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Grenzganger:
Uma consideracao dos entrelacamentos
entre terreiro e Antropologia
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Resumo

A pesquisa sobre as religides afro-brasileiras tem uma longa
tradicdo dentro da Antropologia brasileira. E notavel como
muitos estudiosos — tanto no passado como atualmente — pos-
suem um comprometimento pessoal com essas religioes. Inver-
samente, muitos religiosos se interessam pela Antropologia e
fazem uso dela com finalidades religiosas. O artigo expbe uma
consideracdo desse fendmeno com base em diferentes depoi-
mentos de antropologos e de religiosos.

Palavras-chave: religides afro-brasileiras, Antropologia brasi-
leira, Antropologia da Religido, envolvimento antropoldgico.

Abstract

The study of African-Brazilian religions has a long tradition in
Brazilian anthropology. Many researchers — in the past and the
present — have established a very close relationship with the
studied religion. On the other hand, many followers of Afri-
can-Brazilian religions are interested in anthropology and also
use it for religious purposes. The article displays a considera-
tion of the phenomenon in the light of different statements of
anthropologists and religious practitioner.
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Historia da pesquisa afro-brasileira

Ja 0s primeiros pesquisadores das religides afro-brasileiras no
inicio do século XX receberam titulos religiosos no mundo dos
terreiros como, por exemplo, Nina Rodrigues e Artur Ramos. Am-
bos foram ogas no terreiro de Gantois. Naquele tempo, a maneira
como eles se aproximavam do seu ‘objeto de estudo’ era nova e
excepcional. Com admiragéo, Jorge Amado descreveu o comporta-
mento que Artur Ramos tinha com 0s grupos pesquisados:

Elle foi directamente ao assumpto, viu o0 negro de perto, pene-
trou nestes ambientes mysticos, do negro da Bahia, como
poucos brancos ja penetraram. Se fez, por assim dizer, negro
como elles, e saiu escrevendo sobre ‘Meu irméo negro’. Néo
saiu enojado, cheio de preconceitos. Arthur Ramos se fez
negro nas macumbas da Bahia, e pode assim dar ao Brasil qual-
quer cousa de grande e serioz,

A especial relacdo entre os pesquisadores e as religides afro-bra-
sileiras pesquisadas ndo somente se manifestou em titulos religiosos,
mas também na maneira como a academia influenciou o desenvol-
vimento dessas religides. No Recife, no periodo de perseguicdo e
proibicdo, o Servico de Higiene Mental (SHM) defendeu perante a
policia o direito dos terreiros de fazerem ‘toques’, contanto que cer-
tas regras fossem cumpridas. O Diéario de Pernambuco de 23 de julho
de 1935 (Fernandes 1937:33) informa sobre esta licenca policial
adquirida para certos ‘toques’. Porém, guem assentou as regras para
estes ‘toques’ foi justamente o SHM em colaboracdo com alguns
pais-de-santo escolhidos. Assim, 0s pesquisadores ndo somente con-
seguiram acesso livre ao seu ‘objeto de pesquisa’, mas também

2 Jorge Amado, Didrio de Noticias, 17/03/1935 (Rodrigues 1935:206).
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influenciaram de uma maneira muito direta no futuro desenvolvi-
mento dessas religides. Eles determinaram quais dos pais-de-santo
representavam a religido ‘verdadeira’ e mereciam protecdo e quais
eram ‘falsos’ e portanto proibidos a pratica religiosa. Varios lideres
religiosos logo perceberam a posicdo poderosa dos pesquisadores.
Os lideres entdo se dirigiram até eles com as suas queixas € Seus
desejos e, dessa maneira, conseguiram consolidar a sua posicao reli-
giosa e eliminar a desagradavel concorréncia.

Apos as perseguicOes e a reabertura dos terreiros em 1945, o
controle cientifico continuava. Mée Betinha, famosa ialorixa de
Recife, conta:

A gente pra ter um terreiro tinha que fazer um exame com trés
médicos. Um medico de cabe¢a, um médico de sistema
nervoso e um médico de clinica geral. A gente fazia 0 exame ao
mandado da policia. Eu passei por trés exames. O médico de
cabeca disse: ‘A senhora tem uma cabe¢a maravilhosa.” O
médico de clinica geral fez uma porcéo de exames, tiraram
radiografia, depois disse: ‘A senhora ndo é doente, uma mulher
sabia.’ [...] E eu passei em todos 0s exames. Teve até um que
me pediu uma prova escrita [...] sobre a religido africana>.

Hoje em dia, o papel dos pesquisadores do SHM é visto como
bivalente no mundo religioso. De um lado, possibilitaram o restabe-
lecimento da pratica religiosa afro-brasileira, por outro lado, usaram
de sua poderosa posicdo para poder fazer pesquisa. Manoel Papai,
conhecido e influente babalorixa no circuito cientifico, descreve o
significado do trabalho de Ulysses Pernambucano para os terreiros:

Ulysses criou uma ... espécie de laboratdrio em alguns terreiros,
colocando estudantes |a dentro para observar o que estava
acontecendo. Respirar, tossir, cair, levantar. As manifestacgdes,
em que horas elas se davam e porque se davam [...] Ele ... sabia
que era dificil a reabertura do candomblé. Ai ele propds ao
Departamento de Higiene e Salde ... que submetessem os pais-
de-santo e maes-de-santo a um exame de sanidade mental

% Entrevista com Dona Betinha (Recife, 03/07/2000).
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porque ele sabia que era o Unico jeito que tinha para a
reabertura. Ent&o alguns pais-de-santos passaram por esse
exame de sanidade mental. [...] Entdo foi boa, foi oportunaa ...
proposta de Ulysses Pernambucano, porque ele ajudou de
certo modo a reabertura. Embora ele tenha se aproveitado
disso para criar um laboratdrio nos terreiros”.

Uma outra caracteristica da relacdo especial entre pesquisador e
pesquisado no mundo afro-brasileiro é a maneira como 0s religiosos
participam na pesquisa e no mundo cientifico. J& os primeiros con-
gressos sobre religido e cultura afro-brasileira possibilitaram uma
colaboracdo de babalorixas e ialorixas. Gilberto Freyre, com apoio
do SHM, organizou em 1934 o 1° Congresso Afro-Brasileiro em
Recife, um evento importante na historia das pesquisas afro-brasi-
leiras. Leia-se nos anais do congresso:

Sentaram-se em volta da velha mesa, na cabeceira da qual se
succederam os presidentes, conforme o assumpto do dia, ndo
sO doutores, com grande erudicdo de gabinete e de laboratorio,
como ialorixas gordas, cozinheiras velhas, pretas de fogareiro,
que trouxeram do fundo de cozinhas de mucambos receitas de
quitutes afro-brasileiros quasi ignorados [...]; babalorixas como
Pae Anselmo; rainhas de maracatu como Albertina de Fleury
[...]; outros analphabetos e semi-analphabetos intelligentes, com
um conhecimento directo de assumptos afro-brasileiros, de que
muito se aproveitou o Congresso [...] (Freyre 1937:348-49).

A descricdo mostra a intencdo de Gilberto Freyre de fazer desse
congresso um encontro de pais-de-santo. Na realidade, o seu obje-
tivo falhou na ortodoxia de certos lideres religiosos, que ndo que-
riam se encontrar com outros babalorixas que eles julgaram como
sendo ndo verdadeiros (Gonsalves de Mello 1988, Carvalho 1987:
59). Alguns pais-de-santo participaram deste evento, porém de
forma geral, 0 congresso permaneceu sendo um encontro cientifico.

Em janeiro de 1937, foi realizado, em Salvador, o 2° Congresso
Afro-Brasileiro, organizado principalmente por Edison Carneiro.

* " Entrevista com Manoel Papai (Recife, 25/10/1999).

126



Grenzganger

Neste congresso, 0s organizadores também tiveram o objetivo de
incluir lideres e praticantes religiosos no encontro cientifico. Nesta
ocasido, 0s organizadores tiveram mais sucesso. Neste congresso
participaram representantes de aproximadamente 40 candomblés, e
ainda alguns terreiros organizaram recepgoes e festas para os cien-
tistas (Carneiro 1980:43). Alguns dos representantes religiosos
ministraram palestras para os pesquisadores. Nas palavras inaugurais
do congresso, foram anunciados apresentacbes de Escholastica
Nazareth (Mae Menininha de Gantois), Silvino Manuel da Silva
(tocador de tabaque no Gantois), e Eugenia Anna Santos (Mae
Aninha do Axé Opd Afonja) (Carneiro 1940:15). Babalab Martinia-
no do Bomfim, além de ter colaborado na organizacdo do Con-
gresso, sua palestra também foi incluida nos anais do congresso
(idem: 233-36).

Nas palavras inaugurais do 2° Congresso Afro-Brasileiro Marti-
niano do Bomfim foi apresentado como “[...] um dos mais altos
expoentes — sindo 0 mais alto — da raca negra no Brasil” (idem: 16).
Ele foi o informante mais importante de Nina Rodrigues e colabo-
rou com numerosos antropélogos brasileiros e norte-americanos,
entre eles, Donald Pierson, Ruth Landes e Melville Herskovits. O
babalad viajou para Lagos, Nigéria, a fim de conhecer os segredos
da religido dos Yoruba e aprender a lingua nag6. Ele também morou
algum tempo na Inglaterra e por isso falava inglés fluentemente
(Carneiro 1967:437). Com o amigo e babalorixd Addo em Recife,
Martiniano compartilhou a conviccdo que nenhum dos outros
lideres religiosos afro-brasileiros tivesse verdadeiro saber religioso.
“They are all pretenders”, reproduz Ruth Landes uma citacao dele
(Landes 1994:31). Sua frustracdo sobre a decadéncia da religido afro-
brasileira faz dele um ‘companheiro do infortinio’ para muitos
antropologos na sua busca de ‘autenticidade’ e seu lamento sobre
‘mistura’ e ‘degeneracéo’.

O 1° Congresso Afro-Brasileiro e, sobretudo, o 2° Congresso
Afro-Brasileiro criaram um ambiente de comunicacdo entre pesqui-
sadores e pesquisados, cientistas e religiosos. No prefacio dos anais
do 2° Congresso Afro-Brasileiro pode-se ler:
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Um dos aspectos mais originaes do congresso de Bahia foi,
sem duvida, a contribuicdo directa dos paes-de-santo e de
outros afficcionados, como pesquisadores das suas proprias
seitas [...] ao lado dos nossos maiores estudiosos, em pé de
igualdade. (Carneiro 1940:9-10)

Fica claro nesta citacdo, que os religiosos participantes do con-
gresso sdo chamados igualmente aos cientistas de ‘pesquisadores’.
Isso mostra que ja naguele tempo, ndo somente 0s pesquisadores se
aproximaram da religido mas tambem os religiosos se aproximaram
da ciéncia. Martiniano do Bomfim, Mée Aninha e Mée Senhora em
Salvador, com como Pai Adéo e Pai Apolinaris em Recife, mantive-
ram relacbes amigaveis com antropologos. Assim sendo, aumenta-
ram ndo somente seu prestigio no mundo religioso, como também
sua influéncia nas afirmacgdes cientificas, as quais, por sua vez, in-
fluenciaram o futuro desenvolvimento das religiGes afro-brasileiras.

A prética histdrica da influéncia e do entrelagamento entre pes-
quisador e pesquisado no mundo afro-brasileiro religioso, come-
¢ando com a colocagéo de regras para a distribuicao de licencas poli-
ciais e, ainda, com a colaboracdo de antropologos e religiosos em
eventos cientificos, continuava de varias formas em todo o Brasil.
Certos terreiros e alguns representantes escolhidos tinham uma
reputacdo no mundo antropoldgico, nas discussdes e publicacbes
cientificas, que nem sempre correspondia com a realidade religiosa.
Muitas vezes, esta realidade em seguida era modificada. Assim acon-
teceu com o chamado Sitio de Pai Addo. Conforme publicacdes
cientificas, esse terreiro foi 0 mais importante de Recife. Sobretudo
nas pesquisas de Roberto Motta, Maria do Carmo Brandao e seus
discipulos, o Sitio recebeu um significado enorme (Branddo &
Motta 2002:57). Motta constata:

Veja bem, o Sitio tinha, sempre teve muito prestigio — ndo fui
eu que criei o prestigio do Sitio — nos ambientes afro-
brasileiros. Por qué? Porque Pai Addo — que eu nao conheci —
era um homem de grande carisma. [...] No entanto, eu penso
que a projecdo do Sitio entre os pesquisadores foi efetivamente
devido as minhas pesquisas e as do meu grupo. Em primeiro
lugar Maria do Carmo e depois, as pessoas que fizeram teses
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sob minha orientacao, sob a orientacdo de Maria do Carmo,
como Zuleica Dantas Pereira e varios outross.

Nos anos 80, o antropdlogo Raul Lody se engajou pelo tomba-
mento do Sitio. Lody justificou 0 tombamento relacionando o Sitio
com a Africa e com a vida cultural recifense. Seu engajamento teve
sucesso, pois o Sitio foi realmente tombado, sendo o cerimonial pre-
senciado pelo antropologo Valdemar Valente e pelo diretor da Fun-
dacdo Joaquim Nabuco (FUNDAJ), Fernando Freyre (Lody 1983).
Através desse ato, antropélogos consolidaram a posi¢do do Sitio de
Pai Adao dentro da vida cultural, social e religiosa em Recife.

Hoje em dia, a boa reputacdo do Sitio no mundo antropoldgico
deve-se, sobretudo, ao babalorixa Manoel Papai, neto de Pai Adédo e
lider atual desse terreiro. Ele sempre soube lutar por uma posicéo
influente no mundo académico, buscando o contato com pesquisa-
dores, sempre se referindo a sua famosa filiagdo religiosa. Antropo-
logos recifenses apoiaram e continuam apoiando Manoel Papai,
introduzindo-o em institui¢Ges cientificas e convidando-o para even-
tos antropoldgicos. Para muitos pesquisadores, ele serviu e continua
servindo como informante principal das religibes afro-brasileiras
recifenses. O ponto culminante desse apoio e excepcional atencéo
que esse babalorixa recebeu em Recife foi a oferta de uma sala no
Programa de Pds-Graduacdo em Antropologia/UFPE pela entéo
coordenadora Maria do Carmo Brandéo.

E interessante observar que no mundo religioso afro-brasileiro
0 Sitio nem sempre tem a mesma boa reputacdo como no mundo
antropoldgico. Em varios terreiros, os meus informantes falaram de
uma maneira reservada sobre o Sitio e seu papel religioso no Recife.
Pbde-se constatar que o Sitio teve uma reputacdo na comunidade
cientifica, em Recife como em todo o Brasil, a qual ndo corresponde
a realidade religiosa.

A expressdo “troca de favores”, que Maria do Carmo Brandéo
usou para justificar a sala universitaria concedida para um babalorixa
sem formacéo cientifica, reflete uma caracteristica da pesquisa afro-
brasileira pernambucana. Por um lado, Manoel Papai possibilitou a

> Entrevista com Roberto Motta (Recife, 14/12/1999).
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pesquisa dentro do Sitio que antes dele quase ndo era possivel. Por
outro lado, a comunidade cientifica possibilitou a ele uma carreira, a
qual refletiu num aumento do seu poder religioso. A FUNDAJ
apoia 0s projetos de Papai. Ele, por sua vez, nomeou Fernando
Freyre, o presidente da FUNDAJ, como presidente de honra de
uma sociedade ligada ao Sitio. A amizade entre Manoel Papai e Fer-
nando Freyre continua uma tradicdo que comegava com a amizade
que existia entre Pai Addo, avé de Manoel Papai, e Gilberto Freyre,
pai de Fernando Freyre. A ‘troca de favores’ de hoje lembra a ‘troca
de favores’ historica, uma vez que 0s pesquisadores ajudaram a con-
seguir uma licenca policial e em contrapartida receberam autorizagao
de acesso ao terreiro. Babalorixas colaboradores receberam gratifica-
¢éo pelo fato de que a ciéncia e a policia fizeram dos seus conceitos
religiosos, normas e diretivas para todos os terreiros.

Enquanto muitos antropélogos pernambucanos tanto histori-
COSs quanto atuais intervém a favor dos seus informantes influencian-
do assim o mundo religioso, eles raramente buscam uma iniciacéo
na religido pesquisada. Neste contexto, é interessante registrar que
no Recife ndo existe a posicdo de 0gd Nno mesmo sentido como existe
na Bahia. A posicdo do ogd baiano oferece uma forma de iniciagdo
que é ligada somente em pequenas obrigacdes religiosas e por isso,
torna-se atrativa para o pesquisador. Esta iniciagdo € uma outra
opcéao de retribuicdo ao terreiro pesquisado, a qual € impossivel em
Pernambuco. Ela aumenta o prestigio do terreiro no mundo reli-
gioso e as vezes até aumenta também o prestigio do pesquisador no
mundo cientifico.

Na Bahia, a historia da pesquisa afro-brasileira se caracteriza
pelo fato de que tanto muitos dos primeiros pesquisadores como
também muitos dos pesquisadores atuais sdo iniciados como 0gas no
terreiro pesquisado. Além do mais, alguns pesquisadores baianos
tém feito iniciagdes muito mais profundas, até chegarem a posicdo
de sacerdote. Um exemplo histérico neste contexto € o de Pierre
Verger. Exemplos mais atuais sdo os de Jalio Braga e Juana Elbein.
Os trés tém feito a0 mesmo tempo tanto parte do mundo antropo-
|6gico como do mundo do terreiro. Esta situagédo baiana é Unica na
area de pesquisa afro-brasileira no Brasil.
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Na Bahia, existem também alguns ialorixas e babalorixas sem
formacdo académica que possuem boas relagbes com a antropologia,
fato este parecido com a situacdo de Pernambuco. Os sacerdotes
participam de congressos e publicam tanto artigos como livros. Um
exemplo é o de Mae Stella do Axé Opd Afonja, ela ja escreveu dois
livros sobre o candomblé. Como interlocutora, ela € muito procu-
rada pelos pesquisadores. Porém, diferentemente de Pernambuco,
nenhum desses religiosos ndo académicos teve como ambicdo ocu-
par uma posi¢ao na universidade como a de Manoel Papai.

Além dessas diferencas historicas e contemporaneas entre Bahia
e Pernambuco, existem também similaridades. Em ambas as regides,
pesquisadores influenciaram o mundo religioso, escolhendo e divul-
gando certos terreiros nas suas pesquisas. Enquanto que no Recife o
Sitio de Pai Addo foi o mais pesquisado e protegido, na Bahia 0s
antropologos escolheram os terreiros Gantois, Casa Branca e Axé
Op0 Afonja, por serem ditos 0s mais antigos, para realizar suas pes-
quisas, iniciagcOes e protecdes.

O Sudeste do Brasil ndo tem uma historia de pesquisa afro-
brasileira tdo extensa como em Pernambuco ou na Bahia. Por isso,
|a ndo existem tradicdes de comportamento entre pesquisador e pes-
quisado que poderiam servir como modelo para a geracdo atual.
Porém, devido a forma particular do candomblé existente nessa
regido, ha alguns fatos que evidenciam um entrelagamento entre o
mundo antropologico e o0 mundo religioso. No Sudeste, 0 nimero
de pessoas de classe média nos terreiros esta crescendo, entre elas
muitos sdo académicos. Este fato facilita o contato entre pesquisa-
dor e pesquisado, uma vez que pertencem a mundos parecidos. Para
um pesquisador da regido Sudeste é mais facil tornar-se membro de
um terreiro porque la ele encontrara pessoas iguais a ele.

Por outro lado, a crescente formacdo académica de membros
em terreiros no Sudeste faz com que eles procurem uma relacdo
mais intelectual com a sua religido. Contrariamente com o que
ocorre no Nordeste, a discrepancia entre 0 mundo cotidiano e 0
mundo religioso no Sudeste é muito mais profunda. A tentativa de
unir estes dois mundos traz novas exigéncias para a religido, tanto
no contexto da sua pratica como da sua mitologia. Por isso, muitos
religiosos se interessam em ler publicagdes cientificas para 0s seus
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usos. Eles chegam até a exigir da Antropologia uma relacdo escrita
de importantes elementos religiosos. Devido a falta de uma relagéo
familiar com a cultura afro-brasileira, os convertidos tém que adotar
0 saber religioso por caminhos alternativos. Neste ponto, a universi-
dade tem um papel importante, oferecendo cursos e livros sobre a
cultura afro-brasileira.

Todos estes fatos contribuem para uma relacdo particular entre
Antropologia e terreiro no Sudeste. As condigOes para um entrelaca-
mento entre os dois mundos sdo favoraveis. Influéncias matuas, ou
seja, de ambos os lados acontecem ou s&o quase que programadas.

Grenzganger

A exposicdo supracitada mostrou uma tradicdo historica, com
algumas diferencas regionais, de entrelagamentos entre pesquisador
e pesquisado na area das religides afro-brasileiras. Hoje em dia, 0s
entrelacamentos entre terreiro e Antropologia continuam aconte-
cendo de formas muito variadas. Quero chamar de Grenzgénger os
pesquisadores e religiosos que se envolvem dessa maneira um no
mundo do outro. Esta palavra alema originalmente denomina pes-
soas que moram num pais e trabalham em outro e, por isso, atra-
vessam uma fronteira (Grenze). A palavra combina entdo a nogao
que se tem de uma fronteira, a qual separa, mas que, por um ato de
travessia, acaba ligando dois lados. Grenzganger também pode ser
uma pessoa que faz o percurso na linha da fronteira, ficando preci-
samente no espaco entre os dois lados.

Em minha pesquisa® descobri muitos diferentes tipos de Grenz-
ganger. Neste artigo contempla-se apenas um pegqueno resumo dessas
varias maneiras de entrelagamento entre terreiro e Antropologia,
dando maior énfase para a discussdo. Para uma descricdo mais
detalhada sobre os diferentes tipos de Grenzgéanger, bem como exem-
plos dos mesmos ver Seeber-Tegethoff (2005). Entre as varias for-
mas de entrelagamentos, tém-se as formais como, por exemplo, a

® Pesquisa de campo, principalmente em Pernambuco, mas também em
outras regides do Brasil, maio de 1999 a julho de 2000.
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iniciacdo em um certo grupo religioso, que é 6bvia. Porem, existem
também formas escondidas de entrelagamento como, por exemplo,
0 engajamento num terreiro, baseado em emocao, crenga ou mesmo
em um sentimento de obrigacdo. Alguns religiosos procuram o
saber religioso ou o apoio em objetivos religiosos na universidade,
outros desejam pesquisar a sua propria religido de uma maneira cien-
tifica. Alguns Grenzgénger permanecem em seu proprio mundo e so-
mente em certos aspectos se aproximam do outro mundo. Outros
ficam divididos, um lado deles permanece no mundo de origem, e 0
outro lado se coloca com convicgdo no mundo novo. Ainda outros
se distanciam do proprio mundo a medida que se aproximam do
outro.

Uma analise mais profunda dessas multiplas formas de entrela-
camento mostra que as consequiéncias podem ser muito diferentes.
A conversdo por convicgdo, que as vezes acontece sem iniciacéo,
pode influenciar a pesquisa de uma maneira mais forte do que a
iniciacdo formal. 1sso acontece porque a conversdo por convicgao
traz com ela obrigacdes e dependéncias pessoais. Uma iniciagéo for-
mal, sem convicgao religiosa, geralmente influencia menos o pesqui-
sador nas suas a¢des. Porém, esta diferenciacdo so € valida para uma
iniciacdo que exige pouco engajamento religioso como, por exem-
plo, a iniciacdo de ogd. Outras iniciacdes, que geralmente implicam
uma convicgdo religiosa, ttm mais influéncia nas atividades cienti-
ficas. As conseqliéncias para a pesquisa dependem da personalidade
do pesquisador, assim como da sua area principal de pesquisa e por
isso cada caso deve ser julgado individualmente.

Um envolvimento pessoal e emocional com informantes con-
tém o perigo de abuso de poder. Sobretudo, ela pode influenciar na
interpretacdo dos dados da pesquisa. O engajamento para 0s objeti-
vos dos pesquisados é uma outra forma de entrelagamento que tem
consequiéncias extensas. A exposi¢do sobredita mostrou como esta
maneira de influéncia promove certos informantes e através disso
modifica as relagOes internas de poder no mundo do terreiro.

Livros sobre religides afro-brasileiras produzidos em ‘um
mundo’ e lidos no ‘outro mundo’, sdo uma forma de entrelagamento
interessante e inevitavel. Livros cientificos causam mudangas no
mundo do terreiro porque fixam certas tradi¢des e assim sendo, atri-
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buem a estes um valor particular. Dessa maneira, podem modificar
praticas religiosas e também manipular o sistema interno de poder.
Atraves de livros antropologicos, membros religiosos podem alcan-
car o saber religioso sem respeitar a hierarquia religiosa. Antigos
lalorixas e babalorixas lamentam que nos terreiros de hoje o saber
religioso dos antigos € menos valorizado pelos novigos do que o
saber religioso escrito em livros antropoldgicos.

O Grenzganger mais espetacular € sem duvida aquele que junta a
posicdo do antropdlogo e a do babalorixa em uma pessoa s6’. Isto
acontece quando um antropologo se inicia como babalorixa e abre o
seu proprio terreiro ou quando um babalorixa escreve uma tese
cientifica focalizando a sua propria religido. Este tipo de entrelaga-
mento atinge ndo somente as atividades cientificas, mas também as
atividades religiosas. Terreiros dirigidos por antropologos retinem
geralmente um grupo de seguidores diferente de outros terreiros.
Idéias intelectuais e praticas religiosas se misturam, criando novas
formas de religiosidade afro-brasileira.

A existéncia de ‘sacerdotes pesquisadores’ e ‘pesquisadores
sacerdotais’ leva a pergunta: como é possivel a0 mesmo tempo viver
em dois mundos tdo diferentes e desempenhar ambos os papéis de
uma maneira satisfatoria? Na minha pesquisa ficou claro que estes
Grenzgéanger apenas formalmente separam seus papeis. Existe uma
mistura entre o seu saber e a sua motivacdo. Esta mistura no pen-
samento é inevitavel e pode trazer vantagens. A apresentacdo exte-
rior dos dois papéis varia de um Grenzgénger para outro: 0 espectro
se estende de uma ocultacdo do papel duplo até uma consciente
acentuacdo da identidade dupla.

Apesar de algumas dificuldades que alguns desses Grenzganger
sentem no inicio da sua inser¢do dupla, por exemplo, com a visdo
do mundo religioso, o qual muitas vezes contraria sua socializacéo
cientifica, pode-se dizer, mesmo assim, que com o tempo eles con-
seguiram criar uma filiacdo nos dois mundos. Em geral, a identidade
dupla ndo acarreta em problemas para eles. Nos terreiros, os Grenz-
ganger normalmente sdo vistos positivamente porque la pesquisa-

" Para facilitar a leitura falo em seguida somente de babalorixas, mas eviden-
temente podem ser ialorixas tambeéem.
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dores iniciados transmitem mais competéncia e confiabilidade. Ja no
mundo antropoldgico, os pesquisadores iniciados sdo aceitos por
alguns colegas, outros duvidam da sua seriedade cientifica ou até da
sua seriedade religiosa. As discussdes cientificas sobre os Grenzganger
e seus entrelacamentos sdao influenciadas por pensamentos de con-
corréncia e legitimagdo. Porém na maioria dos casos observa-se que
as obras cientificas de pesquisadores iniciados sdo consideradas de
uma maneira diferenciada. N&o existe uma desqualificacao geral.

Vozes brasileiras

“Faca como Verger, aceite o orixa! Ele pesquisou tudo clara-
mente e sem erros”, sugere uma estudante de Antropologia iniciada
no xango, durante uma discussdo na Universidade Federal de Per-
nambuco®. Muitos antropdlogos iniciados acreditam que uma visdo
‘de dentro’ possibilita uma melhor pesquisa sobre a religido afro-
brasileira do que uma visdo ‘de fora’. A antropologa iniciada Juana
Elbein dos Santos enfatiza na introducdo do seu livro Os Nago ¢ a
Morte que a religido nagb no Brasil se baseia na “experiéncia inicia-
tica” e por isso, sO pode ser entendida com base em experiéncias
pessoais. Ela ressalta “que a perspectiva que convencionamos cha-
mar ‘desde dentro’ se impde quase inevitavelmente” (Elbein dos
Santos 1997:17). Em sua opinido, um pesquisador que faz as suas
observagOes sobre religides afro-brasileiras somente ‘de fora’ 0 que,
seguindo Elbein dos Santos, geralmente acontece, produz somente
descri¢des fragmentadas ou deturpadas.

O babalorixa e entdo doutorando de Ciéncias Sociais Armando
Vallado também usa o argumento da experiéncia pessoal para justi-
ficar a sua posicéo:

® Discusséo depois da palestra do babalorixd Manoel Papai “A invasdo dos
antropodlogos nos terreiros”, no seminario “Antropologia da Religido:
questdes teoricas e problemas de campo” (UFPE, 25/08/1999).
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A religido dos orixas, ela te dé isso, essa sensacdo. E tudo pelo
sensorial, e pela sensibilidade. S6! Essa é linguagem que vocé
tem que entender. SO que ela t& no corpo e ndo na cabeca®.

Vallado defende o caminho da experiéncia que cada cientista
pesquisando o candomblé deveria fazer'. Este caminho néo neces-
sariamente implica em uma iniciagdo, mas uma certa participacéo &,
segundo Vallado, uma condi¢do necessaria para o entender dessa
religido.

José Flavio Pessoa de Barros, antropdlogo e babalorixa, de-
fende uma antropologia “com emocdo”. Ele afirma que uma ciéncia
humana que permanece desvinculada dos movimentos sociais € uma
“ciéncia estéril”. Segundo Pessoa de Barros, a Antropologia sempre
foi uma “ciéncia envolvida”, pois a op¢do por um certo tema de
pesquisa, sempre teve haver com as emog¢des. Quando um pesqui-
sador determina o seu grupo ou tema de estudo, isso acontece pela
emocdo e nao pela razdo. Pessoa de Barros resume que na Antro-
pologia se lida com seres humanos e por isso 0 pesquisador, como
ser humano, ndo pode se colocar fora da sua ciéncia.

Essa coisa de vocé estar ausente, sem emocéo, sem participar
do grupo, isso ai é uma visdo da histéria natural do final do
século passado. Onde as pessoas nao precisam ter emogao para
ver 0 outro. Eu acho que vocé pode ter emocédo ao ver 0 outro,
estar dentro sim. ... E um olho divino essa coisa da isencio. E ¢
impossivel, vocé nunca esta fora da emocédo quando se estuda
0 ser humano?,

Juana Elbein, Armando Vallado e Flavio Pessoa de Barros defi-
nem a experiéncia pessoal e emocional como uma base concludente
para a pesquisa do candomblé. O antropdlogo José Jorge de Carva-
lho relativiza esta posigao:

 Entrevista com Armando Vallado (Rio de Janeiro, 24/09/1999).

19 Para facilitar a leitura uso em seguida ‘candomblé’ como substituto também
para outras religides afro-brasileiras como ‘xangd’ ou ‘tambor de minas’.

I Entrevista com José Flavio Pessoa de Barros (Rio de Janeiro, 16/05/2000).
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Entdo o envolvimento espiritual, assim, concreto também de
vOcé entrar num sistema, ele pode ser rico, porgue VOcé
aprende uma outra dimensédo sua. Mas ele pode também limitar
o teu lugar de logos, quer dizer, o teu lugar de tedrico!2,

Neste sentido, o entrelagamento pessoal na religido pesquisada
pode trazer vantagens como também desvantagens para a pesquisa.
Ordep Serra observa por um lado, mais compromissos para 0 pes-
quisador envolvido, por outro lado, a possibilidade de um contato
melhor com os pesquisados. Considerando a sua situagdo pessoal
como antropdlogo e ogd, Serra ressalta de se ter um acesso mais facil
as pessoas e ao material. Ao mesmo tempo, ele se identifica com o
grupo pesquisado e por isso, sente um interesse pessoal, o qual im-
plica em um certo compromisso. Serra acredita que, uma pesquisa
sem compromisso seria irresponsavel, e a isso ele chama de “antro-
poturismo”.

O antropdlogo e babalorixa Julio Braga e a antropologa Mundi-
carmo Ferretti duvidam que um antropélogo iniciado teria automa-
ticamente acesso livre ao saber religioso. Pode ser que o grupo seja
muito fechado, pode ser que o grupo perceba que a iniciacdo de um
antropologo aconteceu sem convic¢do pessoal. Outro fator é que
alguns antigos babalorixas ou ialorixas preferem transmitir o seu
saber religioso a um antropélogo de fora do que a um proprio filho-
de-santo, por medo da concorréncia no proprio grupo.

Julio Braga vé um certo perigo, se um antropdlogo iniciado usa
somente seu proprio grupo religioso como modelo referente na sua
pesquisa. Mas enquanto ele for consciente desse perigo e evite in-
cluir o seu grupo na pesquisa, Braga ndo vé problemas no duplo
papel de sacerdote e pesquisador. Ele ressalta ainda, que o mais im-
portante € manter a capacidade de se distanciar do seu proprio
grupo.

De outro lado, existem antropologos brasileiros que recusam
rigorosamente a iniciacdo de pesquisadores. Mas apesar disso, mui-
tos desses criticos mantém relagdes pessoais com 0s pesquisados, 0
que, em minha opinido, implica também um certo envolvimento. A

12 Entrevista com José Jorge de Carvalho (Recife, 26/11/1999).
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antropdloga Maria do Carmo Branddo, ndo quer de nenhuma forma
se afiliar a um distinto grupo religioso porque acredita que isso
poderia limitar a sua liberdade de pesquisa. Segundo ela, ja a partici-
pacdo de um ritual como, por exemplo, a “lavagem das contas” cria
uma ligacdo particular a qual prejudica a posi¢édo do pesquisador. Ela
justifica dizendo:

Porqgue vocé perde uma coisa preciosa que € a sua liberdade.
Porqgue ai entram os vinculos todos de responsabilidade, de

respeito que a afiliacdo exige. E isso, eu acho, eu sou contra.
Eu gosto da minha independéncial3.

O antropdlogo Norton Corréa considera o fato de que existem
segredos religiosos dos quais 0s membros da comunidade ndo po-
dem publicar. Este fato poderia criar um problema para um antro-
pologo iniciado, como membro de um terreiro quando ele pretende
usar seu saber religioso para sua pesquisa cientifica. Neste sentido
segundo Corréa, uma ligacdo a um grupo religioso pode limitar a
liberdade de pesquisa. Na minha impresséo, alguns filhos-de-santo
académicos evitam este problema, uma vez que eles s6 voltam para
a academia quando alcancaram de fato a posicdo de babalorixa e,
portanto, quando se encontram no pico incontestavel da hierarquia
religiosa.

Para Mundicarmo Ferretti, 0 ponto central da discussao sobre
0s Grenzganger ndo é aquele onde um envolvimento emocional ou
formal no candomblé limita ou adianta a pesquisa antropologica.
Pelo contrario, ela chega na concluséo de que neste tipo de pesquisa,
ndo é possivel manter uma atitude de distancia, e afirma:

Nenhum pesquisador de religido afro-brasileira consegue per-
manecer por muito tempo na comoda posicdo de ‘mero pes-
quisador’ e de ‘colaborador’ do terreiro em sua festa mais dis-
pendiosa. Mesmo que ndo ‘bole no santo’ (entre em transe),
dificilmente consegue terminar sua pesquisa sem assumir
alguma obrigacéo na casa ... (Ferretti 1994a:129)

3 Entrevista com Maria do Carmo Brandéo (Recife, 28/04/2000).
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A prépria Mundicarmo Ferretti aceitou alguns compromissos
religiosos durante a sua pesquisa num terreiro. Ela € madrinha de
uma iniciante e durante os rituais religiosos ela toca um instrumento.
Porém, ela nunca realizou uma inicia¢édo formal.

A discussdo controversa dentro da Antropologia brasileira
indica que diferentes representantes da disciplina enfatizam tanto as
vantagens, quanto as desvantagens desse caminho dos Grenzganger
entre o mundo religioso e 0 mundo cientifico. Ndo se pode encon-
trar uma opinido univoca. Pelo contrério, os diferentes pontos de
vista nesta discussao, indicam que dentro da disciplina existem dife-
rentes idéias sobre 0s objetivos e 0s métodos da Antropologia. Ou
seja, parece nao existir apenas uma Antropologia.

Diferentes Antropologias

Enquanto alguns representantes da antropologia brasileira
como, por exemplo, Serra ou Pessoa de Barros, 0s quais cobram
acOes politicas que implicam em um engajamento que pressupde
uma certa identificacdo com 0s interesses dos pesquisados, outros
advertem das conseqiéncias desse engajamento, porque ele se baseia
em depoimentos claros e impede a capacidade cientifica de divida.
Paula Monteiro rejeita a mistura de discurso antropologico com dis-
curso politico. Quando no discurso politico se trata da questido de
identidade, predominam os conceitos de fatos invariaveis e conse-
quéncias sociais desses fatos. Quando se discute identidade na
Antropologia, se fala de construces e identidades variaveis:

Ora, do ponto de vista da antropologia interessa entender 0s
processos pelos quais essa identidade dele e minha se cons-
troem, mas do ponto de vista da politica a identidade tem que
ser uma verdade indiscutivel, porque vocé ndo pode fazer poli-
tica dizendo: Eu tenho duvidas se sou negral4,

4 Paula Monteiro numa discussdo no seminario “Antropologia e seus Espe-
lhos” na USP, em maio de 1994 (Gongalves da Silva 1994:119).
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Segundo Monteiro, esta capacidade de duvida é importante para
a Antropologia. Ela tem que produzir perguntas em vez de propagar
mensagens politicas. Quando o tedrico é misturado com o politico,
Monteiro vé um perigo e afirma que “a gente perde o nosso lugar, a
nossa capacidade de divida, a capacidade de reflexdo, [...] perde a
nossa capacidade de incomodar.”* Qutros salientam que a descricdo
antropoldgica se difere das defini¢des nativas. Segundo Eunice Dur-
ham, uma identificacdo maior com o grupo pesquisado traz o risco
de que o antropologo ndo consiga mais compreender essa cultura.

Mas essa identificacdo traz consigo o risco de comegarmos a
explicar a sociedade através das categorias ‘nativas’, em vez de
explicar essas categorias atraves da analise antropoldgica. [...] A
sociedade, obscura aos nossos interlocutores, torna-se obscura
para o proprio antropologo. (Durham 1986:33)

O saber e 0s objetivos de um grupo pesquisado ndo sdo idén-
ticos ao saber e aos objetivos de um antropdlogo. No caso do can-
domblé, estas diferencas dificultam n&o somente a filiagdo dupla nos
dois mundos, mas também, o dialogo entre eles. Paula Monteiro ex-
plica a diferenca mais importante entre estas duas formas de saber,
sendo 0 seu pensamento o seguinte:

Qual a diferenca entre 0 conhecimento com o qual se aprende
a ser pai-de-santo e a ser antropologo? Sdo duas coisas comple-
tamente distintas. Porque aprender a ser antropélogo, essa
ciéncia humana que a gente faz, € aprender o exercicio da du-
vida [...]. O pai-de-santo nédo faz isso. [...] Porque esta no lugar
de autoridade. E qual é o lugar de autoridade? E a autoridade
sagradal®.

Segundo Monteiro, ha um grande mal-entendido na questédo do
objeto de pesquisa da antropologia. Muitas vezes, um certo grupo é
chamado objeto de pesquisa, mas na verdade, a Antropologia trata

> Veja nota 14 (idem: 121).
% Veja nota 14 (idem: 75).
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das questbes e dos problemas ligados a este grupo, e ndo do grupo
em si. Ela diz:

Negro ndo € objeto, indio ndo é objeto, mulher ndo € objeto,
movimento social ndo é objeto; os objetos da Antropologia sdo
questdes e problemas [...J*".

Os religiosos do candomblé interessados na pesquisa antropo-
l6gica querem ganhar dados sobre a sua propria religido, explica a
antropodloga Rita Segato. Mas para o0s antropélogos, estes dados sdo
somente o material que eles utilizam para fundamentar as suas inter-
pretacdes. Segundo Segato, 0 antropologo ndo se contenta com des-
cricbes. Ele desenvolve depoimentos que séo dirigidos a um grupo
muito maior do que a comunidade pesquisada’®.

Estes mal entendidos dificultam a comunicacgdo entre antropo-
logos e candomblezeiros. Ambos usam palavras parecidas, porém se
referem a diferentes conceitos. Por isso, ¢ preciso uma definicéo
muito clara como base do dialogo. Caso contrario, pode acontece de
que as posicoes do religioso e a do antropdlogo sejam trocadas, sem
um fundamento sustentavel. Esta critica se dirige ndo somente aos
pesquisadores que ao mesmo tempo desejam ser religiosos, mas
também, aos candomblezeiros que desejam participar da Antropo-
logia. Neste contexto, José Jorge de Carvalho argumenta que nédo
somente antropologos devem respeitar a tradicdo religiosa, mas tam-
bém, os religiosos devem aceitar que eles ndo possuem o saber
antropoldgico e por isso, nem sempre em todos 0s casos S&0 0S
mais competentes, apenas por terem uma visdo religiosa do lado de
dentro.

Nem eu estou brincando que sou pai-de-santo. Mas também
um pai-de-santo ndo pode brincar que é antropologo. ... S6 um
mau antropologo aceitaria uma brincadeira dessa. Eu néo

" Veja nota 14 (idem: ibidem).
8 Entrevista com Rita Segato (Recife, 25/08/1999).
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aceito. Voceé precisou de anos e anos e anos, igual vocé
precisou de 14, vocé precisou de anos e anos e anos lendo!?®,

Devido a essas diferencas entre religido e ciéncia, Reginaldo
Prandi ressalta que na verdade € possivel pertencer a um mundo e
por um tempo atravessar a fronteira para o outro mundo, embora
realizar essa travessia de modo a pertencer aos dois mundos ao
mesmo tempo seja muito dificil. As estruturas e as exigéncias séo
muito diferentes nos dois mundos e exigem uma luta permanente de
reconhecimento nos dois lados:

Eu acho que vocé pode pertencer a um desses mundos e
transitar pelo outro. Eu sou da academia e transito pelo
candomblé. Armando, que é do candomblé, transita pela
academia. Mas eu acho muito dificil colocar os dois como se
fosse ... na mesma estatura, N0 mesmo estar, 0s dois é muito
dificil. O préprio Julio tem dificuldades. Porque ... ele tem 0
tempo todo que buscar reconhecimento na academia como
antropologo e buscar reconhecimento no povo-de-santo como
pai-de-santo?°.

Enquanto os antropdlogos mencionados enfatizam o aspecto
teorico da sua ciéncia o que leva a grandes diferencas entre o mundo
cientifico e o0 mundo religioso, outros representantes da disciplina
como, por exemplo, Sérgio e Mundicarmo Ferretti, véem a sua mis-
sdo na abrangéncia total de certas tradi¢Ges culturais. Sérgio Ferretti
pesquisa exclusivamente religides afro-brasileiras e dentro dessa
area, ele se especializou numa certa tradicdo que é a Casa das Minas
em Maranhdo. Ferretti vé o seu papel de antropélogo mais como
um teodlogo engajado e envolvido do que de um cientista distante:

Os antropologos acabam sendo os tedlogos. E a gente se
envolve muito com os aspectos teologicos da religido. A gente
se envolve muito discutindo entre nos e as vezes também com
0S pais-de-santo em congressos. A gente acaba sendo 0s

9 Entrevista com José Jorge de Carvalho (Recife, 26/11/1999).
20 Entrevista com Reginaldo Prandi (Rio de Janeiro, 23/09/1999).
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tedlogos. Agora, a gente ndo pode dizer isso muito
abertamente para o grande pablico?t,

José Jorge de Carvalho, por outro lado, critica aqueles antropo-
logos que pesquisam somente um Unico grupo cultural. J& como
Paula Monteiro, também Carvalho vé a sua missdo antropologica
numa discussdo de questdes superiores. Por isso, ele tem dificul-
dades de entender porque alguns dos seus colegas Grenzgéanger fazem
deles somente um porta-voz do grupo pesquisado. Porém, ele con-
cede a estes colegas o direito de praticar uma outra Antropologia,
diferente da dele.

Todos os lugares onde Julio Braga fala, ele fala ... dos terreiros.
Existem antropdélogos diferentes! Ele redefine antropologia
para ser um discurso basicamente sobre a tradi¢do do
candomblé da qual ele participa. Entdo ele faz os estudos
historicos etc. E claro. Mas ai ... vocé tem que redefinir
também o que seja ... 0 lugar, a atividade antropoldgica?2,

Carvalho ainda comenta que a idéia de Antropologia exige um
confronto entre duas diferentes culturas: a cultura do pesquisador e
a cultura do pesquisado. Segundo ele, uma traducdo cultural precisa
de um ‘espaco entre’, onde o saber antropoldgico se encontra®. Em
contrapartida, os antropologos e babalorixas José Flavio Pessoa de
Barros e Julio Braga promovem uma disciplina que pesquisa ndo
somente 0 ‘outro’, mas também, o ‘aparentemente familiar’ ou até o
‘proprio’. Pessoa de Barros se refere a historia da Antropologia. No
inicio teve a dominancia da Europa sobre 0s povos pesquisados.
Nessa época, era impossivel uma identificagdo com o pesquisado.
Hoje em dia, segundo Pessoa de Barros, descobrir que o outro ndo
precisa ser tdo diferente do pesquisador € uma maneira de suprimir
o velho sistema de poder. Também Julio Braga acha antiquado o

21 Entrevista com Sérgio Ferretti (Sdo Luis, 13/11/1999).
22 Entrevista com José Jorge de Carvalho (Recife, 26/11/1999).

2 José Jorge de Carvalho numa discussdo no seminario “Antropologia e seus
Espelhos” na USP, em maio de 1994 (Gongalves da Silva 1994:72).
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conceito do ‘completamente outro’ como objeto de pesquisa da
Antropologia. Estudos modernos mostram que 0 outro pode estar
muito perto. Ele comenta que:

Entdo ndo ha o outro. ... Peter Berger, que é um socidlogo
americano, disse uma coisa nesse sentido do outro ... pode ser
0 Seu irmédo que esta na esquina. Ndo ha limite. O outro pode
Ser VOcéz4,

A exposicdo das diferentes posicOes nesta discussdo, mostra
com clareza que dentro de um pais como o Brasil, ndo existe so-
mente uma unica Antropologia com um conceito homogéneo da
disciplina. Sérgio e Mundicarmo Ferretti se entendem como pesqui-
sadores que pesquisam principalmente um fenbmeno e querem en-
tender e apresenta-lo profundamente. Neste conceito, uma visdo de
dentro pode enriquecer o entendimento. Em contraposi¢do disso,
Carvalho, Monteiro e Durham desejam pesquisar assuntos dife-
rentes e usar os dados de campo em teorias e em depoimentos mais
gerais. Neste sentido, a diferenca cultural com o grupo pesquisado é
uma condigcdo necessaria para o conhecimento cientifico. Por fim,
Braga e Pessoa de Barros, no contexto da emancipagédo, seja da
ciéncia bem como dos informantes, exigem uma reflexdo sobre o
conceito do ‘outro’ na Antropologia e sobre o descobrimento da
alteridade em si mesmo. As diferentes atitudes com respeito a
Antropologia aqui expostas, ajudam a entender as diferentes inter-
pretacOes perante o entrelagamento entre pesquisador e pesquisado,
mas mostram também, que ndo é possivel um julgamento geral ou
mesmo dnico.

Diferentes pontos de vista
Uma das caracteristicas mais importantes da universidade é que

ela reune diferentes pontos de vista, explica Pessoa de Barros. Os
diferentes conceitos de Antropologia, apresentados no capitulo

2 Entrevista com Julio Braga (Recife, 04/10/1999).
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anterior, fazem parte dessa pluralidade. Neste sentido, Vagner Gon-
calves da Silva ressalta:

A antropologia ndo precisa ser univoca, quer dizer [...] ha varias
maneiras de fazer antropologia. Quer dizer, eu acho, a
definicdo da antropologia deve ser plural2s.

A Antropologia une diferentes niveis de interpretacdo do outro.
Enquanto alguns niveis sdo mais analiticos, outros podem repre-
sentar o dialogo com o pesquisado. Alguns niveis possibilitam esse
dialogo, outros sdo baseados na autoridade do pesquisador como
autor. A condicdo basica para a pratica cientifica em varios niveis é a
de sempre dizer claramente, em qual desses diferentes niveis o
antropoélogo esta falando.

A aceitacdo da multivocalidade da antropologia abre a possibi-
lidade de incluir também os Grenzgénger na disciplina cientifica. Para
tal, deve ser garantido que o ponto de vista particular desses Grenz-
ganger seja usado de uma maneira consciente e controlada. Por isso,
Pessoa de Barros acha importante apresentar claramente o seu olhar
engajado:

E eu sempre coloco com clareza minha metodologia, para que
as pessoas saibam de onde eu estou olhando e porque € que eu
estou tirando essas conclusdes. Feito isso eu acho que cessam
quaisquer davidas. O meu olho é um olho comprometido.
Cientificamente comprometido. Eu fago questéo que ele seja
comprometido porque eu digo de onde eu estou olhando?s.

Com respeito a essa questdo, do ponto de vista, Paula Monteiro
vé a causa sob o aspecto do limite da Antropologia. A apresentacéo
antropoldgica nunca representa a totalidade de uma cultura. O
ponto de vista particular de um pesquisador possibilita somente um
conhecimento parcial®’. Justamente por isso, acredito que os dife-

% Entrevista com Vagner Gongalves da Silva (Séo Paulo, 16/09/1999).
% Entrevista com José Flavio Pessoa de Barros (Rio de Janeiro, 16/05/2000).

2" Paula Monteiro numa discussdo no seminario “Antropologia e seus Espe-
lhos™ na USP, em maio de 1994 (Gongalves da Silva 1994:118s.).
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rentes lugares de observagdo sdo necessarios para se construir a mais
ampla e possivel imagem de uma cultura. Se a Antropologia fosse
univoca, as suas representacdes poderiam ser somente unilaterais.
Em outras palavras, se a disciplina permanecesse num pensamento
exclusivo, outras potencialidades ficariam perdidas.

Todos os pontos de vista aqui apresentados sao parte de uma
Antropologia polivocal. S&0 como partes de um ‘quebra-cabecas’
advindo de varias pesquisas as quais podem ser juntadas, a fim de se
construir uma imagem mais completa de uma certa cultura. Porém, é
importante para isso conhecer a fundo as circunstancias de cada
uma dessas pecas do ‘quebra-cabecas’. Esta exigéncia é sempre ne-
cessaria, ndo somente nas pesquisas de Grenzgénger, mas nas pesqui-
sas de todos os antropologos. Todos nds temos um ponto de vista
subjetivo. Ninguém tem um olhar neutro. Um antropélogo com
uma convicgdo marxista ou pentecostal, por exemplo, tem uma
visdo do candomblé tanto subjetiva como um antropologo iniciado
no candomblé. A Weltanschauung pessoal influencia a percepc¢éo de
cada antropdlogo. Ela ndo pode ser evitada, mas claramente desig-
nada, ela pode ser integrada numa representacdo polivocal de uma
cultura. Assim, o leitor ou o ouvinte tem a chance de classificar os
depoimentos no seu contexto e julga-los a partir disso.

O antropologo alemdo Volker Gottowik, analisando uma pes-
quisa antropoldgica norte-americana sobre uma aldeia austriaca, afir-
ma que os textos etnograficos sempre sdo dirigidos a sociedade do
etndgrafo e somente sdo significativos neste contexto. De certo
modo, 0s textos sdo alegorias as quais transportam uma mensagem
para a sociedade do antropdlogo sobre ela mesma.

[...] against the background of a given sameness, they see a
difference ethnographically described. By connecting what is
being represented with their own kind, they gain access to the
allegories. However, such an approach to ethnographic repre-
sentations is not possible for the ones being represented, who
after all, belong to another culture than the ethnographer.
(Gottowik 1998:106)
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Seguindo Gottowik, se 0s pesquisados e 0s representados nao
conseguem entender o verdadeiro significado do texto etnogréafico,
este texto acaba ndo ter valor para eles. Desta forma, o texto etno-
grafico torna-se incompreensivel para 0s pesquisados, pois Nnao
compartilham o mesmo fundo cultural com o pesquisador. 1sso ex-
plica as criticas de muitos candomblezeiros as publicacdes cientificas
que tratam da religido afro-brasileira, assim como os elogios dizendo
que antropdlogos iniciados escrevem os melhores textos. E verdade
que os religiosos pesquisados compartilham uma cultura brasileira
basica com os antropdlogos brasileiros ndo iniciados, embora exis-
tam muitas diferencas ao nivel da subcultura pessoal e da cultura dos
antropdlogos em geral. Os pesquisadores iniciados, por outro lado,
dividem muito mais elementos culturais com 0s pesquisados.
Porém, devido a sua filiagdo antropologica e a sua finalidade cienti-
fica, eles algumas vezes também fazem alegorias, as quais acabam
ficando incompreensiveis para o leitor religioso que ndo € cientista.

Para mim colocam-se as questdes: Por que somente um unico
ponto de vista antropoldgico devia ter razdo de ser, um ponto de
vista oriundo de uma certa cultura? O que acontece com 0s pesquli-
sados? No nosso atual e globalizado mundo, eles ndo tém o direito
de entender pelo menos em partes as etnografias sobre eles, para
terem futuramente uma chance de entrarem em dialogo com o0s pes-
quisadores? Acredito que neste sentido, os Grenzganger podem ser
uma espécie de vinculo entre a cultura pesquisada e a cultura pesqui-
sando, porque pertencem aos dois mundos. O ponto de vista, bem
como o0s resultados de um pesquisador Grenzganger devem ser com-
preensiveis para os dois lados, ou pelo menos em partes. Desta
maneira, 0s Grenzganger podem prestar uma contribuicdo importante
para 0 ‘coro multivocal’ de depoimentos antropoldgicos sobre uma
cultura. Com isso, ndo pretendo dizer que todos os antropologos
precisam virar Grenzganger. Pois o ‘coro’ deve permanecer multivocal
a fim de apresentar de maneira mais abrangente possivel, uma cul-
tura ou um problema antropolégico. Porém, quero dizer que 0s
Grenzganger devem receber o seu lugar legitimo entre os outros pes-
quisadores, 0s quais também tém uma visao particular, e assim con-
tribuem para a obtencdo de uma ampla visdo de uma cultura.
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Identidades multiplas

A discussdo antropologica sobre fronteiras, sobre visdes de
‘dentro’ e de ‘fora’, sobre pesquisadores e pesquisados, transmite a
impressdo de que cada ser humano tem somente uma Unica identi-
dade. Sendo assim, ele pode ocupar somente um Unico lugar nesse
esquema tido como ‘branco e preto’. Os Grenzgénger protestam
contra este pensamento limitado. As suas carreiras, vividas entre
dois mundos, mostram com toda clareza que uma pessoa pode
reunir a0 mesmo tempo varias identidades em si. O babalorixa e
antropoélogo Ismael Giroto explica:

Existe em mim uma dimenséo religiosa, e existe em mim uma
dimenséo antropodloga. E existe em mim uma dimensdo de
consultor, uma dimenséao de pai de familia e qualquer outra
dimensaoz.

Na discussdo global sobre native anthropology, 0s seus represen-
tantes protestam contra uma classificacdo baseada somente na filia-
¢do cultural. Porque além dela, existem outras filiagbes, por exem-
plo, pelo género, pela classe ou pela educagéo, que também influen-
ciam na proépria identidade. Os proprios native anthropologists, através
dos seus estudos cientificos, ndo somente pertencem a sua cultura
original, mas tornaram-se também parte de uma ‘cultura antropo-
l0gica’ (Hastrup 1987:105). Estou convencida que as multiplas di-
mensdes que um antropologo redne em si tornam impossivel com-
prometé-lo numa Unica posicdo. A antropéloga india Kirin Narayan
propOe a percepcdo de cada antropélogo por si num contexto de
“shifting identifications amid a field of interpenetrating communities
and power relations” (Narayan 1993:671). Por causa dessas identi-
dades multiplas que atingem tanto antropdlogos como pesquisados,
as fronteiras se confundem automaticamente. Em alguns aspectos
encontra-se similidade, em outros, alteridade. Fronteiras sdo dificeis
de serem localizadas. No contexto dessa discussao, a antropodloga

% Entrevista com Ismael Giroto (Sdo Paulo, 14/09/1999).
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inglesa Marilyn Strathern faz a pergunta: “How one knows when
one is at home?” (Strathern 1987:16). Nessa situacdo de interpene-
tracdo de identidades e de travessias de fronteiras, onde fica ‘o lar’,
de onde um antropologo parte e para onde ele volta? Alguns dos
Grenzgéanger que entrevistei ndo conseguem dizer onde se sentem em
casa. Ismael Giroto, por exemplo, afirma que a sua socializacao
anterior o acompanha também depois de sua conversao para 0 can-
domblé. Embora sendo babalorixa e tendo seu proprio terreiro, a
religido afro-brasileira sempre permaneceu um pouco alheia para ele.
Mas, se ndo existe ‘o lar’ nem ‘o estranho’, também ndo podem
existir fronteiras entre estes dois conceitos.

Mas o que resta agora? As fronteiras se confundem e as identi-
dades sdo multiplas. Nesta argumentacéo, se encontra o perigo de
um resultado, no qual tudo seria possivel e a qualquer ser humano a
permissao de se fazer antropologia sob qualquer ponto de vista. Para
evitar essa simplificacdo, faz-se necessario olhar de forma diferen-
ciada para os Grenzganger. Os caminhos entre terreiro e antropologia
discutidos neste artigo séo tdo diferentes assim como as suas conse-
quéncias. Na minha impressédo, 0 perigo de ndo poder pesquisar e
publicar como a ciéncia exige, acontece quando um antropologo
realiza uma pesquisa em seu proprio grupo. Relagdes pessoais e
compromissos produzem as maiores restri¢coes. Por outro lado, uma
pesquisa sobre a prépria (sub-)cultura ndo necessariamente impede
um olhar antropologico. Neste sentido, José Flavio Pessoa de Barros
e Julio Braga advertem para ndo fazer do seu proprio terreiro o seu
objeto de estudo. Mas eles ndo véem problemas em pesquisar a reli-
gido na qual eles desempenham a fungéo de sacerdote. A escolha do
tema de pesquisa também é um importante fator para um antro-
pologo Grenzganger ndo se auto-bloquear. Pessoa de Barros, por
exemplo, pesquisa festas publicas no candomblé para ndo entrar em
conflito com o saber esotérico nem com a doutrina religiosa.
Devido a possiveis obstaculos no caminho entre antropologia e reli-
gido, nem todos os Grenzgénger conseguem fazer um trabalho real-
mente cientifico. Alguns deles perdem a relagdo com a ciéncia e 0s
seus estudos permanecem na esfera religiosa. Mais do que a obra de
um antropologo iniciado, parece mais ser um tratado teologico do
que um estudo antropoldgico. Grenzgéanger oriundos do mundo reli-
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gioso e sem formagdo cientifica ndo se tornam automaticamente
antropoélogos, somente por serem convidados para falar em congres-
sos cientificos e publicar seus artigos em coletaneas antropologicas.
A estimacdo da experiéncia pessoal ndo significa uma aceitagdo da
falta de teoria e de método cientifico.

Enfim, a discussdo sobre os Grenzganger ndo pode terminar
numa avaliagdo de qual visdo é a melhor, se o olhar de fora ou de
dentro. Como ja dito, no contexto de identidades multiplas e varia-
veis, estas classificagbes ndo podem ser mantidas dessa maneira.
Assim sendo, ndo existem fronteiras claras e nem se pode evitar a
parcialidade no olhar antropoldgico. Cada pesquisador leva com ele
tanto a sua historia de vida bem como a sua cultura e isso influencia
a sua percepcdo e a sua motivacdo. Porém, estou convencida que
todos os diferentes pontos de vista resultantes desta situacdo podem
contribuir para a formacao de uma visao abrangente sobre a cultura
pesquisada. Somente com as diferentes dimensdes de uma Antropo-
logia polivocal é possivel que os didlogos e as anélises, assim como
as visOes de dentro e as de fora, bem como as experiéncias pessoais
e 0s dados cientificos possam ser entrelacados, possibilitando assim
uma melhor compreensdo antropoldgica.
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