique:

Os socidlogos norte-americanos inventaram um termo para designar uma técnica
de pesquisa, que consiste justamente em identificar-se ao meio que se estuda. Ea
observagdo participante. Mas Pierre Verger é mais que um observador participante,
porque a palavra “observador” esboga, de qualquer modo, uma certa barreira, e
desdobra o etndgrafo de modo muito desagraddvel, em “homem de fora” e “homem
de dentro”. O conhecimento em Pierre Verger é fruto do amor e da comunhdo
(Bastide apud Verger, 1995 [1954]: 11).

Depois de Roger Bastide e Pierre Verger, as fronteiras entre observagéo e
“comunhdo” revelaram-se muito ténues e “tornar-se nativo” virou uma palavra de
ordem para a vérias geragGes de antrop6logos que pesquisaram o candomblé € as
religiGes afro-brasileiras em geral a partir dos anos 70 quando, inclusive, estas
religides j4 desfrutavam de uma aceita¢@o social muito maior com a divulgacio
de seus valores nos meios artisticos e intelectuais.

Com a publicacdo de Os Nagd e a morte livio de Juana Elbein dos Santos
apresentado como tese de doutorado em etnologia na Sorbonne, pela primeira vez,
numa etnografia académica, defendeu-se a iniciacdo do pesquisador como um
principio metodoldgico legitimador da observacéo participante (Santos, 1977: 17,
18). A importancia que a iniciacdo do antropdélogo assumiu neste contexto pode
ser medida pela forma como ela, por si sé, forneceu um critério de legitimacio
dos resultados da pesquisa realizada. Em os Os Nagd e a morte, por exemplo, a
iniciacdo do autor torna-se um meio de afericdo da confiabilidade dos dados
apresentados em sua etnografia (Santos, 1977: 23).

Qual a natureza deste envolvimento dos antropdlogos com a religifo e em
que sentido a identificacfio subjetiva com os valores deste universo afetam as
relagdes de pesquisa?

O QUE FE QUER DIZER?

Se a iniciacdo dos antropélogos nas religides afro-brasileiras € um recurso
freqilente de aproximac@o aos valores do grupo, a forma como os prdprios antro-
pé6logos se posicionam, em seus discursos, frente as crencas que compartilham
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com os membros dos terreiros, revela os limites € a complexidade desse jogo de
aproximagio e distanciamento existente enire eles.

Para alguns antropdlogos, a insercdo na religido possibilitou experimentar
subjetivamente alguns significados presentes nos discursos dos religiosos, como
a crenca na existéncia metafisica dos orixds e na interferéncia destes nos desig-
nios humanos. Nesses casos, o antropélogo entende sua presenca na religido tam-
bém em termos de uma “conversdo intima”.

A maioria dos antropdlogos, entretanto, avalia de forma ambigua os aspec-
tos subjetivos que atuam no seu envolvimento com a religifio. Essa ambigiiidade
pode leva-los a experimentar no trabalho de campo uma situacfo de conflito entre
éticas religiosas diversas (como teria ocorrido com Roger Bastide, segundo Quei-
roz, 1983), ou de aceitacdo dos valores da religifio sem uma adesfio subjetiva a
eles. Pierre Verger sempre que indagado, colocava-se como um agndstico em
relacdo as crencas do sistema religioso que pesquisou e no qual foi iniciado
(Verger, 1991: 10).

Por outro lado, a posicdo ambigua do antropdlogo em relacdo a natureza de
sua crenca € a sua presenca na religidio podem também ser entendidas pelo fato de,
nas religiGes afro-brasileiras, néo se exigir provas de uma conversdo internalizada
ou mesmo uma exclusividade de opcéo religiosa. Principalmente nas categorias de
ogé e equede, que nfo prescrevem a necessidade do transe, e para as quais os antro-
p6logos geralmente séo requisitados, a crenga intima raramente € questionada.

Além disso, os pesquisadores que optam pela iniciacéo religiosa encontram,
na religifo, possibilidades de construir outras identidades para si mesmos, além
daquelas que lhes sfo atribuidas fora do universo religioso. Muitos pesquisadores,
que se filiam, freqiientemente, aos terreiros aderem muito mais a um estilo de
vida e a um grupo de referéncia afetiva que 2 religifio, propriamente dita. Pode-
-se dizer, nestes casos, que o pesquisador se filia ao “sagrado social” extrema-
mente visivel nos terreiros.

E possivel, portanto, viver n(as) religides afro-brasileiras de mltiplas manei-
ras e “acreditar” nem sempre € o Unico verbo que os adeptos pedem a nés, antro-
pélogos, para conjugar quando nos falam e nos convidam a penetrar nos espacos
mais sagrados e fntimos do culto. Outros verbos como gostar, querer, desejar e
aprovar podem ainda compor a seméntica deste didlogo e desta participacio.

ANTROPOLOGOS NA ENCRUZILHADA

Para os religiosos cujos terreiros ja foram pesquisados, a iniciacéo do antro-
pélogo € vista como uma estratégia de aliancas e reciprocidades 2 principio be-
néficas para pesquisadores e pesquisados.
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Se por um lado, a iniciacdo do antropdlogo ou a atribuicdo de um cargo
hierdrquico podem ajudar na observagdo participante do terreiro, por outro podem
fazer com que o antropélogo, em muitos momentos, tenha de sair de sua condicéo
de observador para participar efetivamente dos rituais. Nesses momentos sua
interlocucfo adquire outras dimensdes pois fica presa a sua posicdo religiosa. Isto
é, a inser¢do do pesquisador na estrutura hierdrquica e de poder do terreiro faz
com que seu acesso ao conhecimento do grupo passe a ser regulado também a
partir da posicdo religiosa que ele e seus interlocutores ocupam e das regras
tradicionais de aprendizado no grupo. Para o antropdlogo iniciado os membros do
terreiro tornam-se sua familia-de-santo e ele ndo poderd romper certas regras de
etiqueta religiosa para estabelecer uma relacdo mais adequada aos objetivos da
pesquisa. Conversar com os mais “velhos de santo” sobre aspectos da religiio ou
sobre suas experiéncias, por exemplo, exige um maior jogo de cintura pois nesse
caso o que se diz e o que se deixa apreender pode ser mensurado pela posicio
religiosa e cargo do antropdlogo no terreiro e nfo pela sua condi¢do de pesqui-
sador apenas. E perguntar aos “mais novos de santo” ou aqueles que estdo abaixo
da posicdo do pesquisador na estrutura religiosa pode significar uma inversdo do
sentido em que o conhecimento ou o direito & palavra trafega nestas religides:
sempre dos mais velhos para os mais novos. Além disso, saber muito sobre a
comunidade pode conferir ao pesquisador um poder excessivo aos olhos dos de-
mais membros.

Ao mesmo tempo que a iniciagdo permite ao antropélogo que algumas “por-
tas” do terreiro onde se iniciou abram-se para ele, ela também pode fechar-lhe
outras em outros terreiros, como pesquisador. E dependendo do tema da pesquisa
(principalmente quando ndo se trata de um estudo de caso) esta poderd se tornar
invidvel.

O meio académico, por seu lado, tende a ver com reservas a iniciacdo do
antropdlogo e a questionar principalmente sua necessidade para a realizagio do
trabalho de campo. Esses questionamentos aumentam quando na iniciacdo hé a
experiéncia do transe de possessdo, pois af se teria também um embate entre o
complexo relacionamento da racionalidade do conhecimento cientifico versus a
perda de consciéncia da experiéncia de possesséo.

Para muitos pesquisadores, o envolvimento religioso do antropélogo, deve
ser visto, portanto, com cuidado. Um dos primeiros antropélogos a criticar a
inser¢do do pesquisador ou pelo menos a atribuir o sucesso de seu trabalho de
campo 2 sua nfo submiss@o a hierarquia religiosa dos terreiros, foi René Ribeiro
(1952: 6) que pesquisou os xangds do Recife no final dos anos 40. Certamente a
condic@o de médico psiquiatra de um importante 6rgdo controlador das atividades
dos terreiros, o Servico de Higiene Mental, pode garantir a René Ribeiro meios
privilegiados de insercdo no eampo para realizar sua etnografia numa época em
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que a repressdo aos cultos afro-brasileiros foi particularmente intensa.

Nos anos 60, o pesquisador suico Jean Ziégler que desenvolveu pesquisas
sobre os cultos afro-brasileiros, também mostrou-se preocupado com a natureza das
afirmacdes cientificas provenientes da aplicacfio de uma metodologia de introspecdo
dos valores religiosos do grupo. Segundo ele, essa introspecio poderia levar o
antrop6logo a certas argumentacGes que ultrapassam as fronteiras existentes entre
uma investigacdo racional e uma fé experimentada (Ziégler, 1972: 74).

Nas dltimas décadas a critica do envolvimento religioso do pesquisador tem
tomado outras direces. Principalmente porque as religiGes afro-brasileiras, cada
vez mais, tém se legitimado como importantes legados culturais dos grupos afro-
-brasileiros, no sendo vistas apenas como sistemas ideoldgicos alienantes e misti-
ficadores. A cldssica dicotomia entre crenca e ciéncia, ainda que existente, ji ndo
exige do pesquisador posicionamentos tdo excludentes entre si, principalmente apds
a crise dos grandes paradigmas materialistas e racionalistas que predominavam
sobretudo nas abordagens em ciéncias humanas de influéncia marxista dos anos 60.
Além disso, com uma abertura cada vez maior para a pritica de uma antropologia
experimental (na qual a subjetividade do antropdlogo também € valorizada como
parte do didlogo que ele estabelece com seus interlocutores), a participagdo religiosa
do pesquisador passou a ser menos estigmatizada. Experiéncias misticas, alarga-
mento da compreensfo pelo uso de plantas alucindgenas, submissfio a rituais
xamanicos, enfim estas e tantas outras formas de “experimentar” a cultura observa-
da vém conquistando uma maior legitimidade como parte do trabalho de campo dos
antropélogos nos tdltimos tempos. Os limites na conducfo destas experi€ncias séo,
portanto, assuntos polémicos e objeto de debates ainda em andamento pois seria
preciso avaliar a que resultados se chega a partir de experiéncias de envolvimento
dessa natureza. Entretanto, mesmo para os antropdlogos que se permitem experién-
cias subjetivas mais intensas com o universo pesquisado, as consegiiéncias desse
envolvimento ndo sio relatadas de forma sistemética ou incorporadas também como
um objeto de reflex@o nas etnografias que elaboram.

DESDE O “CAMPO” ATE O TEXTO

Como transpor a riqueza, a complexidade, as dificeis negociaces de significa-
dos ocorridas entre antrop6logo e grupo pesquisado, enfim, toda a série de problemas
¢ situacBes imponderdveis que surgem durante a realiza¢fio do trabalho de campo,
para a forma final, textual, da etnografia, sem perder de vista aspectos relevantes do
conhecimento antropolégico como o préprio modo pelo qual este é produzido?

O texto etnografico em geral é uma reducfio brutal das indmeras possibili-
dades de interpretacdo da experiéncia de campo e do dificil exercicio de alteridade
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realizado entre o antropblogo e seus interlocutores. Primeiro, porque o texto
etnografico, como qualquer forma escrita de representacdo, ja ¢ em si mesmo uma
adequacdo ou transformacdo da realidade que pretende inscrever, descrever, in-
terpretar, compreender, explicar, etc. Segundo, porque, devido a prépria natureza
multifacetada e dindmica da realidade social, ndo € possivel conceber uma repre-
sentacdo etnogréfica que a reproduza integralmente ainda que julguemos poder
abordd-la em termos de instituicBes ou fatos totalizantes, tal como prescrevia
Marcel Mauss.

Na passagem do trabalho de campo para a elaborac@o do discurso cientifico,
o antrop6logo percebe que experimentar e observar agdes ou dialogar “ao vivo”
¢ muito diferente de construir um texto etnogréfico considerando estas acgdes e
didlogos®. Apesar disto, no desenvolvimento do discurso cientifico — marcado pela
busca da objetividade e universalidade (que o distingue, inclusive, de outras mo-
dalidades de discurso) — pouco se tem refletido sobre a relagdo entre realidade
representada e as proprias condi¢des de producdio das representacdes € sua natu-
reza. Como lembrou Dominique Maingueneau (1989: 58): “Seria diferente se os
socidlogos das ciéncias levassem em conta a economia dos discursos, em lugar
de considerd-los apenas como suportes de informagcdes”. No caso do texto etno-
gréfico, essa critica torna-se central pois, sendo a escrita uma aquisigdo cultural,
a etnografia, como um projeto de producfo de conhecimentos sobre grupos soci-
ais e suas culturas, possui também sua prépria forma de conhecer. Ou seja, espe-
cular sobre os conhecimentos de qualquer comunidade, sem questionar o préprio
modo como se apreende esse conhecimento, € realizar apenas uma parte dos
objetivos da etnografia. A freqiiente eliminacio, no texto etnogréfico, dos “anda-
imes” que permitem a sua construcfo elimina também as possibilidades de se
olhar através da organizacdo da narrativa as miltiplas veredas que lhe deram
origem. Sob a homogeneidade do estilo de escrita etnografica, as experiéncias de
campo tendem a perder algumas de suas caracteristicas bédsicas (como a histori-
cidade e eventualidade com as quais as pessoas apreendem os significados do
cotidiano cultural) sendo “objetivadas” na forma de dados ou informacdes autd-
nomas de qualquer politica que as tenha gerado, seja do trabalho de campo ou do
texto etnografico.

Mesmo nas etnografias provenientes de um intenso trabalho de campo, ra-
ramente se v€ uma convergéncia entre esta dimensfo e a organizacio do discurso
etnogréfico. Como mostrou James Clifford, as referéncias ao trabalho de campo
nas etnografias, em geral, ficam restritas as introdugbes metodoldgicas ou notas
de rodapé, nas quais se quantifica o tempo de convivéncia do antropélogo com o

¢ Ver Ricoeur (s/d) apud Lagrou, 1994,
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grupo pesquisado, a forma como este profissional chegou ao campo e como ini-
ciou sua pesquisa, enfim, “dados objetivos” que pretendem mostrar claramente ao
leitor a grande “proximidade” atingida pelo antropdlogo em relagdo ao grupo que
descreve (Clifford, 1988). Os dados da experiéncia do antropdlogo, principalmen-
te aqueles considerados mais “subjetivos” (ou os “timbres e entoagfes” das vozes
dos “informantes”), quando expostos aparecem com cautela na escrita etnogréfica,
para nfio se correr o risco de tornar a etnografia uma experiéncia tinica e singular
ou passivel de ser confundida com uma “obra de literatura” propriamente dita.
Quando os etnégrafos se convencem da importancia de trazer suas experiéncias
de campo para o primeiro plano dos relatos etnogréficos, geralmente o fazem na
forma de artigos separados de suas “obras etnogréficas académicas” ou, entdo, de
livros de cardter memorialista ou autobiogréficos, nos quais se cria um diapaséo
entre o género de “crdnica” adotado e o conhecimento etnografico, que pratica-
mente se evade destas obras.

Outro problema enfrentado pelo antropélogo na escrita etnogréfica refere-se
a distingdo entre o nivel descritivo e o interpretativo ou explicativo. Esta distin¢#o
estd na base de classificacdes que definem a etnografia, etnologia e a antropologia
segundo a énfase nos aspectos descritivos ou nas teorizagdes com as quais se
representa a realidade observada’. Entretanto, o texto etnografico como represen-
tacdo dos fatos culturais observados é uma construcio do etnégrafo a partir das
representacdes que os seus interlocutores fazem do mundo cultural em que vivem.
(Sperber, 1992: 26). Na realizagdo do empreendimento etnogréfico hd, portanto,
um paradoxo que se manifesta quando se pede ao antropdlogo que utilize os
recursos disponiveis de sua sensibilidade para introjetar em si mesmo os signifi-
cados da cultura que investiga e, por outro lado, em nome da objetividade e das
formas legitimas de representacfo acad€mica, pede-se que esta experiéncia seja
colocada sob padrbes que em geral deixam de lado importantes dimensdes destes
significados. Acompanha esse paradoxo o equivoco de se postular para a repre-
sentacdo etnogréfica niveis autdnomos de apreensdo da realidade. Mesmo que os
antropdlogos estejam conscientes de que os fatos ndo falam por si mesmos, con-

7 Para Lévi-Strauss a etnografia corresponde “aos primeiros estdgios da pesquisa: observacdo e
descricdo, trabalho de campo”. A etnologia, com relagdo 2 etnografia, representaria “um primeiro
passo em direcdo a sintese” e a antropologia “uma segunda e iltima etapa da sintese, tomando por
base as conclusées da etnografia e da etnologia” (Lévi-Strauss, 1970: 378). Para Dan Sperber (1992:
25): “Sob o nome de Antropologia coabitam, com efeito, duas disciplinas bem diferentes que nada
predispunha a uma unido monogdmica: a Etnografia, disciplina interpretativa, viva e agitada, e a
Antropologia propriamente dita, que ndo é nada mais do que uma projecgdo filosdfica, secundada por
um projecto cieniifico sempre adiado. A maior parte dos ‘antropdlogos’ sdo essencialmente einégra-
fos”. Como se v&, néo é consensual o modo como os diferentes autores definem o que seja a antro-
pologia, a etnologia e a etnografia, ou ainda atribuem importancia a estas disciplinas e as relagdes que
estabelecem entre si.
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forme defendeu Malinowski, as etnografias pretendem que os documentos apre-
sentados, as descricdes, possam ser referidos como “fatos brutos”, ndo contami-
nados pelo uso interpretativo que se quer fazer deles. Como se a prépria descricéo,
ou os elementos com os quais a compomos, j4 ndo fosse em si mesma uma forma
de interpretacdo da realidade.

Nas etnografias sobre as religides afro-brasileiras, a distingdo rigorosa entre
o nivel interpretativo e descritivo também pode ser identificada.

No periodo anterior as etnografias pioneiras nesta 4rea, descricdes sobre
manifestacdes religiosas de origem africana e afro-brasileiras apareciam em geral
nas cronicas dos viajantes, nos autos dos processos inquisitoriais promovidos pela
igreja catdlica ou nos boletins de ocorréncia e processos juridicos promovidos
pelo Estado e seus 6rgdos de repressdo e muitas vezes divulgados nos jornais. Os
textos etnograficos de Nina Rodrigues escritos no final do século passado, ao
descrever os cultos afro-brasileiros em outros termos, lancaram as bases de um
discurso sobre estes cultos muito préxima daquela que viria a ser adotada pela
academia como padrio legitimo de etnografia sob a influéncia de Malinowski.

Essa concepg¢ao de etnografia como um documento que comprova a interpre-
tacdo, mas ndo se confunde com ela, tem permitido que as etnografias sejam lidas
ou relidas ao longo de vérias gera¢bes de antropdlogos dissociando-se os fatos
empiricos das interpretacdes. Artur Ramos ao reeditar os textos de Nina Rodrigues
na década de 1930 enfatizou o valor documental da obra de seu mestre apesar dos
conceitos errdneos nela existentes. Para Ramos, se “nos trabalhos de Nina Rodri-
gues, substituirmos os termos raga por cultura, e mesticamento por aculturacdo,
por exemplo, as suas concepgdes adquirem completa e perfeita atualidade” (Ra-
mos apud Rodrigues, 1939: 12).

Da mesma forma, Roger Bastide, ao ler as etnografias de Nina Rodrigues e
Artur Ramos, separou o nivel descritivo do interpretativo desconsiderando as
interrelacGes existente entre estes niveis (Bastide, 1978: 8§ e 9).

A hegemonia conquistada por este modelo discursivo etnogréifico também
pode ser medida pela reacdo com que foram recebidas as raras etnografias em que
o trabalho de campo assumiu o primeiro plano da descri¢do, fornecendo um fio
narrativo para a apresentacdo dos dados de pesquisa e das interpretagées, como no
livro de Ruth Landes, A Cidade das mulheres (1967). Pelo estilo considerado
“romanceado”, pouco objetivo ou cientifico, este trabalho foi visto como uma
obra “menor”, pois apresentou os dados etnograficos nfo totalmente separados da
forma como foram recolhidos durante o trabalho de campo realizado por sua autora.

Considerando, portanto, que toda descri¢do j4 € em si mesma uma interpre-
tacdo circunstanciada pelas condicdes de sua observacdo, descricdo e interpreta-
¢cdo ndo devem ser vistas como antagdnicas tanto na construcio de um texto etno-
grafico como em sua leitura.
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Na construgdo do texto etnografico a natureza singular do trabalho de campo
revela-se, portanto, em toda a sua complexidade pois o antropdlogo, ao observar
e selecionar o que considera “os fatos etnogréficos” relevantes, faz com que sejam
produzido simultaneamente os “documentos” e suas “interpretacoes”®.

O VIVIDO E O NARRADO: O QUE A ESCRITA FIXA?

O esforgo dos antropélogos em fixar a narrativa etnografica numa forma
impessoal e genérica impede, muitas vezes, que autor € leitor a vejam, também,
como decorrente de experiéncias pessoais e contextuais particulares de interlocugéo
entre o antrop6logo e os membros dos grupos pesquisados.

Os problemas e dificuldades vividos no campo e fregiientemente ausentes na
passagem das experiéncias empiricas para o texto etnogréfico, poderiam, entretan-
to, constituir um legado iitil para as vérias geracGes de antropdlogos que em geral
se véem diante de desafios muito parecidos na producfo de suas etnografias.

O modo mais freqiiente com que transpomos para o texto etnografico as
experiéncias vitais que vivemos, testemunhamos ou participamos com 0s nossos
interlocutores durante o trabalho de campo, € o de esvaziamento dos aspectos
subjetivos presentes nestas experiéncias ou de depuraciio destes aspectos numa
linguagem condizente com as exigéncias da racionalidade cientifica.

No caso das pesquisas com religides afro-brasileiras, este aspecto tem con-
seqiiéncias muito importantes, pois o “conhecimento objetivo” da religido ndo
deveria se deslindar da percep¢@o sensivel dos rituais como performances que
contribuem em grande parte para a sua eficdcia simbélica. Ou seja, o repertdrio
de experiéncias que se vive no meio religioso através do agucamento dos senti-
dos, perde a sua forca quando representada através de uma linguagem que n#o se
esforca para dar conta de elementos importantissimos a avaliacdo do que as pes-

8 Sem divida, estes questionamentos ndo visam a defender uma posi¢@o na qual ndo possamos ler
ou reler as etnografias sendo em funcdo da interpretagdo dada pelo autor que a compds. Como mostrou
Mariza Peirano, “relendo” uma etnografia de Victor Turner, sempre é possivel reinterpretarmos os
fatos etnogréficos descritos anteriormente (Peirano, 1995). O que se deve ter em mente, entretanto, é
que uma “nova rodada de investigacdes” pede, sobretudo, uma visdo critica da relag@o entre o material
coletado e suas condigdes de producido e utilizagdo. Penso, por exemplo, como a etnografia de Anette
Weinner (1983) sobre o dala, a riqueza exclusiva das mulheres trobriandesas 2 qual Malinowski ndo
teve acesso, permite uma releitura dos processos de troca existentes entre os habitantes das Ilhas
Trobriand, para além do kula amplamente descrito por Malinowski como fendmeno totalizante daquela
sociedade. Nesse caso, o género dos pesquisadores, as condi¢des especificas de realizacdo de seus
trabalhos de campo, os contextos histéricos, sociais e politicos presentes na situagio de contato com
os grupos observados, entre outros fatores, atuaram de modo a diferenciar a natureza das representa-
cdes etnograficas elaboradas.
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soas mobilizam subjetivamente na construcdo do seu ser através da religido.
Podemos, por exemplo, descrever o ord, um dos ritos de iniciacdo no candomblé,
identificando o animal ofertado, as rezas, os elementos litdrgicos, etc., mas certas
dimensdes do ritual, como o momento em que o sangue quente dos animais
sacrificados é derramado sobre o corpo do iniciado, imprimem aos participantes
uma memoria do rito que mobiliza percepgdes as quais uma etnografia do sensivel
poderia tentar sublinhar. Na verdade, essas dimensdes mais sensiveis da expe-
riéncia parecem permitir que uma classificacdo da ordem natural ou social do
mundo seja simultaneamente um sistema de cognic@o e uma educacdo cultural dos
sentidos.

Mesmo para os pesquisadores que durante seu trabalho de campo tiveram
um envolvimento profundo com a religifo, incluindo a iniciacfo, essa experiéncia
de inserc¢@io raramente foi incorporada & narrativa etnogréfica.

Roger Bastide no seu primeiro livro escrito a partir do contato com o can-
domblé tentou captar a atmosfera religiosa por meio de uma narrativa permeavel
a experiéncia emotiva que viveu. Em Imagens do nordeste mistico em branco e
preto (1945), produziu um registro encantado de sua viagem pela Bahia e Recife,
durante a qual descobriu um mundo novo aos seus olhos, constituido por velhas
igrejas barrocas, misticos candomblés e lidicos carnavais de rua. Consciente que
o estilo imprimido nesta obra distanciava-se dos padrdes cientificos justificou:
“Talvez o defeito principal desta obra seja justamente uma hesitacdo entre a
ciéncia e a poesia. Mas essa hesitacdo traduz exatamente o estado de espirito em
que me encontrava na ocasido, pois ao mesmo tempo que Sentia um certo fervor,
desejava fazer pesquisas objetivas (Bastide, 1945: 9).

De fato, em suas teses académicas, O candomblé da Bahia e As religides
africanas no Brasil, as pegadas de seu envolvimento pessoal com a religido se
reduziram bastante na organizacéo do texto. Fazer referéncias maiores ao trabalho
de campo realizado ndo parecia, inclusive, uma necessidade de sua construcio
etnogréfica. A explicitacdo dos periodos e dos lugares onde foram realizadas as
observagdes de campo € feita em nota de rodapé de pdgina, mostrando nessa
posicdo marginal do texto a importidncia menor que a revelacdo destes dados
poderia ter, segundo o autor, em relacdo ao conteiido dos enunciados do texto
principal. A narrativa parece querer despreender-se dos limites impostos pelas
condi¢des concretas de realizacdo da pesquisa ou pelo fluxo dos comentdrios
deste ou daquele religioso; pois se o social é a imagem da organizacfo religiosa
baseada na visdo mitica do mundo (a tese principal destas obras), cabe & narrativa
organizar esta imagem num modelo ficcional ordenador.

Na escrita etnogréifica de Bastide, o banimento da experiéncia de encanta-
mento ou de conversdo religiosa (fontes de seu fervor ou de sua poesia em relacio
a religido) em prol da ciéncia nfo foi, entretanto, realizada totalmente. As fron-
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teiras entre as interpretacdes objetivas e as percepgdes da subjetividade muitas
vezes se confundem. E reveladora, por exemplo, a descricdo que Bastide faz do
culto aos eguns (espiritos dos mortos) em O candomblé da Bahia:

Na sala tudo foi preparado... o babasald, isto é, aquele que chama e manipula
os egum [espirito ancestral], tem na mdo um bastdo, o incha, e o coloca entre o lugar
da assisténcia e o lugar dos egum, para que estes ndo possam abandonar o local que
lhes ¢é privado. Entdo o Espirito aparece... e a aparicdo canta. Creiam-me. Ndo se
trata de um homem fantasiado. Escutei-lhe a voz (Bastide, 1978: 142, grifo meu).

Quando o pesquisador constréi uma descri¢éo, pedindo ao leitor que “creia”
nele, solicita uma cumplicidade do leitor em relacfo a realidade mitica que ele
préprio experimentou ao conviver com pessoas que acreditam na ingeréncia dos
deuses em suas vidas. Isto ndo seria, porém, um problema epistemolégico se a
narrativa etnogréfica tivesse por objetivo também explorar suas préprias condi-
coes de producdo e refletir as complexas percepgdes da experiéncia social e re-
ligiosa dos investigadores e dos investigados. Mas, a obrigacfo imposta ao cientista
de produzir explicacdes sobre a realidade social evitando questionar ou proble-
matizar essas percepcdes faz com que as fronteiras entre a natureza das percep-
coes religiosas e cientificas permanecam sempre vigiadas para que ndo se misturem
e poluam a objetividade e a transparéncia da realidade fixada pela narrativa
etnogréfica.

Enfim, a dificil e problemadtica relac@o entre o texto etnografico (a narrativa)
e o trabalho de campo que o sustenta é enfrentada por todo etnégrafo durante a
lapidacdo dos pardgrafos e sua colocacdo um ao lado do outro em busca de uma
l6gica narrativa que “capte” ou “fixe” a légica cultural que se tenta representar.
Pensar a etnografia também como um oficio de “ourivesaria”, arte em dominar
uma linguagem especifica aberta a miltiplos reflexos num jogo de sombra e luz,
talvez seja um dos mais dificeis exercicios a desafiar seus praticantes. Vincent
Crapanzano (1986) j4 havia lembrado que os textos etnograficos, ao jogarem luz
sobre a cultura do outro, refletem necessariamente a sombra de quem os escreve.
Isto posto, resta fazer com que reflitam também a sombra das inimeras méos de
quem ndo os escrevem mas participam em vdrios niveis na sua construcio.
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