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DESAFIOS DA PRATICA ANTROPOLOGICA

DESAFIOS EM PESQUISA ANTROPOLOGICA:
O TRABALHO DE CAMPO EM TERREIROS DE CANDOMBLE

Claude Lépine

A antropologia, desde Malinowski, atribui um papel essencial ao trabalho
de campo na execugio de qualquer projeto de investigagio. Mas, apesar do consenso
entre antropdlogos sobre esta exigéncia, o que se constata ¢ que a maioria reserva pouco
espaco a falar dela, espaco geralmente restrito a algumas paginas no maximo, ou a alguns

paragrafos da Introdugdo metodoldgica e a algumas notas de rodapé.

Mas, como observa Gongalves da Silva,

se um dos principais objetivos da antropologia ¢ promover um alargamento da
razio possibilitado pelo conhecimento das varias concepgdes de mundo presentes
nas culturas diversas (considerando-se que as culturas sé se encontram através
dos encontros dos homens), o trabalho de campo deveria ser um momento
privilegiado para o exercicio desse objetivo, pois ¢ nele que a alteridade, premissa
do conhecimento antropoldgico, se realiza. [...]

Ou scja, especular sobre os conhecimentos de qualquer comunidade, sem
questionar o proprio modo como se apreende esse conhecimento, ¢ realizar
apenas uma parte dos objetivos da etnografia. (SILVA, 2000, p. 25, p. 119).

O tema proposto para nossa mesa abria vérias possibilidades de tratamento,

como, por exemplo, analisar os relatos de algum pesquisador conhecido, ou discutir as
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propostas da nova etnografia ¢ da antropologia reflexiva. Mas pensei que estava ai uma

ocasido de me debrugar sobre meu préprio trabalho de pesquisa.

Tive a oportunidade de realizar vdrias pesquisas de campo tendo por objeto, na
maioria das vezes, o candomblé, em locais ¢ épocas diferentes, ¢ com objetivos distintos.
Selecionei duas dessas experiéncias. A primeira foi uma pesquisa realizada em Salvador nos

anos 70, e a segunda uma pesquisa feita na metrépole de Sao Paulo nos anos 90.
Pensei que a comparagio dessas experiéncias poderia ser interessante.

O material de que disponho para este exercicio sao cadernos de campo com
anotagdes recheadas de sinais que eu usava para abreviar o procedimento ¢ com os quais
consignei fatos observados e fala de informantes, gravagées de entrevistas e fotografias.
Tenho ainda relatérios académicos destinados & Fapesp e relatérios trienais destinados &

Reitoria da Unesp. Mas trata-se entdo de trabalhos jé elaborados.

A perguntainicial de qualquer pesquisaseria: qualé o problemaaser estudado?
O que sdo as coisas sobre as quais a pesquisa vai incidir?Afinal, o que é o mundo? Mas
todo pesquisador tem uma concepgio do mundo, genérica ou sistematizada, uma

concepgao da realidade que ele assume de modo explicito ou nao.

Da minha parte, acredito que alguma realidade existe independentemente
das representagdes que fazemos dela, de nossas crengas a respeito dela. Este ¢ o principio
constitutivo da tradigio racionalista ocidental. Acredito também que esta realidade

existe independentemente da linguagem que usamos para falar dela.

Acredito ainda que a verdade seria a adequagio de um enunciado a um
determinado estado do mundo, esta adequagao nunca sendo perfeita nem definitiva.
Porém cla pode ser aperfeicoada. Dessa forma, a objetividade do conhecimento seria

uma questio de precisao da representagao.

Isto dito, preciso, em primeiro lugar, apresentar algumas especificidades da

pesquisa no campo das religioes afro-brasileiras, em particular:

1. As restrigoes que se impdem por tratar-se de uma religido inicidtica, o que coloca
a questao da conveniéncia ou nao do pesquisador ser iniciado para ter acesso aos
conhecimentos do grupo; ha conhecimentos secretos que sé podem ser revelados

aos iniciados que alcangaram os mais altos graus na hierarquia sacerdotal;

2. O pesquisador ndo pode divulgar segredos que lhe foram revelados na medida em
que estd integrado como membro do grupo, e que sio reservados aos mais velhos
iniciados, nem fatos da vida privada dos adeptos, ou fatos de feiticaria que sdo

ocultados. O antropdlogo nao pode escrever tudo o que viu ou ouviu.
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A concepgao, propria ao candomblé, de uma relagio especifica entre conhecimento
¢ poder, que sio privilégio dos mais velhos. No candomblé a palavra possui poder
de realizagao; ¢ portadora da energia sagrada, o axé. Falar ¢ um ato mdgico que
impregna o ouvinte. Por outro lado, no candomblé, nao se aprende perguntando:
¢ desrespeito pelos mais velhos. Aprende-se pela observagao e imitagio na inser¢io
no cotidiano do terreiro, assim como, entre nds, criangas pequenas aprendem com
scus pais. Portanto conceder uma entrevista seria de certa forma uma inversao dos

procedimentos habituais, uma transgressio das regras.

Além disto o conhecimento nao ¢ organizado como o nosso em categorias, como
propriedades das plantas, mitos, histéria do terreiro, jogo de buzios, etc. No
cotidiano do religioso, esses elementos articulam-se de modo diferente. Assim, por
exemplo, uma planta evoca um mito, uma configuragio do jogo de buzios, ¢ estes
elementos estao vinculados a um determinado orix4 e constituem um conjunto. O

pcsquisador, s aos poucos conscguc juntar (6N pcdagos.

O fato dos terreiros de candomblé terem sido perseguidos durante muito tempo
pelalgreja Catélica e pela policia tornou os religiosos, principalmente em Salvador,
bastante desconfiados. Atualmente os terreiros sofrem assédio por parte de
turistas, jornalistas, estudantes; sdo perseguidos por fiéis das igrejas pentecostais
e neopentecostais. Os terreiros continuam sendo objcto de vérios preconceitos
por parte do publico em geral, por praticarem um culto de transe e possessio,
comportamento inusitado na sociedade abrangente, habitualmente associado a
algumas doengas. Os religiosos, ainda, sio temidos e discriminados pela acusagao
freqiiente de praticarem magia negra. Tudo isto continua contribuindo para que os
membros dos terreiros se mostrem bastante recalcitrantes quando se trata de abrir

as portas da casa a desconhecidos.

A PESQUISA EM SALVADOR

Concluido meu Curso de graduagio em Filosofia na USP (1962-1967), ingressei

na pés-graduagio e fiquei sob a orientagio do Prof. Hugh Lacey. Mas j4 andava desiludida

com a Filosofia. Resolvi mudar para a drea de Antropologia que respondia melhor a meus

interesses. Meu orientador havia me feito entrar, como auxiliar de ensino, no Depto de

Filosofia, ¢ eu dava semindrios sobre Platdo e sobre Wittgenstein. Vivia pois um grande

desencontro, j4 que meu projeto de vida era outro. Diante das dificuldades burocrdticas

para obter uma transferéncia para o Departamento de Ciéncias Sociais, ¢, em seguida para

conseguir um afastamento que me permitiria levar a efeito um projeto de pesquisa que eu Jé

tinha esbogado e referente a0 candomblé de Salvador, resolvi largar tudo e parti para Salvador.
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L4, redigi inicialmente, em trés meses, minha dissertagao de mestrado: “O
inconsciente na Antropologia de Lévi-Strauss” ¢ dei um formato definitivo a meu
projeto de doutorado. Voltei para Sio Paulo para defender a dissertagio (1972) e
retornei a Salvador, desta vez com auxilio de uma bolsa de doutoramento da Fapesp

(margo 1973/ fevereiro 1975).

A pesquisa tinha por tema o estudo do sistema dos esteredtipos da
personalidade no candomblé queto de Salvador ¢ foi realizada nos anos 1973/1974.
Tinha por finalidade a obtengao do doutorado, que eu considerava uma etapa normal

da carreira universitdria depois do mestrado.

A escolha do tema, do campo de pesquisa ¢ dos grupos que seriam objeto da
investigacao, havia surgido por acaso, alguns anos antes, de uma viagem organizada pelo
grémio estudantil da USP, quando tive a oportunidade de descobrir Salvador e o candomblé.
Fiquei deslumbrada pela cidade, ¢ 0 candomblé apareceu a meus olhos de francesa como algo

estranho, exdtico, incompreensivel, que despertou logo minha curiosidade.

A idéia de estudar o sistema dos estereStipos da personalidade no candomblé

nasceu da leitura da obra de Roger Bastide, “As religioes africanas no Brasil”.

As escolhas tedricas foram o resultado do meu curso de pés-graduagao em
Filosofia, quando foram discutidas, num curso do Prof. Bento Prado, algumas concepgoes
da linguagem e quando, entdo, comecei a ler Saussure, Jakobson, Wittgenstein, Freud,
¢ a Antropologia Estrutural de Lévi-Strauss. Ao mesmo tempo acompanhei as aulas do
Prof. Ruy Galvao de Andrada Coclho sobre simbolismo.

Assim, cu fui para Salvador armada dos conceitos de simbolo, sistema
simbdlico, estrutura, assimilados durante meu curso de pés-graduagao em Filosofia ¢
na leitura de obras de Lévi-Strauss, aos quais juntava vagas nogoes de como me orientar

€ agir no campo de pesquisa.

Pensei inicialmente em me instalar num pequeno apartamento de um
sobrado colonial decadente do Pelourinho, situado mais ou menos na frente do
Instituto Nina Rodrigues, para estar instalada bem no centro da cidade. Mas depois de
poucos dias percebi que a vizinhanga era composta de marginais, prostitutas e galinhas
que circulavam pelos corredores, e com medo de ter problemas, sai de 14 ¢ fui me instalar
num antigo hotel da avenida Sete de Setembro, situado perto do Largo Dois de Julho,
o Hotel Anglo-Americano, onde se hospedavam sobretudo estudantes ¢ turistas
estrangeiros de poucos recursos. A parte de trds do hotel, construido sobre a falésia que
domina o mar, tinha uma vista deslumbrante sobre 0 oceano ¢ o por do sol. O café da
manha era servido numa sala do tltimo andar com vista para o mar; consistia em café,

leite, pao, manteiga, um ovo estrelado ¢ uma banana.
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Para circular na cidade sem me fazer notar no meio da populagio colorida
de Salvador, eu procurei ficar bem bronzeada; comprei roupas em lojas populares da
cidade baixa e andei sempre com um lenco amarrado na cabega, como todas as mulheres
de Salvador usavam naquela época, fossem elas negras ou brancas, ricas ou pobres. Um
dia um senhor, no 6nibus, me disse: “vocé parece baiana, mas vocé tem alguma coisa de
diferente”. Devia ser a cor dos olhos ou o formato do nariz. Mas fiquei bem orgulhosa.
Mas ndo cai no exagero de alguns pesquisadores que chegam a ostentar simbolos
religiosos como colares ou roupas, e que procuram identificar-se com adeptos da religiao

para facilitar sua aceitagao pelos membros do grupo que pretendem estudar.

Quanto a linguagem, todo mundo sabe que o chamado sotaque baiano “pega”
com muita facilidade. Qu'ando uma pessoa vive algum tempo em Salvador, ¢ inevitdvel

ela acabar falando com o tal sotaque.

E assim, mergulhei no mundo do candomblé, que me proporcionou
algumas experiéncias muito enriquecedoras: as experiéncias do desenraizamento, do
distanciamento em relacio & minha formacao racionalista, do estranhamento diante
do “pensamento selvagem”. Alids, vivi estas experiéncias, que fazem parte da jd tao
vulgarizada iniciagio do antropdlogo, em dois planos bastante diferentes. Em primeiro
lugar no universo negro do candomblé, onde até coisas aparentemente tio corriqueiras
como gestos, olhares, estio carregados de significados que ¢ preciso aprender a decifrar,
onde as palavras estao repletas de subentendidos e duplos sentidos. Em segundo lugar
o0 universo, mais estranho ainda para mim, dos jovens vindos dos Estados Unidos
¢ da Europa com o movimento da contra-cultura em busca de um odsis distante
da civilizagio, ¢ que entdo enchiam as ruas de Salvador com suas roupas bordadas ¢
coloridas, suas barbas ¢ cabelos compridos. Nesse universo o irracional ¢ o pensamento
mitoldgico estavam em plena efervescéncia. Alguns, por exemplo, ficavam procurando
um tinel secreto que, segundo acreditavam, ligava Itaparica a Cuzco. Eu nao entendia a
linguagem deles; nao entendia nada do que eles falavam. Tinha a impressio de ter caido

em outro planeta.

Havia planejado investigar meu tema nos terreiros tradicionais da nagao
queto que cram mencionados na bibliografia preliminar (Roger Bastide, Edison
Carneiro, Pierre Verger, principalmente) que havia utilizado para montar o projeto,
isto ¢ a Casa Branca, o Gantois, 0 Ax¢é Opd Afonji, o Alaketu.

Com efeito eu era bolsista da Fapesp, instituigao de fomento que s6 concede
financiamento aos projetos cujos resultados parecem garantidos. Isto signiﬁca, na
prética, que o projeto, além das hip6teses, da metodologia, recursos tedricos, deve
ainda especificar, entre outras coisas, onde serd realizada a pesquisa, quais serao os

informantes com os quais contatos ji foram estabelecidos, os resultados esperados...
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Qualquer mudanga no que consta no projeto precisa ser bem justificada. Portanto, a

lista dos terreiros a serem estudados estava pré-estabelecida.

Resolvi no entanto deixar de lado o Gantois, por ser famoso demais e demais
procurado por turistas. No decorrer da pesquisa acabei fazendo também algumas
observagdes no Bogun (jeje), no Pilao de Prata, visitei a casa de Vicente de Ogun,
de Eduardo de Ijexd (j4 nonagendrio), e alguns outros de angola, ¢ de caboclos. No
caso desses tltimos, como havia sido convidada por membros dessas casas, fui por

curiosidade, e para poder comparar com os “meus” terreiros.

Pensei em trabalhar, inicialmente, com a observagio das festas de orixds que
deveriam me revelar a hierarquia dessas entidades, ¢ me abrir o caminho para descobrir a
estrutura do sistema. Pensei em completar esta abordagem, trabalhando paralelamente
a questio dos tragos de personalidade atribuidos aos diversos orixds. Para isto pensei em
utilizar-me de conversas informais com membros dos terreiros. Portanto, tratava-se de
trabalhar 1) com dados empiricos 2) com representagdes coletivas (¢ nio interpretagoes

individuais do cardter dos deuses)

Minha primeira visita foi para a Casa Branca onde fui recebida por Da. Jilu.
Expliquei que estava querendo fazer uma pesquisa, expus rapidamente o assunto. Da.
Jilu me respondeu que cla nao podia me atender no momento, que ela ia viajar, ¢ que era
para eu voltar depois de quinze dias. J4 tinha nogao de algumas etiquetas do candomblé.
Sabia assim que as maes-de-santo estdo sempre “muito ocupadas’, “nao podem atender”,
“tem que voltar”.... D4 prestigio: pessoas importantes nio estio disponiveis a qualquer
hora para qualquer um; também d4 tempo de pensar no que se vai poder falar ao
pesquisador. Portanto, nao estranhei a resposta. Mas quando voltei quinze dias depois,
Da. Jilu me disse que eu podia ler o livro de Edison Carneiro, que explicava tudo o que
eu queria saber, ¢ que o que ele dizia era tudo certo. Concluf que minha abordagem do

terreiro estava errada, ¢ mudei meu procedimento.

Eu me dirigi a outro terreiro, 0 Axé Opd Afonja, pedi para ser atendida pela
mae pequena, Da. Pinguinho, e contei que eu era uma professora (verdade), que tinha
problemas amorosos com o namorado (meia verdade) e que estava procurando ajuda
junto aos orix4s. Ela me mandou confeccionar um colar do meu orix4 (Iemanjé) que
seria “lavado” no terreiro, e que eu entdo poderia pedir a ajuda do meu santo. Fiz tudo o

que ela me mandou fazer.

Ao mesmo tempo ia de vez em quando 4 Bahiatursa para obter informagées
sobre enderegos de terreiros, ou meios de transporte. L4 conheci Waldeloir Régo dos

Santos, Antonio Carlos Abreu, um grupo de capoeiristas muito interessantes, cheios de
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histérias de orixds ¢ de ebds; fui & Universidade Federal da Bahia, no terreiro de Jesus,
onde conheci Vivaldo da Costa Lima, Maria Brandao, Julio Santana Braga...

Ainda pesquisei bibliografias na biblioteca do Centro de Estudos Afro-
Orientais (CEAQO) e na do Prof. Vivaldo.

Waldeloir marcou par mim no Gantois (sem cu ter pedido nada disso) uma
consulta com Mie Menininha para descobrir qual era meu orixd. O jogo revelou que era
Iemanjé Ogunte, acompanhada por Ogun, o que foi confirmado depois por Pinguinho.
Saber qual era meu orixd mudou meu relacionamento com as pessoas. Eu tinha doravante

uma identidade religiosa, e um assunto intermindvel para conversas informais

Mas tive que me submeter a alguns rituais; além de confeccionar um colar que
foi “lavado” por Pinguinho e passou alguns dias sobre o altar de Iemanjé; tive que tomar
um banho de folhas ¢ fazer uma oferenda a meu santo. Cozinhei um prato de milho branco
na cozinha do hotel, comprei uma vasilha na feira de Sao Joaquim, mel, flores, bijuterias,
coldnias, e levei o conjunto num cesto que entreguei ao mar. Passei a observar (e isto até
hoje) certas regras e certos tabus (ewés) referentes a casa ¢ a meu orixd. Com isto passei a

ser abid; mas nunca passei deste primeiro nivel de integragao 2 religido.

Pouco tempo depois, como cu tinha iniciado os contatos falando do meu
descjo de resolver problemas com meu namorado, fui levada a realizar um despacho que
consistiu em duas bonecas, uma feminina a outra masculina, enroladas e atadas uma na
outra por uma linha e um papel onde estava escrita uma oragio poderosa. Este material

também foi entregue ao mar.

A partir daf comecei a freqiientar a casa (Il¢ Axé Opd Afonjd) , as festas dos
orixas, entrei em contato com varios membros da casa, inclusive Juana Elbein, Mestre
Didi, Carybé¢, Vivaldo da Costa Lima, Waldeloir Rego dos Santos, Pierre Verger, etc.
Dai em diante sempre tive companhia para visitar outros terreiros, assistir as festas, ouvir
as conversas dos ogas nos corredores e no lado de fora do barracio, tomar uma cerveja
com uns e outros no Mercado Modelo; as histdrias de orixds, as informagdes sobre o
cardter dos diversos orixds comecaram a chover nos meus ouvidos. Numa palavra:
participei do famoso fuxico do candomblé. Foi a parte mais gostosa ¢ também muito
produtiva da pesquisa. Essas conversas constituiram-se numa das principais das minhas

estratégias na pesquisa de campo.

Fu me relacionei com védrios membros dos terreiros com os quais me
encontrava e com os quais a gente conversava um pouco sobre tudo. E procurava uma
maneira de levar a conversa para os orixas. Mas na maioria das vezes, eu constatei que as
pessoas interpretavam espontaneamente os acontecimentos do cotidiano, de sua vida,

em termos da vontade e da interferéncia dos orixas.
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Conversei também com algumas mulheres ¢ sacerdotisas, entre elas Juana
Elbein, Cleonice, Pinguinho, Da. Nola Aratjo,... Mas todas elas foram mais reticentes
em fornecer informagées sobre os orixds. Pinguinho, as vezes, respondia: “Nao sei;
nunca ouvi falar”, o que devia significar que minhas questoes se referiam a conhecimentos
reservados as mais velhas iniciadas. Juana se expressava de modo enigmdtico, deixando
subentendido que havia af grandes segredos. Mas depois eu ia consultar Waldeloir que
me explicava tudo. De modo geral, os ogas foram muito mais comunicativos e falantes

que as mulheres.

Os dados que obtive dessa maneira eram claramente representacoes coletivas
referentes aos orixas, condizentes com os objetivos da pesquisa. O grupo de ogas discutia
por exemplo a respeito das dangas e dos gestos das filhas possuidas, argumentando que
“n N » .
‘Aquilo nao sabe dancar: Xangd nio ¢ assim; danga assado porque..” e contavam os mitos
que explicam como Xangd deve dangar. Cada um acrescentava um detalhe, um novo mito,
dava exemplos: “O Xangd de Rubelino, por exemplo...” Chegavam a um consenso sobre o

g 8
comportamento, o carater das “qualidades” dos orixds que se manifestavam na festa. Nao

eram interpretagoes particulares, mas concepgoes compartilhadas por todo um grupo.

Sendo representagoes de um mundo imagindrio, nao se colocava a questao de

saber se eram verdadeiras ou falsas

Outra estratégia fundamental foia observacao atenta e sistemdtica dos rituais,
durante os quais procurava memorizar todos os detalhes da manifestagio dos orixds,
de suas dangas, de seus movimentos, de suas roupas, de suas “ferramentas”, pois sabia
que eram simbolos de sua natureza especifica e de suas aventuras mitoldgicas. Prestava a
maior atengao & ordem em que se manifestavam ¢ dangavam, pois esta ordem era a chave

da hierarquia do pantedo.

Quando perguntava para alguma filha-de-santo sobre esta ordem, as respostas
nio me satisfaziam, porque esta ordem resulta de uma multiplicidade de regras que se
entrecruzam. Muitas vezes a filha-de-santo sabe as regras que definem as circunstincias
em que deve receber seu orixd e dangar, mas nao tem conhecimento de todas as regras,

cheias de excegoes, que definem o comportamento dos outros membros do terreiro.

Assim que voltava para meu quarto, eu me apressava em anotar no meu
caderno todos os detalhes que tinha observado. Fiz desenhos de orixds, plantas dos
terreiros com a disposicao dos diversos edificios no espago; decorei cinticos, ritmos
de atabaques. Quando tinha alguma davida ou percebia que tinha esquecido algum
detalhe, eu procurava sanar a falha interrogando algum amigo que tinha assistido ao

ritual junto comigo. Na época, era rigorosamente proibido tirar fotografias dos rituais e
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dos orixds. Eu vi vdrias vezes uma mae-de-santo tirar das maos de um turista a maquina

fotografica e jogar fora o filme.

Depois de ter observado muitos rituais, consegui montar o sistema dessas
regras (talvez nao integralmente, pois no candomblé hd muitas excecoes as regras

principais).

Nunca andei com caderninho e ldpis escondidos no bolso; nunca dividi
minhaaten¢io entre o que estava acontecendo e asanotagdes. Sempre fiquei inteiramente
concentrada na observagio do que estava acontecendo ali de modo a nao esquecer
nada. A memoria ¢ traigoeira, mas achei que podia perder muito mais detalhes se ficasse

escrevendo. Exercitei minha faculdade de memorizagao.

J& que hoje se discute a posigao do etndgrafo em relagio a seus colaboradores,
deixo claro que nunca tive o menor sentimento de superioridade em relagio a
meus informantes, pelo contrdrio. Meu relacionamento com essas pessoas era um
relacionamento de igual para igual, ou, muitas vezes, de estudante ou jovem pesquisadora
em relacio a doutores confirmados, professores respeitados da Universidade Federal da
Bahia, ouarelagio de umaleigaignorante com sabios iniciados da religiao do candomblé.
Acredito que fui levada, aos poucos, a aprender muito mais ouvindo ¢ observando do

que perguntando, como se faz nos terreiros.

Como bolsista da Fapesp, tinha que entregar um relatdrio a cada seis meses.

Esses relatérios me obrigavam a planejar as etapas do trabalho, a iniciar a andlise dos dados.

(@] tempo da pesquisa ¢ dO relatério era o dC um presente situado Vagamentc

no contexto da sociedade de consumo, do individualismo e dos problemas de identidade.

Nao procurei fazer um levantamento dos membros dos terreiros escolhidos,
investigar suas condi¢oes sociais e econdmicos, as relagdes dos terreiros com a sociedade
baiana. Nao procurei investigar a questio da desigualdade racial, do preconceito, da
pobreza...Estava fora dos meus objetivos. Nem relacionei na tese aqueles que foram

meus colaboradores.

Procurei, nas descri¢des, apresentar fatos observados, ser objetiva.! Mas ¢
claro que o que selecionei para observar foi decidido pelo objetivo que tinha em mente:
a ordem da ceriménia resultava do jogo de regras que revelariam a ordem do panteio;

estava ali a chave para chegar 4 estrutura do sistema dos orixés.

! Ver na minha tese de doutorado,o capitulo II “A visita dos deuses: a festa” onde descrevo a seqiiéncia do
ritual, as manifestagdes dos orixas, suas roupas, suas dangas. No fim do capitulo menciono as regras que
determinam a organizac¢@o da cerimonia.
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Se perguntarem “quem falou” no meu trabalho, eu direi que foi a “cultura”
do candomblé. Talvez por esse motivo muitos desses colaboradores permaneceram

andOnimos, invisiveis.

Foi uma pesquisa feliz e inocente; nio me perguntei se tinha o direito de

pesquisar e de fazer perguntas.

O texto final apresentou um capitulo sobre cada um dos orixds mais conhecidos,

onde defino um estereétipo a partir dos mitos e das histérias que me contaram.

Mais tarde (1983), Pierre Verger me encorajou a publicar o resultado final
do trabalho, minha tese de doutorado. Ele sugeriu (ou exigiu?) algumas retificagoes,
em particular a respeito do sexo de uma antiga divindade africana chamada Oduduwa,
assunto que foi o pretexto para uma venenosa polémica com Juana Elbein. Ele se
ofereceu para redigir um Preficio, ou Apresentacio.

Mas eu fui para a Franga realizar um pés-doutorado. Quando voltei, nao
encontrei mais em Salvador a editora (Corrupio). A tese nao chegou a ser publicada apesar

de vérias tentativas infrutiferas, mas deu origem 4 publicagio de vérios capitulos de livros.

A PESQUISA EM SA0 PauLo

Duas décadas depois, voltei a pesquisar terreiros de candomblé, desta vez
em Sao Paulo. Minha situagio pessoal ja estava estabilizada. As vantagens que eu podia
esperar do trabalho, além evidentemente de atualizar meus conhecimentos ¢ minha
experiéncia, eram apenas a possibilidade de enriquecer meu curriculo, de conseguir
bolsas para alguns estudantes, publicar alguns artigos ou capitulos de livros. Nao
representaria a mudanga de status e de condigoes sécio-econdmicas que o doutorado

havia me proporcionado.

Esta pesquisa partiu, nos anos 90 dos trabalhos do Centro de Estudos de
Religido Douglas Teixeira Monteiro, do qual eu era membro®. O grupo, coordenado
pelo Prof. Lisias Nogueira Negrao, montou um projeto temético sobre as “Trajetérias
do sagrado; urdindo novas e refazendo antigas tramas’, que tinha por objetivo investigar
as transformacdes que estavam ocorrendo na drea das religies, e descobrir os fatores que
explicam o sincretismo neste campo ¢ a facilidade com a qual os brasileiros transitam
sem problemas aparentes de uma religido para outra. O projeto foi executado no
periodo de 1998 a 2004 com apoio da Fapesp. Os resultados do trabalho s6 sairam da
Edusp em 2009.

2 Participavam do grupo, na época, Josildeth Gomes Consorte, Lisias Nogueira Negrao, Liana Trindade,
Vagner Gongalves da Silva, Maria Helena Concone Villas Boas, entre outros...
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Dentro deste projeto, meu trabalho pessoal referia-se ao “Candomblé
africanizado no campo religioso de Sao Paulo” (LEPINE, 2009). Tinha por objetivos
identificar o conjunto dos terreiros que haviam aderido a0 movimento de reafricanizagio
(ou africanizagio) do candomblé paulistano, investigar os clementos rejeitados ou
introduzidos, verificar os obstdculos que eventualmente dificultariam o sucesso do
empreendimento e avaliar os resultados concretos atingidos pelo movimento depois de

duas décadas de atuacao.

O campo de pesquisa, como o precedente, j4 estava praticamente definido.
Eu j4 estava ligada ao estudo das religides afro-brasileiras e ao candomblé em particular.
J4 tinha feito nos anos 75/80 um levantamento de terreiros de candomblé em Sio Paulo
¢ investigado a questdo da busca da solugio de problemas de satide junto aos pais e maes
de santo. Mas esta pesquisa j4 era antiga e eu tinha perdido o contato com os terreiros.
Fiquei com o desejo de atualizar meus conhecimentos e estudar uma problemética atual
(na época). O tema de certa forma também se impunha: a questio da reafricanizagio

estava sendo bastante discutida nos meios ligados aos terreiros.

Tinha a vantagem do campo de pesquisa estar situado na prépria metrépole
de Sao Paulo, o que facilitava a realiza¢io do trabalho. Em resumo, a pesquisa apresentava
mais comodidades que a primeira, mas era menos atraente; os terreiros de Sao Paulo nao
possuem o charme dos de Salvador, as periferias de Sao Paulo estio longe de oferecer os

mesmos atrativos que as paisagens de Salvador.

O apoio tedrico baseou-se essencialmente em Bourdieu ¢ no conceito de

campo religioso.

O movimento que preconiza a reafricanizagio (ou africanizago) do culto teria
se manifestado em Sao Paulo, como em Salvador, no inicio da década de 1980. Tinha por
objetivos extirpar o sincretismo e a influéncia do catolicismo ¢ afirmar o candomblé como
verdadeira religidgo. Os lideres do movimento entendem por sincretismo, basicamente
a confusdo dos orixds com os santos do catolicismo, confusao & qual acrescem o habito
generalizado entre os adeptos, de recorrer & Igreja Catdlica para os rituais de passagem
tais como batismos, casamentos, funerais. Segundo esses religiosos, o candomblé possui
conﬁguragéo propria e os terreiros funcionam pcrfeitamente sem qualquer rito ou mito
emprestados do catolicismo. Atribuem o sincretismo aos erros decorrentes de uma
cristianizagio negligente ou ao artificio usado pelos escravos para dissimular praticas
religiosas proibidas. Enfatizam o fato que os termos “santo” e “orix4’, que se confundem
no sincretismo, tém significados diferentes: o primeiro designa o espirito de um homem

que teve vida piedosa; o segundo refere-se a um deus que nunca morreu.
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O movimento adquiriu caracteristicas distintas em Salvador ¢ em Sao
Paulo. Em Salvador, as maes-de-santo dos terreiros tradicionais levantaram-se contra
o chamado “sincretismo catélico-fetichista” e reivindicaram para sua religizo o mesmo

respeito que para o catolicismo; o movimento teve um caréter sobretudo religioso.

Em Sao Paulo, os terreiros ndo possuem propriamente tradi¢ao ja que os pais
¢ mées-de-santo atuais sio geralmente a0 mesmo tempo os fundadores dos terreiros.
Diferentemente dos baianos, os sacerdotes de Sao Paulo, portanto, pretendiam
sobretudo recuperar ou recriar uma tradicao rcligiosa que aqui nao existia. Invocaram,
para justificar o movimento, a perda generalizada de elementos do sistema religioso:
esquecimento da lingua litdrgica, o iorubd, a conseqiiente deturpagao da letra dos
cAnticos ¢ oragdes, o esquecimento do padé de Exu, a perda de grande parte do sistema

divinatério, o dcsaparecimento de vérios cargos hierérquicos.

A prépria trajetéria religiosa dos pais ¢ maes-de-santo, sua primeira
socializacio no catolicismo e sua passagem pela umbanda ¢ o candomblé de angola,
contribuem para favorecer a tendéncia ao sincretismo nos terreiros de Siao Paulo.
A frequente inser¢ao do culto dos caboclos e de outras entidades acaba diluindo as

fronteiras entre candomblé e umbanda.

As condicoes da vida contemporinea num grande centro urbano fazem
com que os adeptos nao possam passar muito tempo no terreiro, o que prejudica seu
aprendizado; a transformagao do iniciado, que deveria renascer como outro, é superficial;

as relagdes entre irmaos-de-santo ja nao sao tao estreitas.

A pesquisa de campo foi realizada no periodo de 1999 a 2002. Procurei realizar
um levantamento dos terreiros de Sao Paulo que seguiam o movimento de africanizagao.

Consegui identificar na época pouco mais de uma duzia de terreiros africanizados.

Os primeiros terreiros que procurei foram as casas de sacerdotes que
conhecia pessoalmente (de trabalhos anteriores); os demais foram indicados por meus
informantes. Nao estd excluida, portanto, a possibilidade de outros existirem além
daqueles que arrolei, embora, através de sua rede de parentesco religioso e do “fuxico”, os

pais-de-santo estejam geralmente bem informados.

Entre os terreiros africanizados quc recenscamos, alguns foram selecionados

para um trabalho qualitativo; foi dado especial destaque &

a) Casa das Aguas Ilé Axé Yémanji Orokoné Ogun, do Pai Armando de Ogun
(Armando Akintundé Vallado). A Casa das Aguas estd situada no municipio de
Itapevi, na rua Dolomita, n°® 195, no bairro Jardim Miraflores;
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b) AlakétuIlé Asé Palepd Mari6 Sessu, da Mace Iy4 Asesst (Clarisse do Amaral Neves).
Rua das Batinas, 102, Pedreira, Santo Amaro, Sio Paulo

c) Il¢ Leuywato, da Mae Sandra de Xangd (Sandra Medeiros Epega).Rua Floréncia,
88, Guararema (SP)

d) Ile Iyami Osun Muyiwa, da Mae Wanda de Oxun. Rua Carlos Belmiro Corréa,
1240, Parque Peruche, Sao Paulo.

Sabemos que

Oideal de conhecimento (que tirava sua origem do século das Luzes) que orientava
a pesquisa ctnogréfica, foi questionado a partir do tltimo tergo do século XX,
sob duas formas: uma critica do posicionamento do etndgrafo no campo ¢ da sua
pseudo-transparéncia; uma interrogagio sobre o texto etnografico [...]?

Este movimento critico nao surgiu por acaso; nasceu num momento em quc
nao era mais POSS{VC[ praticar a etnograﬁa como antigamente, sem levantar certas

questdes. (ABELES, 2004, p-36).

Depois das criticas feitas pela Antropologia pés-moderna as pesquisas de
campo cldssicas, nao se aceita mais como prova suficiente da veracidade das descri¢oes
etnogréficas o fato do pesquisador ter presenciado pessoalmente as ocorréncias descritas.
Portanto, esta segunda pesquisa, realizada em Sao Paulo, valeu-se de entrevistas gravadas

e da constitui¢ao de um acervo fotografico.

Foram assim realizadas entrevistas gravadas com os pais ¢ maes-de-santo das
casas sclecionadas ¢ com vérios dos seus filhos ¢ filhas-de-santo, que foram transcritas para
disquetes, e algumas delas tendo sido imprimidas. Dispomos assim do texto de entrevistas
com Mae Sandra de Xang6, Iya Assessu, Mae Wanda e Gilberto de Exu. Foram também
utilizadas conversas informais com membros das casas selecionadas, ¢ observagao atenta

dos templos e de ceriménias rituais, documentada por meio da fotografia

A pesquisa de campo foi realizada com a colaboragio de Rodolfo Aquino
Figuciredo ¢ Aislan Vieira de Melo, na época mestrandos em Ciéncias Sociais, do

campus da Unesp de Marilia

Procurei registrar o discurso dos pais-de-santo que se esforcam por
implantar em suas casas as novas orientagoes teolégicas € as novas praticas rituais,
analisar esse discurso em fungio da insergio desses terreiros em um campo religioso

altamente competitivo, observar nos locais de culto o que estava sendo efetivamente

3 O autor acrescenta o seguinte comentério: “O fato desta ultima critica ter se apoiado na hermenéutica e
no desconstructivismo, de ter tomado instrumentos a semiotica, ja levanta suspeitas. Ndo era necessaria
tanta sofisticagdo para mostrar as fraquezas da investigagdo etnografica. E em que essas criticas poderiam
mobilizar os etnégrafos e orienta-los para novos horizontes”.
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modificado, ¢ ouvir os filhos e filhas-de-santo dessas casas falando sobre suas crengas
¢ suas interpretacoes pessoais da religido. A pesquisa, assim, focalizou tanto o nivel da
instituigio, o aspecto pratico e vivido da religiao: ritos, liturgia, como o nivel subjetivo

das crencas individuais dos filhos-de-santo.

COMPARA(;AO ENTRE OS DOIS CAMPOS DE PESQUISA

Pode-se inicialmente constatar diferengas quanto ao campo regional. Assim ¢
que a questdo da tradi¢io ¢ colocada em termos diferentes em Salvador ¢ em Sao Paulo.
Os antigos terreiros de Salvador possuem uma’tradi¢io” secular, ¢ os de Sao Paulo nao
a possuem. Esta difercnga se manifesta nas caracteristicas distintas do movimento de
africanizagdo ¢ na concepgio de “tradi¢io” nas duas metrépoles. Para os religiosos de
Salvador a “tradicao” se refere geralmente A prética ritual instaurada pelos fundadores da
casa, que remonta ao inicio do século XIX aproximadamente, ou talvez antes ¢ evocaa
idéia de uma prética que se repete sem mudanga de geragao em geragio. Em Sio Paulo,
o termo “tradi¢io” se refere a pratica religiosa dos terreiros antigos de Sao Paulo ou &
pratica da religido dos orixds tal como existe atualmente na Africa. E algo que implica
em mudancas nos seus terreiros; trata-se de uma reconstrucio dos rituais, dos mitos, dos

canticos e oragoes.

A segunda pesquisa revelou que a tendéncia & africanizagio dos terreiros
se difunde em Sao Paulo devido & competigao por prestigio ¢ adeptos. Mas ao mesmo
tempo mostra uma certa tendéncia para um esmorecimento dos esfor¢os de africanizagio
em certos terreiros, devido A resisténcia dos filhos-de-santo. Em Salvador houve uma

tendéncia ao retorno as antigas praticas ditas sincréticas.

Em seguida tornou evidente a expansao ¢ a transnacionalizacao do candomblé
paulistano, revelou os contatos que os pais-de-santo paulistanos haviam estabelecido
com seus correligiondrios no exterior: Argentina, Cuba, Estados Unidos, Nigéria; em
Sao Paulo constatou-se nos anos 90 as tendéncias  desterritorializacao do candomblé;

contatos facilitados pela expansao da Internet.

1

A comparagio entre as duas pesquisas também ¢ a comparagio de duas
épocas: os anos 70 ¢ os anos 90 do século passado. Os anos 70 viviam o movimento
de contestagio (1968 na Franga), da contracultura, da Nova Era...Os anos 90 vivem o

impacto da globalizagao ¢ as seqiiclas da pés-modernidade.

Mas em que medida isto se refletiu na pesquisa de campo? A pesquisa em Sao
Paulo individualizou muito mais as representagdes, permitiu ouvir as vozes discordantes

dos informantes; mostrou a construgio individual da religido pelos adeptos. Houve um
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deslocamento do foco, do coletivo para o individual, de representagdes coletivas em

Salvador para concepgdes particulares em Sao Paulo.

Permitiu perceber que as caracteristicas do candomblé de Sio Paulo
(sincretismo, perdade elementos do sistema religioso, mistura coma umbanda) estavam
vinculadas as trajetdrias individuais, 4s migragdes internas do Brasil ¢ dai a fatores

econdmicos regionais, nacionais.

O foco da observagao ficou centrado sobre os processos de competicao entre
terreiros no campo religioso, na situagao do candomblé em relagio a outras religioes
nesse mesmo campo, na luta pelo poder simbélico, amparado pelos conceitos definidos
por Bourdieu. Colocou também a questao do poder do pai-de-santo sobre seus filhos-

de-santo, ¢ a questao da resisténcia desses filhos a algumas inovagoes.

Na pesquisa levada a cabo em Salvador vivenciei uma completa imersao no
campo € no universo mitico dos orixas. Eu me deixei impregnar pcla visio de mundo
do candombl¢; foi um exercicio de relativizagao. Eu fui muito mais participante
que em Sao Paulo onde meu envolvimento com o campo foi menor. Visitei as casas
escolhidas, entrevistei os pais ou maes-de-santo, assisti a varios rituais a fim de observar
as transformagdes introduzidas com a reafricanizagdo. Mas nio podia me dedicar ao
campo em tempo integral. Depois da visita, retornava para minha rotina, para minha
casa, para a Faculdade, para a sala de aulas ¢ me distanciava do campo. Boa parte do
trabalho de campo foi assim realizada pelos bolsistas que gravaram longas entrevistas,

fotografaram os terreiros, as festas, acumulando um rico acervo de documentos.

Por outro lado, em Sio Paulo o Outro se tornara muito mais proximo pela
cor, os costumes, a educagio. Com a planetarizagio das informagoes e das imagens,
h4 uma certa uniformizagio de algumas referéncias culturais, de certos costumes. “O
antropélogo ndo encontra mais no campo esta estranheza” (ABELES, 2004, p.36). A
distanciaentre o proximoeo distante, entre nds e os outros, diminuiu. Em conseqiiéncia,
como observa Marc Augé (1994) temos uma certa dificuldade em pensar o Outro, ¢
portanto, a identidade.

Quanto a metodologia, houve uma mudanga no referencial tedrico de Lévi-
Strauss para Bourdieu, das estruturas para o campo religioso onde s articula o jogo do

poder simbdlico.

As diferengas notadas entre as duas pesquisas explicam-se em parte pela
experiéncia adquirida com o desenrolar dos anos, pelas reflexdes ¢ pela revisio de
concepgdes iniciais que fui levada a fazer, pela conscientizagao da necessidade de haver
maiores cuidados na realizagio do trabalho de pesquisa de campo. E preciso levar em

conta também as transformaces da nossa sociedade, em particular no que diz respeito
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ao dominio das comunicagées, & revolugio operada pela Internet, a influéncia no meu

campo de pesquisa dos movimentos pela revalorizacio do negro e de sua cultura.

Provavelmente teve também algum papel a mudanca na minha situagio
profissional que restringiu minha disponibilidade para a imersao e a participagio no

campo de pesquisa.

CONSIDERACOES FINAIS

Em primeiro lugar, ndo devemos esquecer que minhas pesquisas abrangeram
um pequeno nimero de tetreiros, e que nao se pode generalizar para todos o que foi
observado apenas em alguns. Esta observacio vale para qualquer pesquisa de campo.

Em segundo lugar, sabemos que na drea dos estudos afro-brasileiros prevalece
uma tendéncia para jd nao se valorizar tanto os terreiros tradicionais, geralmentc da
nagao queto, sendo preferidos os de angola ¢ de umbanda, ditos sincréticos. O estudo dos
terreiros tradicionais estaria associado a idéias sobre “pureza’, auséncia de sincretismo,

sobrevivéncia de africanismos que )é Nnao sao mais aceitas.

Alguns autores defendem inclusive a idéia segundo a qual (Beatriz Dantas,
Patricia Birman, Peter Fry, Yvonne Maggic) os intelectuais desempenham nos terreiros
um papel fundamental ao desenvolver tais conceitos, incentivando a criagio de

africanismos, o que acabaria dissimulando a dominagio do branco sobre o negro.

Mas esta posicio estd sendo contestada por Ferretti, para quem os terreiros
antigos, como a Casa das Minas de Sao Luis do Maranhao (objeto de suas pesquisas),
j& possufam tradicio ¢ gozavam de grande prestigio bem antes que antropdlogos
resolvessem estudd-las. Foi precisamente por esta razao que cles as escolheram como
objeto. Portanto os africanismos nao foram trazidos por eles. O raciocinio vale também
para os velhos ¢ venerdveis terreiros de Salvador, do Recife. Segundo Ferretti (1995), o
que faz que um terreiro ganhe prestigio ¢ a atuagao do pai-de-santo ¢ a sua habilidade.

Esta questéo remete novamente ao PCl‘igO das generalizagécs.

Apds estas observagoes, discutirei as duas principais criticas que foram feitas
a etnografia cldssica: como vimos, a primeira critica diz respeito ao “posicionamento do
etnégrafo no campo e da sua pseudo-transparéncia” (ABELES, 2004, p.36), a segunda

diz respeito ao texto.

\ .

No que diz respeito & primeira critica, reconheco que a posicio do

antropélogo no campo afro-brasileiro ¢ geralmente ambigua.

A iniciagdo é um recurso freqﬁente entre os antropélogos como estratégia de

aproximagao. Em Sao Paulo
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a maioria dos pais-de-santo procura estimular a participagio do antropd6logo
na vida religiosa do terreiro objetivando a sua iniciagdo, j4 que esta ¢ a Unica
forma legitima de ingresso na religido ¢ de acesso a dimensées mais particulares
do culto. [...] Os religiosos reconhecem que os intelectuais sio pessoas que
dificilmente poderiam ser iniciadas como “rodantes” pela dificuldade que teriam
de experimentar o transe. (SILVA, 2000, p. 92-93).

O pesquisador, entdo, ¢ incorporado geralmente na qualidade de oga ou
de equede. Alguns chegam a “acreditar” na existéncia dos orixds. Seria, no caso, uma
conversdo religiosa. Segundo Gongalves da Silva (2000), esta conversio nao passa por
uma elaboragio muito sofisticada porque repousa numa experiéncia subjetiva dificil
de traduzir em palavras, mas segundo a qual a existéncia dos orixds ¢ uma evidéncia

empirica inqucstionévcl.

Os religiosos entrevistados tentaram definir sua fé no orixd. Como disse Iy4

Assessu,
quandovocé évelho do orixd, no santo, quando vocé chega la, ¢ umainterpretagio
assim que vocé tem, como se fosse uma telepatia. Vocé nio precisa chegar até 14 e

ouvir seu deus dizer: ‘Bom dia Iy4, Assessu’ Quando vocé entra, ele fala para vocé
na sua mente...

Eu vejo o orixd como se fosse um pai... Ele estd sempre por perto, muito préximo
a seu filho... ele fala quotidianamente com a gente, dentro da mente da gente; ¢
como uma telepatia... A presenca do orix4, sentir o orix4 dentro de mim ¢ uma
coisa que vocé ndo consegue esquecer

Para Sandra, ia6 da Casa de Mae Wanda, o orixd ¢ uma energia que “estd em
todo lugar’, ela sente Nana presente nela, “sua energia ¢ presen¢a na minha vida”

Um adepto até declara: “o orixd sou eu”. “No candomblé costuma-se dizer: eu

sou o orix4, o orix4 sou cu. O orix4 ¢ a possibilidade da descoberta de si mesmo”.

Se todo iniciado no candomblé acredita em Deus, a fé no orixd ¢ o que o
distingue ¢ identifica. A fé no orix4 parece ser, nele, mais importante que a fé em Deus.

Na hora da necessidade, apela-se para o orixa.

O antropélogo dificilmente atinge esta proximidade com o orixd; ele
experimenta geralmente uma forma de pensamento dividido, uma duplicidade na qual

s situam uma afirmagao tida como conhecimento, ¢ uma crenca de contetido diferente.

Além disto a iniciagio do pesquisador geralmente nio ¢ bem vista pelos
antropélogos. O meio académico nao vé a iniciagio com bons olhos, sobretudo quando
envolve transe ¢ possessao. Muitos antrop6logos acham que a iniciagao ¢ prejudicial

ao trabalho de campo. Por exemplo, no terreiro, fazer perguntas aos mais velhos ¢
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indecoroso; constitui uma falta grave de respeito; fazer perguntas aos mais novos ¢ uma

inversao humilhante da hierarquia do saber.

Recentemente uma antropologia experimental aberta a experiéncias
misticas, como estados de consciéncia alterada, experiéncias com alucinégenos por
exemplo, contribuiu para uma maior aceitagao da conversao do pesquisador. Mas essas

experiéncias ainda sao questiao polémica.

Nunca procurei ser iniciada, o que acredito, teria sido facilmente aceito,
porque 1) penso que o fato de ser iniciado dificulta o trabalho de pesquisa de campo 2)
porque sou profundamente agndstica ¢ julguei que seria desonesto me submeter a um

ritual por puro interesse 3) por coeréncia comigo mesma.

Considerei o universo do candomblé como um universo paralelo, completo e
coerente em si, independente do pensamento cientifico, um universo alternativo. Talvez,
poderia dizer, algo como o universo encantado dos sonhos, que tem suas imagens,
sua ldgica, seu tempo, ¢ do qual também participamos. Foi uma justaposi¢io. Eu vivi,
em Salvador, a maior parte do tempo neste universo paralelo, mégico, onde os orixds

governam a vida das pessoas, onde, em tudo, eles tém que ser consultados.

E ¢ preciso nao perder de vista que a transparéncia do relato etnografico ¢

limitada por consideragoes éticas.

A segunda questio ¢ “uma interrogagio sobre o texto etnografico’..
Toda teoria nova, toda nova ideologia constitui uma linguagem que rompe com uma
linguagem anterior, € Usa NOVOS CONCEItos queE s€ inserem num novo projeto.Assim ¢

que a antropologia reflexiva, a etnografia atual, nos propéem uma nova linguagem.
Selecionei alguns conceitos que demarcam esta nova linguagem.

O conceito de “escrita’ designa tradicionalmente os sistemas de signos
grificos, isto ¢ o significante. E usado agora incluindo o significado; ndo existiria mais
a possibilidade de um significante vazio, de um significante zero. Além do significado,
sempre haveria uma conotagdo. O termo “escrita’ inclui também a composicio e
arquitetura do texto, os conceitos tedricos e metodoldgicos. Enfim “escrita” designa um
todo onde sistema gréfico, estilo literdrio, contetdo cientifico ou ideolégico estariam

articulados: a tese final, o livro publicado.

\

Mas o fato que esta nova linguagcm toma seus instrumentos a semidtica

levanta a suspeita que talvez nio estaria tao adequada a descrigao etnografica.

O texto, enquanto linguagem, era pensado como um instrumento de
pensamento, comunicago ¢ de transmissio de idéias, que o leitor critica, aprova ou

ndo. O conceito atual de “autoridade” do etnégrafo significa que este tltimo substitui
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sua voz & das pessoas que cle estuda, ele ¢ quem define o que elas sao, a sua identidade, o
que clas pensam, como elas vivem. Este conceito pressupde que o texto, isto ¢ a “escrita’
tem o poder de impor ao leitor - que pode ser o préprio colaborador, informante ou

“nativo” - as idéias que exprime.

Esta concepgio parece repousar na idéia da passividade do leitor. Mas, no
caso dos cultos afro-brasileiros que freqiientei, constatei que os religiosos nio sao
leitores passivos: eles criticam, reinterpretam os textos dos antrop(’)logos, selecionam
neles as informagc‘)es quea elesinteressam e rejeitam as outras, inserem estas informag(')cs
na sua propria concepgio do sistema religioso. Com isto, a autoridade do antropélogo

fica relativizada.

A “dialdgica” como técnica para restituir ao leitor as condigoes de realizagao
a pesquisa, consistiria em procurar incluir no texto as vdrias vozes dos atores sociais,
da pesq t 1 text
informantes, colaboradores, as vezes discordantes, uma “polifonia”. Embora esta forma
de trabalho scja sedutora, ela ¢ de dificil mancjo.

Paula Montero critica este procedimento, pois pensa que ¢ ingenuidade
acreditar que basta explicitar para o ator o que é uma pesquisa etnogréﬁca, para produzir
uma relagio mais igual. “As visdes de mundo dos pesquisados nio sio estruturas
predefinidas; elas sao construidas no didlogo”. Mas nao sei até que ponto isto se aplicaria
as visdes de mundo dos pais e mées-de-santo do candomblé; suponho que o sistema
religioso daqueles membros mais novos seria mais flexivel e receptivo a influéncias

¢€xternas.

No fundo o projeto da Antropologia reflexiva ou da nova Etnografia estd, na
origem, vinculado a uma ideologia pés-moderna e pés-colonialista, ¢ visa a denunciar o

poder do branco, do ocidental, do colonizador. Penso que esta tendéncia jé teve seu tempo.

Sempre procurei redigir de modo claro, coerente, com o minimo possivel
de ambigiiidades. Nao vejo nisto nenhuma forma de “autoridade” mas um respeito
minimo pelo leitor que nao deve ser obrigado a perder o folego lendo paragrafos e frases
intermindveis, sem pontuagio, onde se perde de vista o sujeito da agdo. Deverfamos

escrever mal para nao sermos “autoritdrios”?

Além do respeito, trata-se da gente se comunicar, de tentar ser compreendido,

de tornar seu pensamento acessivel para o leitor.

O uso do “nés” académico - também objeto de criticas - para mim nao visa a
dissimular o pesquisador, nem pretende conferir-lhe onipoténcia. E pelo contrario uma
forma de modéstia onde se compartilha uma opinido, uma afirmag¢io com uma equipe;
uma mancira de incluir seus colaboradores, ¢ que se justifica pela crenca que o “eu” ¢

signo do egoismo, da vaidade e da pretensio.
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Enfim, nao hd nenhuma receita parase fazer pesquisa de campo. Cada pesquisa
¢ um caso particular onde devemos adaptar ou inventar os nossos préprios instrumentos.
Devemos sempre desconfiar das generalizagoes ¢ nao recorrer indiscriminadamente
a estratégias recomendadas num contexto outro que aquele em que estamos, ¢ para
uma problemdtica diferente. A pesquisa de campo exige flexibilidade, sensibilidade,

adaptabilidade.
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